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Resumo

Teixeira, Anderson Rodrigues; Giacomini, Sonia Maria. ""O abid € o
comeco, 0 pé da historia”: performances do noviciado no(s)
candomblé(s). Rio de Janeiro, 2017. 198p. Dissertacdo de Mestrado -
Departamento de Ciéncias Sociais, Pontificia Universidade Catolica do
Rio de Janeiro.

Este estudo contribui para a compreensdo do primeiro estagio hierarquico
do candomblé, denominado: abianato. Enfatizando a categoria dos abids no
processo iniciatico desta modalidade religiosa afro-brasileira, sdo reveladas as
percepgdes dos proprios novicos sobre a experiéncia do abianato. Tendo em vista
o carater “espetacular” das cerimdnias publicas do candomblé, as performances
dos abids sdo analisadas segundo a perspectiva da antropologia da performance,
proposta por Richard Schechner. Nesta pesquisa, o periodo do abianato nao é
percebido apenas como uma participacdo meramente sociolédgica do religioso. Ao
contrario, constitui-se como uma etapa ritual fundamental na construcdo

identitaria do candomblecista.

Palavras-chave

Candomblé; noviciado; abid; abianato; performance.
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Abstract

Teixeira, Anderson Rodrigues; Giacomini, Sonia Maria (Advisor). ""The
abid is the beginning, the foot of the story': performances of the
novitiate at candomblé(s). Rio de Janeiro, 2017. 198p. Dissertacdo de
Mestrado - Departamento de Ciéncias Sociais, Pontificia Universidade
Catolica do Rio de Janeiro.

This study contributes to the understanding of the first hierarchical stage of
candomblé, denominated: abianato. Emphasizing the category of abids in the
initiation process of this Afro-Brazilian religious modality, the novices themselves
perceptions of the experience of abianato are revealed. In view of the
"spectacular" character of candomblé public ceremonies, the performances of the
abids are analyzed according to the perspective of performance anthropology,
proposed by Richard Schechner. In this research, the period of the abianato is not
perceived only as a merely sociological participation of the religious. On the
contrary, it constitutes a fundamental ritual stage in the identity building of the

candomblecista.

Keywords

Candomblé; novitiate; abid; abianato; performance.
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[...] fazer uma experiéncia com algo significa que algo
nos acontece, nos alcanca; que se apodera de nds, que
nos tomba e nos transforma. Quando falamos em
“fazer” significa aqui: sofrer, padecer, tomar o que nos
alcanca receptivamente, aceitar a medida que nos
submetemos a algo. Fazer uma experiéncia quer dizer,
portanto, deixar-nos abordar em nds proprios pelo que
nos interpela, entrando e submetendo-nos a isso.
Podemos ser assim transformados por tais experiéncias,
de um dia para o outro ou no transcurso do tempo.

Martin Heidegger, A caminho da linguagem?

[...] eu vo “fazé o santo”. Eu quero vé.. sdo
experiéncias novas! A gente sonha.. quer té
experiéncias! SO vou saber isso quando eu té a minha
experiéncia... podé fala assim... “sou o Afonso
Camargo’... se eu for raspado de Ogum... “sou filho de
Ogum!” E conta futuramente como foi, né? No meu
futuro... podé olh& o DVD depois. “Gente, foi assim...
assim”’. Muito emocionante!

abia Afonsinho

1 Apud. Jorge Larrosa (2004)
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1
Os “pés” da historia sobre abias

[...] Acredito que vocé foi bem especifico nos seus questionamentos. Parece que o abid
ele é s6... que realmente ndo existe uma importancia. Essa importancia que vocé ta dando.
Néo td falando do meu terreiro agora... de modo geral, ndo existe! Mas se vocé o para
pra analisa, em determinados momentos dentro do axé as vezes vocé tem dez iads e dois
abids. Mas os abias tdo valendo mais do que o iab ali, ou que o ebéme! (abia Vanise)

Valendo-me da metéfora apresentada por um de meus interlocutores ao
longo do percurso etnografico (cf. Silva, 2009), digo que o “pé” da historia como
pesquisador formal a respeito das religides de matrizes africanas no Brasil, foi
justamente quando meus pés estavam submersos na vivéncia religiosa do terreiro?
de candomblé?, no qual fui iniciado* em 2008 para a religido dos orixas.

Livre do peso que por muitas décadas recaiu sobre os ombros de diversos
antropdlogos, tenho o privilégio de iniciar esta escrita académica com a liberdade
de expor sem embaragos este dado tdo pessoal e a0 mesmo tempo téo relevante
nesta empreitada intelectual. Penso que, mais do que ter me fornecido um objeto
de pesquisa, todos os meus passos dentro do universo rico e complexo das
religibes de matrizes africanas produzem influéncias inegaveis na maneira como
agora visto as lentes do antropdlogo, para experienciar a realidade do povo-de-

santo® (cf. Amaral, 2002; Lody, 2006) exercitando certo estranhamento neste

2 Terreiro: expressdo nativa para designar o templo litlrgico do candomblé. Possui diversos
correlatos como: casa de santo; casa de axé (ou simplesmente axé); roga; roca de santo;
barracdo; ilé axé etc. Em certos momentos percebe-se 0 uso do termo candomblé como
referéncia também ao espaco fisico no qual a religido é praticada.

8 Candomblé: modalidade religiosa de matrizes africanas praticada em diversas partes do Brasil.
Caracterizada de modo geral pelo culto das divindades disseminadas na didspora africana
(orixas, voduns e inquices). O culto estd organizado internamente segundo uma nog¢&o nativa de
nacdes étnicas de origem. Esta classificacdo implica no uso de vocabuldrio e ritualistica propria
para cada uma delas. O chamado terreiro ou casa de axé caracteriza sua cede principal de pratica
ritual. No entanto, no Rio de Janeiro, diversos templos afro-brasileiros apresentam praticas
hibridas de candomblé e outras pertencas religiosas, conforme indicado por Fonseca &
Giacomini (2013).

4 A iniciacdo religiosa ao candomblé é constituida por um rito de passagem denominado feitura,
que inclui uma prolongada reclusdo ritual estruturada sobre rigidas regras de comportamento e
interdic@es rituais. E apenas passando por este processo formal, que o adepto poderéa considerar-
se um membro oficial ou efetivo. No desenvolvimento da dissertagdo este processo seré descrito
em maiores detalhes.

° Povo-de-santo: refere-se a complexa diversidade de adeptos das religides de matrizes africanas
no Brasil.
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“labirinto de conflitos dramaticos” (DaMatta, 1978, p. 30), o qual o oficio
antropologico me langou. Assim, para além de todo o exercicio constante de
“distanciamento” critico, mesmo em alguma instancia nem sempre perceptivel, os
ecos desta pertenca primeva irdo refletir no rumo e na qualidade deste meu
artesanato intelectual, ja que configura-se como o centro de mim mesmo e estarei
sempre pessoalmente envolvido nesta producéo (cf. Mills, 2009).

Acreditando que o “trabalhador intelectual forma-se a si proprio a medida
que trabalha para o aperfeicoamento de seu oficio” (Idem, 2009, p. 22), ponho em
revisdo sucinta um trecho desta minha biografia, marcada pela chegada da brisa
inquietante do anthropological blues em minha trajetoria (cf. DaMatta, 1978).

No ano de 2012 — ja tendo passado pelo noviciado e consecutiva iniciacao
no candomblé — tive a rica e desafiante oportunidade de desenvolver um projeto
de educacdo ndo formal dentro da minha comunidade litdrgica, a pedido de meu
sacerdote, para que eu conciliasse minha habilidade profissional de professor com
as atribuigdes religiosas que me cabiam na circunstancia. As “aulas” elaboradas
por mim nos encontros semanais visavam, sobretudo, uma introducdo nao apenas
aos aspectos religiosos, mas também ao contexto histérico e cultural de formagéo
das religides de matrizes africanas no Brasil. A parte as implicages pessoais e
religiosas que esta experiéncia me gerou, este foi o primeiro passo para uma maior
aproximacdo das Ciéncias Sociais e do estudo académico desta tematica, ja que
minha formacdo original havia sido em Letras e Interpretacdo Teatral. Portanto,
foi 0 ensejo desta pratica educativa informal no terreiro, que me levou de volta a
academia.

Munido do desejo inicial de compreender melhor a histéria e a cultura
afro-brasileira em seu sentido amplo, iniciei o curso de pos-graduacédo lato sensu
em Histdria e Cultura Afrodescendente na PUC-RJ (2012). No decorrer dos
semestres, 0 contato com a literatura socioantropolégica despertou um profundo
interesse pela abordagem das Ciéncias Sociais a respeito dos fenébmenos culturais,
e especificamente, do fenémeno religioso afro-brasileiro. Entdo, ao término do
curso, produzi uma monografia investigando as motivacdes de novos adeptos de
alguns candomblés no Rio de Janeiro. Para este exercicio intelectual, iniciei uma
producdo etnogréafica a partir de entrevistas e observacdo participante em
diferentes terreiros do estado. Devido as limitagbes de tempo desta

especializacdo, ndo foi possivel analisar todo o material adquirido, assim como,
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responder todas as questdes suscitadas pela pesquisa. Tive desta forma um
excelente pretexto para a continuidade do exercicio de pesquisador.

Em 2014, avido por aprofundar este estudo e dar continuidade a minha
trajetdria académica, ingressei em outra pés-graduacao lato sensu, desta vez, em
Ciéncias da Religido (FSB/RJ). Conscio do meu interesse pela cultura afro-
brasileira e o fenémeno religioso nas sociedades, procurei sistematizar ainda mais
meus estudos a respeito dessas areas tematicas. Sendo um curso multidisciplinar,
encontrei-me novamente com a antropologia e a sociologia, no debate sobre as
diversas formas de religiosidade que as culturas humanas sdo capazes de
engendrar. Como objeto de pesquisa para a conclusdo desta segunda
especializacdo, decidi debrucar-me num estudo do terreiro enquanto territorio
simbolico e de socializacdo para o povo-de-santo. Na ocasido, analisei brevemente
a arquitetura e respectiva simbologia dos templos. Utilizando a bibliografia
disponivel para o assunto, aliada as incursdes etnograficas que venho realizando
desde entdo, finalizei nova monografia sobre as casas de axe.

Entrementes, a inquietacdo intelectual persistia e o desejo de estreitar
minha relagdo com as Ciéncias Sociais sO aumentava. Acreditava que o estudo
iniciado em 2013, a respeito dos novi¢os em candomblés do Rio de Janeiro, ainda
poderia ser melhor aprofundado. Para tanto, ingressei em 2015 no curso de
mestrado do Programa de Pos-Graduacdo em Ciéncias Sociais (PUC-RJ),
retomando as reflexdes sobre ritual e ritos de passagem em alguns candomblés do
Rio de Janeiro contemporaneo.

No que concerne propriamente ao meu objeto de pesquisa inicial (2013),
minha inquietacdo era a respeito das motivacdes e expectativas que orientam
certos individuos na atualidade a se inserirem no complexo contexto ritual dos
candomblés. Conhecendo “de perto” e “de dentro” (cf. Magnani, 2012) os valores
que norteiam o ethos do povo-de-santo (cf. Amaral, 2002), interrogava-me sobre
as motivacdes possiveis que poderiam levar sujeitos de uma realidade social téo
individualista e de relagbes cada vez mais virtualizadas a se langcarem numa
préatica cultural tdo marcada por outro tipo de relacdo com o corpo e as formas de
socializagdo. A adesdo desses sujeitos modernos a uma estrutura téo hierarquizada
a partir de uma nogao de “tradi¢ao” me instigava sobremaneira. Em linhas gerais,
foi através desta questdo central que passei a perseguir na literatura especializada

sobre candomblé as representagcdes dos anseios desses individuos. O que muito
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me surpreendeu, como demonstrarei posteriormente. Paralelo a isso, retomei
imediatamente meu percurso etnografico buscando dar susténcia as ideias que
emergiam do mergulho bibliografico sobre o tema.

Contudo, antes de prosseguir com os desdobramentos que delinearam a
questdo central desta pesquisa atual, é fundamental expor algumas noc¢oes
especificas que propiciardo um entendimento mais limpido do estudo aqui
proposto.

Primeiramente, é necessario destacar e explicar uma categoria nativa com
a qual venho trabalhando desde entdo: o abid. Mesmo sendo um termo bastante
utilizado pelo povo-de-santo, ndo se configura como expressdo “familiar” para
aqueles que ndo estdo inseridos neste universo cultural. Ao contrario de alguns
termos como terreiro e orixa que foram bastante disseminados na cultura
brasileira mais ampla. Da mesma maneira, como pude constatar surpreso, nem
mesmo a literatura socioantropoldgica parece ter dado tratamento atencioso a esta
categoria nativa. Como pode ser facilmente percebido nesta introducéo, até agora
tenho utilizado apenas a categoria socioldgica novico, para referir-me ao sujeito
central deste estudo. Dito isto, considero mais que oportuno introduzir e explicar a
categoria que, ndo apenas da titulo a esta producdo académica, mas constitui a
pedra angular da mesma.

A guisa de introducdo, direi que existem trés categorias classificatorias dos
religiosos dentro do candomblé, a partir do critério de condi¢do iniciatica: o abid
(abiyan), o iad (iyawo) e o ebdme (éghon: o mais velho; por extensdo, egbon mi:
meu mais velho). Essas trés categorias podem servir como identificacdo de
qualquer fiel independentemente de seu género, contando apenas a condi¢cdo de
ser iniciado e a respectiva idade iniciatica. Vale sempre lembrar que, o principio
de senioridade atravessa toda a estrutura e o funcionamento desta religido,
constituindo-se como critério imprescindivel para organizar qualquer atividade
desempenhada por seus adeptos, conforme enfatiza Reginaldo Prandi (1996;
2001).

Os primeiros desta escala classificatoria — os abids — constituem o0s

postulantes ao rito de passagem denominado como feitura®. Mas cabe destacar

® Feitura: expressdo local para identificar a iniciacdo do nedfito no candomblé. Ha diversos
correlatos deste termo no uso cotidiano dos religiosos, tais como: “fazer santo”, “fazer cabega”,

EEINNT3

“raspar santo”, “raspar cabega”, “deitar para o santo”, “dar obrigacdo” (de santo) etc. Nota-se a
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também que, mesmo na condi¢do de pré-iniciandos, os abids ja fazem parte de um
grupo religioso especifico, com o qual estabelecem lagos morais incipientes. Em
seguida, a segunda categoria € constituida por aqueles que ja vivenciaram a feitura
e num periodo de sete anos, serdo reconhecidos como tais, ou seja, ainda no status
de iad. No decorrer desse periodo, embora possam ser realizadas cerimonias que
atualizam sua legitimidade iniciatica, estas ndo alterardo seu status de iad. Apos
esta jornada de vivéncia e aprendizado, da-se um novo rito de passagem,
comumente chamado de recebimento do deca’. Este Gltimo, outorga ao religioso o
novo e definitivo status de ebdme, ou seja, um membro mais velho da
comunidade litargica. Além do que, nesta circunstancia especial, alguns dos
adeptos recebem da lideranca religiosa, a autorizacdo publica para exercerem a
funcdo sacerdotal, conforme o historico espiritual do individuo determinar na
ocasido.

Isto posto, reafirmo que a preocupagdo nuclear deste estudo apoia-se na
investigacdo da presenca e atuacdo dos abids no contexto ritual e social do
candomblé. No decurso de minhas pesquisas, pude observar estupefato que, desde
0s primeiros registros socioantropolégicos a respeito do candomblé, podemos
verificar se ndo a auséncia completa do registro de sua presenga, a0 menos,
citacbes por demais breves que ndo valorizam satisfatoriamente o papel
representado por estes religiosos nos terreiros.

Em muitos dos casos, a literatura acaba por reforcar a impressao de que o
ponto de partida da carreira sacerdotal estd fixado na feitura do iad,
desconsiderando assim o periodo de abianato® como parcela desta iniciagio

processual. Vale lembrar que um individuo pode permanecer abid por um curto,

forte condicéo sincrética desta religido no Brasil, onde as divindades africanas (orix&s, voduns e
inquices) foram correlacionadas aos santos catolicos por um longo tempo. Maiores informagdes
ver: Silva (1995; 2005b).

Dec4, conforme explica Olga G. Cacciatore (1977) é um termo de origem ioruba no qual “dé”
significa chegou/alcangou e “ka” estudou/decifrou. Para maiores informagdes sobre a relagdo
desta espécie de titulo litirgico no candomblé e sua relagdo simbolica com o diploma
universitério ocidental, ver a discusséo de Luciana Duccini (2016).

8 Utilizarei o termo abianato para me referir ao periodo em que os religiosos estdo no status de
abias. Acredito que o uso do termo antropolégico noviciado, neste estudo, ndo seria tdo
aclarador, ja que em boa parte da literatura especializada ele tem se referido a fase posterior do
ciclo iniciatico, ou seja, o status do iad durante a feitura. Muitos autores utilizam a categoria
novico para indicar apenas 0 momento em que o fiel esta recluso no ritual de iniciagdo. Nesta
pesquisa, busco justamente reforcar a ideia de que o noviciado engloba todo o periodo anterior a
reclusédo iniciatica, ou seja, toda a experiéncia do fiel como abid (o abianato).
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longo ou indeterminado periodo de tempo. Sendo assim, no momento do rito
iniciatico (a reclusdo para a feitura), este mesmo individuo ja podera ter
desfrutado de uma intensa vivéncia de aprendizados no seu terreiro.

Ademais, estando presente no dia a dia de algumas casas de axé do Rio de
Janeiro, conscientizei-me também do papel fundamental destes abids para a
manutencgéo da religido. A existéncia da chamada reserva de abids assegura ndo
apenas que novos individuos possam ser iniciados, para que substituam os mais
velhos e possibilitem a perpetuacédo do culto, como, além disso, indicam sinal de
prestigio para os lideres religiosos e seus respectivos templos. O que constitui
uma preocupacao constante dos pais e maes-de-santo® que precisam captar abias
para transforméa-los em ia0s e terem projetado nestes nedfitos a demonstracéo de
seu “prestigio e habilidade ritual” (cf. Vogel, 2005; Opipari, 2009).

Todavia, revisitando algumas obras consideradas classicas nos estudos do
candomblé (Rodrigues, 1935; Pierson, 1942; Herskovits, 1943; Bastide, 1971;
1973; 2001; Landes, 1977; 2002; Carneiro, 1991, 2008; Santos, 2002; \erger,
2002a, 2002b, 2012; Querino, 2010)* podemos observar que a menc¢édo ao abia,
quando realizada, restringe-se na maior parte das vezes a tentativa de “traduzir” o
sentido deste terno nativo, sem investigar com algum grau de refinamento a sua
atuacdo em si nas redes de sociabilidade de determinados terreiros.

Em certas obras, o termo abid é citado unicamente como uma nota
explicativa ao pé da pagina ou compondo um glossario da terminologia ritual
afro-brasileira, no qual o termo frequentemente € um dos primeiros. Nestes
estudos, 0 abia parece ser retratado apenas enquanto um tipo ideal weberiano, mas
gue ndo adquire a mesma concretude dispensada as outras categorias de atores
sociais que compdem este contexto religioso, como os sacerdotes e as pessoas ja
“feitas”.

Mesmo Pierre Verger (2012)' que investe algum tempo ao descrever os

ritos propiciatorios da lavagem de contas®? e do bori®® — rituais que algumas vezes

® Expresséo afetuosa para se referir as liderangas no candomblé. Pode ocorrer também o uso do
termo zelador de santo.

10 As datas entre parénteses sdo referentes as ediges que possuo das obras.

11 A obra “Notas sobre o culto aos orixas e voduns” teve sua publica¢do original no Senegal em
1957. A primeira edigao brasileira é de 1999.

2 A lavagem de contas é um rito propiciatorio no qual o individuo que se torna abid recebe um
colar ritual simples, consagrado pelo sacerdote nesta ocasido. A aquisi¢do deste colar ritual — o
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demarcam o inicio formal do abianato — ndo deixa de ratificar a mesma
indiferenga pelo tema do abianato, hd tanto tempo refletida na literatura
especializada sobre o candomble.

Além do mais, nestes e tantos outros estudos, esta lacuna se alarga bastante
se formos considerar a possibilidade destes abids aparecerem representados por
suas préprias narrativas. Por outro lado, no tocante a esta consideragdo, podemos
destacar algumas etnografias mais contemporaneas (Prandi, 1991; Barbara, 2002;
Opipari, 2009) que apontam uma incursdo nesta direcdo, ainda que incipiente.
Nestes casos, encontramos ndo apenas o reconhecimento do status do abid como a
base da (re)construcdo identitaria do religioso candomblecista, como também ¢é
possivel perceber — mesmo num curto félego — o préprio discurso destes atores no
tocante as suas experiéncias de abianato.

Embora o abianato ndo seja o cerne de sua tese, a antrop6loga Carmem
Opipari (2009), ndo apenas percebe a presenca e relevancia dos abias em terreiros
de S&o Paulo, como dedica parte de um subcapitulo para tratar da questdo. Em sua
atenta e cuidadosa abordagem, a autora procura enfatizar no debate a respeito da
hierarquia, o papel desses abids como etapa priméria da socializagcdo e do
aprendizado na carreira religiosa dos adeptos. Além de trazer uma pequena
amostra do pensamento desses atores sociais na trama intrincada das relaces no
terreiro, ela identifica algumas mudancas ocorridas na forma de experienciar o
abianato nos candomblés que pesquisou.

Com a mesma perspicéacia, Reginaldo Prandi (1991) e Rosamaria Barbara
(2002), ao contrario do que comumente acontece nos estudos do candomblg,
elaboram suas analises sobre o processo iniciatico dos neofitos fitando com
atencdo as ocorréncias do abianato, fornecendo-nos uma importante contribuicdo
no estudo deste aspecto do candomblé até entdo pouco estudado.

Entdo, no rastro das constatacOes supracitadas, parti em busca de uma
aproximacdo cada vez maior destes abids. Deixei-me guiar pela tentativa de
compreender melhor suas atuacGes e autorreflexdes nas interacoes face a face (cf.

Goffman, 2014) que estdo submetidos neste periodo de integracdo a um grupo

fio-de-contas — é simbolo da protecdo dos orixas e do lago moral incipiente do abid com a
comunidade litargica.

13 Bori: cerimonia litdrgica de fortificacdo energética da cabeca (ori) de um fiel. Caracteriza-se
pelo oferecimento de diversas oferendas ao ori, que, no candomblé, é tido como uma divindade
a ser cultuada no corpo de um adepto em primeiro lugar.
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religioso.

Ao observar a atuacdo dos abids e descortinar suas trajetérias, fui
percebendo o quanto sua adesdo (ou ndo) ao candomblé estava imbricada com o
impacto que a dimensao “espetacular” do culto exerce sobre seus frequentadores.
Os papeis representados (cf. Goffman, 2014) pelos abiés no contexto religioso, ao
regularem suas condutas nas interac0es rituais, agugaram minha percep¢éo para o
carater performatico dessas relacdes. Por esta razdo, comecei a pensar o periodo
do abianato como uma etapa preliminar da performance ritual dos religiosos
“feitos”.

A percepcédo da dimensdo “teatral” das cerimonias publicas do candomblé
(cf. Santos, 2005; Amaral, 1998, 2002) e as algumas performances discursivas
sobre o abianato, me fizeram detectar a existéncia real deste continuum entre
ritual e teatro, como proposto por Richard Schechner (1988; 2003; 2011; 2012a;
2012Db).

Na medida em que a vivéncia do filho-de-santo* no candomblé coaduna
uma “experiéncia de socializagdo, de fé e de prazer estético” (Idem, 2003; 20123,
2012b), podemos identificd-la como uma performance. Como o préprio
Schechner (2003; 2012a; 2012b) enfatiza diversas vezes, “separar arte e ritual é
particularmente dificil”, pois a performance ritual concentra eficacia e
entretenimento concomitantemente.

Sendo assim, buscarei interpretar o abianato enquanto performance ritual
em paulatina construcdo. Por este prisma, o periodo como abid estd para a
performance do religioso “feito”, assim como o0 ensaio estd para 0 espetaculo
pronto. Exemplo similar é dado por Schechner ao dizer que “o longo periodo da
infancia e da adolescéncia caracteristico da espécie humana consiste em um
extenso periodo de treinamento e ensaio para favorecer uma boa performance na
vida adulta” (Idem, 2003, p. 27).

Seguindo a teorizacdo de Schechner sobre os estudos da performance,

procuro demonstrar nesta pesquisa, que a vivéncia do individuo como abid

14 Filho ou filha-de-santo: segundo as regras de parentesco ritual do candomblé, a expressdo
designa aquele submetido a maternidade ou paternidade ritual da mae ou do pai-de-santo. Por
extensdo temos: irméos-de-santo, avls-de-santo, tios-de-santo etc. Nota-se no termo a
conotacdo sincrética elabora no Brasil entre santos catdlicos e divindades africanas. Porém, seu
uso difundido ndo implica obrigatoriamente uma prética sincrética nas cerimoénias rituais. Para
maior detalhamento, ver: Lima (2003).
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constitui-se num “laboratério”, onde paulatinamente sua nova identidade ¢
construida e treinada, visando sua performance ritual autorizada apos a feitura. O
periodo do noviciado, ao contrario do que farta literatura deixou subentender,
caracteriza-se ndo apenas como uma participacdo estanque do ritual iniciatico
formal, ou seja, o momento da feitura. Mas ao contrério, porque o termo
participacdo no contexto do candomblé ndo deve ser “reduzido pela analise ao
seu sentido sociologico quando sabemos que, de fato, ele também pode ser
entendido em uma acepcao propriamente ritual” (Goldman, 2012, p. 277).

Contudo, ndo se tratando aqui de um estudo da casa de santo, mas da
experiéncia especifica de uma categoria existente em seu interior, tenho como
base empirica das reflexdes que apresentarei a observacdo participante, as
conversas informais e as entrevistas realizadas com um grupo de doze abids de
diferentes terreiros de candomblé em distintas regiGes do Rio de Janeiro.

No entanto, pela permanente oscilagdo da reserva de abis nos terreiros e
as dificuldades comuns do trabalho etnografico em conciliacio com a
disponibilidade de um pesquisador no curso de mestrado, escolhi como referéncia
mais sistematizada, dois terreiros da zona oeste da cidade. Essa escolha se deu
ndo apenas pelo acesso mais favoravel que consegui, mas por vislumbrar também
a riqueza que a confrontacdo destes dois casos pode proporcionar em alguns
momentos do estudo.

Foram os terreiros da méae-de-santo Dora e do pai-de-santo Carlito —
identificados por pseuddnimos, assim como todos os participantes da pesquisa —
gue me permitiram uma maior aproximacao de suas rotinas religiosas, para além
das cerimdnias publicas festivas do culto. Porém, insisto no fato de que este ndo
constitui um estudo do templo litargico.

Nos ultimos quatro anos, frequentei e entrevistei mais templos e religiosos
do que a necessidade de delimitacdo me exigiu para a finalizacdo deste projeto.
Todavia, isto ndo significa que passagens do meu percurso etnografico nao
formalizadas ndo serdo apropriadas como enriquecedoras contribuigdes para este
estudo do abid. Consciente de que o “etndgrafo ¢ um redator, um editor, um
revisor, um copy desk” (Silva, 2009, p. 183), até mesmo um primeiro contato de
apresentacdo a um terreiro que ndo se desdobrou em entrevistas e/ou subsequentes
visitas, poderd contribuir com a lembranca de um gesto, uma fala, um simples

distanciamento, enfim, uma performance. O que € sempre bem vindo a préatica do
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etnografo com seu texto, pois esta “se desenvolve distendendo multiplas linhas de
performances das quais ele proprio é o regente” (Silva, 2009, p. 183).

No tocante ao resultado textual desta bricolagem intelectual (cf. Peirano,
2014) que constitui este exercicio etnografico, de “colocar no texto — em palavras
sequenciais, em frases que se seguem umas as outras, em paragrafos e capitulos —
o que foi agdo vivida” (Idem, 2014, p. 386), tentei dar uma “arrumacao” (cf. Silva,
2009) possivel em trés partes principais.

No capitulo dois, apresentarei os participantes deste estudo procurando
contextualizar as entrevistas semiestruturadas que realizei. Ao longo desta sessao
darei énfase as partes mais relevantes das trajetdrias dos religiosos até o ingresso
no candomblé. O maior destaque sera dado aos discursos dos abias, ja que suas
vivéncias do abianato constituem o foco da reflexao ora proposta.

No capitulo trés abordarei a dimensdo “espetacular” e performética das
cerimdnias publicas do candomblé, destacando-a como um fator de grande
influéncia na adesdo dos individuos a esta modalidade religiosa. A partir da nocao
de performance proposta por Richard Schechner, demonstrarei como a
performance ritual apresenta uma profunda imbricacdo entre eficicia e
entretenimento no contexto do candomblé. Irei retratar também a propria
percepcao dos fiéis a respeito desta dimensdo “teatral” da religido, demonstrando
a polissemia do uso que os proprios religiosos fazem desta nocao.

No capitulo quatro, explicarei com maior énfase o papel do abia durante o
abianato no contexto hierarquico da religido, dando énfase as percepc¢des que 0s
préprios fiéis possuem a respeito desta experiéncia. Demonstrarei também como
as performances rituais dos abids nas festividades religiosas podem ser
interpretadas a partir da no¢do de comportamento restaurado ou comportamento
duplamente exercido (cf. Schechner, 2003, 2011, 2012 a, b). Para tanto, analisarei
duas modalidades performaticas que ocorrem nas festas dos orixas, que identifico
como: a performance do bolar ou “passar mal” ¢ a performance do rum. Levando
em consideracdo a proposi¢éo de Schechner a respeito da performance como um
momento de liminaridade vivido pelos performers, analisarei as semelhancas
destes processos nas experiéncias de transe de orixa vividas nos terreiros por
abias e filhos-de-santo ja iniciados.

Enfim, tentarei esclarecer como este periodo do abianato ja pode ser

entendido como uma etapa ritual no panorama da construgdo processual da
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performance do candomblecista iniciado, procurando desfazer a ideia
simplificadora de que este primeiro status da religido constitui apenas uma etapa

de participacdo exclusivamente socioldgica.
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“Cada casa é uma casa, cada cabe¢ca uma sentencga”:
encontrando cenarios e performers

Portanto, ter participado da religido antes de pesquisa-la, apresenta a vantagem de saber
como se inserir e trafegar pelos terreiros, relacionar-se com seus membros e ler as
entrelinhas de seus discursos, sendo uma ‘ferramenta’ Gtil para abrir algumas portas e
facilitar a observacdo participante, embora essa vantagem néo elimine certas dificuldades
ou mesmo coloque outras (Vagner Gongalves: 2006: 71).

Minha incursdo formal nos estudos das religides de matrizes africanas,
assim como na pratica do trabalho etnografico, teve inicio propriamente no
segundo semestre de 2013. Num antigo caderno que agora revisito em busca de
reconstruir as memdarias dessa trajetéria pessoal e intelectual, em meio a uma
profusdo de notas e pequenos pedacos de papel que registram dicas de livros e
filmes ou contatos de pessoas, consigo relembrar dados e emog¢des que permearam
a construcdo deste projeto. No tal caderno, que na época servia apenas como um
bloco de notas, vejo 0 esbo¢o de como comecei a exercitar o uso da lente
antropologica. Estas pistas deflagram minha feitura na antropologia.

Na pégina datada de 27 de agosto de 2013, encontro os vestigios da
primeira reunido de orientacdo para a realizacdo de minha monografia na
especializacdo em Histéria e Cultura Afrodescendente (PUC-RJ), onde o
candomblé para além de ser uma pertenca religiosa em minha vida, tornou-se um
tema de pesquisa académica.

No que posteriormente tornou-se meu caderno de campo, vejo
anotadas em letras corridas as primeiras dicas de minha orientadora ao introduzir-
me num léxico profissional completamente novo para mim: entrevista piloto,
perguntas abertas, caderno de campo etc. Sai daquela pequena saleta repleto de
ideias, entusiasmo e expectativas, assim como um abid em seu inicio.

Imediatamente, comecei a realizar o levantamento bibliografico das
inimeras dicas dadas por minha orientadora e, ja tomado pelo espirito inquieto e
curioso de pesquisador, comecei a escarafunchar todo tipo de material possivel
para a realizacdo de minha pesquisa. N&o tinha consciéncia na época, mas a porta
daquela pequenina sala havia aberto diante de mim as janelas para a imensidao do

mundo, e como num “feitico antropologico”, fui capturado pelas “palavras
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magicas” de minha “iniciadora”. Hoje entendo que, mais do que ensinar
antropologia, esta “pitonisa” propiciava e propicia minha feitura como
antropologo, entendendo o que Geertz (2001) nos ensina ao dizer que “a soberania
do conhecido empobrece a todos” (Idem, 2001, p. 81) e, portanto, “devemos
conhecer uns aos outros e viver com esse conhecimento, ou terminar isolados,
num mundo beckettiano de soliloquios em choque” (Idem, 2001, p. 82).

Entdo, na inocéncia do desconhecimento da magia do antropdlogo (cf.
Silva, 2006), pensava que seria bastante tranquila a realizacdo da empreitada
intelectual, j& que tinha uma excelente orientadora e possuia um conhecimento
consideravel do candomblé e do povo-de-santo. Mas ndo tardou para que eu logo
descobrisse a profunda diferenga entre ser “nativo” e estar “nativo/etnografo” (cf.
Peirano, 2014). Desconhecia por completo esta experiéncia e seus imponderaveis
efeitos colaterais.

Desta forma, imbuido de meu instinto etnogréfico (Idem, 2014), vi-me
diante do primeiro desafio: estabelecer contato com possiveis interlocutores.
Neste exato momento, tive a consciéncia de como minha imerséo no universo do
candomblé até entdo poderia estar prestes a ser profundamente transformada. A
partir dali, ndo apenas meus pares passariam a ser vistos de uma nova forma por
mim, como eu mesmo seria transfigurado em suas maneiras de recepcao da minha
presenca. Mal sabia eu que o mesmo efeito se daria estudando grupos
“desconhecidos”. Evitando alongar essa passagem desestabilizadora do inicio de
meu percurso etnografico (cf. Silva, 2009), resumo-a com a lucidez de Mariza
Peirano (2014) ao afirmar que “a etnografia abala nossos estilos de vida e nossas
ideias de existéncia; abala nossa crenca moderna na referencialidade dos sentidos
e impde uma reflexdo sobre a multiplicidade de modos de vida” (Idem, 2014, p.
385). Por essas e outras razdes, dei continuidade a este projeto inicial no curso de
mestrado, no qual sigo me transformando neste artesanato intelectual (cf. Mills,
2009) que constitui minha feitura antropoldgica.

Portanto, comecei a pensar numa maneira de estabelecer um grupo de
interlocutores que ndo estivesse no contexto de minhas relagcbes pessoais no
candomblé. Embora possivel, minha primeira tentativa revelou-se desgastante e
infrutifera. Foi quando percebi que tinha diante de mim as pistas fundamentais
para atingir de uma maneira aparentemente mais eficaz 0 meu objetivo.

No més de Agosto de 2013 eu havia iniciado o primeiro de uma série de
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cursos de extensdo sobre tematicas diversas relacionadas ao candomblé. Nesta
ocasio, tratava-se do curso “Africa, fé e animismo”, ministrado no espago Centro
Loyola de Fé e Cultura (PUC-RJ). O publico deste curso era composto por
sacerdotes e iniciados no candomblé, abids e curiosos interessados no tema.

Neste momento iniciei uma rede de contatos que foi se alargando no que
eu chamo de um circuito cultural do candomblé, através de outros cursos do
mesmo género em instituicdes como a UERJ, 0 Museu de Arte do Rio de Janeiro
(MAR) e o Instituto de Pesquisa e Memoria Pretos Novos (IPN-RJ). Do final de
2013 ao primeiro semestre de 2016 venho realizando uma proficua interlocucéo
com esses religiosos, dos quais apenas uma parcela fara parte de maneira mais
direta deste estudo, devido as necessarias delimitagdes.

Como ressaltado na introducdo, o nucleo de minha investigacdo € um
grupo de abids e suas multiplas maneiras de vivenciarem o periodo de abianato,
no qual pretendo analisar suas performances como etapa preliminar constituinte
do processo de iniciacdo religiosa (feitura) em alguns candomblés no Rio de
Janeiro. Lanco-me neste projeto na tentativa de apreender (cf. Geertz, 2001, p.
84) a experiéncia do abianato no sentido “da compreensao, da percepcdo e do
discernimento” (ldem, 2001, p. 84), e ndo “‘compreender' no sentido da
concordancia de opinibes, da unido de sentimentos ou da comunhdo de
compromissos” (Idem, 2001, p. 84), pois acredito que “devemos aprender a
apreender 0 que nao podemos abragar” (Idem, 2001, p. 84).

Na trajetoria de observacao participante, conversas informais e entrevistas
semiestruturadas, houve intervalos e dificuldades de disponibilidade de ambas as
partes. As entrevistas formais que utilizo foram realizadas nos anos de 2013, 2014
e 2016. Em muitos momentos ndo foi possivel uma observacdo mais direta dos
rituais internos de alguns terreiros. Assim, hd casos em que tive maior acesso as
festividades publicas, realizando entrevistas com os abids e/ou sacerdotes.

E fundamental dizer que em determinadas circunstancias, alguns lideres
religiosos se disponibilizaram para entrevistas, mas ndo possuiam abids em seus
templos, na ocasido. Em outras, consegui entrevistar os abids, porém seus
sacerdotes ndo me concederam entrevistas. Mesmo que a principio meu tema seja
percebido como “inofensivo” ao olhar desconfiado de certos pais e maes-de-
santo, tive a impressdo que a possibilidade iminente do debate sobre as relagdes

hierarquicas provocou certa relutdncia de alguns deles em participarem da
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pesquisa. Aliado a isso, hd uma enorme dificuldade de agenda por parte dessas
liderancas. Ou mesmo, quando marcavam uma conversa ou entrevista, estas eram
interrompidas pelas intensas atividades dos terreiros, levando-me a passar quase
dias inteiros para conseguir tal intento. De fato, todo este processo resultou
literalmente numa aventura antropol6gica, visto os inUmeros imponderaveis com
0s quais me deparei, como visitas marcadas em regifes longinquas que o0s
sacerdotes ndo compareceram ou um tiroteio no local de encontro para uma
entrevista. Houve também uma oportunidade curiosa na qual, embora eu nédo
tenha conseguido uma entrevista sequer de uma mée-de-santo cinquentenaria no
candomblé, ela confessou sua profunda surpresa pela abordagem a respeito do
abid. Segundo ela, jamais havia parado para pensar no rito iniciatico por este
prisma. O que me fez crer ainda mais na relevancia de minha proposta.

No mais, ndo foram os sacerdotes que mais apreciaram 0 tema de meu
estudo, o que os levou a sugerir novas tematicas e numerosa bibliografia,
confirmando a usual interface entre oralidade e escrita nos terreiros, conforme
notou Lisa Earl Castilho (2010). Em verdade, ndo € que demonstrassem
claramente um desprezo pela proposta apresentada por mim, mas em pouco tempo
se detinham em assuntos que julgavam bem relevantes e urgentes para um debate
publico sobre a religido. Como exemplo, cito o tema da imolacdo animal e dos
ritos fanebres no candomblé (axexé), que preparam o iniciado para o Gltimo
estagio da trajetéria religiosa. Uma das sacerdotisas reclamou a auséncia de
estudos nessa area. Em seu terreiro era desenvolvido um culto particular aos
ancestrais (Lessé Egungun)®, para o qual fui convidado na ocasido de uma de suas
cerimdnias. Neste didlogo etnogréafico (cf. Silva, 2006) constante com as

liderancas, relutei bastante internamente para ndo me perder de minha motivacao

15 Lessé EgUngUn: Significa propriamente “aos pés dos ancestrais”. Trata-se de um culto especifico
aos ancestrais masculinos de uma comunidade (egbé). Em algumas regides da Africa, consiste
em um culto paralelo ao Lessé Orixa (aos pés do orixd). No Brasil, a segunda modalidade
difundiu-se com maior proeminéncia. A modalidade Lessé Egingun esta baseada no conceito
filosofico afro-brasileiro de que a vida € um eterno ciclo nascimento-morte-nascimento. Assim,
os adeptos dessa tipologia religiosa acreditam na imortalidade da alma. Para eles, os mortos
renascem no espaco imaterial do universo (orun) no qual os ancestrais que um dia tiveram uma
experiéncia material formam uma nova comunidade (eghé orun). Através de procedimentos
iniciaticos e cerimoniais proprios, esses ancestrais chamados baba Egun (pais ancestrais) séo
evocados para proteger e aconselhar os que ainda vivem na dimensdo material (ai€). Na ilha de
Itaparica/ Bahia, encontram-se as mais exemplares manifestagbes dessa crenca. Porém, em
alguns terreiros de candomblé de outras partes do Brasil também é possivel identifica-la. Para
um maior aprofundamento ver: Santos (1981; 2002); Sant'/Anna Sobrinho (2015).
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inicial ao penetrar nessa floresta de simbolos (cf. Turner, 2005) que é o
candomblé.

Uma sugestdo que me recordo bem foi no dia em que uma destas
liderancas instruiu-me a publicar este trabalho em fasciculos a preco popular na
internet, ao invés de transformé-lo em livro. Em sua opinido, isto facilitaria o
acesso dos leitores e garantiria um bom retorno financeiro de todo meu
investimento. Ela mesma pensava em produzir um material do género, como me
confessou mais de uma vez. Noutra ocasido, fui apresentado pessoalmente por
esta mesma sacerdotisa a um pai-de-santo que prontamente se disponibilizou para
participar da pesquisa. Logo me empolguei, pois sabia que ele possuia uma boa
reserva de abids no seu terreiro. Mas, quao grande foi minha decepc¢do ao ser
prontamente “enrolado” por ele, nos consecutivos contatos que fiz na semana
seguinte, quando pude concluir que aceitou meu convite, pelo simples embarago
de nega-lo diante da mée-de-santo sua amiga.

Da parte dos abids, notei duas motivacbes muito nitidas ao serem
convidados para uma entrevista. Primeiramente, muitos deles ficavam orgulhos e
até vaidosos do convite, 0 que pode ser explicado por sua posi¢do sempre satélite
em relacdo aos acontecimentos do candomblé, e a consequente possibilidade de
inversdo focal simbdlica que a oportunidade oferecia. Participar de uma pesquisa
como essa, como alguns me confessaram, significava uma excelente vivéncia ou
oportunidade, que eu traduziria como uma forma de reconhecimento de seus
papeis.

Segundo, como em alguns casos 0 acesso aos abids partiu de indicacdes
sacerdotais, esta participacdo implicaria também a realizacdo de um pedido —
subentenda-se, uma vontade ou ordem — de seus pais e maes rituais. Isto
nitidamente gerava uma imediata solicitude, que era por vezes esclarecida no meu
primeiro contato (“ah... a mae fulana pediu né... a gente faz logo!”). Ao longo da
pesquisa, detectei uma relacdo emocional bastante intensa entre o abia e os pais e
maes-de-santo, neste periodo do abianato, que € explicado por eles
frequentemente pelo uso da metafora do namoro.

Todavia, nada disso deixou passar desapercebida a profunda inseguranca
ou mesmo desconforto inicial quando realizavamos entrevistas formais. Em todos
0S casos, quando me apresentava como pesquisador diante dos lideres religiosos

ou dos abias, esclarecia imediatamente meu pertencimento religioso. Inicialmente,
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até acreditei que isto poderia ser um elemento facilitador de minha incursdo no
campo, mas logo descobri que esta informacdo poderia também operar como um
dificultador das aproximacdes.

Entre algumas liderancas, isso gerava o que chamo de certa inseguranca
competitiva, pois eu tinha ndo apenas uma procedéncia académica, mas portava
também parte do capital simbolico que eles desfrutavam na construgdo de suas
identidades. E, no que concerne aos abids, havia sempre a preocupacdo de me
alertarem para o seu conhecimento superficial do culto, o que talvez pudesse gerar
0 embaraco de ndo conseguirem responder “corretamente” algum tipo de
questionamento. Afinal, esta nova experiéncia estava muito além de seus
repertorios como abids. Entretanto, dentro de alguns minutos do desenrolar das
entrevistas, esta tensdo se desfazia paulatinamente.

Embora eu ndo houvesse considerado esses possiveis desconfortos iniciais
de ambos os grupos de interlocutores, duas outras preocupagdes me ocorreram de
antemao: o anonimato dos participantes e o local das entrevistas, sobretudo no
caso dos abids. No entanto, ao contrario do que prospectei, ha maioria das vezes
em que declarei o0 uso do anonimato na realizacdo da pesquisa, boa parte deles néo
se mostrou avessa a publicizacdo de seus discursos. Nem mesmo 0s casos de
abids que abandonaram suas casas de axé. Mas, como ndo formalizei as
autorizacdes, manterei a proposta do anonimato. Quanto ao grupo sacerdotal, em
nenhum dos casos isso demonstrou ser uma inquietacao.

Assim sendo, a Unica precaucdo na qual investi rigoroso esforco foi a
selegdo de locais “neutros” para os momentos de entrevista formal, principalmente
com os abids. Todas elas foram realizadas em locais desassociados do terreiro ou
mesmo do contexto religioso. Aos espacgos regidos pelos cddigos de hierarquia
releguei as conversas informais e a observagdo. Para as entrevistas
semiestruturadas, utilizei espacos publicos da cidade, bibliotecas ou mesmo a
minha residéncia, de acordo com a preferéncia dos entrevistados. Sendo a
participacdo do abids no candomblé submetida a um rigido controle hierarquico e
um constante desconforto pelo posicionamento ainda ambiguo tipico dos seres
liminares (cf. Turner, 2013), percebi acertadamente que a “neutralidade” de tais
espacos favoreceria a criagdo de uma atmosfera mais descontraida e livre. Nos
estudos do candomblé, o pesquisador podera ter diferentes graus de acesso aos

seus interlocutores, sempre dependendo da posi¢do que estes ocupem no cenario
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do terreiro, pois “a estrutura hierarquica que localiza as pessoas por Sua
senioridade iniciatica, cargo e importancia no grupo, dificultam um dialogo
indiferenciado do antropo6logo com todas as pessoas do terreiro, a0 menos de
forma explicita ou oficial” (Silva, 2006, p. 39).

Obviamente, tenho a nogéo exata de como, mesmo distante fisicamente da
instituicdo religiosa e de seus representantes oficiais superiores, ha um vinculo
moral dos abids com as comunidades litdrgicas em que estdo social e
religiosamente inseridos, 0 que denuncia a existéncia de um poderoso dispositivo
de poder e controle operando, mesmo sem bases materiais visiveis, posto que
interiorizado no proprio corpo do individuo (cf. Foucault, 2012). Com isto, o
recurso que utilizei para os encontros formais visou apenas um abrandamento
momentaneo deste dispositivo de controle.

Pela imposi¢do pragmatica de tempo, ao qual o trabalho académico esta
submetido, utilizarei doze entrevistas formais que realizei com abids nos anos de
2013, 2014 e 2016. Porém, ndo trarei para o campo de analise todas as entrevistas
com sacerdotes. Como a preocupacdo fulcral deste projeto é a experiéncia do
abid, darei total énfase para esta parcela do material etnogréafico adquirido. No
ambito das liderancas religiosas, priorizarei apenas 0s dois casos em que consegui
estabelecer uma visitacdo mais sistematizada das atividades internas e publicas de
seus terreiros, respectivamente, o de mae Dora e o de pai Carlito (ambos na zona
oeste do Rio de Janeiro). Os abids, por outro lado, frequentavam terreiros de
diversas regides, como zona oeste/RJ, zona norte/ RJ, Maric4, Pedra de Guaratiba,
Itaguai e Magé.

No periodo de captacdo de participantes para a pesquisa, 0 Unico critério
de selecdo que empreguei foi a autodesignacdo como candomblecista, visto ser
exclusivamente esta a modalidade de religiosidade de matrizes africanas no Rio de
Janeiro, na qual a categoria do abia é recorrente. Portanto, ndo houve um recorte
de género, de classe, de regido, ou qualquer outra variante. O grupo de
interlocutores da pesquisa formou-se de acordo com a disponibilidade ocasional
dos participantes. No circuito cultural citado anteriormente, sempre procurava me
apresentar e falar do projeto, tentando estreitar o contato com as pessoas que se
mostravam interessadas em participar. Portanto, o grupo de religiosos
participantes deste estudo adquiriu tal configuracdo pela adesdo espontanea das

pessoas interessadas em participar do mesmo. Todas as entrevistas formais que
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realizei tiveram gravacdo apenas de audio. E nenhuma das imagens de pessoas
que aparecem no corpo desta pesquisa corresponde aos entrevistados.

Notando no campo a importancia do critério de classificacdo por
“linhagens” dos praticantes do candomblé — hd uma noc¢éo difundida de nagdes de
origem étnica’®, gerando modalidades do culto — saliento que os doze abids
entrevistados pertencem ao eixo identitario Jeje-Nagd. Assim como, os dois
sacerdotes que fazem parte desta pesquisa, seguem o mesmo padrdo identitario.
Apenas no bojo de outras entrevistas que realizei, mas ndo utilizarei, apareceram
pertencas distintas unicamente por parte dos sacerdotes. Por conseguinte, todos 0s
componentes do grupo que constitui a base empirica deste estudo, estdo
enquadrados na mesma modalidade de culto, ou seja, Jeje-Nagd. Doravante, toda
a terminologia ritual utilizada neste estudo foi percebida como de uso comum por

todos os participantes envolvidos.

2.1
Abids — A escalacéo do “elenco” de performers

[0 abid] ndo é simplesmente aquela pessoa que frequenta como assistente ndo! Vocé pode
falar assim... entdo todo mundo que nédo é iniciado é um abid? Ndo concordo. Porque
muitas vezes a pessoa é um simpatizante, é um frequentadd da casa, como assistente da
casa e ele ndo é um abid, porque o abia esta ligado a um comprometimento. Entdo é
aquela pessoa que entr pra casa e se comprometeu com o0 axe, mas nao é iniciado. Esse
sim é um abid! Entdo o abid é aquela pessoa que pertence a casa como filho-de-santo e
simplesmente ndo se iniciou. Esse é o0 abid! (pai Carlito)

Ao subir as rampas da UERJ naquela tarde de novembro de 2013, jamais
imaginei que estaria prestes a encontrar 0 abid que me concederia a primeira
entrevista para minha pesquisa sobre o abianato no candomblé. Até entdo, nao
havia conseguido nenhum abia disposto a ser entrevistado formalmente. E, numa
enorme surpresa, ja comecava a empreitada antropoldgica encontrando o que eu

julgaria ser mais dificil, um abid que houvesse abandonado algum terreiro. Nada

16 Nagdes de candomblé: termo difundido para demonstrar um sistema classificatério interno dos
candomblés, seguindo uma ldgica de relagdo parental ritual dos terreiros com possiveis reinos
africanos originarios. De forma geral concentram dois grandes eixos: 0 Jeje-nagd (Queto, ljexa,
Jeje-Fon, Jeje-Marrin) e o Banto (Angola, Quimbundo etc.). Indmeros estudos (Silva, 2005;
Parés, 2007 etc.) apontam para a relevancia dessa classificagdo na construcdo de identidade e
legitimidade dos mesmos. Porém, a discussdo acerca da artificialidade dessas subdivisGes nao
compete ao presente estudo.
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mais excitante para um antrop6logo do que um caso desviante.

“Meu nome ¢ Patricia, mas pode me chamar de Paty! (risos). Olha, mas eu
sou abid ainda. Serve?”. Foi assim que uma simpatica jovem recém ingressa ao
curso de pedagogia se apresentou para mim naquela tarde, no intervalo de um
evento académico, em que a convidei para participar de uma pesquisa sobre o
candomblé. Ela ndo imaginava ser tudo que meu instinto etnogréfico buscava
naquele momento. Eu estava diante de uma excelente oportunidade para adquirir
um valioso material etnografico capaz de enriquecer de forma contrastiva minhas
observagdes no campo, pois era dbvia demais a satisfacdo dos abids que estavam
nos terreiros observados até entdo. Eu pretendia conhecer outras facetas desta
experiéncia tdo complexa na vida de um devoto que recentemente aderiu a esta
modalidade religiosa.

No meio de uma palestra a respeito dos orixas e suas relacdes com o0s
elementos da natureza, esta jovem de dezenove anos se levantou, e num tom
humorado, fez uma pergunta a respeito de Exu” — divindade sobre a qual um
palestrante havia proferido bela explanacdo filosofica iorubd — levando em
consideracdo as praticas mais esdruxulas de que temos noticia entre o povo-de-
santo, tais como amarracdes amorosas e outros “servigos”, ditos “para o mal”. No
auditério, alguns risos e sussurros ecoaram, mas logo percebi que se tratava de
uma pergunta originada da real falta de vivéncia prolongada no candomblé e sua
consequente avidez por esclarecimento. O desenrolar da situacdo ndo vem ao caso
por ora, mas tive a intuicdo de que aquela jovem poderia talvez me ajudar.

Cuidadosamente fixei meu olhar na sua atuacdo, e logo ao término da
palestra me apresentei como pesquisador e perguntei sua pertenca religiosa
especifica no amplo espectro das religides de matrizes africanas. Para minha
surpresa, a jovem universitaria era uma abid que acabara de ter sofrido uma

profunda decepcdo num terreiro de candomblé em Magé. Segundo Patricia me

17 Exu: nas Américas, esta é uma das divindades mais populares e polémicas do pantedo jeje-nagoé.
Ele tem sob sua regéncia o dinamismo da existéncia e, portanto, todas as formas de
comunicagdo. No Brasil colonial houve uma equiparagdo equivocada deste orixd com o diabo
cristdo, dando origem a um estigma que perdura até os dias atuais. O penteado falico e o chifre,
simbolos de poder em culturas africanas, transfigurou-se numa aproximacao ao demdonio cristéo.
Vagner Gongalves da Silva (2015) ressalta que sua insignia falica (opa ogd) relacionada a
fertilidade, foi também associada a sexualidade e as vassouras das “bruxas” medievais,
reforcando seu carater desmedido e temivel.
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confidenciou de primeira, ela havia passado pelo chamado golpe do bori feitura?,
no qual seu pai dispendeu sete mil reais para a realizacdo do servico religioso.
Assim sendo, embora estivesse bastante feliz com a descoberta “da presenca de
Seu orixa em sua vida”, era grande a decepgdo com os lideres da religido naquele
momento. Ao longo da pesquisa fui percebendo que Patricia e outros
interlocutores faziam questdo de reforcar esta diferenca, tanto para justificar a
adesdo, quanto o rompimento com as casas de santo.

Assim comecou o primeiro de uma serie de encontros nos quais pude
conhecer a angustia e a experiéncia de abianato desta jovem. Trocamos contatos e
até 0 ano de 2014 nos encontramos nos seus intervalos das aulas de pedagogia.
Numa cabine privada da biblioteca da UERJ, devido a acustica mais favoravel,
realizamos também algumas entrevistas formais, nas quais obtive as falas que cito
neste estudo.

Patricia, na ocasido de nosso encontro, estava ha quatro meses afastada de
seu terreiro. Até entdo, nunca houvera feito parte efetivamente de nenhuma outra
religido. Durante a infancia foi batizada na igreja catolica e ja visitara um templo
de Testemunhas de Jeovd. Em nenhuma dessas formas religiosas ela havia
encontrado identificagdo. No entanto, aos dezesseis anos, teve seu primeiro
contato com as religides afro-brasileiras, através de um centro de umbanda®.
Nesta época, sua visdo a respeito do candomblé era de que se tratava de “magia
negra” e, portanto, ndo via com bons olhos 0 culto aos orixas. Como me explicou,
entre os umbandistas de seu circulo de convivéncia “falava-se horrores do
candomblé, coisas horriveis mesmo!”. Porém, Patricia acabou por conhecer uma
pessoa feita que convidou-lhe para um primeiro contato mais préximo com o

candomblé: uma saida de Xang6® num terreiro de Queto. Justificando ter aceitado

18 Bori feitura: de modo geral, os candomblecistas utilizam esta expressdo para se referirem a uma
falsa feitura. O bori é um rito propiciatério de reequilibrio para os acélitos e ndo significa
iniciacdo, nem mesmo laco simbdlico efetivo com a comunidade litlrgica. Na etiqueta religiosa
hegemdnica do candomblé, nunca é equiparado ao ritual de feitura. Segundo fui informado no
campo, sacerdotes inescrupulosos se valem do bori feitura para conseguirem dinheiro de pessoas
leigas em relagdo aos saberes da religido.

1% Umbanda: uma das modalidades religiosas afro-brasileiras. Sua pratica ritual tem énfase no
culto a espiritos desencarnados conhecidos como entidades. Além disso, cultuam também alguns
orixds de origem africana. Sua ritualistica mantém forte sincretismo com o espiritismo e 0
catolicismo. Maiores aprofundamentos ver: Birman (1985); Magnani (1991).

20 Saida de Xang6: entre o povo-de-santo, o termo saida é empregado para indicar 0 momento
final da reclusdo iniciatica do netfito. Trata-se da primeira apari¢ao publica do novo adepto, que
neste caso foi iniciado para a divindade Xangd, que rege o elemento fogo na cosmologia do
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o convite me disse: “deixei um pouco de lado a resisténcia porque eu tenho uma
natureza assim que eu preciso V&, né?” Segundo ela, foi impulsionada apenas por
esta curiosidade que deu 0s primeiros passos rumo ao candomble.

Seu primeiro contato direto com o culto foi justamente numa festa de
orixa, que marcou-lhe tdo profundamente a ponto de mudar sua concep¢édo sobre o
assunto. Como narrou diversas vezes, a primeira impressdao foi apaixonante,
devido a beleza e a intensa emocao que sentiu na festa. Vendo que nédo havia na
ritualistica nada de macabro como pensara outrora, comegou a procurar
avidamente mais informacgdes sobre a religido e a visitar outros templos afro-
brasileiros.

No decorrer de sua busca, a jovem acabou entrando para outro centro de
umbanda, que frequentou por seis meses sem botar roupa?!, mas continuava com
sua imensa curiosidade pelo candomblé. Até que em outra circunstancia, ouviu um
batuque de atabaques no bairro onde morava e resolveu averiguar do que se
tratava. Foi quando Patricia descobriu o terreiro de candomblé no qual se tornaria

abia pela primeira vez:

Cheguei 14, estava tendo um xiré?2, Eu ndo entrei, mas eu senti meu coragdo baté

muito forte e falei: 'nossa, aqui € um lugar, sabe?' Me senti bem naquele lugar. Eu

falei: 'eu quero ficar aqui'. E eu fui perguntar o que que precisava pra ser abid.

(abid Patricia)

Na sequéncia, ela estreitou sua relacdo com o terreiro e a mae-de-santo,
que apos realizar um jogo de buzios®, revelou a necessidade da jovem de ser
iniciada para sua divindade pessoal. Atordoada com a revelacdo e percebendo

certa pressdo da sacerdotisa ao longo do tempo, ela decidiu se afastar por um

candomblé. A saida é um momento em geral festivo e de muita relevancia para a comunidade
litdrgica. Mais adiante retornaremos ao tema.

21 Botar roupa: expressdo muito utilizada para designar o0 momento em que o religioso passa a
fazer parte de um terreiro como membro. Por utilizar vetes rituais especificas que até entdo ndo
faziam parte de sua rotina, a compra e/ou confeccdo e uso deste vestuario passou a designar o
momento de adesdo a religido. Vé-se o uso da expressdo tanto na umbanda quanto no
candomblé.

22 Xjré: traduzindo do ioruba, significa festa, a roda de canto e dancas em louvor aos orixas. E no
momento do xiré que os filhos-de-santo iniciados entram em transe de orixa e executam a
performance ritual da danca de orixa. Este € 0 momento climax das atividades religiosas.

23 Prética oracular utilizada no candomblé. Esta atividade é empregada nos cerimoniais e também
como servico magico-religioso para a sociedade mais ampla. Configura-se por um grupo de 16
ou 21 conchas (espécie de moluscos) denominadas de cauris ou blzios entre 0o povo-de-santo.
Conforme afirma Julio Braga (1988), trata-se de uma forma oracular que no Brasil foi adaptada
do oréculo de Ifa africano desde meados do século XIX. Para maiores aprofundamentos ver:
Jodo José Reis (2008); Julio Braga (1988).
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periodo. Mas esta distancia ndo tardou, pois aos dezenove anos, ela comegou a
apresentar varios sintomas de um possivel afloramento meditnico.

Num dia em que “passou muito mal”?, resolveu procurar a mae-de-santo
novamente, no que esta reiterou as necessidades espirituais da jovem. Com uma
lista de quatro paginas de materiais litdrgicos para a realizacéo do tal bori-feitura,
Patricia deu um passo oficial para sua pertenca religiosa neste terreiro. Para isto,
mobilizou ajuda de seus pais, que apoiaram prontamente o enorme dispéndio
financeiro e emocional da empreitada religiosa. Na verdade, ela acreditou que
passaria por um bori, que depois foi revelado pela sacerdotisa como sendo o que
ela chamava de bori feitura.

Embora tenha se decepcionado bastante ao descobrir que a suposta mae-
de-santo ndo tinha reais condicdes e legitimidade para realizar as funcgdes
sacerdotais, sua experiéncia como abid foi narrada como profundamente marcante
e transformadora. Patricia disse ter melhorado de sua depressdo e, inclusive, ter
passado no vestibular da UERJ, gracas a esse primeiro contato com 0s orixas.
Pela total falta de conhecimento do culto, ela declara ter sido enganada, ja que
pagou por um bori e a mde-de-santo realizou desastrosamente praticas rituais
tipicas de uma feitura. Isto Ihe teria acarretado inimeros problemas no decorrer do
tempo, j& que no inicio ela estava fazendo tudo de coracdo como abia.

Por esta razdo, Patricia acredita que inicialmente teve bons resultados,
mesmo que tenha sido tudo uma enorme marmotagem?® da sacerdotisa. Hoje, a
jovem estudante procura com muitas ressalvas encontrar um templo no qual possa
dar prosseguimento a carreira religiosa e “consertar” os supostos erros rituais dos
quais alega ter sido vitima. Contudo, além de descobrir a experiéncia do orixa em

seu proprio corpo, pode pela primeira vez concretizar uma escolha religiosa, que

24 Frequentemente os adeptos das religiGes afro-brasileiras utilizam o termo passar mal para se
referirem aos sintomas provocados no corpo, devido a agdo dos orixas e das entidades. As
descri¢des de tremores involuntarios, imobilidade, sudorese intensa, dorméncia, tontura ou
mesmo desmaio, configuram um quadro muito similar aos sintomas de alguns problemas de
salde. Por tal semelhanca dos sintomas, a expressdo passar mal acaba sendo aplicada para
demonstrar essa transi¢do entre o estado de “normalidade” e o de possessdo, no qual o transe ¢
precedido por um desequilibrio generalizado do corpo do adepto. Em contraponto, apds esta
experiéncia desestabilizadora, as descricbes sdo as melhores possiveis. No quarto capitulo
voltaremos ao tema.

%5 Marmotagem: categoria nativa para designar tudo que ndo corresponde ao padréo dito correto e
legitimo da ritualistica do candomblé. Expressa sempre uma ideia de falsificagio ou farsa. E
nitido o tom jocoso no uso corrente da expressao. A identificagdo das marmotagens é assunto
constante nas redes de sociabilizacdo do povo-de-santo.
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mesmo sendo conturbada e traumatica, ndo havia arrefecido sua fé e identificagcdo

com o candomblé:

A primeira religido que eu fui porgue eu quis foi o candomblé. [...] Quando eu
pisei num terreiro de candomblé, parecia que eu era... eu me senti absoluta! Eu
comecei a confiar em mim, a confiar no meu orixa, a saber que eu ndo estou
sozinha. [...] Ndo acho o candomblé uma escolha. [...] a escolha ndo vem de
vocé, o orixa que te escolhe. [...] Quando vocé escolhe essa religido vocé nao
sabe o0 que € ainda. Vocé conhece superficialmente. O candomblé, ele tem muita
coisa boa, muita obrigacdo, muita dedicacdo numa casa”. Porque a casa € como
se fosse a sua casa. [...] Mas o candomblé ¢ a nossa casa. [...] Eu gosto de me
sentir em casa. No candomblé eu estou em casa! (abid Patricia)

A percepcdo do acolhimento é bastante recorrente nos discursos dos abias
que participaram deste estudo. As duas impressdes mais descritas por eles séo
exatamente o encanto, através dos multiplos estimulos sensoriais despertados pelo
forte apelo estético do culto, e a reconfortante acolhida recebida nos terreiros.
Como poderemos ver claramente, o templo liturgico afro-brasileiro — em oposicéao
ao espaco ameacador da rua — € referenciado constantemente pelo uso do termo
casa, que evoca na subjetividade dos fi¢is a ideia de um “espaco de calma,
repouso, recuperacdo e hospitalidade, enfim, de tudo aquilo que define a nossa
ideia de 'amor’, 'carinho' e 'calor humano™ (DaMatta, 1997, p. 52). Ao declarar
que “sente-se em casa”, Patricia deixa transparecer a representagdo do terreiro
como local de refugio de um mundo feito de insegurancas e ameacgas, para o qual
a casa (no caso, de candomblé) remete a uma situagdo “onde as relagdes sdo
harmoniosas e as disputas devem ser evitadas” (DaMatta, 1997, p. 50).
Obviamente, a realidade empirica ira revelar-se muito mais complexa do que a
jovem ainda poderia supor na sua aproximacéo incipiente deste universo religioso.
Como a prépria vida, este espaco € muito mais complexo e rico em nuances.

No rastro do tema do acolhimento? propiciado por essas casas de axe,
passo para a abid Paula de 28 anos, que conheci no terreiro de pai Carlito na zona
oeste/RJ. Realizamos nossa entrevista em minha casa um ano antes de sua
iniciacdo ritual. Segundo me contou na época, Paula trabalhava como assistente
administrativa no departamento de recursos humanos de uma empresa. O trabalho

de sua mée era proximo ao terreiro de pai Carlito, o que facilitara o encontro com

% Este acolhimento proporcionado nos terreiros refere-se ndo apenas ao ambito emocional dos
adeptos, mas em muitos casos numa verdadeira assisténcia em areas de grande vulnerabilidade
social. Ver maiores informac@es sobre a rede social de solidariedade nos terreiros em Fonseca &
Giacomini (2013).
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0 sacerdote pela primeira vez.

Na minha insercéo inicial neste barracdo, havia uma reserva de abids
consideravel no primeiro ano, mas antes que eu conseguisse conciliar as agendas
para formalizar algumas entrevistas, no periodo seguinte de férias escolares,
foram realizados os rituais de feitura do grupo. Apenas em 2014, entraram novos
abids, dos quais destaco a entrevista de Paula, que ingressou para o terreiro
inicialmente apenas na parte de umbanda.

Pai Carlito, nos primeiros anos que implantou o candomblé, deixava que
cada membro decidisse participar ou ndo dos chamados rituais de na¢éo?. Era um
terreiro hibrido, ou seja, um candomblé que ainda praticava separadamente a
umbanda que o originou. Ao longo da pesquisa, percebi que a expansao do templo
mudou bastante o posicionamento do lider religioso quanto a participacdo dos
filhos-de-santo nos eventos litlrgicos propostos.

Foi aos seis anos de idade que Paula comegou a conviver no universo do
candomblé, j& que sua méde e avO materna haviam se iniciado na religido. Sua
parte familiar paterna que era toda evangélica, levou-a as igrejas sem que ela
jamais se convertesse. Por outro lado, na companhia da mée e da avé ia para a
roca de santo e ficava brincando com as outras criangas enquanto aconteciam 0s
rituais. Ela lembra que ndo gostava muito do ambiente com seus cheiros estranhos
e os bichos das imolacdes. Entretanto, foi apenas aos doze anos, que Paula
comegou a “passar mal” em suas idas aos candomblés. Porém, com o falecimento
do zelador? de sua mae, elas deixaram de frequentar os terreiros definitivamente.

Por volta dos vinte anos, mesmo longe do candomblé, Paula recomecara a
“passar mal”, além de estar enfrentando iniimeros problemas na vida pessoal, com
“as coisas ndo acontecendo, atrasando!”. Na tentativa de ajuda-la, sua mée
aconselhou-a a fazer um jogo de bdzios com um pai-de-santo, que ela havia
conhecido. Por conseguinte, foi confirmada pelo oraculo a necessidade de feitura,
mas Paula ndo aceitava o candomblé ainda. Entdo, ela realizou alguns servicos

rituais sem estreitar lagos com o barracéo nem o sacerdote. Nao concordava com

27 Expressdo recorrente entre meus interlocutores para se referir a tudo que era especifico ao
candomblé. Ocorre 0 emprego em varias situagdes: roupa de nacdo, santo de nacdo, cantiga de
nacao, casa de nacao etc.

28 Zelador ou zeladora (de santo ou orixd): como pontuei em nota anterior, é outra expressdo
nativa correlata aos termos pai-de-santo e mae-de-santo. Introduzo a expressdo pelo uso dado
pela informante.
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a ritualistica, nem sentia afinidade alguma com o zelador e a casa de santo. Logo
percebeu que havia um grande interesse material e uma certa pressdo para a
realizacdo de sua feitura. Assim, decidiu se afastar novamente, até que uns seis
meses depois voltou a “passar mal”. Ela brincou dizendo que os preceitos®
tiveram um curto prazo de validade desta vez.

Conscia de sua necessidade de fazer o santo e cansada de “passar mal”, foi
através do jogo de buzios de pai Carlito que se convenceu da necessidade de botar
roupa. Embora tenha refeito os procedimentos rituais possiveis para amenizar a
dita “cobranga” do orixa, ingressou ao terreiro, ja avisada, de que este seria 0
unico caminho a dar fim ao sofrimento. A politica diferenciada de pai Carlito, que
segundo ela, ndo forcava os filhos-de-santo a nada, fez com que ela se encorajasse
a tentar o desenvolvimento da mediunidade. Seu marido, que detestava a religido
passou a acompanhé-la nas giras® de umbanda. Mas ndo tardou para que ele
também buscasse no jogo de blzios deste sacerdote, a solucdo para algumas
dificuldades que vinha enfrentando.

Ao término de alguns meses, vi que ambos ingressaram no terreiro e ja
estavam, inclusive, participando dos toques®® de candomblé. No caso deste
barracé@o da zona oeste/RJ percebi que muitos casais e familias aderiam juntos ao
culto. Este era um trago bastante marcante da configuracdo do grupo. A referida
politica do pai-de-santo parecia realmente bem distinta de alguns padrdes
comportamentais vistos em outros terreiros, que enxergavam como um tabu casais
se tornarem irméos-de-santo. No tocante a subdivisdo interna do templo entre
rituais de umbanda e candomblé, conforme ela fazia questdo de ressaltar, o pai-
de-santo era bastante flexivel quanto a participacdo dos membros.

Por vontade propria ela e seu marido comecaram a visitar as festas no
candomblé para conhecer melhor este outro lado da casa. Ela me relatou sua
profunda emocdo diante da beleza das festas. Inclusive, depois de algum tempo

2 Preceitos: expressdo nativa genérica para designar os rituais de limpeza e fortalecimento
espiritual conhecidos também como ebds e boris. A categoria de ebd engloba uma tipologia
infinita de oferendas realizadas através da manipulacdo de diversos elementos dos trés reinos
(animal, mineral e vegetal), no qual o corpo do suplicante é fundamental para sua realizagao.

%0 Giras ou sessdes sdo 0s nomes dados aos rituais publicos de umbanda, nos quais o canto e a
danca permeiam a manifestacdo das entidades. E nas giras que vemos a manifestagdo tipica da
performance dos umbandistas. Maiores aprofundamentos ver: Birman (1985); Magnani (1991).

31 Toques: expressdo nativa para se referir a festa de orixa. Por todo o cerimonial ser pontuado pela
musicalidade dos atabaques, 0 toque se tornou um termo metonimico da festa.
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frequentando os toques, seu marido foi suspenso como oga®. Creditando ao seu
orix& o percurso até o candomblé, Paula ainda assim reivindicava para si a decisdo
final de ser feita. Afinal, a casa de santo havia sido escolhida por ela mesma,
como relembrava no advento de seu casamento religioso. Lembro também do dia
em que Paula e Wagner casaram-se numa cerimonia de umbanda celebrada por
uma entidade de pai Carlito. Conforme diversos outros casos, notei na biografia
desta abia a relevancia da forma de acolhimento recebido através do pai-de-santo
e dos irmdos-de-santo, como um fator marcante para sua adesdo ao grupo

religioso:

Foi muito naquela de vou vé pra cré! Vamo vé se as coisas resolve. [...] Vamo vé
se realmente vai sé a solugdo. [...] Foi muito bom. A receptividade foi muito boa!
Quando todo mundo me abrago assim... foi muito bom! N&o era o que eu
esperava e era bem diferente do que eu ja tinha visto la na outra 'casa'. [...] Eu
casei na umbanda e botei uns dizeres no DVD e tem uma parte que fala que
familia-de-santo a gente ndo escolhe. Mas isso ndo é verdade pra mim! Foi a
familia que eu escolhi. Me aceitaram e eu escolhi. Hoje eu convivo muito mais
com essa familia do que com minha familia de verdade. Troco tranquilamente
sem pensa muito, pra estd com eles, do que pra t& com a minha familia. Séo
pessoas que me fazem muito bem. Me ajudaram muito, que eu gosto de est!
(abia Paula)

A histéria da abid Paula e seu marido faz lembrar a trajetéria de outro
casal de abids que conheci em Pedra de Guaratiba no ano de 2013. Os abias
Clayton e Caterine me foram apresentados pelo pai-de-santo André, na mesma
época em que faziamos o curso “Africa, fé e animismo” no Centro Cultural
Loyola em Botafogo/ RJ, circunstancia em que também conheci a mée-de-santo
Dora.

Embora eu tenha realizado excelentes entrevistas com o pai-de-santo
André, a necessidade de delimitacdo do grupo estudado levou-me a ndo utiliza-las
diretamente neste trabalho. Clayton e Caterine, respectivamente com 22 e 16 anos,
eram namorados e moravam juntos no terreno da familia da jovem. Ela chamava-o
de “meu esposo”, embora ndo fossem legalmente casados ainda. A trajetoria de
ambos estava bastante imbricada, ja que praticamente foi ele quem apresentou

Caterine ao candomblé.

32 Oga é um cargo honorifico masculino no candomblé. Os portadores de tal posto assumem
funcGes diversas que vao da execucdo musical dos ritos aos sacrificios rituais. Ha4 uma ceriménia
na qual este adepto é identificado por um orixa manifestado e suspendido sentado numa cadeira
para que toda a comunidade reconheca seu status. A suspensao de oga é um ritual propiciatério,
pois é somente na recluséo iniciatica que este ogd sera confirmado, como é dito entre os nativos.
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Clayton saira de casa para ter maior liberdade para trabalhar no comércio e
praticar a religido, ja que o pai, além de ndo simpatizar com o candomblé, achava
que o filho nessa idade deveria apenas estudar. Caterine era estudante ainda, mas
procurava um emprego de forma que conseguisse alguma renda para custear sua
feitura, que ela pretendia realizar o quanto antes, pois ja vivenciava o abianato ha
dois anos com o namorado, quando eu os conheci. No primeiro semestre de 2014
estiveram em minha residéncia, levados pelo pai de Caterine para a realizacao das
entrevistas formais. Nossos outros encontros foram nas diversas festividades do
barracéo.

Clayton, desde pequeno frequentou a igreja catolica junto com a familia.
Foi batizado, fez catecismo, primeira comunhdo e serviu a igreja como coroinha
durante toda a infancia. Quando crianca teve um primeiro contato com as religides
afro-brasileiras através das festas de Cosme e Damido® nos terreiros que visitava
com amigos. Ele me relatou as lembrancgas das festividades e o curioso contato
com os erés*, mas ndo recordava se eram especificamente templos de umbanda
ou candomble.

Somente ao término da adolescéncia, que Clayton foi convidado por um
amigo para visitar uma festa de Exu no barracdo de pai André. Como sempre
muito curioso, aceitou o convite ressabiado. A experiéncia da festividade causou-
Ihe profunda comocdo e atracdo, conforme me narrou. Entdo, comecou a querer
conhecer cada vez mais o universo do candomblé. Junto com seu amigo, que
posteriormente tornou-se irmao-de-santo, continuou frequentando muitas festas e
pesquisando na internet tudo que podia sobre o assunto.

Sua expectativa inicial foi descobrir qual seria seu orixa protetor®. Apos

33 Santos catolicos que foram apropriados pelas religides afro-brasileiras como protetores das
criancas. No dia desses santos sdo realizadas festas e distribuicdo de doces como forma de
agradecimento pelas gracas alcancadas pelos fiéis atraveés de promessas. Na umbanda, estdo
associados aos espiritos infantis que “trabalham” nos terreiros.

3 Erés: na umbanda referem-se aos espiritos infantis que se manifestam através dos médiuns. No
candomblé, se relacionam a um estado transitério do transe, que antecede e encerra a
manifestacdo do orixa. Neste estado, 0 comportamento dos nedfitos é também infantilizado,
como uma maneira de acessar uma tipica disponibilidade infantil para o aprendizado das regras
da religido. Conforme afirma Trindade-Serra (1981), no candomblé o eré realiza uma espécie de
mediacao entre o neofito e seu orixa.

3 Acredita-se no candomblé que cada individuo possui uma relagdo ancestral com um determinado
orixa. A iniciagdo ritual seria o processo pelo qual esta relagdo se tornaria mais estreita a ponto
da divindade manifestar-se no proprio corpo do fiel. Nesta relacdo os fiéis acreditam-se
protegidos pelas divindades nas diversas esferas de suas vidas. Portanto, uma das maiores
curiosidades dos novos adeptos é a identificacdo destes protetores.
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ser apresentado ao pai-de-santo André, as visitacbes comecaram a se restringir
somente a esta casa de santo, na qual foi estreitando lacos cada vez que
participava de uma festividade em louvor aos orixas. No entanto, chegou um
momento em que Clayton ja estava decidido a ingressar efetivamente para o
templo, pois j& havia entendido e aceitado que encontrara ali a completude

espiritual que nunca alcangou nos rituais da igreja catélica:

[...] quinze anos que eu fui catdlico.[...] Ja fiz tudo, cursei o catecismo, primeira
comunhdo, coroinha [...] ndo cheguei a termina a crisma, mas quase fui
crismado ja [...] sO que ndo me interessou mais. Realmente me interessou o
candomblé e dai as festas [...] ai realmente parei de ir a igreja. Dois anos que eu
tenho no candomblé, eu acho que realmente eu me encontrei mais com o
candomblé do que quinze anos dentro da igreja catolica. [...] Nao é exatamente o
tema da religido. [...] foi o candomblé que eu escolhi porque realmente me
identificd muito. Tanto me ajudd, quanto eu me identifiquei I& dentro. L& dentro,
por causa das pessoas, dos rituais, porque os orixas realmente eles dancam! Mas
transmite alguma coisa. [...] No candomblé, cada festa vocé vé... acontece
alguma coisa diferente. Vocé sente uma coisa diferente. (abi& Clayton)

Novamente, como acontece na trajetoria de boa parte dos adeptos desta
religido, a proxima etapa de sua aproximacdo foi marcar um jogo de buzios.
Prontamente, ele e seu amigo deram cabo do intento. Como € muito comum no
ethos do candomblé, as pessoas que estavam familiarizadas com a presenca de
Clayton na roca de santo ja estavam lancando muitos palpites a respeito de seu
orixa protetor. A identificacdo do orixa de um individuo € a base necessaria para
os candomblecistas iniciarem suas interacdes interpessoais. Sendo assim, uma vez
pai André tendo revelado a “genética espiritual” de Clayton, ele convenceu-se
ainda mais da decisdo de aderir a religido.

Porém, havia um pequeno entrave, pois a namorada era frequentadora de
uma igreja evangélica junto com os pais. E, pelo que constava, eles iriam realizar
0 batismo dentro de alguns dias. E certo que Caterine ja ndo estava tdo envolvida
com a igreja como estivera até o inicio da adolescéncia. Mas, por um comodismo
e 0 receio de ndo contrariar os pais, ainda acompanhava-os em alguns cultos,
conforme me confidenciou.

No afa de descobrir logo seu orixa protetor, ele e seu amigo Cassio,
haviam esquecido e marcado o jogo de bazios justamente no dia do aniversario de
namoro de Clayton e Caterine. Atrasado e esbaforido, ele retornou para casa da
namorada que o recebeu furiosa. Porém, a situacéo serviu para que estabelecessem

um acordo de que ambos visitariam o templo religioso um do outro. Foram essas
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visitacOes que acabaram despertando em Caterine a mesma atracdo descrita por
todos os participantes deste estudo:

Eu era da igreja. Dai eu comecei a namora com o Clayton, meu marido agora.
[...] Ai ele comecou a me levar em outros barracdes. [...] Mas foi assim:
primeiro a festa. Eu fui na primeira festa com meu esposo. [...] comecei ir em
outras festas, me interessei mais pela situacdo. Ai eu gostei das anaguas, gostei
dos paninhos branco e quis entrar. [...] Dentro da igreja, eu conheci o terreiro de
Exu, né? [...] Fiquei numa paralela. Eu ia pra igreja, tinha festa no candomblé, eu
ia. [...] Era como se eu fosse no candomblé e ai depois eu ia na igreja como se
fosse pra pedir desculpa [...] Decidi a partir de entdo! Que eu vi que as festas
eram muito bonitas. Porque a gente conhece pela festa! Sinceramente, a gente
guer olha a festa. 'Poxa € tdo bonito! Por que eu ndo vou?' Ai depois vocé vai se
aprofundando na ideia, na légica, nos fundamentos. (abié Caterine)

Como era menor de idade, Caterine precisou contar tudo aos pais, para que
autorizassem seu ingresso no candomblé. Isto sé aconteceu posteriormente ao dia
do batismo na igreja, quando ap6s os pais sairem da piscina batismal, a jovem em
seu conflito interior, disse ao pastor que ndo estava preparada para tamanha
responsabilidade e desistiu. Clayton, receoso dos pais dela proibirem o namoro,
ndo revelou seu estreitamento de vinculos com o candomblé antes da namorada
fazé-lo. Ao contrario de algumas histérias de intolerancia familiar bem recorrentes
entre os abids, os pais de Caterine respeitaram sua escolha religiosa mesmo com
um pouco de receio. Por esta razdo, ela credita seu ingresso na religido a sua
decisdo intima, mesmo que em certo sentido transpareca em seu pensamento a

ideia de uma determinacdo externa para alguns casos:

Eu tive a oportunidade de escolher entre a igreja e entre 0 candomblé [...] Mas ¢
uma escolha. Pra qualquer pessoa. [...] Vocé pode querer sé e pode ndo querer Sé.
Depende da tua obrigagdo com isso. [...] sem s€ esses casos assim mais extremos,
eu acho que o candomblé realmente é uma escolha. Todo mundo tem esse direito.
Independente da pessoa. (abid Caterine)

Deste episédio em diante, ambos passaram a frequentar efetivamente o
barracdo de pai André. Muitas foram as festas e rituais internos através dos quais
eles foram estreitando o envolvimento com 0s orixas e 0s membros deste terreiro.
Paulatinamente, foram aprendendo novas formas de exercitarem a fé e
reconstruirem suas identidades num contexto totalmente diverso do cristianismo,
no qual foram educados desde tenra idade.

Somente no dia em que Clayton foi suspenso como 0ga e sanou de vez sua
duvida quanto a possibilidade de entrar em transe, é que ele pareceu ter a certeza

plena de ser admitido no novo ethos. Contudo, é justamente no transe de orixa que
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a performance ritual do adepto do candomblé atinge seu paroxismo. Neste mesmo
dia, pude presenciar o momento em que Caterine “bolou”® pela primeira vez. E
nitida em minha lembranca a expressdo de felicidade e desconcerto de ambos
nesta noite de festa para os orixas. Experiéncias marcantes como estas produzem
na subjetividade dos devotos nuances acentuadas de pertencimento ainda maiores.

Apo6s o bolar de Caterine e a suspensdo como ogd de Clayton, ambos
passam a se ver e a serem vistos pelo grupo com sutis diferenciacdes. Passam a
ser ainda mais cobrados na execucdo de seus papeis como membros da
comunidade liturgica, assim como percebem uma maior pressao interna e externa
para a concretizagdo da feitura. Ao ser suspenso e/ou bolar é como se o filho-de-
santo atestasse publicamente, atraves da legitimacdo dos orixas, a sua razdo de ser
dentro da comunidade litdrgica. Como veremos, dentre as narrativas dos adeptos,
h& uma recorrente valorizacdo daqueles que entram por necessidade, e ndo pela
curiosidade ou um capricho pessoal.

Foi neste mesmo contexto que o pai-de-santo André indicou-me a abia
Regina para participar da pesquisa. Ela frequentava ha dezoito meses o mesmo
terreiro que Caterine e Clayton em Pedra de Guaratiba. Regina, uma senhora de
67 anos e aposentada, ha dezoito meses vivia a experiéncia do abianato quando a
entrevistei numa praca publica em Duque de Caxias, proximo a regido onde ela
morava. Este foi também um caso bastante curioso. Meses ap0s nosso primeiro
encontro, tive a oportunidade de reencontra-la ja feita em uma festividade de seu
barracéo.

Regina havia estudado em colégio religioso até o antigo ginasio, quando
era obrigada a ir a missa aos sabados também. Porém, um dia ela se rebelou
dizendo que ndo queria mais participar das missas aos sabados, porque ja ia as de
domingo que era o dia sagrado. Como sua mde era muito rigida, castigou-a
severamente logo que a madre superiora queixou-se da revolta de Regina. A abia
contou-me esta histéria com enorme satisfacdo ressaltando sua forte

personalidade.

3 Bolar é um termo nativo para explicar a experiéncia de transe bruto no qual alguns adeptos s&o
acometidos antes da iniciagdo. Sua representagdo ¢ de uma experiéncia de “quase morte”.
Embora seja uma espécie de morte simbolica, os sintomas descritos pelos religiosos sdo bastante
concretos. Na visdo dos religiosos, é um sinal inconteste da necessidade de iniciagdo. Este topico
serd melhor desenvolvido no capitulo 4 deste estudo, no qual considero o bolar como a
performance ritual dos abias.
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Todavia, esporadicamente sua méde também frequentava alguns terreiros
em paralelo a igreja catolica. E, segundo as histdrias familiares, ja houve até um
tio de sua mée que era pajé. Outro dado curioso enfatizado por seu discurso diz
respeito a um pantano cheio de caranguejos, que eles visitavam de barco na
infancia. O tal tio pajé sempre insistia para que ela entrasse e que nada de mal lhe
aconteceria, mas ela sempre teve muito medo. O interessante desta narrativa é
vermos a associacdo que a abid realiza entre seus dados biograficos e o universo
cosmoldgico do candomblé. Regina tem como seu orixa protetor a divindade
Nand*, que esté justamente relacionada a lama. Nessa reminiscéncia da infancia,
ela demonstra como o orixa sempre deixou pequenos sinais de sua presenca em
sua vida. Frequentemente, ao contarem suas biografias “os adeptos estdo sempre
realcando alguns tracos que lhes sdo significativos para, desse modo, compor sua
'carreira” na vida religiosa (Lima, 2005, p. 72).

Na fase adulta, Regina também realizou alguns servigos magico-religiosos
num terreiro em Duque de Caxias no qual sua irmd frequentava. Mas foi numa
consulta com uma pombagira® em outro terreiro em Sdo Goncalo, que ela
descobriu que precisava cuidar de um problema no seio. Por isso, procurou um
médico e fez alguns ebds nesse mesmo barracdo paralelamente.

Apesar de ficar quase boa, como afirmou, pensava: “sera que isso que ta
acontecendo ¢ porque eu tenho que entrar?” Com isso, comecou a se preocupar
com suas questbes espirituais cada vez mais. Sabendo que sua irmd@ havia
ingressado no terreiro de pai André, Regina resolveu visita-lo para conhecer
melhor o candomblé. No entanto, logo comegou a frequentar ja “passou mal” e
acabou bolando também. E foi o impacto deste fato que lhe deu o argumento
decisivo para concluir sua suspeita de que a doenca no seio constituia
verdadeiramente um chamado do seu orix4d. Consonante ao valor dado as

biografias na “carreira” religiosa dos filhos-de-santo, “na maioria das trajetorias

37 Nani é a divindade feminina mais ancid do pantedo jeje-nagd. Seu principio na natureza é
justamente a lama e as areas pantanosas. Na cosmogonia iorubd difundida nos terreiros que
pesquisei, esta divindade estd relacionada & lama primordial da qual é feito o proprio ser
humano, segundo a cosmologia jeje-nagé.

38 A pombagira é uma entidade feminina bastante popular nos terreiros de umbanda. Mas sua
presenca em algumas casas de candomblé é cada vez mais comum. Esta entidade esta associada
a exacerbacédo do poder e da sensualidade femininas. As suas principais areas de atuagao seriam
a vida amorosa e sexual do ser humano, segundo meus informantes. Para maiores informagGes
ver: Birman (1985); Magnani (1991); Contins (2009).
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narradas, a aflicdo ganha destaque especial, particularmente a doenca, como um
sinal do chamado” (Lima, 2005, p. 72).

Depois de realizar um jogo de blzios com seu sacerdote, Regina decidiu
que a feitura seria a solucédo de todas as suas aflicBes (cf. Fry et al, 1975), além do
fato de ter percebido no seu terreiro um espaco bastante agradavel de
sociabilidade. Embora a apreensdo fosse enorme, principalmente pela sua
avancada idade, ela estava bastante determinada a dar continuidade no candomble,
principalmente por ter encontrado neste templo um acolhimento especial e a
explicacdo de todos os fatos que viveu ao longo da vida, incluindo a ndo aceitacéo
do cristianismo e uma suposta heranca espiritual familiar. Interessa notar
também, que sua aproximacdo foi inicialmente através das festividades, e seu
discurso reitera o poder atrativo das festas sobre os visitantes, além de revelar a

constante autopercepgédo da “plateia” que assiste a roda de santo:

Eu acho o candomblé uma religido que me chamou atenc¢do, ta me fazendo bem e
pode fazé bem pra outras pessoas também. [...] E uma escolha. A pessoa escolhe.
Eu escolhi. Eu escolhi porgue eu me senti bem, eu fui prum barracédo que eu me
senti bem. O pai-de-santo acolhe a gente muito bem, entendeu? [...] A
aproximacao que a gente tem sdo as festas, né? As festas dos orixas. [...] Tudo
muito bonito, entendeu? Porque o candomblé tem um certo mistério.
Principalmente as pessoas que vao assistir as festa, né? Ficam atraidas, olhando
aquilo. As vezes eu fico prestano atencdo nas pessoas que tdo em volta, prestano
atencdo na gente que ta ali naquela roda. E uma atragdo muito grande. (abia
Regina)

Feliz por finalmente ter se encontrado numa religido, Regina langou-se
com afinco para a experiéncia do abianato. Acompanhei também sua constante
dificuldade de locomocdo e coordenacdo dos movimentos com o ritmo dos
canticos. O uso da memoria é também crucial numa etiqueta ritual extremamente
complexa e calcada na oralidade. Muitos s&o os relatos da dificuldade de entender
e pronunciar os termos da nova gramatica litargica. Ao longo de muitas conversas
percebia a dificuldade da abid de pronunciar certos termos. Por exemplo, ela

tentou me explicar que ja possuia 0 chamado iba ori®, mas que com dificuldade

39 1b& ori: sendo o ori (a cabeca) considerado uma divindade no candomblé, seu culto em alguns
terreiros implica na confeccdo material de uma representagcdo simbdlica do mesmo. Esta
representacdo feita numa tigela branca ou translicida com diversos elementos em seu interior,
recebe 0 nome de iba ori. E sobre este pote sagrado que sdo realizados sacrificios e oferendas
regulares. Entre os adeptos do candomblé ha bastante divergéncia quanto a necessidade deste
elemento, pois alguns acreditam que a divindade ori j esta situada desde o nascimento dentro da
prépria caixa craniana de cada pessoa. Ao contrario do orixa, que seria fixado no ori somente a
partir da feitura. Para aprofundar o assunto ler: Marcio de Jagun (2015).
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ela dizia: “o baba... ba... barueri... como é mesmo, meu filho?”. Mas sua
determinacdo foi enorme até o dia em que finalmente realizou sua feitura.

A exigéncia fisica do candomblé parece ser um grande desafio para as
pessoas mais idosas que tenham a intencdo de passar pela iniciacdo. Ndo apenas
pelo farto repertorio de dangas, como também pelas inUmeras atividades rituais
que englobam a cozinha votiva e as cerimonias sacrificiais e terapéuticas. Como
me disse varias vezes méde Dora: “o candomblé tem uma incidéncia fisica muito
grande meu filho!”.

Entretanto, assim como o caso da abid Regina, presenciei o enorme
empenho de uma mée-de-santo de umbanda que se tornou abid no candomblé aos
seus 56 anos. Janete tinha dois anos de abianato quando fomos apresentados por
seu pai-pequeno® num curso de canticos liturgicos em ioruba na UERJ em 2014.

O terreiro de pai Josemar, que visitei algumas vezes em 2014 e 2015,
localiza-se em Maricad. Mesmo com toda a distancia e dificuldade de conciliacdo
de horérios, entrevistei formalmente a abia Janete as vésperas do ritual de sua
iniciacdo. Um de nossos encontros foi em Niteroi, quando ela e a abid Devanilda
compravam o0s Ultimos elementos votivos para a reclusdo ritual de Janete. Apos
acompanhé-las nas compras, realizamos as entrevistas num shopping da regido.
Inclusive, foi bastante dificil encontrar um local com uma acustica favoravel para
a gravacao do audio. Elas estavam bastante ansiosas com o recolhimento de Janete
e com o desconforto de serem entrevistadas por um antropdlogo — do qual ndo
entendiam exatamente o oficio — que ja era um iniciado no candomblé. Foram
muitas as ressalvas que fizeram a respeito de seus incipientes saberes rituais.
Alias, boa parte dos abids ficava muito receosa com esta questéo.

Janete, embora ja fosse mae-de-santo de umbanda ha& décadas, estava
entrando para o candomblé para realizar a feitura por cobranca de seu orixa. Ela
era categorica ao afirmar que nao foi uma escolha dela, pois pretendia permanecer
apenas na sua amada umbanda até entdo: “Santo comanda a vida da gente. Nem
tudo que a gente quer, a gente faz. Eles determinam e a gente segue”. A lembranga

mais remota que tinha de seu contato com o universo das religides afro-brasileiras

40 Pai-pequeno ou baba quequeré: cargo sacerdotal da pessoa que se posiciona logo abaixo ao pai-
de-santo. Em sua auséncia podera substitui-lo. Seu correlato feminino seria mae-pequena ou ia
quequeré. Para maior aprofundamento a respeito dos cargos sacerdotais no candomblé, ler: Lima
(2003; 2010).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1511950/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1511950/CA

45

era de uma rezadeira que ela e sua mae visitavam na infancia. A velha senhora
rezava as pessoas com um pedaco de carvdo em brasa e um copo com agua. Janete
acreditava que lembrando este episédio pdde compreender melhor o despertar de
sua espiritualidade aos sete anos, quando realizou a primeira cura. Ela revelou-me
orgulhosa que um dia seu pai passava muito mal, quando ela pegou o cachimbo de
sua mde e comecou a benzé-lo murmurando algumas palavras que ela ndo se
recordava mais. No dia seguinte, o pai havia melhorado completamente e bradava
aos quatro cantos que a filha era a responsavel pela cura. Apds este evento, ela
comegou a ter visdes e a conversar com muitos espiritos que apareciam dangcando
com saias rodadas brancas.

Aos treze anos, uma colega levou-a numa gira de umbanda pela primeira
vez. Ao chegar ao templo ela “recebeu” sua primeira entidade, decidindo assim,
aceitar a missdo que lhe convinha. Janete narra com riqueza de detalhes as
sensacOes corpdreas deste primeiro transe. Porém, somente aos dezenove anos que
ela fez sua camarinha* e iniciou assim sua “carreira” religiosa na umbanda.

Com a morte de sua mae-de-santo, passou a visitar algumas festas de orixa
e acabou ingressando em seu primeiro terreiro de candomblé como abid. Nesta
casa de santo, que também tinha giras de umbanda, fez seu primeiro bori, mas
teve profundos aborrecimentos com o sacerdote, que resvalaram para o abalo da
vivéncia religiosa. Isto ocasionou seu gradual afastamento. Como salienta Rita
Amaral “apesar da aparente harmonia [...] que a vida e a festa no candomblé
expressam, ela ndo corresponde aos acontecimentos dos bastidores. O conflito no
candomblé ¢ permanente” (Amaral, 2002, p. 85).

Durante certo tempo, Janete comandou um centro*? de umbanda de um de
seus filhos-de-santo. Entretanto, uma de suas entidades ganhou um terreno como
“pagamento” por um Servi¢o magico-religioso, no qual ela pretendia continuar sua
pratica de umbanda. Essas foram as circunstancias em que Janete chegou ao
barracdo de Marica para procurar ajuda através do jogo de blzios. Para a surpresa

dela, descobriu que estava passando por uma “cobranga” de seu Orixa:

41 Camarinha: termo nativo para o ritual iniciatico da umbanda. No candomblé em geral, este
ritual ndo apresenta legitimidade. Portanto, quando uma pessoa migra para o candomblé devera
passar pela feitura e ter sua idade ritual contada a partir do zero. Cabe lembrar que, o termo
camarinha pode ser utilizado em alguns terreiros de candomblé para se referir ao comodo ritual
no qual é realizada a feitura. Dai a expressdo, fazer camarinha difundida entre o povo-de-santo.

42 Na umbanda o templo litrgico geralmente é denominado centro ou terreiro.
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Eu fui |4 pra ele bota um jogo pra mim. Ai ele botou um jogo [...] a minha santa
tava pedino obrigacdo. Ele falou assim: Minha filha, vocé ndo precisa larga a
sua umbanda. Vocé pode seguir com a sua umbanda. Mas pelo que lansa ta
falando, ela qué fazé 'assentamento’. [...] Mas a minha casa de umbanda eu num
v larga ndo. (abia Janete)

Por essa razdo, Janete retornou ao candomblé como abid. Notamos que
toda sua trajetoria € marcada pela crenca numa suposta predestinacdo. Ela é
categorica ao afirmar que ndo € para qualquer pessoa a vida no santo. Como ela e
a abid Devanilda enfatizaram ao longo de toda a nossa conversa, a postura do pai-
de-santo determinou sobremaneira a entrada efetiva para a religido: “Eu adoro
meu pai-de-santo. Gosto muito dele. Ele é uma pessoa que qualquer coisa que
vocé for conversa com ele, vocé é bem aceito”. (abid Janete)

Vemos que ndo basta o chamado da divindade, € preciso estar de acordo
com as formas de tratamento interpessoal que o terreiro oferece. Nesse sentido, a
hierarquia ndo era vista como algo ruim por si s6. As reclamacgdes sempre giravam
em torno de como esta relacdo hierarquizada é experienciada por cada um dos
adeptos nas relagdes cotidianas do templo. Elas reclamaram muito do mau uso de
poder e das inumeras marmotagens encontradas pelos candomblés. Por
conseguinte, as formas de acolhimento nos terreiros reaparecem, portanto, como

um fator decisivo para o ingresso tanto de Janete quanto da abid Devanilda:

Meu pai-de-santo é um amd de pessoa. Ele é humilde, ele é generoso, ele é
amigo. O que é muito dificil! Ele tem o poder. E como se voceé tivesse num lugar
gue Deus abaixa, que Deus chegasse e fosse igual ao seu irmdo. Ele tem todo o
poder do mundo de fazé tudo que ele pudé, que ele quisé, e ele ndo faz. Ele é
simplesmente seu amigo. Vocé se sente a vontade. (abid Devanilda)

O caso da abid Devanilda de 33 anos era um pouco inusitado, pois nutria
uma simpatia pelo candomblé sem estar decidida pela iniciacdo. Na época de
nossa entrevista, ela ponderava o enorme comprometimento que o candomblé
exige e, portanto, ainda ndo se sentia preparada para tal. Mas era nitido seu
enorme encanto pela liturgia da religido. Sua narrativa pontuava a todo instante a
beleza das vestes, das dancas e dos cerimoniais que ja teria presenciado: “Eu acho
muito lindo. Mas tipo uma 'vitrine'. SO de vé! De entra eu ja acho muito
complicado. Acho muito dificil”. (abid Devanilda)

Durante toda sua infancia, Devanilda frequentou a igreja catdlica e passou
por muitos de seus sacramentos, como 0 batismo, 0 catecismo, a crisma e a

consagragdo. Em sua opinido, o ingresso na umbanda foi uma decisdo tomada
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pelo coracédo, ao contrério da igreja catolica que teria sido mais uma “imposi¢do”
cultural. Com essa conclusdo, passou a botar roupa na umbanda na companhia de
sua mde carnal, que sempre fora umbandista. Durante seus dez anos
acompanhando a mae, jamais teve uma experiéncia de transe com alguma
entidade ou orixa. No candomblé, ela também ainda ndo havia passado pela
experiéncia contundente de bolar. Talvez por isso, ainda ndo apresentasse uma
decisdo tdo firme no tocante a passar pela feitura. Conforme ja citei, a
manifestacdo da divindade é sempre uma expectativa bastante angustiante para
aqueles abids que ainda ndo a vivenciaram. Parecia que este era o estagio que

Devanilda vivenciava quando nos conhecemos:

Porque queré eu quero. Eu acho bonito! Apesd de eu achd que é muita
responsabilidade. Eu ndo sei se eu v6 consegui da conta. [...] E tem a historia de:
ah, se vocé ndo qué vai fica pelejando, pelejando e numa hora vocé vai bater no
barracdo, vocé vai 'bola' e fica 1a! [...] Vocé s6 vai sair dali ja careca, ja
raspada! [...] Entdo, é quase que ndo € uma escolha. Se €, vai té que sé, e fica, e
pronto! Se ndo €, nem bola. (abid Devanilda)

Entrementes, era o jogo de buzios que parecia sustentar a decisdo de
Devanilda em ingressar efetivamente num roca de candomble. Afinal, a forca
simbdlica do ordculo manipulado pelo pai-de-santo, age com enorme intensidade
sobre a subjetividade de seus filhos-de-santo. Era através das palavras do
sacerdote que o “chamado” dos orixas chegava até esta abid. Conforme Povoas
(2006) esclarece “€¢ no quarto de consulta que se 1€ a fala do orixd”, para que
“tanto o filho-de-santo quanto estranhos se esclaregam no que diz respeito a sua
identidade” (Pdovoas, 2006, p. 218-219). Porém, percebi que a abid Devanilda
parecia confiar a uma manifestacdo sagrada mais “concreta” sua decisao final de
passar pela feitura.

Por outro lado, h& casos como o da abid Vanise de 27 anos, que teve a
experiéncia de sentir o chamado do orixa no proprio corpo por diversas vezes. E
foi justamente este fato que a impulsionou na busca por uma oportunidade de
satisfazer o que, embora para ela seja uma escolha, configura-se também como
uma espécie de predestinacdo. Em sua biografia, o ponto inicial é o terreiro de
umbanda que frequentava junto com os pais desde a infancia. Conforme ela
ressalta, neste mesmo templo de umbanda, foi “convocada” pela espiritualidade
para colocar roupa e desenvolver sua mediunidade, junto com o irmao

consanguineo. Até entdo, nunca ouvira falar sobre o candomblé.
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Num momento posterior, o sacerdote de seu primeiro templo se iniciou no
candomblé — o que ela atribuiu uma responsabilidade de estimular o lado
espiritual dos filhos-de-santo que comegaram a ‘“passar mal”. Assim, Vanise
“bolou” pela primeira vez durante uma reunido de médiuns. Ao consultar o jogo
de blzios de seu pai-de-santo na época, descobriu sua necessidade de feitura.
Naquele momento, até mesmo pela pouca idade, passara apenas pelo ritual de bori
para tentar arrefecer a vontade da sua divindade. Sua primeira compreensao de
que era uma abié data desta circunstancia.

Todavia, por insatisfacGes diversas, migrou para o terreiro de seu avo-de-
santo, que também praticava candomblé e umbanda. Vanise revela como num
desabafo, que 0s longos anos “trabalhando” com suas entidades na umbanda nao
satisfizeram suas demandas de um cuidado mais personalizado. Segundo ela, a
visdo doutrinéria da caridade faz com que o religioso esteja mais voltado para o0s
outros do que para as préprias necessidades espirituais. Além do que, 0 nimero
crescente de filhos-de-santo fazia com que a relacéo interpessoal com o sacerdote
se tornasse por demais burocratizada. Da mesma forma, ela identificou também,
uma conduta de favorecimentos e preferéncias por alguns membros. Por isso,
Vanise resolveu optar pelo afastamento do terreiro e da religido por uns trés anos.
Neste periodo, casou e teve uma filha. Segundo ela explicou, ser casada com uma
pessoa que ndo gosta da religido dificulta ainda mais a mulher de dar
prosseguimento a sua vida religiosa. A presenca de filhos pequenos também torna
mais dificil poder ser uma abia no candomblé, segundo ela.

Foi somente quando novas aflicdes (cf. Fry, 1975) surgiram em sua vida,
que ela decidiu buscar ajuda no terreiro de méae Dora, ja que esta havia sido mae-
de-santo de seus dois sacerdotes anteriores. Portanto, Vanise ja havia tido um
contato prévio, do qual restara a impressdo desta sacerdotisa ter uma conduta
diferencial entre os praticantes do candomblé. Ela descreve mae Dora como uma
referéncia de firmeza e seriedade na pratica ritual. Isto posto, seu reencontro com
a tal mae-de-santo, inicialmente como “cliente”, converteu-se huma escolha por

dar continuidade ao seu abianato:

Foi o candomblé que me acolheu quando eu precisei [...] que me mostrou um
caminho, uma direcdo. [...] O candomblé é muito pessoal. Vocé cuida de vocé, do
seu caminho, da sua cabeca. [...] Eu ndo escolhi o candomblé. Eu fui escolhida!
Eu acho que ndo é pra todo mundo. E para os escolhidos. [...] Quando eu cheguei
na mae Dora eu criei raiz ali na mesma hora. [...] Eu aprendi até de uma forma
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muito ruim, que quando vocé escolhe um caminho diferente que néo é o seu, vocé
tem que arcar com as consequéncias daquilo. Isso é muito perigoso! (abié Vanise)

Depois de um tempo frequentando o terreiro escondida do marido, a
crescente “cobranca” do orixa fez com que Vanise tomasse coragem de assumir
sua vida religiosa. M@e Dora exigiu que o marido da moca fosse até o barracéo
para uma conversa na qual colocariam as claras tudo o que ocorreria com 0
advento da feitura. Felizmente, comemorou a abid, tudo correu bem. Acompanhei
a abiad Vanise no terreiro de mée Dora — onde inclusive a conheci — até a véspera
de sua feitura. Dois dias antes de sua recluséo ritual ela esteve em minha casa para
formalizarmos nossa entrevista em 2016. Neste mesmo dia, ela veio acompanhada
da abid Priscila, que também era sua amiga intima, além de irma-de-santo.

A abia Priscila de 23 anos teve uma infancia bastante eclética no quesito
religioso. A maior parte dos parentes paternos era evangélica, mas a avé materna
ja havia sido catdlica, evangélica e umbandista. No entanto, sua primeira vivéncia
religiosa mais intensa foi na igreja evangélica, mas sem jamais se converter. Aos
onze anos via com muita naturalidade as visitas a igreja evangélica.

Porém, foi somente aos treze anos que conheceu na escola uma menina
que retornou das férias com a cabeca totalmente raspada. Ela lembra que na
época, isto causou um enorme burburinho na escola. Sua amiga Juliana havia sido
feita no candomblé durante o recesso escolar. Priscila ficou muito assustada e
curiosa ao ver sua colega de classe chegar a escola careca, usando roupas brancas,
colares e insignias amarradas nos bragos. Pela forte intolerancia e discriminacdo, a
iab revelou apenas para 0s colegas mais intimos o que realmente havia se passado.
Contudo, foi a curiosidade a respeito do acontecido que levou Priscila a visitar o
barracédo da coleguinha apés a saida do turno escolar.

No estreitamento desta amizade, as visitas a residéncia da avo de Juliana —
que era a mae-de-santo — acabaram por estimular a curiosidade e a atracdo de
Priscila pelo universo religioso em questdo: “Fui entrando como coleguinha da
escola e virei filha da casa de axé. Achei tudo aquilo incrivel! Aquelas roupas,
aquela coisa toda!”. Cada vez que almogavam juntas, Priscila ia se familiarizando
com o dia a dia do terreiro. M&e Sonia era feita no candomblé, mas também
cultuava umbanda no seu barracéo, que era localizado em seu préprio quintal.

Foi assim que Priscila se apaixonou pela religido e comecou a frequentar

escondida as giras de umbanda. Seus pais ndo aceitavam aquela situacdo, mas 0s
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membros do terreiro ajudavam a menina guardando seus objetos rituais e lavando
suas vestes religiosas. Na verdade, a mée de Priscila, depois de um tempo, passou
a acobertar o fato. Mesmo com a enorme confusdo quando o pai descobriu tudo,
ela permaneceu no templo até os dezoito anos. Ela lembra as imagens de pessoas
bolando e de alguns rituais de candomblé sendo realizados, embora sua
aproximacdo maior tenha sido apenas com a parte de umbanda. Foi neste periodo
que Priscila desenvolveu sua mediunidade e tomou gosto pelas religides de
matrizes africanas. Com a crescente pressdo dos pais e o fim da fase escolar, ela
acabou se distanciando de tudo.

Depois de uns trés anos afastada, sua amiga Vanise lhe convida para
fazerem um jogo de blzios no terreiro de mde Dora. Como sua vida figurava
bastante confusa, pois “estava em épocas bastante dificeis [...] sem emprego, sem
namorado [...] perdida!”, Priscila resolveu apostar numa reaproximacdo da
religido. Nessa nova tentativa ela encontrou todo o acolhimento que precisava na
ocasido. Ha quatro anos tornara-se abid pela primeira vez. A cada dia foi se
encantando mais pela ritualistica e desfazendo seus preconceitos em relacdo a
religido. A ajuda recebida no templo implicou numa profunda afeicdo pelo
candomblé corporificado na pessoa da sacerdotisa:

Eu entrei no candomblé por causa da Dora. N&o foi por causa do candomblé. [...]
Tenho uma gratiddo eterna com essa mulher. Entdo, v6 ficad aqui. [...] O
candomblé me escolheu. Eu me senti abragada pelo candomblé no momento que
eu mais precisei. Entdo esse aqui € o meu caminho! [...] Nossa, uma das coisas
mais lindas que eu ja vi na minha vida! Muito lindo! Muito fascinante! (abia
Priscila)

Segundo ela, o estreitamento dos vinculos com o candomblé foi aos
poucos provocando mudangas na sua vida. Além de iniciar um namoro, conseguiu
emprego no comércio. Mesmo ndo havendo culto de umbanda no terreiro de mae
Dora, Priscila foi descobrindo novas formas de ajudar as pessoas de acordo com
este novo estilo religioso. Seu namorado acabou por se aproximar e tornara-se
abid neste terreiro também. No momento de nossa entrevista, Priscila ja havia
passado pela a experiéncia de bolar, mas ainda ndo tinha perspectiva de quando
realizaria sua feitura.

De fato, a generosidade de m&e Dora era um trago marcante de sua
personalidade. Posso considera-la como minha informante privilegiada ao longo

desses quatro anos de pesquisa. Através dela que conheci também a abid Jurema
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de 58 anos, pertencente a outro barracdo de candomblé na zona oeste/RJ.

Estdvamos num evento de cultura afro-brasileira quando vi Jurema
cumprimentar mae Dora com toda a etiqueta litargica propria do candomblé. A
sacerdotisa de Jurema era uma das organizadoras do evento. Em alguns minutos
de conversa — elas se conheciam de outras circunstancias religiosas — mae Dora
logo precipitou-se em apresentd-la como uma Otima abid para fazer parte da
pesquisa. Dai em diante nunca mais deixamos de nos comunicar.

Jurema havia tido seu primeiro contato com o candomblé na infancia,
quando sua mde muito doente procurou um terreiro de modalidade Angola. Elas
passaram por alguns procedimentos rituais como ebos e bori, mas ndo realizaram
a feitura. Na ocasido, ambas ingressaram para a casa como abids. No seu relato,
fica claro também o fascinio inicial pela dimensao estética da religido, com suas
festas que conjugam canto e danca. Porém, Jurema e sua mde se afastaram do
templo ao descobrir que a made-de-santo aliciava vérias das filhas-de-santo. Numa
ocasido bastante desagradavel, elas descobriram que a sacerdotisa ficava
escondida espiando os adeptos enquanto tomavam banho no barracdo. Contudo,
ela faz questdo de destacar que a decepcdo nao foi com a religido em si, mas com
a postura equivocada da lider religiosa.

No tocante a biografia de Jurema, percebi que todas as vezes que tentou
ingressar numa forma religiosa, foi através de um membro de sua familia. Na
segunda incursdo, Jurema frequentou o catolicismo com seu falecido filho que
tinha imensa afinidade com a igreja cat6lica. Apés a morte do menino, ela
comecou a buscar um apoio emocional para sua dor através do espiritismo.
Durante um bom tempo percorreu centros espiritas em busca de psicografias do
filho que havia morrido de cancer. Mesmo contente por ter atingido seu objetivo,
ela pondera que as reunibes espiritas deixavam-na numa profunda melancolia.

Entretanto, nesta mesma época, 0 neto comegou a apresentar sintomas
depressivos. Por esta razdo, Jurema e sua filha resolveram buscar uma ajuda mais
imediata no candomblé, pois “foi uma porta que se abriu e a solu¢do mais rapida”.
Ela levou o neto para fazer um jogo de buzios, que desembocou em Vvarios
procedimentos rituais e na consequente iniciacdo dele com oga. Jurema retomou
desta maneira a convivéncia com cotidiano do terreiro, mas sempre para
acompanhar o neto menor de idade. Com isso, ela descreve que passou a sentir

uma alegria que ndo encontrava nos centros espiritas que vinha frequentando
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desde o falecimento do filho. Segundo ela, foi com o candomblé que conseguiu
solucionar os problemas espirituais do neto e a profunda insatisfacdo interior que

possuia:

Eu sempre gostei dos atabaques. Aquela coisa... eu sempre gostei! Eu voltei por
causa da minha filha e do meu neto. [...] O louvor ao orixa me da energia, me
deixa feliz. Eu venho satisfeita! [...] Eu fui pro candomblé porque realmente
louva o orixa pra mim é uma coisa maravilhosa. E muito bonito mesmo, me
emociona! Eu venho bem. Eu venho feliz. Eu venho pra cima! (abid Jurema)

Sua retomada do abianato depois de tantos anos apresentou diversas
dificuldades pela idade mais avancada, mas a seriedade e o acolhimento da
sacerdotisa fizeram toda a diferenca para sua decisdo. Inicialmente, estava
presente apenas na condicdo de acompanhante. Com o tempo, percebeu que era
grande sua satisfagdo na convivéncia no terreiro e, como ja estava sempre ali,
concluiu que ndo havia motivos para ndo ingressar efetivamente na religido.

No entanto, muitas vezes ao longo de nossas conversas ecla dizia que “néo
é qualquer pessoa que pode ser do candomblé”. Segundo ela, o “trabalho” no
terreiro e as exigéncias sdo bastante dificeis de coadunar com a vida escolar e
profissional dos adeptos. Na época que participou da pesquisa, Jurema estava
desempregada e vivia com a filha e o neto.

Embora fosse mais velha, ela ndo via como incomodo o fato de estar em
posicdo subalterna mediante pessoas mais novas, porém superiores em idade
iniciatica. Até 0 momento de nossa entrevista, Jurema ainda ndo havia bolado,
além de revelar ndo ter a menor pretensdo de chegar logo o dia de sua feitura. Ao
ingressar como membro da comunidade liturgica, tinha na melhora do neto um
grande alicerce para sua permanéncia no culto. No seu discurso de abi&, podemos
perceber também sua consciéncia a respeito do prazer sentido pelo neto no

convivio com a liturgia tipica do candomblé:

Um dia ele nos acompanhou e ele se encantou. Vamos dizer assim, com 0s
atabaques, com a macumba* em si. Ele achou aquilo muito bonito. Uma energia
muito boa. E ndo quis mais sair. Tanto é que a mae saiu da religido e ele
continuou. (abid Jurema)

Acreditando na predestinacdo do neto para o culto aos orixas, ela passou

43 0 termo macumba aparece aqui como uma forma genérica de se referir a festa ritual de matrizes
africanas. Conforme aponta Carmem Opipari (2009), este termo pode ser empregado pelos
religiosos para englobar de forma imbricada as modalidades do candomblé e da umbanda de
maneira “natural”.
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um bom tempo acompanhando-o, até que finalmente foi suspensa como equede*
durante uma festividade. Ela cumpriu o ciclo iniciatico completo, pois foi abia,
depois suspensa e por final confirmada. Dai em diante se comprometeu cada vez
mais com a religido, tanto quanto o seu neto inicialmente. Apds o término de meu
trabalho de campo, ao longo da escrita deste estudo, recebi a noticia de que
Jurema e seu neto estavam afastados do terreiro. Mas ndo consegui agendar um
encontro para conversarmos sobre este afastamento. Em breve conversa telefénica
com ela, percebi sua profunda insatisfacdo em relacdo a sobreposicdo dos
interesses materiais nas praticas religiosas de seu terreiro.

As historias de transicdo e afastamento dos adeptos nas casas de axé sdo
cada vez mais recorrentes e geram assunto para prolongadas rodas de conversa e
especulagdes entre 0 povo-de-santo. Nessas idas e vindas dos religiosos, toda uma
fabulacdo a respeito da competéncia ritual dos sacerdotes parece também estar em
jogo. Numa dessas conversas no terreiro de pai Carlito, um ebdme chamado
Ronaldo me falou de dois abids, que haviam se afastado de seus respectivos
terreiros por indmeras divergéncias. Logo que soube da histéria dos abids
Afonsinho e Odete, insisti para que Ronaldo me apresentasse a eles. O instinto
etnografico avido por casos contrastivos imediatamente me impulsionou a ir ao
encontro desses abias.

Na companhia de Ronaldo, no ano de 2015 comecei a visitar outro terreiro
na zona oeste/RJ, no qual Afonsinho estava iniciando sua experiéncia de abianato.
Mas nossa entrevista formal aconteceu em minha casa apenas um ano depois,
guando o rapaz ja havia saido deste terreiro para dar continuidade ao seu abianato
na mesma casa de santo que seu namorado frequentava em ltaguai. Portanto,
observei sua atuacdo apenas no barracédo onde ele botou roupa pela primeira vez.

Afonsinho é militar e desde pequeno teve uma formacgdo completamente
catolica. Quando completou treze anos, conheceu um amigo que lhe fez um

convite inusitado, segundo sua concepg¢do cristd até entdo: organizar encontros

4 A cerimdnia de suspensdo de equede é similar a suspensdo do oga. Um orixa manifestado leva a
religiosa até uma cadeira na qual os ogas a suspendem literalmente, num cerimonial especifico
de cada terreiro. A partir daquele dia, a religiosa sera reconhecida como equede por todos 0s
membros da comunidade litdrgica. Porém, devera concluir seu pertencimento efetivo e eterno
através de um recolhimento ritual conhecido com confirmacao de equede. Este é um cargo ritual
dado apenas as mulheres que ndo sdo passiveis de transe. Sua funcdo no culto sera zelar pelos
filhos-de-santo no momento do transe. Para maiores informagdes acerca da trajetdria religiosa de
uma equede, ver o estudo de Evangelista (2015).
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para estudar o candomblé. Naquele momento, Afonsinho disse achar um absurdo,
pois “aquilo ndo era coisas de Deus”. No entanto, acreditando poder “resgatar” 0
amigo daquele “desvio” religioso, aceitou o convite.

Para sua grande surpresa, os finais de semana de estudo Ihe ajudaram a
compreender a riqueza e a complexidade das religifes afro-brasileiras. Resultado:
seu primeiro estagio de encanto por estas modalidades de religiosidade se deram
curiosamente pelo estudo teodrico. Quando o rapaz resolveu revelar a aventura
intelectual juvenil para sua mae, descobriu que ela também estava frequentando
um terreiro de umbanda secretamente. Entdo, juntos passaram a visitar outros
terreiros. Contudo, os dois possuiam maiores ressalvas quanto a se aprofundar no
candomblé, principalmente pela questdo da imolagédo animal.

Como ja ressaltei anteriormente, uma das primeiras preocupacfes de um
novo adepto das religides de matrizes africanas, costuma ser a descoberta de seu
orixa protetor e da sua condicdo de entrar em transe ou ndo. Neste quesito, com
Afonsinho ndo foi diferente. Porém, seu primeiro jogo de buzios foi realizado por
uma preta-velha** numa gira de umbanda. Pelo contato com esta entidade, ele
descobriu seu orix& protetor e, para sua propria surpresa, uma suposta heranca
espiritual. Com o impacto da descoberta de sua “missdo” religiosa, ele desabafou
com a mae e acabou descobrindo que seu av0 havia sido um famoso sacerdote
afro-brasileiro em Minas Gerais. A partir dai, frequentou por mais dois anos as
giras de umbanda neste terreiro. Acreditando que um dos médiuns estava usando
a propria entidade para obter beneficios materiais dos visitantes, Afonsinho e sua
mde também se afastaram.

Num intervalo de tempo no qual ele passou num concurso e ficou na
Bahia, teve a oportunidade de conhecer alguns terreiros por la e perceber a
profunda diferenca em relacdo ao que estava habituado. No retorno ao Rio,
comegou a frequentar paralelamente um templo de umbanda e outro de
candomblé na zona oeste/ RJ, que um amigo havia apresentado. Mas acabou

ficando apenas no segundo. Foi neste barracdo que sua experiéncia de abianato

4 Os chamados pretos-velhos compdem uma categoria de entidades que se manifestam nas giras
de umbanda. S8o compreendidos pelos nativos como espiritos de africanos que foram
escravizados no Brasil. Como salientou Maggie (1975), nesses rituais opera um “codigo do
santo” que possibilita uma inversdo ritual da posi¢do inferior que estes seres ocuparam na
sociedade. Nas giras de umbanda eles passam para um status de alto prestigio. Para maior
aprofundamento ver os estudos de Maggie (1975); Magnani (1991); Birman (1985).
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COMeGou.

Nas oportunidades em que encontrei o abid Afonsinho foi exatamente
neste templo de candomblé, mas que também tocava umbanda. Sua decisdo de
colocar roupa ali visava também esta complementaridade religiosa. Todavia, na
época que reencontrei Afonsinho para a entrevista, ele havia retornado para o
terreiro de Itaguai, que agora estava implantando também o candomblé. Sua
felicidade era intensa, pois percebia que finalmente, aos 25 anos, estava no

caminho certo para desenvolver o que considerava um dom espiritual:

Acho que a primeira vez que eu fui numa casa de candomblé achei tudo muito
novo ¢ achei muito impressionante! [...] Eu sinto vivo toda vez que eu arrepio
com o batuque. [...] Eu vejo como um dom as vezes. Isso s&0 meus ancestrais. Eu
vi que ndo tinha pra onde correr, que aquilo ali j& era pra eu ir, né? Ja vem
comigo, ja carrego comigo. [...] Um dom, né? Quem tem, tem, quem néo tem,
sente inveja. [...] Eu acredito muito naquilo que eu tenho, naquilo que eu
frequento. (abid Afonsinho)

A descoberta de uma suposta heranca espiritual parece ter sido também o
argumento que levou a abid@ Odete a iniciar sua “carreira” religiosa no candomblé
desde tenra idade, conforme deixa transparecer na narrativa de sua biografia. Em
2015, quando o ebéme Ronaldo nos apresentou, ela estava com 26 anos, mas
permanecia afastada dos terreiros ha algum tempo. Nossa entrevista formal foi
realizada apenas em 2016 na minha residéncia, em um de seus dias de folga da
loja de roupas de bebé em que ela trabalhava.

Odete me contou que sua familia paterna sempre foi praticante das
religibes de matrizes africanas. A tia de seu pai tinha um terreiro de umbanda, no
qual ela tivera seu primeiro contato quando crianca. A lembranca de seu
desconforto e nervosismo neste episddio é explicada hoje como o aflorar de sua
“esséncia” espiritual. Porém, foi apenas aos 19 anos que “colocou roupa”
efetivamente num centro de umbanda que tocava Angola uma vez ao ano. Mas foi
somente com o falecimento de sua avé que precisou procurar uma ajuda no
candomblé.

Logo ap6s a morte desta avo que era feita, comegaram a aparecer diversas
erupcdes cutaneas que os tratamentos médicos ndo conseguiam solucionar. Por
esta razdo Odete buscou o jogo de buzios num terreiro da modalidade Queto.
Nesta ocasido ela compreendeu que sua aflicdo estava relacionada a uma heranca
espiritual familiar. Sua bisavd e avé teriam sido ambas feitas, mas sua mae por

negar esta suposta heranca, acabou por deixa-la para Odete. Portanto, os blzios
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indicavam que a Unica solugdo seria a feitura. Por esta razdo a jovem ingressou na
sua experiéncia de abianato. No decurso de toda nossa conversa ela reforgava a
diferenca entre as pessoas que entram na religido por uma espécie de deslumbre, e
outras que como ela, possuem uma necessidade espiritual compreendida como

auténtica:

Muitas pessoas ndo conhecem e acham bonito também. As pessoas ndo tdo indo
pela esséncia e necessidade. Tdo indo pela, “ai, que lindo! Que roupa linda! Que
festa linda!” [...] Tem uns que vdo por amor ao Orixa, outros vao pela dor e pela
necessidade. Eu fui pela necessidade. Eu ndo fui porque eu achei bonito. Tive
uma necessidade, um problema espiritual [...] Um dia eu penso sim. Eu penso em
me acertar na vida espiritual sim. (abid Odete)

A realizacdo de um bori para tentar prorrogar a feitura, fez com que ela
passasse dois anos e meio neste terreiro. Com a pressdo constante do pai-de-santo
para agendar a iniciacdo, ela acabou se afastando depois de um desgastante
aborrecimento. Ele ja havia inclusive informado o valor de cinco mil reais para
realizar sua feitura, mas a inseguranca de Odete crescia cada vez mais. Isto posto,
a jovem passou por um periodo de muitas dificuldades espirituais, emocionais,
profissionais e materiais. Como ela relembrou: “Eu fiquei maluca! Eu ndo podia
vé 0 sol. Eu dei santo* narua [...] no meio da praga na Pedra de Guaratiba”.

Depois de sete meses desorientada e “passando mal” intermitentemente,
ela resolveu fazer outro jogo de buzios com um segundo pai-de-santo. No entanto,
descobrindo os erros rituais anteriores que causaram tamanho desequilibrio, Odete
tentou por um ano dar continuidade ao seu abianato novamente. Infelizmente, sua
segunda tentativa de se acertar na vida religiosa foi frustrada devido ao mesmo
tipo de conduta por parte da lideranca espiritual.

Ao contrario da maioria dos abids do grupo estudado, quando
conversamos ela estava bastante descrente da possibilidade de encontrar um
acolhimento auténtico nos terreiros de hoje. Para esta abid, a “esséncia” da
religido esta bastante corrompida pelos interesses financeiros de alguns lideres
religiosos. Entretanto, como a abid Patricia, ela permanece acreditando na forga
transmitida pelos orixas, mas nao vislumbra um horizonte positivo ao encarar a

postura questionavel de muitos sacerdotes:

O candomblé hoje em dia t& um comércio. Quanto mais bonito tivé, mais pessoas

4% As expressOes dar santo ou virar no santo sdo usadas correntemente pelos religiosos para
indicar o estado de transe de orixa.
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vai atrai. Entdo aquilo ali tudo tem que t& bem bonito. Hoje em dia eles ndo tdo
ligando muito pra esséncia das pessoas. O pai-de-santo ta visando festividade pra
chamé a atenc¢do de clientes também, né? Que ai os clientes também vao assistir,
vao vé. Quando ele vé aquela festividade toda, a beleza toda, acaba se encantando
e vindo noutro dia joga. (abid Odete)

Essas foram algumas das tramas de encantos e desencantos do grupo de abias
que observei nos Gltimos anos. Neste breve relato de suas biografias, apresentei
um pouco da maneira como eles conheceram o candomblé e ingressaram
efetivamente no abianato. A busca por um acolhimento permeou o discurso de
todos eles. Outro fator que ganha destaque é maneira como o apelo estético da
ritualistica dos candomblés é capaz de despertar a curiosidade e a atragdo em seus
visitantes. De modo geral, a percepc¢do da dimensdo “espetacular” do candomblé
foi revelada por todos os entrevistados. Eles mesmos conferem nuances
semanticas distintas para a percep¢do da “teatralidade” contida nas performances
apresentadas nas festividades em louvor aos orixas, como veremos ao longo do
estudo.

A “espetacularidade” dos rituais publicos do candomblé ora figura com um
carater de beleza — o que atrai e provoca prazer estético —, ora como sinénimo de
perda da “esséncia”, na opinido de alguns nativos. Os proprios religiosos parecem
manipular um cddigo interno que detecta estas distintas gradacfes semanticas da
flagrante “espetacularidade” que constitui a roda de santo.

Desta maneira, entre uma aflicdo e outra e passando pelo barracéo, das
festas ao quarto de jogo de buzios, boa parte dos visitantes e “clientes” inicia sua

“carreira” religiosa através da experiéncia do abianato.

2.2
A mise em scéne de méae Dora

Meu filho, é uma escolha! Mas eu fui escolhida pelo candomblé! [...] Eu num consigo
pensa na minha existéncia sem o candomblé. Ele também é minha familia, né? Ele é
minha raiz, minha existéncia, minha forma de vida, minha lembranca, minha direc&o.
Porque sem isso eu num s nada, nem ninguém. Ele faz parte da minha personalidade, da
minha pessoal! (m&e Dora)

A lembranga de nosso primeiro encontro ainda € nitida na minha memoria.

Ambos éramos alunos de um curso de extensdo sobre candomblé em agosto de
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2013 e, como nos confidenciamos mutuamente a posteriori, a experiéncia nao
supriu nossas expectativas. Porém, as longas viagens semanais até o bairro de
Botafogo, compensaram bastante, tanto pela informante privilegiada que adquiri,
quanto pela amizade que se construiu ao longo do tempo. Mée Dora, como é
chamada por todos em seu terreiro na zona oeste do Rio de Janeiro, recebeu-me
de bracos abertos desde o inicio de nosso primeiro encontro. Sua personalidade
histridnica e carismatica, logo chamou minha atencdo nas aulas. Por outro lado,
segundo ela, minhas colocagdes ‘“entre uma cochilada e outra” também
despertaram nela um interesse pela minha pessoa. Entre o povo-de-santo esta
empatia ¢ demonstrada com o uso da expressdo “meu santo bateu com seu”.

Ao término do referido curso no més de outubro de 2013, mée Dora fez
um convite a todos da turma para um singelo oré* que realizaria em seu terreiro.
Sempre cautelosa, tratou logo de avisar que nao era candomblé festa, pois tratava-
se apenas de um or6 para o orixa, como fazia questdo de frisar. Na ocasido, ela
disponibilizou para todos do grupo seus telefones e endereco de e-mail.
Imediatamente, pensei que esta seria uma excelente oportunidade para estreitar
nosso contato, ja que havia convidado-a para participar da pesquisa. Ela realmente
era uma figura de destaque nas aulas, sempre trazendo em gestos amplos e
imponente expressdo vocal os inumeros causos de clientes* e filhos-de-santo, que
frequentavam o terreiro que ela herdara de sua falecida méde. Quando a conheci,
ela tinha quarenta anos de iniciada no candomblé e orgulhava-se de ser uma
senhora de sessenta anos com muita disposicdo para tocar o barracdo e a propria

casa todos os dias, pois como sempre explica:

O candomblé tem uma incidéncia fisica, meu filho! [...] Ele ¢ um conjunto!
Trabalho fisico... dangas tribais... um conjunto de andar e se dar! Eu cuido da
minha casa e do candomblé. Eu ndo tenho empregada. Nem faco dos filhos-de-
santo empregados. Vocé ta entendendo? Eu me desdobro aqui e 14. [...] Eu ndo
posso ser dependente. O dia que eu tiver que ser exclusivamente dependente eu
paro. (mée Dora)

Sendo aposentada, mde Dora passa maior parte do tempo atendendo

47 0rod: expressao utilizada pelo povo-de-santo para designar a imolagdo sacrificial aos orixas ou,
de forma generalizada, para indicar qualquer tipo de cerimonial litGrgico. Seu uso pode estar
relacionado também a ideia de segredo.

4 0 termo cliente é usado para identificar todas as pessoas que usufruem dos servicos rituais pagos
que o candomblé oferece para a sociedade. Como afirma Prandi (1991; 1996; 2005) a clientela é
parte fundamental para o funcionamento do terreiro, pois além de auxiliarem na manutencéo
material do mesmo, representam significativa fonte de prestigio e novos filhos-de-santo.
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centenas de clientes — do Brasil e do exterior — e realizando servigos rituais para
seus filhos-de-santo ou de qualquer suplicante que bata em sua porta a qualquer
horério do dia ou da noite, como ela sempre lembra: “cansei de ta pronta pra sai,
imbicando o carro no portdo e escuto:' Doooraaa! Mae Dooraa!" Ai ja sei que
babou tudo. Acabo voltando”. S&o muitos os relatos do marido e da filha unica —
ambos ndo iniciados na religido — a respeito da falta de discernimento de algumas
pessoas que buscam ajuda a qualquer dia ou horario. Para mée Dora ajudar €
imprescindivel na sua missdo, mesmo que nédo seja filho-de-santo ou cliente. Por
Isso tornou-se uma referéncia para as emergéncias da vizinhanca.

No dia combinado para o ord do santo, fui finalmente conhecer seu
terreiro. Na verdade, mde Dora mora em uma vila de casas, sendo que num
mesmo terreno, sua residéncia esta conjugada ao que seria 0 barracdo. No ano de
1965 sua falecida mée havia fundado ali seu candomblé em meio a um vasto
matagal, que com o passar dos anos foi todo ocupado por dezenas de casas e
estabelecimentos comerciais. Portanto, sua casa de axé esta incrustada no interior
de uma area urbana e residencial. Do lado de fora da casa, ndo ha nenhum tipo de
sinal ou emblema que indique ali a existéncia de um terreiro de candomblé.

Na entrada, um enorme quintal onde seus cachorros correm o tempo todo e
alguns amigos, clientes ou filhos-de-santo estacionam seus carros. Circundando a
area, um jardim sempre muito bem cuidado, faz as vezes também de bosque
sagrado de onde retira grande quantidade de folhas ritualisticas. No centro do
quintal, um jogo de véarias mesas com cadeiras que ficam constantemente ali
dispostas com revistas, jornais, copos de agua, Xxicaras de café e cinzeiros. Nesse
espaco — uma especie de hall do barracdo — ha sempre gente, fumando,
tagarelando, chorando ou louvando.

Frequentemente, devido ao calor tremendo que o sal&o interno possui 0s
chamados ords publicos sdo realizados nesse espaco. Como Vvérias vezes ela me
explicou, depois da morte de sua méae, ela fizera diversas mudancas estéticas,
arquitetonicas e de funcionamento na casa de santo como um todo. Mudou a
pintura do muro, desfez quartinhos de santo* que ficavam expostos no quintal e
inclusive guardou os atabaques definitivamente. Hoje, suas preocupagdes eram

duas: ndo incomodar a vizinhanca e fechar-se para o que era fundamental no

49 Referéncia a pequenas construgdes para guardar as insignias dos orixas.
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candomblé: os orixas. Ela sempre me dizia que com o tempo, as coisas na religido
foram virando show. Entdo, definitivamente posicionava-se na contramao disto.
Sua prioridade era sempre 0 orixa. E a ajuda que o suplicante necessita. Como ela
insistia: “é o orixa que da o show aqui!”.

Ao participar do or6 daquela manh&d de outubro de 2013 — cantado e
rezado ao som de um agudo e brando toque de agogd — percebi a verdadeira
excepcionalidade da maneira como mée Dora pensava e vivia o candomblé nos
dias de hoje. Embora no momento que a conheci ela ndo possuisse nenhuma
reserva de abias, acolheu-me de bragos abertos como fazia com todos que batiam
a sua porta.

Minha primeira entrevista formal em meu percurso etnografico ocorreu
justamente com ela dias depois. Alias, as reminiscéncias desta tarde também séo
vivas em mim. Quando cheguei no horario marcado, tive a imensa surpresa de ser
recebido por uma senhora que, ao contrario do que eu esperava, estava despida de
todas as suas insignias sacerdotais. Recebeu-se na simplicidade de um vestido
estampando de viscose na mesa de sua sala. Agua, café e muita fumaca de cigarro.

Nesta recepc¢do despojada e acolhedora, anunciava-se um estilo proprio de
repensar os cédigos padronizados do candomblé e a surpreendente generosidade
com gue se doaria ao meu projeto. Ao longo de nossas incontaveis conversas no
seu quintal madrugadas adentro nos ultimos anos, a base de muitas garrafas de
café e dezenas de macos de cigarro fumados por ela compulsivamente, tive a
certeza de que estava diante de um rico caso destoante do que encontrava na
maioria dos terreiros que visitara até entao.

Com o tempo, as abids Vanise e Priscila chegaram ao seu terreiro.

2.3
A mise em scene de pai Carlito

Meu primeiro contato com o candomblé, ele se deu por curiosidade [...] Meu sentimento
logicamente foi mudando e eu cada vez mais fui buscando. Até que chegou 0 momento
que eu decidi me iniciar. [...] Eu ndo fiz santo no candomblé por obrigacdo. Eu fiz por
amor! Por necessidade e querer buscar conhecimento e... de podé da mais aos meus
filhos-de-santo e de sé um sacerdote melhor. Mais completo, vamos dizer assim. Com
outros conhecimentos. Eu escolhi o candomblé! O candomblé foi uma escolha! (pai
Carlito)
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Um colega de oficinas sobre cultura afro-brasileira havia me apresentado a
ele com recomendacGes multiplas de seu excelente jogo de buzios e sua
humildade na conduta sacerdotal. Frequentei seu terreiro na zona oeste do Rio de
Janeiro por um bom tempo. Da mesma maneira, inimeras haviam sido nossas
conversas sobre os dogmas e os rumos da religido. No entanto, nossa entrevista
formal nunca se concretizava, pois sua agenda estava sempre cheia e quando eu
menos esperava, ele “escorregava”.

Naquela noite quente de outubro de 2013, ao término de uma reunido de
médiuns no terreiro, consegui finalmente cercar pai Carlito nhum momento de
relaxamento e convencé-lo da realizagdo da entrevista, que ele me prometera ha
tanto tempo. Ja& haviamos desmarcado varias vezes, embora ele tenha sido o
primeiro sacerdote que conheci mais intimamente nesse percurso etnografico dos
ultimos quatro anos. Nesse interim, observei surpreendido que o pai-de-santo
pegou uma caneca de cerveja — afinal, era o término de seu “expediente” diério
sacerdotal — e o celular, que nos primeiros momentos da entrevista ndo parava de
tocar. Num coémodo reservado do terreiro do qual ouviamos a algazarra infantil no
quintal, finalmente realizei a tdo desejada entrevista.

José Carlos, chamado carinhosamente por todos de pai Carlito, tinha
quarenta e um anos de idade e desde os quinze, por decisdo prépria, frequentava
terreiros de umbanda com sua tia materna. Na infancia, teve uma formacéo
catdlica completa devido a intencdo materna de apresentar-lhe ao menos um
caminho religioso. Mas a atracdo pelo batuque foi maior que tudo.

Em 1990, tia Alzira inaugurou um pequeno terreiro de umbanda no quintal
da familia, que por motivos de doenca da mesma, passara a ser comandado por
ele, a principio temporariamente, e depois definitivamente. E no advento da
inauguracdo deste terreiro, que pai Carlito vivencia sua primeira experiéncia de
transe, pois até entdo sua participacdo na religido era como cambono® e ogas.
Com a doenca de tia Alzira, suas entidades haviam lhe pedido para dar

continuidade aos “trabalhos” da casa, que nesse momento j& possuia uns trinta

S0 Cambono ou cambone: termo utilizado na umbanda para designar aquelas pessoas que auxiliam
as entidades manifestadas durante os rituais.

51 Ogé: na umbanda, cargo masculino do tocador de atabaques, executado por um médium que
entra em transe ou ndo. Ha& casos também em que encontramos mulheres realizando a tarefa.
Dentro do candomblé, esse cargo tem outras especificagdes que serdo explicitadas
posteriormente nesse trabalho.
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mediuns.

Como uma forma de ter suporte de conhecimento e legitimidade de sua
funcdo sacerdotal, Calos ingressou paralelamente no corpo mediunico de outro
terreiro na vizinhanca, para realizar as devidas ceriménias de iniciacdo formal na
umbanda. Ap6s um periodo de quatorze anos, pai Carlito decide passar pela
iniciacdo no candomblé, acreditando que encontraria mais conhecimento para dar
continuidade ao que julgava ser sua missdo espiritual. Logo na primeira entrevista,
ele narrou suas primeiras visitas aos candomblés com amigos e seu paulatino
encantamento com a beleza da religi&o.

Com a sua feitura, seu terreiro passou por uma intensa transformacéo.
Muitos médiuns sairam da casa de santo por ndo aceitarem 0S NOvVOS
procedimentos rituais. Entdo, aos trinta e dois anos, a iniciacao de pai Carlos e de
varios de seus familiares deu rumo a uma nova etapa de sua “carreira” sacerdotal.
Determinado a constituir uma grande familia espiritual, o pai-de-santo trabalhou
com afinco para o aprimoramento de seus conhecimentos e da estrutura material
de seu templo. Recorrentes festas beneficentes e rifas estavam sempre em
andamento em prol das inimeras obras de expansdo e adequacao a nova forma de
culto aos orixas.

Embora muitas pessoas tivessem achado que a pratica da umbanda
acabaria, ndo foi o que aconteceu. Pai Carlito mantém ha anos a préatica paralela
das giras de umbanda em dias separados do candomblé, o que gera um extenuante
calendéario que os filhos-de-santo tentam cumprir com exigente compromisso. Em
muitos episddios, inclusive apos a feitura de seus proprios filhos-de-santo, ele
fazia questdo de afirmar a mesma importancia de ambas as crencas, a umbanda e
o candomblé. Ele parecia ndo concordar com as pessoas que apds serem feitas
largavam o culto das entidades de umbanda. Sempre que podia, demonstrava sua
profunda gratiddo por estas entidades, afinal foi pelas portas de entrada da
umbanda que ele chegara a ser um babalorixa®.

O candomblé de pai Carlito esta situado numa regido bastante urbanizada
e de facil acesso para clientes e filhos-de-santo. Ao longo de minha vivéncia no
terreiro, presenciei o trabalho incansével de arrecadagdo de fundos para a compra

de um terreno maior visando a constru¢cdo de um barracdo mais amplo, que

52 Babalorixa: correlato em ioruba da expressdo pai-de-santo. Para as mulheres usa-se mae-de-
santo ou ialorixa.
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acomodasse seus mais de cem componentes.

A rotina do sacerdote era bastante intensa, ja que ndo trabalhava
formalmente. Os conhecimentos adquiridos na graduacdo em Administracao
pareciam ser aplicados na maneira como conduzia seu terreiro, ou seja, com a
chamada visdo empresarial. Como havia me declarado certa vez, as fungdes
sacerdotais foram lhe exigindo cada vez mais de seu tempo, posto que ele tinha
mais de uma centena de filhos-de-santo.

Para sustentar a familia civil, além do salario da esposa, contava com 0s
proventos advindos dos diarios jogos de blzios e servicos rituais demandados por
uma vasta cartela de clientes e de seus numerosos filhos-de-santo. As sessoes e
festas de umbanda serviam como um poderoso atrativo para 0s Vvisitantes, que na
maior parte das vezes retornavam para um jogo de bizios e quica, se tornavam
filhos espirituais de pai Carlito. Sem divida, os comentarios eram unanimes sobre
sua simpatia cativante e uma humildade diferencial entre os pais-de-santo, como
uma frequentadora e alguns abids me confessaram. Quando chegava as festas, ele
fazia questdo de cumprimentar a todos na assisténcia, e ao término de cada jogo
de buzios, conduzia gentilmente o cliente até a porta de saida do barracdo.
Detalhes que fazem total diferenca na circulacdo de adeptos pelo universo
diversificado e competitivo do candomblé. Conforme me explicou certa vez, ele
sabia que as pessoas vinham sempre em busca de uma atenc¢do individualizada.

Nos ultimos quatro anos diversos abids circularam em seu terreiro. Cada
um deles compartilhando comigo suas historias vividas neste e em outras
comunidades litdrgicas. Varios deles eu ndo consegui entrevistar formalmente.
Em diversas situacdes, ap6s um tempo sem aparecer no campo, recebia a noticia
de que alguns haviam se afastado. Contudo, falar sobre as pessoas que sairam do
axé — fossem elas feitas ou ndo — era sempre um interdito a ser vigiado pelos mais
antigos. Uma das licGes que aprendemos sobre o candomblé é que a quantidade de
filhos-de-santo e clientes é um sinal inquestionavel de prestigio, por conseguinte,
a subtracdo de membros gera a impressdo oposta: o desprestigio no meio
religioso. Embora essas saidas nunca fossem assuntos valorizados, em certas
oportunidades, pai Carlito desabafava sua angustia em ter que lidar com o0s
valores, segundo ele, “involuidos” deste mundo capitalista, que dificulta cada vez

mais a entrega do abid a religido:
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O mundo na minha opinido ndo ta evoluindo. Ele ta involuindo. Porque a
evolucdo tecnolégica do mundo, ela ta retardando a evolu¢do do homem. O
homem t4 se tornando mais preso aos bens materiais.[...] Hoje as facilidades que
nos temos hoje faz com que o abiad de hoje estd menos respeitoso, apegado,
menos preso a questdo religiosa. [...] Nao querem perdé seu tempo, ou dedica seu
tempo a religido... né [...] As pessoas querem chegé l4, toma um banho de folha,
acendé sua vela, fazer sua obrigagdo ¢ ir embora. [...] Porque tem que trabalhg,
trabalh4, trabalha... ganha dinheiro, ganha dinheiro, ganha dinheiro... porque as
pessoas consomem muito e tem que paga, paga, paga! [...] querem ir 14, fazé o
seu e ir embora. [...] As pessoas tdo numa correria absurda na vida [...] ndo tem
ou ndo querem té tempo simplesmente de pard, ir pra uma roca de candomblé,
toma seu banho de folha, dedica um, dois, trés dias ali. Esquecé da vida! E fica ali
junto ao santo. Porque acha que € perdé tempo! (pai Carlito)

A convivéncia neste e noutros terreiros deixa evidente que, de fato, boa
parte das pessoas apresenta uma relacdo de consumo imediatista com 0s rituais
propostos. Entretanto, no que tange ao barracdo de pai Carlos, havia um
murmario constante a respeito de uma hipertrofia de atividades, tanto pela dupla
jornada entre umbanda e candomblé, quanto pelas constantes feituras.

Desta forma, muitas das vezes eram o0s abids — na sua avidez por
pertencimento — que mais assiduamente compareciam as convocacdes. No bojo
dessas atividades, para além da ritualistica propriamente dita, havia mutirdo de
faxina, de pintura, de ornamentacdo das festas etc. De modo geral, o tema do
engajamento nas atividades da casa sempre era um estopim para conflitos, que
aborreciam demais ao sacerdote. Porém, as cobrancas eram realizadas
indiretamente de forma a ndo precipitar o afastamento de algum membro do
templo. A bem da verdade, pai Carlito era um tipico sacerdote em inicio de

“carreira” no candomblé, para o qual todo abid era sempre bem-vindo.
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“O encanto comeca quando vé a festa”: “espetaculo” e
performance nos candomblés

[...] the basic stuff of social life is performance, “the presentation of self in everyday life”
(as Goffman entitled one of his books). Self is presented through the performance of
roles, through performance that breaks roles, and through declaring to a given public that
one has undergone a transformation of state and status, been saved or damned, elevated or
released. (Turner, 1987, p. 81)

Fim de tarde num sabado de Setembro de 2014. Duas semanas de trabalho
arduo dos religiosos estavam sendo coroadas com mais uma noite de alegria e
festa, dentre tantas outras na roca de santo. Era a etapa conclusiva de um longo
periodo de dificil conciliacdo entre a vida profissional, familiar e religiosa.

Eu e meu companheiro estacionamos o carro na subida. Numa rua estreita
e inclinada, onde o terreiro de pai Carlito se localizava, naquela noite havia uma
fila de carros e um movimento constante de filhos-de-santo com suas malas de
viagem e suas roupas rituais em cabides multicoloridos, dos quais pendiam
inimeras sacolas. Uns poucos desciam das combes sobrecarregados de bolsas,
enguanto algumas caronas denunciavam a solidariedade tipica.

O movimento de chegada e entrada, tanto de religiosos como de visitantes,
trazia a tona de minha memoéria a atmosfera das horas que precedem um
espetaculo no teatro. Havia um fluxo diverso de pessoas que mesclava o clima de
bastidores com o de uma plateia alvorocada pelo inicio de uma peca teatral.
Imediatamente, relembro aquela olhadela que o ator da entre cortinas para
apreciar a chegada do publico. Mas nesta ocasido, eu era o publico! De repente,
alguém acendeu a iluminagdo externa do terreiro. Tudo se iluminou ainda mais
como numa faixada de teatro.

Tangenciando a movimentacdo na porta do terreiro, vé-se a passagem
esporadica de moradores do entorno com olhares curiosos. No portdo vizinho a
casa de axé, um possivel sinal de intolerancia: alto-falantes posicionados para fora
em volume maximo disseminavam o funk que possivelmente abafaria o incomodo
toque dos atabaques em eminéncia, ou mesmo, causaria ruidos propositais na

orguestra sacra que se precipitava ao cair da noite.
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La de cima do templo, alguns filhos-de-santo com celular na méo, num
aceno de reconhecimento, sinalizavam para seus convidados o local de chegada.
As vezes, alguns desciam para recepcionar os amigos e parentes. Eu via do meu
carro, que algumas mulheres que estavam de calgca amarravam panos na cintura ou
vestiam uma saia pela cabecga antes de entrar no recinto religioso. O branco era a
cor preponderante naquele fluxo todo. Aquela néo era uma porta qualquer e sua
simples transposicéo era ritualizada pelos mais intimos do candomble.

No asfalto imperfeito da ladeira podiam ser vistos ainda os resquicios de
cerimoniais realizados ao longo do dia. Restos de padé% misturados num
amalgama — desconhecido para muitos vizinhos e visitantes — de gréos, farelos,
ervas, agua e um liquido branco leitoso. Do portdo de entrada entreaberto, um
misto do cheiro de estrume e sangue animal fresco era exalado. Na superficie do
portdo de aluminio branco encardido, recoberta pela penugem de algum frango
sacrificado, como que uma pincelada de sangue parecia selar a entrada do espaco
sagrado.

Os religiosos na sua etiqueta cerimonial de
chagada abriam o portdo e aspergiam &gua limpa para
rua, que era retirada fartamente de um vaso grande de
barro ali posicionado. Num lance, ouvi alguém

comentar 0 possivel perigo daquilo para a

disseminacdo da dengue. Como conhecia o cédigo

=
Figura 1: Assento de Ogum
novamente o cheiro de estrume exalado ao precipitar  Fonte: Google Imagens®

ritual, repeti o gesto para entrar. Em seguida, senti

da porta. Saudei os assentamentos de Exu e Ogum,* que reconheci sob a mistura
de azeite de dendé e sangue, decorados com penas de frango e galo. Vi que o
vento apagara uma vela, que estava caida sobre uma generosa camada de padé. O

cheiro de velas acesas era inconfundivel.

53 Padé: comida ritual preparada com farinha de mandioca misturada ao azeite de dendé. Mas pode
ser feita também com &gua ou cachaga. Alimento votivo enderecado & divindade Exu (0 mesmo
que ekd de Exu). Padé, em iorubd, significa encontro, reunido. Pelo seu oferecimento da-se o
encontro do homem com o orixa. Ver: Lody (2003); Cacciatore (1977).

% Assentamento de Exu e Ogum: os assentamentos, corruptela de assentos, sdo representagdes
materiais das divindades. Operam como se estas estivessem “sentadas” no altar de culto (peji).
Exu e Ogum sdo divindades com lagos de irmandade na mitologia do candomblé. Exu é a
divindade dinamizadora do universo, patrono da comunicagdo e das encruzilhadas. Seu irméo
Ogum, no Brasil esta relacionado a forja dos metais e aos caminhos. Ambos estdo na categoria
de orixas olodés, ou seja, do lado de fora. Ver: Beniste (2015); Cacciatore (1977); Lody (2003).
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Subo a longa rampa de acesso ao barracdo. No caminho, na primeira
curva, alguns filhos-de-santo fumam o Gltimo cigarro longe das dependéncias
internas e do olhar vigilante de pai Carlito. Passam por mim uma senhora e um
abid carregando um cheiroso bolo todo confeitado de
branco. O cheiro e a transparéncia das sacolas de
mercado denunciavam os docinhos de festa. Ha
indicios diversos de que uma demorada obra de
reforma ou construcdo se faz no lugar: pilhas de
cerdmica, sacos de areia, toras de madeira, novas

loucas de banheiro encardidas de poeira. Alguns

espacos da arquitetura bem acabados e outros em

FHER
Figura 2: Arvore sagrada

e assento de Exuadireita |inqos tecidos floridos que enfeitavam com lacos
Fonte: Acervo da pesquisa

tijolo e cimento grosseiro, que faziam fundo para

amplos as pilastras e arvores do quintal.

Conforme subo, o burburinho aumenta. Falas, chamados, risos, toques de
telefone, o cacarejar tipico de algumas galinhas d'angola, o ruido de louca sendo
lavada, a afinacdo dos atabaques, panelas caindo no chdo, uma algazarra infantil.
No telhado, alguns homens posicionam caixas de fogos de artificio. De pés no
chéo e roupa branca e um anico colar ritual branco, um abia passa com sacos de
lixo pingando um liquido viscoso. Em seguida, ele e outro ajudante repdem o0s
copos descartaveis do filtro d’agua.

O vento do quintal parece espalhar no ar o cheiro das cabecgas, asas e patas
de galinha penduradas nas arvores sagradas por uma tranca de palha da costa®.
Nas paredes recobertas de cal, moscas insistentes rondam o couro estirado dos
bichos recém-imolados aos orixas. Quando o vento chega mais forte, o cheiro de
carniga se intensifica e se perde no aroma apetitoso dos acarajés que as mulheres
coquetes fritam na cozinha barulhenta. O cheiro de cebola, camardo e dendé
impbdem-se quando chego ao espaco que antecede o saldo onde iria acontecer a
festa.

Alguns olhares me reconhecem com afeicdo e outros me investigam.

5 Palha da costa: trata-se de uma fibra de rafia extraida de uma palmeira africana (1gi-Ogoro).
Muito utilizada em diversos procedimentos rituais (vestes, ritos iniciaticos e cerimoniais). Sua
simbologia é a da eternidade e transcendéncia. Em sua falta, pode ser substituida pela folha do
dendezeiro seca e desfiada, conforme indica Lody (1992).
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Dezenas de mesas e cadeiras plasticas, espalhadas no quintal entre a cozinha e o
saldo principal, anunciam a chegada de muitos convidados para a noite. A espera
deles, a delicadeza de um vasinho artesanal como lembranca da festividade decora
0 centro das mesas, ali dispostas como num saldo de festas.

Pela fresta de uma porta improvisada que separava este espaco das
dependéncias internas nos fundos, minha atencdo € capturada quando vejo um
jovem fazer a barba rapidamente com um pequeno espelho de mao e uma bacia de
agate cheia d'agua. Disfarco e me aproximo mais da abertura, mesmo temendo ser
descoberto em minha indiscricdo antropolédgica. Ao redor do rapaz, saias e
andguas se esbarravam no espago restrito em que mulheres se maquiavam,
perfumavam e colocavam lindos turbantes, ricos colares rituais e reluzentes
pulseiras. A sonoridade aguda das pulseiras e braceletes — usados por homens e
mulheres — se mescla com as palmas ritmadas e o tilintar do guizo atado ao pé de
um iad que passa agachado e coberto por um lencol branco para ir ao banheiro.

Alguns devotos ainda se caracterizavam cuidadosamente para a ocasiao
conferindo os emblemas hierdrquicos, enquanto outros, ja prontos, esperavam
com semblantes ambiguos de cansaco, excitacdo e expectativa. Percebo que o
banheiro é disputado numa dindmica de gentileza e hierarquia. Aquela fresta entre
a tdbua e 0 muro mal acabado abria para minha observacdo um universo bastante
conhecido, devido minha pertenca religiosa. Ndo ha como afugentar da memoria a
aura tipica dos camarins de teatro que por um longo tempo também frequentei.
Aquela era a visao parcial dos bastidores da festa, sempre possivel de serem vistos
nos atrasos recorrentes dos candomblés que visitei e vivenciei.

Subitamente, minha divagacao é interrompida pela chagada de pai Carlito,
gue com toda sua receptividade de excelente anfitrido, logo me oferece um café.
Agradeci, mas preferi aguardar a troca do galdo de agua. Num grito, alguém
avisou que o pai-de-santo iria comecar a roda. O calor era intenso. Ele estava
aflito com a hora. Muita gente circulava pelo espaco. Muito contente, o sacerdote
agradeceu minha presenca levando-me ao interior do saldo principal, o barracdo
propriamente dito. Este, numa amplitude de aproximadamente 120m2, estava todo
iluminado e repleto de flores. O espacgo era circundado por dezenas de cadeiras
plasticas para a audiéncia esperada, que se diferenciavam daquelas ornadas com
tecidos e lagos, numa regido privilegiada proxima a orquestra ritual, que seriam

ocupadas por convidados ilustres.
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No amplo saldo, ha dois pontos em que a propria estética sublinha uma
maior relevancia no gradiente do sagrado. No meio, azulejos diferentes
destacavam o centro de forca da casa, propriamente o ariaxé, que nesta ocasiao
estava ornamentado por um suntuoso arranjo floral. Mais a frente, ao lado da
cadeira de pai Carlito, uma espécie de palco de alvenaria dispunha em destaque o
terno de atabaques®’, acompanhados de um agogb e um colorido xequeré. Num

pequeno vaso de barro cru, inlmeras varetas.

Figllra 3: Brracéo ornamentado para a festa
Fonte: Acervo da pesquisa

O sacerdote cumprimentava a todos com muita simpatia e recebia aos seus
pés o cumprimento ritual de alguns iniciados. Parecia orgulhoso de finalmente
estar me mostrando um momento diferente daqueles que presenciei nas visitas e
entrevistas anteriores. Era como se ali algo se completasse na narrativa sobre sua
trajetdria na religido. Como se eu estivesse tendo acesso ao que nenhum discurso
poderia me explicar. De acordo com o que ele sempre me dizia: “o candomblé
babazinho®, s6 vivendo!” A beleza da ornamentacéo da festa — que ndo deixava a

desejar para as casas de festas profissionais — era capturada incessantemente pelas

% Ariaxé: corruptela do termo ixé: cavidade central no chdo de um terreiro onde séo enterrados os
assentos e sacrificios rituais, que formam o centro irradiador da for¢a dindmica realizadora (axé)
que sustenta a comunidade liturgica. Em alguns templos, é erguido sobre ele um poste central no
qual outro assento superior é depositado para representar a divindade patrona daquele terreiro.
Esta estrutura também representa a ligacdo entre a terra (ai€) e a esfera imaterial (orun), unindo
simbolicamente 0s ancestrais, 0s vivos e 0s orixas. Ver: Cacciatore (1977); Lody (2003).

5" Terno de atabaques: rum, rumpi e Ié (ou runlé), respectivamente grande, médio e pequeno. Estio
sempre presentes no candomblé. S&o sacralizados e utilizados para as evocag0es rituais de todos
os tipos. Eles passam por uma iniciagdo ritual ciclica e recebem as vestes e reveréncias
apropriadas, pois sdo também divindades. Para maiores informacfes ver: Barros (2005); Sabino
& Lody (2011).

%8 Babazinho: saudacdo afetuosa que significa “paizinho” ou “papai” na “lingua do santo”.
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cameras digitais e os celulares dos religiosos e alguns de seus convidados.

O abafamento aumentava. Eu sentia muita sede e certo desconforto pelo
atraso, que anunciava o prolongamento da noite de observacdo participante. O
aroma do arroz refogado e do dendé saturado que vinha da cozinha mistura-se aos
diferentes perfumes dos convidados, das flores e do cheiro do banho de ervas
exalado pela passagem apressada dos filhos-de-santo.

Os atabaques comecaram a rufar e uma enorme fila indiana adentrou o
saldo, numa profusdo de sons, estamparias e corpos em movimento circular anti-
horario ao redor do arranjo floral central. Alguns espectadores colocavam para
fora da blusa seus colares rituais e se levantavam com a mao direita espalmada em
sinal de respeito e reveréncia ao cortejo de membros do terreiro. A sequéncia
musical era rica em ritmos, letras e dancas. A gestualidade era solene e rigida. Nos
primeiros individuos, uma seguran¢a maior no movimento do corpo e dos pés. Ao
final da fila, abids com seus corpos vacilantes com olhares inseguros e
expectantes.

Uma emocao inicial me fez pensar no receio de entrar em transe de orixa
aquela noite, afinal ndo estava la com esta intencdo. Porém, me desfaco desta
angustia ao pensar que um olhar ndo treinado poderia permanecer perdido em
meio a tanta informacdo sensorial e, portanto, necessitar de muitas outras visitas
para identificar e organizar os multiplos elementos que compunham aquela cena
de intensos estimulos. Entretanto, conscio de meu objetivo naquela noite e
familiarizado com todos aqueles codigos, passei a selecionar as imagens
concernentes ao meu exercicio antropologico em questdo. Arrisco afirmar que
qualquer “leigo” em contato com uma noite como essa no terreiro de pai Carlito,
seria capturado de imediato pela beleza ostensiva dos primeiros individuos da fila,
quicd da maioria dos participantes que dangavam. Melhor dizendo, estando
ordenados por idade iniciatica, sdo os primeiros da fila cerimonial que possuem as
vestes mais elaboradas e requintadas. Assim como, uma evolucdo de maior
protagonismo no saldo. Neste requinte, incluo os tecidos mais caros, as estampas
mais atraentes, o uso de sapatos de salto alto para as mulheres e sandalias de
couro para 0s homens, suntuosos torcos nas cabecas, as pedrarias mais valiosas e a
postura sempre ereta. Os abids no final fila por vezes se prostravam de joelhos e
faces voltadas ao chdo.

A musica e a danca ritual cresciam num frenesi bastante envolvente. A
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intensa sonoridade costurava o toque dos atabaques com os gritos de louvor, o
agogo estridente, as palmas, o zumbido do xequeré, o céntico passional dos
adeptos, o0s adjas® insistentes, e 0s marcantes ilas® dos orixas que se
manifestavam num apice de efusdo coletiva. O transe simultaneo de muitos filhos-
de-santo modificava o cenério e os atores. Na assisténcia, algumas pessoas
também entravam em transe e eram imediatamente acolhidas por um filho-de-
santo com uma tira de pano bem engomada. Expressdes faciais contorcidas, sob o
suor intenso e a amplificacdo do gestual, demarcavam a experiéncia mais esperada
pelos participantes da performance do candomblé naquela noite festiva.

De repente, os atabaques pararam. Cessou bruscamente todo o estimulo
sonoro. Um hiato de siléncio, misto de solenidade e estupefacdo, foi produzido
por todos os presentes simultaneamente, como se tivesse sido ensaiado. Segundos
de introspeccdo que pareceram eternos em contraste com a farta sonoridade
anterior.

Agachados no chdo com olhos expectantes ou recuperando-se de fortes
sensacOes, na simplicidade de suas vestes e atuacOes, alguns abids dirigiram-se a
cozinha em busca de copos d'dgua trazidos em bandejas de prata e panos de chédo
para enxugar pequenas pocgas de suor do saldo. Livre das vistas alheias, 0s orixas
dos iniciados estavam sendo paramentados com suas vestes e insignias de gala
para a posterior saida da corte. Voltaram 0s comentérios e cumprimentos
atrasados ao pai-de-santo, cresceu a fila do banheiro e foi servido refrigerante e
salgadinho. O cerimonial inicial estava apenas introduzindo a longa noite de ritual
e festa, de entretenimento e experiéncia sagrada para os religiosos do terreiro e
seu publico visitante.

Esta foi uma experiéncia como muitas outras que se repetiram no meu
percurso etnografico nos ultimos quatro anos. A relevancia da dimensdo
“espetacular” e performatica do candomblé (Amaral, 2002; Santos, 2005; Souza,
2007) foi se tornando cada vez mais perceptivel, a0 passo que eu avancgava nas

visitas aos terreiros e no conhecimento das biografias de meus interlocutores. O

9 Adja: corruptela de adjarim. Sineta ritual composta de uma ou vérias campanulas de metal
presas a um cabo. Utilizada nas cerimdnias litlrgicas para evocar e/ou manter a presenga dos
orixas. Mais informagdes ver: Barros (2005).

60 114: espécie de grito ou brado que o adepto-orixd produz em transe de orixa. Trata-se da
manifestacdo de sonoridade produzida pelo corpo do iniciado e constitui uma das marcas
identitarias de sua divindade pessoal. Para maiores informagdes ver: Cacciatore (1977).
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transcurso dessa pesquisa tornou-se a constatagdo do carater inclusivo que
Richard Schechner (2003, 2011, 2012 a, b) atribuiu & no¢do de performance,
entendendo que o “teatro ¢ somente um ponto num continuum que vai desde as
ritualizagcdes dos animais (incluindo humanos) as performances na vida cotidiana

[...] e as apresentacOes espetaculares” (Schechner, 2012a, p. 18) .

3.1

“E lindo! E bonito! E fantasia! E aquela coisa bonita de se ver!” —
Candomblé para crer, ver e ter prazer

“Desaparece a persona dos filhos-de-santo que, vestidos como reis e rainhas,
desenvolvem sua performance. N&o obstante isso, a individualidade permanece. A
consciéncia pessoal ndo € eliminada pelo transe, e sim levada a conviver com a funcéo
sagrada de atuar em um espetaculo divino. Neste teatro, em vez de o ator empunhar uma
mascara, ele se despe do seu papel social para revelar o que ha de mais sagrado dentro de
si.” (Ligiéro, 2006, p. 133, grifos do autor)

“Cantar-dancar-batucar” € o0 dispositivo que sustenta variadas
manifestagdes culturais africanas e afro-brasileiras, segundo Zeca Ligiéro (2011)
em seu prolongado estudo sobre as performances culturais no Brasil. Ao analisar
variadas formas de performance afro-brasileiras como a capoeira, 0 samba, 0
candomblé e a umbanda, o autor procura compreendé-las em sua dimenséao
estética, a partir de diversas conexfes com as culturas africanas envolvidas na
diaspora forcada ao longo de séculos.

Nestas préaticas culturais, o corpo apresenta-se como elemento chave no
funcionamento do que Ligiéro (2011) nomeou de “motrizes culturais”, ou seja,
uma variante do insuficiente termo matriz, que para ele ndo expressa “a
complexidade dos processos interétnicos e transitérios verificados nas praticas
performativas ou performances culturais” (Ligiéro, 2011, p. 107). Segundo o
mesmo autor, o termo matriz (do latim matrice: lugar que gera) engendra uma
ideia de fixidez, como a de um molde que se reproduz igualmente em diferentes
circunstancias. No entanto, o que se verificou no processo de reelaboracdo das
culturas africanas no Brasil, diz respeito a uma confluéncia de diversas origens
que se reconfiguraram num processo dindmico e dialético constante. No amago
dessas motrizes (do latim motrice de motore: que faz mover), esta posicionado o

corpo do performer, que é o seu texto, pois “nele se corporifica uma literatura
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viva, desenvolvida a cada apresentacdo, refletindo o conhecimento que tem da
tradi¢do” (Idem, 2011, p. 111).

Desta maneira, a danca expressa pela conjuncdo do corpo com a musica e
o0 canto, caracteriza um ambiente “celebratério-ritualistico com grande capacidade
de interatividade e participacdo do publico presente, quase sempre gente do
mesmo grupo ou de convidados e simpatizantes” (Ildem, 2011, p. 131).

Portanto, percebendo as semelhancas entre diversas dancas africanas e as
performances do corpo nas manifestacdes de matrizes africanas em nosso pais, o
autor concorda quando Fu-Kiau (Ligiéro, 2011, p. 134-135) salienta a
impossibilidade de analisar as dancas africanas isoladamente, ja que elas
constituem apenas uma parte da performance, que na sua completude, une religido
e entretenimento, constituindo um objeto composto, amarrado. Haveria para este
estudioso das dangas subsaarianas, 0 que ele aponta como um continuum entre
“batucar-cantar-dangar”, no qual, através das performances, articula-se uma
espécie de linguagem espiritual. Da mesma forma como nas dangas dos povos
Chokwe analisadas por Fu-Kiau (Ligiéro, 2011, p. 134-135) — em rituais que
ocorrem em arenas, procissoes ou ambas as formas — os devotos tocam tambores,
dangam e cantam, propiciando uma integragdo entre divindades, ancestres e
humanos.

Na sua argumentacdo, Ligiéro (2011) procura destacar este carater
integrador da performance, na mesma acepcdo proposta por Schechner (2003;
2012a), ao salientar que “ndo sdo poucas as pessoas que frequentam missas tanto
pelo prazer estético e pela socializagao quanto pela fé. [...] Em muitas culturas, a
performance participativa ¢ o amago da liturgia” (Schechner, 2003, p. 31).
Defendendo este ponto de vista, Schechner (2013) segue exemplificando com os
festivais teatrais da Grécia antiga, nos quais se reunia ritual, arte, competicao e
entretenimento popular.

Por conseguinte, podemos identificar no contexto dos candomblés a
mesma ocorréncia, devido tais caracteristicas intrinsecas, principalmente a do
aspecto festivo da faceta publica de seu cerimonial litirgico. O denominador
comum “cantar-dancar-batucar”, que perpassa toda a pratica religiosa de matrizes
africanas (Ligiéro, 2011), configura-se também como um instrumento de religacdo
(religare) da experiéncia social e religiosa dos fiéis, no momento Unico da

performance nas festas dos terreiros. Isto desconstroi de vez a classica separacéo
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entre religido e entretenimento, pela revelacdo da relagdo de complementaridade,
notada na forma estética e na atuacdo dos performers, na danca dos e para 0s
orixas. O modelo analitico proposto por Schechner (1988; 2012a, b), que é
claramente incorporado por Ligiéro (2011), rompe definitivamente com a
concepgdo de Durkheim (1996) sustentada por uma oposicéo binaria e dicotémica,
que apresenta uma dimensdo ‘“‘sagrada” em oposi¢do a outra “profana”, na
constituicdo dos eventos performaticos da vida social.

Revisitando criticamente a fundante teoria sobre as fases invariantes dos
rituais, elaborada por Van Gennep (2011), e numa interlocucdo proficua com a
abordagem de Victor Turner (2005; 2013) sobre dramas sociais e o carater
processual dos rituais, Schechner (1988) no seu olhar de diretor teatral, propGe a
inovadora relacdo entre teatro e rito. Investigando performances teatrais em
diversas partes do mundo, sua analise comparativa torna-se bastante contundente.

Com isso, sua nova forma de pensar o conceito de ritual — tdo relevante
nas discussdes antropoldgicas — ira insistir nesse fluxo continuum entre ritual e
teatro, e vice-versa. Na sua definicdo de performance, ndo ha diferenciacdo da
natureza de ambos os eventos. O prisma de sua analise é o teatro, ressaltando
sempre a relacdo de interacdo entre os performers e a audiéncia.

A interlocucdo entre as ideias de Turner e Schechner consolidou-se, de
fato, numa valiosa parceria intelectual que gerou inumeras publicacbes e
organizacdo de diversos eventos conjuntos, que marcaram a fundacdo dos
chamados Estudos da Performance. (cf. Carlson, 2011; Silva, 2005a; 2012). Além
do que, a analise do ritual com foco no teatro ira influenciar sobremaneira a
prépria producdo académica final de Victor Turner. Como ressalta Langdon (1996,
p. 25), foi exatamente no final de sua carreira que ele redirecionou seu agucado
interesse pelos ritos e dramas sociais de sociedades tribais, para o estudo do que
identificou com performance cultural. Nesta ocasido, a influéncia de Erving
Goffman com sua abordagem dramaturgica da realidade social e de Schechner
com a percep¢do do continuum entre teatro e ritual saltam aos olhos. Mesmo
assim, Turner fez questdo de pontuar as especificidades das anélises de cada um
deles: “I mean the performance of a complex sequence of symbolic acts [...] What
IS more interesting to me in this context than the definition of ritual is the
connection established by Schechner between social drama and theatre™ (Turner,
1987, p. 750).
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No prefacio de seu primeiro livro “Performance Theory” (1988),
Schechner apresenta um quadro ilustrativo bastante aclarador sobre seu
pensamento a respeito das imbricacdes das multiplas formas de performance e seu
amplo espectro, utilizando-se das metaforas do “leque” e da “rede”, que parece

conveniente resgatar:

Okeque Ritos, cerimonias

Xamanismo
Erupgao e resolugéo da crise Performance

Performance na vida cotidiana,
esportes, entretenimentos ——————————= Performance

Jogo

Processos do fazer artistico

Ritualizagao

Arede 3

Origens do teatro na Eurasia,
Africa, Pacifico, Asia

o

Origens do teatro

Xamanismo histérico europeu
e ritos
1 S / \
Xamanismo pré-historico 5
S

Teatro ambientalista contemporaneo

2

[
Psicoterapias dialégicas e
orientadas para o corpo

Performance na

vida cotidiana \ /

7
Estudos etologicos do ritual

Figura 4: Diagrama Leque e Rede — Richard Schechner
Fonte: Schechner (20123, p. 17)

Em 1966, num de seus escritos fulcrais na revista “Tulane Drama
Review”, Schechner afirma: “a performance ¢ uma categoria abrangente que
inclui brincadeiras, jogos, esportes, 0 desempenho na vida cotidiana e ritual como
parte de um fluido da atividade teatral” (Schechner, 2012a, p. 13). Sua proposta de
compreensdo mais “ampliada” do conceito de performance fica bem clara em seus
esquemas ilustrativos, a partir das metaforas do “leque” e da “rede”.

Na proposi¢ao da “rede”, um mesmo sistema € operado, porém de maneira
menos uniforme e mais dindmica, onde os pontos interagem entre si, ao inveés de
estarem espalhados ao longo de um continuum. Como pode ser percebido e

explicado pelo autor, o teatro ocupa no esquema uma posicdo arbitréria, pois é o
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angulo central de toda sua analise.

E justamente este carater integrador desses eventos publicos percebidos
como performance, que justifica a escolha da teorizacdo de Schechner (1988;
2003; 2012a, b) para apreender a dimensdo ‘“espetacular’ e performética do
cerimonial publico dos candomblés. E no bojo desses eventos performaticos que
os abids encontram-se em continuo aprendizado e treinamento. Afinal, como
também enfatiza Schechner (1988; 2003; 2011, 2012 a, b), o esquema profundo da
performance conta com uma elaborada preparacao prévia, que constitui uma etapa
da qual performers e espectadores sempre participam. Os performers passam por
ensaios, treinamentos, workshops etc. Enquanto que o0s espectadores da
performance vivenciam previamente momentos de preparacao, percebidos no ato
da decisdo de ir assistir, do vestir-se adequadamente para o evento, no trajeto de

ida ao local, acomodando-se na chegada e esperando o inicio.

Figura 5: O xiré — cenério, plétéiaé per rmers
Fonte: Google Imagens®

Por tudo isso, na dindmica cotidiana de um terreiro de candomblé, o
esquema detalhado dos elementos e fases da elaboracdo de uma performance
proposto por Schechner (1988; 2003; 2012a, b) pode ser facilmente eleito como
perspectiva de interpretacdo da dimenséo teatral que constitui o ethos do povo-de-
santo (cf. Amaral, 1998; 2002). Principalmente, quando percebe-se o abianato
como uma das etapas preliminares que capacitam um individuo para atuar no
efetivo “espetaculo” que é a festa dos orixas, na qual iniciados, postulantes a

iniciacdo e espectadores, contracenam e comungam da mesma experiéncia
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performética. Cantando, dancando e batucando, € possivel deleitar-se
esteticamente, exercitar a fé e divertir-se em grupo, sem nenhuma espécie de

contradicdo no louvor as divindades afro-brasileiras.

3.2

“Parece um carnaval assim meio fechado” - Descortinando o
“espetaculo” dos orixas

[...] vocé ta vendo? Aqui vocé vé o teatro. Mas antes do teatro e depois do teatro, além de
ser, vamos dizer... 0s atores, nds também somos os figurantes que fazem tudo! (abia
Afonsinho)

O teatro como metafora do candomblé foi inimeras vezes acionado pelo
discurso de meus interlocutores no periodo que estive no campo. Obviamente, em
minha longa vivéncia como adepto das religibes de matrizes africanas, em
diversas circunstancias tambeém realizei esta associacdo. Além do que, minha
formagdo profissional como ator e toda a trajetéria que vivi em diferentes
companhias teatrais, me inclinam facilmente a perceber o0s aspectos que
constituem a dimensao “espetacular” da ritualistica do candomblé.

Seu rebuscado aparato estético (vestes rituais, insignias, joalheria,
estamparia etc.) e as etapas de seu cotidiano vividas entre momentos de “bastidor”
e subsequente “exibi¢do” publica, lembram demais a elaboragdo de um espetaculo
teatral. Sem falar na configuracdo espacial bipartida das cerimdnias, em que 0s
religiosos “representam seus papeis” (cf. Goffman, 2014) numa espécie de arena
ao redor da qual um grupo de espectadores assiste a tudo. Soma-se a tudo isso a
abundancia musical — através dos cantos e dos ritmos oriundos do uso de varios
instrumentos — e a intensa expressividade do corpo, através das diversificadas
dancas coreografadas com cuidadosa precisdo. A expressdo da gestualidade dos
iniciados nada mais é do que a corporificacdo de um script composto pela rica
cosmologia na qual o rito se estrutura. Como no teatro, a criatividade e 0 senso
estético sdo explorados a0 maximo na tentativa de expressar a marcante

experiéncia dos orixas.
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Figura 6: O xiré — peormers e espectadores: danca ritual de lansé
Fonte: Google Imagens®

No entanto, como ja expliquei anteriormente, na inser¢éo inicial ao estudo
dos abids, estava longe de minhas intengbes a tentativa de demonstrar esta
dimensdo da realidade religiosa através das observacdes e entrevistas que eu
realizava. Porém, ao longo da pesquisa, este aspecto do campo foi se
demonstrando como extremamente relevante, ndo apenas nas biografias dos meus
interlocutores, mas principalmente no cotidiano dos terreiros que eu observava.

A epigrafe que abre esta sessdo é parte de uma das entrevistas que realizei,
mas posso informar que inumeras foram as vezes em que escutei metéforas do
mesmo campo semantico, ou sejam, que deixam transparecer o carater teatral do
cotidiano do terreiro. Neste caso, se pensarmos a prépria vida social como uma
“representagdo teatral”, conforme nos propde Goffman (2014), o grande “baile
dos orixas” seria uma espécie de metateatro desta realidade.

Por conseguinte, acredito que os termos que ouvi como ‘“teatro”,
“espetaculo”, “carnaval”, “circo” e “show”, sempre faziam mengdo as possiveis
semelhancas estéticas e processuais desses eventos, percebidos por meus
interlocutores como bem proximos ao carater “teatral” de suas festividades
liturgicas.

O continuum entre teatro e ritual proposto por Schechner (1988; 2003;
2011; 2012a; 2012b) é tdo factual, que mesmo as elucubracdes do senso comum a
respeito das festas dos orixas parecem ir de encontro a este principio tedrico. E
como se intuitivamente meus informantes tivessem me remetido ao olhar proposto
por Schechner (1988; 2003; 2012a; 2012b) a respeito dos rituais como
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performance, no seu sentido mais lato. Até mesmo porque, o grande diferencial da
proposicao tedrica deste autor € justamente ndo reproduzir a rigida separacao entre
a “performance ritual (ou drama social)” e a “performance estético-teatral” como
havia feito inicialmente Victor Turner (cf. Langdon, 1996; Silva, 2005a; 2007).
Em grande parte dos casos que conheci durante a pesquisa, o “espetaculo”
do ritual configurava-se como o primeiro contato de muitos fiéis com a propria
religido e, sobretudo, como fator marcante no seu envolvimento subjetivo,
transmutado em adesdo religiosa posterior. S&0 muitos os relatos colhidos no meu
percurso etnografico, que atestam essa imbricagdo entre ritual e prazer estético, ou
como diria Schechner (1988; 2003; 2012a; 2012b) entre eficacia e entretenimento:

Ah, é muito lindo! Quem ta de fora acha aquilo maravilhoso! Ma-ra-vi-lho-so!
Um espetaculo! E é emocionante de ver. Realmente € emocionante. Vocé vé...tem
pessoas que tem... VOcé consegue captar a energia... t& mesmo com 0 Orixa...
entendeu? (abid Odete)

Em visitas que eu fui, achava muito bonito. Parece um carnaval assim meio que
fechado. [...] Eu participei de uma festa [...] me arrepiou! Dali em diante que eu
vi: ndo, ndo tem jeito! Eu vou ter que ser daqui mesmo. Porque vocé ndo se
arrepia a toa, vocé ndo se emociona a toa. Vocé ndo sente vontade de chord, de
grita, de correr por nada! Entdo, algum significado tem que té. Eu achei muito
bonito, muito lindo! A gente fica mais batendo palma, mais assim ligado. [...] E
como se fosse num circo. Vocé assiste mais. E lindo vé eles dancando, se
expressando. [...] E vocé acha lindo e gosta de estar ali. Por sé uma coisa assim,
muito fantasia. Muita... muito ilustracdo! (abid Devanilda)

Todavia é sempre importante destacar, que esta espécie de encantamento —
como definem meus informantes — em varios casos, pode estar profundamente
imbricado com algumas “aflicdes do espirito” (cf. Fry & Howe, 1975), ou
“marcas dos orixas” (cf. Barros & Teixeira, 2000) na vida dos frequentadores do
candomblé. Geralmente, isto se expressa numa vasta tipologia de desequilibrios:
emocional, fisico, financeiro, amoroso etc. Neste conjunto das aflicdes que levam
os individuos as modalidades religiosas afro-brasileiras, podemos encontrar
também uma espécie de chamado das divindades (cf. Goldman, 1987), que em
certos momentos revela-se exatamente no decorrer da festa dos orixas. Ou seja,
sob o estimulo sensorial intenso da performance dos filhos-de-santo na danca
liturgica, que é assistida por inimeros espectadores.

S&o recorrentes 0s casos de pessoas que ao visitarem uma festividade do
candomblé pela primeira vez, entram em transe sem nunca terem sido

familiarizados com os cédigos do grupo religioso. Roger Bastide (2001), em suas
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inimeras incursdes etnogréficas, identificou esta manifestacdo como santo bruto,
posto que é uma possessao ainda ndo doutrinada pelos codigos do grupo religioso.
Portanto, casos como esses nos relembram o forte impacto que a fruicdo estética
pode apresentar na subjetividade e, portanto, no corpo dos espectadores. Certa
vez, a abid Regina explicava que sua principal motivacdo para ingressar
efetivamente na religido foi justamente o dia em que caiu em transe involuntario
no meio da festa. Conforme ela enfatiza em sua fala, no primeiro terreiro que
frequentou foi apenas como “espectadora”, ja que ndo sentiu no corpo a

necessidade real de tornara-se abia:

Foi por isso que eu aceitei logo tudo, entendeu? Porque na outra casa eu nunca
tinha sentido nada, agora |4 no pai André eu sinto um monte de coisa, a energia é
muito grande, € uma energia muito boa. E se a gente ficd em alfa, como se dizem,
né, melhor ainda. (abid Regina)

N&o obstante, percebi que na gramatica cotidiana do povo-de-santo, estas
metaforas da espetacularidade parecem operar numa duplicidade seméantica de
acordo com as circunstancias. Para alguns religiosos, o uso da ideia do teatro
associado ao candomblé podera ser interpretado igualmente como um momento
de esvaziamento da veracidade das performances. Sendo assim, fica claro que os
adeptos estdo atentos a essa dimensdo “espetacular” e suas perigosas nuances.

As falas de meus interlocutores transparecem também a inquietacdo com
esta duplicidade que o carater “teatral” das festividades religiosas pode apresentar.
Notamos entre eles um uso positivado da ideia de teatro e outro negativado. No
primeiro, exalta-se a beleza e a emocdo que emergem da performance, no
momento da festa. No segundo, critica-se o perigo da perda da “esséncia” e da
“tradicdo” que justificam as praticas socio-religiosas do grupo. Nesta
circunstancia, o termo ‘“‘carnaval”’ reaparece imbricado no aspecto ‘“teatral”

pejorativamente:

O candomblé, ele virou meio que um carnaval em algumas casas. Hoje muitos
abids ndo sao feitos, pelo custo. Porque os pais-de-santo e méae-de-santo qué
embeleza o orix&. E 0 orix ndo precisa disso. [...] Nao seria essa fortuna que é
hoje, porque querem embeleza! (abid Afonsinho)

Eu fui pro candomblé porque realmente, louva o orixa pra mim é uma coisa
maravilhosa. E muito bonito mesmo. Emociona! Mas é aquilo, sem teatro! E uma
coisa mesmo pura! (abid Jurema)

Numa ocasido em que conversava com a mae-de-santo Dora a respeito das
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imagens de alguns candomblés veiculados na internet, as terminologias
relacionadas ao carnaval reapareceram em seu discurso, para ilustrar um carater
espetacular pejorativo das correntes praticas nos barracdes. A sacerdotisa contou-
me que o candomblé havia tido um “momento muito absoluto, muito bonito”
entre as décadas de 1960 e 1975. Depois disso, segundo ela, muitos valores
“tradicionais” haviam se perdido dando lugar a vaidade e muitos interesses

materiais:

De oitenta pra ca houve muitas mudancas. J& comecaram em setenta. Setenta e
cinco pra frente come¢6 mais inovacdes. Depois que o Dener “fez santo”. Ele era
um costureiro, estilista. Entdo, depois da 'feitura’ do Dener. Ele aparecia na capa
do Cruzeiro, né? De quelé®?, delogum, numa cadeira linda, maravilhosa! Isso deve
ter na biblioteca nacional. Isso deve constar 1a, com certeza. Depois do Dener o
candomblé tomou outro direcionamento. Ficd mais escola de samba! Ficou mais
estilista, com notas pra alegorias e aderecos, paetés, purpurinas. Foi perdendo a
gualidade, a densidade da religido. (mae-de-santo Dora)

Num discurso que mescla o saudosismo e a critica, a sacerdotisa comeca a
elencar algumas personalidades famosas que de certa forma teriam influenciado a
subjetividade dos praticantes do candomblé, no tocante a uma maior valorizacao
da estética em detrimento da “tradigdo”. O estilista Dener (1937-1978) e o pai-de-
santo Jodozinho da Goméia (1914-1971)% sio citados por ela como duas pessoas
que propagaram em certa medida um carater “espetacular” do candomblé. Neste
momento, o termo adquire uma nuance claramente pejorativa. Ela relembra
inclusive a participagao deste ultimo no carnaval e em apresentacdes “folcloricas”
onde o candomblé configurava-se como tema central.

Como me explicou cuidadosamente, naquela época, tanto ela quanto seus
contemporaneos ficaram bastante incomodados com essa publicizacdo do
candomblé sob um prisma, digamos, um tanto “espetacular”. De fato, a constante
exposi¢do midiatica do candomblé através de Jodozinho da Goméia e seu terreiro,

levou-o a adquirir a alcunha de “rei do candomblé”, embora sua legitimidade

61 Delogum e quelé: colares rituais simbolos da iniciagdo. Adiante retornaremos ao tema.

62 Jodozinho da Goméia foi um sacerdote que iniciou sua trajetoria religiosa na Bahia e mudou-se
para 0 Rio de Janeiro na década de 1940. Em 1967 participou de uma longa reportagem da
revista “O Cruzeiro”, na qual sua foto foi estampada na capa acompanhada de mais 26
fotografias exemplificando as vestimentas litlrgicas do candomblé. Ele foi o primeiro pai-de-
santo a utilizar sistematicamente os meios de comunicagdo ampliando seu prestigio, autoridade e
a visibilidade do candomblé. Suas constantes aparicbes na midia da época e sua
homossexualidade (cf. Landes, 2002), desafiaram o arraigado conservadorismo dos terreiros da
década de 1960. Como destaca Mendes (2014) é lembrado pelo povo-de-santo como o sacerdote
que transformou o candomblé em “teatro”. Para maiores informagdes ver: Mendes (2014);
Gongalves & Lody (2002).
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ritual seja contestada até hoje entre muitos adeptos da religido. Para os
antropologos Vagner G. da Silva (2002) e Raul Lody (2002), este sacerdote teria
se constituido no melhor exemplo daquilo que Rita Amaral (1998; 2002) havia
classificado como o ethos festivo do povo-de-santo, no qual a estética, a festa e o
sagrado sdo insepardveis. Podemos considerar que Jodozinho da Goméia foi um
dos precursores a realizarem performances expressivas do candomblé no espago

publico.

RUZEIRO |

'REI DO
CANDOMBLE

Jogosinho da Gomeéa
S 7

Figura 7: Jodozinho da Goméia Figura 8: Capa do disco de
na capa de “O Cruzeiro” Jodozinho da Goméia
Fonte: Google Imagens® Fonte: Google Imagens®

Figura 9: Estilista Dener em Figura 10: Estilista Dener em
“O Cruzeiro” “O Cruzeiro”
Fonte: Google Imagens® Fonte: Google Imagens®

Outra observacdo relevante ainda relacionada a polissemia dos termos
“teatro” e “espetaculo” no cotidiano do povo-de-santo, € o uso difundido da
categoria equé®, para identificar supostas inautenticidades rituais. O proprio
Jodozinho da Goméia constitui um exemplo deste tipo de julgamento exercido
pelos peritos da liturgia. E muito comum percebermos entre os fiéis conversas

jocosas a respeito de inumeras situagdes em que se coloca a prova a veracidade do

83 Equé ou eké é um termo oriundo do ioruba éké que pode ser traduzido como mentira. Ver:
Cacciatore (1977).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1511950/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1511950/CA

83

transe dos individuos.

Certa vez, numa entrevista com 0 eb6me Ronaldo do terreiro de pai
Carlito, descobri uma dessas histérias. Sem ser iniciado, seu amigo Paulinho
fingia o transe de orixa durante as festas do candomblé, apenas para poder
adentrar os “bastidores” dos templos com a intencdo de catar® segredos do culto.
Segundo Ronaldo, o equé de Paulinho era tdo verossimil, que em todos os
barracdes que ele visitava, vestiam® seu suposto orixa para dancar. De acordo
com sua descricdo humorada da situacdo, o equé era composto de uma perfeita
reproducdo das coreografias liturgicas. Com esta artimanha o prazer da danca e o
acesso parcial aos “bastidores” tornava-se momentaneamente possivel.
Discordando completamente do amigo, Ronaldo atribuia isso a uma empolgacao

que leva boa parte dos abias hoje a quererem se iniciar:

Acho que é pela beleza do saldo. De vé aquela festa. Aquela alegria. [...] O que
eu chamo do show. Que eles ndo veem o que ta atrds. SO o “palco” la. Os orixas
muito bem arrumados, paramentados, dancando felizes. [...] Ele qué o bonito. Ele
qué “ferver”, ir pras festas, participa! (ebdbme Ronaldo)

Ha no candomblé de maneira geral, uma etiqueta ritual a respeito das
dancgas, bastante rigida com relagdo aos abids. Logo no inicio do abianato é
ensinado que, mesmo o orixa dando sinais de sua manifestacdo durante as festas
publicos, jamais o abid podera desempenhar qualquer performance solo antes de
sua feitura. Nas festividades do candomblé é comum vermos a cena na qual 0s
abids sdo retirados do saldo ao entrarem em transe. Sendo assim, todas as vezes
que bolam ou “passam mal”, os postulantes sdo levados imediatamente a um
comodo diferente daquele onde os orixas dos ja iniciados sdo vestidos. Na aluséo
as terminologias teatrais, poderiamos dizer que este seria um “camarim” dos
orixas, ou seja, um espaco de transicdo da performance, reservado aos iniciados.

Portanto, frequentadores como o abié Paulinho, constituem o tipico fura roncé®,

64 Catar é uma expressdo utilizada pelos religiosos para designar a aquisicdo de conhecimento de
modo ndo oficial, indireto, de soslaio. Devido a grande dificuldade de acesso aos saberes rituais
que sdo transmitidos sob uma rigida hierarquia de idade iniciatica, é preciso estar de olhos
sempre atentos para catar alguma informagao.

6 E frequente no candomblé, vestir o religioso em transe com roupas litlrgicas proprias dos
orixas, como numa espécie de figurino ritual. Estas vestimentas sdo chamadas de axds. Em
alguns casos, quando ndo ha troca completa do traje ritual, o adepto é envolto com uma tira de
pano que pode variar de cor e largura (atacd). Esta atitude marca a diferenciacdo entre a pessoa e
0 orix& manifestado, funcionando como uma espécie de “mascara” vestida pelo performer. Em
relagdo ao vestuario litdrgico no candomblé, ver os estudos de Lody (2001); Souza (2007).

% Fura ronco: expressdo nativa para indicar aqueles que burlam as fronteiras que resguardam os
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pois acessa espacos jamais permitidos aos “estranhos”, principalmente quando
ndo iniciados.

No entanto, a percepgdo desta
dimensdo “espetacular” das religiGes
afro-brasileiras tem sido retratada
também na literatura especializada ha
bastante tempo. O carater “teatral”

das festas publicas do candomblé

esteve presente direta ou

Fonte: Google Imagens®

indiretamente em muitas incursdes
antropoldgicas e socioldgicas de muitos estudos no decurso do século XX
(Rodrigues, 1935; Pierson, 1942; Herskovits, 1943; Ramos, 1971; Bastide: 1971;
1973; 2001)".

Mesmo ndo sendo o prisma de analise de boa parte desses pesquisadores, a
agucada expressividade estética desses cultos raramente deixou de ser notada e
relatada nas etnografias. De maneira muito breve, poderiamos destacar algumas
passagens bastante elucidativas disto nos estudos sobre o candomblé.
Independentemente dos posicionamentos tedricos de cada um dos autores em suas
respectivas épocas, procurarei destacar etnografias que evidenciaram os elementos
“teatrais” dos rituais publicos do candomblé.

Entendo esta dimensdo teatral, por um lado, no tocante ao intenso apelo
estético dos eventos, e por outro, da sua estrutura composta dos bindmios: atores-
espectadores, e palco-bastidores. Da mesma maneira, considero o encadeamento
temporal dos eventos — inicio, climax e desfecho — como um traco fundamental
desta dimensdo que considero dramatargica. O ludismo ¢ o “desempenho de
papeis na interacdo face a face” (cf. Goffman, 2014), que os rituais publicos do
candomblé proporcionam, também devem ser considerados neste prisma.

Nina Rodrigues (1935), parece ter sido um dos precursores a registrar a

duplicidade estrutural do candomblé entre: um “culto doméstico”, com pequenos

segredos e espagos secretos do culto. O ronco é o comodo no qual ocorre a reclusdo iniciética.
Sendo um espago vetado aos ndo iniciados, adentra-lo sem passar pela iniciagcdo constitui um
verdadeiro tabu. Por extensdo, adentrar os espacos privados do terreiro sendo um abid
constituiria uma infracdo grave. Portanto, o abia que age dessa forma recebe a alcunha de fura
ronco.

67 Datas referentes as edigdes que consultei.
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oratorios e capelas residenciais; € um “culto exterior”, com uma “forma complexa,
brilhante e ruidosa” (Rodrigues, 1935, p. 61) que se desenvolvia de maneira
acelerada pela Bahia. Por estar imerso na ideologia racista e evolucionista tipica
de seu tempo, interpretou as dancas e os canticos em profusao desta modalidade
publica da religido, como um trago supersticioso e fetichista das populacoes
negras. As dancas e o0s canticos litrgicos que constituiam o agente principal do
transe foram associados a estados patoldgicos e a uma extravagancia dita
“primitiva”.

Porém, parte de sua grande contribui¢do etnogréfica estd no registro desta
dimenséo espetacular que estava no amago da religido desde entdo. Ao longo do
texto, fruto de uma extensa vivéncia nos terreiros baianos de sua época, ele
destaca o papel crucial das “dangas sagradas” e do “batucagé” (cf. Rodrigues,
1935, p. 160), ou seja, das coreografias das iniciadas e dos cantos. Suas notas
etnograficas sobre os terreiros de candomblé da Bahia deixam claro a estreita

relacdo entre religiosidade de matrizes africanas e festa:

Chamam-se candomblés as grandes festas publicas do culto yorubano, qualquer
gue seja a sua causa. Entre os motivos principaes, figura como ja vimos, a
iniciacdo ou feitura de santo. Mas, uma vez iniciado, todo filho-de-santo contrai a
obrigacdo moral de festejar o seu santo, com pompa variavel segundo 0s recursos
de cada um, nos anniversarios da iniciacdo. (Rodrigues: 1935: 141)°8

No seu rastro, Arthur Ramos (1971), médico e etnélogo que se dedicou a
um proficuo estudo das ditas culturas negras nas Ameéricas, também destacou o
carater “espetacular” dos candomblés. Porém, como um exemplar discipulo do
pensamento evolucionista de Nina Rodrigues, ird ressaltar uma graduacdo de
“espetacularidade” como fator de maior atraso cultural nos candomblés de
modalidade banto. Ele creditava uma maior “espetacularidade” nos cultos
originarios das etnias Banto, a uma menor resisténcia desses grupos as influéncias
estrangeiras. De certa forma, esta suposta superioridade cultural sudanesa também
sera reforcada posteriormente em alguns estudos de Roger Bastide (1971; 1973).

Outro estudo bastante ilustrativo desse carater “espetacular” do candomblé
foi realizado pelo socidlogo norte americano Donald Pierson (1942). Apesar do
foco de sua reflexdo ser a realidade social das populagdes negras no Brasil, sua

obra “O candomblé da Baia” (1942) também nos oferece alguns sinais da

8 Respeitei neste trecho a grafia da obra original.
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estrutura “teatral” do candomblé. Pierson (1942) identifica as filhas-de-santo
iniciadas nos terreiros com o uso do termo “dansarinas cerimonias”®® (Idem,
1942, p. 18-19) ressaltando o papel central da expressdo estética do culto. Ele
destaca a maneira como a musica e a danca conduzem todo o ritual pablico, no
qual sdo as “dansarinas cerimonias” que desempenham no uso do proprio corpo a

performance executada diante de uma plateia diversificada.

Figuka 12: I'E»spectadores assistem a performance ritual
Fonte: Acervo da pesquisa

Na configuracdo arquitetdnica dos terreiros ele destaca o barracdo como
sendo “lugar sagrado da danga” (ldem, 1942, p. 13). Pierson ainda chama a
aten¢do para “a rigida separagdo dos espectadores de acordo com o sexo”, em que
“os homens ocupam sempre 0s assentos a esquerda dos tambores, as mulheres o0s
da direita” (Idem, 1942, p. 20-21). O espago € composto de aposentos especificos
para as trocas de vestuario das “dansarinas cerimonias” quando em “estado de
santo”, compondo assim uma espécie de “bastidores” do “espetaculo” assistido no
saldo do barracdo. Sua descrigcdo do ritual como “dansa cerimonial” (Idem, 1942,

p. 21) deixa entrever a estrutura dramatica dos acontecimentos:

Quando, durante a dansa cerimonial um orixa ‘chega a cabeca' de uma filha de
santo, depois de passado o primeiro transe violento, ela deve executar a dansa
sagrada de seu orixa, depois do que €é levada do barracdo até o pegi, tendo o
cuidado ao se afastar de manter o rosto sempre voltado para os tambores. Em um
quarto especial ela é entdo vestida com os trajos de cerimdnia consagrados a seu
orixa e com sua insignia sagrada ela volta ao barracdo para executar durante horas
as dansas dedicadas a seu orixa. (Idem, 1942, p. 21)"°

Outro observador atento da dimensdo “espetacular” do candomblé foi o

%9 Respeitei neste trecho a grafia da obra original.

01dem.
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americano Melville J. Herskovits, em seu texto “Pesquisas Etnologicas na Bahia”
(1943), no qual ressalta a presenca dos elementos estéticos e ladicos nas
cerimonias festivas do candomblé. Como afirmou Bastide (2001), este
antropologo que chegou ao Brasil em 1942, teve o mérito de recolocar “a vida
religiosa no conjunto da vida social ou da vida cotidiana do negro brasileiro”
(Bastide, 2001, p. 23). Na sua interpretacdo funcionalista, a capacidade de
desenvolver os valores estéticos de seus frequentadores passa a ser uma das
importancias sociais das festas em louvor aos orixas. Em sua opinido, mesmo 0s
espectadores “leigos” que ndo dominam a gramatica simbdlica que sustenta a
performance apresentada no terreiro, podem se beneficiar com a prépria fruicdo

estética do evento:

Cumpre ainda o candomblé outra necessidade, criando valores estéticos. Esta
funcdo estética por varios meios se exprime e, para 0s nao-iniciados, deriva
principalmente das grandes festas publicas a que ocorrem para apreciar. Ai o
canto, acompanhado pelos atabaques, agogés, cabacas, e outros instrumentos de
percussdo, as dangas, as vestimentas, a grande aglomeracéo de espectadores, tudo
se combina para proporcionar 0 prazer e a tensdo emotiva de que, em outras
culturas, se encarregam o teatro e o cinema, 0s concertos e a Opera. (Herskovits,
1943, p. 22)

Mesmo que cada um desses autores esteja observando ocorréncias do
candomblé circunscritas em épocas e abordagens epistemologicas especificas, 0s
tracos desse apelo estético das festas do candomblé perpassam as geracdes. E
justamente a observacdo empirica dos festejos aos orixas nos terreiros, que nos
fazem ter a certeza da ““atualidade” desta condicdo espetacular da religido.

Roger Bastide (1971; 1973) em seu proficuo estudo sobre as religides afro-
brasileiras, contribuiu de duas maneiras no tocante a este aspecto dos cultos.
Primeiro, ele também nos oferece alguns relatos desta dimensdo estética
determinante na identidade das modalidades religiosas em questdo. Inclusive, suas
observac@es versam sobre um crescente excesso dos elementos estéticos em tipos
menos “puros” das religides de origem africana, como no caso das macumbas
urbanas e dos candomblés de caboclo. O autor é bastante enfatico ao se referir aos
“falsos candomblés” e as “falsas macumbas” (Bastide, 1971, p. 321) feitas para
explorar turistas e brancos supersticiosos. Mas de qualquer maneira, na vertente
nagd — considerada por ele como mais “pura” — esta dimensdo “espetacular” esta
igualmente presente, porém em uma escala mais “fiel” as culturas africanas

originarias, segundo seu crivo. Como ele destaca, “0 prestigio do candomble é
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funcdo da beleza da festa, da disciplina que ai reina, da abundancia de alimentos
que sdo oferecidos, do esplendor do cerimonial” (Bastide, 1971, p. 320).

Como ressalta Eufrazia C. M.
Santos (2005) em sua abordagem
sobre a  “espetacularidade” do
candomblé, este foi um dos poucos
estudiosos a realizarem uma analogia

entre o candomblé e o teatro em

; oMy -\ @% momentos diversos de sua producao
Figura 13: Performance do adepto-orixa:

Oxumaré académica (Santos, 2005, p. 118). E,

Fonte: Google Imagens® i . . .

diferente de muitos intelectuais que o

precederam, ele ndo abordou o culto pablico do candomblé por um viés
caricatural. Bastide acreditava que o fascinio dos pesquisadores pelas cerimonias
publicas do candomblé poderia ceder lugar a um interesse maior pelos aspectos
domeésticos do culto, favorecendo assim um melhor entendimento desse sistema
religioso. E, no estudo da faceta cerimonial publica, deveriam ser extintas de vez
as abordagens positivistas e evolucionistas.

Sua segunda e valiosa contribuicdo estaria relacionada a um novo
entendimento da possessdo no candomblé, que até entdo havia sido sempre
interpretada como marca patolégica dos negros. Para ele, o cair no santo era um
fendmeno de natureza psicossocial, no qual a personalidade do filho-de-santo é
metamorfoseada no ritual. O que de alguma forma nos remete a abordagem de
Schechner sobre a liminaridade envolvida na performance ritual, como veremos
adiante. Consecutivamente, o fenbmeno da possessao na visao de Bastide pode ser
comparado “a um jogo liturgico que mais se aproxima da representacdo teatral
que das crises de loucura recorrentes nos hospitais psiquiatricos” (Santos, 2005, p.
119). E justamente este prisma de analise proposto por Bastide (2001) que

contribui para nossa argumentacdo a respeito da dimensao teatral do candomblé:

O transe religioso esta regulado segundo modelos miticos; [...] A configuragao
das dancas tende para o teatro, isto é, para a representacdo de certas cenas miticas
com Varios personagens. E entdo os personagens em transe interferem uns com 0s
outros, ha como que um dialogo de mimicas. [...] Esse carater teatral do transe
religioso poderia levar o leitor a imaginar que em geral é ele antes simulado que
verdadeiro. [...] Essa impressdo, no entanto seria falsa. O transe é muito real. [...]
O éxtase € de fato real. (Bastide, 2001, p. 189-192)

Compreendendo o transe como representacdo mitica através da
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corporalidade dos filhos-de-santo, passamos a pensar em sua estrutura processual
de aprendizado e treinamento, como ocorre na representacao teatral. O processo
ritual iniciatico da “feitura” representa este momento de transmissdo direta desses
codigos gestuais que transfiguram mitos em pantomima. Como afirma Goldman
(1987), pela perspectiva das teorias dos rituais, anulam-se o0s modelos
biologizantes e psiquiatrizantes que desproviam o transe de significado ritual.

No rol dos estudos que privilegiaram diretamente a dimensao
“espetacular” das festas do candomblé, destaca-se a abordagem impar de Rita
Amaral (1998; 2002). Assim como 0s outros autores supracitados, ela também
sublinha a relevancia das formas artisticas como a linguagem preponderante das
cerimdnias publicas do candomblé.

Realizando uma analogia entre o teatro e as festas dos orixas, sua
abordagem destaca o carater de drama ritual do xiré. Traduzindo este termo como
festa ou mesmo a expressdo “vamos dangar” (cf. Prandi, 1996, p. 21), ela
demonstra como os temas mitoldgicos sdo encenados pelos filhos-de-santo através
de uma gestualidade extremamente padronizada na performance do estado de
orixa ou estado de santo. Além de seu aspecto dramatico, 0 momento do Xiré
também opera como uma espécie de vitrine da hierarquia e dos valores que
compdem o ethos do povo-de-santo. Este € o momento em que religiosos e
visitantes encontram-se para festejar, desempenhando seus papeis num jogo ladico
de cantos, dancas e figurinos. Além do xiré refletir mimeticamente o corpus
cosmoldgico que sustenta o imaginario da comunidade litdrgica, ele também
proporciona entretenimento aos visitantes, que ndo se encontram efetivamente
inscritos no sistema de saberes iniciaticos do grupo. Para ela, o “espirito festivo”

constitui traco marcante do que identificou como ethos do povo-de-santo:

[...] a festa também assume, muitas vezes, 0 carater de 'lazer', de espetaculo a que
se vai no fins-de-semana e do qual é possivel fazer parte, seja apenas assistindo,
dancando na assisténcia, seja aproximando-se, aos poucos, da religido. Por ser o
momento sintese de tudo que o povo-de-santo pode apresentar publicamente em
termos de imagem da religido, para a assisténcia a festa é ndo s6 um verdadeiro
espetaculo, de estética impar, mas também uma “vitrine” da alegria, do ludismo,
da sensualidade e beleza vividos pelos adeptos dessa religido. De seu estilo de
vida. (Amaral, 2002, p. 55-56)
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Na abordagem de Rita Amaral (1998;
2002), a perspectiva do publico que apenas
assiste as festas, é percebida como de grande
importancia, na medida em que revela um
transbordamento do sentido da performance
ritual para sua relagdo com a sociedade mais

ampla. Assim, a audiéncia leiga vivencia o Xiré

enquanto um verdadeiro “espetaculo”, porém os

Figura 14: Performance ritual:
performers e espectadores ) o
Fonte: Google Imagens® entretenimento e religiosidade. Na performance

religiosos o percebem na sua dupla dimenséo de

publica em formato de festa, o candomblé pode oferecer a sociedade a imagem
que tem de si mesmo, ressaltando elementos como a beleza e a alegria, em
contraste com as imagens estigmatizadas do imaginario dos que ndo o conhecem
“de perto” e “de dentro” (cf. Magnani, 2012).

No tocante a esta interlocucdo dos terreiros com o espaco publico de uma
metrépole moderna como o Rio de Janeiro, Marcia Contins (2015; 2016) analisa a
maneira como 0 crescimento e a visibilidade das igrejas pentecostais e
neopentecostais na paisagem da cidade, tem levado os religiosos de matrizes
africanas a reformularem muitas de suas praticas. Com a profusdo de igrejas
neopentecostais e carismaticas, somada a uma maior transitividade religiosa no
contexto plural da cidade, alguns templos de umbanda e candomblé tem
desenvolvido novas performances, visando uma maior interacdo com o grande
publico, para além dos limites do territério religioso.

Ao longo de sua argumentacdo, a autora refere-se ao seu trabalho
etnografico em terreiros do subdrbio e da zona oeste do Rio de Janeiro,
observando que “hoje sdo as diferentes casas de
candomblé e umbanda [...] que privilegiam a relagdo
com o0 mercado, com a universidade e com o0s
movimentos negros”  (Contins, 2016, p. 4).

Exemplificando algumas destas inovacbes em

consequéncia do dialogo destes terreiros com multiplas

DVD
. . . P com filmagens do xiré

Contins (2015; 2016) cita as ampliagGes arquitetonicas o e- Go%g|e Imagens®

performances religiosas que se proliferam na cidade,
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dos templos afro-brasileiros e a venda de CDs e DVDs com contetdos rituais
transformados em “espetaculo”.

Um dos estudos de caso narrados por ela € o de um terreiro no bairro de
Anchieta, em que as festas ocorrem num enorme saldo composto de farta
audiéncia. Contins (2015; 2016) chama a atencdo para a ampliada dimensdo e
compartimentacdo dos espagos do templo, numa alusdo as estruturas monumentais
das igrejas neopentecostais, que se destacam na paisagem urbana atualmente. De
uma espécie de “bastidor da casa”, saem os adeptos ensaiados e paramentados
para executarem as dancas rituais que serdo filmadas por um dos membros do
grupo religioso. Apos a filmagem, o pai-de-santo distribui o material midiatico
nas diversas casas de artigos liturgicos afro-brasileiros do Mercaddo de
Madureira. O caso deste pai-de-santo, que também é apresentador de programas
em radio e TV, exemplifica bem as reformulacdes identitarias dos religiosos,

frente as novas formas de convivéncia no espago da metrdpole:

Na medida em que esse acesso a0 sagrado se d& no universo de uma grande
metrépole moderna, as praticas tendem a assumir, para além de sua forma ritual,
o carater de “espetaculos”, em razdo mesmo de atenderem a uma clientela que se
caracteriza por seu elevado indice demografico. [...] A utilizacdo do espago da
cidade pelas diferentes religides proporciona, assim, novas percepgdes sobre o
fenbmeno religioso, redefinindo as diversas formas de apropriacdo desse espaco
por meio da experiéncia religiosa e de performances relacionadas as religides.
(Contins, 2015, p. 81)

Entretanto, esta propagacdo das performances dos religiosos afro-
brasileiros no espaco publico, apresenta também outra versdo de carater ndo
“espetacular”, ou seja, através da ampla oferta de palestras, cursos e programas
midiaticos sobre a cultura africana e afrodescendente. Essas atividades culturais
sdo oferecidas por individuos que apenas em alguns casos sao praticantes efetivos
das religides de matrizes africanas.

Como destaquei na introducdo deste estudo, a propria maneira que utilizei
para iniciar minha insercdo no campo esta profundamente relacionada com este
maior didlogo que os terreiros tém estabelecido com o espaco publico. Minhas
formas de acesso aos informantes desta pesquisa exemplificam a conex&o entre o
gue denominei de circuito cultural e circuito religioso. Unindo ambas as pontas
deste percurso, teriamos configurado um circuito do povo-de-santo, com suas
novas performances na cidade, para além das festas publicas nos barracdes.

Destaco que, uso o0 termo circuito como uma categoria que:
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[...] une estabelecimentos, espacos e equipamentos caracterizados pelo exercicio
de determinada préatica ou oferta de determinado servigo, porém nao contiguos na
paisagem urbana, sendo reconhecidos em sua totalidade apenas pelos usuarios.
(Magnani, 2008, p. 45)

Portanto, todas as minhas relacdes interpessoais no campo foram iniciadas
em espacgos ndo religiosos, como museus, universidades e centros culturais. Meu
trajeto se deu das salas de aulas de cursos relacionados ao conteudo cultural afro-
brasileiro rumo as casas de axé. Isto ndo significa dizer que todos os sujeitos
envolvidos nesta pesquisa frequentaram estes eventos culturais, mas que cheguei

até eles a partir de relagOes iniciadas no circuito cultural afro-brasileiro.

> 9043658 /' 910:3658 /:3424-3658
nailCarioc: n,.,22@nolmail com
“Facehook: 0ganleoojuoha_

Flgura 16: Divulgacédo de servicos para performances religiosas
Fonte: Google Imagens®

Nestes espacos de socializacdo, muitos adeptos aproveitam para divulgar
as festividades de seus terreiros, distribuirem seus cartBes de visitas, e se
atualizam sobre os ultimos acontecimentos do candomblé. Vé-se entdo, a
formacdo de uma espécie de rede, em que muitos abids aderem na tentativa de
adquirir mais conhecimento sobre a religido. Sem davida, para além dos livros e
das midias digitais, estes espacos configuram-se com um facilitador da aquisicéo
de saberes numa circunstancia em que a hierarquia ndo intervém neste processo. E
a oportunidade dos abias e dos ja iniciados sentarem lado a lado igualados pela
condicdo de alunos, travando uma interlocucdo bastante proveitosa para 0S
postulantes a feitura. No papel que Ihe cabe de aprendiz, esta € uma chance
extremamente atraente e proveitosa.

Cabe salientar também, que varios dos abids que entrevistei, pertenciam a
terreiros nos quais as liderangas apresentavam programas televisivos, davam
cursos de lingua e cultura ioruba, e tinham livros publicados sobre o culto.
Embora em nenhuma narrativa dos abids, isto tenha aparecido claramente como

um fator determinante da adesdo a comunidade religiosa, ndo poderiamos
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inocentemente deixar de considerar tais proposic¢oes. Estar sob a filiagdo ritual de
uma lideranca famosa pode ser tdo atraente quanto pertencer a uma casa de axé
cuja descendéncia seja um dos ditos terreiros tradicionais da Bahia. Afinal,
prestigio e legitimidade sao duas preocupagdes centrais na “carreira” religiosa de
qualquer iniciado no candomblé. Esta licAo-de-coisas é rapidamente aprendida
por qualquer visitante que decida sair da audiéncia para atuar como abid no

“espetaculo” dos Orixas.

3.3

“Senti meu coracao bater muito forte. Quero ficar aqui!”: da “plateia”
ao “palco” na danca dos orixas

Esse territério — esse terreiro — ndo é apenas uma extensdo sagrada entre outras, mas
também a base invisivel de uma intensa atividade fisica e mental que associa todos os
sentidos do corpo e todos os modos de expressdo — gestualidade, mensagem sonora,
odores, perfumes, ritmo do tambor, a ‘musica do transe', segundo Rouget. Uma linguagem
sem escrita. (Jean Duvignaud, in: Bastide, 2001, p. 341)

Candomblé™ ¢é uma palavra que entre o povo-de-santo é bastante
polissémica. Inicialmente relacionada ao sentido de danca, foi aos poucos
assumindo a acepcdo de religido. Sendo uma religido que tem no seu amago
litirgico uma expressdo dancada bastante padronizada, acabou ficando mais
conhecida justamente pela terminologia referente a esta performance ritual. No
candomblé, a danca é o culto, e vice versa. E por meio dessa performance que 0s
homens atingem o objetivo mais esperado: estar em interacdo direta com as
divindades. Por conseguinte, os locais onde essas coreografias sagradas ocorrem,
acabaram por incorporar também a denominacédo do culto. Entdo, 0 mesmo termo

passou a ser utilizado para se referir ao local da danca, ou local de culto. Por isso,

1 Ha diversas especulacdes a respeito da origem do termo candomblé para designar uma das
modalidades das religides de matrizes africanas no Brasil. Edson Carneiro (2008) acredita que a
expressdo grafada desta maneira seja uma imposicdo externa ao culto. Em suas extensas
pesquisas etnoldgicas, ele identifica o vocabulo “candombe” sendo usado por negros deportados
do Brasil para Buenos Aires como uma referéncia aos atabaques e as dangas executadas (“al
tamboril africano”). Segundo o autor, “o e (aberto) do final da palavra, que parece angolense,
talvez seja 0 e (fechado) que comumente se acrescenta as silabas finais da frase nas linguas
sudanesas, modificado pela prosodia baiana que o prefere (sapé, Tieté, roléta)” (Carneiro, 2008,
p. 12). A grande divida seria a inclusédo do | e do r, formando os grupos consonantais bl e br
inexistentes nas linguas sudanesas e bantos. Cabe ainda destacar que em diferentes regiGes do
Brasil hd outras denominagBes para as modalidades religiosas de matrizes africanas (ex: em
Pernambuco, “xangd”; no Maranhdo, “tambor de mina”; no Rio Grande do Sul, “batuque” etc.).
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podemos facilmente ouvir muitas vezes: “eu sou do candomblé”, “vou assistir um
candomblé”, ou mesmo “aqui € 0 meu candomblé”.

Estando a propria denominacéo da religido imersa na ideia da danca — que
neste estudo entendo como performance (cf. Schechner, 2012a; 2012b) — ndo ha
como ndo perceber sua extrema relevancia como o simbolo fundamental desse
grupo religioso. Por esta razdo, poderiamos dizer que ela constitui um dos
principais simbolos do candomblé, e como tal, é o elemento capaz de armazenar
todos os significados formulados pelos fiéis na sua visdo de mundo. Esta funcéo

sintetizadora dos simbolos religiosos € explicada por Geertz (2013 p. 93-94):

Os significados s6 podem ser “armazenados” através de simbolos [...] Tais
simbolos religiosos, dramatizados em rituais e relatados em mitos, parecem
resumir, de alguma maneira, pelo menos para aqueles que vibram com eles, tudo
que se conhece sobre a forma como é o mundo, a qualidade de vida emocional
que ele suporta, e a maneira como deve comporta-se quem esta nele. Dessa
forma, os simbolos sagrados relacionam uma ontologia e uma cosmologia com
uma estética e uma moralidade: seu poder peculiar provém de sua suposta
capacidade de identificar o fato com o valor no seu nivel mais fundamental, de
dar um sentido normativo abrangente aquilo que, de outra forma, seria apenas
real.

Ao interpretar a religido como um sistema cultural, Geertz (2013) salienta
0 papel que os simbolos exercem de sintetizar o ethos de um povo, que no caso
deste estudo, poderiamos relacionar ao povo-de-santo. Ainda compartilhando a
visdo deste mesmo autor, poderiamos considerar que “o ethos de um povo é o
tom, o carater e a qualidade de sua vida, seu estilo moral e estético” (Geertz, 2013,
p. 93). Portanto, no caso em analise, poderiamos apreendé-lo nos momentos
festivos em que o terreiro expde tudo isSo como numa vitrine para a sociedade
mais ampla. Como ocorre em toda performance, a presenca de um publico é parte
constituinte da qualidade performética que as agBes podem adquirir, porque
“performar ¢ mostrar-se fazendo” (Schechner, 2003, p. 26). As agdes que
compdem as performances sdo sempre apontadas, demonstradas e sublinhas

diante de um grupo de espectadores:

Na arte, o performer é aquele que atua num show, num espetaculo de teatro,
danca, musica. Na vida cotidiana, performar é ser exibido ao extremo,
sublinhando uma agao para aqueles que as assistem. [...] Fazer performance é um
ato que pode também ser entendido em relagdo a: ser, fazer, mostrar-se fazendo.
(Schechner, 2003, p. 25-26)

As dancas litdrgicas, assim como a composi¢do fisica e simbdlica do

terreiro, oferecem pistas para que possamos apreender o ethos caracteristico deste
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grupo. Na visdo de Rita Amaral (1998; 2002), trata-se de um ethos
preponderantemente festivo. Para a autora, “fica evidente o carater de sindnimo
que o termo candomblé assume para com o termo festa desde os seus primérdios
no Brasil” (Amaral, 2002, p. 29, grifos da autora). A participacdo empirica de
qualquer pesquisador neste universo poderd constatar que essa modalidade
religiosa organiza festas liturgicas sistematicamente, a ponto de podermos afirmar
que “a propria vida dentro do terreiro pode ser pensada como a permanente
producdo da proxima festa” (Amaral, 2002, p. 29, grifos da autora).

Toda a estética do templo e as agBes desempenhadas em seu interior —
incluo aqui as dancgas dos orixas e as tarefas rituais — estdo revestidas de uma
espessa dimensdo simbolica. A configuracdo deste territorio-terreiro serve como
cenario para o desempenho que cada individuo devera apresentar de seu papel (cf.
Goffman, 2014) na estrutura rigida da etiqueta hierarquica. Porém, é no momento
da festa publica que todos esses simbolos e papeis encontram-se expostos N0 mais

alto nivel:

A festa é uma das mais expressivas instituicbes dessa religido e sua visao de
mundo, pois é nela que se realiza, de modo paroxistico, toda a diversidade dos
papéis, dos graus de poder e de conhecimento a eles relacionados, as
individualidades como identidades de orixas e de “nagdo”’?, 0 gosto, as funcgdes e
alternativas que o grupo é capaz de reunir. (Amaral, 2002, p. 30)

A intensidade com que as festas em louvor aos orixas sdo vividas acaba
por influenciar profundamente o gosto e a vida cotidiana do povo-de-santo (cf.
Amaral, 2002). Por esta razao, podemos tomar estas ocasifes como uma excelente
oportunidade de apreender os sentidos do candomblé. Como ficou claro nas
biografias de meus interlocutores ao longo da pesquisa, na maior parte das vezes o
‘ primeiro contato dos fiéis com a religido
-5 3 T - da-se justamente nas visitas aos dias
" ‘ W% festivos. Frequentemente percebi no
campo que a participagédo nas festividades

acaba provocando nos visitantes o desejo

Lo de uma maior aproximacdo do culto em
Figura 17: Jogo de buzios

Fonte: Google Imagens® momentos distintos da festa, como por

2 A autora faz mencdo a nogdo de nagdes étnicas africanas, que segundo a classificacéo identitaria
dos religiosos, teriam dado origem as diferentes modalidades do candomblé (Jeje-Nagd ou
Banto). Este aspecto ja foi abordado em nota anterior.
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exemplo, por meio da pratica oracular do jogo de blzios. Muitas dessas
aproximacdes convertem-se num ingresso efetivo a religido.

Como percebi em meu percurso etnografico, dentre os multiplos caminhos
que levam um individuo ao candomblé, séo as festas e o oraculo, os que mais se
destacam. Em muitos dos casos, eles estdo bastante imbricados. Ao realizar uma
consulta oracular o individuo poderd passar pelo terreiro no momento de
preparacdo para uma festividade e por isso mesmo, retornar para assisti-la. Da
mesma forma, ao participar de uma festa pela primeira vez, as impressdes tidas ao
longo da experiéncia podem estimular a procura por uma ajuda oracular a
posteriori.

De qualquer forma, indo a festa ou a uma consulta com os blzios, a pessoa
estara inevitavelmente travando um contato com um cenario que é totalmente
informado por uma rica trama simbdlica. Portanto, esta experiéncia com o espago
do terreiro também poderé ser tdo significativa quanto participar de uma festa. Em
muitas visitas aos barracdes, ouvi abids e clientes dizerem que sé de passarem
por 14, ja saiam sentindo-se melhor de suas aflicdes (cf. Fry, 1975).

Ao pensar a performance como uma acdo que se desenrola num espacgo
determinado para tal, Schechner (2003) destaca a relevancia deste para a atuacéo
dos performers, explicando que “um dos significados de performar ¢é fazer as
coisas de acordo com um tipo especifico de cenario ou plano” (Schechner, 2003,
p. 41). Considerando isto, a exegese da configuracdo simbdlica do templo
religioso pode nos fazer compreender que ele constitui também um “personagem”
com o qual todos os seus frequentadores contracenam, visto que € construido e
mantido a partir dos mesmos principios iniciaticos aos quais os religiosos sao
submetidos.

Para os religiosos o terreiro é vivo, posto que é fonte de armazenamento e
distribuicdo de axé’. Durante o abianato, uma das ligdes mais fundamentais é
como se relacionar com este espaco e com os atores que nele atuam. Ambas as

relagbes estdo submetidas a uma etiqueta ritual bastante estrita. Assim, a

3 Axé: expressdo nativa que se refere a ideia de uma forca vital e dinamizadora que compde toda a
existéncia. A nocao de axé é fundamental para compreender todas as praticas e crengas dos fiéis
do candomblé. Entretanto, este termo é bastante polissémico entre o povo-de-santo, podendo
significar forga vital, poder de realizacéo, bons fluidos, o templo religioso, sabedoria, as visceras
dos animais imolados, ou mesmo, uma louvagdo. Para maiores aprofundamentos, ver: Santos
(2002).
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performance dos abids sera construida a partir dos sentidos que a este espago sao
atribuidos. Além do que, é a propria qualidade do espaco associada a funcéo da
performance que ird determinar se as pessoas irdo rotula-la de ritual ou “teatro”,
pois “uma performance ¢ chamada de um ou outro por causa do lugar onde ela ¢
performada, por quem, em que circunstancias € com que propoésito” (Schechner,
2003, p. 82).

Contudo, devemos ter em mente que a danc¢a dos orixas, entendida como
sinbnimo da festa, figura-se como um vértice que une diversos elementos da
performance: o cenéario, os performers, o script e os espectadores. O cenéario é
todo o espaco do templo litargico, mas o saldo do barracdo ¢é o proprio “palco” no

qual a performance ritual se desenvolve em destaque.

B
D \ ke
‘ \ | > . \\ S
Figura 18: Barracdo pronto para a festa Figura 19: A “plateia” assiste e registra o “espetdculo”
Fonte: Acervo da pesquisa Fonte: Acervo da pesquisa

O texto, ou script da performance, estd na complexa trama mitoldgica
encarnada nas dancas do xiré. Assim, os filhos-de-santo atuam na performance
ritual diante de uma audiéncia composta de amigos, parentes e visitantes. A
qualidade da relagdo entre o publico e a performance apresentada é uma
problematica também investigada por Richard Schechner (cf. Silva, 2007, p. 67).

Schechner destaca dois tipos de ptblico: “publicos integrais” e “publicos
acidentais”. No primeiro caso, trata-se de um tipo de publico que apresenta certa
afinidade eletiva com os performers, partilhando ou ndo das mesmas redes de
relacdo social. Por outro lado, os “publicos acidentais” sdo formados por
individuos sem qualquer tipo de afinidade eletiva com os performers e néo
demonstram interesse de estreitar lacos de relagbes sociais com o métier em
questdo. Ao fim da performance, espectadores deste perfil ndo almejam conhecer

0s bastidores, nem mesmo cumprimentarem os performers. Como demonstram as
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biografias de meus entrevistados, todos se enquadram no primeiro tipo. Inclusive,
foi a partir desta circulacdo interessada durante as festividades nos terreiros que se
tornaram performers.

A circulacéo de pessoas no terreiro € fundamental para sua sobrevivéncia
material e espiritual, como recorrentemente me informaram mée Dora e pai
Carlito. Dentre as inUmeras explicacdes exegéticas da configuracdo arquitetdnica
e simbodlica de uma casa de axé, ha basicamente duas versdes, em que, ora ela
configura-se como uma representacdo de antigos reinos africanos transplantados
para o Brasil (cf. Bastide, 2001), ora como um grande “corpo vivo deitado ao solo
quando visto de cima” (cf. Ramos, 2011).

Na primeira concepcdo mais difundida, o terreiro possui minimamente 0s
principais compartimentos: a) uma regido arbdrea de equivaléncia simbdlica as
florestas africanas provendo os elementos botanicos usados nos rituais; b) o
barracé@o propriamente dito, ou seja, um enorme saldo para as festividades, onde
ocorrem as performances rituais; ¢) a cozinha ritual; d) as casas ou quartos dos
orixas, locais privados para armazenar as insignias materiais que os representam;
e) o roncd ou camarinha, espécie de quarto para a recluséo ritual inicidtica dos
neofitos.

Além disso, ha banheiros e vestiarios para os fiéis. Tudo dependera das
condicdes econdmicas de cada grupamento religioso, que podera criativamente
elaborar novas representacdes de acordo com o0s impedimentos espaciais ou
econdmicos (cf. Silva, 1996). Nesta versdo, por exemplo, o peji’* de Oxum,
simbolizaria a regido africana de Oxob6, onde acredita-se que seu culto tenha se
originado. Portanto, cada codmodo-altar opera numa alusdo simbdlica as regides
africanas. Por esta razdo, no seu interior, sdo guardados os assentamentos das
divindades cultuadas nessas respectivas regides, segundo a exegética religiosa.
Quando ndo héa espaco apara esta subdivisdo em comodos, prateleiras de madeira
ou alvenaria fazem as vezes de fronteiras geograficas simbolicas.

Numa outra versdo, a arquitetura do terreiro é compreendida

" Peji ou sabaji: duas expressdes correlatas que os fiéis utilizam para indicar o comodo no qual as
representacdes materiais dos orixas sdo reservadas da visdo publica. Funciona como uma
espécie de quarto-altar no qual os assentamentos dos fiéis sdo guardados e reverenciados. Em
muitas circunstancias estes comodos sdo utilizados também para 0 momento no qual os filhos-
de-santo em transe de orixa sdo vestidos e paramentados com suas insignias caracteristicas.
Trata-se de um espago reservado para 0s membros da comunidade litdrgica. Em certos terreiros,
nem os abids podem adentra-lo.
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simbolicamente num esquema corporal (Eurico Ramos, 2011, p. 41; Lody, 2013,
p. 10) composto da seguinte sequéncia: a porta de entrada como genitalia
feminina, nos levaria aos outros 6rgaos que compdem 0 “corp0-casa”; proximo a
entrada no lado esquerdo, o assento de Exu, representando o pé direito deste
grande corpo; no mesmo ponto ao lado direito o assento de Ogum, aludindo ao pé
esquerdo do corpo; o roncd seria o Utero onde se recolhe o abia para se tornar iad;
o0 quarto de Oxum € a barriga; o de lemanja os seios; o de Xangd o cora¢do; o de
lansd o pulmao; o de Oxalé o cérebro; o de Oxosse 0s bracos; e o da familia lji

(Omolu, Nand, Ewa, Oxumaré)’ representando a pele desse grande corpo.

Figura 21: Assento de Oxum
Fonte: Google Imagens® Fonte: Google Imagens®

O antropdlogo Raul Lody (2013a, p. 9-10) ainda completa o sistema
dizendo que o ponto central do barracdo (o ixé ou ariaxé) representa 0 umbigo,
enquanto que a cozinha é o coracdo. Nesta formulagdo simbdlica, os religiosos
que circulam no interior deste imenso “corpo” (ara) representariam o sangue (ejé)
e o sistema circulatério que possibilita a existéncia da comunidade litdrgica
(ebé)"®. E assim que a nogao de territorio para o fiel do candomblé esta imbricada
numa dimensdo simbdlica, que durante todo o abianato sera obrigatério aprender.
Entrar e circular na casa de axé é performar segundo uma gramatica gestual
aprendida cotidianamente. Na relacdo cotidiana com estes espacgos, o abid logo
aprende a bater nas portas pedindo licenca ao sagrado, a tirar os chinelos, a
regular a fala e o tom de voz etc. Por isso é importante perceber que a concepcao

simbolica deste territdrio acarreta uma atuagdo que é performance também:

Exu, Ogum, Oxum, lemanja, Xangd, lansd, Oxala, Oxosse, Omolu, Nand, Ewa, Oxumaré:
pantedo das principais divindades cultuadas nos candomblés de modalidade jeje-nagd visitados
nesse estudo. Cada uma delas estaria relacionada a um espaco da natureza e a certos aspectos da
existéncia humana. Por ser um tema extenso e complexo, ndo ser& desdobrado neste estudo. Para
maiores informacdes ver artigo exemplar de Claude Lépine (2000).

6 Ebé: corruptela do ioruba egbe, significando comunidade, sociedade e associagdo. Por extensio,
a comunidade litargica do candomblé.
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A casa é exatamente um corpo vivo. Por esse motivo, inclusive, quando
chegamos da rua, precisamos tomar banho, verter dgua sobre o corpo e colocar
vestes apropriadas, para podermos transitar dentro do ilé — dessa forma, esse
grande corpo nos reconhece como parte do ebé e ndo como um elemento estranho
— pois, nesse caso, poderéd repelir ou até mesmo ‘expulsar o estranho de suas
entranhas. (Ramos, 2011, p. 41)

Em muitas circunstancias, toda essa representacdo simbolica do terreiro
acaba por comungar com diferentes apropriacfes do territdrio, ja que ele também
pode configurar como residéncia dos fiéis. Os dois templos em que realizei uma
observagdo mais sistematizada, configuravam esta tipologia. No caso de mae
Dora, 0 quintal de sua casa funcionava como a area externa do proprio terreiro.
Em dias de festividade, alguns comodos da sua casa também eram utilizados. O
terreiro de pai Carlito, no periodo inicial da pesquisa estava localizado no quintal
de sua casa também. Apenas num segundo momento ele conseguiu construir um
novo templo num terreno comprado com a finalidade Gnica de prética religiosa.
Portanto, relativo as disposicGes espaciais dos templos litirgicos, podemos
acrescentar que as fronteiras classificadas como espaco sagrado e publico muitas

das vezes se interpenetram:

[...] grande parte das casas religiosas de matrizes africanas ndo sao
exclusivamente locais de culto, mas sdo também, simultaneamente, locais de
moradia. Nessas casas ou terreiros geralmente vivem ndo somente a/o chefe
religioso e sua familia biolégica, mas também, ao menos, uma parte dos adeptos
da casa. Por essa razdo, os terreiros desafiam muitas das classificacGes e
distingdes tradicionais, entre elas aquela entre pablico e privado. (Giacomini,
2013, p. 143-144)

Entrementes, no prisma simbolico do templo entendido como ‘“corpo”,
quando a comunidade religiosa realiza um processo iniciatico de um novo adepto,
¢ comum serem suspensos quaisquer tipos de atendimento para o publico em
geral. Nesta ocasido o territorio parece reivindicar sua esfera exclusivamente
sagrada. O que refor¢a a atmosfera de “bastidores”, ao percebermos um
fechamento do grupo em si mesmo, no qual os rituais partilnados fomentam sua
prépria coesdo. A tematica do corpo reaparece metaforicamente projetada no

templo, representado como um Utero que dara vida ao novo iniciado:

[...] quando uma pessoa ¢ iniciada, toda a comunidade € envolvida e se diz que a
ialorixd estd gravida. A comunidade religiosa passa a ser um Utero que esti
gerando um ser [...] O recolhimento envolve toda a comunidade. [...] O
iniciando é cuidado como um feto. [...] Depois de 16 dias, se da o dia do oruco, o
dia do nome do iad, o dia mais importante para a comunidade religiosa, porque
vamos apresentar aquele novo filho ao publico. Fazemos uma festividade e
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convidamos as pessoas para apresentar o novo membro a comunidade externa. E
um parir coletivo. (Moreira, 2007, p. 107)

Porém, é preciso extremo cuidado, pois no tocante as religibes afro-
brasileiras, ha no seu amago uma “logica polivoca e plural”, na qual “cada caso ¢
um caso”, em oposi¢do a uma ideia de “tradi¢do” engessada (Goldman, 2012, p.
273). Como relembra Goldman (2012), Herskovits ja havia chamado a atengdo
dos estudiosos para este traco ontolégico do candomblé, em que a flexibilidade é
um “dispositivo compensador”, ja que “em todas as circunstancias, as situacdes
alteram os casos”, isto sendo “uma das principais causas da sobrevivéncia dessa
instituicio complexa a despeito das pressdes historicas a que foi submetida”
(Herskovits apud Goldman, 2012, p. 273).

Portanto, a praxe da paralisacdo dos servigos rituais nos momentos
iniciaticos de novos filhos-de-santo, pode ser subvertida, como presenciei
inimeras vezes no terreiro de pai Carlito. A quebra deste protocolo colocou-lhe
certa vez em conflito aberto com um filho-de-santo que questionava sua atitude.
Mas a justificativa do lider religioso era sempre de que infelizmente “as coisas
estavam dificeis” e como ele ndo cobrava o chdo’’ (ou a salva) dos filhos-de-
santo, a clientela era sua primordial fonte de renda. E, no “mercado religioso
competitivo afro-brasileiro” (cf. Prandi, 1991), ndo atender a demanda de um
cliente poderia significar além da perda de recursos, o extravio de um potencial
filho-de-santo. Como percebi em diversas situacfes, esta € uma preocupacao
recorrente de boa parcela dos sacerdotes. Por esta razdo que as festas publicas
representam também um cartdo de visitas dos lideres religiosos e das
comunidades liturgicas.

Uma vez tendo esbocado a estrutura na qual os performers irdo atuar,
passemos para uma breve contextualizacdo do evento mais esperado pelos
religiosos: o xiré. E nessa performance ritual publica, que as atividades litargicas
atingem sua efervescéncia, porque “a danga no xiré permite que, através do
concreto, chegue-se ao abstrato [...] de forma organizada e também ritualizada, o

espectador presencia as imagens fisicas, ou melhor, a presenca fisica do orixa

7 Salva ou chéo: expressdes utilizadas para identificar o valor monetario cobrado pelos sacerdotes
por seus servicos religiosos. No geral, cobra-se a salva tanto dos filhos-de-santo quanto dos
clientes. Porém, é possivel encontrar algumas exce¢des nas quais os filhos-de-santo nao
retribuem financeiramente desta maneira formal. Como ressalta Baptista (2007) a expressao
ajuda opera como um eufemismo para a transferéncia de dinheiro para a casa de santo nestes
€asos.
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manifestado” (Zenicola, 2014, p. 75).

Conforme citado anteriormente, o termo xiré em portugués refere-se a
ideia de festa, as grandes festividades dos orixas. Mas como salientou Meyer
Fortes (2014) “ritual e danga sdao os dois componentes de todo festival; o primeiro
¢ geralmente esotérico, a segunda, publica, embora exclusiva” (Fortes, 2014, p.
44). Sendo a face publica do cotidiano ritual dos candomblecistas, é nesta ocasido
que identificamos as performances de grande relevancia, para pensar o abianato
enguanto etapa inicial do longo processo iniciatico.

Observando cuidadosamente o contexto da festa, percebe-se que ela
configura-se como uma espécie de laboratdrio para que o abid capture “técnicas
corporais” (cf. Mauss, 2003; 2012) que um dia serdo Uteis na sua performance
depois de feito. Como uma etapa litdrgica publica, o xiré “constitui e revela
apenas uma parte da religido, o comportamento social e religioso do grupo, de
forma codificada e performatica” (Zenicola, 2007, p. 112).

E na expressdo do corpo em transe, que as divindades se manifestam na
performance ritual do candomblé. Mas toda a gestualidade envolvida nesta
expressdo possui uma codificacdo propria e complexa desenvolvida ao longo do
tempo pelos religiosos. O conjunto de significados que informam essa
gestualidade apresenta uma relacdo direta com a cosmologia do candomblé
pautada nas biografias miticas dos orixas. Assim, “o corpo, morada e receptaculo
dos orixds, na danga ritual do candomblé ndo é construido por gestos
individualizados, escolhidos pelo fiel, segundo sua livre criacdo e interpretacdo de
movimento” (Zenicola, 2003, p. 101). O carater ndo espontdneo ou livre das
performances do transe no candomblé nos remete a outro conceito valioso
proposto por Schechner (1988; 2003; 2012a; 2012b) é o de “restauracdo do
comportamento”.

Ao elaborar sua interpretacdo a respeito da performance, este autor
esclarece que performance significa justamente, “jamais pela primeira vez” (Idem,
2012b, p. 244), ou seja, “da segunda a enésima vez. Performance é
'comportamento repetido”™ (Idem, 2012b, p. 244). Por isso, podemos conceber que
toda a gestualidade expressa no comportamento ritual estara enraizada num
processo anterior de transmissao, aprendizado e treinamento do mesmo.

O performer nestas circunstancias, € aquele individuo que coloca a

performance em prética, independentemente de ser um bailarino, um ator ou um
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xamd. E ele quem ativa em seu corpo a restauracio do comportamento
estabelecido como “tradigdo”, pelo grupo no qual sua performance esta
emoldurada. Este comportamento possui, portanto, existéncia exterior a ele, ja que
figura como saber “esotérico, eficaz, bem guardado” (Idem, 2012b, p. 291). O
performer vive um “privilégio especial ¢ um risco perigoso” (Idem, 2012b, p.

291) ao executar sua performance diante do publico e de seus pares:

O comportamento restaurado é usado em todos os tipos de performance: do
xamanismo e do exorcismo ao transe, do ritual a danga estética e ao teatro, dos
ritos de iniciacdo aos dramas sociais, da psicanalise ao psicodrama e a analise
transacional. [...] Quem pratica todas essas artes, ritos e curas acredita que alguns
comportamentos — sequéncias organizadas de eventos, agdes roteirizadas, cenas,
textos conhecidos, partituras de movimentos — existam separadamente de quem
0s ‘'executa: os performers. Gracas a essa dicotomia — de um lado, o
comportamento, de outro a pessoa que se comporta — 0 comportamento pode ser
armazenado, transmitido, manipulado, transformado. [...] Os performers entram
em contato com essas sequéncias de comportamento ao recupera-las, recorda-las
ou, inclusive, ao inventé-las. (Schechner, 2012b, p. 244; grifos do autor)

Assistindo as performances de transe dos filhos-de-santo feitos, os abids
tem acesso a um profundo aprendizado da etiqueta gestual do xiré. O sentido lato
do termo é festa, mas na acep¢do mais estrita, se refere as dancas realizadas ao
redor do ariaxé (ou ixé), atraves das quais os iniciados entram em transe de orixa
e posteriormente executam performances individuais de cada uma das divindades.

Entdo, este xiré possui dois momentos: no primeiro, uma danca circular
em que todos participam sem estar em transe de orixa, enquanto que, num
segundo momento, apenas alguns adeptos feitos evoluem em transe de orixa as
coreografias sagradas, que expressam a cosmologia do candomblé. Como numa
partitura “teatral” o xiré divide-se em atos, que em algumas circunstancias sdo
entremeados de intervalos para idas ao banheiro ou pequenos lanches. Cada

momento esta encadeado numa légica interna, na qual:

[...] segue-se uma ordem preestabelecida, como um roteiro teatral, que retne os
orixas das aguas, da terra, da caga, da criacdo do mundo, numa ordem que atende
aos significados prescritos [...] O xiré ndo é um ritual para aplacar, para temer a
Deus ou para apaziguar um deus que se teme, mas para viver a brincadeira de
trocar, de partilhar o sagrado em outra dimens&o. E um momento especial para se
descobrir o corpo, perceber as suas possibilidades, suas habilidades e ganhar
conhecimento com as dangas litargicas [...] E a celebragdo da pessoa e do
personagem que é o orixa. (Lody, 2013b, p. 8-9)

A performance solo do fiel em estado de orixa (o rum do orixa)® jamais é

8 Como ja foi explicado anteriormente, na orquestra litlrgica ha um terno de atabaques, entre os
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autorizada ao abia, segundo a rigida etiqueta religiosa. Em alguns terreiros, 0s
abids permanecem sentados no ch&o sobre uma esteira de palha, apenas
observando a tudo e ajudando com algumas tarefas paralelas como, servir bebidas
ou enxugar o chdo. Porém, em todos os templos que visitei ao longo da pesquisa,
0s abids participavam ativamente da roda de santo na primeira etapa. Esta é uma
ocasido na qual confirma-se o lugar de cada um de acordo com o papel que
desempenha na estrutura do terreiro. Neste momento de encontro com todos os
membros da comunidade, exercita-se a ctiqueta das interagdes, pois “mais do que
um conjunto de representagdes a cerca do status de cada um, é preciso aprender a
se 'situar’. O 'lugar' que se ocupa requer um modo de se dirigir aos outros”
(Duccini, 2016, p. 216).

Figura 22: O xiré: roda em ordem hierarquica. Performers e audiéncia
Fonte: Google Imagens®

Portanto, o xiré propriamente dito consiste numa longa sequéncia musical
acompanhada por todo o grupo religioso, que danga em forma circular no sentido
anti-horario ao redor do centro do barracdo. Ao toque dos instrumentos rituais
(atabaques, agogds e cabacas) os fiéis adentram o saldo numa grande fila ordenada
por idade inicidtica. O principio de senioridade deve ser rigidamente seguido: na
frente, os ebdmes e as equedes; logo apds, os barcos de iad’®; e, no final da fila, os

quais o maior e mais expressivo chama-se rum. Por extensdo, a danca individual de um adepto-
orixa no xiré é chamada também de rum. Diz-se: dar rum no santo. Neste estudo, reconheco este
momento como a performance do rum, que s6 pode ser executada pelos filho-de-santo feitos. No
caso dos abids, posteriormente tratarei da performance do bolar, equiparando-as como maneiras
distintas de vivéncia da liminaridade na performance ritual.

8 Barco de ia0: expressdo usada para identificar o grupo de pessoas que vivenciam juntos o ritual
iniciatico. Os abids que realizam a feitura juntos, ou seja, que comp8em um barco estdo
posicionados numa hierarquia interna que segue a simbologia dos orixas para os quais eles sdo
iniciados. Esta ordem interna do barco devera ser eternamente respeitada em inimeras ocasides,
incluindo a danga no xiré. Para cada posicdo ocupada no barco ha uma nomenclatura especifica,
que na modalidade jeje-nagd do culto é a seguinte: dofono, dofonitinho, fomo, fomutinho, gamo,
gamutinho, vimo, vimutinho, gremo, gremuitinho etc. A quantidade de neofitos no barco é
varidvel.
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abias.

Nas casas com muitos adeptos, esta roda de santo pode ser duplicada.
Neste caso, a roda interior e, portanto, mais proxima do ariaxé (ou ixe), é sempre
composta pelos mais velhos do culto, visto que “o grau de proximidade em
relacdo ao ixé desenha no espaco 0 estatuto hierarquico superior dos ebomis”
(Opipari, 2009, p. 126)%°. Pela observacéo das insignias do vestuario ritual — para
os intimos dos codigos do grupo — também é possivel identificar a escala
hierarquica, pois “a hierarquia encontra-se inscrita no vestuario e sobreposta aos
corpos dos iniciados” (Duccini, 2016, p. 210).

Importante observar também, que os ogas jamais dancam em rodas de
candomblé. Eles ficam posicionados proximos aos instrumentos de mdsica sacra,
mesmo que ndo estejam na incumbéncia de executd-los. Quando um abid é
suspenso como 0ga, passa a ndo dangar mais na roda e poder ficar de pé junto dos
outros ja confirmados. Conforme explica Braga (2009, p. 65), em alguns terreiros
ainda encontramos as chamadas cadeiras de o0gd®, da mesma maneira, outras
cadeiras enfeitadas com tiras de pano sdo dispostas no saldo, para os convidados
ilustres do terreiro. Esta estrutura lembra bastante a arquitetura dos grandes
teatros com seus camarotes e balcdes nobres. Entdo, quanto maior a antiguidade e
0 prestigio do religioso, mais valorizada a sua posi¢cdo no barracdo em dia de
festa. Em boa parte dos casos, o sacerdote permanece sentado em seu “trono”
observando a tudo, e recebendo constantemente as reveréncias dos fiéis e dos
proprios orixads manifestados
no corpo dos iniciados. No
desenrolar das performances
rituais, “a troca de saudagoOes

rituais ou troca de bencéo

assinala a posicdo de cada

individuo” na cena (Opipari, Figura 23: Cadeiras de sacerdotes e terno de
atabaques
2009, p. 127). Fonte: Acervo da pesquisa

8 Mantive a grafia da autora.

81 A cadeira de oga representa um sinal de prestigio na hierarquia religiosa do candomblé. Sempre
esta posicionada num local de destaque do barracéo, de preferéncia préxima aos polos de maior
gradiente de sacralidade, ou seja, ao lado da cadeira da lideranga ou no ariaxé. No dia da
cerimonia publica da confirmacao de oga, é sentado nela que o fiel recebe as reveréncias de toda
a comunidade liturgica. Para maiores aprofundamentos ver: Braga (2009).
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A sequéncia musical do xiré podera variar em
cada terreiro. No geral, sdo tocadas umas trés
cantigas ou mais para cada divindade que compde 0
pantedo cultuado pela comunidade litargica. Esses
canticos seguem uma ordem hierarquica estabelecida
pela cosmologia do culto. H& uma variedade de

ritmos que orienta toda a danca ritual, pois “no

candomblé tudo € ritmo, pois a vida é ritmo; a

. respiracdo é ritmo, e a propria criagdo nasceu do
Figura 24: Cadeira ou trono 82 ) )
do sacerdote sopro de Olorum®<. Cada um dos ritmos conhecidos

Fonte: Google Imagens® no candomblé estd associado a um orixa, as vezes a
mais de um” (Lépine, 2009, p. 321). Dentre alguns ritmos que presenciei sendo
tocados nos terreiros que observei neste estudo, destaco alguns, como o aluja®® e
bata (para Xang6), o agere (para Oxosse), 0 opanije (para Omolu) e o igbin (para
Oxal&)®, dentre tantos outros.

As cantigas rituais sdo todas entoadas num esquema de coro, no qual 0s
ogas cantam um refrdo e os demais respondem em unissono. Esse sistema segue
do inicio ao final da festa, como num didlogo comunal. Ao participar do Xxiré os
fiéis conjugam inumeras habilidades como a audicdo, a coordenacdo motora e a
memoria. Além do que, esta experiéncia compartilhada através de uma intensa
dindmica expressiva, acarreta um profundo sentimento de coletividade e de
descoberta da plasticidade do préprio corpo. Isto nos faz lembrar as reflexfes de

Evans-Pritchard a respeito da danca da cerveja entre os Azande na Africa Central:

A danca traz a baila todo o sistema muscular do bailarino, exige as atividades da
visdo e da audigdo e produz nele um sentimento de vaidade. Todas estas
experiéncias sdo intensificadas pelo fato de serem expressas coletivamente. [...] o
dangarino é compelido a coordenar suas a¢es com aquelas dos outros dancarinos
e esta coordenacdo constrangedora é agradavel. Ha também a tendéncia ao
aumento da boa vontade e para a producdo de um sentimento de concoérdia.
(Evans-Pritchard, 2014, p. 35)

8 Olorum: ou Olodumaré séo as expressdes utilizadas pelos candomblecistas para designar Deus.
Estas como outras terminologias sdo oriundas da filosofia ioruba, que é base adotada nos
candomblés de modalidade jeje-nagd.

8 Para maiores aprofundamentos a respeito dos ritmos e das cantigas caracteristicas de cada
divindade do pantedo Jeje-Nagd, consultar: Barros (2005 p. 65-71); Oliveira (2009).

8 Neste estudo ndo irei me deter nas particularidades dos orixas que compdem o pantedo jeje-
nag06, conforme ja foi feito exaustivamente na literatura especializada. (Merger, 2002; Silva,
2005b etc.)
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No seu estudo a respeito das performances das iabas® no xiré, Denise
Zenicola (2003; 2007; 2014) percebe um esquema tripartido das coreografias. A
primeira fase ela identifica como os ritos de entrada ou dancas de entrada, que
seguem um padrédo de repeticdo monotona de movimentos simples, numa espécie
de aquecimento que facilita o transe.

Numa segunda etapa, ocorrem as dancas de transe de orixa, quando eles
retornam paramentados com suas vestes e insignias para o saldo. E nesse
momento que acontece o que identifico como a performance do rum, onde o cada
adepto-orixa desenvolve uma danga solo demonstrando sua biografia mitica. E,
por Gltimo, depois de algumas horas de festa, ocorrem as dancas de saida, em que
0s movimentos sdo menos ampliados e funcionam como uma despedida dos
espectadores. Esta etapa € composta de gestos bem marcados que simbolizam uma
separacdo entre divindades e espectadores. O ritmo final do xiré parece ter a
funcédo de desaceleragéo, ou seja, uma forma de preparar 0 corpo para o retorno ao
ritmo natural, a dindmica do cotidiano.

E comum os orixas abracarem e
beijarem os participantes do xiré. Uma cena
curiosa de se notar é quando 0s orixas
passam 0 suor do proprio rosto nas pessoas
da audiéncia, como um sinal de transmissao

de axé por contato. E comum também

Figura 25: Interacdo adepto-orixa e vermos as divindades presentearem o publico

Ezp:f;?‘fcf:rvo da pesquisa com partes de suas insignias. Inclusive
durante um abraco muitos abids acabam por
bolar tamanha a absor¢do do “fluxo da performance” (cf. Schechner, 2011). Este
fato opera no ritual com a mesma propriedade de uma espécie de mana (cf.
Mauss, 2003; 2013).
Enfim, o xiré constitui-se polissémico, podendo representar: exposicao
publica da eficicia dos rituais realizados na esfera privada; demonstracdo de
habilidades desenvolvidas; reciprocidade (cf. Mauss, 2013) entre performers e

espectadores; comemoracéo; agradecimento; contato com o sagrado manifestado

8 Ha4 um principio de género que classifica e organiza todos os elementos e préaticas no
candomblé. No tocante a cosmologia temos uma subdivisdo entre as divindades femininas
(iabds) e as masculinas (obords).
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(cf. Artaud, 2006); socializacdo e, por que ndo dizer, divertimento. Na sua
polissemia caracteristica, na danga ritual se sobressai a funcdo socioldgica de
producdo de coesdo grupal e afirmacdo identitaria, para além das suas funcdes
psicologicas e fisioldgicas, posto que “trata-se essencialmente de uma atividade
coletiva, e ndo individual, e devemos explica-la, portanto, em termos de funcédo
social, o que equivale a dizer que devemos determinar seu valor social” (Evans-
Pritchard, 2014, p. 21).

S&80 nos momentos em que os terreiros se abrem para 0 mundo social mais
amplo através da festa, que “0 barracdo 'transforma-se' em sala. Sala é o espago
publico de uma casa por exceléncia, em que todos convivem, e, muito importante,
onde se exibe o que se tem de melhor porque ¢ ai que as visitas sao recebidas”
(Souza, 2007, p. 138). Nessa acolhedora recepcdo do xiré, gque identificamos a
tamanha forgca que as performances ali realizadas exercem sobre a subjetividade
dos participantes, como me relatou certa vez a abid Vanise: “Entdo a todo o
momento tinha xiré dentro do barracdo. Quando cantava, aquilo mexia muito
comigo. Eu ja entrava na roda suando, né. Eu j4 ficava assim nervosa”.

Sendo assim, é por meio das festas dos orixas, que boa parte dos adeptos
acaba tendo um primeiro contato com a religido. E, transportados espacial e
psicologicamente (cf. Schechner, 2003; 2012a) pelas performances das quais
participaram como espectadores, chegam a decisdo intima de que foram
transformados temporariamente (cf. Schechner, 2003; 2012a) no seu interior. E
nesse momento “magico” — em que ritual e teatro se confundem — que muitos
deles seguem encantados e vacilantes rumo aos primeiros passos do desconhecido

abianato.
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“A gente é a chave de entrada para a religiao”: Abianato e
performance ritual nos candomblés

Figura 26: Abias e iad a direita
Fonte: Google Imagens®
4.1

“O abid é o comeco, o pé da histéria” — O corpo e suas metéforas
nos candomblés

Eu acho que 0 abid é o comego. E o pé da histdria. No caso, todo mundo que ta 14 em
cima, os maiores, os cabeces, foram abids. Todo mundo tem que passa, tem que comega.
Entdo eu acho que ¢ o comeco de tudo, dos ogds, das equedes [...] As vezes as pessoas
podem conseguir se vé no passado vendo um abid dentro do barracdo. No caso, é o
comego de todo mundo. [...] Ser abiad pra mim é o comego de uma trajetoria. (abid
Clayton)

No percurso desses Ultimos anos pesquisando as trajetdrias dos abids nos
terreiros de candomblé, ouvi incontaveis historias de vida e diversificadas
expressdes metafdricas para explicarem as experiéncias de abianato. Contudo,
numa tarde de longa conversa, escutei do abid Clayton aquela que mais me
inspiraria até entdo: “Eu acho que o abid é o comeco. E o pé da historia”.
Tamanho foi o impacto desta simbologia no meu imaginario ao longo desse
tempo, que coloquei-a como titulo deste estudo, acreditando que poderia sintetizar
bem a relevancia do abianato no processo iniciatico do fiel, tanto quanto
demonstrar a centralidade das experiéncias corporais que esta fase envolve.
Entendo aqui a experiéncia como “aquilo que nos passa, ou nos toca, ou nos
acontece, € ao nos passar nos forma, e nos transforma” (Larrosa, 2004, p. 163).
Por este prisma, neste estudo, o abianato é encarado como uma experiéncia, € 0

abid como um “sujeito da experiéncia’:

[...] o sujeito da experiéncia € uma sujeito ex-posto. Do ponto de vista da
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experiéncia, 0 importante ndo é nem a posi¢ao (nossa maneira de por-nos), nem a
0-posicao (nossa maneira de opor-nos), nem a im-posicdo (nossa maneira de
impor-nos), nem a pro-posicdo (nossa maneira de propor-nos), mas a exposicao,
nossa maneira de ex-por-nos, com tudo o que isso tem de vulnerabilidade e de
risco. Por isso é incapaz de experiéncia aqueles que se pde, ou se opde, ou se
impde, ou se propde, mas nao se ex-pbe. (Larrosa, 2004, p.161)

A partir desta perspectiva, durante a incursdo etnografica, estive bastante
atendo as formas de experiéncia do abianato e das consequentes maneiras de
retrata-lo nas performances discursivas dos fiéis. Atento a isso, observei que a
maior parte das metaforas usadas pelos abids que entrevistei, giravam sempre em
torno da ideia de fase inicial ou transitéria. De fato, melhor do que ninguém, os
abids ndo poderiam deixar de externar esta certeza. Afinal, como este estudo
pretende enfatizar também, realmente séo eles, e ndo os iads, o inicio do processo
iniciatico do candomblé. E, por ser o inicio, é mais que ébvia a sua transitoriedade
revelada nas figuras de linguagem que povoam os discursos dos sujeitos desta
experiéncia. Portanto, a reivindicacdo que os abids fazem para si desta posicao
crucial no processo iniciatico, algumas vezes é também enunciada por outros
atores que acompanham o abianato de perto. Como certa vez me afirmou o

jibona®® Ronaldo, ao falar sobre os 18 abi&s que ele criou no processo de feitura:

S6 que o abid, ele é o inicio de tudo! O iad ndo € o inicio. Porgue falam: ah, o iad
é o inicio de tudo. O inicio de tudo é o abi. E ele que vai se encanta e depois...
iad vocé ja passou! Voce ja ¢ feito! [...] Ele que vai continuar. Se acabou o abia,
acabou! [...] O ciclo vai pard, né? O abid é o que busca, o que vai continua. O
que movimenta. [...] Tem que ter o abid. Porque é ele que vai fazer aquela
energia, aquela coisa de se iniciar. (ebdme Ronaldo)

Mas ndo foi a percepcdo expressa com a ideia de fase passageira que mais
me chamou atencdo no discurso do abid Clayton. Inclusive até esse ponto, nada
havia de original na sua declaracdo. Por conseguinte, foi ao dizer que o abia é o
“pé da historia” que ele despertou em minha mente uma reflexdo bastante
provocadora, que me impulsionou ainda mais até aqui. Era a primeira vez que eu
ouvia uma definicdo para o abid, que destoasse dos campos semanticos até entdo

acessados pelos discursos dos meus interlocutores. A seguir, apresento num

8 Jibond ou ajibona (cf. Cacciatore, 1977, p. 159): categoria nativa para identificar a pessoa
responsavel pelos cuidados e ensinamentos do neofito ao longo da reclusdo iniciatica. A
expressdo do ioruba (ojughona) significa: aquele que da caminho ao nascimento. Trata-se de um
cargo sacerdotal geralmente feminino. Usa-se também a expressdo mae-criadeira. No caso de
Ronaldo, em seu terreiro ndo havia uma pessoa que possuisse efetivamente esse cargo. Portanto,
pai Carlito conferia a realizagéo da tarefa a alguns filhos-de-santo, de acordo com a confianca e
a disponibilidade de tempo.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1511950/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1511950/CA

111

quadro as expressdes mais recorrentes, organizadas a partir de uma classificacao

baseada em trés grupos semanticos que observei:

Ideia Transmitida Metaforas utilizadas
1. Fase inicial ou inicio; iniciante; pré-iad; namorado; comeco; bebé; estudante;
provisoria primario; estagiario; cru; [fase do] “grosso”; [fase do] “todo”.

chave; pagina em branco; base da pirdmide; ponto de interrogacéo;

2. Objetificagao instrumento da “casa”.

3. Subserviéncia servo; mao de obra barata; instrumento da “casa”.

Quadro 1: Sintese das metaforas utilizadas pelos abids como autorrepresentagao
Fonte: Elaborado pelo autor

Clayton, na contramdo de todos os discursos que presenciei, utilizou uma
parte do corpo humano para explicar metaforicamente sua condicdo de abid. Sem
ter conhecimento mais profundo dos inimeros rituais que sdo realizados nos pés
dos nedfitos no candomblé, ele acabou fazendo uso de um simbolo por demais
eloguente na visdo cosmoldgica desta religido. Embora talvez ndo tenha percebido
tantas nuances no que me disse naquele momento, sua declaracdo me deixou
perceber como realmente a experiéncia do abianato é mais que um periodo de
mUtua apresentacéo dos individuos.

Pelo fato de ndo ser iniciado, nem ter participado dos “bastidores” de
algum rito de iniciacdo, a simbologia do pé poderia ter surgido de uma mistura
dos valores externos ao candomblé, com a percepg¢do implicita da centralidade e
valorizagdo do corpo na sua nova religido. Afinal, Clayton havia passado
assiduamente 15 anos na igreja catolica, e como ele mesmo percebia, estava
modificando aos poucos a forma cristd de olhar o mundo, que aprendera desde
tenra idade. Ao longo do abianato, embora se mostrasse bastante realizado na
escolha deste novo estilo de vida, com muita recorréncia ele relembrava este

esforco cotidiano de reconstrucao do proprio eu:

Estou esquecendo aos poucos. Assim, esquecendo da rotina. Mas ainda assim,
tenho... aprendi também muita coisa na igreja [...] Entdo, quinze anos ndo foi...
acho que ndo foi tipo... sai e joguei tudo fora. Eu aprendi o que tinha que
aprender, sO que eu Vi que nao era... eu vi que ndo ia dar certo continuar [...] acho
que esses dois anos que eu tenho no candomblé, eu acho que realmente eu me
encontrei mais com o candomblé do que quinze anos dentro da igreja catolica.
(abi& Clayton)

Para além da espontaneidade de sua resposta, ndo pude deixar de ter

certeza que se tratava de uma relag@o simbdlica bastante relevante para o contexto
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ritual do candomblé, que neste caso, também estava sendo pensado como um
corpo. Nota-se que em sua explicacéo, ele coloca em oposi¢do 0 grupo de pessoas
antigas no culto, representadas por outra parte do corpo: cabecbes, ou seja, a
forma ampliada da cabeca. Sua ilustracdo traz a tona uma polarizacéo
extremamente contundente no sistema simbolico da liturgia do candomblé.
Embaixo, nos pés, os abids. No topo, nas cabecas, 0s ja iniciados ou instituidos,
como diria Bourdieu (1982) a respeito dos que vivenciam os ritos de passagem.

Nesta circunstancia, caberia resgatar as reflexdes de Le Breton (2012) a
respeito do corpo humano e as representacbes e valores atribuidos
assimetricamente a cada uma de suas partes na cultural ocidental, chamando
atencdo para o papel desprestigioso dos pés. Nas diversificadas atribuicdes
valorativas aos 6rgdos e fung¢bes do corpo nas culturas, nota-se que “para nossas
sociedades, por exemplo, os pés ndo tem valor: 6rgdos situados embaixo do corpo
encarnam a escala mais baixa do valor” (Le Breton, 2012, p. 70). Sem estar tao
consciente ou mesmo preocupado com este aspecto, Clayton com sua espontanea
percepcao, nos relembra que “um sistema de valores divide os diferentes orgéos e
as diferentes fung¢des do corpo humano, de acordo com as sociedades” (Le Breton,
2012, p. 71).

E certo que ha grande ambiguidade na expressdo comeco, pois da mesma
maneira com que pode conotar algo incipiente, ainda fraco, ndo desenvolvido,
pode levar-nos a pensar como sendo algo de relevancia ontoldgica, ja que
determina a existéncia do todo. Neste ponto, a metafora estaria plenamente
condizente com a propria cosmovisdo das religides de matrizes africanas, que
acreditam-se inseridas num eterno ciclo de nascimento-morte-nascimento, no qual
0s ancestrais ocupam posicdo de elevado prestigio e adoragdo. Da mesma maneira
entdo, a metafora do pé atinge outro foco valioso das crencas de matrizes
africanas: a ancestralidade. E exatamente o pé a parte do corpo relacionada aos

ancestrais:

O corpo humano em si € microcosmo. Os pés apbiam-se no concreto, no barro de
onde saiu para onde voltard, na terra que os antepassados pisaram e a qual
retornaram. O pé direito corresponde a heranga dos antepassados masculinos, € o
pé esquerdo, a heranca feminina. As mdos, direita e esquerda, atuam sobre o
mundo e transformam as coisas. A cabeca, que reproduz as quatro dimensdes do
espaco, contém, na intersecdo dos pontos cardeais, o centro da individualidade,
ori-inu, manifestacdo do duplo sagrado, que provém de substancia divina, da qual
0s proprios deuses sdo atributos. A pessoa €, portanto, um feixe de linhas
convergentes e divergentes, estrutura que tem papel especifico no equilibrio do
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mundo. (Augras, 2008, p. 61)

Alias, um dos primeiros aprendizados de um abia no terreiro, é justamente
andar de pés descalcos. Logo que se chega a casa de axé, deve-se deixar 0s pes
desnudos e lavar o corpo num banho lustral chamado abd®’. S6 entdo, o devoto
estara apto a “um contato direto do corpo com a terra, com o mundo dos
ancestrais, pois 0 corpo € o meio e a forma de expressdo para a comunicacao
sagrada”. “Os pés tocam ¢ se comunicam com a ancestralidade” (Sabino & Lody,
2011, p.76).

E no contato dos pés com o chdo que
se estabelece a tdo desejada conexdo com 0s
ancestrais, representados pelas raizes das
arvores. Neste esquema simbolico, o corpo

seria a propria arvore e 0S pés as raizes, que

sobem pela coluna vertebral e alcancam a

Figura 27: Contato ritual com o chdo
cabeca representante da dimensdo espiritual, ~ Fonte: Acervo da pesquisa

ou seja, os proprios orixas. Dai, a feitura da cabeca, ou seja, o reforco da
dimensao espiritual da existéncia. Enquanto que os bracos estendidos representam
os galhos que possibilitam a socializacdo do individuo no mundo. O simbolismo é
claro: o equilibrio do ser humano dependerd sempre da harmonizacdo dessas trés
dimensGes: a ancestralidade, a vida no mundo material e a dimenséo espiritual do
ser.

Com isso, “metaforicamente, o pés sdo as partes do corpo que nos fazem
percorrer nossos caminhos. O homem pisa no destino com a heranca dos
ancestrais” (Jagun, 2015, p. 29). A percepcao da relevancia desta relacdo dos pés
com o chdo pode ser inimeras vezes percebida nas descri¢des dos fiéis a respeito
de suas experiéncias sensoriais, principalmente quando os abids no treino do

transe, “sentem a aproximacdo do orixd como uma forca que vem do chio e que

87 Ab6 ou agua de abd: expressdes usadas no candomblé para identificar o banho ritual produzido
com a maceracdo de diversas ervas, seguindo um cerimonial especifico. Ha diferentes tipos de
abd, para usos especificos. Neste caso, me refiro ao abd coletivo. Apenas os devotos iniciados
para Oxala ndo poderdo utiliza-lo. A particularidade deste banho ritual é ser armazenado num
recipiente de barro que deve estar exposto a natureza ou guardado no peji para fermentar.
Geralmente, fica aos pés de uma arvore sagrada do terreiro. E uma praxe ritual, todos os
religiosos tomarem este banho sempre que chegam ao templo litdrgico. Usa-se também a
ingestdo. S6 apos este ritual purificador e a colocagdo das vestes adequadas que o fiel realizara
os cumprimentos as divindades do terreiro, e consequentemente aos seus pares. Para maiores
informacdes ver: Lody (2003).
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desorganiza a relacdo habitual entre corpo e espaco” (Rabelo, 2014, p. 259). Em
muitos momentos fica claro o desenvolvimento de uma sensibilidade ligada ao

chéo no discurso dos abias:

A primeira vez que eu pisei 14 eu comecei ja a me arrepiar. Eu gostei! Gostei
muito. (abia Caterine)

O santo ndo vem da esséncia de riqueza ndo. O santo vem do chao! E energia, é
agua, é terra, é ar. (abid Odete)

O chdo da casa dele ndo era de granito, nem de azulejo, era de terra e tinha aquele
assentamento no meio certinho. Tinha aquela parte dos ogas na frente, tudo
bonito. E era de terra, entdo, quando vocé pisava, vocé sentia 0 axé da casa. (abia
Patricia)

A energia, vocé botava 0 pé na areia, que energia gostosa! Era uma coisa muito
diferente, muito surreal! Eu senti uma vibracdo gigante! Gente, eu nunca Vi isso.
Eu me arrepiava da cabeca aos pés. (abid Afonsinho)

A relevancia dos pés nos ritos do candomblé pode ser percebida também
guando verificamos os nomes destas formas de religiosidade nas descri¢bes de
suas origens africanas (cf. Bastide, 2001; Lima, 2010; Santos, 2002). Nos cultos
trazidos de algumas regides da Africa Ocidental para o Brasil, tinhamos a seguinte
diferenciacdo de modalidades religiosas: lessé orixa e lessé egungun (cf. Lima,
2010; Santos, 2002). As expressdes sao oriundas do ioruba e compreendidas como
“aos pés do orixa” e “aos pés dos ancestrais”. O termo lessé é traduzido como
“aos pés”, devido ao vocabulo essé significar pernas ou pés, em ioruba (cf. Lima,
2010, p. 80; Leite, 2008, p. 29).

Como ja foi esclarecido em nota anterior, a modalidade de culto lessé
orixa tornou-se a mais difundida no Brasil, embora tenha recebido denominacdes
especificas em cada regido, como por exemplo candomblé. Afirmam alguns
autores (Leite, 2008; Santos, 2002) que em culturas tradicionais ioruba essé é
considerada uma parte vital da personalidade humana, no sentido fisico e
espiritual. Esta parte do corpo constitui-se como o simbolo do poder e da
atividade, habilitando o homem para lutar na vida e realizar o que foi designado
para ele. H& um trecho de um poema mitico ioruba que diz: Enikan ki i gbimoran/
k'é yo t'esée 'lé, ou seja, “ninguém realiza nada se ndo tiver pernas” (Abimbola,
1981, p. 18).

Como explica Leite (2008), em algumas culturas africanas, os dedos
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maiores dos pés sdo considerados divindades com reveréncias rituais proprias. No
candomblé, ha diversos procedimentos rituais realizados nos pés, o que confirma
o grande valor simbdlico desta parte do corpo. De fato, a relevancia simbolica dos
pés é mais restrita aos procedimentos litargicos privados nos candomblés. De
qualquer maneira, para cada parte do corpo ha uma forma de exaltacdo e

ritualizacéo propria, que segue um complexo esquema de simbolos:

A frente do corpo, especialmente a fronte, se encontra associada ao futuro; a parte
posterior, sobretudo a nuca, ao passado. Os membros inferiores estdo associados
aos ancestrais, sendo que nos rituais de iniciacdo esta relacdo € reforcada e
atualizada. O lado direito do corpo é considerado masculino; o esquerdo,
feminino, dizendo respeito & ancestralidade masculina e feminina,
respectivamente. Observamos que em varios rituais a sola dos pés deve
permanecer em contato com o chdo, visando ao estabelecimento da ligagdo com
importantes poderes que emanam do elemento terra, também chamado de aié. J&
as maos sao consideradas como entrada e saida de forgas provenientes dos orixas.
(Lépine, 2000, p. 114)

Todavia, a parte do corpo mais valorizada e comentada nas religides afro-
brasileiras é a cabeca. Beniste (2015) comenta que 0 “ori ¢ todo o ase [ax€] que
uma pessoa tem, e sua sede € na cabeca. E ela que, geralmente vem primeiro ao
mundo e abre caminho para trazer o resto do corpo. Ela € a sede da consciéncia e
dos principais sentidos fisicos” (Beniste, 2015, p. 129). O proprio rito de inicia¢do
no candomblé é nomeado por expressdes nas quais este termo é frequentemente
utilizado, como: feitura da cabeca, fazer cabeca, raspar cabeca etc. Isto esta
diretamente atrelado a um sistema simbélico no qual a cabeca ocupa uma posi¢cdo
superior no esquema corporal. Interessante lembrar que a metafora que o abia
Clayton usou para se referir aos seus superiores hierarquicos foi justamente
cabecdes. Além de ser a parte mais valorizada da estrutura corpdrea, ele a colocou
numa dimens&o ampliada, ressaltando ainda mais sua condigdo dominante sobre o
resto do corpo.

Os adeptos que participaram desta pesquisa, que eram praticantes da
modalidade religiosa jeje-nagd, partilham uma nogdo de corpo inscrita numa
representacdo simbdlica praticamente unanime. A primeira nogao a ser exposta € a
de que ndo ha uma dualidade que separa radicalmente corpo e alma. Como afirma
Lépine (2000), no candomblé “a alma tem qualquer coisa de material e o corpo
alguma coisa de espiritual” (Idem, 2000, p. 110). Com poucas variacdes, estes
devotos acreditam que sdo trés os elementos constitutivos do homem: esse, as

pernas, por extensdo, o organismo fisiolégico num todo. E também chamado de
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ara; emi, como a propria respiragdo, que de acordo com o mito cosmogonico
representa o halito que Olorum soprou nas narinas para dar vida ao corpo humana;
e ori, enfim, a cabeca, onde esta encerrada no seu interior a parte imaterial e
eterna do ser, o ori ind. Como salienta Ziegler (1977, p. 94), o “emi e o ori uma
vez criados, gozam de vida permanente, que nada podera jamais alterar”.

Nos mitos iorubas®® que tratam da origem do homem, ha um principio do
double, que assim como divide a existéncia em uma dimensdo material (aié) e
outra imaterial (orun)®, também explica a existéncia de um duplo do ori humano
no orun. Como explica Augras (2008), “tudo que existe no mundo concreto, existe
também no além. O mundo concreto é a manifestacdo fisica do outro mundo”
(Augras, 2008, p. 56).

Neste esquema mitico, cada ser humano teria seu ori moldado por um tipo
especifico de argila mitica, que esta relacionada a um dos orixas. Entdo, o ori que
0 homem carrega no aié é o double de seu ori primordial chamado ipori, que esta
no orun (cf. Augras, 2008; Santos, 2002; Ziegler, 1977, p.105). Nos ritos de
iniciacdo, os neofitos estariam realizando um movimento simbdlico de reconexao
coma esta matéria-prima primordial pessoal, no caso, representada pelo préprio
orix& que esté intrinsecamente ligado a ela:

Todos os ritos, desde a fundagdo do templo até a iniciagdo individual, todas as
celebragdes objetivam manter e ampliar a comunicagdo entre este mundo e o
outro, assegurar a passagem das mensagens de um para 0 outro, aumentar as
trocas, enfim, instaurar e desenvolver 0 numinoso. Isso se faz pela condensagéo e
distribuicdo de energia, da forca sagrada (axé) presente em todos 0s seres.
(Augras, 2008, p. 57)

Uma vez explicitada a centralidade e simbologia do corpo na concepg¢éo
religiosa do candomblé, torna-se mais perceptivel o qudo significativa foi a

metafora utilizada por Clayton para definir-se enquanto abid. Entretanto, 0 mais

8 H4 uma proficua produgdo mitoldgica a respeito da origem do mundo e do homem, que ndo sera
aprofundada neste estudo. Apresento brevemente apenas as nog¢Bes fundamentais para se
compreender a dindmica da existéncia segundo a visdo teoldgica do culto aos orixas. Destaco
que, 0s conceitos aqui apresentados foram selecionados por estarem de acordo com as
modalidades de culto dos grupos que fizeram parte da pesquisa. Portanto, h& outras
interpretacdes no universo amplo e diversificado do candomblé.

8 Esta duplicidade de dimens@es da existéncia ndo deve ser confundida com o esquema céu e terra
cristdo. Na visdo iorub4, esta nogdo € muito mais complexa, ja que implica a existéncia de nove
mundos. O que importa para este estudo é compreender 0 orun como uma dimensao imaterial ou
sobrenatural, com a qual os humanos estdo em constante interagdo no aié, a dimensdo fisica da
existéncia. Além do que, importante destacar que o axé é o principio que circula por todas estas
dimens@es. Para maiores aprofundamentos ver: Augras (2008); Beniste (2015); Santos (2002).
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curioso é o fato deste abia ainda nédo estar inteirado a respeito de tudo disso, no
momento em que langou mao da referida metafora. Portanto, esta nog¢&o corporal
no candomblé é de extrema relevancia para pensar todo o processo de aprendizado
gestual no qual o abid é inserido paulatinamente. E num corpo informado por
todas estas condigdes fisicas, psicoldgicas e simbolicas, que o abid desenvolvera
sua performance de transe de orixa a cada passo na complexa hierarquia
iniciatica. Sendo assim, desde o ingresso na experiéncia do abianato ocorre a
descoberta do corpo como o instrumento primordial para atingir o encontro com o

sagrado, corroborando com a assertiva de Mauss (2012):

Eu acredito que no fundo de todos 0s nossos estados misticos, existam técnicas
do corpo que nos ainda ndo estudamos, mas que foram perfeitamente estudadas
pela China e pela india, desde épocas muito antigas. Esse estudo socio-psico-
bioldgico da mistica ainda deve ser feito. Eu penso que, necessariamente, existam
meios bioldgicos para entrar em “comunicagdo com Deus”. (Mauss, 2012, p. 275)

Como observou Le Breton (2012, p. 7), “antes de qualquer coisa, a
existéncia € corporal”. Portanto, no bojo das multiplas praticas ritualisticas e
sociais vivenciadas pelo religioso no candomblé, também podemos confirmar o
papel desempenhado pelo corpo como “o amago da relagdo do homem com o
mundo” (Idem, 2012, p. 7), nas suas diversificadas esferas. O corpo no candomblé
¢ a0 mesmo tempo “o meio e a forma de expressdo para a comunicagdo sagrada”
do fiel (Sabino & Lody, 2001, p. 75). Para os praticantes desta religido, o corpo €
o0 préprio sagrado. Ao contrario do que muitas vezes se percebe em outras formas
de religiosidade, nas quais o corpo pode representar uma espécie de ameaca a
elevacdo espiritual, o corpo do filho-de-santo é a principal trilha capaz de leva-lo
ao apice de sua busca, de seu maior encontro: a dimensdo sagrada da propria
existéncia.

O abid logo cedo percebe que ao corpo nao sdo atribuidos valores de
pecado ou promiscuidade mundana. A velha correlacdo entre o corpo e uma
dimensdo profana da vida, ndo encontra espago na cosmovisdo afro-brasileira.
Assim, pude ouvir diversas vezes dentro dos terreiros que visitei algo bem
semelhante ao que a abid Odete me disse um dia: “O corpo da gente € o templo do
orixa! Onde ele vai passar!” Ou poderiamos pensd-lo como “uma metafora da
divindade”, como explica Muniz Sodré (1988, p. 128). E a nogdo fundante de que
0 corpo ndo esta a parte do sagrado. Através do corpo ritualmente preparado, o

sagrado emerge e atua. O sagrado estd no corpo, pois ele comporta a parte
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imaterial e eterna do ser, conforme a cosmologia ioruba seguida nos terreiros que
observei.

Uma das primeiras licbes oferecidas aos individuos que aderem ao culto
dos orixas € a de que seu corpo pode e deveria ser despertado, explorado em toda
a sua capacidade ex-pressiva. Ou seja, libertad-lo de todas as amarras e pressdes
que possam impedir a sua fruicdo plena. Falamos aqui da “alforria” de um corpo
que no desenrolar do individualismo ocidental, aprisionou 0 homem sobre si
mesmo. Conforme pontua Le Breton (2012) ao comparar as diferentes formas de
experiéncias culturais do corpo, ora ele pode ser apreendido como uma fronteira
entre os individuos, ora como elemento integrador. Em sua opinido, as ditas
sociedades “tradicionais”, que permanecem comunitarias, elevam o corpo ao seu
status de meio integrador dos grupamentos humanos. Ao passo que, nhas
sociedades modernas regidas pelo individualismo, ele funcionaria como uma

barreira, que preserva a soberania da pessoa:

O isolamento do corpo nas sociedades ocidentais, (eco longinquo das primeiras
dissecag0es e do desenvolvimento da filosofia mecanicista) comprova a
existéncia de uma trama social na qual 0 homem é separado do cosmo, separado
dos outros, separado de si mesmo. (Le Breton, 2012, p. 31)

Todavia, na cultura elaborada na realidade dos terreiros de candomblé, a
relacdo com o proprio corpo e o corpo dos outros, pretende-se um tanto
subversiva desta ordem de coisas do mundo moderno. Os candomblecistas
percebem o corpo do iniciado como um microcosmo, pois “nele estdo contidos
todos os elementos e forgas da natureza, que distribuidos harmoniosamente,
explicam a sua mitologia” (Zenicola, 2003, p. 100). Por este prisma, cada parte
constituinte do corpo esta intrinsecamente relacionada com um principio césmico,
que sempre podera ser ativado através dos rituais. Embora sejam atribuidos
significados particulares para cada uma de suas partes, este corpo é sempre
encarado como uma unidade, um sistema.

Este corpo sacralizado € a propria natureza, no sentido mais ecoldgico do
termo. E, para o seu equilibrio, passa a ser fundamental estar integrado ao
macrocosmo constituido por toda a existéncia que o circunda, ou seja, 0S outros
humanos e 0 meio ambiente. Por isso, a cosmovisdo proposta por estas praticas
liturgicas preveem uma relagdo com o sagrado que ndo é transcendente, como na

filosofia cristd difundida pelo dito ocidente. Os rituais — que na maior parte do
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tempo utilizam o movimento do corpo e a palavra pronunciada — visam um
relacionamento com a divindade num “movimento de fusdo com o cosmos (éxtase
ou transe), que encontra na forca um ponto de intersecdo entre a comunidade e 0
cosmos” (Sodré, 1988, p. 98-99).

No entanto, mesmo o abid estando inserido em todo esse conjunto de
praticas corporais e de simbologias, frequentemente é langado sobre ele um olhar
que ndo encara esta participagdo como uma etapa efetiva de sua processual
iniciacdo religiosa. Os discursos sobre o abianato deixam transparecer na maior
parte das vezes, a ideia de que a iniciagcdo estd unicamente atrelada ao rito de
feitura. Assim, na perspectiva de que o candomblé é uma religido de cunho
iniciatico, 0 momento efetivo do rito de inicia¢do acaba sendo sempre demarcado
como o inicio exato da “carreira” iniciatica dos fiéis. O que acaba por descreditar
a importancia ritual de um periodo — que pode ser de dias, meses ou anos — de
intensa convivéncia do individuo no status de abid dentro do terreiro. Para
sairmos dessa contradicdo, poderiamos lembrar as consideraces de Schechner a
respeito da grande validade que a convivéncia e a observacao apresentam para a
“restaura¢do do comportamento” que ird configurar as performances dos
individuos:

Comportamento de performance é aprendido e praticado — ou duplamente,

comportamento treinado, comportado. Comportamento restaurado. Entdo, ensaio

prévio, aprendizado por osmose desde a infancia, revelado durante a performance

pelos mestres, guias, gurus ou, generalizando, pelas regras que governam de fora,
como em esporte ou teatro improvisado (apud Silva, 2007, p. 68).

Portanto, este abianato é muitas vezes resumido nos verbetes
socioantropoldgicos, ou no discurso simplificador de alguns adeptos, a uma fase
de mera convivéncia socioldgica, na qual se esquece da ideia basilar do
candomblé, de que tudo estad impregnado de um axé, que pode ser transmitido pela
prépria convivéncia. Na sua contribuicdo ao salientar a acep¢do ritual da
“convivéncia”, ou “participagdo” como Goldman (2012) prefere, podemos aferir
gue na logica do terreiro — considerado um organismo Vvivo — seria contraditoria a
afirmacdo de que durante o abianato o individuo j& ndo estaria sob a égide de um
processo iniciatico no candomblé.

Ao longo de seu artigo, Goldman (2012, p. 278) relembra passagens
etnograficas, suas e de outros antropdlogos, que exemplificam esta concepcao de

“participagdo ritual” na vida cotidiana do terreiro. Logo de inicio, cita o
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humorado episodio etnografico de uma cadela que havia passado algum tempo em
reclusdo com dois diferentes barcos de iad e, portanto, era considerada no terreiro
“quase uma iniciada — mesmo que nao tivesse sido 'raspada”™ (Idem, 2012, p.
278). Coincidentemente, uma situacdo bastante similar ocorria no terreiro de pai
Carlito. L& também havia uma cachorra chamada Pretinha, que além de conviver
livremente nas areas do terreiro, vivia comendo escondido as oferendas
depositadas aos pés dos assentamentos das divindades da area externa. Por isso,
quando os iads recém iniciados cumpriam a saudac&o ritual do dobalé® aos mais
antigos do templo, sempre aparecia um fiel bem humorado para lembrar da
presenca de Pretinha como uma das ebdmes mais antigas do barracéo.

Entretanto, Goldman complemente sua exposicdo com outro exemplo
bastante contundente. Certa ocasido, o antropdlogo presencia um “batizado”, com
direito a padrinhos, de uma arvore no quintal de um terreiro. No seu instinto
antropolégico, o pesquisador indaga se aquela seria uma arvore especialmente
consagrada a alguma divindade. Para sua surpresa, responderam-lhe que nao:
“todas as arvores que sdo plantadas na area de um terreiro de candomblé vao se
tornando especiais a medida que absorvem a forca das oferendas e das pessoas
que por aqui passam” (Goldman, 2012, p. 278).

A partir destas proposicdes de Goldman (2012), o que poderiamos pensar
da prolongada convivéncia de diversos abids no cotidiano dos terreiros antes da
feitura? Seria o0 abianato apenas um momento de mutuas apresentacdes e
avaliacGes, ou poderiamos tomé-lo também como um estégio de treinamento, de
introje¢do de “técnicas corporais”, ou de “restauracdo de comportamento”,
conforme prop6s Schechner (1988, 2003, 2012a; 2012b).

Este estudo propde um novo olhar para o abianato justamente com o foco
nesta problematica. Baseado no prisma de Schechner ao reforcar o continuum
entre ritual e teatro, esta etnografia busca compreender a fase do abianato de
maneira profundamente intrincada com a performance de transe de orixa que o
abid vivenciara apos a iniciacdo. Porém, ainda no periodo do abianato, o material

etnografico nos mostra que o abid também vivencia um tipo de performance

% Dobalé: saudacdo ritual realizada por aqueles iniciados para divindades femininas. Mesmo que o
nedfito seja um homem. Nesta modalidade, deita-se ao comprido no chédo, apoiando-se nos
quadris e nos antebracos, uma vez para o lado direito, outra apara o esquerdo. O importante é
ndo encostar a regido ventral no chdo. No caso dos iniciados para divindades masculinas, diz-se
ica. Nesta modalidade, atira-se ao solo com a barriga voltada para o chao.
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preliminar atraves do fendmeno de bolar ou “passar mal”. Por isso, veremos que a
performance do bolar configura uma fase de treino e aprendizado para a
performance do rum. E, embora em niveis diferentes, ambas as experiéncias
performaticas apresentam as mesmas condi¢fes propostas por Schechner (1988,

2003, 20123a; 2012b), como liminaridade, transportation e transformation.

4.2

To be or not to be — Entendendo o papel de abia

Abiyan ajé (abia riqueza)

Abiyan owd (abid dinheiro)

Abiyan om0 (abia filho)

Abyian aji dide (abia acordado levantado)

O termo abia é originario do ioruba abiyan (a — aquele, bi — que nasce,
iyan — com duvidas) e tem como possivel versdo, “aquele que vai nascer” (cf.
Beniste, 2015, p. 242-243; Lima, 2011, p. 92). Este nascer esta estritamente
relacionado ao rito iniciatico que € composto de um simbolismo de morte e
renascimento. No candomblé, esta categoria é usada para classificar todas as
pessoas que efetivamente ingressam para uma determinada comunidade litdrgica,
porém sem passarem pelo ritual de iniciacdo. Portanto, de antemé&o, definimos que
visitantes e clientes dos servigos magico-religiosos prestados pelo terreiro, ndo se

enguadram nesta categoria.

c v F @7, 1 -’»»;v e
Figura 28: Abids no xiré

Figura 29: Abids no chdo durante o xiré
Fonte: Acervo da pesquisa Fonte: Acervo da pesquisa

Por seu caréter instavel e seus vinculos superficiais dentro da religido, ha
os que afirmam que, de fato, um “abiad nao tem casa” (Cossard, 2006, p. 104).

Todo abia tem igualmente latente e iminente as possibilidades de adesdo completa
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ou de desercdo repentina da religido e do templo religioso. Isto péde ser percebido
durante este estudo, nas biografias de alguns abids em transito, seja pela troca de
templos ou pelo afastamento periddico da religido. A percepcao desta fragilidade

do papel de abié nos terreiros é revelada em alguns discursos:

O abia ndo tem responsabilidade. Tem a responsabilidade de chegar no barracéo
e fazer seus deveres. Mas ndo de... ndo chega ao profundo [...] Abid é vocé
praticamente tentar buscar...6 como se fosse procurar uma esséncia. Descobrir o
porqué estou ali. (abid Odete)

Onde vocé tem mais oportunidade de aprender, de vivenciar, porque vocé ainda
ndo tem um vinculo. [...] é vocé aprender sem compromisso. E 0 momento que
vocé tem pra definir se é aquilo dali ou nédo [...] Enquanto abia vocé tem opgao,
entendeu? (abié Priscila)

O abia ta iniciando, ndo sabe nem se é rodante®, ogd ou equede. Ndo sabe nem
que santo que é. Vocé é um abia, € um ponto de interrogacdo. (abid Patricia)

Por conseguinte, muitos religiosos definem o abianato apenas como um
momento de conhecimento mituo do abid e de uma comunidade liturgica
especifica. Isto configuraria, num olhar superficial sobre a questdo, apenas uma
espécie de fase de apresentacdo, para verificar se ambos tém compatibilidades
ideais para estreitarem lagos sociais e rituais.

Num artigo publicado pelo cientista social e babaebé®? Adailton Moreira
(2007), ha uma interessante narrativa a respeito da trajetdria de um fiel, desde o
seu ingresso como abia até o ritual iniciatico da feitura. Ao longo do texto, o autor
vai pontuando o quanto o abianato apresenta um carater introdutério do fiel ao
ethos do terreiro e seus principios fundamentais, como ancestralidade e respeito a
natureza. Num dado momento de sua reflexdo, Adailton parece fazer uma
ressalva, que corrobora com o que tratamos neste estudo. Primeiramente, ele
afirma que sé apos a introducdo ao grupo religioso e suas respectivas convicgoes,
0 abid estaria pronto para o trabalho da iniciacdo. Mas logo em seguida, o autor
parece ajustar sua colocacdo. Este ajuste é para lembrar ao leitor, que seria um

verdadeiro equivoco supor que todo o periodo do abianato ndo comportaria

%1 Rodante: a pessoa que desenvolve a capacidade de entrar em transe de orixa. Isto sera abordado
mais adiante. A categoria oposta seria ndo rodante.

%2 Babaebé: titulo honorifico traduzido como “pai da comunidade”. H4 também um correlato
feminino, iaebé, portanto, “mie da comunidade”. Trata-se de um cargo sacerdotal de alta
relevancia e confianga, pois assessora o lider espiritual na conducdo da comunidade litirgica
(ebé). Como explica Adailton, é “a pessoa que organiza a sociedade religiosa, seja para aos
rituais, seja para necessidades sociopoliticas da comunidade religiosa”. (Moreira, 2007, p. 105)
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nenhum sentido ritual, ou seja, que constituisse apenas uma participacao

sociologica no grupo religioso:

Para as pessoas poderem se tornar um iad [...] elas tém antes que ser um abia, um
ndo iniciado, que é o processo de relacdo social com a comunidade religiosa da
qual elas procuram fazer parte. [...] E uma gama de elementos que passamos para
0 abid a fim de criar uma relagdo de identidade cultural e religiosa. [...] Quando o
abid esté4 pronto, comeca o trabalho ritual. Ndo quero dizer que toda a vivéncia do
abid ndo tenha sido um processo ritual também. (Moreira, 2007, p. 106)

Entdo, ao tornar-se um novico e ingressar nessa trajetdria iniciatica,
recebe-se 0 primeiro titulo na hierarquia do candomblé: abia. Mas é importante
destacar também, que no panorama das diferentes modalidades de pratica do
candomblé — no tocante a classificacdo em “nac¢des de origem étnica” (cf. Silva,
2005b; Parés, 2007) — poderemos encontrar diferentes terminologias para indicar
este status do iniciante. Por exemplo, na modalidade Jeje, ocorrem também as
expressdes hurete (cf. Beniste, 2006, p. 313) ou oré (cf. Cossard, 2006, p. 159);
nas casas identificadas como de tipologia Bantu, aparecem as expressdes zenza,
ndumbe ou monaxikola (cf. Beniste, 2006, p. 313); ja nos terreiros do tipo Queto,
¢ amplamente usado o termo abid. Contudo, no dia a dia do povo-de-santo, o
vocébulo abid popularizou-se de maneira quase hegemonica entre as diferentes
modalidades de culto.

Todos os grupos® observados neste estudo empregaram a expressio abia
em tais circunstancias. Tanto as narrativas coletadas nas entrevistas, quanto as
performances observadas no campo, conferem este uso amplo da expresséo.
Inclusive, boa parte dos entrevistados dizia ndo conhecer os outros termos
supracitados. Sabe-se que a origem do termo é da lingua ioruba, mas ndo foi
possivel identificar se a expressdo foi sempre usada com tanta frequéncia no
candomblé, ja que muitas etnografias do inicio do século XX (Herskovits, 1943;
Landes, 1967; Rodrigues, 1935 etc.) ndo relatam o uso do termo nativo. Alias, nas
pesquisas sobre o candomblé, a expressdo novico(a) é utiliza de forma dubia
inimeras vezes, ora se referindo aos ndo iniciados (abids), ora aos ja iniciados

(iabs). Este fato confunde bastante a interpretacdo, posto que tratam-se de status

9 Conforme ja foi destacado ao longo do texto, as entrevistas e observacdes que fazem parte desta
pesquisa correspondem a modalidade Jeje-Nagd. Portanto, as terminologias, assim como 0s
contetdos mitologicos que utilizo, sdo de uso comum a todos os participantes do estudo. Todos
estavam afinados com a modalidade Queto em relagdo as praticas que importam para este
estudo. Outras modalidades como a Bantu ndo fazem parte do escopo deste estudo.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1511950/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1511950/CA

124

hierarquicos completamente distintos.

No entanto, até mesmo na modalidade de culto lessé egingin, ha um
termo especifico para identificar os ndo iniciados no culto, mas que estdo na
primeira escala hierarquica. Os termos amuxa (cf. Cacciatore, 1977) ou amuisan
(cf. Santos & Santos, 1981) designam os jovens aprendizes que se preparam para
0 culto aos ancestrais. Ap6s o rito iniciatico, mudam de status religioso sendo
chamados entdo de ojés. Da mesma maneira que no candomblé, a trajetoria
religiosa do fiel é feita de estagios hierarquicos, podendo o devoto permanecer
também, eternamente no estagio inicial de abid. Além do que, este primeiro
estagio é farto de aprendizados rituais, mesmo que parciais.

No candomblé, a feitura é o primeiro rito de passagem que demarca uma
mudanca de status entre os membros de um terreiro. Os abids, portanto, integram
a categoria dos postulantes, pré-iniciandos, e aspirantes, até 0 momento em que
se concretize esta feitura, na qual reclusdo e raspagem dos cabelos demarcam
simbolicamente um “separar do mundo anterior” e um “ligar-se a0 mundo
sagrado” (cf. Gennep, 2011, p. 143). A epilagdo e o claustro ritual acabam por se
constituirem como simbolos méximos dessa experiéncia. E, sem ela, os abias
ainda permaneceriam numa zona intersticial, ou seja, um “transitante” (cf. Turner,
2013) entre os visitantes e os iniciados.

Como destaca Bastide (2006), os abids constituiriam uma “espécie de
'reserva' permanente de filhas possiveis dos deuses” (Bastide, 2006, p. 240). A
ideia de reserva ja estava presente igualmente na Unica observacdo que Edison
Carneiro havia feito em 1948, sobre a presenca das abids nos terreiros como uma
“for¢a de reserva”, pois “em ultimo lugar, ficam as abids. Elas ndo pertencem
ainda, realmente, ao candomblé. Estdo num estdgio anterior a iniciacdo. [...] Sdo
uma reserva de efetivos, de potencial humano para os candomblés de amanha”
(Carneiro, 2008, p. 123-124).

Por estar num periodo intermediario, sua condicéo é de total ambiguidade
dentro do grupo religioso, pois seus lagos com a comunidade litdrgica séo ainda
demasiado ténues. H4 na condicao dos “de fora” ou dos “de dentro” ainda nao
iniciados, a possibilidade sempre virtual de jamais passarem pela iniciacdo, o que
nos leva a pensar sobre “a linha que opera a passagem de um estado ao outro”
(Segalen, 2002, p. 50). Estar abia é posicionar-se nessa linha diferenciadora e

enigmatica, quanto ao que esta além dela. Os abids sentem-se sempre diante de
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uma zona de grande mistério:

\océ aprende até onde vocé pode aprender. Os limites do abid giram em torno da
feitura do orixa pra diante. (abié Vanise)

Tem que esperar a iniciacdo, a vez de saber de tudo. Saber de tudo ndo, comecar a
saber os mistérios, né? [...] E abid pra mim é isso. Eu acho que a gente ndo deve
se aprofundar em nada. Tem que esperar a vez de ter conhecimento. Pra mim é
isso. (abid Regina)

E o iniciante, né? Como se diz, € uma pessoa cru! Que td comecando, pegando
um caminho. Que ndo sabe até onde vai. Na minha... isso no meu entendé, eu
entendo isso. Comegando. Vocé vai pegar uma estrada, vocé pega o inicio, mas
ndo sabe o fim”. (abia Janete)

Esta profunda incerteza dos proximos passos de suas trajetorias, faz com
que a expressdo dos olhares dos abids condense curiosidade e inseguranca. Seja
no corpo desequilibrado nas dancas do xiré ou no turbilhdo de sentimentos e
sensacOes conflitantes, eles circulam nos “bastidores” do terreiro num desconforto
interior que somente a sonhada feitura poderia arrefecer. Nos cantos, nas bordas e
nos siléncios, os sentidos dos abids se agucam gradualmente para, a0 mesmo
tempo em que absorverem aquele novo universo, se deixarem também serem

absorvidos por ele:

E a pessoa que ta aprendendo tudo que pode consumir ali na casa de santo.
Aprender a observar muito. Nao falar. Observar bastante. Tudo que pode pegar de
informag&o. Pra mim sé abi& ¢ isso. E aprendé. [...] Conhecé a casa, conhecé
tudo. Vocé realmente se inteirar das coisas. (abia Priscila)

Em muitas tentativas de compreender e explicar a condi¢do dos novigos
nas religides de matrizes africanas, diversas pessoas lancam mao de uma
contraposicéo destes ao conhecimento oculto desta religido iniciatica. E como se o
abia fosse definido pelo acesso altamente restrito ao segredo que sustenta toda a
liturgia. No periodo inicial de sua experiéncia na religido, os abids associam a
ideia de segredo a aquisicdo de informacBes valiosas para a pratica ritual. No
entanto, iniciar o abianato, € mergulhar num mundo de segredos que ndo é apenas
a linguagem verbal que podera revela-los, pois no candomblé maultiplas formas de

linguagem se integram:

O segredo circula enquanto tal, sem a finalidade da revelacdo. No discurso do
segredo [...], as palavras estdo no mesmo plano que os gestos, os deslocamentos
do corpo, 0s sons, 0s objetos, os canticos, o sopro vital (pois tudo isso pode
conduzir axé), que reconstroem ritualisticamente, por “feitico”, o mundo. (Sodr¢,
2005, p. 122)
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Sendo assim, para se aproximar deste “mundo de segredos” na condigdo de
abid, ndo ha um perfil especifico para o religioso. O ingresso no abianato é
possivel para pessoas de qualquer idade, género ou condicdo social. Cabendo
também destacar, que o seu periodo de duragdo ndo é predeterminado. Esta
experiéncia pode ser de alguns dias ou de muitos anos. E, ndo se pode esquecer,
prolonga-se eternamente em alguns casos. Embora um pouco raro, ha abids que
passam a vida inteira no terreiro sem jamais realizarem a feitura. Durante esta
pesquisa, ndo conheci nenhum caso desses, mas ouvi algumas historias. Porém,
essa demora em realizar a feitura parece ser cada vez menor, conforme a abia
Odete fez questdo de frisar. Numa conversa com pai Carlito, pude compreender
que o avangar na “carreira” religiosa depende da disponibilidade do fiel, mas ha

sempre uma intervencdo da divindade a influenciar no rumo dos fatos:

Dificilmente vai existir um abi& que o orixa deixou ele fica a vida inteira numa
casa e ndo cobrar. Porque o orixa ele sempre quer, né... que seu filho, ele se inicie
para que ele possa evoluir dentro da casa. Porque o abid, ele fica limitado a
certos conhecimentos. O abié fica limitado a certas funcdes. O abid fica limitado
a certos fazeres, afazeres. O orixa quer que seu filho, ele faca parte da casa de
uma forma completa. Entdo dificilmente vai existir um abid que o orixa nédo
queira que ele se inicie. E mais facil existir uma abia que nao foi feito, que nao se
iniciou porque ele optou ndo se iniciar ou por algum problema particular da vida
dele. O periodo vai depender do abid. Da pessoa estar preparada ou estar
disponivel para tal. (pai Carlito)

Tudo dependera de muitos requisitos, que vdo das condi¢cdes materiais dos
adeptos, até suas predisposicdes espirituais. Varios autores apontam que, ha
bastante tempo o candomblé deixou de ser uma religido com adesdo marcada
apenas por um trago étnico ou social (Contins, 2015; Duccini, 2016; Prandi, 1991,
1996; Lima, 2010). Na literatura sobre o tema, encontram-se expressdes como
“religido popular” (cf. Lima, 2010) ou “religido universal” (Prandi, 1991, 1996;
Silva, 1995) expressando esta ampla abrangéncia de devotos. Para além desta
diversificacdo do perfil dos novos fiéis, os proficuos dialogos que os terreiros tém
mantido com o espaco publico, reiteram este carater mais abrangente e plural das

religides afro-brasileiras na atualidade:

Trata-se de uma espécie de didlogo que se estabelece com o grande publico e que
ndo fica mais restrito as pequenas casas ou terreiros [...] O que se observa hoje
sdo diferentes casas de Candomblé e Umbanda no Rio de Janeiro que privilegiam
a relacdo com o mercado, com a universidade e com 0s movimentos negros. A
participacdo e o reconhecimento de pesquisadores nesses terreiros também
contribuem para a sua visibilidade. (Contins, 2015, p. 77)
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Entretanto, mesmo com essa mudanga radical do perfil dos terreiros,
algumas caracteristicas marcantes do ethos do povo-de-santo ainda permanecem
“vivas”. Um exemplo disso é a existéncia de uma espécie de chamamento do
orixa (cf. Goldman, 1987), ainda bastante recorrente nas biografias religiosas.
Como afirma Vivaldo da Costa Lima, “a filiagdo ao grupo ¢ voluntaria, mas
determinada por fatores psicossociais e culturais que fazem do ritual de iniciagéo,
da feitura do santo, um corolario comportamental 16gico” (Lima, 2010, p. 266).
Na opinido deste autor, a convivéncia familiar é também um fator bastante
relevante para a adesdo de alguns individuos.

Os depoimentos de varios abids mostraram ao longo deste estudo, que o
fator familiar pode ser determinante, quando se frequenta os terreiros com a
familia desde a infancia, ou mesmo, quando se adquire a chamada heranca
espiritual. VVarios desses casos apareceram neste estudo, como o abid Afonsinho
que herdara o suposto dom do avd; a abid Odete que herdara da bisavo, também
iniciada no candomblé; ou mesmo a abia Regina, que credita uma relacdo estreita
entre um tio pajé e sua “missdo” no culto aos orixas. Inclusive, no caso de mée
Dora, o legado espiritual familiar foi sua maior motivagdo para ingressar na
“carreira” sacerdotal.

Uma ressalva importante merece ser feita a respeito de uma significativa
mudanca em relacdo as condices de género dos iniciados na religido. Em grande
parte da literatura precursora no estudo do candomblé (Bastide, 1971; 1973; 2001,
Carneiro, 2008; Herskovits, 1943; Querino, 2013; Pierson, 1942; Rodrigues,
1935)* vemos a proeminéncia da presenca feminina dentro do culto nas primeiras
décadas do século XX. Desta forma, por um longo tempo, as referéncias ao
noviciado utilizavam sempre termos no género feminino, como as novicas, as
filhas-de-santo, as sacerdotisas, as iniciandas (cf. Rodrigues, 19350) ou mesmo
as dangarinas dos deuses (cf. Pierson, 1942). Novamente, podemos destacar 0 uso
confuso do termo novica(o) referindo-se tanto as abids, quanto as iads. Foi a
antrop6loga Ruth Landes quem primeiro atentou para a crescente adesao

masculina ao candomblé da Bahia. Em sua etnografia “A cidade das mulheres”®,

%Datas das edicdes consultadas.

%Ruth Landes realizou seu trabalho de campo entre 1938 e 1939 em terreiros da Bahia. A primeira
publicacdo em livro foi uma versdo em inglés em 1947. A primeira edicdo brasileira foi em
1967.
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percebe-se também o estremecimento causado por esta entrada dos homens numa
religido toda estruturada para a figura feminina, como pensavam as sacerdotisas

das ditas casas tradicionais:

Esses sacerddcios nagb na Bahia sdo quase exclusivamente femininos. A tradicdo
afirma que somente as mulheres estdo aptas, pelo seu sexo, a tratar as divindades
e que o servigo dos homens é blasfemo e desvirilizante. Embora alguns homens
se tornem sacerdotes, a razdo, ainda assim, é de um sacerdote para 50
sacerdotisas. Muita gente acha que 0s homens ndo devem tornar-se sacerdotes e,
em consequéncia, um homem alcanca esta posi¢do apenas sob circunstancias
excepcionais. De qualquer modo, jamais pode funcionar tdo completamente como
uma mulher. (Landes, 2002, p. 321)

Ainda a esse respeito, ha um artigo classico de Giselle Cossard-Binon
(1981) intitulado “A filha-de-santo”, no qual a antrop6loga destaca o papel das
filhas-de-santo como “elemento essencial de acesso ao divino” no candomblé
(Idem, 1981, p. 151). No mesmo texto, a autora aproveita para chamar a atengao
do uso ainda corrente da terminologia iab — que em ioruba, significaria “esposa do
orixa” — para identificar as pessoas iniciadas no candomblé. Apesar da
antropodloga, ja no primeiro paragrafo, alertar para o fato de que pode haver filhos
ou filhas-de-santo, no desenrolar do texto, a referéncia a iniciacdo esta
estritamente associada a figura feminina: “A iniciagdo tem por objetivo
condicionar a pessoa escolhida — em geral uma mulher — de modo que ela entre
em transe no momento desejado e em circunstancias precisas € muito controladas”
(Cossard-Binon, 1981, p. 129). Outro aspecto curioso do mesmo artigo é a
auséncia de mencdo ao status de abid, ja que o tema central do texto é o processo
iniciatico das filhas-de-santo. Como em outros casos, 0 abianato ndo é
posicionado aqui como primeira etapa do longo processo iniciatico. Nesta
narrativa, novamente, a iniciacdo € vista como dissociada do periodo preliminar,
ou seja, 0 abianato.

Antes de avangarmos, caberia citar o inusitado uso da metafora “escrava”
para se referir ao status de abid na vida religiosa do candomblé, conforme
observado por Roger Bastide, em suas incursdes etnogréaficas finais em 1973. No
artigo “As escravas dos deuses”, o autor revela ter demorado um bom tempo para
perceber no campo a relativa diferenciacéo entre as iniciadas e as postulantes. Em
verdade, ele surpreende-se com a falta de interesse dos pesquisadores pela
presenca das abids nos terreiros, até entdo. Com isso, Bastide (2006) observa que

uma mesma filha-de-santo atua no duplo papel de “serva” e “esposa” da
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divindade, numa oposicao que € apenas de carater cronoldgico e fasico, dentro do

processo iniciatico:

A mesma pessoa que hoje é escrava amanha serd esposa. Quando se encerra a
iniciacdo, quem passou por ela é chamada de iad, esposa de seu orixa. O estado
de escraviddo se situa entre o estado de abid, ou seja, de candidata a iniciacao,
que mandou “fazer” o seu colar®® e deu de comer a sua cabeca (bori) e o estado de
iad, ou seja, durante a época de reclusdo que marca o centro do ritual iniciatorio.
(Bastide, 2006, p. 239).

Como apontado por Bastide
(2006), a relagéo de servidao do devoto
para com as divindades comega no
abianato e alcanca seu paroxismo na
feitura. H& inclusive um simbolismo
relativo a isso no uso de uma argola de

metal, denominada escrava, que ¢ fixada

no tornozelo da abid ao longo de todo o

Fonte: Google Imagens®

processo ritual da feitura. Para se tornar
iad, a abid ira portar em seu corpo diversos emblemas da sujeicao e obediéncia. O
simbolo da escrava no tornozelo, por exemplo, traduz o contrato ritual eterno dos

devotos, pois:

Ao sair da iniciacdo, a yawo [ia6] é a eleita da divindade e assim permanecera até
a morte. O que quer que faca e 0 que quer que pense em seguida, jamais podera
voltar atrds e desmanchar o que foi feito. Mais ainda que esposa ou filha do deus,
é sua escrava. (Cossard-Binon, 1981, p. 133)

Como veremos adiante, a alusdo simbolica ao advento da escraviddo
imposta aos africanos perpassa todas as representacdes contidas no ritual de
feitura. No candomblé, as relacdes estabelecidas entre os fiéis e as divindades,
sustentam-se sobre uma ideia de entrega e serviddo. Os discursos dos devotos

% Ha uma vasta literatura a respeito dos dois ritos propiciatérios mais difundidos no candomblé: a
lavagem das contas e o bori. Estes rituais ficaram conhecidos no meio do povo-de-santo como
as primeiras ceriménias que instituiam um novo fiel do papel de abid. Hoje, ndo se observa mais
esta obrigatoriedade nos candomblés. A lavagem das contas consiste na confec¢do do primeiro
colar ritual da abid, no qual o sacerdote propicia a sua imantacdo. Este ato litargico é feito no
mesmo dia em que o fiel realiza seu primeiro bori. Este Gltimo, como ja foi explicado em
capitulo anterior, consiste em oferendas a cabeca (ori) da postulante. Em alguns terreiros, nesta
ocasido sdo preparados também alguns assentos pessoais para que a abid cultue enquanto nao
passa pela feitura. O recebimento de seu primeiro colar ritual (fio-de-contas ou ilequés) é um
dos momentos mais esperados no inicio do abianato. Ha variacdes sobre a quantidade e a
especificidade desta peca. Esses fios-de-contas sdo simbolo de protegdo, insercdo cultural, e
vinculo moral com a comunidade litdrgica. Para maior aprofundamento ver: Lody (2001; 2003);
Souza (2007).
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reforcam essa intensa relacdo de pertencimento ao orixa, e por isso mesmo, da
consciéncia da autoridade dele sobre a vida do iniciado. Esta mesma servid&o seré
projetada e materializada na relacdo do fiel com o templo litrgico. Estes valores,

portanto, ja sdo introjetados bem antes da feitura, ou seja no abianato:

Ser abid é ser um servo do orixa. E vocé ja senti o gosto de sé um pré-iad. Porque
¢ isso que é sé um abid [...] Saber que vocé t4 embaixo agora, mas o teu Orixa vai
te ensind com seus erros, com seus acertos. Ndo é sé o escravo. E vocé entendé
que vocé é o mais novo e aquilo ali é uma parte do ensinamento. (abid Caterine)

Acho que ser abid é um instrumento da casa, onde vocé tem oportunidade de
saber se é aquilo que realmente vocé quer. Porque o abid é, também se torna uma
mao de obra barata pro barracdo. O abia que é responsavel por varrer, por lava,
por limp4, por arrumar determinadas coisas. [...] O abid é um pouco de tudo no
terreiro. (abid Afonsinho)

A gente tem que obedecer dentro da casa de santo, o que fald a gente tem que
acatar, entendeu? O que mandar fazer a gente faz! (abid Regina)

O abia é aquela fase do grosso! Vocé aprende o que é o todo. Pra depois ir
lapidando e comecar as peculiaridades. (abid Vanise)

Todas estas relagcdes de subordinagcdo séo possibilitadas pela consciéncia
de uma arraigada estrutura hierarquica. Confere-se uma dupla hierarquia no
candomblé: a espiritual (na relacdo divindades e humanos) e a sacerdotal (entre os
membros da comunidade litargica). O aprendizado e introjecdo desta ldogica
comegam a ser treinados ja no abianato, ao contrario do que possa parecer. Os
abids demonstram diariamente, que ndo é apenas na feitura que se inicia o
aprendizado de uma nova visdo de mundo e a construcdo de uma nova expressao
identitaria. A circulacdo e atuacdo dos abids no interior dos terreiros ndo estdo
livres da regulagdo de um conjunto de normas que constroem a identidade do ser
do santo. Portanto, ndo é apenas na feitura que o adepto molda sua corporalidade,

como podemos perceber nas conversas com 0s abias:

Vocé é um abid! Vocé ndo pode comer sentado na cadeira. Vocé quando fé fala
tem que se abaixa. Quando vocé fé entregar uma &gua, tem que sé na bandeja.
\océ ndo pode olha direto nos olhos do pai-de-santo. [...] O bater a cabeca® é
diferente. Porque o centro que eu frequentava era Queto, e hoje eu frequento o
Efon. Os banhos séo diferentes, o cheiro do banho é outro. A 4gua que a gente

% Bater cabeca é uma expressdo mais utilizada na umbanda, para se referir a reveréncia ritual na
qual encosta-se a cabega nos pontos sagrados do terreiro. No caso de Afonsinho, por ter vindo
da umbanda e migrado para terreiros de candomblé em pouco tempo, percebi a utilizagdo
frequente de termos umbandistas. Sua fala representa justamente o aprendizado dessas diferentes
performances religiosas.
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bebe é outra. O santo masculino quando vai bater a cabeca é diferente. O santo
feminino é outro. Vocé tem que reaprendé tudo de novo! Sé acha que ja chegou
com alguma coisa, ndo! (abia Afonsinho)

Eu acho que estou nascendo de novo. E tipo um nascimento. Eu vou nascer de
novo. Porque eu vou aprender coisas novas. Como se eu tivesse com um ano de
idade, entrando dentro desse lugar e ndo conhecesse nada, nem ninguém. Mas
assim, vou ter que aprender tudo de novo. Aprender a falar, aprender a agir,
aprender a se comunicar, aprender a fazer certas coisas, que talvez eu nem
conheca, ndo dé muito valor. Mas eu vou ter que dar. Como se eu estivesse
nascendo de novo mesmo. (abid Devanilda)

Eu fico constrangida. Eu ja falei com meu pai que é muito dificil. Porque vocé
ndo sabe ali, né? Ali tem o abaixa, bate cabeca ali, bate cabeca 14. Vocé néo sabe
pra quem bater, né? Tem que ficar... e isso ai ele falou que eu vou aprender, né?
Que eu vou aprender. Mas eu acho dificil! Eu ndo sei. Mas eu acho que eu vou
conseguir sim. (abia Janete)

Como vemos este longo processo de reeducacdo corporal, iniciado ja no
abianato, ndo é nada diferente do que Marcel Mauss (2003; 2012) propds em suas
reflexdes sobre o uso do corpo nas sociedades humanas. Para o autor, a
tecnicidade ndo é uma exclusividade da relacdo do homem com as ferramentas.
Bem anteriormente a este fato da cultura, o0 homem manipula outro instrumento
fundador: o proprio corpo. Com isso, seria um enorme equivoco acreditar que s
ha tecnicidade sob a condicdo da existéncia de instrumentos materiais externos ao

homem:

O corpo é o primeiro e 0 mais natural instrumento do homem. Ou, mais
exatamente, sem falar de instrumento: o primeiro e o mais natural objeto técnico,
¢ a0 mesmo tempo meio técnico, do homem, € seu corpo. [...] Antes das técnicas
de instrumentos, ha o conjunto das técnicas do corpo”. (Mauss, 2003, p. 407)

Entretanto, o desenvolvimento dessas técnicas corporais no candomblé,
esta estritamente relacionado a primeira forma de categorizacdo dos fiéis, ou seja,
os “dotes” para o transe. Na diferencia¢do entre os capacitados ao transe ou ndo,
diferentes gestualidades serdo desenvolvidas. Na lingua do santo® (cf. Amaral,
2002) a viracdo € o primeiro fator de diferenciacdo entre os individuos. Aqueles
que viram, sdo chamados de rodantes, em oposi¢do aos ndo rodantes. Usam-se
expressdes como virar no santo, virou no santo, estar virado no santo, para

identificar os momentos em que o devoto esta no estado de transe de orixa, ou

% Rita Amaral (2002) utiliza a expressdo lingua do santo para se referir ao Iéxico e o jeito de falar
especificos do povo-de-santo. Ela destaca por isso 0s inimeros termos africanos e a jocosidade
peculiar do grupo. Ver: (Amaral, 2002, p. 84-85)
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estado de santo.

Assim como, a expressdo desvirar o santo serve para sinalizar a reversdo
desse processo de transe. O desvirar pode ser espontaneo ou provocado, da
mesma maneira que o transe. O ato de desvirar € realizado em aposentos especiais
longe das vistas alheias e seguindo rigorosa etiqueta ritual. Quando diversos
devotos precisam ser desvirados, é obrigatério respeitar a ordem de idade
iniciatica dos filhos-de-santo. Até mesmo nesse momento, 0 principio de
senioridade é observado. O comodo para a execucao desta tarefa, muitas vezes € o
mesmo local no qual os filhos-de-santo em transe séo vestidos com os figurinos
dos orixas, nas festas publicas. Em alguns casos, o sabaji ou o préprio ronco
transfiguram-se no “camarim da grande festa” (cf. Evangelista, 2015, p. 131).
Tudo dependera das dimensBes do terreiro. Tanto no barracdo de pai Carlito
como no de mde Dora, percebi o uso improvisado de algumas areas externas do

terreiro para tal fim.

: R
Figura 31: Devotos em transe de orixa Figura 32: Devoto em transe de orixa
Fonte: Acervo da pesquisa Fonte: Google Imagens®

Entretanto, ao iniciar o abianato, alguns adeptos demoram a descobrir a
condicdo de rodantes ou ndo rodantes, como foi o caso do abid Clayton, que sé

depois de um longo tempo foi suspenso como o0ga, durante uma festividade.

Ai na festa, ei fiquei pensando: Poxa, sera que eu vo virar? Serd que eu ndo vo
virar? SO que eu ndo sabia como é que era. A, a festa rolando vinha um oga, uma
equede: N&o esta sentindo nada ndo? Eu: N&o. Ele: Tira o chinelo, se concentra!
[...] Ai chegou ao ponto de eu falar: V6 fazer um jogo. Agora vou fazer um jogo,
vou saber. Nisso ficou sé no vou fazer um jogo. Néo fiz o jogo. Ai fiquei ralando,
trabalhando, acho que um ano e sete meses realmente trabalhando na casa. Sem
saber, sem sentir nada [....] Ai depois de uma festa, acho que era uma festa de
Oxosse. O Oxosse do ebdme 14 de casa no meio da festa mais ou menos, ele... foi
o dia que eu fui suspenso! Dali, ficou aquela coisa... sei la... (risos) N&o caiu a
ficha. Eu falei: P6, agora eu tenho a minha resposta. Eu sou oga! Mas, sei la.
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(risos) Ontem eu estava 0 que? Limpando banheiro. Hoje eu estou sentado na
cadeira no meio de todo mundo aqui me olhando. (abia Clayton)

Ha diversas maneiras de se descobrir esta primeira marca identitaria no
candomblé. Algumas pessoas ficam sabendo através do jogo de buzios, outras
como o Clayton, durante uma festividade, quando sdo suspensas como 0gas ou
equedes. E, como no caso de muitos rodantes, ocorre o fenébmeno do bolar. Este
se constitui num dos momentos mais criticos da trajetdria de um religioso, sendo
suplantado apenas pela experiéncia da feitura. Na lingua do santo, o bolar é a
expressao tacita da presenca da divindade na vida do fiel. Todos os adeptos sdo
unénimes ao explicar este fendmeno, como o sinal inquestionavel do chamado
para a iniciagdo. Muitos abids esperam ansiosos o0 momento de viver tal
experiéncia:

Tava cantando pra Ogum. Eu converso muito com meu santo [...] Eu olhei nesse

dia: 6 meu pai, a festa do senhor, o senhor ndo vai vim? N&o vai da o ar da graga?

Como é que € isso? Olha, se 0 senhor ndo vim eu ndo venho mais ndo (risos). E

comegou a tocar. Tocou a primeira, a segunda, eu me ajoelhei tava comecando a

tocar a terceira. Eu olhei pro meu zelador e falei: t6 passando mal! Ele: ta

sentindo o que? Eu: pde a mao no meu peito. O coracgdo acelerado, minha cabega
guente. E comecou a tocar. Eu lembro que eu dei o primeiro... ele saiu da roda

veio pra tras de mim e comegou a chamar: patacori! Ogunhéé!*® E vocé comeca a

ver tudo embagado. Tua cabeca quente, o corpo todo... € uma energia muito

grande... muito forte! E dali entdo eu ndo lembro mais nada. Acordei dentro do
roncd. Que ai falaram pra mim o que tinha acontecido. Que Ogum veio,
perguntaram quem era e ele confirmou que era Ogum. Eu voltei ali com aquela
emocdo maravilhada do mundo! E... o senhor me ouviu! Foi lindo! Eu sei que
tudo tem seu tempo. [...] Sdo desde os 13 anos! S&o vinte e quatro anos e até

agora nada! S6 tinha vindo o caboclo. E o santo de cabe¢a?'® Como é que é?
(abia Afonsinho)

No caso especifico do abid Afonsinho, ha uma ressalva a ser feita quanto a
qualidade da performance do bolar. Ele afirmava cuidadosamente que ja havia
“passado mal”, mas nunca bolado. Ou seja, ele e muitos outros abias ao longo da
pesquisa, descrevem com frequéncia esta dupla tipologia de transe bruto: “passar
mal” e bolar propriamente. Constatei pelas narrativas, que no caso do bolar a
performance constituia-se como uma espécie de morte simbolica, apresentando
sintomas graduais de um desmaio profundo. Nesta modalidade ha total
“descontrole” do abid. J& no caso do “passar mal”, o abid apresenta diversos

sintomas de alteracdo das funcdes vitais, sem no entanto entrar em desmaio

% patacori Ogunhé: saudacao ritual em reveréncia ao orixa Ogum.

100 santo de cabega: expressdo usada para indicar o orixa protetor do fiel.
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profundo. Entdo, nesta segunda modalidade de transe bruto, a pessoa conseguiria
ficar de pé e as vezes responder corporalmente as indagacgdes de terceiros, como o
pai-de-santo e o0s irmaos-de-santo. Mas nem por isso, 0s sintomas deixam de ser
impactantes na subjetividade do individuo que “passa mal”. Algumas das
descricdes desses sintomas sdo: dorméncia generalizada, falta de ar, tremedeira,
perda de memoria e equilibrio corporal, calafrios, formigamentos entre outros.
Segundo alguns abids, por alguns instantes é possivel até acreditar que trata-se
realmente de um problema de saude, até que um sinal mais evidente do orixa
esclareca o que se passa:

Comecei a me sentir muito mal. Bragcos dormentes... gente, vou pro hospital

porque t6 passando mal de verdade! Comecei a chorar compulsivamente. A

equede da casa ficou sentada ali comigo no chdo e eu desacordei. Fraca, fraca...

parecia que ia desmaiar... fiquei desacordada nos bragos dela! Ouvia tudo, mas
ndo conseguia me mexer. Sensacdo claustrofébica. Presa dentro do meu corpo!

(abia Priscila)

Estas experiéncias do bolar ¢ do “passar mal” serdo consideradas neste
estudo a partir da perspectiva da performance, proposta por Schechner (1988,
2003, 2012 a, b, 2011). No proximo capitulo, serdo analisados 0s componentes
dessas performances dos abids em relacdo a performance dos iniciados. Como ja
foi pontuado em nota anterior, neste estudo, sugiro uma relacdo entre a
performance do bolar e a performance do rum, como etapas complementares do
desempenho corporal iniciatico do fiel.

Por hora, importa saber que esta experiéncia de transe bruto dos abids,
ocorre primordialmente em momentos festivos. Como observa Opipari (2009), “a
fruicdo estética da musica, das coreografias e das roupas € frequentemente
evocada pelos abids como um grande atrativo e um verdadeiro prazer” (Opipari,
2009, p. 222). O intenso estimulo sensorial do xiré tem bastante influéncia sobre
os espectadores de forma geral. Afinal, muitos visitantes bolam no xiré sem
jamais terem conhecido um candomblé. Inclusive, este fato pode determinar a
transformacdo de um visitante em filho-de-santo. E neste momento, sobretudo,
que uma forca centripeta gerada pelas performances do xiré no “palco” do

barracdo, afeta todos os presentes:

O palco — referindo-me ndo apenas ao espaco fisico, mas ao agregado
tempo/espaco/espectador/performer — gera uma forca centripeta que engole tudo
0 que acontece nele ou perto dele. Esta absorcdo para o centro é o principal
paralelo entre o processo da performance e o processo do ritual. (Schechner,
2011, p. 157)
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Uma vez abarcado por esta forca centripeta do ritual, o abid, por ainda ndo
ser feito, terd sua performance sempre interrompida. Na etiqueta do candomblé,
apenas os adeptos feitos podem executar sua performance de orixa no decorrer
das festas. Ao bolar no meio do barracéo, costuma-se fazer um pequeno ritual no
qual o abid é coberto com um lengol branco, suspenso pelos ogés e levado para o
sabaji ou ronco. Nesta ocasido, serd realizado um procedimento ritual para
“reavivar” o devoto. Algumas vezes, o pai-de-santo ou a mae-de-santo jogam o0s
buzios aos pés do abid para interpretar os designios das divindades. Os mais
antigos no culto dizem que antigamente quando um fiel bolava durante o xiré, ele

era imediatamente recolhido para a feitura de santo.

Figura 33: Abia bolada no barracéo
Fonte: Google Imagens®

Realmente, a simbologia é de uma morte gue indica o chamado do orixa
para que a pessoa seja iniciada, ou seja, renasca simbolicamente. Embora este
chamado possa ser revelado pelo jogo de buzios, é no acontecimento do bolar que
a vontade da divindade parece mais contundente e legitima, principalmente diante
da comunidade litargica. Este € um dos poucos momentos em que a performance
do abid ganha destaque durante as festividades. A queda ao ch@o dos abids
bolados capta imediatamente todos os olhares durante a festa. Além do que, sdo
inimeros 0s comentarios ao final do evento, a respeito dos abids que bolaram.
Pude perceber também, que a performance do bolar de um abid, pode em certa
proporcao legitimar ainda mais a performance do rum de um filho-de-santo feito.

Por exemplo, se durante a performance do rum de um determinado ebome
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“cairem” dois abids ou mais no chdo, isto podera ser interpretado como um sinal
de legitimidade da performance do rum deste ebdme. Muitas vezes ouvi
comentarios a esse respeito, dizendo que o santo de fulano ou beltrano era muito
forte e, portanto, “derrubava” muitos abids. Entretanto, hoje em dia, este fato ndo

é mais uma condicdo obrigatoria para que o fiel realize a feitura:

O chamado do orixa ndo segue forgosamente uma linha evolutiva que vai de uma
possessdo incontrolada a seu adestramento ou controle ritual. Longe de se
apresentar como uma regra obrigatéria da adesdo, ele surge aqui, antes como uma
linguagem, como um codigo que assinala a importancia da “feitura” enquanto
legitimacdo ritual das competéncias adquiridas. Ao reforcar essa ideia de codigo,
dir-se-a que bolar é um “‘alerta”, um “aviso”. [...] A violéncia da queda denota
igualmente a exigéncia e a autoridade do santo. (Opipari, 2009, p. 218)

Importantissimo enfatizar, que os feitos ndo bolam. A feitura € justamente
a fase “bem acabada” de uma performance que tem seu estagio preliminar no
bolar. Por isso, vejo as experiéncias de “passar mal” ¢ bolar narradas e vividas
pelos abids, como uma etapa de treinamento, aprendizado e “restauragdo de
comportamento” (cf. Schechner, 1988, 2003, 2012 a, b, 2011), possibilitando a
paulatina elaboracdo da performance do rum do futuro iad. Todavia, vé-se cada
vez mais uma diminuicdo do bolar durante o abianato, conforme também observa
Opipari (2009). E, mesmo tendo bolado uma vez no xiré, os abids de hoje
vivenciam o “passar mal” varias vezes, até o dia de suas feituras. O que também é
uma atualizagdo no universo do candomblé. H& algumas décadas atras, um abid
bolava apenas uma vez antes da feitura, segundo mae Dora e pai Carlito.

Em boa parte dos casos que presenciei, vi a performance do “passar mal”
com mais frequéncia do que a do bolar, ou seja, os abids tem apresentado um
transe bruto cada vez mais lapidado e repetitivo, ao contrario de outrora. Mas 0
estatuto de feito continua sendo o grande legitimador da performance de orixa.
Porém, isto ndo diminui em nada o duplo impacto do bolar, posto que afeta os
abids e os espectadores sempre. Como disse Opipari (2009), ele surge como um
cédigo eloguente para que todos interpretem a vontade das divindades. Na
convivéncia com mae Dora, e assistindo seu abids bolarem, pude compreender

melhor esta linguagem do corpo desenvolvida processualmente desde o abianato:

O bolar no santo é quando a energia quer ser cuidada. O bolar néo esta atrelado a
condigdo de ser feito. Ele estd na condicdo de mostra que existe. Ta latente. Que
ta ali. Existe aquela energia. Aquela energia é presente. [...] O bolar ele é uma
vivéncia. As vezes é necessario que vocé ou bole, ou veja ldcido alguém muito
querido seu bolando. [Antigamente] o santo tinha que ta presente. O individuo
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tinha que entré bolado. O iniciante so entraria se a energia bolasse. Porque ai tava
ali determinado que era uma vontade religiosa, uma vontade de energias [...] Ali
era uma questdo energética. Espiritual puro! A responsabilidade daquela energia.
Entdo, no6s zeladores tinhamos mais confianga quando um filho entrava bolado.
Porque ai elimina-se noventa por cento de questdes. Porque essa pessoa tem
espiritualidade pra isso, ndo é uma vaidade. Também ndo é uma necessidade. Mas
¢ uma verdade. E um fato. Uma conscientizacdo de que existe aquela
ancestralidade. Ela esta ali se expondo para aquela unido. Aquele casamento da
pessoa com o espiritual. (méae Dora)

Sendo assim, este é um dos fatores diferenciadores entre os abids, pois
guando sdo rodantes vivenciam uma condi¢do hierarquica completamente
diferente dos ogas e das equedes. Alguns individuos ja ingressam nos terreiros
sabendo de sua condicdo de ogad e equede e, portanto, de ndo rodantes. Neste
caso, ndo serdo tratados da mesma maneira que os rodantes, pois entre os fiéis ha
uma crenca de que esta Ultima categoria ja nasce feita. Embora ndo tenha sido o
caso de Clayton, algumas vezes ouvi no campo gue 0gas e equedes nao sdo abias,
mesmo sem passar pelo rito iniciatico. Este € um ponto de vista recorrente, pois
também ouvi de pai Carlito, que neste caso a pessoa ja “nasce grande”, ou seja,
traz “de ber¢o” um cargo sacerdotal.

Mesmo sendo os abids o foco deste estudo, cabe uma diferenciacdo na
trajetoria das pessoas que integram este segundo grupo. O rito iniciatico pelo qual
passam, € chamado entre os adeptos de confirmacgdo e nédo feitura. Inclusive, héa
muitas controvérsias a respeito desta questdo (cf. Goldman, 2012). Sacerdotes
mais antigos como mae Dora, dizem que 0s 0gas e equedes ndo precisam passar
por tudo que uma abia rodante passa na feitura, como a epilagcéo por exemplo. Por
outro lado, pai Carlito defende a ideia de que todos devem passar por tudo, ja que
hoje  estamos vendo  muitas
marmotagens nos rituais, como ogas
e equedes que depois de anos, viram
no santo®. Entdo, para garantir a
sua reputacdo futura entre o povo-

de-santo, ele prefere se resguardar

realizando todos os preceitos de uma

Figura 34: Ogés em cerimdnia de confirmacéo

_ feitura de iad. A Unica diferenca é
Fonte: Acervo da pesquisa

101 Para um maior aprofundamento deste tema, ver Evangelista (2013). A autora realiza uma
interessante etnografia sobre uma religiosa que foi equede ao longo de muitos anos, porém em
dado momento migra para uma nova modalidade de culto e descobre-se rodante e mae-de-santo.
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que estes devotos ndo se comportardo como iads. Caso algum dia haja alguma
intercorréncia, ninguém podera dizer que se trata de uma marmotagem, ou seja, de
um santo de equé.

Por conseguinte, a trajetdria dos ogds e equedes, segue o padrdo:
apontamento, suspenséo e confirmacdo. Um adepto pode ser apontado como oga
ou equede através do jogo de buzios ou por uma indicacdo direta de um orixa
manifestado no corpo de um ebdme. Conforme explica Vivaldo da Costa Lima
(2011), “o oga ¢é escolhido geralmente por um orixa manifestado numa filha-de-
santo [...] numa festa publica, quando a pessoa escolhida é apresentada no
barracdo a todos os presentes, pelo orixa que o elegeu” (Idem, 2011, p. 116-117).
A suspensao € sempre publica, como ocorreu com Clayton e com Jurema. Ambos
descobriram durante um xiré as suas condic¢des hierarquicas exatas.

Na ocasido da suspenséo, o orixa do sacerdote ou de um ebdme pede que o
individuo apontado sente numa cadeira, que sera levantada e apresentada aos
pontos principais do barracdo e a comunidade. A partir deste dia, este devoto ja
desfrutara dos privilégios de um ebdme, como permanecer em pé ao longo de todo
0 Xiré e comer na mesma mesa que o sacerdote, ndo precisando ficar em esteiras
no chdo como os outros abids etc. A cerimdnia de confirmacdo serd realizada
através de uma reclusdo ritual, que vai selar o vinculo do fiel com os orixas e a
comunidade litargica. No entanto, hd uma regra no candomblé de que s6 é
possivel transmitir aquilo que foi recebido, ou seja, jamais poderdo “fazer” outras

pessoas, ao passo que foram apenas confirmados, e néo feitos:

A carreira de um ogd ou de uma equede teria uma ascensdo hierarquica mais
rapida, porém limitada, pois ndo poderia atingir o cargo de pai ou mae-de-santo.
No caso de um iad, a carreira levaria mais tempo, mas o adepto teria a
possibilidade de chegar ao topo da hierarquia religiosa. (Evangelista, 2013,
p.102)

A categoria 0ga ¢ um “nome genérico que se da a uma série de pessoas
investidas de fungdes rituais as mais diversas” (Lima, 2011, p. 113). De modo
geral, esta categoria pode ainda estar subdividida em alguns postos como alabé
(responsavel pela masica ritual), axogum (responsavel pelas imolagGes animais)
ou pejigd (guardido do quarto de santo). Em varios estudos sobre candomblé
(Bastide, 2001; Lima, 2003, 2011), podemos encontrar informacgdes sobre seus
papeis de provedores financeiros e guardides da seguranca do terreiro,

principalmente nos periodos em que houve intensa perseguicao policial.
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No caso da ala feminina no grupo dos nédo rodantes, estas poderdo ocupar
0 posto de equedes. A funcdo ritual dessas senhoras & assessorar as pessoas
iniciadas no momento do transe, pois “a equede é, assim, uma espécie de pajem
do orixa e guardia da seguranca fisica e do conforto da filha-de-santo, cujo orixa a
escolheu como protetora” (Lima, 2011, p. 112). Nas cerimonias de apontamento e
suspensdo, hd sempre um orixa que sera o protetor desses “escolhidos”. Isto ndo
necessariamente tera uma relacao direta com o orixa pessoal do oga ou da equede.
A trajetoria iniciatica das equedes segue exatamente
0s padrbes dos ogds. Ambos, uma vez sendo
apontados ou suspensos, ndo precisardo vivenciar
toda a subordinacdo e obediéncia exigida dos abids
rodantes. Entdo, esta categoria de pessoas no
candomblé goza de grande prestigio, desde o

momento que sejam reconhecidas nesta classificacao.

A superioridade hierarquica desses postos ndo esta

o S
Figura 35: Equede em
ceriménia de confirmacao
Fonte: Acervo da pesquisa

estritamente submetida ao ritual de confirmacao,
portanto, “ogds e equedes possuem também uma
posicdo diferenciada na ordem hieréarquica do terreiro, sendo tratados como ‘pais’
e ‘mdes’, sem passar pela condicdo de iad, que é a mais baixa categoria no quadro
dos iniciados” (Evangelista, 2015, p. 129, grifos meus).

No topo da hierarquia do candomblé, obviamente, encontra-se a lideranca
religiosa, que conduz o terreiro tanto no seu aspecto espiritual quanto social. O
poder centralizado dos pais e maes-de-santo jamais pode ser questionado ou
desrespeitado. Portanto, mesmo ogdas, equedes e ebdmes, devem profunda
obediéncia aos lideres religiosos de seus respectivos terreiros. Acima dos

babalorixas e das ialorixas apenas 0S Orixas:

A autoridade espiritual e moral emana direta e exclusivamente do pai ou da mae,
que s6 reconhece, acima da sua propria autoridade, a dos orixas. Essa autoridade
— absoluta em toda a forca do termo —, o chefe a divide com as demais pessoas do
candomblé, em linhas muito nitidas de hierarquia. (Carneiro, 2008)

Para conseguir coordenar a exaustiva programacdo de atividades de um
terreiro, as liderangas contam com um amplo quadro de postos honorificos (cf.
Lima, 2003; 2011), que se distribuem de acordo com as habilidades e 0os méritos

pessoais dos fiéis da categoria de rodantes. A distribuicdo dos postos ocorre ao
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longo da “carreira” iniciatica dos mesmos. No geral, estes cargos sdo outorgados
pelo lider do templo ao término do ciclo de sete anos do processo iniciatico. Ha
diversas versdes entre os religiosos sobre a distribuicdo destes postos. Algumas
pessoas explicam que sdo as divindades que determinam esta distribuicéo,
enquanto outras insistem na manipulacdo dos sacerdotes devido diversos
interesses.

S80 indmeros os cargos honorificos no candomblé, porém néo
aprofundaremos o tema neste estudo. Citemos alguns dos mais representativos:
iyalaxé (mée que zela pelo axé); iyaquequeré (segunda sacerdotisa do templo,
mae pequena); iyabassé (cozinheira ritual oficial do templo); dagd ou sidagd
(especializada na celebracdo do ritual conhecido como ipadé®?, em reveréncia a
Exu e aos ancestrais); babaebé ou idebé (espécie de conselheiros da comunidade
liturgica); iya efuni® ou babé efun (responsaveis pela pintura ritual dos corpos dos
neofitos); jibonan (responsavel pelos cuidados com o nedfito durante o rito de
iniciacdo), entre muitos outros. Varios desses postos honorificos possuem dupla
versdo de género. A indicacdo ao cargo pode estar relacionada também a tipologia
do orixa para o qual os fi€is sdo iniciados.

Portanto, é no bojo dessa estrutura hierarquica, que o abid estéd inserido
desde o momento em que ingressa como membro efetivo de um terreiro. A partir
desse ponto, o abid passa a desvendar lenta e gradualmente o lado oculto do
candomblé, que como visitante nas festividades ndo é possivel conhecer.
Aprendera inicialmente que deverd confeccionar algumas roupas préprias para
frequentar o barracdo nesses momentos privados do culto. O procedimento de
chegada ao barracdo também faz parte de uma etiqueta ritual rigida a ser
aprendida durante o abianato.

Primeiro, assim que entrar, sentara em um banquinho para “esfriar” o
corpo, sem trocar nenhuma espécie de cumprimentos rituais com seus pares. De
imediato, colocara os pés desnudos no chdo. Seguido deste descanso, virad o banho

de abd e a colocagdo das vestes rituais que Ihe cabem, ou seja, a roupa de ragao.

102Rito propiciatorio que abre o ritual do candomblé, conforme Bastide (2001). Visa propulsionar e
manter as relagBes harmoniosas ao longo do cerimonial. Em muitas casas é um rito solene e
privado segundo Juana Elbein dos Santos (2002)

193Efun: espécie de giz mineral (cal) que é dissolvido em 4gua para a pintura do corpo dos neofitos.
Sua cor branca esta relacionada ao orixa Oxald, como simbolo da criagdo do mundo e dos seres.
A cerimdnia em que isso ocorre também pode ser chamada de efun ou saida do efun. Ao longo
do processo iniciatico este ritual ocorre durante varios dias.
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No momento das atividades privadas do templo, todos vestem igualmente estas
roupas mais simples mais adequadas ao intenso trabalho que se segue. A troca das

roupas civis para a roupa de racao é de enorme simbologia:

A roupa de racdo coloca todos na condicdo de filhos-de-santo. Ao despir-se de sua
roupa civil e vestir a roupa de ragdo, o individuo deixa de certo modo sua vida do
lado de fora do terreiro. Aqui ndo ha mais o publicitario, nem a doméstica, ndo ha
mais distincdo entre aquele que chegou a pé e 0 que estacionou seu carro
importado. Todos séo filhos-de-santo com direitos e deveres, que vivem, é certo,
sob a rigida hierarquia religiosa que lhes dita inclusive que tarefas devem
cumprir, e invariavelmente todos devem colaborar com seu trabalho para a
manutencdo do grupo. (Souza, 2007, p. 51-52)

Espera-se do abia que esteja presente a maior parte do tempo nas inimeras
atividades do ebé. Essas serdo as oportunidades de adquirir conhecimento e de
iniciar a construcdo de sua nova identidade. Na divisdo entre atividades publicas
(as festas) e as privadas (a funcdo ou or6s)®, é no segundo grupo que o fiel
conseguira aferir sua habilidade para “as coisas do santo”, como diz pai Carlito.

Cabe ressaltar que, mesmo estando presentes nesses momentos privados,
aos abids serdo impostas regras que balizam um acesso gradual a cada um dos
procedimentos litdrgicos executados nesse periodo. Assim, estar presente no
templo nessas circunstancias, ndo é sindbnimo de ver e participar diretamente de
todas as praticas rituais. Os abias logo aprendem os regulamentos para dois tipos
de comportamento possiveis para eles dentro do terreiro: aproximacdo e
afastamento. A agucada hierarquia que organiza o grupo distribui sobre 0s espacos
e as pessoa uma aura de autoridade que precisa ser vigiada desde sempre pelos
novatos, pois “a autoridade nio ¢ apenas uma atitude moral, ela faz amitde uso da
espacialidade simbdlica, um uso especifico dos lugares e dos corpos que nada
deixa ao acaso” (Le Breton, 2009, p. 99).

Durante o abianato é preciso estar sempre atento ao que pode ser Visto,
ouvido e manuseado. Ha lugares e momentos especificos nos quais esses abids
podem atuar ou ndo. Atuar, na fase do abianato, muitas vezes pode ser
compreendido como ndo participar ativamente dos eventos, mas estar por perto
como me disse certa vez a abid Jurema. H4& momentos que o0 abid permanece de
longe quieto, consumido de curiosidade e deixando-se afetar pelos sons, odores ou

temperaturas, de origens distantes de seu campo de visdao. De modo geral, as

104 Express@es sindnimas ao termo ritual.
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atividades que lhe competem configuram-se como tarefas satélites as ritualisticas
que apresentam um gradiente de sacralidade superior. Durante o abianato sua
performance esta constantemente regulada por esta tensao, tanto pelos ja iniciados
que os observam, quanto por um autocontrole desenvolvido ao longo da

convivéncia:

“O abid s6 pode fazé fungdes assim... externas. Interno ndo pode meté a méo em
nada. [...] J& entrei pra limpar quarto de santo. Ndo na hora do 'ato'... que eles tdo
fazendo os rituais 14 [...] Nao pode participar do ritual. Nao pode t4 perto. Na
hora da reza interna ndo pode t4 perto. Também ndo pode entrd. Sdo coisas que
nods ndo podemos vé. S6 os iniciados pode vé€”. (abid Odete)

“Porque eu sou uma iniciante dentro da roga de santo, eu acho que eu ndo devo,
ai eu vou e pergunto! Tem muita gente que ndo gosta... vou perguntar pra uma
pessoa que é mais elevada se eu posso entrar. Se disser: ndo, vocé nao vai entrar!
Eu nio entro... eu ndo entro”. (abid Regina)

“Tarefas gerais de limpa a 'casa'... varrer, passa pano, lava louca, fazer algumas
comidas de santo. Nao todas! Tem algumas que ja& sdo de grau! Nao pode
manusear. Nao pode entrar no zaca... roncé! Nem no quarto de santo. Nem mexer
nos assentamentos... entrar em contato com o ia6 dentro do quarto. Alguns orés
sdo s6 pra iniciados”. (abid Priscila)

A vivéncia do abianato é sem divida um descortinar dos “bastidores”, mas
que se pretende gradual e controlado por diversos ocultamentos. Afinal, “o
sagrado precisa estar continuamente cercado com proibi¢gdes [...] porque as
relacfes com ele restringem-se [...] por rituais de separagdo ¢ demarcagdo e por
crengas no perigo de se cruzar fronteiras proibidas” (Douglas, 2014, p. 35).

Pelo discurso dos abids, confirmamos essa maneira tipica do candomblé
de “ocultar mostrando” (cf. Santos, 2005), que estd profundamente imbricada com
o0 tipo de interlocucdo que sempre apresentou com o espaco publico. Inimeros
estudos (Sodré, 1988; Santos, 2009; Reis, 2008 etc.) detalham a forte
discriminacdo social e perseguicdo policial que assombrou o candomblé até
meados do século XX. Rechacado pelas elites intelectuais e a propria violéncia do
Estado — pois visto como um sinal de atraso cultural para a modernizagédo
almejada no pais (Sodré, 1988, Maggie, 1992) — foram necessarias muitas
negociacdes e aliancas com a sociedade mais ampla, para que pudesse se manter
enquanto instituicdo religiosa reconhecida. Inclusive, por um longo periodo, estes
terreiros constituiram verdadeiros “guetos culturais” (cf. Contins & Maggie,

1980), pois estavam “distantes dos centros de decisdo, de emprego, do poder


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1511950/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1511950/CA

143

politico, etc., e centralizavam a produgao cultural desses grupos” (Contins, 2015).

Por ter suas praticas religiosas depositarias de tracos culturais africanos —
num contexto social em que a Africa configurava um mundo de supersticoes
grosseiras e crencas barbaras (Santos, 2015, 129) — o bindmio magia e possessao
constituia o quadro primitivo e assustador da cultura negra e era considerado um
de seus aspectos mais aberrantes (cf. Goldman: 1987).

Portanto, a Unica estratégia possivel de sobrevivéncia cultural pareceu ser
a ocultacdo das praticas magicas no ambito do privado, e a valorizacdo do carater
festivo como faceta publica do culto. A contraposicdo de toda repressdo
engendrada ao universo cultural afro-brasileiro fomentou o acirramento de zonas
de segredo no candomblé, como sua melhor estratégia de defesa, com “a criagdo
de caddigos especificos ao grupo, a manipulacdo do mistério e do misterioso,
criando uma zona geradora do medo, fonte de perigo potencial para o 'outro"
(Pereira, 1984, p. 181).

Por outro lado, na abordagem relativizadora de Yvonne Maggie (1992),
todos os mecanismos de controle criados pelo Estado a partir da Republica, ao
invés de aniquilarem estas crencas, foram de extrema relevancia para a sua prépria
constituicdo na sociedade brasileira. Como num efeito contrario, acabou por
aumentar a visibilidade social dessas manifestacdes religiosas. E foi a festa, a
faceta escolhida por “agentes internos e externos para representar o carater
religioso do candomblé” (Santos, 2005, p. 130). As festas serviram de alguma
maneira para os adeptos difundirem uma imagem de fartura e beleza,
contrapondo-se aos estereétipos até entdo relacionados ao candomblé como um

“culto fetichista” (cf. Rodrigues 1935; 1977) de negros e pobres:

A festa plblica tornou-se um dos principais elementos responsaveis pela
publicizacdo do candomblé na medida em que através dela a religido foi sendo
integrada a vida cultural e religiosa de nosso pais. As imagens produzidas pela
festa, tornaram-se a face mais visivel do culto aos orixas, a ponto de o termo
candomblé, usado inicialmente para se referir as dangas rituais, passar a ser
utilizado para denominar a propria religido. (Santos, 2005, p. 131)

No entanto, o que e fundamental enfatizar € que mesmo com essa
biparticdo estrutural — ritos privados e publicos — ambas as etapas constituem-se
como rituais, embora, na segunda o aspecto festivo seja proeminente. No tocante
aos ritos privados, ha um variado e complexo agrupamento de préaticas, que estdo

basicamente constituidas assim: a) pelos rituais iniciaticos de seus adeptos; b) os
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ritos de atualizagdo ciclica destas iniciacdes'®™ e ¢) a manutencdo ritual da
estrutura do terreiro, enquanto unidade “viva”.

Como visto até aqui, os espacos do templo, assim como diversos
elementos que o compde — por exemplo: os atabaques, o chdo, as arvores
divinizadas etc. — passam pelos mesmos rituais aplicados as pessoas, ja que o
terreiro é percebido como um organismo vivo que necessita ser realimentado
energeticamente. Para os adeptos, o terreiro ¢ um verdadeiro “personagem” com 0
qual todos interagem. Como persona do ritual, ele recebe os mesmos cuidados
dispendidos as pessoas. Algumas vezes a casa de santo é personificada também
na através da propria pessoa do sacerdote.

Certa vez entrevistando méde Dora, ela relembrava sua trajetéria como
substituta de sua mae na lideranca religiosa. Por motivos de doenca, apos a morte
do marido, mae Georgete precisou parar com o funcionamento do terreiro. No
entanto, mae Dora teve que substitui-la em acato a vontade da propria casa de

axé, como ela mesma me explicou:

“Entdo, como a casa hdo aceitava... Porque a casa tem vida prépria! A casa
espiritual ndo aceitou parar. Entdo, neste processo, ela junto com meu zelador, me
passaram a frente [...] Entdo, é uma heranca que eu recebi da casa em vida, né?
Na morte dela, isso s6 foi confirmado.” (mée Dora)

Convivendo com mae Dora, fui ao poucos compreendendo o que ela
pensava ao se autoidentificar como uma administradora e ndo propriamente lider
do terreiro. Sua maneira de encarar a nova gestdo do terreiro herdado da mée
seguia justamente o pressuposto de ndo deixar que a dimensdo “espetacular” do
culto tomasse proporcbes descabidas diante dos ritos privados com o0s quais a
festa formava uma unidade.

Todos os procedimentos litargicos internos — pelos quais os fiéis e o
préprio terreiro passam digamos preliminarmente — estdo estreitamente
relacionados as festividades publicas. Estas duas esferas do candomblé possuem
sempre uma correlagdo direta e dialética, em que a primeira etapa pode
caracterizar uma espécie de “bastidores” da segunda, na qual o publico em geral

podera ter acesso. Estas fases ndo devem ser percebidas jamais como estanques,

105A partir do primeiro rito de passagem (feitura), o religioso ira efetuar algumas atualizacGes
rituais: apos um, trés, sete, quatorze e vinte e um anos. Estes procedimentos rituais sdo
conhecidos entre o povo-de-santo como obrigacdo, melhor dizendo: obrigagdo de um ano,
obrigacdo de sete anos etc. No entanto, apenas a feitura e a obrigacao de sete anos constituem
uma modificagdo de status na trajetéria religiosa do fiel.
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pois “as cerimodnias, privadas e publicas, podem também se articular entre si
constituindo uma unidade como, por exemplo, uma iniciacdo de iad, onde a
apari¢ao publica [...] do iniciado encerra o ciclo dos rituais privados” (Silva:
1995: 122).

Sobretudo no cotidiano privado dos terreiros, muitos religiosos parecem
compreender a participagdo como um sacrificio de seus horérios de lazer e do
préprio corpo investido na enorme demanda de atividades que antecedem a festa.
Vendo por esta perspectiva, é facil lembrar os principios daquilo que Mauss
(2013) nomeou como “sistema das prestacdes totais”, ou seja, ha um mecanismo
de trocas que nédo se encerra nos limites materiais ou econémicos dos filhos-de-
santo. Mesmo que elementos materiais também sejam recorrentes nesse processo
da reciprocidade.

Nesse fluxo de doagdo exaustiva e prolongada de si, institui-se uma
espécie de contrato gerado pela alianga entre filhos-de-santo, sacerdotes e
divindades. Participar o maximo possivel do calendario, sera certamente
recompensado em algum momento da trajetoria religiosa, seja pela retribuicdo dos
pares ou das préprias divindades a quem eles sempre apregoam total onisciéncia
dos fatos.

Os abias logo cedo aprendem que tudo que se faz no terreiro € para o
orixa. Por isso, ouvi em inumeras situacdes, alguns abids ou pessoas ja iniciadas,
gque mesmo nutrindo certa antipatia por um determinado adepto, ndo deixavam de
estar presente nos rituais relacionados a tal pessoa. A justificativa é sempre a de
gue acima de tudo, trabalha-se para o orixa da pessoa que protagoniza um ritual.
Mas sabemos que em verdade trabalha-se para a pessoa também, pois “as pessoas
se ddo ao dar, e, se as pessoas se dao, é porque se 'devem' — elas e seus bens — aos
outros” (Mauss, 2013, p. 80; grifos do autor). Indubitavelmente, esta ¢ uma
primeira licAo-de-coisas aprendida pelos abids. O sistema de dadivas reciprocas
opera aqui igualmente nos ritos de imola¢do animal, em que “essas trocas e esses
contratos arrastam em seu turbilhdo, ndo apenas homens e coisas, mas 0s seres
sagrados que estdo mais ou menos associados a eles” (Idem, 2013 p. 30-31).

O caréter sacrificial das atividades no terreiro é tdo marcante, que o termo
nativo utilizado correntemente para identificar os momentos liturgicos ciclicos a
que as pessoas sdo submetidas é obrigacdo. Diz-se entre 0 povo-de-santo: a

obrigacdo de fulana, dar obrigagdo, fazer obrigacdo, pagar obrigacdo (no
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sentido duplo de realizacdo e pagamento monetario) etc. Como ouvi de um abia
certa vez: “Vocé reparou que guase ninguém veio na obrigacdo da Bete? Tambem,
ela nunca ajuda ninguém”. Como se v€, sempre ha a possibilidade de rompimento
desse contrato, numa forma de boicote dos filhos-de-santo.

Enfim, no desenrolar das semanas de obrigagdo interna nos terreiros, que
antecedem o xiré, o abid poderd compreender melhor o seu papel na trama do
candomblé. Por estas e outras razdes, fazer parte dos “bastidores” do “teatro” dos

orixas pode ser o momento ideal para decidir entre to be or not to be abia.

4.3

“Orixa nao nasce sabendo dangar” — Liminaridade e restauracéo do
comportamento nos candomblés

A sala onde acontecem as festas é um teatro. Cada cerimbnia é uma representacdo
religiosa, da qual participam atores e espectadores. [...] Por ocasido da festa, o esplendor
das roupas, dos cantos e da danga, a profusdo de luzes e cores satisfardo as aspiragdes
estéticas dos participantes. Ao fazer reviver as lendas dos deuses, a coreografia assegura a
transmissdo do patriménio cultural. [...] Através da filha-de-santo, elemento essencial de
acesso ao divino, a continuidade transcende a condi¢do humana e assegura sua libertacéo
espiritual. (Cossard-Binon, 1981, p. 130-151)

o Cenal

Manha de festividade no terreiro de mde Dora. Ou, como ela varias vezes
me corrigiu, de ord! O quintal estava repleto de carros como de costume. Dia de
candomblé os cachorros ficam presos, cedendo lugar a familia-de-santo e seus
convidados. O cheiro de azeite de dendé tomava conta do ar. Pela fresta da porta
do barracéo interno, viam-se dezenas de tigelas de barro com as comidas de
santo’®® com sua tipica estética elaborada pelo esmero das filhas-de-santo. Era um
sdbado quente de Agosto, no qual a sacerdotisa realizava seu tradicional

olubajé!®’. Como de costume, pelo grande abafamento do barraco, mie Dora

1%Comida-de-santo: expressdo usada para indicar a gastronomia ritual do candomblé. Cada
divindade possui uma série de pratos que representam, através da estética dos ingredientes, suas
preferéncias culinarias e caracteristicas arquetipicas. Tudo que se realiza na liturgia do
candomblé é composto de diversos destes pratos rituais.

70lubajé: festividade em honra do orixd Omolu (“senhor da terra”). Consiste num grande
banquete feito com a comida ritual de quase todos os orixas do xiré. E organizada uma mesa
sobre esteira no chao, de onde todos provam as comidas seguindo uma etiqueta ritual propria. Os
fiéis acreditam que além desta divindade estar relacionada a terra, o sol seja também um de seus
dominios na natureza.
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preferia tocar a macumba no quintal, onde sempre era mais ventilado. Além do
que, por ser uma festividade de Omolu, o ritual deveria mesmo ser executado sob
0 sol. Como era contra os excessos “espetaculares” que tomavam conta do
candomblé ultimamente, a méae-de-santo ndo usava mais 0s atabaques, e por isso,
as rezas e 0s canticos em ioruba ritmados pelo agog6, ndo incomodavam tanto a

vizinhanca da vila na qual sua residéncia e terreiro se localizavam.

Fonte: Google Imagens®

A mesa do olubajé ja havia sido suspensa, quando percebi a abia Vanise
passar ofegante com seu pano-da-costa'®® branco no dorso. Atras dela, alguns
outros abids com os olhos esbugalhados, sempre atentos a uma ordem dos eb6mes
ou da mée-de-santo. O dia de festa sempre gera certa tensdo nos “bastidores”. E
como se em cada cerimdnia publica, toda a reputacdo do terreiro estivesse sob
risco. Ao término do banquete do rei®®, todos os presentes encostaram-se nas
pilastras abrindo um grande circulo para que a corte''® dos orixas passasse para o

rum final da festividade do dia. Sendo um dos momentos mais esperados, varios

1%8pano-da-costa: pano retangular de diversas cores e texturas que compde o traje tipico da baiana.
Na época colonial era importado da Africa (Costa da Mina). E usado para cobrir os seios e o
ventre das mulheres no candomblé. Aquelas com maior idade iniciatica podem usa-lo na cintura
ou pendurado ao ombro. Pela forma de seu uso no corpo, é possivel reconhecer logo a posicdo
hierdrquica do devoto. Esta peca ritual, embora muitas vezes bastante luxuoso, ndo constitui um
mero adorno. H4 uma relagdo simbdlica entre o ventre feminino como fonte de vida e morte
(sangue menstrual). Por isso, no cotidiano do terreiro, todas as mulheres precisam usa-lo. Maior
aprofundamento ver: Lody (2003).

109 Banquete do rei: outra expressdo utilizada para olubajé. Omolu também é conhecido como
Obaluaié, que significa o “rei da terra”. Para maior aprofundamento ver: Barros (2005).

110 Corte dos orixas: expressdo usada no candomblé para indicar o momento em que os filhos-de-
santo em transe de orixa retornam ao saldo paramentados para “dar rum”. A corte é configurada
por uma espécie de fila indiana na qual os orixas estdo organizados numa sequéncia hierarquica
mitica. E um momento de grande efusio no candomblé. Todos se levantam em reveréncia e
comecam a comentar a beleza e o luxo das vestes rituais.
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visitantes e filhos-de-santo sacavam seus celulares para tirar fotos das
performances de orixa dos devotos.

Com o desenrolar da danca e da alegre louvacdo, muitos fiéis se
emocionavam, num crescente de palmas e saudacdes aos orixas. A festa parecia
atingir seu climax com a danca de Omolu. Os corpos suados esbharravam-se no
espaco exiguo, que permitia aos presentes um breve contato mais intimo entre
desconhecidos. Porém, neste contexto, o suor é axé! Mas a vibracdo que preenchia
a cena parecia integrar performers e espectadores num corpo unico. Cada abraco
de um orixa transfigurava o semblante de quem o recebia.

Chegando quase ao final do xiré, um visitante virou no santo em meio
aquele tumulto festivo. A cada vez que um novo fiel vira no santo, os olhares do
publico deslocam-se das performances do rum, para identificarem no novo foco o
orixa que se apresenta. O momento da viracao, por mais rapido que seja, é sempre
uma performance solo do devoto. No meio do publico podia-se ouvir os palpites:
“E Ogum! N3o, né ndo. Acho que é Oxaguid!” O povo-de-santo tem sempre um
olhar treinado para fazer a leitura dos codigos do corpo. Tudo pode ser um sinal:
os fios-de-contas, as expressoes faciais do fiel em transe, a cor e forma do pano
amarrado rente ao corpo ou um brado que corta 0 espaco e arrepia a pele de quem
comunga da performance.

Neste interim, a equede Sueli correu o olhar a procura de um pano para
atracar''! o orixa recém chegado. Num lance, a abid Vanise tira seu pano-da-
costa para empresta-lo a equede. No mesmo instante, Vanise é tomada por seu
orixad. Como ela mesma narrou apos o transe: “parece que seu corpo mesmo, nao é
o seu corpo”. De repente aqueles abids que passam tdo desapercebidos ao longo
da exuberante beleza da festa, “roubam a cena” nos segundos fugazes do bolar.
Como sempre acontece quando um abia bola, todos os olhares se voltaram para
Vanise. Vi que mée Dora pediu que dois ebbmes — iniciados para 0 mesmo orixa
de Vanise — entrassem com ela para o barracdo afim de desvira-la.

No entanto, para a surpresa de todos, os dois ebémes também viraram ao

toca-la. A abia Priscila que estava a espreita de tudo, correu para avisar mae Dora

111 Diz-se atracar ao ato de utilizar uma tira de pano para ornar o corpo do devoto em transe. O
pano atracado opera como uma modalidade simplificada da veste ritual. Para cada divindade ha
uma maneira especifica de atracar estes panos. Os codigos do vestuario ritual sdo aprendidos ao
longo da convivéncia. No dia a dia das festas, os abids logo comegcam a aprender estes signos.
Geralmente, sdo as equedes as responsaveis por fazerem isso.
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do acontecido. Ao chegar diante dos trés orixas, a sacerdotisa compreendeu o fato
como um sinal da divindade de Vanise. Usando artificios da etiqueta ritual,
indagou ao orixa qual seria sua vontade. Segundo me explicou a abid Vanise

posteriormente, aquele havia sido seu ultimato para a feitura.

o Cena?2

Naquela noite chuvosa de outubro, o terreiro estava enfeitado com muitos
vasinhos de flores para a festa da obrigacdo do pai-de-santo do abid Afonsinho.
Na verdade, ele era filho-de-santo de pai Flavio, que ainda nao tinha um terreiro
aberto. Portanto, este era o barracdo de seu avo-de-santo, o pai Edivaldo. O
templo localizava-se numa rua residencial pouco movimentada. Quem passasse na
porta, nem reconheceria de imediato que se tratava de um terreiro, a ndo ser nos
dias de toque. A musica é sempre um elemento que denuncia a presenca do
candomblé. Os muros eram altos e o portdo de ferro hermeticamente fechado. A
fachada toda pintada de branco: muro e portdo. Durante o candomblé era
necessario que um abia ficasse atento a campainha. A cada vez que um convidado
chegava, era preciso sair do barracéo para abrir o portdo. Na verdade, na parte da
frente do terreno era a residéncia de pai Edivaldo, o que justificava o portdo
sempre fechado a chave.

Depois de passar por um longo corredor, é que chegdvamos ao barracao
propriamente dito. Nesta passagem, o cheiro convidativo dos salgadinhos e da
janta nos acompanhava até o saldo principal. A ceramica brilhosa que revestia o
piso, assim como todas as dependéncias do terreiro, era mantida limpa com um
capricho muito grande dos filhos-de-santo. Afonsinho ja havia falado bastante da
mania de limpeza do avd-de-santo. Os abids trabalhavam muito para atender as
exigéncias do velho sacerdote. Ao passarmos no corredor lateral que dava acesso
ao saldo do barracdo, via-se pela janela da cozinha, os panelGes ariados
impecavelmente. Coisa dificil no candomblé, devido a espessa fuligem que
estraga as panelas colocadas no fogo a lenha, nos dias de imolacéo ritual.

O terreiro era bastante pequeno e quente, mas a recepcdo era farta e
aconchegante. O avi-de-santo de Afonsinho era conhecido pela fartura excessiva
nas festas de orixa. Pela primeira vez conheci um barracdo, que no término das
festas, oferece uma sacola plastica e uma quentinha de aluminio, para que todos o0s

visitantes levem uma marmita com bolo e docinhos para casa. Um pequeno regalo
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para se sentirem em casa. Afinal, casa e familia sdo dois conceitos valiosos para 0
povo-de-santo. O avo-de-santo de Afonsinho sempre discursava dizendo que néo
tinha o menor interesse em ter a casa cheia de gente. Porém, nas festividades que
frequentei 1a, havia sempre uma quantidade exageradamente farta de comida,
como se estivessem esperando muito mais do que as 10 ou 15 pessoas que vez ou
outra apareciam por la.

Assim que cheguei naquela noite, logo percebi que Afonsinho estava um
pouco contrariado. Diferente de seu comportamento habitual estava calado e com
um semblante fechado. Como eu j& imaginava o trabalho intenso que haviam tido
ao longo das duas semanas que antecederam a festa, pensei tratar-se apenas de
cansaco. Mas logo que o xiré comecou, fui mudando de opinido.

O toque dos atabaques precipitou o xiré. Na roda-de-santo, os fiéis da casa
e alguns convidados dangavam. Notei que Afonsinho entrava e saia da roda
diversas vezes. Pai Edivaldo toda hora chamava-o e cochichava algo em seu
ouvido, e la ia Afonsinho: abria portdo, servia refrigerante, secava o chéo, tirava
foto, colocava papel higiénico no banheiro, servia salgadinho, trocava o galao de
agua do bebedouro, servia dgua aos ogas e voltava para roda, ofegante. O xiré
avangava. Alguns filhos entravam em transe. Palmas, flashes e saudagdes aos
orixas vinham da audiéncia.

As primeiras cantigas referentes ao seu orixa, Afonsinho escutou com o0s
olhos arregalados entre uma tarefa e outra, bem longe da roda-de-santo. E assim,
passou todo o xiré na expectativa de voltar ao saldo, para sentir a energia de seu
orixa. Para vibrar, cantar e quica bolar. Nesta fase do abianato, era tudo o que
Afonsinho mais desejava. Embora ndo fosse feito ainda, ele acreditava que aquele
momento também era importante para um abid. Ele sabia que as pessoas nao
estavam ali para assisti-lo, ja que como abid seu santo jamais daria rum. No
entanto, da perspectiva do abianato, o jovem postulante pensava que 0 maior
sentido de estar ali encontrava-se na cena que ele proprio presenciaria no seu
corpo. Como ele mesmo me revelou: “foi muito bonito, s6 que o pouco que eu
esperava pra mim do sentir a energia, a vibragdo do meu santo... eu ndo pude nem
me concentrar!”.

Naguela noite, tudo se resumiu em muito trabalho e contrariedade para
Afonsinho. Como me revelou posteriormente, a rixa entre ele e pai Edivaldo, que

comecara durante a semana, passou dos limites naquela festa. Passados alguns
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dias, o jovem abié pediu afastamento definitivo do terreiro.

4.3.1
Raspado, catulado e adoxado — A construcao da performance do rum

Como esclarecido no capitulo anterior, nas festividades publicas do
candomblé as dangcas compdem o ndcleo da liturgia. No entanto, ha uma
regulacdo clara a respeito daqueles que podem executar as performances do rum
que serdo assistidas pela plateia de visitantes. Logo no inicio do xiré, todos os
membros do ebé participam das dancas de entrada (cf. Zenicola, 2003; 2007), que
operam como um aquecimento facilitador do transe de orixa'? daqueles fiéis ja
iniciados, ou seja, dos ditos feitos. Somente esta categoria de pessoas podera
expor no barracéo a danca de seus orixas pessoais através do transe.

Ao0s ndo iniciados, resta a participacdo atraves das palmas e dos canticos.
E nesse momento que os abids comportam-se como uma espécie de “ptblico-
assistente” (cf. Silva, 2007) juntamente com os visitantes. Portanto, ¢ uma
excelente oportunidade para os abids absorverem pela observacdo, ndo apenas a
etiqueta ritual de atuacdo no barracdo no ambiente festivo, como também o
padrdo gestual da performance do rum de cada adepto-orixa*®. Enquanto essas
dancas rituais se desenrolam, o fluxo da acéo (cf. Schechner, 2011) que compde o
processo ritual propicia que alguns abids envolvidos “bolem” no chdo do
barracdo. Entdo, as performances do rum sdo momentaneamente atravessadas
pelas performances do bolar ou “passar mal”!'4, dos abids ou algum visitante, que

também estdo suscetiveis a mesma experiéncia. Imediatamente, sdo tomadas as

112 Transe de orixa ou estado de santo: neste estudo, usarei ambas as expressdes com a mesma
acepgdo. Ao longo da pesquisa, percebi que os termos orixa e santo eram utilizados
concomitantemente de forma abrangente por todos os participantes. Mas ha na literatura
registros de uma diferenca de concepcdo em torno destes termos. Através da iniciagao ritual, o
orixa enquanto principio genérico da natureza ¢ singularizado como santo na cabega do iniciado.
Como explica Opipari (2009, p. 196), podemos considerar o ritual da feitura como uma
atualizacdo do orixa que existe em virtualidade.

113 Bindmio utilizado para se referir ao adepto em transe de orixa, que é percebido pelos religiosos
apenas como o orixa ou santo manifestado.

H4Conforme explicitado em capitulo anterior, as expressdes bolar e “passar mal” estio
relacionadas ao fendmeno do transe bruto, ou seja, o transe vivenciado pelos abids antes de
passarem pela feitura, na qual o estado de santo € disciplinado segundo uma estrita etiqueta
ritual. Vale lembrar, que esta diferenciacdo entre bolar e “passar mal” foi feita pelos religiosos
que entrevistei. Ela representa uma sutil gradacdo na performance do bolar, que pode ser mais
ou menos “violenta”. Em alguns casos, como o da abié Paula, dizer que o santo passou também
denota esta suavidade do “passar mal”.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1511950/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1511950/CA

152

providéncias rituais em relagéo aos abids bolados, tendo continuidade o xiré.

Entretanto, nesta sesséo, interessa-nos apenas contextualizar brevemente o
processo iniciatico que leva os devotos a construirem suas performances do rum.
Sendo a preocupacéo primordial deste estudo a fase que antecede o rito iniciatico
propriamente dito do candomblé, a seguir iremos apenas delinear os aspectos mais
relevantes do rito de feitura que prepara e autoriza o devoto para sua performance
do rum. Estas breves consideracdes sao importantes para entender melhor o papel
da performance do bolar vividas durante o abianato.

Na cosmologia dos cultos de modalidade Jeje-Nagd, ha uma narratival®®
segundo a qual foi dada a divindade Oxum a incumbéncia de preparar um ser
humano de excepcional carater, para transforma-lo no primeiro sacerdote do culto
aos orixas na terra (ai€). Decidido de que os seres humanos deveriam oferecer
sacrificios, para restituir a natureza parte daquilo que consomem dela, Olorun viu
na criagcdo do culto aos orixas a melhor solucdo para isto.

Oxum era a responsavel pelo poder de procriacdo dos seres e, portanto, por
toda a descendéncia na terra. Desta maneira, a divindade patrona da gravidez
cumpriu a missdo determinada por Olorum. Um jovem rapaz foi cuidadosamente
escolhido para morar com ela e durante sete anos receber todos 0s ensinamentos
necessarios para evocar o axé de cada um dos orixas, para apazigua-los e torna-los
propicios para o desenvolvimento da humanidade.

Com a passagem dos anos, 0 sabio sacerdote tornou-se um ancido bastante
debilitado. Oxum ficou bastante desolada com a impiedosa a¢do do tempo sobre
seu pupilo, que a finitude da condicdo humana acabaria por subtrai-lo do aié. Foi
entdo, que Oxum teve a ideia de criar um simbolo que perpetuasse este primeiro
sacerdote criado por ela. A galinha d'angola passaria a partir daguele momento a
ser o simbolo vivo do primeiro sacerdote que havia morrido. Este animal
representaria ndo sé a presenca do pupilo, como de todos que um dia receberam
no alto da cabeca o sagrado oxu, cone simbolico da alianca entre um iniciado e

Seu orixa.

115 Essa narrativa mitica pode ser compreendida em maiores detalhes em Ogbebara (2006).
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Oxum mandou buscar a galinha d'angola,
que até entdo era toda preta, para pintd-la com
pequenas manchas brancas de efun, um espesso pé
branco relacionado ao principio da criacdo do

universo. Em seguida, a divindade modelou um cone

ritual (oxu) com diversos componentes MAgicos v

fixando-o0 sobre a cabeca da ave, dando-a o eterno Figfé?: Galnha D’Angola
L . ] Fonte: Google Imagens®

status de iniciada no culto aos orixas, ou seja, de

adoxu®?®.

A partir deste evento mitico, a galinha d'angola também conhecida como
etu'’, passou a ser um elemento simbdlico fundamental nos ritos iniciaticos do
candomblé. Sendo a precursora dos iniciados, por nascer provida de oxu e
“pintada” de efun, deve estar presente em todas as cerimonias relativas aos orixas.
Por essa razdo, todos os nedfitos no candomblé recebem um oxu sobre as incisdes
no alto da cabeca. Na confec¢do deste simbolo cénico, diversos elementos sao
utilizados, inclusive partes da propria ave, considerada sagrada pelo povo-de-
santo.

Como ilustrado no mito supracitado, a galinha d'angola configura-se o
“simbolo focal da iniciagdo ritual no candomblé” (cf. Vogel et al., 2005, p. 18).
Isto se observa tanto no uso do animal nas imolagbes rituais, como na propria
estética da primeira performance publica do nedfito, através de sua caracterizacdo
visual e gestualidade, numa clara alusdo a passagem mitica fundante do rito
iniciatico.

Conforme afirmam Vogel et al. (2005), ha inimeros registros histéricos da
presenca desta ave até mesmo entre 0s gregos e egipcios, o que reforca através
desta longevidade o carater simbolico de resisténcia e sobrevivéncia, que 0s
rituais do candomblé buscam sublinhar. Observando inimeras caracteristicas
bioldgicas e comportamentais desta ave, outras simbologias podem ser aferidas e
relacionadas a nova identidade do filho-de-santo, tais como: um espirito de

comunidade (elas vivem em bandos), uma personalidade combativa e guerreira

116Adoxu: significa literalmente aquele que possui 0 oxu no alto da cabeca. Este é o simbolo
maximo da iniciacdo ritual no candomblé, juntamente com a epilagéo e a escarificacdo do corpo
(catulagem). Dai dizer-se que todo iniciado é raspado, catulado e adoxado.

117 A galinha d'angola entre o povo-de-santo tem uma profusdo de termos correlatos: etu, pintada,
conquém, angolinha, tofraco, guing, galinhola, etc.
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(elas perseguem as outras aves obstinadamente), um carater préspero (elas sao
prolificas, pdem de 15 a 24 ovos) etc. (cf. Vogel et al., 2005).

Portanto, hd um estreito nexo simbolico entre esta ave e a pessoa iniciada.
Isto instaura na ritualistica da feitura uma relacdo metafdrica e ritual entre os
nedfitos e a galinha d'angola. Nesta logica mitica, ambos configuram-se como
artefatos. A galinha tendo sido feita pela divindade, e os nedéfitos feitos a partir do
contato profundo com o mana (cf. Mauss, 2003) da prépria ave. Assim, a galinha
d'angola sera um dos elementos mais importantes da lista-de-feitura, além de ser
elemento proeminente no mercado dos objetos litlrgicos. A primeira apari¢do
publica do iab ilustra com clareza a sua condi¢do de figura liminar no ritual, ja
que seu aspecto geral (vestuario e gestualidade) traduz o misto de gente e animal
no qual a feitura Ihe converte. Em algumas modalidades de culto, nesta primeira
performance do iad é realizada uma danga bem ritmada que parece repetir 0s
movimentos do ciscar da galinha, onde os bracos do iad abrem e fecham como as

asas da ave.

X
N .

Figura 38: l1ad ao lado da galinha Figura 39: Caracterizaco ritual
d’Angola da lab
Fonte: Google Imagens® Fonte: Google Imagens®

Entretanto, facamos um breve esboco da estrutura ritual a qual o abia seré
submetido a fim de galgar o proximo estagio na hierarquia religiosa do terreiro.
Até o momento do rito de passagem denominado feitura o devoto encontra-se no
status de abid. Somente no decorrer da reclusdo ritual, na qual a liminaridade
atinge seu paroxismo, 0 abia sera feito iad. Sendo que o término desse processo
ritual sera coroado publicamente com a primeira performance do rum do adepto-
orixa. Neste momento, todos os abids podem entrar em contato com uma partitura
gestual bastante especifica, que somente no claustro ritual lhe sera efetivamente

ensinada através de ensaios.
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Uma vez decidida a data para o inicio da feitura, o sacerdote ir4 preparar a
lista-de-feitura com todos os elementos litlrgicos necessarios para a ritualistica.
Este ritual é extremamente dispendioso para o abid. Muitas vezes o abianato é
prorrogado justamente devido as limitacbes financeiras dos adeptos, para
conseguirem reunir todo este material. Neste inicio da carreia religiosa, o abid ira
compor o chamado enxoval do santo (cf. Silva,
1995, p.128), que inclui um conjunto muito
extenso de objetos, comidas, grdos, animais,
roupas, insignias, ervas etc. E muito comum nos
terreiros vermos os abids pedindo ajuda aos
irmaos-de-santo e até mesmo aos visitantes, para

conseguirem angariar todo este material. A

“

o’
Figura 40: Performance da ] . . . ~
“esmola” na porta do mercado dispendiosa, por mais singela que seja. Por ndo

Fonte: Acervo da pesquisa

confeccdo das vestes rituais também é bastante

possuir nada desse enxoval, esta € uma fase de
grande dificuldade.

Ocorrem também alguns casos nos quais 0 devoto sem recursos
econdmicos, mas com a real necessidade de realizar a feitura, € recolhido pela
chamada misericordia ou “esmola”. Nestes casos extremos, o fiel ou mesmo o
sacerdote contam com ajuda até de clientes do terreiro. Pode ocorrer também um
ritual no qual os abids vdo aos espagos publicos da cidade realizando uma
performance da “esmola”, ou seja, “saem as ruas oferecendo punhados de pipocas
curativas de Obaluaié''®, em troca de algum dinheiro para a iniciagdo. Ou ainda, é
0 proprio orixa que exige que tudo seja feito de “esmola”, ensinando assim a
humildade a seus filhos” (Amaral, 2002, p. 46).

A lista-de-feitura refere-se apenas aos materiais litlrgicos necessarios a
realizacdo dos rituais e a montagem dos assentamentos, nos quais o fiel passara a
cultuar sua divindade pessoal. Geralmente, esta lista ritual é acompanhada da
chamada lista de mercado, na qual estdo incluidos alimentos e material de

limpeza, para suprir o templo liturgico no periodo em que os devotos estardo

118 Conforme nota anterior, este ¢ um dos nomes do orixa Omolu. A pipoca (o duburu ou flor de
Obaluaié) é uma das suas comidas rituais prediletas. No imaginario de parte do povo-de-santo,
este orixa esta profundamente atrelado a ideia de humildade. E notéria também a influéncia do
sincretismo com os santos catolicos Sdo Lazaro e Sdo Roque. Para maior aprofundamento ver
Barros (2005).
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auxiliando o sacerdote durante o processo iniciatico do abid. Encontrei também
situacGes em que os sacerdotes faziam as listas, mas davam a opc¢do aos abids de
entregarem uma quantia em dinheiro ao invés de sairem as compras de cada item.
Contudo, outro prisma pelo qual também poderiamos considerar o
abianato como etapa preliminar do rito de iniciatico, sdo justamente as compras
liturgicas realizadas em funcédo desta lista-de-feitura. Na maior parte das vezes, 0s
abids ainda ndo possuem o dominio do vasto léxico ritual que organiza estes
materiais, pois sdo usados em momentos e de maneiras totalmente desconhecidas
pelo abid. Muitos termos sdo ouvidos pela primeira vez durante o abianato,
apenas quando esta lista-de-feitura € entregue ao fiel. Tais listas podem ter muitas
paginas, dependendo das competéncias e escolhas dos sacerdotes. A seguir,
apresento como exemplo parte da lista-de-feitura recebida por um dos abids que

acompanhei nas compras votivas durante a pesquisa:
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Figura 41: Lista-de-feitura
Fonte: Acervo da pesquisa
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Fonte: Acervo da pesquisa

Sendo assim, a ida ao mercado especializado para as compras votivas é, ao
mesmo tempo, avancar um degrau no processo iniciatico, pois introduz o abia nao
apenas na lingua do santo, mas em suas simbologias rituais. Na maioria dos casos,
estes abids precisam da ajuda de peritos para decifrarem a complexidade da
natureza e do emprego cerimonial dos itens comprados. Esta condi¢do nos faz
considerar “a ida ao mercado ndo s6 como uma preliminar, mas, propriamente,
como o comeco da aventura da iniciacdo, uma etapa que ja se encontra sob a égide
do rito de passagem” (Vogel et al., 2005, p. 13).

Em alguns terreiros, estas mesmas listas sdo chamadas de receita, pois que
revelam os componentes manipulados na construcdo ritual da nova pessoa. Para
aqueles que dominam os cédigos da liturgia, numa simples leitura das listas é
possivel decifrar detalhes a respeito das divindades que serdo assentadas e de
como alguns procedimentos rituais se constituem. Como comentam Vogel, Mello
e Barros (2005), uma lista-de-feitura “permite estabelecer ou atestar a distribui¢ao
social do conhecimento relativo as liturgias afro-brasileiras [e] ndo s6 reconhecer
um determinado estilo liturgico [...] como também avaliar a competéncia de uma

pratica sacerdotal” (Idem, 2005, p. 13).
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Portanto, a licdo oferecida ao abid ao longo das compras de seu enxoval de
feitura ¢ a “descoberta da virtualidade divina contida nas coisas” (Vogel et al.,
2005, p.26). Desta maneira percebemos o carater pedagdgico que subjaz na ida as
compras litdrgicas para a feitura. Dependendo da personalidade do ebdme que
acompanhe o0 abid neste momento dos “bastidores” de sua inicia¢do, 0 acesso aos
sentidos mais reconditos do uso litdrgico daqueles elementos pode ser maior ou
menor.

As compras podem ajudar também no estreitamento de lacos entre os
abids e aquelas pessoas que se disponibilizam a ajuda-los, nesse momento que €
realmente bastante trabalhoso. Ao mesmo tempo vemos que é um periodo
cansativo e de muita alegria para boa parte dos postulantes. De qualquer forma
este aprendizado constréi uma performance do povo-de-santo nos mercados
especializados que sdo também locais de encontro e reconhecimento, em que 0s
abids tomam as primeiras aulas que irdo se aprimorar ao longo de sua “carreira”

religiosa:

Assim, a peregrinacdo do abid ao mercado deverd, se ele persistir no culto,
repetir-se a cada novo ciclo de obrigacGes, que marca a sua progressdo na carreira
iniciatica. Por esse motivo, ndo hesitamos em considerar as compras votivas
como parte plenamente integrada a todo e qualquer ciclo ritual do candomblé.
[...] A ida do abid ao mercado é a primeira licdo-de-coisas das muitas que vao
pontuar a sua vida religiosa. [...] E uma verdadeira aula de candomblé, embora
seja apenas a primeira, mas que, como tal, ndo deixa de ter a expressividade e 0
impacto das exploracdes inaugurais de qualquer campo do saber, sobretudo
quando se trata de um saber gnostico. (Vogel et al., 2005, p. 27)

Por diversas vezes varios abias vieram até mim perguntando muitas coisas
a respeito de suas listas, pois sabiam de minha pertenca religiosa. Notei também,
gue minha identidade de pesquisador soava para eles como sinénimo de uma
pessoa mais “liberal” em relagdo a “tradigdo” do terreiro. Por ser um iniciado
mais velho do culto, mas também um homem académico, eles se sentiam mais a
vontade para certos questionamentos. Situacdo esta que me colocava algumas
vezes num certo desconforto no campo. Mesmo assim, em Varias circunstancias,
peguei-me sendo o intérprete destas listas rituais, além de acompanhante nas
compras votivas.

Passado este primeiro momento preparatorio dos “bastidores”, inicia-se
propriamente a parte privada dos rituais. Por ja ter sido bastante explorada pela
literatura (Augras, 2008; Bastide, 2001; Verger, 2002; 2012 etc.), retomemos
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apenas alguns aspectos gerais do processo iniciatico formal. Como ja foi
esclarecido, o foco de anélise deste estudo estd no abianato, que tem sua duracdo
até os primeiros dias do processo de feitura, portanto sdo as performances do
bolar e do “passar mal” que mais nos interessam enquanto experiéncia de
liminaridade do abid. No entanto, retomemos alguns aspectos da feitura para em
seguida nos determos num procedimento especifico, que se relaciona diretamente
com a construcdo paulatina da performance do rum.

A feitura consiste num periodo de reclusdo no ronco que pode variar de
sete a vinte um dias geralmente. Cada vez mais este periodo tem variado nas
comunidades litdrgicas. Uma vez tendo conseguido todos 0s materiais necessarios
para o ritual, o abié vai com suas malas para o terreiro, onde permanecera isolado
do contato social externo durante todo o ritual. Nos primeiros dias seréo
executados alguns procedimentos de purificagdo, que podem ocorrer no barracdo
e/ou em alguns espacos da natureza.

Todos os pertences do abid serdo conferidos pela pessoa responsavel por
auxiliar o pai ou a mae-de-santo no processo. No geral, tal pessoa sera a méae-
criadeira (jibond), que ficard em contato direto com o abid durante o claustro
iniciatico. Ela sera responsavel pela alimentacdo ritual do abid, pelo seu banho
unico matinal, pela higienizacdo das suas vestes rituais e também por lhe
transmitir uma série de ensinamentos sobre a conduta religiosa. Varias dessas
licdes de como se comportar segundo a etiqueta religiosa, ja foram observadas ao
longo do abianato. A convivéncia no terreiro com outros iniciados possibilita um
aprendizado pela observacdo e pelas experiéncias partilhadas nas conversas. Neste
momento, as normas de comportamento serdo apenas repassadas, ja que a partir
da feitura devem ser cobradas com maior rigor.

Logo de inicio, serdo confeccionadas as insignias que o abia recebera no
dia do assentamento de seu orixa. Tanto o abid como outros membros do terreiro
participam da confeccdo dos fios-de-contas ou ilequés (cf. Lody, 2001; Souza,
2007). Isto podera levar alguns dias, dependendo da disponibilidade dos filhos-de-
santo. Esses colares rituais sdo instituidos de valor sagrado marcando com
precisdo 0s momentos e as transi¢es na trajetoria do adepto religioso. Equivalem
a signos que dentro de uma linguagem comum ao povo-de-santo, servem para
identificar, durante as festas e os rituais, que posi¢es 0s atores ocupam no jogo

ritual:
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O texto visual do fio-de-contas que é lido, compreendido e estabelecido por
artesdos, filhos-de-santo, pais e maes-de-santo, ogas, equedis, iads, abids, entre
outros, sinaliza a vida religiosa e social dos terreiros, transitando entre cédigos
tradicionais e outros emergentes e dindmicos, contudo, mantenedores do préprio
ser fio-de-contas. (Lody, 2006, p. 276)

Em algumas modalidades de culto, a proxima etapa consiste na cerimonia
do bori*'®, na qual a cabeca do abii sera louvada e fortificada simbolicamente
preparando-o para 0 momento seguinte da feitura propriamente dita. Todo o corpo
esta submetido pelo cerimonial, mas é a cabeca que desempenha o papel central.
Aqui a reclusdo ¢ compreendida “como uma mudanga substantiva do corpo”
(Viveiros de Castro apud Dos Anjos, 2001, p.137). Nesta etapa, 0 postulante ja
estard com seu corpo purificado pelos inimeros ebds pelos quais passou
anteriormente. Uma vez estando “descansado” e com seu ori equilibrado, é
chegado o momento de seu entrelacamento definitivo com o duplo (cf. Dos Anjos,
2001; Augras, 2008).

O climax do processo ritual de iniciagdo é o dia em que ocorre 0
assentamento dos orixas do nedfito. Chamado também de or6é em alguns terreiros,
esta é a etapa culminante de morte e renascimento simbélicos do neéfito. E neste
ritual extremamente privado que ocorre de fato a conversao de status do abia para
iad, pois é performado um pacto literalmente de sangue entre o devoto e sua
divindade.

Sentado no aperé'?, o abi tera algumas partes de sua cabeca raspadas por
uma navalha ritual. Verifica-se neste ato o sacrificio dos cabelos como um rito de
passagem, pois “cortar os cabelos ¢ separar do mundo anterior. Dedicar os cabelos
é ligar-se a0 mundo sagrado e mais especialmente a uma divindade” (Gennep,
2011, p. 143). Alguns desenhos formados na epilacdo seguem uma cartilha de
estilos rituais de acordo com cada divindade do pantedo. Ao longo do processo
iniciatico esta raspagem sera concluida nos dias que seguem. Em todos os
resquicios de cabelo, assim como das unhas cortadas “reside uma parte da
personalidade” (Idem, 2011, p.144). Para determinadas divindades, todos os pelos
do corpo devem ser retirados, inclusive as sobrancelhas. No candomblé, até

mesmo nos momentos mais intimos da ritualistica h4 um cultivo cuidadoso da

119 J4 me referi a este tema em nota anterior. Ressalto que a literatura descreve essa sequéncia
como fixa, mas presenciei alguns processos no quais o bori ndo ocorre nesta ordem.

120 Aperé: espécie de banquinho ou tronco, no qual o fiel senta para a cerimdnia da raspagem e
catulagem.
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dimensdo estética.

1. Xango, 2. Ogum, 3. lansa, 4. Nana, 5. Oxald. Iconografia baseada em desenhos de Carybé”.

Figura 45: Desenhos rituais da epilagdo iniciatica
Fonte: Lody (2006)

Toda a performance de nascimento e morte € acompanhada por canticos e
rezas. Na sequéncia, o sacerdote manipulando a navalha ritual abre diversas
incisdes no corpo do fiel. Estes cortes chamados aberés (gbéré-ard)*?!sio feitos
no topo da cabeca, bracos, peito, costas, lingua, mdos e pés. Assim como na
raspagem dos cabelos, através das escarificagdes “retira-se o individuo mutilado
da humanidade comum mediante um rito de separagdo [...] que automaticamente
0o agrega a um grupo determinado [...] deixando tracos indeléveis, torna a
agregacdo definitiva” (Idem, 2011, p. 76).

Entretanto, o sangue do fiel deve escorrer e misturar-se aos axés que serdo
colocados sobre todos os cortes. Este é um fluxo duplo de entrada e liberacdo de
axé no corpo do novico. Neste momento, o fiel ja estd completamente tomado por
seu orixa. Os cantos avangcam com a performance. A morte e o renascimento sdo
encenados e ficam registrados eternamente na memoria dos que assistem ao ritual,
pela emocdo e singularidade do ocorrido. Para o povo-de-santo € um dos

momentos mais marcantes, pois € o nascimento daquele orixa entre os homens.

121Ghéré ara, ou mais popularmente curas, representam uma releitura das marcas tribais
identitarias dos povos africanos. Tais escarificagdes, segundo a exegese nativa, possuem duplo
simbolismo. Assim como abrem o corpo para despertar o Est (principio dindmico que propicia a
nova existéncia), servem também como protegdo espiritual ao nedfito. Sobre as incisdes sera
colocado 0 um po ritual (atin gbéré). Ha concomitantemente uma ingestdo do atin ghéré para
protecéo interna do corpo.
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AN R
Figura 46: Escarificagéo Figura 47: Epilacdo ritual na
ritual na feitura feitura
Fonte: Medeiros (2009, p. 38) Fonte: Medeiros (2009, p. 39)

Seguindo o sacrificio do proprio abid no aperé, alguns animais serdo
imolados. A galinha d'angola deve estar presente rememorando o mito fundante
do préprio culto. Um fluxo de sangue (ejé)'?? devera verter sobre o ori aberto do
abid. Nesses fugazes segundos, 0 sangue da imolacdo ira se unir ao sangue do
proprio devoto, escorrendo sobre a pedra (ocutd) que eternamente simbolizara
uma alianca entre as duas dimensdes da existéncia (orun e ai€). Sob este jorro de
sangue vivificador materializa-se a virtualidade do orix4 em pedra e carne. A
quentura e o cheiro do sangue entram pelos orificios do fiel rememorando sua
chegada ao mundo pela primeira vez. E parido pelas maos do sacerdote o recém-
nascido adepto-orixa. Dos Anjos (2001) no estudo dos rituais do batugue descreve

a intensidade simbdlica do evento:

O fluxo de sangue que escorre sobre a cabeca do iniciado e se derrama sobre a
bacia que contém os ocutas é recebido por um sentimento muito proximo do ato
de dar a luz, o que absolutamente nada tem a ver com crueldade. [...] O iniciado
encharcado de sangue é uma figura ambigua: por um lado estd nascendo
fortalecido pelo orixa, por outro esta dando a luz a seu orixa pessoal, aquele de
guem ele passara a cuidar. Simultaneamente pai e filho, a iniciacdo ¢
fundamentalmente desdobramento do mesmo no seu duplo — o outro. [...] O
sagrado se personalizou na pessoa como um outro que se manifesta e requer
cuidados. (Dos Anjos, 2001, p. 146-147)

Ao término dessa sequéncia, 0 orixa passara a existir de forma
individualizada no corpo do nedfito, onde depois de nascer sera materializado e
alimentado diversas vezes ao longo da “carreira” religiosa do fiel. Esta selado um

compromisso do neofito com sua divindade, com as pessoas envolvidas na

122 O termo utilizado para indicar este ato é sundidé (acordar ou levantar do sono), ou seja, um
banho ritual do sangue dos animais imolados. Representa a transferéncia da vida dos animais
para os objetos sagrados e o ori estabelecendo um elo entre os trés.
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performance da feitura e a comunidade litdrgica como um todo. A partir dessa
etapa ritual a cabeca tornou-se a morada do orixa, que devera ser cuidado pelo
neofito, porque “a cabega é o centro, é o polo fundador e irradiador da iniciagéo,
onde se carrega 0 santo, pois este mora na cabeca. A cabeca € 0 orixa, e 0 orixa é a
cabega” (Lody, 2006, p. 84).

S6 entdo, os novos fios-de-contas que estavam submersos no sumo das
ervas, sdo colocados no corpo do iab como emblemas no novo status. Além de
outros simbolos como: 0 mocd, a umbigueira e os contra-eguns (trancas de palha
que protegem das mas influéncias, colocadas respectivamente no pescoco, na
cintura e nos bragos); o xaord (guizos atados ao tornozelo) ; o quelé (espécie de
gargantilha que destaca a sacralizacdo da cabeca) e o delogum ou ilequés (colar
de varios fios com as contas do orixa protetor do devoto). Todos estes elementos
da nova veste ritual caracterizam pacto com a divindade, obediéncia e
subordinacdo. O colar ritual chamado quelé enseja também o vinculo de

subordinacdo eterna do sujeito ao sacerdote responsavel pela sua feitura:

No comeco da iniciacdo, a novica recebe um colar, kelé, que expressa sua
sujeicdo absoluta a sacerdotisa que a esta iniciando. Diz-se na verdade, “a mée de
santo que a fez”. Trata-se realmente de uma recriacdo do individuo, efetuada em
termos misticos. Do mesmo modo, chamam-se todas as sacerdotisas pelo nome
genérico de “feitas”. Pelos ritos, elas foram “feitas”, refeitas, recriadas como
servas dos deuses, depositarias e transmissoras do axé. (Augras, 2008, p. 87)

Nesta metamorfose ritual, o fiel tera partes do seu corpo pintadas com
alguns pigmentos carregados de simbologia como, o efun (o branco: poder da
criacdo), o waji (o azul: poder de transformacdo e agitacdo) e o ossum (o
vermelho: poder da realeza e fertilidade). Vemos neste ato ritual a importancia das
pinturas corporais, “que marcam uma diferenciagdo temporaria. Sd3o estas que
vém desempenhar consideravel papel nos ritos de passagem porque se repetem a
cada mudanga na vida do individuo” (Gennep, 2011, p. 78). Como veremos
depois, esta pintura sera repetida varias vezes até o final do processo da feitura.

Na sequéncia, o neofito recebe no alto da testa a pena de ecodidé presa por
uma fina tranca de palha, que simboliza a chegada das riquezas e da realeza a sua
cabeca. Por ser a pena de um papagaio africano, esta associada também a
capacidade da fala dada ao novo ser. E, por ultimo, o simbolo méaximo da
iniciacdo: o oxu. De acordo com a narrativa mitica fundante, este emblema

constitui o marco simbdlico da feitura do iniciado.
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Figura 48: lab e os emblemas do novo status
Fonte: Sabino & Lody (2011, p. 83)

Umbigueira

Enguanto isso, seguem-se os aprendizados da etiqueta hierdrquica e da
ritualistica. A relagdo de subordinacéo € cada vez mais reforcada. Neste estado de
integracdo intensificada ao novo ethos, “os iniciados fingem ndo saber andar nem
comer, etc., em resumo procedem como recém-nascidos (ressuscitados) e
reaprendem todos 0s gestos da vida comum” (Idem, 2011, p. 83). Como enfatiza
Schechner “a agdo por tras da iniciagdo é performativa” (Schechner, 2011, p. 164).
Com isso o0 neofito passara os dias deitado sobre a esteira e alimentando-se apenas
de comida ritual, além de alguns momentos de jejum. Nesta fase, a relagdo com o
chdo é bastante intensificada, pois ele é um elemento fundamental na constituicdo

dos lagos na comunidade litargica:

[...] estar no chi é também ser situado na base de uma hierarquia — posicao que
reconhecemos como “abaixo” em relacdo a coisas que aprendemos a abordar de
uma perspectiva vertical e em movimento. E dessa posi¢o que vemos a mae-de-
santo e os outros filhos da casa que podem sentar em cadeiras, levantar e mover-
se a vontade e que vém nos visitar, banhar, alimentar, nos iluminar com historias
e ligdes praticas ou simplesmente vigiar nosso comportamento. O chao nos define
como seres a quem eles devem instruir e dispensar cuidados. E, frente a eles, nos
dispde a docilidade e a obediéncia. [...] E o chido que oferece a perspectiva pela
qual se orienta no espago e se dirige aos outros. (Rabelo, 2014, p. 259)

A partir disso, o novo iad serd mantido recluso no ronco até o dia da
cerimonia de apresentagio publica denominada saida de iad. E nesta festividade
que ele vivera pela primeira vez diante do pablico a sua performance do rum.

Neste acontecimento que coroa a feitura, os membros do terreiro e o proprio
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devoto depositam grandes expectativas, e para isso empenham-se no treinamento
desta apresentagdo. Afinal, serd a primeira vez que o novo filho-de-santo

desempenhara a danca solo de seu orixa.

Figura 49: Performance da saida de um barco de iads
Fonte: Google Imagens®

A festa da saida do ia6, também conhecida por dia do nome (orucé) — no
qgual o neofito é renomeado ritualmente — expde em sua realizacdo grande
“teatralidade”, pois constitui-se de um gestual bastante coreografado e ampliado.
Isto sem falar na pronunciada condicdo estética do ia6. Nesta performance ritual,
ha uma partitura corporal bem demarcada segundo uma “tradi¢do” perpetuada
pelo grupo. A ideia de “tradi¢do” surge, pois as performances, cotidianas ou ndo,
apresentam na maior parte dos casos, mais de um autor. Como explica Schechner,
“rituais, jogos e performances da vida diaria sdo escritas por um ente coletivo
Andénimo ou pela Tradi¢do. Pessoas a quem se credita a criagdo de um jogo ou
rito, geralmente, revelam ser sintetizadores, recombinadores, compiladores ou
editores de agdes ja praticadas anteriormente” (Schechner, 2003, p. 34). Esses
modelos de comportamento precisam ser aprendidos e treinados anteriormente a
festa, pois “o comportamento em performance ndo é livre e facil [e, portanto]
nunca 'pertence' completamente ao performer” (Schechner, 2011, p.156).

Embora o abia ja tenha observado em outras circunstancias a execucao
desta performance durante alguma saida de iad, ¢ somente nos “bastidores” de
sua propria feitura que ele terd a oportunidade de aprendé-la na prética. Ou seja,
de performa-la no proprio corpo através de um processo de restauracdo desses
modos convencionados de comportamento ritual. Todas as acgdes que serdo
realizadas no evento da saida do ia6 constituem esta restauracdo de
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comportamento, porque “todo comportamento ¢ comportamento restaurado — todo
comportamento consiste em recombinagcdes de pedagos de comportamento
previamente exercidos” (Schechner, 2003, p. 34). O comportamento dos religiosos
no dia do nome estara “marcado”, “emoldurado” ou “acentuado” numa separagao
do simples viver (cf. Schechner, 2003, p. 34).

Por conseguinte, nos dias que antecedem sua primeira performance do
rum, em alguns momentos especificos do claustro ritual, o neofito seréa retirado do
ronco para a realizacdo de um ritual chamado por alguns adeptos de perfuré (cf.
Opipari, 2009), ou simplesmente, ritual do efun?®. Em algumas circunstancias, os
préprios adeptos utilizam a expressao ensaio do iad, o que nos leva a perceber que
em algum nivel eles mesmos apreendem a dimensao “teatral” da realidade vivida
no terreiro. Nesta ocasido, 0 devoto é submetido novamente as pinturas corporais
e em seguida sdo realizados ensaios da performance que ele devera apresentar no

dia do nome:
O periodo de reclusdo, durante o qual a alianga entre o nedfito e seu santo sera
selada, é igualmente pontuado pelo aprendizado de cantos, rezas, passos de
danga, regras do protocolo ritual etc. Apos a raspagem da cabeca, a “feitura”
propriamente dita, os iads que entram em transe (rodantes) realizardo durante trés
dias o ritual do perfuré. [...] O desenrolar do perfuré, como um ensaio geral de
teatro, segue de muito perto o protocolo da festa de apresentacdo publica do novo
iniciado. [...] Ao longo dos trés dias de perfuré, uma atencdo é especialmente
dada a cada gesto, a cada postura do iad, pois é pelas variagcdes destes que serdo
identificadas as modulag¢des do transe que culminam na efetiva presenca do santo

em seu corpo. (Opipari, 2009, p. 227-228)

Portanto, considerando a performance no sentido processual proposto por
Schechner (1988; 2003; 2011; 2012a; 2012b), este procedimento nos revela o
vinculo profundo entre as performances ritual e estético teatral. Com esta
concepcao a respeito da performance, Schechner reforga “a sua posi¢ao contraria
a dicotomia entre dramas rituais (ou sociais) e dramas estético-teatrais, conforme
sugerido por Turner em seu modelo de estudo antropologico da performance”
(Silva, 2005a, p. 56). Neste procedimento do processo iniciatico da feitura fica

claro o continuum apregoado por Schechner (2003) entre o ritual e o teatro:

123 A expressdo ritual do efun (ou saida do efun) recebe este nome pelo fato do ia6 ser pintado com
uma pasta feita da pedra de efun. Trata-se de um elemento calcario de grande valor cerimonial,
pois estd associado ao poder de criacdo dos orixas primordiais da cosmologia Jeje-Nag6. Este
ritual apresenta variacdo entre os terreiros. Pode ser feito em quatro ou sete dias durante a
recluséo ritual do neofito. O iad € pintado com todos os pigmentos e levado ao saldo para ensaiar
sua primeira aparicdo publica. Ao longo deste rito, espera-se que o devoto esteja em estado de
orixa.
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Performances artisticas, rituais ou cotidianas — sdo todas feitas de
comportamentos duplamente exercidos, comportamentos restaurados, agdes
performadas que as pessoas treinam para desempenhar, que tém que repetir e
ensaiar. [...] Toda agdo, ndo importa quido pequena ou agambarcadora, consiste
em comportamentos duplamente exercidos. (Schechner, 2003, p. 27)

Conforme observa Silva (2005a, 2012) a abordagem de Schechner tem em
perspectiva as trés fases invariantes dos ritos de passagem sugeridas por Van
Gennep, ou seja, separacdo, transicdo e incorporacdo (ou reintegracdo). O que
pode ser representado também num outro esquema fasico: fase preliminar, liminar
e pos-liminar. Na proposta de Schechner, a sequéncia total da performance é
examinada e dividida em sete fases distintas, a saber: treinamento, oficinas,
ensaios, aquecimentos, performance propriamente dita, esfriamento e
desdobramento. Sendo assim, estas sete etapas podem ser rearranjadas dentro da
perspectiva proposta por Van Gennep, de tal forma que: treinamentos, oficinas,
ensaios e aquecimento, corresponderiam a fase preliminar dos ritos de separacéo;
a performance propriamente dita evidencia a fase liminar dos ritos de transigéo;
enquanto que esfriamento e desdobramento configuram a etapa pos-liminar dos
ritos de reintegracao.

Seguindo este prisma de andlise da performance, € no momento do ritual
do perfuré que o performer iad adquire grande dos “pedagos de comportamento
restaurado” (cf. Schechner, 2003, p. 28) que irdo dar origem a sua performance do
rum na saida do nome. Desta maneira, “o que ja foi experimentado, ensaiado
durante o perfuré, aparece [...] quando o iab é levado a manifestar explicitamente
a figuracdo do santo em seu transe” (Opipari, 2009, p. 230). O perfuré configura-
se como um dos varios momentos exemplares da pedagogia litargica no cotidiano

do terreiro:

Experimenta-se na pedagogia do sagrado, que é formalizada na iniciacéo do iad —
novigo —, um amplo e complexo aprendizado para diferentes temas, destacando-
se 0 ensino das coreografias. 1sso acontece em rituais privados chamados de
ensaio ou ensaio de iad, momento em que as posturas corporais e linguagens da
revelacdo do corpo situam o recém-iniciado como conhecedor das dangas dos
orixas. (Sabino & Lody, 2011, p. 55)

Nos seus estudos em que relacionou teatro e ritual, Schechner (1988; 2003;
2011; 2012a) sugeriu duas tipologias de performance: a transportadora
(transportation) e a transformadora (transformation). Porém, ndo deixou de

destacar que em diversas situacdes, ambas as categorias estdo bastante imbricadas.
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Para exemplificar sua tese, ele cita o trabalho do ator, no qual a principio o
desaquecimento traz o performer de volta para a esfera habitual da existéncia, que
foi seu ponto de partida. Todavia, ha circunstancias em que o ator interpreta
papeis que lhe provocam efeitos de transformacédo, da mesma forma como ocorre

nos ritos de iniciagdo. O proprio autor esclarece:

I call performance where performers are changed “transformations” and those
where performers are returned to their starting places “transportations”-
“transportations”, because during the performance the performers are “taken
somewhere” but at the and , often assisted by others, they are “cooled down” and
reenter ordinay life just about where they went in. The performer goes from the
“ordinary world” to the “performative world”, from one time/space reference to
another, from one personality to one or more others. (Schechner apud Silva, 2012,
p. 58)

Devido a este processo, atores interpretam personagens e religiosos entram
em transe, e nesta transformagéo sdo capazes de realizar agcbes em performance
que jamais executariam na vida ordinaria. Neste contexto, o autor identifica os
ritos de iniciacdo na categoria das performances de transformacao, justamente por
objetivarem a transformar o status ou as identidades das pessoas. Neste quesito,
Schechner ainda salienta que este transporte pode ser voluntéario ou involuntario.
A interpretacdo de um papel por um ator esta na primeira categoria, enquanto que
0 transe estaria na segunda. No entanto, ambas as situacdes apresentam profundas
semelhancas estruturais, inclusive no tocante a “mutua possessdo do atuador e do

papel atuado” (cf. Carlson, 2011, p. 182):

O ator que interpreta um personagem envolvido no fluxo da performance nao é
ele mesmo, mas, a0 mesmo tempo, ele ndo é e nem deixa de ser ele mesmo. Os
performers em transe também sdo frequentemente conscientes de suas acOes até
guando estdo em performance; e eles também se preparam através de treino e
aquecimento. A diferenca entre esses tipos de performances pode estar mais na
rotulagem, na classificagdo e nas expectativas culturais do que em seus processos
de performance. (Schechner, 2011, p.164)

Por este prisma, quando em performance, o performer esta vivendo o apice
da liminaridade, que constitui um verdadeiro limen. Assim, “em performances
rituais e estéticas, o espago sutil do limen ¢é expandido [...] O que, normalmente é
apenas um 'estar entre', torna-se local da acao” (Schechner, 2012a). Uma agdo que
nos remete ao que Turner (2005) classificou como betwixt and between. Com essa
especificidade, “ela ¢ ampliada no tempo e no espaco e ainda mantém a sua
qualidade peculiar de passagem ou temporalidade” (Schechner, 2012a, p. 64). Por

esta razdo, que Schechner (2012 a) nos alertou para o duplo papel da liminaridade,
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por um lado de possibilitar a internalizagéo de novas identidades e novos poderes,
e por outro de reduzir os performers a uma vulnerabilidade necesséaria para as
mudancas.

Observando a vulnerabilidade e os riscos da liminaridade do transe —
marcada pela falta de controle, que necessita de ajuda para “voltar” —
compreendemos a importante participacdo dos co-performers no ritual do perfuré
e de todas as performances do rum no candomblé. O pai-de-santo, os ebdmes e a
mae-criadeira que ensaiam o iad no perfuré, sdo somente transportados, enquanto
que os neofitos sdo transformados. Ao término dos ensaios do iab6 no perfuré ou
de sua performance do rum, os ja iniciados retornam a vida cotidiana

aproximadamente no ponto em que a deixaram:

Quando a performance acaba, os transportados retornam para as suas vidas no
mesmo ponto em que as deixaram e os transformados sofrem mudangas. [...] O
que o transportado imprime no transformado no ponto de contato, € para ficar
[...] Ou alguma coisa ¢ extraida dos transformados [...] Essas marcas, adi¢des e
subtracdes, ndo sdo simplesmente flechas apontando para um significado mais
profundo. Elas estdo cheias de poder: elas conectam uma pessoa com a sua
comunidade, ancorando-a a uma identidade social; elas sdo ao mesmo tempo
intimas e publicas. (Schechner, 2011, p. 166-167)

Durante o perfuré, o sacerdote e os demais eb6mes que o auxiliam
transmitem ao nedfito as partituras corporais que serdo executadas por ele no dia
da sua primeira aparicdo publica. Tanto os ritmos das cantigas, quanto os gestos
que os acompanham sdo transmitidos ao iad através da exemplificacdo dos
iniciados. Observagdo e mimese operam juntas nessa fase preliminar da
performance do rum. Estes ensaios ocorrem num momento bastante reservado do
processo iniciatico. Somente os iniciados devem presenciar esta etapa preliminar
da performance ritual da saida do iad.

No decorrer do abianato, ao menos nos terreiros que acompanhei os abias
ndo podem presenciar este treinamento, que encaramos aqui como uma fase de
restauracdo de comportamento. Mas podem assistir as performances de saida de
iad de outras fiéis, o que lhes proporciona a acumulacdo de pedagos de
comportamento na memoria. Este material sera obviamente restaurado durante a
vivéncia da feitura. Por isso, ndo deveriamos julgar o abianato como
completamente apartado do ritual de feitura. O desempenho do iad na
performance do rum é resultado ndo apenas do que ele aprendeu no perfuré mas,

sobretudo, dos pedacos de comportamento que acumulou pela observacao durante
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a experiéncia do abianato. Lembremos que em varios casos as pessoas
permanecem anos como abids e, portanto, pela perspectiva processual da
performance, seus recorrentes contatos com as performances de seus pares seriam
ricas oportunidades de restauracéo de comportamento.

Todavia, ndo podemos perder de vista que, para os religiosos, este
treinamento tem o carater de ritual, por mais que seu desenrolar enfatize a
dimensdo técnica da performance. Este momento delicado e exaustivo da feitura
gera bastante ansiedade em todos, pois embora seja um ritual, nesta etapa hd uma
grande preocupagdo com aspectos relacionados as habilidades artisticas do
nedfito, como o ritmo, a coordenacdo motora, a plasticidade dos gestos etc. O
préprio sistema psicoldgico do iab é bastante afetado, pois depois de longo tempo
sendo um coadjuvante no xiré durante o abianato, ele passa abruptamente em
poucos dias a ocupar o papel principal ao rufar dos atabaques, para que ele viva
sua primeira de muitas performances de rum. E somente neste episodio que se
podera aferir sua real desenvoltura para a performance do rum, apresentando o
que entre o povo-de-santo se chama pé de pincel*?.

Enfim, 0 abi& precisara passar por todas estas atividades dos “bastidores”
até que esteja autorizado e legitimado a realizar a sua performance do rum apos a
feitura. Desta forma, todas as vivéncias até esse momento foram processualmente
construindo sua identidade de filho-de-santo, e consequentemente suas
performances de estado de orixa.

Na proxima sessdo, observaremos os mesmos mecanismos intrinsecos da
performance do rum na performance do bolar dos abias. O que nos leva a deduzir

com mais conviccao o continuum ritual entre o abianato e a feitura.

124 pé de pincel (ou pé de danga, pé de ouro, pé lavado): expressdes usadas no candomblé para
designar aqueles iniciados que apresentam grande habilidade para as dancas rituais. Como
explicam Sabino & Lody (2011), a estética ritualizada do orixa é consagrada pela habilidade e a
performance do bem dangar do filho-de-santo, “atribuindo-se o conceito do pé, pé de danca, que
significa capacidade corporal e conhecimento detalhado de cada coreografia” (Idem, 2011, p.
55)
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4.3.2

Abia vira ano santo? — A performance do bolar ou “passar mal”

No candomble, a expressdo do numinoso revela-se justamente através do
transe de orixa ou estado de santo. Afinal, todos que estdo nesta modalidade
religiosa parecem motivados por este contato tdo proximo com a dimensdo
sagrada da existéncia. Nas performances do estado de santo o sagrado é
materializado e alcancado, seja no préprio corpo do fiel, no caso dos rodantes, ou
para 0s ndo rodantes, no corpo de seus pares envolvidos no transe. E esta
experiéncia da presenca do orixa possibilitada pelo corpo do filho-de-santo, que
justifica todas as praticas litdrgicas ensejadas pela crenca na existéncia das
divindades e a possibilidade de interlocucdo direta com elas. Portanto, € no
momento das performances do xiré, que o fiel tem a sua tdo esperada
oportunidade de estar frente a frente com os orixas, de transportar-se para esta

outra dimensao da prépria existéncia, conforme aprendem logo cedo os abias:

Ah, o0 orixa acho que é uma energia avassaladora nas nossas vidas. Até no nosso
corpo. Naquele transe que a gente fica. E a forca que rege a natureza. [...] A gente
faz as dancas pros santos. E uma invocacdo. A gente danca comemorando. A
gente danca com o orixa também. (abié Priscila)

Ah, é uma luz! Parece que a pessoa renasce. Se percebe. Eu acho que o orixa
ilumina mesmo. Literalmente falando, a pessoa fica mais bonita. E aquilo sai de
dentro e reflete mesmo. [...] Ali é outro mundo. Quando vocé entra num
barracao, ali é outro mundo. (abid Jurema)

O corpo da gente é o templo do orixa! Onde ele vai passar. [...] (abid Odete)

O corpo? O orixa usa como dominio das agdes dele, né? Porque se ndo tiver o
COrpo como o orixa vai se identificar, né? [...] (abia Janete)

Os discursos dos abids nos mostram 0 quanto este momento das
performances do transe de orixa encerra tanto a certeza da presenca do numinoso
entre 0s homens, como também possibilitam o prazer da celebracdo da vida. Ou
seja, sdo nessas performances que as duas esferas da realidade (orun e aié) se
reintegram, conforme a visao dos fiéis do candomblé. Neste momento paroxistico
da religido, estdo reunidos a eficicia da crenca no ritual e o enorme prazer da
experiéncia festiva que o constitui. Como aponta Schechner (2003, 2011, 2012a),

a eficacia e o entretenimento, apresentam-se como polos ligados por uma agéo
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continua, visto que nenhuma performance é eficacia ou entretenimento puros:

Se alguém vai chamar uma performance especifica de “ritual” ou “teatro”, isso
depende em grande parte do contexto e funcdo. Uma performance é chamada de
um ou outro por causa do lugar onde ela é performada, por quem, em que
circunstancias e com que proposito. O proposito é o fator mais importante para
determinar se uma apresentagdo ¢ ritual ou ndo. [...] A performance ndo se
origina em um ritual mais do que se origina em um dos géneros estéticos. A
performance se origina nas tensGes criativas do jogo binario: eficacia —
entretenimento. [...] Eficacia e entretenimento ndo sdo opostos, mas “parceiros
de danga”, cada um dependendo continua e ativamente da relacdo com o outro.
(Schechner, 2012 a, p.81-82)

Schechner (2003) listou as sete fungdes que a performance pode exercer
nas diversas culturas, a saber: “entreter; fazer alguma coisa que é bela; marcar ou
mudar a identidade; fazer ou estimular uma comunidade; curar; ensinar, persuadir
ou convencer e lidar com o sagrado e com o demoniaco” (Idem, 2003, p. 45). No
entanto, o autor destaca que estas fungdes ndo estdo em ordem de importancia, e
nem mesmo toda performance exerce todas elas, embora muitas das performances
enfatizem mais de uma.

Baseado nisso, talvez pudéssemos compreender porque participar das
performance do xiré influencie significativamente o ingresso de tantos visitantes
na religido, como pbde ser percebido nos discursos dos abids neste estudo. Na
maior parte dos casos, foi a festa litargica o primeiro contato que tiveram com esta
modalidade religiosa. E no momento da performance do xiré que misturam-se as
divindades e os homens, pois as fronteiras sdo rompidas na explosdo do transe,
que é experienciado pelos presentes em meio a uma intensa fruicdo estética.
Relacionado a isso, hd no candomblé a expressao ara layd, ou seja, o corpo da
alegria (cf. Sabino & Lody, 2011).

Contudo, estar presente no xiré € extremamente significo para os abiés.
Como vimos anteriormente nas duas cenas descritas na abertura desta sesséo, a
participacdo dos abids Afonsinho e Vanise num dia de xiré, foi profundamente
determinante em suas trajetérias religiosas, mesmo que de maneiras dispares. No
caso de Vanise, sua sacerdotisa conversou com o orixa estabelecendo uma espécie

de trato para que pudessem realizar a feitura. Segundo Vanise me relatou:

A Ultima vez pra mim ndo foi tranquila, porque foi decretado que de fato eu ia té
que “recolhé”. [...] A mae Dora veio conversar com ele [0 orixa]. Ela perguntou
se ele aceitava um bori e ele disse que ndo. Ai ela conversou com ele: “o senhor
tem que ajudar! Recolhé eu recolho, agora eu preciso de ajuda. Tem a questéo da
filha dela, do esposo dela. Ele tem que vir aqui pra me dizer que ele aceita”. E ele
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foi! Realmente o orixa te prova! Ele me provou ali que ele queria que eu fosse
iniciada na religido. Ndo tem como duvidar! (abia Vanise)

Depois desse evento, a abia ficou ainda mais confiante, pois segundo ela,
0 orixa cumpriu o prometido, e por isso, ela aceitou marcar a data de sua feitura.
Esta situacdo, do ponto de vista dos religiosos, legitima ainda mais a experiéncia
do transe de orixa. E do ponto de vista de nossa anélise, vemos o quanto esta
performance do bolar ou “passar mal” possui grande relevancia ritual, na
biografia religiosa do fiel.

Por outro lado, temos o episodio de Afonsinho, onde o pronunciado valor
da performance do bolar ou “passar mal” revela-se pela sua ndo ocorréncia.
Sendo contrariado pelo avo-de-santo impedindo-o de bolar ou “passar mal”,
Afonsinho acabou decidindo migrar para outro terreiro, no qual sua performance
do bolar pode ser vivenciada da maneira que ele considera adequada,
principalmente por ele estar na fase do abianato. Afonsinho parece entender esta

etapa como um desenvolvimento preliminar para a feitura:

Quando comegou a tocar pra Ogum, o avo de santo mandou fazer “n” coisas. Eu
como desenvolvimento, né ? Como abid, como desenvolvimento era muito
importante eu ta ali na roda esperando a energia do meu orixa. [...] Eu nédo pude
nem me concentrar, tinha que fazer tanta coisa. Mandou justamente na hora que
tava cantando pro meu santo. Eu falei assim: “poxa, eu sei que a festa ndo é
minha, mas p0, justamente essa hora que vem os orixas! (abid Afonsinho)

A visdo de Afonsinho faz todo sentido, se pensarmos a performance do
bolar e do “passar mal” como etapas de treinamento e restauracdo de
comportamento (cf. Schechner, 1988, 2011) para a performance do rum, que ele
tera que executar apds a feitura. Este episodio, portanto, também revela o quéo
importante é esta categoria de performance do bolar no processo gradual de
iniciacdo de um fiel no candomblé.

Se prestarmos atencdo na fala de Afonsinho, veremos que para ele, a
qualidade de sua experiéncia de transe neste momento que vém 0s orixas, nao
deixa a dever em nada para a performance do estado de santo daqueles fiéis ja
iniciados. Afinal, a liminaridade € a mesma, seja bolando ¢ “passando mal” ou
performando o rum. Alias, esta € uma das grandes polémicas entre 0 povo-de-
santo, pois muitos adeptos do candomblé defendem o posicionamento de que o

abid ndo vira no santo, ja que ndo tem santo feito. Consequentemente, ndo ha
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santo nessas circunstancias. Isto é sempre motivo de muita xoxa¢do'® nas rodas
de conversa nos dias de xiré.

Entrementes, o ponto que mais nos interessa salientar € a qualidade desta
liminaridade. Se considerarmos o que Schechner nos prop&e sobre a relagéo entre
jogo e transe, veremos que 0 seu conceito de fluxo'? da performance aplica-se
tanto para a experiéncia do abié ao bolar, como para os devotos feitos durante as
performances do rum. Segundo o autor, este fluxo representa o sentimento dos
performers quando sua consciéncia do mundo exterior desaparece e eles se
fundem com o que estdo realizando. O processo ritual caracteriza-se entéo,

justamente por essa entrega ao fluxo da acdo:

Os jogadores em fluxo podem estar cientes de suas agdes, mas ndo dessa propria
consciéncia. O que eles sentem se aproxima do estado de transe e da experiéncia
“ocednica” dos rituais. O fluxo ocorre quando o jogador se torna uno com o jogar.
“A danca me dangou”. [...] Em cada caso, o limite entre o self interior e a
atividade executada se dissolve. (Schechner, 2012 a, p. 105)

Neste fluxo instaurado pela performance, dissolve-se a perspectiva
dualista, posto que a agéo e a consciéncia do performer se fundem. E por meio
deste fluxo que os performers atuam no campo do duplo negativo (not me/not not
me), pois “atores, atletas, dancarinos, xamas, artistas, musicos [...] treinam,
praticam e/ou ensaiam para, temporariamente, 'deixar a Si mesmos' e ser
inteiramente 'aquilo’ que estejam performando. [...] Eles ndo sdo eles mesmos,
nem sao eles os personagens que personificam” (Schechner, 2012 a, p. 72). Basta
pensarmos o caso do ator no teatro, que ao interpretar “um personagem envolvido
no fluxo da performance néo é ele mesmo, mas, a0 mesmo tempo, ele ndo é e nem
deixa de ser ele mesmo” (Schechner, 2011, p. 164).

Idéntico processo ocorre nas performances do bolar, em que os abids
narram esta “mutua possessao do atuador e do papel atuado” (cf. Carlson, 2011, p.

182), exatamente da mesma maneira que nas performances do rum:

125 Xoxacdo: expressdo bastante difundida entre o povo-de-santo para indicar uma critica ferrenha,
que desqualifica e deslegitima as performances rituais dos pares. Xoxar alguém no candomblé é
retirar simbolicamente seu prestigio e veracidade. Portanto, “fazer xoxa¢do ou xoxar poderia
entdo ser traduzido por 'secar’, 'enfraquecer o outro' e, nesse contexto, 'tornd-lo sem axé"™
(Opipari, 2009, p. 128). Ver também Amaral (2002, p. 39).

126 Na verdade, Schechner (2012 a) confere a origem do uso do termo nos estudos sobre jogos ao
psic6logo americano Mihaly Csikszentmihalyi na década de 1970. Flow: a sensagdo de perder-se
na acdo, de modo que toda consciéncia, de qualquer coisa, a excecdo de executar a acéo,
desaparece. Ver: Schechner (2011; 2012 a).
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\océ sente o teu orix& mais forte. Eu senti minha méae chegando mais perto, mais
perto. Porgue tem gente que fala que o abid ndo vira completamente. No sei se é
verdade, se é mentira. Mas eu sempre senti minha méae proéxima. E no dia que eu
bolei pela primeira vez, eu senti como se ela tivesse me dando um abrago bem
forte! [...] Eu ndo cunseguia vé nada. Escutava o toque, escutava tudo, escutava
os Otro saudando o santo, mas eu ndo via nada. Depois eu ndo lembrava do que
tinha acontecido. (abia Caterine)

Ah, é horrivel porque vocé ndo tem controle sobre o seu corpo. Vocé qué falg, qué
se mexé e vocé ndo consegue. Tem horas que vocé ndo lembra mais de nada, que
vocé desacorda. Daqui a pouco vocé volta. Néo sei... a sensacdo daqueles filmes
gue a alma sai do corpo. Fica do lado de fora vendo vocé e vocé ndo consegue
fazé nada. A sensacdo é bem assim. (abia Paula)

Eu senti tremores nos pés, calafrio, meu coracdo palpitando. Meu coragédo parecia
que ia sair pela aboca. Ai foi quando eu ndo vi mais nada. Porque eu entrei em
transicdo, né? O orixa foi e virou na minha cabega. Oxum virou na minha cabeca.
Ja ndo vi mais nada. (abid Odete)

E uma sensagao estranha que a gente tem, entendeu? Quando V& a gente ja ta ja...
quando eu me sentia mal, eu pedia pra a minha orixa pra ela ndo me derrubar,
entendeu? Ai a minha irma disse que eu ia, ia, ia caindo de vagar, ai até que
ficava caida no chéo. (abid Regina)

A relevancia da performance do bolar é tanta, que ela parece funcionar
também como um critério classificador das modalidades de transe dos devotos no
panorama das religides de matrizes africanas. E possivel perceber nos discursos
do povo-de-santo uma nitida tipologia entre a performance do orixa de umbanda
ou de candomblé. Ao longo das conversas com os abids, fui observando que em
varios casos uma espécie de tipologia da performance do bolar definiu para os

devotos em qual modalidade religiosa eles melhor se adequariam:

Ele me explicou que essa santa ndo seria da umbanda. Seria do candomblé. Que
ela vem de uma maneira diferente. Que mais tarde eu teria que me iniciar no
candomblé. Porque tem diferenca do orixa na umbanda e no candomblé. Na
umbanda ele vem de olhos abertos, a Oxum vem chorando. No candomblé ndo...
ndo chora a Oxum. (abid Odete)

L& era s6 umbanda e eu queria frequentar candomblé, porque meu orixa é de
candomblé! (abid Afonsinho)

O orix& de umbanda ele é um espirito, que vem no vento. J& de candomblé, ja é
um orixa criado. Os orixas de umbanda eles vém, ele sabe o canto, ele sabe a
danca, o toque de danga. Ja tem ali tudo ali neles mesmos, né? Ja que o
candomblé, o santo é criado. Ele nasce, né? E vai ser criado. E forte né? Uma
pessoa ndo aguenta ele completo no corpo. Porque se ele vem completo, ele
derruba no chéo. (abia Janete)
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[a energia do orixa] é bem diferente da umbanda [...] Mas é uma coisa bem
suave. Tirando a parte do bolar. (abia Paula)

Aquelas pessoas se sacudindo demais. Sei l4, sabe? Tem coisas assim. Eu respeito

muito a umbanda. Mas eu nao iria pra ela por conta dessas coisas. Quando eu vi

Ogum beber e fumar, eu fiquei meio cabreira, sabe? [...] Eu ja vi pessoas virando

de santo na rua sendo abid. Na rua! [...] J& vi tanta besteira. Ja vi Ogum sair de

cocar e arco e flecha! (abia Patricia)

Sobre esse assunto, as opinides ndo parecem unanimes entre os religiosos.
Alguns sacerdotes, como o0 pai-de-santo Carlito, por exemplo, creditam esta
diferenca performatica a uma adequacdo artificial elaborada pelos préprios

religiosos, ja que para ele em “esséncia” ndo haveria por si s6 uma distingdo

genuina entre orixas de umbanda ou de candomblé:

Hoje eu escuto muito as pessoas falarem que as pessoas buscam o candomblé
porque se fala assim: “Ah, vocé tem santo de candomblé! Ah, porque vocé tem
entidade de candomblé! Eu discordo completamente, porgque as escolhas quem
fazemos somos nos. A energia orixa ela é neutra. [...] Eles estdao dizendo que
existem dois tipos de orixa. E na verdade, isso ndo existe! A energia orixa é uma
sO. A energia do orixa é a energia da natureza. Quando n6s materializamos essas
energias é que nds damos formas a elas, na umbanda ou no candomblé. Néo
existe essa coisa “ah vocé tem santo de umbanda ou santo de candomblé” Nao!
Vocé tem orixa! Vocé tem santo! (pai-de-santo Carlito)

Contudo, no amago dessas modalidades de praticas performaticas nas
religibes afro-brasileiras, reside o elemento primordial da crenca desses fiéis: o
axé, ou seja, a forca dinamizadora da existéncia. Como define Juana Elbein dos
Santos (2002), o0 axé é “forca que assegura a existéncia dindmica, que permite o
acontecer e o devir. Sem axe, a existéncia estaria paralisada, desprovida de toda
possibilidade de realizagdo. E o principio que torna possivel o processo vital”
(Santos, 2002, p. 39). Sendo assim, o0s terreiros ndo definem-se apenas por sua
territorialidade fisica, “mas enquanto centro de atividades litargicas e polo
irradiador de for¢a” (Sodré, 1988, p. 96). Em todas as etapas da vida no santo, a
preocupacdo com o axé ressurge reafirmando a centralidade desta nocdo para a
pratica do candomblé. Posto que, o axé configura-se como o principio bésico

subjacente a liturgia afro-brasileira como um todo:

Os centros de culto das religibes de matriz africana no Brasil poderiam
perfeitamente ser compreendidos como enormes maquinas destinadas a
capacitacdo, a distribuicdo e a circulacdo da forga Unica que, em suas
cosmologias, constitui tudo o que existe ¢ pode existir no universo. [...] essa
forca — 0 axé, dos candomblés ketu, ngunzo, dos angola, ou simplesmente forca,
energia, em inimeras outras religides deste tipo — “constitui tudo o que existe e
pode existir no universo, seguindo um processo de diferenciagao e individuagao”,
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sua unidade garantindo “que tudo participa de tudo” e suas modulagdes fazendo
“com que haja graus de participag¢do”. (Goldman, 2012, p. 279)

Acreditando que os orixas possam ser os grandes propagadores dessa
forca, estar com eles durante o xiré € uma oportunidade Unica de mergulhar numa
fonte incomensuravel deste axé. Presenciar a performance do rum nas festas
rituais, é partilhar diretamente do axé que os orixas podem transmitir aos homens.
Com frequéncia, os devotos que executam as performances do rum interagem de
inimeras formas com a audiéncia. Todos querem um abrago, um beijo, uma
insignia ou pedacos das vestes rituais das divindades, como uma maneira de ter
consigo um pouco mais do axé. Nesta ocasido, percebemos a plasticidade deste

axeé, que opera tal qual na nogcdo de mana entre os melanésios:

O “mana” ndo é simplesmente uma for¢a, um ser, ¢ também uma ac¢ao, uma
qualidade e um estado. Em outros termos, a palavra € ao mesmo tempo um

substantivo, um adjetivo, um verbo. [...] Ele é sucessivamente e a0 mesmo tempo
gualidade, substancia e atividade. (Mauss, 2003, p.142-143)

E, nessa efervescéncia ritual das performances do xiré, ha os que sdo
intensamente “tocados” por esse axé e bolam. Poderiamos também ver a atividade
do bolar como a erupcdo deste mana que precisa ser manipulado de maneira
adequada por aqueles que sejam especialistas autorizados. Da mesma forma que o
mana, 0 axé ¢ manejavel e também independente, “eis porque SO pode ser
manejado por individuos com mana, num ato mana, isto é, por individuos
qualificados e num rito” (Mauss, 2003, p. 143).

Dito isto, fica clara a profunda relevancia simbolica do ato de bolar, tanto
para 0 abid, quanto para o contexto ritual. Por isso, imediatamente ao seu
acontecimento, os peritos na manipulacdo do axé correm para executar a etiqueta
ritual apropriada para a ocasido, tirando de risco o devoto envolvido e a prdpria
estrutura geral do ebé. Como citado em passagem anterior, 0 abia bolado sera
todo coberto com um pano branco e algado do chdo por um grupo de iniciados,
que realizam um transporte cerimonial dentro do espaco sagrado. Nesta praxe
ritual é de grande simbolismo este periodo em que o abid ndo pode tocar o chdo

do barracao:

O mais simples, acredito, é considerar estes ritos como ritos de margem. Para
mostrar que nesse momento o individuo ndo pertence nem ao mundo sagrado
nem ao mundo profano, ou ainda que, pertencendo a um dos dois, ndo se deseja
gue se reagregue fora de propésito ao outro, € isolado e mantido em uma posicédo
intermediaria, sendo sustentado entre o céu e a terra, do mesmo modo que o
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morto em seu jirau de vime ou no ataude provisorio, etc., esti suspenso entre a
vida e a morte verdadeira. (Gennep, 2011, p. 157)

Ao participar das performances do xiré no decurso do abianato, o abia é

introduzido numa nova forma de compreender a prépria corporalidade. Da mesma

Figura 50: Devota “bolada” durante o xiré
Fonte: Bastide (2001, p. 192)

maneira que Dos Anjos (2001)
percebe a “ida ao chdo” nos rituais do
Batuque, poderiamos dizer que a
queda no chdo sofrida pelo abia que
bola, também revela um “corpo que
estd sendo compreendido de forma
diferente dos termos ocidentais” (Dos
Anjos, 2001, p. 141), ja que este corpo
se modifica na queda. Pois ao bolar, o
abid “se percebe como alguém que
tem um orixd materialmente presente
em sua cabeca” (Dos Anjos, 2001, p.
141), mesmo que em estado ainda

bruto.

Quando o abia bola, podemos dizer que inicia ali um aflorar do orixa que

se completara no rito de feitura. Ndo podemos jamais perder de vista, a forte

simbologia do chéo nas religibes de matrizes africanas. Sera no mesmo chao que o

abiad permanecerd ao longo da reclusdo ritual da feitura. Na cosmovisdo dos

religiosos do candomblé, a forca do orixa, “brota” do chao, fluindo pelo corpo e

atingindo na cabeca o seu polo de singularizacdo como o orixa do iniciado. Com

isso, cair bolado no chdo do barracéo é ser apresentado desde o abianato a uma

nova logica sobre a relacdo, ndo apenas com o proprio corpo, mas, sobretudo, com

0 espaco do terreiro:

Muitas atividades desenvolvidas no terreiro requerem pés descalcos em contato
com o chdo (é assim durante os sacrificios, a limpeza dos assentamentos e a
entrada no ronc6). Em boa parte dos passos de danca no xiré, os pés se arrastam
ao invés de se erguer bruscamente do chdo. E uma vez que tomaram banho e
trocaram suas roupas da rua pelos trajes brancos do candomblé, os recém-
chegados ao terreiro dirigem-se para um ponto central do barracéo [...] e dobram
seus corpos — iads batem a cabeca no chéo, deitados; equedes e ebomis tocam 0s
dedos da mao direita no chao, levando-os em seguida a cabeca. Sempre que se
toca para um novo orixa durante o xiré, este gesto é refeito. O chdo demanda
respeito e reveréncia, € centro e fonte de axé. (Rabelo, 2014, p. 259-260)
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Diriamos que o bolar j& anuncia uma aproximacdo mais estreita do
individuo em relacédo a esta forca e, portanto, a um gradiente de axé no qual o abia
avanca paulatinamente, mesmo antes da feitura. Além do que, o fato de ter bolado
ja expBe publicamente um sinal de diferenciacdo deste devoto em relacdo a todos
0s que ainda ndo viveram esta experiéncia. Por isso, o recolhimento do individuo
bolado no saldo é altamente ritualizado diante do grupo. O bolar numa
microanalise é também um rito de passagem em escala reduzida, e por isso, um
pequeno ato de instituicdo, que diferencia o abia daqueles que testemunham seu

avancar na linha que separa meros visitantes de devotos efetivos do culto:

En marquant solennellement le passage d'une ligne qui instaure une division
fondamentale de l'ordre social, le rite attire I'attention de I'observateur vers le
passage (d'ou I'expression rite de passage), alors que l'important est la ligne. Cette
ligne, en effet, que sépare-t-elle? Un avant et un aprés [...] L'effet majeur du rite
est celui qui passe le plus complétement inapercu: en traitant différemment [...] le
rites consacre la différrence. (Bourdieu, 1982, p. 58)

Ao avancar esta linha diferenciadora, a performance do bolar produz uma
inconteste marca do orixa (cf. Barros, 2004) a partir da qual a trajetoria religiosa
do abia dificilmente permanece a mesma. Por este prisma, entendemos que bolar
ja é em algum nivel fazer uma passagem, que institui esta diferenca entre
performers e espectadores, no caso do candomblé. Como afirma Vagner
Gongalves da Silva, “a experiéncia de bolar pode, no entanto, ser extremamente
significativa, para o convencimento do abi& (n&o-iniciado) da forca da vontade do
seu orixa ou da necessidade de sua iniciacao” (Silva, 1995, p. 124).

Esta mesma passagem simbdlica durante o ritual do bolar pode ser
também percebida na dimensdo psicoldgica do abid, pois “rituais liminares
mudam permanentemente o0 que as pessoas sdo. Ocorrem transformacgdes”
(Schechner, 2012 a, p.70). De acordo com as noc¢des de transportation e
transformation propostas por Schechner, como componentes fundamentais da
liminaridade engendrada pela performance, constatamos que ao bolar o abia ¢
tanto transportado quanto transformado. Aqui esta transformacéo equivale a uma
experiéncia processual de reconfiguracao identitaria. Pelas declaragdes dos abids
apos a vivéncia da performance do bolar, verificamos que em suas vidas
cotidianas também sdo notadas significativas transformacdes permanentes, que
refletem-se em mudangas de temperamento ou no despertar da percepcdo de uma

forca existencial:
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Porque eu vou te falar que eu me tornei uma pessoa muito mais compreensiva
depois que eu entrei. Porque eu era muito mais nervosa. Eu sou muito agitada,
mas eu era muito nervosa. Se as pessoas olhassem pra mim na rua ja era motivo
de briga. [...] Nao fui iniciada, mas [...] passei por um processo de mudangas.
Mudei muito! (abia Odete)

Vocé senti aquela energia. Uma energia que te deixa bem. Depois te deixa leve.
Aguela coisa parece que limpa o teu corpo. Limpa a tua alma. E sensacional!
(abia Afonsinho)

Acabou de eu bold. Mas eu ndo entendia o que era bola. Entendeu? Depois que
me explicaram. [...] Estava me fazendo bem aquilo. Eu tinha saido da minha
depressdo. Estava conseguindo. Tinha passado pra UERJ [...] Tava tudo indo
direitinho, sabe? [...] Vi tudo caminhar muito rapido. (abia Patricia)

No dia que eu falei que ia sair de casa por causa de uma discussdo, dia 27 de
fevereiro, eu falei: “se eu tenho Ogum na minha cabeca eu ndo passo mais um
més dentro dessa casa”. No dia 19 de setembro eu tava fechando o contrato com
outro apartamento, tava mudando. (abid Afonsinho)

Contudo, Schechner adverte que tanto os performers quanto o0s
espectadores estdo sujeitos aos fenbmenos de transportation e de transformation.
No caso especifico das performances no candomblé este processo pode ser
bastante polissémico. Por conseguinte, quando um visitante bola durante uma
festividade, isto pode ser um duplo sinal: o de que o orixa deseja feitura, mas
acima de tudo, que esta seja realizada exatamente naquela comunidade litargica
na qual o devoto bolou. Ou seja, ndo se bola em qualquer lugar. Este
acontecimento estabelece relagdes da divindade com o devoto, mas também com
o territério-terreiro. Outra mensagem subliminar do momento do bolar, € que
guando ainda ndo se sabe qual é o orixa pessoal do abid — pois ha casos em que
isso demora a ser identificado — prestar atencdo as cantigas que estdo sendo
entoadas durante o bolar, pode ser a revelacdo da identidade espiritual do novo
devoto.

No entanto, o estudo da liminaridade no candomblé tem se debrucado ao
longo do tempo primordialmente no gque tange ao rito iniciatico da feitura. Desta
maneira, estes estudos acabaram por privilegiar aquilo que esta no cerne da
religido: o processo iniciatico formal e a consequente construcdo da performance
do transe de orixa.

De fato, no momento das festividades rituais, estas sdo as unicas
performances autorizadas a se desenvolverem diante da audiéncia. As pessoas vao

ao candomblé para assistir as dangas dos orixas, que obviamente, sdo executadas
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apenas pelos fiéis feitos. Com isso, 0 grande interesse dos pesquisadores, e porque
ndo dizer dos curiosos visitantes também, concentra-se no misterioso processo de
elaboracdo ou feitura desses performers dos orixas. Assim, esta etapa da iniciacao
religiosa passou a ser vista como 0 momento exclusivo no qual a performance do
rum ¢ “fabricada”.

Porém, observando mais atentamente 0s acontecimentos no terreiro
durante os xirés, poderemos constatar que outra tipologia de performance de
estado de santo ocorre atraves do bolar ou “passar mal” dos abids. E o mais
importante disso tudo, seria ndo apenas notar esta variagdo dos tipos de transe,
mas, sobretudo, percebé-la como uma etapa igualmente significativa no longo
processo de construcdo ritual da pessoa feita e de sua performance de orixa.

Deste modo, a proposicdo do diretor teatral e antrop6logo Richard
Schechner, nos ajuda compreender a liminaridade que esta presente ndo s6 na
experiéncia de transe daqueles filhos-de-santo que j& sdo feitos — a performance
do rum — mas também, na experiéncia de transe bruto dos abids, ou seja, a
performance do bolar ou “passar mal”.

Pela observacao e andlise das descrices dessas experiéncias dos abids, é
possivel perceber que em ambas as situacGes de transe — a dos feitos e a dos ndo
feitos — opera um mesmo processo de performance ritual. Neste estudo,
entendemos a composicdo deste processo conforme proposto por Schechner
(1988, 2003, 2012a, b, 2011) a respeito de suas etapas constituintes: liminaridade,
transportation, transformation e duplicidade do sujeito. E, alargando ainda mais o
escopo de nossa analise, poderemos compreender que esta performance do bolar
— coadjuvante na cena principal do xiré — constitui uma etapa de treinamento e
restauracdo de pedacos de comportamento para a performance do rum, que apés
o rito inicitico, o neofito deverd desempenhar.

Assim, um mesmo devoto tem duas experiéncias de liminaridade
performatica: a primeira no bolar durante o abianato, e a segunda, no rum, apés
tornar-se iad na feitura. O que este estudo pretendeu mostrar é que ambas as
performances estruturam-se num longo processo ritual, em que um verdadeiro
continuum opera do abianato a feitura na “carreira” religiosa do fiel. Visto por
este prisma, a experiéncia do abianato revela-se sim como uma etapa ritual, com
toda sua riqueza e complexidade, sem estar estanque do rito de passagem da

feitura.
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Desta maneira, entrando com os pés desnudos no labirinto enigmatico do
abianato, de passo em passo vacilante e expectante, um devoto constréi sua
historia como candomblecista. Como a abid Vanise me ensinou, 0 sentir-se
candomblecista ndo esta atrelado unicamente a experiéncia da feitura.

Enfim, termino relembrando as Ultimas palavras desta abid na sua

despedida do abianato horas antes da reclus&o ritual para a feitura do santo:

O simples fato de varrer o barracao, ajudar numa limpeza também é ser abia. Eu
aprendi muito! E eu me entendi como candomblecista sendo abid. [...] Sempre
foi um desejo meu ser iniciada, mas nunca quis ultrapassar. E muito da minha
esséncia, ndo é uma vontade por vontade. Aquilo me toca. As cantigas me tocam,
o toque do aguidavi*?’ no tambor. Me emociona muito a religido candomblé em
si. [...] Mas eu nunca via o meu momento chegar. De ser “coroada” pela religido!
Esse momento agora é sé meu! (abia Vanise)

127 Aguidavis: varetas rituais feitas do galho de algumas arvores, como a goiabeira por exemplo.
Nas festividades do candomblé de modalidade Jeje-Nag0, elas sdo utilizadas para tocar 0s
atabaques.
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A “feitura” do antropdélogo — O cerrar das cortinas

A situacdo de espetaculo ndo € pejorativa a ocorréncia ritual-religiosa e sim uma
maneira de situar como a festa é culminancia e momento social que traz a vida
ritualizada do terreiro. (Lody, 2006, p.146)

Na década de 1973, nas suas Ultimas incursdes etnograficas nos
candomblés no Brasil, Roger Bastide legou aos estudiosos do assunto uma valiosa
contribuicdo temaética, que parece ndo ter frutificado nas pesquisas subsequentes.
Num de seus ultimos escritos intitulado “As escravas dos deuses” (1973), incluido
na reedicdo do livro “O sagrado selvagem e outros ensaios” (2006), o autor
declara surpreso consigo préprio e seus pares académicos, o fato de terem
permanecido tanto tempo pesquisando o candomblé, sem jamais se darem conta
da ostensiva presenca dos abids no cotidiano dos terreiros. Como ele pontua ao
longo do texto, essa “reserva permanente de filhas possiveis dos deuses” sempre
esteve presente nas festividades dos barracfes, porém “temos de confessar que
durante nossos primeiros estudos de campo prestamos muito pouca atencdo a essa
categoria de pessoas” (Bastide, 2006, p.240-241).

Esta constatacdo de Bastide me parece ainda bastante valiosa para as
pesquisas sobre o candomblé na atualidade. Como argumentei neste estudo, a
categoria dos abids foi pouquissimo explorada pela literatura especializada até
entdo. Inclusive, hd muitas incursdes etnograficas a respeito da trajetdria iniciatica
no candomblé, que sequer citam a existéncia deste primeiro estagio da hierarquia
religiosa. De uma maneira geral, nas pesquisas sobre o candomblé ao longo das
ultimas décadas, os discursos dos sacerdotes e dos ja iniciados, assim como suas
respectivas performances no cotidiano dos terreiros foram sempre priorizados.
Desta forma, a literatura socioantropoldgica tem retratado o abid apenas como
uma categoria satélite dentro do nucleo duro dos ritos fundamentais que
constituem o candomblé. E certo que como uma religido hierarquica e de teor
iniciatico, passar pelos ritos de iniciacdo constitui condicdo indispensavel para a
construcdo da identidade religiosa de um candomblecista. E ndo ha davidas de
que o rito iniciatico e a experiéncia do transe de orixa sejam os pilares dessa

pratica religiosa.
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No entanto, numa aproximagdo empirica mais intensa da realidade dos
terreiros, logo nos apercebemos da presenca marcante destes atores, que mesmo
ndo iniciados pelo rito da feitura, participam de modo intenso do cotidiano dos
templos, partilhando dos ensinamentos sobre uma forma tipica de ver e de viver
no mundo. Portanto, como qualquer um dos atores que atuam neste espaco social,
0s abids podem servir de excelente espelho das idiossincrasias deste grupo
religioso em particular. Afinal, em muitos casos, 0 abianato pode ser constituido
por um periodo de anos de intensa sociabiliza¢do nas casas de santo.

O primeiro objetivo deste estudo foi justamente destacar a presenca dessa
categoria de fiéis e sua forma especifica de viverem o candomblé, de acordo com
as restricGes condicionadas pela subalterna posicdo hierarquica que ocupam. E,
para além de salientar a existéncia e participacdo ativa desses novicos nas casas
de axé, busquei primordialmente fazer com que seus préprios discursos fossem
valorizados ao longo desta investigacdo antropolégica. Na verdade, me instigou
dar visibilidade na literatura especializada para aquilo que no campo ja possui 0
seu destaque. Pois creio que a invisibilidade destes abids nas pesquisas seja
motivada muito mais por escolhas externas ao culto. Nos seus lugares de origem,
o0s abids tem sua importancia reconhecida, principalmente por eles préprios, como
procurei demonstrar.

Todavia, deste emaranhado de praticas e sentidos engendrados nas redes de
socializagéo dos terreiros, foi preciso fazer algumas escolhas para concretizar esta
desafiadora proposta inicial que me lancei. Sendo assim, segui as pistas oferecidas
pelas narrativas de um grupo de abids e percebi que em todos os discursos, a
intensa dimensdo estética do cerimonial puablico do candomblé marcou
sobremaneira as decisdes de adesdo a esta tipologia religiosa.

Como po6de ser percebido nas biografias de meus interlocutores, mesmo
que algum tipo de aflicdo (cf. Fry, 1975) tenha os levado aos templos de
candomblé, é a experiéncia do prazer da festa que pareceu toca-los e, ainda como
espectadores, fazé-los acreditar que seria valido aderir a esta identidade religiosa e
cultural. Em cada uma das entrevistas que realizei foram apresentadas diversas
pistas do quanto a “espetacularidade” desses eventos rituais exerce certo fascinio
— ou como preferem os fiéis, encanto — nos seus visitantes espectadores.

Os abids participantes deste estudo demonstraram que, muito mais do que

por uma via cognitiva, ¢ através do aparelho sensorial que ocorre a “conversao”
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de boa parte dos devotos. Ao contrario das religides reveladas pelo “livro
sagrado”, no candomblé o corpo é o texto que expressa 0 mistério. Como disse 0
pai-de-santo da abid Caterine certa vez: “0S orixas sdo fragmentos de nossas
emogdes”. Por este prisma, a explosdo das sensacOes e emogdes durante o Xxiré
pode figurar como um caminho direto ao numinoso afro-brasileiro. Sendo o
proprio termo candomblé tomado como sinénimo de festa, “nesse sentido [ela]
pode ser entendida como o proselitismo do candomblé” (Amaral, 2002, p. 32).

Por conseguinte, passei boa parte de meu percurso etnografico
perguntando aos meus interlocutores qual seria a importancia do corpo no
candomblé. Ainda confuso na minha liminaridade de antropélogo em processo de
feitura, tentei de mdltiplas maneiras reformular esta pergunta que praticamente
todos eles tiveram dificuldade de responder, quando elaborada exatamente desta
forma. Foram incontaveis as vezes que ouvi: “como assim? ndo entendi essa
pergunta?”. Somente depois de um bom tempo desisti de fazé-la, ndo porque
acreditei na impossibilidade dos abids de respondé-la, mas pela minha incipiente
habilidade antropoldgica de perceber que ela ja havia sido respondida logo nos
primeiros minutos de cada conversa. Quica, ao longo de todas as entrevistas!

Ao iniciarem suas narrativas relembrando seus primeiros passos até o
candomblé, rapidamente apareciam as reminiscéncias de alguma festa na qual os
devotos teriam sentido pela primeira vez o prazer de ser tomado pela “onda
oceanica” (cf. Schechner, 2012a, p.105) das performances rituais. Revisitando
todas as biografias desses abids em meio as infindaveis horas de gravacao e
escarafunchando na memoria as incontaveis cenas que presenciei nos ritos do
candomblé nos Gltimos anos, compreendi também a grande importancia de refletir
sobre a experiéncia festiva do xiré como exercicio da fé e do prazer estético
simultaneamente. As trajetérias dos abids me convenceram da necessidade de
prestar mais atencdo neste aspecto.

No bojo das festas cerimoniais, é justamente através do corpo que 0s
espectadores e performers se sentem unos, durante as performances dos filhos-de-
santo. E, segundo me relataram os abids deste estudo, a maioria dos novos
adeptos é guiada pelo prazer desta sensacdo até o ingresso no abianato, o que
pode estar aliado ou ndo a algum tipo de aflicdo (cf. Fry 1975). Durante a
realizacdo do xiré vemos operar o carater integrador das performances rituais (cf.

Schechner, 2012a), que revelam a existéncia de uma intensa dialética entre
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eficécia religiosa e entretenimento, pois:

O fato € que em qualquer periodo histérico, em qualquer parte do mundo e em
toda cultura, as pessoas fizeram e fazem dancas, musica e teatro. As performances
possuem varias finalidades, incluindo entretenimento, ritual, constru¢do de uma
comunidade e socializacdo. Essas funcdes podem ser resumidas como a tensdo
dindmica entre a eficicia e o entretenimento. [...] O movimento da performance
estética para o ritual acontece quando um publico formado por individuos se
transforma em uma comunidade. (Schechner, 20123, p. 83)

Por esta razdo, também procurei dar destaque a dimensdo “espetacular”
das cerimonias publicas do candomblé, ndo apenas por sintetizar o ethos do povo-
de-santo (cf. Amaral, 2002; 1998), mas, sobretudo, por perceber sua influéncia
sobre os espectadores que tornam-se abids. Além do que, os “espetaculos” dos
orixas constituirem um manancial de ensinamentos sobre a maneira de ser
candomblecista. Por isso, percebi com maior clareza o real continuum entre a

festa ritual do candomblé e o teatro:

A festa de candomblé, por suas caracteristicas intrinsecas de ludismo, através do
canto e da danca, de ultrapassamento do “eu”, no transe, de um figurino e papeis
previamente conhecidos por todos os que dela participam, assume caracteristicas
de um drama ritual, semelhante ao drama teatral, onde s&o vividas as histdrias dos
deuses e a dos homens do povo-de-santo. E o tipo de festa que Duvignaud chama
de festa de participacdo. (Amaral, 1998, p. 106)

Entretanto, passei a pensar sobre as performances dos abids pela
perspectiva teatral proposta por Richard Schechner. Como diretor de teatro e
antropdlogo, ele delineou uma abordagem a respeito da performance bastante
abrangente, de forma que a compreensdo de suas propriedades intrinsecas
suplantasse a classica separacdo entre eventos estéticos (teatro, danca etc.) e
praticas rituais (ritos de passagem, xamanismo etc.). Na visdo de Schechner,
“qualquer comportamento, evento, agd0, ou coisa pode ser estudado como se fosse
performance e analisado em termo de agdo, comportamento, exibi¢do”
(Schechner, 2003, p.29). Sendo assim, utilizei este prisma para refletir sobre os
papeis desempenhados pelos religiosos nas casas de axé, pois por mais
espontaneas que possam parecer suas atuagdes neste contexto, elas estdo sempre

estruturadas sobre modelos fornecidos pelo ethos do grupo:

Performances — sejam elas performances artisticas, esportivas ou a vida diaria —
consistem na ritualizagdo de sons e gestos. Mesmo quando pensamos gque estamos
sendo esponténeos e originais, a maior parte do que fazemos e falamos ja foi feita
e dita antes — “até mesmo por noés”. [...] Performances consistem de
comportamento duplamente exercidos, codificados e transmissiveis. (Schechner,
20123, p. 49)
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Entdo, proponho que é no abianato, e ndo exclusivamente no rito de
passagem da feitura, que comegam os primeiros aprendizados e treinamentos (cf.
Schechner, 1988; 2012a; 2012b) das técnicas corporais (cf. Mauss, 2003) que
informam as performances de um efetivo candomblecista. Na minha concepcéo,
essa primeira fase da “carreira” religiosa do fiel ndo deveria ser resumida apenas
como um periodo de mera familiarizagdo, ou seja, de simples viabilidade do
estreitamento de lacos sociais e rituais futuros, entre os atores envolvidos nessa
realidade cultural. O lugar ocupado pelo abid no contexto socio-religioso de uma
comunidade liturgica especifica transforma o abianato num silencioso processo
preliminar de construcdo ritual do ser candomblecista. Nesta ocasido especial na
qual os abids se enquadram durante certa temporalidade, sdo forjadas paulatinas
adaptacdes aos seus modos de agir visando sua adequacdo ao ethos do grupo
religioso. E Marcel Mauss quem nos esclarece em relagdo a esse processo tipico

de instrumentalizagéo da corporalidade nas culturas:

Essa adaptacdo constante a um objetivo fisico, mecénico, quimico (por exemplo,
quando bebemos) é efetuada numa série de atos montados, e montados no
individuo ndo simplesmente por ele proprio mas por toda a sua educagdo, por
toda a sociedade da qual faz parte, conforme o lugar que nela ocupa. (Mauss,
2003, p. 408)

Portanto, argumento que o abianato seja apreendido como uma fase
crucial de restauracdo de pedacos de comportamento para que ap6s a feitura o
religioso possa desempenhar sua performance como membro efetivo do
candomblé. Além do que, alerto para o fato de que — na contramdo do discurso
hegeménico — o devoto durante o ritual da feitura ndo ocupa o “ponto zero” do
longo processo de construcdo ritual da pessoa no candomblé. Ndo obstante a
reclusdo ritual represente o paroxismo dessa transicdo identitaria de status, é
durante o abianato vivido anteriormente a feitura que ocorrem 0S primeiros
movimentos nesse sentido. Nos meses ou anos de abianato, a observacdo e
interacdo nos rituais constituem verdadeiros ensaios e treinamentos para a
performance do rum de orixa, que somente apds a feitura este religioso estara
autorizado a executar.

Seguindo essas assertivas de Schechner analisei a liminaridade vivida
pelos abids na performance de bolar ou “passar mal” como sendo fundamental
para a constituicdo ritual da identidade de candomblecista. Pelos transportes e

transformacdes permanentes (cf. Schechner, 2012a) sofridas pelos abids nessas


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1511950/CA


PUC-RIo - Certificacdo Digital N° 1511950/CA

189

performances, identifiquei o continuum que liga o abianato a feitura. Para nos
apropriarmos da metafora corporal tdo explorada ao longo deste estudo, dos pés
vacilantes nos aprendizados do abianato a cabeca sacralizada no rito da feitura,
sugiro que todas as etapas hierarquicas do candomblé sejam vistas como um corpo
unificado do processo ritual iniciatico.

Enfim, busquei demonstrar que o abid e a experiéncia do abianato
constituem uma participacao ritual de grande relevancia simbdlica e identitaria na
“carreira” religiosa dos candomblecistas. Porém, consciente da impossibilidade de
esgotar este objeto de investigacdo, apenas no curto folego de uma pesquisa de
mestrado, lan¢o minha contribuicdo para futuras incursdes antropoldgicas, minhas
e de outros colegas de oficio. H& ainda um infindavel material humano a ser
apreendido na rica vivéncia dos abids no dia a dia dos barractes de candomble.
Se usarmos esta lente tdo pouco escolhida para interpretar a trama diversificada e
complexa da realidade cultural do povo-de-santo, muito poderemos compreender
sobre o “espetaculo” dos Orixas.

Encerro meu ‘“abianato antropologico”, com a certeza de que a
liminaridade que vivi neste percurso etnografico me transformou sobremaneira e

contribuiu para os estudos sobre o candomblé.
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