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RESUMO

Este trabalho refere-se a composicdo de corpos e pessoas (que ocorre a partir do
aprontamento) na religiao de Linha Cruzada. Adoto como problematica de pesquisa a
possibilidade de compreendermos as diferentes territorialidades existenciais (quilombolas e
umbandistas) e as relacoes entre humanos e extra-humanos como acontecimentos nos quais a
cosmopolitica opera. Um dos objetivos é fazer um exercicio critico aos essencialismos que
ligam a religido afro-brasileira ao escopo das “crengas”. Proponho uma linha de fuga, uma
possibilidade de pensar a diferenca, as multiplicidades, o infinitesimal e as conexdes possiveis
entre diferentes entes, as quais ocorrem nas praticas rituais e cotidianas (nos cruzamentos,
atendimentos, reforcos, preparos, entre outras). A conectividade e o jogo das diferencas que
compdem a logica rizomatica da Linha Cruzada indicam elementos-chave para compreender
outros modos de existéncia nos quais a politica e suas relacdes envolvem diferentes

perspectivas.

Palavras-chave: Religioes afro-brasileiras. Cosmopolitica. Pensamento da diferenga. Corpo e

pessoa.



RESUME

Ce travail se réfere a la composition des corps et personnes (qui s'agit a partir de
l'initiation) dans la réligion Linha Cruzada. J'adopte comme problématique de recherche la
possibilité de comprendre sur différentes territorialités existentielles (maroons et umbandistes)
et les rapports entre les humains et extra-humains comme événements dont la cosmopolitique
fonctionne. Un des objectifs consiste en faire un exercice critique aux essentialismes
qu'appellent la réligion afro-brésilienne portée de “croyances”. Je propose une ligne de fuite,
une possibilité de penser la différence, les multiplicités, 1’infinitésimal et les possibles
connexions opérées par différentes entités qui survenant dans les pratiques rituelles et
quotidiennes (dans les croisements, demandes, reforcements, préparations, entre autres). La
connectivité et le jeux de las différences qui comprennent la logique rhizomatique de la Ligne
Croisée indiquent les éléments clés pour compreendre autres modes d'existence dont la

politique et sas rélations impliquent différentes perspectives.

Mots-clés: Réligions afro-brésiliennes. Cosmopolitique. Pensée de la différence. Corps et

personne.
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INTRODUCAO

Se o africanismo for apreendido como um conjunto de procedimentos de
composicdo de mundos, o pesquisador, na forma do aprendiz de feiticeiro,
experimenta o procedimento diplomatico de seus interpelantes, no modo de misturar
e separar por¢oes cosmicas (José Carlos Gomes dos Anjos, 2009).

Fazer antropologia é experienciar' a antropologia dos outros. Isso envolve a vontade
de realizar outra abordagem dos diferentes grupos e potencializar suas praticas enquanto
epistemes, enquanto saberes que ndao podem ser colocados como “crencas”. Na experiéncia
que realizei junto a religido de Linha Cruzada, na intensiva vivéncia junto as praticas de
umbandistas® e de quilombolas no municipio de Mostardas, Rio Grande do Sul — ja que, no
exercicio antropolégico, estamos, a meu ver, estreitamente vinculados as praticas que os
coletivos realizam —, pude perceber as conexdes diferenciais entre corpos, territorios
(terreiros, comunidades quilombolas e outros), entes humanos e extra-humanos (espiritos,
deuses/as, entidades, objetos, animais, vegetais...), religides e ontologias (amerindia, africana,
catolica, kardecista, do Oriente) que aqui sao pensadas enquanto cosmopoliticas.

Adotei como problematica de pesquisa a viabilidade de compreendermos as relagoes
entre humanos e extra-humanos, da e na religido de Linha Cruzada, como momentos em que a
politica cosmica opera. A percepcao de politica, tal como a concebo aqui, ndo é s6 a da
“forma-Estado” — que diz respeito a eleicOes, partidos, institui¢des, poder administrativo,
Estado —, mas a que se opera por meio de relacdes cotidianas e ritualmente estabelecidas ou
rompidas, entre pessoas e outros entes (incluindo-se os que chamamos como objetos).

Essa acepcdo de politica (forma-Estado) precisa ser decodificada “por meio de filtros
oriundos de outros campos sociais”, conforme indica Marcio Goldman (2006:38). No trabalho
referido, o autor nos mostra como tambores e blocos afro sdo articulados politicamente a
terreiros e a eleicoes. A politica é, portanto, vista mais no seu “funcionamento”, nas relagoes,
do que nas hierarquias e no Estado. Indaguei, ao longo da pesquisa, sobre o modo como
elementos que consideramos de “ordem mistica” ou “sobrenatural” interferem nas “relacées

mundanas”, a fim de entender as relacdes cosmopoliticas. E preciso ainda entender a acdo

As palavras em negrito sdo aquelas a que eu dou énfase, ja as palavras em itdlico, ao longo do texto, sdo
palavras/termos/conceitos émicos e termos de outras linguas (self, apud, etc). As aspas sdo para os trechos
das referéncias e/ou para ressaltar algum termo de uso mais genérico (“crencas”, “objetos”, “sociedade”).

As pessoas que contribuiram para esta pesquisa chamam-se de umbandistas e/ou batuqueiros. Utilizarei o

termo umbandista quando fizer mencgao a eles nos capitulos da tese.
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politica, na esteira do que Renato Sztutman (2012) evoca, ou seja, como algo que

deve abarcar os aspectos tanto propriamente politicos — constituicdo de coletivos
humanos e centros de decisdo — quanto, por assim dizer, contrapoliticos — dissolucao
desses coletivos e descentramento do espago social. Vale ressaltar que a agdo
politica jamais poderia ser reduzida a busca do poder politico em si mesmo, devendo
ser concebida como uma maneira de lidar com ele, o que pode significar a sua
pulverizagdo (:41).

O exercicio desta pesquisa, portanto, ndo foi o de interpretar acoes e concepcoes
“nativas”, nem o de adotar a visdao de um representacionismo acerca de elementos da religido
e da politica (como se a religidao fosse um reflexo da sociedade, como se a politica fosse
apenas a representativa, e que ambas fossem somente humanas). Nao quero dizer com isso
que vou negar a histéria de opressao e de repressao que coletivos amerindios e afro-brasileiros
sofreram e que, por isso, ndo tenham podido praticar suas relagdes e seus modos de vida.

Por meio da abordagem tedrica que tomo como referéncia — o “pensamento da
diferenga”™ —, busco fazer um exercicio politico-epistemoldgico de critica aos essencialismos
que colocam a identidade em termos fixos e ligada ao simbdlico ou a existéncia de “crengas”,
julgando o exercicio cientifico como o mais objetivo. Proponho, neste estudo, uma “linha de
fuga”, uma possibilidade de pensarmos a diferenga, as multiplicidades, o infinitesimal e as
conexodes possiveis. O que estd em jogo é seguirmos o que umbandistas falam e fazem, por
meio de suas diversas relacoes e entender a Linha Cruzada, a religido, a partir de suas
concepgoes proprias. Nos termos de Anjos e Oro (2009), entendo que é preciso tomar
nossas/os interlocutoras/es religiosas/os como portadores/as de filosofias plenas,
reconhecendo filosofias em meios que seriam menos propensos a serem reconhecidos. E,
fazendo-se isso, alargamos as concep¢oes sobre a politica.

Por esse motivo, a nocdo de experiéncia, a qual me referi anteriormente, supde
conviver e experienciar vivéncias junto aos coletivos que estamos pesquisando: é entrar em
relacdo e, reflexivamente, potencializar o exercicio antropolégico (do “nativo” e do
“antropologo”) ao maximo. A nocdo de experiéncia que adoto na tese esta baseada no que
Roy Wagner (2010) nos apresenta, de que ela é mais um “método nao-formal” de pesquisa e
ndo um conceito. Para o autor, nés “inventamos” a Cultura do Outro, e o Outro inventa a

Cultura para nés, o que, em outros termos, significa levar em conta que, ao fazermos

® O autor trata da acdo politica amerindia. Fago referéncia a ele por considerar que nos apresenta elementos

que ressoam para a compreensao da cosmopolitica afro-brasileira.

O pensamento da diferenga é, a meu ver, a irrupgdo que autores como Gilles Deleuze, Félix Guattari, Michel
Foucault, Friedrich Nietzsche, entre outros/as, causam com seus escritos. Ver o blog:
http://bibliotecanomade.blogspot.com.br/ para maiores informagoes.
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antropologia, estamos fazendo uma antropologia da antropologia dos Outros (e de nds
mesmos), e ndo uma antropologia “sobre” os Outros.

Outrossim, essa nocao de experiéncia conjuga-se, a meu ver, com a de “ser afetado”,
proposta por Jeanne Favret-Saada (2005), para entender o que eu vivenciei e aquilo que os
umbandistas fazem. No trabalho no campo, ser afetado® é criar uma relacdo com as/os
interlocutoras/es, buscando compreender as suas praticas e suas teorias, que sdo
suficientemente potentes para serem relacionadas com o fazer antropolégico, tanto por parte
das pessoas que tomamos como “nativas” como por nossa parte, enquanto pesquisadores/as.
Mais do que interpretar o nativo, é preciso compreender a operacao de criagao dos conceitos
e, para isso, é preciso fazer esquizoetnologia®.

A pesquisa que desenvolvi no doutorado foi possivel a partir de questdes que surgiram
durante a pesquisa de mestrado em Sociologia, na UFRGS. Minha dissertacdo de mestrado
versa sobre a questdo da identidade quilombola, relacionada as manifestacdes politicas,
festivas e religiosas da comunidade negra rural Beco dos Colodianos’, situada no interior do
municipio de Mostardas (RAMOS, 2011 e 2015).

Obtive conhecimento dessa comunidade quilombola por meio de contato prévio com
uma ONG de Porto Alegre que desenvolvia na regido um projeto intitulado “Arroz
Quilombola”. Esse projeto — como descobri ao longo da convivéncia com pessoas da
comunidade quilombola e com os mediadores ligados ao Sindicato dos Trabalhadores Rurais,
a EMATER, a Prefeitura Municipal e a prépria ONG — acabou nao tendo sucesso por varios
motivos, um dos quais ligado a problemas quanto a sua idealizacdo. Como vem sendo
demonstrado, héa alguns anos, por diferentes pesquisas, os projetos de desenvolvimento que
vém de fora das comunidades rurais, ou seja, projetos montados e executados por institui¢oes
de outros locais, ndao dao certo, ndo porque as pessoas do local “ndo tenham entendido o

projeto”, mas, porque, justamente, o projeto nao reconhece os tramites e as relacoes locais e

> A questdo do ser afetado eu vou explicar melhor adiante.

Apresento melhor a nogdo do que é fazer esquizoetnologia nas Conclusdes. Basicamente, essa ideia advém
do seguinte: “a antropologia poderia reencontrar os passos da esquizoandlise de Gilles Deleuze e Félix
Guattari, permitindo vislumbrar uma espécie de esquizoetnologia, onde a potencialidade do par paciente-
analista explorada pela primeira se transforma naquela do par nativo-etnégrafo, capaz de romper com
algumas camisas de forca ou operadores de despotencializagdo (tais quais as nogdes de sociedade, cultura,
individuo, identidade, estrutura, histéria, e assim por diante)” (grifos originais no texto retirado de
http://nansi.abaetenet.net/Home/simetria-reversibilidade-e-reflexividade, acesso em 28/10/2012).

O municipio de Mostardas possui trés comunidades negras rurais que pleiteiam o reconhecimento como
quilombola. Uma delas, a comunidade de Casca, ja conseguiu a titulagdio do INCRA, em 2010. As outras
duas — a comunidade de Teixeiras e de Beco dos Colodianos — ainda lutam para conquistar suas titulacdes
definitivas junto ao INCRA, 6rgdo federal responsavel pela titulagdo.

6

7


http://nansi.abaetenet.net/Home/simetria-reversibilidade-e-reflexividade
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suas especificidades.

Os projetos, em geral, ndo compreendem as logicas daqueles coletivos que as
instituicoes pretendem “salvar da pobreza”. Sobre essa questdo, Anjos e Baptista da Silva
(2004) salientam que do “europeu, ressaltam-se a capacidade de trabalho e o espirito
empreendedor, o africano é associado a estagnacdo, a preguica, a pobreza. Tipica profecia
social que tende a se realizar sob os efeitos conjugados de condi¢des objetivas de exclusao do
acesso a terra e da incorporagdo subjetiva do estigma” (:52).

A ONG apoiadora daquele projeto, entretanto, organizou visitas in loco para que as
pessoas, principalmente da capital do Estado e ligadas a movimentos sociais e a
universidades, conhecessem o projeto e participassem da colheita do arroz. Numa dessas
ocasides, alguns membros das comunidades quilombolas da regido de Mostardas
apresentaram, no saldo comunitario que recebia os visitantes, uma celebragdo de cunho
festivo-religioso, o Ensaio de Promessa do Quicumbi.

Tendo me interessado em compreender o Ensaio, busquei bases bibliograficas para
minha pesquisa e encontrei, na Antropologia Social da UFRGS, um trabalho de dissertacao,
de Janaina Lobo (2010), sobre o Ensaio de Pagamento de Promessa do Quicumbi, de Tavares,
municipio vizinho ao de Mostardas. Decidido, portanto, a conhecer as comunidades
quilombolas e tentar articular num trabalho académico a reivindicacao politica de
reconhecimento das terras e territorios das comunidades e seus elementos festivos e
religiosos, tomei como problematica para aquela pesquisa compreender o que significava,
para as pessoas da comunidade, a reivindicacdo quilombola e como isso se operava.

No mestrado, durante o exercicio de insercdo no campo e aprofundamento de leituras
sobre a perspectiva pos-colonial, pude perceber como a identidade — que tomamos, quase
sempre, como esséncia — é muito mais politicamente construida do que estrita, o que a afasta
das visOes representacionalistas. Na insercdo no terreiro pesquisado, percebi o quanto a
identidade é relacional, operada por intensos devires. Assim, o “pensamento da diferenca”
veio ao encontro dessa discussdo. Pude compreender que ndo s6 essa identidade é uma
identidade relacional como toda e qualquer identidade, ja que ela se constr6i por relacées
entre as diferencas, entre as alteridades, que sdo internas e externas aos corpos. Essa outra
visdo acerca da identidade também foi sendo constituida por conta das teorias que fui
acessando, as quais foram sendo apreendidas por mim ao longo do processo de pesquisa.

Durante a pesquisa com quilombolas, obtive informacoes de que havia, no centro do
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municipio de Mostardas, uma Casa de Umbanda, cuja mae de santo era uma mulher nascida
na comunidade quilombola Beco dos Colodianos. E foi a partir do contato e da vivéncia no
terreiro com a made de santo e com as demais pessoas que nele participam, que pude
compreender o que era a incorporacdo e que cheguei ao conceito émico de aprontamento, o
que me permitiu contrapor o sentido essencialista que as teorias académicas operam sobre a
identidade.

Ao falar da incorporagao, sigo Anjos (2006), que afirma que ela é um “ato intelectual
desterritorializante, em que o sujeito residual cede o corpo e a consciéncia a uma entidade que

nao mais coincide com o eu”:

A diferenga é carregada para dentro do sujeito a ponto de este ndo mais poder se
suportar como tal. Diz-se que, quando o exu “se ocupa”, ele “encosta” a consciéncia
e passa a comandar o corpo. O sujeito tem uma percepcao vaga ou nenhuma do que
acontece ao longo do ritual. Trata-se de uma experiéncia radical de alteridade: o
“outro”, introduzido no “mesmo”. Que essa operacdo tenha a ver com
territorio, a linguagem émica o diz na expressao “se ocupar” — o santo, o exu, o
caboclo “se ocupa” da pessoa, faz de seu corpo um territério no qual pode
cavalgar — o corpo é o “cavalo-de-santo”, o terreiro é o lugar de sobreposicao de
territorios. O préprio corpo estd na encruzilhada do “eu cotidiano” e das entidades
que o “ocupam” (:21, grifos meus).

Essa ideia de que, na incorporacgao, o “'outro’ é introduzido no 'mesmo'’, e a nogao de
“encruzilhada”, de que nos fala o autor e que é operada na propria religido, é que me fizeram
pesquisar como as pessoas que participam da religido compreendem e mobilizam as relacoes
que estdo ligadas ao territdrio e a reivindicagdo politica.

O pensamento da diferenca foi tomado como possibilidade tedrica de estabelecer
relacdes com as praticas e os modos de viver dos coletivos: nesse percurso, fui conectando os
conceitos criados pelos coletivos afro-brasileiros como uma teoria etnografica, alocando o
terreiro e a Linha Cruzada como espacos abertos para o conhecimento de outros modos de
existir.

Na tese, busquei reconhecer as interligacoes entre as cosmologias do terreiro com os
processos politicos que emergiam da comunidade quilombola estudada durante o mestrado.
Na pesquisa de doutorado, houve a possibilidade de cruzamento entre as 16gicas quilombolas
de territorialidade com a cosmopolitica afro-brasileira da Linha Cruzada. Quando iniciei a
pesquisa de tese, conversei com Mae Irma e seu companheiro Vanderli e lhes falei sobre os
objetivos da pesquisa. Nessa ocasido, Mae Irma falou sobre a questdo tanto da vergonha que
umbandistas sentiam como também do medo que essas pessoas tinham em se afirmar

enquanto seguidoras da religido.
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Foi assim que as questdes ligadas ao preconceito que as pessoas do terreiro
enfrentam cotidianamente — como o fato de a pessoa ndo poder ir fardada (vestida com as
roupas utilizadas nas religides de matriz africana) até a Igreja Catdlica do municipio, que é
um local importante, para as/os afro-religiosas/os por ocasido do passeio®, apds o apronte, ou,
até mesmo, de ter de colocar a vestimenta, 0 Axo, somente quando ja esta dentro do terreiro e
esconder do resto da sociedade que é umbandista, que faz parte da religido — soavam muito
mais importantes e problematicas para aquelas pessoas do que nossos pressupostos
cientificos.

Outra questdo que Mae Irma salientou naquela conversa foi sobre as terras da
comunidade quilombola Beco dos Colodianos’, que a ex-escrava Colodiana havia ganho. As
terras foram tomadas e/ou compradas a precos muito baixos. Outras pessoas, entrevistadas na
época da pesquisa de mestrado, afirmaram que as terras da Colodiana eram oriundas de uma
deixa, um terreno e que, depois, seus filhos e filhas foram ampliando. A Colodiana ganhou as
terras do ex-senhor. Sabemos que, com esse artificio da “deixa” de terras, muitas vezes, 0s
“ex-senhores” mantinham trabalhadores e trabalhadoras ainda presos e presas a autoridade
dos primeiros e a forma de producdo escravista. Portanto, o ganho das terras nao é entendido
como algo implicito de uma benevoléncia do senhor de escravos. Isso nos mostra como o
processo subjetivo de estigma (ANJOS & BAPTISTA DA SILVA, 2004) é atuante.

Segundo as pessoas daquela comunidade quilombola, o trabalho coletivo e as formas
de reciprocidade que existiam no passado continham formas diferenciadas de socialidade, que
fugiam das formas mercantilizadas de producdo, de pagamento e de consumo, que estdo
estabelecidas atualmente. Vale ressaltar que, com o processo de modernizacdo da agricultura e
uma maior monetarizacao das praticas agricolas, as formas de reciprocidade e de apoio mttuo
tém diminuido nas comunidades rurais, mas elas ndao deixaram de estar presentes nos dias
atuais, ainda mais se ampliarmos nossa nocao de relacdes, envolvendo-as com agéncias extra-
humanas.

Existe o descaso do poder administrativo municipal com as comunidades quilombolas
(e com outras comunidades rurais) e também com os/as umbandistas. Ambas as coletividades

nunca tiveram nenhum apoio do poder administrativo — seja para a resolucao de pendéncias

O passeio é um percurso realizado pela pessoa que se apronta numa Casa, junto de sua familia de santo e sua
mde ou pai de santo. O grupo, com a pessoa recém iniciada, vai a lugares, dependendo do aprontamento,
como Igreja, mercado, praga, praia, lagoa, etc e, numa outra Casa de religido conhecida.

® Na minha disserta¢do de mestrado, trabalhei com a questdo quilombola. Ver, também, Ramos (2015). Na
tese, trago essa questdo a tona relacionando-a com a Linha Cruzada (Capitulo IV).
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das terras e mediacao com outros 0rgaos, seja para a realizacao de alguma atividade que desse
visibilidade aos coletivos afro-brasileiros — e nem o reconhecimento. Além disso, opinides e
discursos contrarios aos “batuqueiros” e quilombolas vém também de agentes e funcionarios
da prefeitura (embora muitos funciondrios e candidatos, em época de elei¢do, por exemplo,
vao a terreira ou consultam as maes de santo para trabalhos e benzeduras).

Mostardas, municipio localizado na faixa de terras existente entre a Lagoa dos Patos e
o Oceano Atlantico (Figura 1), possui, segundo o Censo do IBGE do ano de 2010, uma
populagdo de 12.130 pessoas'®. O municipio tem, como limites geograficos, a Leste, o0 Oceano
Atlantico (distancia-se 12 km), e a Oeste, a Lagoa dos Patos. Como limites administrativos,
ao Sul, o Municipio de Tavares e, ao Norte, o0 Municipio de Palmares do Sul. Possui, como
area total, 1.983 km? e, como area urbana, 172,40 km?2. A distidncia entre Mostardas e Porto

Alegre, capital do estado do Rio Grande do Sul, é de 205 km.

1 Disponivel em: <http://mostardasvirtual.blogspot.com.br/2011/02/informacoes-do-censo-2010.html>. Acesso
em: fev. 2015.


http://mostardasvirtual.blogspot.com.br/2011/02/informacoes-do-censo-2010.html

19

Figura 1: O pontilhado indica os limites geo-administrativos do municipio de Mostardas e o ponto “A” indica a
Sede.
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Se tomarmos somente os dados estatisticos e demais informacdes de uma historia
oficial do municipio e da regido de Mostardas, vemos apenas que a cidade é considerada
“herdeira de acorianos”, sendo uma “Cidade Acoriana”. Ndo ha, na “Casa da Cultura” do
municipio, por exemplo, a presenca da cultura afrodescendente quilombola e/ou das religides,
embora existam, no minimo, dois terreiros de Umbanda, duas pessoas que ndo possuem
terreira, mas realizam praticas ligadas a Umbanda e trés comunidades quilombolas no
municipio. Mostram-se, apenas, 0 negro e a negra como trabalhadores/as da 1a de ovelha e/ou
empregados/as de estancieiros. Foi quando comecei a conviver de forma mais cotidiana no
municipio que percebi a intensa presenca de afrodescendentes no lugar, o que torna estranho e
ineficaz falar de um contexto histérico oficial — pois esse histérico oficial invisibiliza as
praticas afrodescendentes!

O mais eficaz que posso fazer é falar em acontecimentos: do surgimento do terreiro,
do reforco que Mae Irma fez, da deixa de terras para a Colodiana, do descaso do poder
administrativo com as comunidades afrodescendentes... O acontecimento opera em
multiplicidade de relacGes e numa micropolitica, mais do que na fixidez dos dados historicos.
Assim, o “contexto” s6 pode ser apreendido do ponto de vista das pessoas com as quais
convivemos (GOLDMAN, 2006).

Desse modo, resolvi desenvolver a pesquisa sobre o cruzamento entre as
territorialidades existenciais e a composicao de corpos, a partir do estudo com a Linha
Cruzada", tratando-a como uma filosofia politica. Nesta tese, discorro sobre o tema da
cosmopolitica, buscando relacionar o que esta breve explicacdo sobre o contexto da regidao
nos mostra com aquilo que umbandistas referem sobre a vergonha ou o medo em afirmar a
sua religido e, dessa forma, trazendo a tona os modos como o corpo, a pessoa e os territorios
sao compreendidos no que diz respeito a Linha Cruzada.

Se quilombolas e umbandistas sdo estigmatizados e colocados fora da participacao
social e politica, a contribuicdo da pesquisa serd a de falar em reterritorializacdoes da
diferenca, para ampliarmos as formas de compreensao das relagoes politicas, pois ha diversas
conexodes entre os coletivos negros rurais (que reivindicam remanescéncia quilombola), os
territérios do municipio que indicam que cerca de 70% das terras possuem referéncias

histéricas de ocupacdo amerindia e de descendentes de escravos e as relacoes cosmopoliticas,

1 Ao longo da tese, dou énfase ao Cruzamento, mais do que aos essencialismos afro, ou amerindio, ou cristdo,

ou sincretismo, ou... porque a légica cruzada opera como conectividade. Assim, é afro e amerindio e cristdo
e..e..e..
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cruzando elementos ontologicos, mas também religiosos e elementos humanos e extra-
humanos'.

Esta apresentacdo ndo opera somente como uma justificativa para a escolha do tema
da pesquisa, mas como uma retomada dos motivos que me levaram a Mostardas, ainda como
mestrando, para a realizagao de minha dissertacao sobre a questdao da identidade quilombola.
Tal experiéncia suscitou meu interesse em permanecer no mesmo “campo”, o que determinou
que ambas as tematicas (quilombolas e umbandistas) passassem a se cruzar. E importante
ressaltar que este estudo sobre as religides de matriz africana é inédito na regidao de Mostardas
e pretende mostrar as possibilidades de entendimento das ontologias que ndo sdo as dos
canones ocidentais de pensamento. Por isso, ao invés de pensar o essencialismo de uma

“religido afro”, devemos pensar no cruzamento das linhas que a compoem.

KRRk

Nos terreiros, ha momentos rituais em que as pessoas e outros seres existentes estarao
agregados por uma finalidade maior do que o cotidiano, mas esse cotidiano ndo esta separado
daqueles momentos rituais. Esse agregar pode ser efetuado em virtude da religido e, até
mesmo, da discussao sobre as acoes politicas de reivindicacao social, como no caso em que as
demandas pelo reconhecimento quilombola das comunidades da regido e do municipio fazem
parte das acOes e debates realizados pelos/as umbandistas. Contudo, agregar ndo é supor uma
coesdo ou uma socializacao de pessoas. Indico aqui o conceito de socialidade, desenvolvido
por Strathern (2009), em que as pessoas e 0s outros entes fazem relacdes. E o foco nessas
relacdes o ponto chave para a constituicao de territérios e corpos cosmopoliticos na Linha
Cruzada. Podemos ver corpos ndo mais individuais, fechados, e sim “dividuais”, “fractais”'?.
E possivel entendermos a existéncia de dimensdes de racionalidade politica na Linha Cruzada
partindo dessa percepg¢ao sobre 0s corpos.

O Centro Espirita Umbandista Reino d'Oxum e Ogum Beira Mar e Seguidores do Sete
Encruzilhadas esta situado na zona urbana do municipio de Mostardas. O terreiro conta com a

participacdo de diversas pessoas oriundas da comunidade quilombola Beco dos Colodianos na

organizacgdo interna, religiosa e nas atividades abertas ao publico (festas, atendimentos, dia de

12 A @nfase é dada ao préprio nome “Linha Cruzada” como multiplicidade e como possibilidade de pensar a

cosmopolitica.

3 Aprofundo esse tema no capitulo II, quando discorro sobre o aprontamento.
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terreira). Cerca de 20 pessoas participam da corrente do terreiro — em sua quase
exclusividade mulheres™. O terreiro estd estabelecido junto a residéncia da mde de santo e
possui, aproximadamente, 30 anos de existéncia. Mde Irma fez seu apronte com Mae Jalba
(outra importantissima interlocutora da pesquisa) na cidade de Rio Grande, situada ao sul do
Rio Grande do Sul, no terreiro I1é8 Africa Reino de Iansi e Xangd, Iemanja e Bard e
Seguidores do Sete Encruzilhadas®.

Observando as diferentes imagens que ficam no Congd da terreira de Mae Irma
(Figura 2), podemos relacionar esse lugar com aquilo que Anjos (2006) indica como “o jogo
de diferencas” que existe na Linha Cruzada. E que o “cruzamento de nacdes”, que se opera na
Linha Cruzada, “ndo é a imagem que normalmente se faz do sincretismo”, pois essas nagdes
“ndo sdo esséncias identitarias pertencentes a individuos, mas territérios simbolicos de
intensidades diversas, passiveis de serem percorridos por multiplicidades de racas e

individuos” (:22).

14 A presenca de homens é bem menor que a presenca de mulheres. H4, quase sempre, um ou dois tamboreiros

e um ou dois homens que sao da corrente.
5 A Casa de Mae Jalba localiza-se no bairro Sdo Miguel, em Rio Grande. Durante a pesquisa, acompanhei,
nessa terreira, o refor¢o e aprontamento de Méae Irma e uma Festa de Seu Sete Encruzilhadas.



Figura 2: Homenagem a Preta-velha e ao Preto-velho.
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Fonte: Foto do autor, em maio de 2013.



24

Na fotografia, podemos ver as diferentes imagens que compdem o Congd: santos
catolicos, cabocla e caboclos, orixas... As intensidades diversas sdo percorridas por
multiplicidades, e isso tudo se opera em territorios mais existenciais do que simbdlicos. Sobre
a territorialidade existencial, vou discorrer mais detidamente no capitulo IV, mas, certamente,
essa nocao — que percorre multiplicidades e que produz diferencas — estara presente em toda a
tese.

Como sugerem Deleuze e Guattari, “o territorio ndo é primeiro em relacdo a marca
qualitativa, é a marca que faz o territorio. As fungdes, num territério, ndo sao primeiras, elas
supdem antes uma expressividade que faz territério” (2007:122). Seguindo também o que

Goldman (2006) diz sobre os territérios, podemos ver que eles

nao se confundem com puros espagos geograficos, constituindo, antes, no sentido
dado ao termo por Guattari (1989:29), territérios existenciais, ou seja, o resultado de
investimentos criativos que, certamente, podem estar articulados a bases espaciais,
mas também a uma infinidade de outras relagdes (ndo apenas étnicas, como de
filiacdo, de alianca, geracionais etc.). E por isso que esses territorios ndo sdo jamais
exclusivamente negros (:139).

A conectividade, o cruzamento e o jogo das diferencas que compdem a logica
rizomatica da Linha Cruzada indicam elementos-chave na compreensao de outros modos de
existéncia nos quais a politica e suas relacoes acabam incorporando (em diversos sentidos)
acdes rituais e cotidianas, que envolvem diferentes perspectivas. E preciso entender as
relacdes que podem ser estabelecidas entre a religido e a politica como relagdes que sdo mais
do que apenas “crenga” ou somente religido: elas sao relagdes que se operam entre humanos e
extra-humanos.

Na Linha Cruzada, existem, no minimo, trés linhas'®: o Batuque ou a Nacdo (dos
orixas), a Umbanda (dos caboclos, pretos-velhos e criancas) e a Gira (dos exus, pombagiras,
Povo Cigano e Povo do Oriente). Cada uma dessas linhas (ou lados) tem seus rituais e
cerimOnias independentes, mas que podem se conectar com as diferencas existentes em cada
lado: orixas do Batuque e santos catélicos, quando ha relacio com a Umbanda; os pontos de
caboclos e pretos-velhos, quando ha referéncias cristds junto a referéncias amerindias e
africanas; concepgdes que juntam elementos do espiritismo kardecista, quando termos como
evolugdo, aparelho' e médium sdo acionados; ciganos e do Povo do Oriente, quando chegam

na Gira de exus e pombagiras; terreiros que possuem uma Linha separada para o Povo

¢ No interior de cada, uma ha intimeras diferencas, podendo existir no Batuque o “lado do Candomblé”, por

exemplo.

7" QOutra referéncia para a pessoa que incorpora uma entidade, que recebe um espirito.
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Cigano, do Oriente...).

A ldgica rizomatica da Linha Cruzada ndo opera oposicoes estritas. Os rituais e
cerimonias das linhas sdo independentes: ha a “Linha Branca” e a “Linha dos Exus”. Mesmo
dentro da Linha Branca, pode ter uma linha de caboclos e outra linha de pretos-velhos.
Considero que estamos diante de teorias plenas nas quais umbandistas sdo tdo praticantes
como estudiosos de suas praticas e suas controvérsias. Proponho — conforme Anjos e Oro
(2009) também o fazem — elevar suas teorias ao lugar epistemoldgico de uma referéncia do
mesmo tipo que Roger Bastide, Bruno Latour e Claude Lévi-Strauss.

Levando isso adiante, podemos compreender o que as pessoas referem como Umbanda
e também o motivo pelo qual elas se referem a si mesmas como batuqueiras. Por mais que as
praticas religiosas sejam entendidas como umbandistas e/ou de matriz africana, o que ocorre,
na maioria dos casos, é o cruzamento entre as praticas e concepcoes diferentes.

Conforme Goldman (2009), no contexto de pesquisa no candomblé da Bahia, as
religides afro-brasileiras podem ser compreendidas como conjunto “heteréclito”, mas
articulado, “de praticas e concepgoes religiosas cujas bases foram trazidas pelos escravos
africanos e que, ao longo da sua histéria, incorporaram, em maior ou menor grau, elementos
das cosmologias e praticas indigenas”, como também do catolicismo popular e do espiritismo
de origem europeia. Para o autor, esses elementos transformaram-se a medida em que foram
sendo combinados uns com os outros (:106). Assim como as outras religioes, a afro-brasileira
é um complexo que “contém intimeras possibilidades ou virtualidades que se atualizardo com
maior ou menor forca segundo as situacoes” (:110).

Corréa (1994) indica que o termo “umbanda” popularizou-se no pais inteiro, tanto fora
como dentro das religides afro-brasileiras, operando como uma designacdo genérica. Segundo
o autor, “no Rio Grande do Sul, os terreiros de Linha Cruzada (ou qualquer denominacdo que
tenha nos outros lugares) sdo a grande maioria. Mas ela continua sendo chamada de
Umbanda...” (: 17-18).

Oro (1994) aponta que o “Batuque do Rio Grande do Sul [...] apoia-se em elementos
mitolégicos, axioldgicos, linguisticos e simbdlicos das tradi¢des banto e sobretudo jéje-nag6”,
como nos casos do “Candomblé da Bahia, do Xangd de Recife, do Tambor de Mina do
Maranhdo”. Assim, “seus cultos centram-se nos orixas” (:47). Sobre a Linha Cruzada', o

autor afirma que esta “gira em torno dos Exus e das Pombagiras, entidades de intermediagao

'8 Oro identifica também a “Quimbanda” como aproximagdo a Macumba de outras regides do Brasil.
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entre os homens e os orixas. Seu lugar estratégico sao as encruzilhadas (cruzeiros) e os
cemitérios [...]”. Essas entidades seriam, portanto, “entidades ambiguas, cuja funcdo é a de
abrir ou trancar a comunicagao com os deuses” (:51).

Sobre a Umbanda, o autor indica que seu pantedo “é formado sobretudo por espiritos
de 'pretos velhos', 'caboclos’ e 'ibeji' ('cosmes')” e que, no “ideario da Umbanda, os pretos-
velhos sdo espiritos de negros, reais ou imaginarios, que, em sua existéncia, foram escravos,
benzedeiros, pais-de-santo”. Os “caboclos sdo representados como bravos, arrogantes,
valentes, guerreiros, insubmissos, fortes, originais donos da terra e vivendo harmonicamente
com a natureza. Ou seja, trata-se de um indio idealizado”. E, por fim, os “Ibeji (Cosme e
Damido — criancas) representam a pureza e a inocéncia [...]” (ORO, 1994:53-54).

Para tratar da Linha Cruzada, sigo Anjos (2006) em sua proposicdo de que existe uma
“logica rizomatica” e que, por isso, mais do que pensarmos em representacoes e em uma
simples “unido das religides”, a Linha Cruzada “ao invés de dissolver as diferencas, conecta o
diferente ao diferente deixando as diferencas subsistirem como tais. Um caboclo permanece
diferenciado de um orixa mesmo se cultuados no mesmo terreiro e sob 0 mesmo nome proprio
(como, por exemplo, Ogum)” (:22).

E pela l6gica rizomética, operada pela Linha Cruzada, que se torna possivel pensarmos
essa religido (e sua identidade?) como “percurso nomade”, que vai mais além do sincretismo e
da miscigenacéo racial. E que o foco de atuacdo da religido e de suas préticas estd pautado
pela produgdo de diferencas, e isso é percebido a partir do que as pessoas fazem. Conforme
Anjos (2006),

A religiosidade afro-brasileira ndo é levada a sério como lugar de um pensamento
robusto sendo quando confrontamos as imensas dificuldades das filosofias
ocidentais em pensar a diferenca. Foi Deleuze (1988) quem levou mais longe o
inventario das dificuldades do pensamento ocidental em torno do mesmo e do
diferente como conceitos filoséficos. Colocar a filosofia da religiosidade afro-
brasileira em pé de simetria com as filosofias ocidentais é perceber uma outra
logica de dissociacdo entre o mesmo e a diferenca (:21, grifos meus).

E, principalmente, do trecho grifado que me aproprio para o desenvolvimento da
pesquisa: fazer ressoar uma pratica filosofica e politica ndo-ocidental, a Linha Cruzada,
relacionando-a com uma filosofia ocidental revoluciondria, que é a filosofia da diferenca, para
propor outra légica de relacdes politicas, pois, em lugar de uma identidade definitiva e
precisa, a “linha cruzada apresenta uma multiplicidade” (ANJOS, 2006:18).

A Linha Cruzada, como logica rizomatica, nos da uma concep¢ao de multiplicidade e
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de diferenca. Essa légica indica fatores do empreendimento da multiplicidade: nos sacrificios,
por exemplo, as/os umbandistas fazem as matangas para os santos e tém as matangas para os
exus: a dos Santos é num dia, e a dos exus é no outro dia. Ndo pode misturar. Aqui, 0 “ndo
misturar” nao significa que haja apenas uma separacdo ontoldgica (como nos, enquanto
cientistas e ocidentais, normalmente operamos em nossas analises e praticas) entre duas
esferas completamente distintas. Santos e exus sdo diferentes, possuem rituais e praticas
distintas, mas ndo estdo estritamente separados. Exu é o mensageiro das divindades, esta na
passagem, no entre-lugar. Tem o lado dos Exus, mas esse lado tem seus outros lados e faz
relacoes com outros entes.

O que esta em jogo é percebermos a Linha Cruzada enquanto praticas que produzem
as diferencas ao mesmo tempo em que conectam diversos elementos, operando em
composicdo fractal tanto da religido como da pessoa, dos corpos e territorios. As diferencas
permanecem enquanto diferencas.

Conectar elementos também é um exercicio onde ha fluxos. Por exemplo, a substancia
sangue, do animal sacrificado, agencia a relacdo entre pessoas, animais e a divindade que
estd no acutd, quando essa pedra recebe o sangue que esta carregado com axé. Conexao e
relacdo entre pessoa e extra-humanos (sangue, pedra, animal, orixa) sdao constituicoes dessa
forma religiosa e também politica.

Na terreira de Mae Irma, ha sempre uma primeira parte, que é a Linha Branca: de
caboclos, pretos-velhos e criancas® e, uma segunda parte, para a Linha dos exus, pombagiras
e ciganos/as. Essas duas linhas ou lados ocorrem em um mesmo terreiro e na mesma noite e
nelas operam-se intensidades que se conectam, se cruzam, mas que se mantém em diferenca.
Nao ha unificacdo, nem das formas, nem das forcas/intensidades. Vemos que ha diversos
segmentos: amerindio, africano, cristdo e oriental. Em cada linha, alguns deles sdo acionados
e outros ndo. As diferencas podem ser conectadas, mas ndo sao colocadas como unidade.
Seguindo o que Anjos (2006) afirma, ha uma forma rizomatica nessa conectividade que opera
“em oposicdao ao pensamento arborescente que caracteriza a definicao de sincretismo (usual

na definicdo das praticas religiosas africanas no Brasil)”:

A ideologia da democracia racial fecundou toda uma imagem do Brasil como o pais
do sincretismo, da miscigenacdo racial. Para essa ideologia, a imagem do
cruzamento das diferencas estd mais proxima de certo modelo biolégico, em que
espécies diferentes se mesclam numa resultante que seria a sintese mulata. A

9 Os Cosmes ou ibejis possuem a entrada como uma linha, mas, na terreira de Mie Irma, recebem homenagem

no dia de Cosme e Damido, 27 de setembro (ou nos dias préximos). Geralmente, nesse dia, ha a linha de
caboclos primeiro e, ap6s, chegam os ibejis.
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religiosidade afro-brasileira tem um outro modelo para o encontro das
diferencas, que é rizomatica: a encruzilhada como ponto de encontro de
diferentes caminhos que nao se fundem numa unidade, mas seguem como
pluralidades (:21, grifos meus).

Para aquilo que chamamos como “objetos”, ha, também intensidades e ndo
representacdes! Tanto os assentamentos — pedras, ferros, plantas... —, como aquilo que é
utilizado nos rituais — as vestimentas das pombagiras, a espada do Ogum, o cigarro de palha
do preto-velho, o chapéu do exu, entre outros —, sao operadores das relacdes entre humanos e
extra-humanos. O assentamento do orixd é o local onde a divindade estd: é a propria
divindade que esta ali; portanto, o assentamento nao “representa” o orixa, o acutdé o/a orixa.

O “acutad nao remete para um poder que do além se faz representar num mediador
simbdlico. O acuta — essa pedra sagrada aqui e agora — ja carrega de imediato a totalidade do
ser da divindade. Esta pedra sagrada, aqui e agora, é o Xangd, o Ogum, a lemanja” (ANJOS,
2008:89). A pedra é feita (aprontada), embora ela tenha a poténcia orixa desde sempre. Desse
modo, ndo esta se representando algo: ela tem vida. Se a pedra, assim como outros entes, tém,
a seus modos, vida, eles podem ser agregados as relacdes politicas?

Essa discussdo sobre imagens da e na religido tomou corpo a partir da leitura do livro
“Encruzilhadas da Cultura: Imagens de Exus e Pombagiras”, de Tadeu Mourao (2012). Sigo o
que o autor apresenta, analisando as imagens na religido, como a “forca do diferente” que
potencializa a religido. O diferente é, o tempo todo, tomado como devir, enquanto aquilo que
pode ser apreendido e encadeado as séries existentes.

As imagens, que geralmente sdo esculpidas em gesso e sdo figuras dos orixas, santos e
das demais entidades (caboclos/as, exus, pombagiras, ciganas/os...) sdo diferentes dos acutds.
Por exemplo, a Orixa das aguas doces, Oxum, é esculpida como uma mulher negra belissima,
utilizando as roupas de cor amarela e carregando numa das mdos um espelho. Ela pode
também ser a figura de uma mulher branca, com manto na cabeca (Nossa Senhora da
Conceicdo), enquanto uma passagem de Oxum. Ogum, Orixa guerreiro e ligado ao ferro, é
tanto o cavaleiro cristdo e branco (o Sdo Jorge), montado em um cavalo e lutando contra o
dragdo, como também pode ser um guerreiro africano, negro, empunhando uma espada longa
e usando um escudo. Essas intensidades (Oxum, Ogum e muitas outras) operam COMO
diferencas e também como a multiplicidade delas: o cavaleiro cristio pode ser chamado de

Sdo Jorge e de Ogum, e a virgem branca usando um manto na cabeca é chamada de Oxum e
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de Nossa Senhora da Concei¢do®. Elas sdo multiplicidades porque existem como passagens.

As imagens possuem outras intensidades de orixas, de santos catolicos, de caboclos,
de pretos-velhos, de exus, de pombagiras, de ciganos/as, entre outras, e diferem dos acutds no
preparo, como veremos. Enquanto um acutd precisa necessariamente receber sangue
periodicamente, as estatuetas recebem sangue em algumas ocasides. O fato é que, tanto as
imagens como os acutds fazem parte das conexdes, encadeamentos de regimes de existéncia'
perpassados pelas diferenciaces que o conceito de passagem atribui.

Por isso, o agenciamento de substdncias como o sangue e de outros elementos
constituem a composicdo tanto de pessoas como de outros entes. Desse modo, no momento
em que oferecem o animal e o sangue dele para um(a) orixa, por exemplo, é evocada uma
reza, ao som do tambor e de outros instrumentos, e uma das pessoas que esta presente no
ritual incorpora o/a orixa referido/a que, consequentemente, é quem vem comer naquele
momento.

Orixas comem e isso também ndo é representacao! Se comer € apreender, orixas
apreendem/comem no e o espaco no qual eles/elas chegam. O/A orixa alimenta-se de um
espaco territorial (que vai além de espacos fisicos e geograficos) e das relagdes que estabelece
com outros entes (humanos e ndao-humanos). Também os humanos apreendem territorios,
poténcias, forcas por meio das relacdes com extra-humanos que, necessariamente, também
participam. Assim, com as religides de matriz africana, estamos diante de uma “série de

intrincados sistemas de classificagdo”, conforme Goldman (2005a) afirma:

[...] essa ontologia comporta uma metafisica e uma filosofia da natureza e da
sociedade. Os mitos apresentam, sobretudo, o cardter polivoco das divindades:
simultaneamente esséncias imodveis, forcas da natureza (raios, trovdes, rios etc.),
institui¢oes culturais (guerra, justica...), individuos que viveram no passado (reis,
rainhas, guerreiros...). E ndo se trata aqui apenas — talvez seja preciso advertir —
de representacoes (o raio representando a orixa Iansa), relacoes de propriedade
(o mar pertencendo a orixa Iemanja) ou controle (a doenca sendo provocada e
controlada por Omolu), mas de uma forma muito complexa de agenciamento.
Em certo sentido, 0 mar é Iemanja, o raio e o vento sdo Iansa, e a doenca é
Omolu. Natureza, cultura, seres humanos, 0 cosmos, tudo parece articulado
nesse sistema. Os componentes desses diferentes planos podem, assim, ser
agrupados em classes de acordo com o orixd ao qual pertencem, ou seja, de acordo
com a modulagdo de axé que os constitui. O que torna relativamente facil tentar
reduzir o sistema a uma légica classificatéria ou mesmo totémica, na medida em que
sdo efetuadas reparticdes do universo a partir da introducdo de descontinuidades ou
afastamentos diferenciais em um conjunto inicialmente homogéneo ou continuo (:8,
grifos meus).

»  Nossa Senhora do Rosério é uma outra passagem de Oxum.

2L Sobre a iconoclastia afro-brasileira, ver Anjos e Oro, 2009 e Anjos, 2009.
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Portanto, o exercicio é compreender como as/os umbandistas constroem as suas
classificacdes — referidas na experiéncia antropolégica deles e delas ao explicarem para o
pesquisador como se operam os modos de existéncia e de religacdo na e da Linha Cruzada. O
cruzamento esta sendo pensado enquanto uma légica na qual se produzem diferencas tanto
nos ambitos séciocosmopoliticos como também no ambito de individuacoes, de ontologias,
em que a propria composicdo dos corpos e das pessoas opera-se em multiplicidade de
diferencas, por meio de relagdes entre humanos e extra-humanos.

Conforme Anjos (2008), é preciso fazer o exercicio de “colocar uma filosofia ndo-
ocidental numa posicdo de simetria com as filosofias ocidentais”, no qual a primeira vai
“ressoar no interior do discurso antropolégico”. E preciso tomar a “linguagem dos terreiros” e
“fazer com que a filosofia nativa se ocupe da antropologia como um espirito se ocupa de um
cavalo de santo” (:78, grifos do autor). A Linha Cruzada mostra a existéncia de um sistema
aberto, que opera em multiplicidade de diferencas e que constitui tanto aquilo que chamamos
de objetos, como as demais substancias, poténcias e forcas, enquanto operadores da
composicdo de e para relagdes entre corpos, pessoas, territorios e outras agéncias extra-
humanas.

As atividades religiosas nos terreiros operam como formas de territorializacdo
existencial das coletividades negras inseridas naquela regido. E por isso que dois elementos
importantes para os/as umbandistas, como o aprontamento e o cruzamento, mostram-nos
outras respostas possiveis para o encontro das diferengas e que ndo se deixam ser capturadas
como “miscigenacao” e/ou “democracia racial”.

O reforco de Mae Irma complementou ainda mais o seu aprontamento e foi um
processo no qual ela pode pegar o axé de biizios, o delegum, o que foi muito relevante para
ela. Foi conversando com ela e com seu companheiro, na tarde antes da Festa de Pretos-
Velhos, no ano de 2012, que falamos sobre o aprontamento e, novamente, sobre a questao de
as pessoas sentirem vergonha e medo da religido. Mencionando que dia 13 de maio é o dia
dos africanos, dos negros, Mae Irma e Vanderli lembraram que a data deveria ser uma ocasido
importante tanto para o pessoal da religido como para as comunidades quilombolas®. Mas,
como Mae Irma afirmou, as pessoas de Mostardas tinham sempre vergonha quando se tratava

de fazer algo dos negros.

2 Também o dia 20 de novembro, Dia da Consciéncia Negra, é acionado atualmente tanto pelas comunidades

quilombolas como pela religido em Mostardas. Nos dltimos anos, Mae Irma vem recebendo a visita de
algumas escolas do municipio para conhecerem a terreira e discutirem sobre a questdo afro nessa data. O dia
20 de novembro é a data de morte do lider do Quilombo dos Palmares (1580-1710, atual Alagoas), Zumbi.
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Compreendo que falar sobre a vergonha e a respeito de algo que sempre foi e que é
escondido, ou seja, a religido (como Mae Irma mesmo afirmou: tudo em que tem o negro, as
pessoas tém vergonha! As pessoas ficam se encolhendo! Estdo todos na religido, mas ficam
escondidos!), suscitou uma ligacdo entre o que isso poderia ter a ver com a afirmagao politica.

Como a propria mae de santo referiu, ela respeita quem ndo é da religido, mas ela

12, Reforgar

nunca teve ou tem vergonha e medo de dizer que é e de ser reconhecida como ta
sua condicdo enquanto mde de santo e poder apreender axé para jogar os buzios e se defender
mostra-nos como o corpo pode ser entendido como composto pelas relacbes com as
diferencas, com as intensidades e com outros elementos ndao-humanos. Assim, foi na vontade
de ampliacdao desse discurso contrario a vergonha, feito por Mae Irma, que luta contra o
medo, que reivindica sua condigdo social, politica e religiosa, que pude compreender o
aprontamento como poténcia cosmopolitica.

Uma mae de santo que terd o axé de buzios podera se defender sozinha e, também,
defender e aprontar filhos e filhas de santo, aprontar pessoas e criar relacdes. Ela terd muito
mais poténcia em seu corpo e em sua “condicdo”, assim como dara forca e poténcia aos
outros corpos e pessoas, que ela defende, reforga e apronta. O aprontamento, como veremos,
ndo supde apenas 0s corpos humanos no processo, mas envolve relacdes com corpos e

entidades extra-humanas e é estritamente relacionado com o cruzamento.

Lembro que esses dois conceitos ndo operam como abstragdes ou “cogito” cientificos;

(D

ao contrdrio, eles soam mais como conceitos praticos da Linha Cruzada: o aprontamento

[¢°D

algo que se pratica, que opera por obrigacdes e por relacbes e que compde aquilo que
entendido como fundamento na religido. Sobre o ir ao chdo, o ser aprontado no Batuque,
Anjos (1995) nos diz que

O batuqueiro pode assentar um ou varios orixas a cada ida ao chdo, sendo
considerado pronto na religido quando tiver assentado os doze (Bara, Ogum, Iansd,
Xangd, Ob4, Xapand, Odé, Otim, Osaim, Oxum, Iemanja, Oxald) e tiver ganho o
axé de faca, buzios e fala. Podendo fazer sacrificios para os orixas, tendo o poder da
adivinhacdo por meio dos buzios e tendo um orixa com direito a fala no momento
em que Se ocupa, o batuqueiro pronto pode abrir sua propria casa e ter seus proprios
filhos-de-santo (:138).

Dependendo do lado na religido, existem diferentes aprontamentos. Minhas amigas e

meus amigos da Linha Cruzada quebram com o dualismo entre, de um lado, o dado (dom) e,

#  No final do ano de 2014, Mée Irma ganhou de um amigo a confecgdo e instalacdo de uma placa, contendo o

nome de seu Centro e duas figuras, a Orixd Oxum e o Orixda Ogum Beira-Mar. A placa estd colocada na
parede frontal da Casa e é iluminada com uma lampada. Como disse Méde Irma, sobre a placa, agora eu vou
mesmo mostrar que aqui é uma terreira.
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de outro, o feito (iniciacdo), apresentando-nos que a pessoa ja nasce com o dom (vem de
ber¢o); resta-lhe, portanto, desenvolver-se, aprontar-se na Religido. Nesse processo, deve ser
realizada uma série de obrigacdes* (outro conceito émico importante), que conformam as
relacdes entre pessoas e seres extra-humanos e que vao desde a primeira revelacao, pelos
buzios, de quem é (sdao) o/a (s) orixa(s) de cabeca e de corpo da pessoa, passando-se pelo
Amaci de ervas, até os sacrificios (indicados como mais custosos) dos animais de quatro pés
(carneiro, cabrita...).

Além das obrigagées, o aprontamento diz respeito a outros fatores que ndo apenas
rituais. Por exemplo, os alimentos que a pessoa podera consumir ou ndo durante esse processo
(em que ela estd no chdo) e no decorrer de sua vida sdo acionados no cotidiano e ndo sao
colocados apenas como “tabus”. O seu consumo vai ser variado, conforme as situacdes,
conforme o que for encadeado ou ndo para algo. E por isso que ndo hd ambiguidades nessa
compreensdo filoséfica entre dado e feito, pois, como dizem o tempo todo, o aprontamento é
algo constante e para a vida toda.

Portanto, para a Linha Cruzada, o corpo e a pessoa podem ser entendidos como
percursos diversos, nomadicos e em composicdo constantes, em que ha sempre a
possibilidade de transformacdo. Estamos diante de uma outra no¢do de pessoa, de identidade,
segundo a qual, existem as diferentes passagens, como numa encruzilhada. Foi isso o que

busquei compreender na pesquisa.

KRRk

As etnografias de Avila (2011) e de Barbosa Neto (2012) — ambas realizadas na cidade
de Pelotas, regido sul do Rio Grande do Sul —, apresentam importantes conexdes com o que
discuto na tese. Avila apresenta elementos que ajudam a pensar a relacdo entre religides de
matriz africana e a politica dos movimentos sociais negros, e Barbosa Neto demonstra como é
possivel dar mais énfase a diversidade, as multiplicidades, do que aos “tipos-ideais”, ao
falarmos dessas religioes.

Avila (2011) adota a nocdo de encruzilhada, seguindo Anjos (2006), ao salientar que é

possivel “perceber uma forma diferenciada de organizagdo no espaco social engendrada no

2 Segundo Avila (2011), a “obrigacdo é o termo utilizado para os rituais de oferenda de animais aos orixas.

Nesses rituais se oferece o axor0, ou seja, o sangue que simboliza o axé de vida” (:53, nota 31). A autora
ainda afirma que “a nogdo de obrigacdo ndo se restringe somente ao ritual de corte, mas também se trata da
relacdo permanente com o orixa assentado, dos cuidados com a agua nas quartinhas [...]” (:119).
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ethos religioso afrobrasileiro”. Partindo dessa perspectiva, ela indica a encruzilhada como
um nao-lugar, “onde circulam energias nomades que ndo sdo territorializadas e ndo sao
fixas, onde os caminhos se cruzam em caminhos plurais sem se fundirem, em que o processo
de subjetivacdo é um processo” no qual “as diferencas subsistem” (:19, grifos meus).

Para a autora, o conceito de segmentaridade (sinalizado por Deleuze e Guattari) é
pertinente para pensar a relacao entre o Movimento Social Negro e a Religido de Matriz
Africana em Pelotas. Desse modo, ela afirma que, “com a ideia de segmentaridade,
possibilita-se escapar da dicotomia entre 'parte e todo', pois um segmento, dependendo do
ponto de vista, pode ser a parte ou o todo, um fragmento ou a unidade”. Assim, é por meio da
“conversdao da multiplicidade em segmentos, pois sdao unidades simultaneamente divisiveis e
ineficazes (GOLDMAN, 2006 apud AVILA, 2011:45)” que o conceito “permite entender os
mecanismos de organizacdo popular, nesse caso o movimento social afro-pelotense,
principalmente as tentativas de tendéncias 'federalizantes', de unificacdo, de conjungdo que
buscam trabalhar com a légica organizacional do Estado moderno” (2011:45). Avila salienta
ainda que:

Pensar na formacdo do Brasil em sua complexidade é pensar no processo de
constituicdo de uma sociedade com diferentes visdes de mundo e formas de ocupar e
vivenciar esse territorio. Primeiramente, deve-se perceber a formacdo da identidade
nacional ndo somente sob a luz da visdo de mundo judaico-cristd com seus valores
eurocéntricos que desconsideravam a diversidade existente nessa sociedade. Valores
esses que, durante séculos, justificaram a coisificacdo de diferentes grupos étnicos
africanos, bem como amerindios em detrimento de um ideal a ser buscado: o
branqueamento da nacao (:15).

A citacdo acima diz muito da poténcia politica e epistemoldgica que a etnografia
realizada por Avila nos mostra: dar importancia a outras formas de organizacéo e as diferentes
visoes de mundo é, também, operar a cosmopolitica.

Isso, de certo modo, também esta no trabalho realizado por Barbosa Neto (2012). O
autor faz uma critica a “antropologia das religides de matriz africana”, pois essa antropologia
faz “uso de uma premissa monoteista para descrever um coletivo politeista”. Como saida, o
autor indica que “é preciso realizar teoricamente a diversidade e ndo mais idealizar
abstratamente a unidade” (:57). Logo, sua indicacdo torna-se importante porque a “linha
cruzada transforma em linha, para poder cruzd-la” (:59).

E dando énfase a diferenca — “cada casa é um caso” — que o autor propde “deixar-se
guiar” pela “variacdo, persegui-la como uma possibilidade de descricdo das relagGes entre as

diferentes casas e também do que acontece dentro de cada uma delas”. Para ele, o politeismo
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(conceito central de sua tese) “concerne tanto a diversidade”, a uma pluralidade de deuses e
espiritos, “quanto a multiplicidade interna a cada um deles e, de um modo mais amplo, a todas
as formas existentes, dentre as quais, por exemplo, a casa e o corpo de cada pessoa ligada a
ela. Todas essas formas sdo, a seu modo, politeistas” (2012:2).

Barbosa Neto fez uma etnografia riquissima em detalhes e em descricao de trés casas

e

de religido, abordando aspectos interessantes sobre o que ele designa como politeismo. E

possivel relacionar a etnografia dele com a minha, justamente no ponto do cruzamento:

O estilo ritual de cada casa é o resultado de um conjunto complexo de
cruzamentos em que tomam parte a histdria ritual dos préprios chefes, a vida
pessoal e social de cada um e a agéncia dos seres sobrenaturais. Se cada casa é um
caso, é também porque cada chefe é um chefe, cada deus é um deus, cada lado é
um lado, e também porque, de tudo isso, ndo resultam seres indivisiveis, mas
formas atravessadas por forcas variadas, simultaneamente diferentes e
inseparaveis, e que fazem de toda individuacao ritual uma maneira singular de
compor com a multiplicidade. O que chamo de estilo é precisamente essa
singularidade, isto é, esse modo de composicdo com uma matéria que §é
fundamentalmente forca e cuja textura é sempre heterogénea. O chefe de cada casa é
um artesdo politeista (2012:23, grifos meus).

O que apreendo dessa nocgdo de “artesdo politeista” pode ser referida a um elemento da
cosmopolitica, pois isso diz respeito a uma das formas compodsitas que estdo em jogo nas
relacdes. E, de acordo com a “maneira singular de compor com a multiplicidade” de que fala
o autor, vejo possibilidade de conexdo com o meu objetivo nesta tese: o de trazer a tona um
sistema aberto a diferenca, que é o da Linha Cruzada, que possui, em seu complexo
operatério, relacdes de multiplicidade entre diferencas (humanas e extra-humanas), com

potencialidade cosmopolitica. Barbosa Neto indica ainda que

Os modos de composicdo com a agéncia desses diferentes seres sobrenaturais, as
suas respectivas aproximagdes e afastamentos; as passagens, e também os cortes,
que cada casa supde entre alguns dos varios lados rituais que virtualmente
atravessam a todas elas; os pequenos e os grandes intervalos implicados na arte
ritual; os processos de individuacdo das formas construidos a partir de cuidadosos
procedimentos de distribuicdo das forcas, os quais invariavelmente fazem de cada
separacdo uma modalidade de extensdo; a indissociacdo entre o singular e o plural,
internamente repetida para cada forma existente; a variacdo continua por meio da
qual as pessoas atravessam a heterogeneidade que as constitui, sem que para isso
precisem abstrai-la em favor de alguma unidade situada acima ou abaixo dela [...]
Politeismo [...] é também o “motor” da maquina do mundo (2012:34).

O cruzamento de varios lados é o que impulsiona os elementos 16gicos na Linha
Cruzada assim como o politeismo descrito pelo autor é um “motor”. O separar e 0 conectar
funcionam na légica de diferencas como cosmopolitica, pois distribuem as forcas e

atravessam/cortam segmentos. E que estamos diante de uma l6gica rizomatica que separa, que
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conecta e que opera por multiplicidades.

Os conceitos de encruzilhada, de segmentaridade, de lados, de rizoma e de
ramificacdo mostram possibilidades de articulacio entre o que as etnografias de Anjos, Avila
e Barbosa Neto evidenciam — embora em locais diferentes — e o que apreendi com
umbandistas, em Mostardas e em Rio Grande. Assim, se ha uma légica outra nas
configuracdes da Linha Cruzada, aqui considerada como légica que conecta o diferente ao
diferente, como essa légica pode ser operada enquanto relacdo e enquanto politica (feita entre

humanos e extra-humanos)?

KKk

O que quero dizer com a multiplicidade? Relacionando a ideia de “multiplicidade de
multiplicidades” ao que existe na Linha Cruzada, indico que as diferencas ndo marcam
oposicdes. O conceito que trago de multiplicidade — com o qual Anjos, Avila e Barbosa Neto
também operam em suas pesquisas — € deleuziano. Para Deleuze (2000), no emprego da
multiplicidade, é preciso

dar a maior importancia a forma substantiva: a multiplicidade ndo deve designar
uma combinacdo de multiplo e de uno, mas, pelo contrario, uma organizacao prépria
do muiltiplo como tal, que, de modo nenhum, tem a necessidade de unidade para
formar um sistema. O uno e o multiplo sdo conceitos do entendimento que formam
as malhas frouxas demais de uma dialéctica desnaturada, dialéctica que procede por
oposicdo (:303-304).

O conceito é buscado por Deleuze no filésofo Henri Bergson (ZOURABICHVILI,
2004). Para Zourabichvili, o primeiro arrasta a multiplicidade por caminhos estranhos ao
segundo, ao articula-la “diretamente a ideia de encontro”. Assim, “compreende-se melhor em

que medida toda multiplicidade é de imediato 'multiplicidade de multiplicidades"’:

uma multiplicidade é composta de dimensodes que se englobam umas as outras,
cada uma recapturando todas as outras em um outro grau, segundo uma lista
aberta que pode ser acrescida de novas dimensdes; ao passo que, de seu lado,
uma singularidade nunca é isolavel, sempre “se prolongando até a vizinhanca de
uma outra”, segundo o principio do primado dos acoplamentos ou das relacdes. E
assim que a multiplicidade se transforma “dividindo-se” (2004:72-73, grifos meus).

As conex0es sdo possiveis, mas elas sdo parciais. Ha uma logica de “sintese
disjuntiva” e de producdo das diferencas. No momento de uma relacdo com orixas, numa
Roda de Batuque, por exemplo, ndo ha caboclos e nem exus — embora estes dltimos possam

chegar na Roda. No lado dos exus, pombagiras e do Povo do Oriente, ndao ha incorporagao de
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pretas/os-velhas/os, nem de orixas, nem de caboclos/as. Mas tudo isso pode ser cruzado se as
proprias intensidades presentes operarem conexdes e se forem necessarios 0os cruzamentos:
um(a) orixa pode dar passagem para um(a) caboclo/a chegar, e uma pombagira pode dar
passagem para uma cigana incorporar na pessoa que pertence a ela. E porque, num
cruzamento, as diferencas, as alteridades, vao se conectando e, com essa conectividade, a
producao das diferencas vai atingindo dimensdes moleculares, mas também molares e
disjuntivas.

O cruzamento faz que a questdao do “isto ou aquilo” ndo caiba para a Linha Cruzada:
“ou nasce com o dom, ou aprende na iniciacdo” nao se opera aqui! Conforme os conceitos
trazidos pelas e pelos umbandistas, a pessoa ja nasce com o dom (vem de berco) para a
religido, mas, ndo obstante, deve fazer a iniciacdo, deve se aprontar. Ha singularidades
quando a pessoa se apronta, mas elas ndo sdo isolaveis, pois operam em multiplicidades.

A conexdo de diferentes “matrizes” (africanas, amerindias, europeias, do Oriente...)
faz que essa conexdo ndo envolva os termos nem os elementos numa unidade. A conexao
disjuntiva faz com que o diferente permaneca (mesmo) em diferenca e em multiplicidade e
faz que as diferencas difiram. Em um nomadismo das formas, tudo indica a existéncia da
multiplicidade de multiplicidades, pois é como o Cruzamento das Linhas opera. Num mesmo
dia — de Festa®® ou de terreira —, ocorrem, basicamente, dois momentos diferentes: um
primeiro, dedicado a caboclos, pretos-velhos, ibejis e um outro, dedicado aos exus, as
pombagiras e ao Povo Cigano. Mas isso ndo quer dizer que seja sempre assim: houve
momentos somente de linha dos caboclos, sem a linha dos exus.

No aprontamento, o conectivo e, a0 mesmo tempo, o disjuntivo de diferencas fica bem
evidente, pois houve os sacrificios para os/as orixas em uma noite, em outra, a Roda de
Batuque e, numa terceira noite, a Mesa de Ibeji, para orixas criangas. A Roda de Batuque foi
realizada para o aprontamento, tocado-se as rezas para 0s orixas que vinham comer, e nao
houve, portanto, incorporacdao por caboclas/os e nem o lado dos exus e das pombagiras
durante todo o aprontamento no Batuque. Contudo, no primeiro dia de refor¢o de Mae Irma,

acendeu-se uma vela para Seu Sete Encruzilhadas (como veremos).

»  Nas Festas de Ogum e Oxum, em abril e dezembro de 2011, ocorreram as linhas de caboclo e também as das

criancas (Ibejis). A Festa de Preto-Velho, maio de 2012, iniciou com a linha de caboclo; s6 depois chegaram
os/as pretos/as velhos/as. Na Festa de Cosme e Damido, setembro de 2012, houve a linha de caboclo, de
pretas/os-velhas/os e, mais tarde, das criancas (Ibejis). Em todas essas Festas, houve a linha dos Exus, das
Pombagiras e das/os ciganas/os, para despachar tudo, no final. Na Festa da Dona Sete, em julho de 2014,
houve uma pequena parte inicial composta pela linha de caboclo e, ap6s, chegaram muitos exus, pombagiras
e ciganas/os. No total, acompanhei, desde 2011 até 2014, 11 atividades, entre Festas, Rodas de Batuque e
outras celebracGes, além de 5 dias de terreira normal.
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Como afirma Avila (2011), “cada ritual tem seu devido lugar. Essa é a légica da
encruzilhada: sdo pontos que se cruzam, se tocam, mas nao se fundem” (:63). E, conforme
aponta Barbosa Neto (2012), “cruzar [...] ndo é tornar idénticos, mas sim fazer propagar uma
forma ritual, a saber, usar a acdao que se encontra ai implicada para transformar uma outra
acao” (:42, grifo do autor).

O cruzamento é intensamente ligado a abertura, enquanto producdo de diferencgas, e
ele ndo opera apenas no territério ou nos modos nos quais a religido funciona: ele esta
também no proprio corpo. Assim, é possivel entendermos o encadeamento c6smico e a forma
da encruzilhada, do cruzamento, como conectividade e como operacao cosmopolitica e de
multiplicidade de multiplicidades.

Evocando essas questoes sobre o cruzamento, sugiro que o sincretismo, tal como o
discute Anjos e Oro (2009) — partindo do que interlocutores/as da Festa de Nossa Senhora dos
Navegantes, em Porto Alegre, trazem em relacdao aos icones de Iemanja e Maria —, pode ser
visto como relacdo entre mundos e que este emerge das gramaticas e praticas “nativas”. Os

autores salientam que

O que esta em jogo ndo é mais teorizar sobre o sincretismo, mas sim pensar nas
multiplas possibilidades que se abrem a cada experimentacao. Trata-se de tomar os
atos dos praticantes como experimentacoes de pensamentos, modos de
existéncia e problematizacdes de alcance e consequéncias potencialmente
inesgotaveis (:57, grifos meus).

Compreendendo que € possivel problematizar o conceito de sincretismo, tal como o
fizeram os autores supracitados, que propdem tomar “o sincretismo como conjunto de
procedimentos de composicao de mundos comuns” e “dispensar as pretensdes das
metodologias cientificas”, repetindo o “procedimento diplomatico dos nossos interpelantes,
no modo de misturar e separar porcoes cosmicas”. Trata-se, portanto, de considerar o
“sincretismo” como algo fomentado pelas “gramaéticas e operacoes diplomaticas” (2009:10-
11).

E a partir dessa ideia que vejo a possibilidade de encadear as nocdes de diplomacia e
sincretismo como procedimentos cosmopoliticos. Comentando sobre a estatua da Virgem
Maria que agencia e faz atuar “homens e objetos” pela “presenca” da estatua (“sem estatua,
sem sincretismo”), os autores sugerem que “o sincretismo é mais o resultado de um modo de
encadeamento de dois regimes de existéncias [focados nas intensidades de Iemanja e da
Virgem Maria] do que o resultado da 'crenca dos nativos™ (2009:25).

A importancia que Anjos e Oro configuram aos icones indica a possibilidade de
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conexao daquilo que eles denominam “diplomacia” e “cosmopolitica” na “presenca” do que
chamamos de objetos, sendo possivel, portanto, conceber o sincretismo como um
“ordenamento nomadico” que configura tanto dimensoOes territoriais quanto dimensdes

cosmicas:

Na esteira da oposicdo entre cosmopolitismo e cosmopoliticas que elaboram Latour
(2004) e Stengers (2007), enfatizamos aqui que, nos jogos entre mundos, as coisas
sdo mais importantes do que as palavras, na medida em que sdo regimes de
existéncia que estdo em jogo, isso é cosmopolitica (ANJOS & ORO, 2009:48).

Anjos, em diversos trabalhos, vem demonstrando existir uma “cosmopolitica afro-

brasileira”?®

nas religides de matriz africana. O autor toma como base tedrica também o que
diz Stengers (1997) acerca da cosmopolitica, que pode ser referida como uma ecologia das
praticas, em que o “cosmos ndo tem nada a ver com o universo do qual nés fizemos um objeto
da ciéncia”?. Para Stengers, o “cosmo” de cosmopolitica ressoa a questio de um
desconhecido, que a nossa tradi¢ao politica ocidental desclassifica, de certo modo. O Cosmos
ndo teria uma exigéncia de fundacao, ja que haveria “modos de coexisténcia possiveis, sem
hierarquia” e conjuntos de invengoes, valores e obrigacdes que se afirmariam como diferentes
existéncias, por sua vez, enredadas, e que compdem esse Cosmos (STENGERS, 1997:74). A
autora salienta que a nocdo de cosmopolitica “corresponde entdo ao 'criacionismo axiolégico'
de Félix Guattari” e que, talvez, o termo cosmopolitica poderia ser substituido pelo termo
'chaosmopolitique’, de Guattari.

E que, para Stengers, a questio cosmopolitica “ndo é o de um 're-encantamento do
mundo', mas de um colocar em coexisténcia praticas diferentes, correspondentes a entre-
capturas distintas, caracterizadas por restricoes logicas e sintacticas diferentes”
(STENGERS, 1997:79, grifos meus). Esse colocar em coexisténcia as “entre-capturas” é
potencialmente relacionado ao conceito deleuze-guattariano de rizoma (Stengers também faz
referéncia as “Redes-Rizomas” de Latour, mas é explicito que sua base é Deleuze e Guattari).

Foi pensando nos diferentes agenciamentos, nos “regimes de existéncia” (ANJOS &
ORO, 2009) e de “coexisténcia” (STENGERS, 1997) — nos quais os corpos diversos
(humanos e extra-humanos), as forcas césmicas (como as entidades e o axé) e as diferentes

intensidades (e multiplicidades) se relacionam — que tomei o conceito de aprontamento como

uma das possibilidades de operacdo cosmopolitica dos/as e para os/as umbandistas. Isso

% “No Territério da Linha Cruzada” (2006) é que Anjos apresenta como a religido e a politica se imbricam em

praticas cosmopoliticas.
Agradeco a José Carlos dos Anjos a referéncia desse livro. As citagdes de Stengers foram traduzidas por
mim, livremente do francés.

27
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advém de uma reflexdo que coloca um conceito émico em conexdo com esse conceito de
cosmopolitica.

Contudo, aprontar o corpo, agenciando relagdes entre humanos e extra-humanos, é
fazer cosmopolitica? A composicdo do corpo umbandista revela algo a ser pensado como
relacdio que agencia outros actantes — espiritos, objetos, substancias, fluidos, vegetais,
animais, pedras.. E que o aprontamento se constitui como parte e como acdo da
cosmopolitica, entendido como modo pelo qual o corpo e as pessoas tornam-se entes
compésitos. Entretanto, ndo s6 as pessoas se tornam fractais, também as entidades, os locais,
os objetos, as substancias, etc.

Na Linha Cruzada, é possivel estabelecer relacbes com objetos, pedras, divindades,
orixas, o que se constitui como uma relacao feita por meio de substancias humanas, animais e
vegetais, e por determinadas praticas — obrigagées, aprontamento e sacrificios —, que, por sua
vez, incluem esses diferentes mediadores. Por que ndo podemos considerar uma forma e uma
relacdo politica que envolve isso tudo e que mobiliza os diferentes territérios existenciais? Se
a politica for vista apenas na sua “forma-Estado”, como ficam os demais elementos actantes
dos e nos mundos?

Aprontar o corpo, a pessoa, € aprontar consequentemente uma pedra, um(a) orixa e
espacos, territorios, onde os elementos poderdo agenciar-se (esse agenciar é ligado a nocdo
émica de fazer o santo trabalhar) e se relacionar. Levando a concepcdo de politica as tltimas
consequéncias, € importante atentar para a forma como esses actantes extra-humanos

interferem no cotidiano e nas composi¢des corporais na Linha Cruzada.

keskesk

Aponto, nesta tese, a possibilidade de pensarmos como “fazer antropoldgico” aquilo

que apresenta Goldman (2006):

Uma teoria etnogréfica tem, portanto, como objetivo central elaborar um modelo de
compreensdo de um objeto social qualquer [...], o qual, mesmo produzido em e para
um contexto particular, possa funcionar como matriz de inteligibilidade em e para
outros contextos. Nesse sentido, permite superar os conhecidos paradoxos do
particular e do geral, assim como, talvez, os das praticas contra as normas ou das
realidades em oposicdo aos ideais. Isso porque se trata sempre de evitar as questdes
abstratas a respeito de estruturas, fungoes ou mesmo processos, e dirigi-las para os
funcionamentos e as praticas (:28).

Como ndo podemos dissociar a experiéncia/pratica etnografica de nossa

escrita/teorizacdo em antropologia, acredito que devemos fazer o exercicio de trazer a tona os
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processos experienciados tomando nossos/as interlocutores/as como teoricos/as, entendendo,
conforme o autor indica, que “a observacao participante significa, portanto, muito mais a
possibilidade de captar as agOes e os discursos em ato do que uma improvavel metamorfose
em nativo” (2006:27). E que o ato de escrever “modifica aquele que escreve. Na antropologia,
a leitura das notas e dos cadernos de campo, a imersao no material coletado e, principalmente,
a propria escrita etnografica revivem o trabalho de campo, fazem com que sejamos afetados
de novo” (:21).

A “teoria etnografica” seria uma possibilidade de fazer que a antropologia
incorporasse a filosofia afro-brasileira da Linha Cruzada, “como um espirito se ocupa de um
cavalo de santo” (ANJOS, 2008:78)? Em minhas observacoes como participante das festas,
dias de terreira e em outros momentos, vivenciei os rituais como as outras pessoas, ainda que
ndo houvesse sido iniciado na religido. Entretanto, acredito que estava, como se refere Favret-
Saada (2005), proximo ao “lugar do nativo”, agitado pelas “sensacOes, percepcoes e pelos
pensamentos” (:159) daquelas pessoas e das entidades extra-humanas que ali estavam. A
autora afirma que ha “intensidades especificas (chamemo-las de afetos), que geralmente ndo
sao significaveis”, e que essas intensidades, ligadas ao lugar onde fazemos a pesquisa, devem
ser experimentadas, sendo “a Unica maneira de aproxima-las” (:159) do que pretendemos
dizer sobre elas.

Uma outra maneira de aproximar-me do que as/os umbandistas experimentam é
realizando aquilo que Goldman, falando de seu trabalho de campo junto ao candomblé de

Ilhéus, na Bahia, fazia: uma técnica de pesquisa e de aprendizado, o “catar folha”:

Alguém que deseja aprender os meandros do culto deve logo perder as esperancas
de receber ensinamentos prontos e acabados de algum mestre; ao contrario, deve ir
reunindo (‘catando’) pacientemente, ao longo dos anos, os detalhes que recolhe aqui
e ali (as 'folhas') com a esperanga de que, em algum momento, um esboco plausivel
de sintese sera produzido (2006:24).

A partir desse entendimento e daquilo que Barbosa Neto (2012) salientou, de que “as
folhas podem ser de tamanho desigual” e de que a “operacdo de cata-las ndo segue um padrao
uniforme” (:14), percebi que indagar se eu acreditava ou ndo naqueles/as religiosos/as era um
exercicio inttil, pois ndo se trata de “crenca”, e sim de afeto, como Favret-Saada confere ao

termo. Aqui, o paralelo com o trabalho de Barbosa Neto mostra-se pertinente.

Muito ja se escreveu sobre as dificuldades e as particularidades de se conduzir o
trabalho de campo em um universo estruturado por ritos de iniciacdo e pelas formas
especiais assumidas por um saber que deve, a0 mesmo tempo, ser transmitido e
guardado. Embora a possibilidade de minha iniciagcdo fosse real — como é o caso
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para qualquer pessoa que se aproxime bastante da religido — nunca senti que ela
tenha sido apresentada como uma condigdo necessaria para que pudesse acompanhar
os rituais [...] mas o fato de participar desses rituais fazia de mim um “quase-
iniciado”, com todas as vantagens e os riscos de estar em uma posi¢do como essa
(:16-17).

Entendo que essa nogao de “quase-iniciado” esta bem proxima daquilo que Goldman
também apresenta como o “resultado de um processo de afetar, aquém ou além da
representacdo” (:150), lembrando que é possivel ser afetado por algo que afeta as pessoas no
nosso campo de pesquisa e, assim, pode-se estabelecer com elas certa modalidade de relagao.
O ser afetado, segundo Favret-Saada, é ser “atingido” pelas “sensacgdes, percepcoes e pelos
pensamentos” das pessoas que ocupam determinados lugares naquele sistema e ritual que se
vivencia, estabelecendo uma relagdo entre o pesquisador e o contexto pesquisado.

No que diz respeito ao afeto na pesquisa, abordei essa questdo em minha dissertacao
e em outro trabalho (RAMOS, 2011 e 2015), e o que retomo dessa nogao esta no nivel da
relacdo entre mim e os/as pesquisados/as (interlocutores). E isso quer dizer que ndo trato
apenas com humanos: a participacdo acaba tomando dimensdes intensivas e existenciais
porque esta o tempo todo sendo afetada pelas entidades da religido. Essa ideia foge, a meu
ver, da carga cientificista ocidental de considerar o Outro (no caso, umbandistas e
quilombolas) como exotico e como alguém que estaria fora do escopo politico e de
participagdo/transformacdo social, o que também permite fugir-se da nocdo de que essas
entidades sejam sobrenaturais.

Ha sempre, nesse tipo de relacao de pesquisa com a religido, a dimensao do segredo,
que opera ndo tanto como algo que ndo deve sair de um coletivo para ndo “desmantelar sua
tradicdo”, “sua ordem”, etc, mas sim como algo que deve ser sempre relacionavel: dizer algo
ou escrever sobre algo altera, de certo modo, as relagdoes entre humanos e extra-humanos,
porque, com isso, o axé ¢ mobilizado. Assim, é possivel ver o segredo como um entendimento
do que é uma “cosmopolitica afro-brasileira” (ANJOS, 2006).

Na pesquisa, além da observacao participante, foram realizadas entrevistas com
integrantes de duas casas de religido e gravacdes em audio, em video e fotografias das Festas,
dos dias de terreira e de outros momentos cotidianos. Acredito que as entrevistas funcionam
como encadeamento daquilo que se busca conhecer participando, observando, e que as
gravacoes em audio e video, assim como as fotografias, operam como apreensdes de
informagOes no ato presenciado. Para tratar de um assunto especifico, foram realizadas

entrevistas abertas, gravadas em audio (ou ndo, dependendo da dimensao do segredo). Para
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uma melhor apreensdo dos conceitos émicos, a gravacdo em audio e video e as fotografias
serviram para uma analise minuciosa do que ocorreu em campo, conjugando as informacoes
obtidas por meio das imagens e sonoridades com aquelas que registrei no diario de campo.

A entrevista funciona também como uma possibilidade de acesso a alguns elementos
que o momento vivenciado — mesmo que este seja gravado com aparelho de captacdo de
imagem e/ou som — ndo permite acessar. Por exemplo: para saber sobre os toques do tambor,
precisei conversar com o tamboreiro ou com a tamboreira, num outro momento, mais
oportuno, e ndo Nno momento em que tocam o tambor. Considero a entrevista muito mais
como uma conversa com as pessoas do que como uma técnica interrogatéria. O processo de
entrevistar alguém busca estabelecer uma relacao de apreensao das informacdes e é “ativado”
por meio de alguns elementos que vao surgindo durante as falas. Quando se esta falando com
o/a interlocutor/a da pesquisa, é possivel comecar perguntando algo, mas, depois, ao longo do
processo argumentativo da pessoa, vao sendo “puxados” elementos-chave, que podem estar
relacionados tanto com a memodria da pessoa e com aquilo que esta se passando no momento
da pesquisa, quanto com aquilo sobre o qual se quer discorrer em sentido conceitual.

Mais do que encher as pessoas de questionamentos (que podem ndo fazer sentido),
penso que as perguntas devem ser articuladas conforme a conversa com a pessoa (e a
enunciacio dos argumentos), que vai sendo conectada aquilo que busca o/a pesquisador/a. E
que a teoria etnografica “procede um pouco a moda do pensamento selvagem: emprega os
elementos muito concretos coletados no trabalho de campo — e por outros meios — a fim de
articula-los em proposicoes um pouco mais abstratas, capazes de conferir inteligibilidade aos
acontecimentos e ao mundo” (GOLDMAN, 2006:28-29).

A etnografia foi construida tanto na participagdo nas atividades nos e dos terreiros e no
convivio com umbandistas em diversos momentos, conversas, etc, como também nos didlogos
com outras/os pesquisadoras/es, com umbandistas de outros locais, de outros terreiros.
Experiéncias oniricas também foram importantes, pois 0 modo possivel de afeccao neste tipo
de pesquisa move uma outra perspectiva de atuagdo no mundo®. Logo, o processo tornou-se
uma espécie de artesanato no fazer tendo havido uma lapidagdo constante do texto, das ideias
e de mim mesmo.

E que, naquilo que experiencio, estabeleco relacdes ndo s6 com as pessoas, mas com

os modos existenciais que se operam em outras experiéncias mais subjetivas. Isso pode ser

% Aqui, recorro novamente a Goldman (2006) para explicar a concepgio do “trabalho de campo como uma

espécie de processo” (GOLDMAN, 2006, p. 30-31, grifos do autor).
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ligado ao que Wagner (2010) explica sobre a invencao da cultura: segundo esse autor, nao ha
outra maneira de criar uma relacdo entre a cultura do pesquisador e a do objeto de estudo do
que conhecer ambas, apreendendo o carater relativo da sua cultura, formulando,
concretamente, outra. Para formular outra cultura e relaciona-la a que o pesquisador possui,
inventa-se a cultura.

Esse processo inventivo ocorre de forma objetiva, segundo o autor, “por meio de
observacdo e aprendizado, e ndo como uma espécie de livre fantasia” (:30). E por meio de
uma “'invencdo' [...] que o sentido abstrato de cultura (e de muitos outros conceitos) pode ser
apreendido, e é apenas por meio do contraste experienciado que sua propria cultura se torna
'visivel”. No ato de invencdo de “outra cultura, o antropdlogo inventa a sua propria e acaba
por reinventar a prépria nogao de cultura” (:31).

Para o autor, o foco estd muito mais no modo como é construida a nogdo de cultura em
que “o antrop6logo usa a sua prépria cultura para estudar outras, e para estudar a cultura em
geral” (WAGNER, 2010:28). Assim, o antropdlogo rejeita a concepgao racionalista de
objetividade absoluta e busca uma objetividade relativa e, nesse sentido, coloca-se em relagao
de igualdade com o objeto de estudo. O relativo envolve a relagdo entre duas variedades de
fendmeno, mas cria uma relacdo intelectual, que inclui ambas na operacdo. Essa relacao,
segundo o autor, é importante porque concilia duas entidades ou pontos de vista equivalentes,

<«

diferentemente das no¢des como “'andlise’ ou 'exame’, com suas pretensoes de objetividade
absoluta” (:29). O uso que Wagner (2010) confere para a “invengdo”, que ele compara ao que
é feito na musica, diz respeito ao “componente positivo e esperado da vida humana” (:19) e,
logo, a diferenca.

Essa relacdo em que o/a antropologo/a cria entre duas culturas, a dele/dela e a
inventada por ele/ela, pode de ser visualizada no processo de compreensao de outro coletivo.
O pesquisador, entdo, “inventa 'uma cultura' para as pessoas, e elas inventam 'a cultura' para

»

ele”. Assim, as analogias que criamos nesse processo de compreensdo do outro sao
“extensOes” das nossas “proprias nocoes e daquelas” de nossa “cultura, transformadas por
suas experiéncias da situacao de campo” (WAGNER, 2010:39-40, grifos meus). Por isso, a
pessoa é “xama de seus significados (:72).

Enfim, o que posso indicar como ponto interessante sobre a perspectiva trazida por
Wagner (2010) é que todo estudo da cultura é o estudo de “nossa cultura”, o qual se “opera

por meio das nossas formas, Cria em nossos termos, toma emprestados Nnossas palavras e
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conceitos para elaborar significados e nos recria mediante nossos esforcos” (:46). Essa
proposta nao é algo que rompe com o fazer etnografico (embora faga um rompimento, de
fato), mas como algo que tenciona a estrutura de entendimento e de criacdo do trabalho da

antropologia. Para ele,

Todo o empreendimento antropoldgico situa-se, portanto, numa encruzilhada:
pode escolher entre uma experiéncia aberta e de criatividade miitua, na qual a
“cultura” em geral é criada por meio das “culturas” que criamos com o uso desse
conceito, e uma imposicdo de nossas préprias preconcepcdes a outros povos. O
passo crucial — que é simultaneamente ético e teérico — consiste em permanecer fiel
as implicacoes de nossa presuncdo da cultura. Se nossa cultura é criativa, entao as
“culturas” que estudamos, assim como outros casos desse fendmeno, também tém de
sé-lo. Pois toda vez que fazemos com que outros se tornem parte de uma “realidade”
que inventamos sozinhos, negando-lhes sua criatividade ao usurpar seu direito de
criar, usamos essas pessoas e seu modo de vida e as tornamos subservientes a nés. E
se a criatividade e invengdo emergem como as qualidades salientes da cultura, entdao
é para elas que nosso foco deve voltar-se agora (WAGNER, 2010:46, grifos em
negrito meus).

Podemos seguir o que os “nativos” fazem, compreendem, discursam e criam, como
processos inventivos e, desse modo, damos sequéncia a uma antropologia posicionada tanto
politica como discursivamente junto e a partir dos coletivos em que nos relacionamos. As
principais implicacdes, nas nossas pesquisas, das questdoes que Wagner (2010) suscita sao as
possibilidades de visualizacdo maior da criagdo/invencao da cultura com aquilo que sempre
foi, historicamente, feito como antropologia: nossos conceitos, ocidentais, eurocéntricos e
tidos como universais, caem por terra ao se depararem com o principio e com a poténcia de
uma encruzilhada na antropologia.

Numa reinvencdao do modo de fazer antropologia, a vida de outros coletivos, de povos
e de outras culturas sera vista ndo como o que entendemos ou interpretamos desses coletivos,
mas como nossas relacdes com eles, e nossas experiéncias com o mundo sdao guiados por
suas praticas enquanto teorias, filosofias, epistemologias...

Operando em uma concepgao rizomatica — formulada por Deleuze e Guattari (2007) —
para entender os conceitos, e ndo para aplicar determinadas categorias, faz-se uma construcao
destes para nao estarem hierarquizados em um centro de poder. O rizoma funciona por meio
de encontros e de agenciamentos, com a finalidade de contrapor o pensamento arborescente,
sem inutiliza-lo completamente. A ideia de rizoma, segundo os autores, estabelece que
qualquer ponto (ou conceito) pode e deve ser conectado a qualquer outro, diferentemente da
ideia de arvore, que fixa uma ordem para o pensamento como também uma organizacao deste

de forma vertical. Por isso, utilizo as referéncias tedricas e os métodos de pesquisa
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primordialmente no sentido de uma caixa de ferramentas, e ndo como modelos fixos e

fechados de compreensdo da realidade.

ks

A tese esta estruturada em cinco capitulos e as Conclusdes, formando, com essa
Introducdo, sete lados de duas partes: a primeira, chamada Linhas, e a segunda, intitulada
Encruzilhadas.

A primeira parte é composta pelos capitulos I, II e III. No Capitulo I, do Povo da Rua,
a Linha de Exus vem a tona como poténcia nomadica na qual os exus e as pombagiras
trabalham na Linha Cruzada. Falar do Povo da Rua implica falar, também, em termos
tedricos, do proprio nomadismo (Povo Cigano) e da invisibilidade que outras religides e a
sociedade em geral tém sobre essas entidades.

No Capitulo II, discuto o conceito de Aprontamento, a partir do reforco e apreensao
do delegum realizados por Mae Irma no ano de 2012. Tomando o aprontamento como
composicdo de corpo e de pessoa na religido, podemos entender a cosmopolitica afro-
brasileira, na qual pessoas, extra-humanos e o0 Cosmos operam relacoes.

No Capitulo III, discorro sobre o Cruzamento, compreendendo o processo de
conectividade e de abertura na e da Linha Cruzada. Assim, caboclas e caboclos, santos e
santas, a Umbanda, o Batuque e a Linha Cruzada estardo compondo o entendimento de que
existem diferentes ontologias (africana, amerindia, crista, kardecista, do Oriente, Povo
Cigano, Povo da Rua) que possibilitam encontrarmos outras respostas ao conceito de
sincretismo.

Na segunda parte, no Capitulo IV, discorro sobre outra nogdo importante — a das
passagens — e, para tal, discuto a questdo da territorialidade existencial, apresentando
elementos sobre as curas na religido e outros encadeamentos possiveis (com as comunidades
quilombolas e com os Ensaios de Promessa, por exemplo). Veremos que esta sendo indicada
uma territorialidade sdciocosmo-ontologica — que envolve pracas, mercados, a Lagoa, o mar,
matas, comunidades quilombolas e outros lugares. Neste capitulo, poderemos compreender as
intensas ligacOes que a cosmoldgica afro-brasileira pode operar entre os territorios
quilombolas e o terreiro. Isso possibilita que, por meio de suas relacdes, pensemos na

existéncia de outras formas de vida e de politica.



46

Finalmente, no Capitulo V, os conceitos de nomadismo, de multiplicidade e de
agenciamento sdo tomados como caminhos para articular subjetividades e outras formas de
existéncia, considerando-se a possibilidade de, junto a nossas(os) interlocutoras(es), criarmos
conceitos que trabalhem e que potencializem as relacGes com e entre espiritos e forcas que

mobilizam axé.



PARTE 1: LINHAS
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Capitulo I: Povo da Rua
Exus, Pombagiras e Povo Cigano

Ele é o dono da rua,
ele é o Bard.
Alaupa-gema,
Alaupa-o,

Alaupa-gema.
E o Bard Lodé,

¢é o Bard, é o Bard.

(Ponto inicio da Linha de Exu)

A rua. Aquilo que é conhecido e desconhecido. A travessia e o cruzamento de
mundos. As encruzas® sdo permeadas pelos caminhos, e o dono da rua é o Bard. Os
caminhos sdo acontecimentos: eles nao sdo estaticos, constituem-se de movimentos. Os
caminhos, as encruzilhadas e os seres que os habitam e por eles passam sdo politicamente
envolvidos com as praticas humanas. O exu, conforme indica Anjos (2006), “é o trikster, o
transportador da energia vital, aquele que faz a intermediacdo entre as divindades e os
homens” (:17, grifos do autor). Roger Bastide afirma que o exu é uma espécie de embaixador
ou mensageiro dos deuses (1953). Se exu pode ser compreendido como mensageiro entre
mundos e transportador de energias é porque ele opera por meio de transformacoes. Ele existe
como o protetor e é, por vezes, a figura do Diabo, aquele que coloca medo, pois, de certo
modo, ele trabalha para o outro lado.

Neste capitulo, discuto os elementos que compdem o Povo da Rua: o Povo Cigano,
Povo do Oriente, os exus, as pombagiras e também os eguns e 0s modos como mobilizam a
Linha Cruzada e operam transformacdes, pois, sem exu, ndo se faz nada. O Povo da Rua é
aqui acionado para compreendermos a cosmopolitica e o aprontamento, conceitos centrais
desta tese. O primeiro conceito evoca as relacoes que podem ou nao ocorrer entre as entidades
na Linha Cruzada, entre as pessoas e as entidades, entre deuses e outros espiritos que fazem
parte de outros lados. O segundo conceito trata do processo de iniciacao na religido, do modo
Ccomo 0 corpo e a pessoa batuqueira sdo compostos por processos diferenciantes e também
como essa iniciacdo passa por elementos pré-individuais. Ou seja, sdao processos de
singularidade que se ddo no momento do apronte.

Segundo Deleuze (2000), quando ele analisa o que diz Gilbert Simondon, o individuo
possui, portanto, um processo que é pré-individual (cujo fim ndo é o individuo), que é um

reservatorio de singularidades, um ideal-virtual, feito de relagdes diferenciais (DELEUZE,

» Modo émico que se refere aos cruzamentos de vias, as encruzilhadas.
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2000). Podemos pensar que o processo de aprontamento é feito com base nessa nocdo de pré-
individual.

Para apreendermos como operam esses dois conceitos, precisamos compreender o
modo pelo qual a Linha dos exus assume importancia crucial para a Linha Cruzada: é a partir
da nocdo umbandista de que sem exu ndo se faz nada que teremos pistas de como se
constituiu o cruzamento possivel entre a Linha dos Exus (povoada por espiritos de exus,
pombagiras, ciganas/os e povos orientais) e a Linha de Caboclos e Pretos-velhos (cujas
entidades sdo guiadas também por orixas do Batuque).

O que estd em jogo no cruzamento nao é a no¢do de um sincretismo fechado, que
ocorreria no interior de uma religido para unifica-la. A Linha Cruzada ndo pode ser entendida
como unificacdo, pois é uma religido que opera por devires e por acontecimentos e é pelo
cruzamento efetuado nela e por ela que entenderemos como sdo agregados, distribuidos e
dispersados determinados elementos e praticas que a compdem. E pela entrada e pelo
acionamento do Povo da Rua® que o cruzamento das Linhas foi e é sempre possivel.

Veremos, portanto, como o exu transfigura a ideia de diabo e passa a ser o protetor. Ha
diferencas entre eguns e exus: 0s primeiros sdo espiritos que podem ser zombeteiros, e 0s
segundos sdo entidades protetoras, mas ambos encontram-se em estagios bem proximos, ou
seja, nos da morte, dos cemitérios. A diferenciacdo entre eles possibilita caminhos para se
pensar o proprio conceito de sincretismo e, também, para responder as acusacdes de que as
religides afro-brasileiras sdo demoniacas. E que o procedimento que separa essas entidades
(eguns e do Povo da Rua) constitui uma operacao de diplomacia cosmica (ANJOS, 2009), na
qual a atuacdo de entidades, de protetores e deusas/es da-se pela mediacdao direta e pelo
exercicio politico cdsmico efetuado.

Veremos como o Povo Cigano é acionado e como podemos entender esse
agenciamento como parte do nomadismo presente na Linha Cruzada. Parto da ideia de aportar
0 povo cigano junto ao povo da rua, porque esse povo esta ligado ao movimento proprio do
cruzamento das Linhas. O nomadismo de formas na religido de Linha Cruzada passa nao s6
pelos elementos espirituais, mas também pelos légicos e operatérios. Se ha uma linha de
entidades que sdao donas da rua, é nessa linha que espiritos de nomades, ciganas e ciganos,
chegam. Esse fator é conjugado ao fato de que, no terreiro no qual tenho convivido, a linha

dos Ciganos, do Povo do Oriente, é tocada junto com a Linha do Povo da Rua, ou seja,

% Linha povoada por entidades que sdo tidas por algumas correntes, mesmo umbandistas e/ou espiritas

kardecistas, como “sem luzes” e “sofredoras”.
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ciganas e ciganos chegam quando se toca a Linha dos exus®.

Se a rua é o lugar do transito, do ambular, é também, noto, o lugar das passagens, dos
espiritos nomadicos, dos fluxos continuos e, ao mesmo tempo, dos fluxos descontinuos, dos
caminhos fechados, dos encontros com os espiritos zombeteiros.

Além de apresentar esses elementos, tomo como principal objetivo deste capitulo
explicitar a poténcia feminina que a pombagira carrega. Essas entidades sdo vinculadas a uma
inversdao da santidade que uma Nossa Senhora Virgem Maria opera: é no ato de estar entre
sentidos, funcdes e atuagdes que essa poténcia feminina e revoltada das pombagiras pode
mexer com o pensamento e com as formas ontolégicas de percepcdo. Se elas (pombagiras) é
que fervem no terreiro — como me disse Mae Irma e, logo, sua prépria Pombagira, a Dona
Sete —, é com elas que as coisas acontecem, que as coisas funcionam e, mais, que as coisas
dao certo.

E porque essas entidades carregam para dentro da Linha Cruzada poténcias outras que
precisam ser acionadas: os dominios do sagrado e do profano assim como os dominios que
separam homem de mulher, animal de humano, objeto de sujeito diluem-se pela intervencao
das pombagiras. E por isso que podemos ir além das concepcdes de corpo, de pessoa e de
relagcOes: isso constitui toda cosmologica cruzada, pois as pombagiras modulam as relagdes
entre as pessoas e elas e entre elas e outras entidades, divindades, entes diversos... Elas
também estdo nas encruzilhadas.

No Brasil e em outros paises da América Latina, as religides e praticas africanas
aliaram-se as praticas amerindias e ao cristianismo europeu (como veremos no capitulo III),
mas também as ontologias e praticas de outros povos e outras coletividades: as pombagiras,
que sdo as prostitutas; o exu, que é o malandro; as ciganas e ciganos, que sao do povo do
amor e que ambulavam pelos territérios, sem patria; os povos orientais®, entre eles os
indianos, japoneses e outros — que possuem elementos cosmologicos e religiosos agregados as
praticas da Umbanda.

Os diversos seres existentes na Ameérica aliaram-se com divindades africanas, com
santos catolicos, com espiritos orientais, deuses e deusas indianos, com o espiritismo de viés

kardecista, etc, mas ndo ocorreu uma fusdo que unificaria tudo isso numa religido. As

3 Em outros terreiros, pode haver linhas separadas para cada povo, ou seja, a linha de exu pode ser tocada num

dia e a linha de ciganos, em outro dia. Ha terreiros que ndo tém uma Linha especifica de ciganos, mas ha
outros que possuem essa especificidade.

A Umbanda inclui, nos Povos do Oriente, povos como os Astecas, Maias, indigenas de outros territérios do
continente americano, civilizagdes antigas (egipcios, gregos...).

32
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imagens dizem muito mais do que a mitologia dos diferentes seres: é por aliancas — que sdo
devires — que apreensoes sdo operadas tanto pelas entidades como pelas figuras.

E pelos acontecimentos que se ddo nos corpos que essas entidades tomam forca e
trazem com elas diferencas que se agregam e se dispersam. Como veremos no final do
capitulo, o corpo suporta o acontecimento de uma incorporacdo, de uma ocupacdo, pois,

seguindo o que diz Adriane Rodolpho (1995),

[...] nos rituais afro-brasileiros, o corpo é o centro visivel da acao divina, é a
manifestacdo por exceléncia dessa presenca, via transe possessivo. Odores, cores,
sons: os sentidos sdo chamados a acdo num movimento de exterioridade. [...] A voz
gutural, os bracos retorcidos acabando em mdos que se crispam como garras, 0O
mancar dolorido de um Exu Caveira, as gargalhadas das pombajiras. O corpo
expressa e atualiza um discurso mitico, rende-se a entidade que “o ocupa”, que “o
possui” (:156, grifo, em negrito, meu).

Essas entidades defendem o corpo daquilo que ndo deve ser agregado, daquilo que nao
causa um bom encontro para o corpo, daquilo que deve ser afastado. Por isso, sem exu, ndo se
faz nada e, sem o povo da rua — exus e pombagiras — e sem 0 povo cigano, nem este texto
seria possivel.

Este capitulo é, entdo, composto de quatro itens: o primeiro trata de uma incursdao
bibliografica e etnografica sobre o exu, tanto como Orixa (Bard) quanto como entidade da
Umbanda. Apoiando-me nessa incursdao, mobilizo elementos para falar de cosmopolitica, mas
também para acionar elementos que serdo discutidos no item em que tratarei das pombagiras:
é num deslocamento ontoldgico do masculino para o feminino, no qual o préprio exu opera,
que as praticas umbandistas se desenvolvem.

O segundo item fara a articulacao entre Povo da Rua e Povo Cigano, no qual se
discorrera sobre os elementos de cosmopolitica e do nomadismo. E, no ultimo item, sera
enfocada uma discussdo sobre a poténcia feminina das pombagiras, alinhada ao conceito de
devir-mulher (DELEUZE & GUATTARI, 2007), e a Festa da Dona Sete Encruzilhadas, para
a percepcao de como os elementos que compoem essa linha sdao fortemente agenciados pela
Casa na ocorréncia das festas especificas, onde se operam sacrificios para as entidades desse

povo.
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Sem Exu ndo se faz nada

Exu faz queré-quereé,

da sua banda eu queria ser.
Exu faz queré-queré,

da sua banda eu queria ser.

Mas quando chega o romper da aurora,
Falange de Exu vai chegar agora.
Mas quando chega o romper da aurora,
Falange de Exu vai chegar agora.

Falar de exus, das pombagiras e do Povo da Rua é, de certo modo, aciona-los/as. Este
capitulo opera como “terminal”, no corpo da tese, onde ocorre esse acionamento e onde sdo
recebidas as ondas vibratérias de inicio de tudo da e na Linha Cruzada. Ao mesmo tempo,
durante toda a tese, sera atribuida sempre alguma relagdo com o povo da rua, assim como este
capitulo vai atribuir relagdes com caboclos, orixas, pretos-velhos, pretas-velhas, ciganas/os,
etc. Se exu esta sempre no inicio dos trabalhos, é aqui o lugar de falarmos sobre ele e sobre o
povo da rua.

Para iniciar esta discussao, prefiro, seguindo a indicacdo de Barbosa Neto (2012), falar
sobre exu “como o conjunto de todas as suas versoes, sem privilegiar qualquer uma delas, e
entre as quais cada trabalho especifico deveria, nos seus préprios termos, descrever suas
respectivas relagdes de aproximacdo e de afastamento. Deveriamos, portanto, descrevé-lo
através do 'continuo de suas variacées', ao modo do que fez Deleuze (2010: 42) com a obra
teatral de Carmelo Bene [...] (:216). Sigo essa alternativa no sentido de me colocar numa
outra relacdo com exu que ndo busca situd-lo como uma uniformidade. Trazer o “continuo de
variagoes” é, desse modo, apreender a prépria forma de exu, ou seja, a multiplicidade.

O exu opera como processo transformador, no qual o proprio delegum, ou a poténcia
de jogar buzios, esta ligado: fazer o aprontamento no Batuque foi, para Mae Irma, apreender a
poténcia de Orumilaia®, podendo, a partir disso, jogar os biizios. Orumilaia é a divindade da
adivinhagdo. Mas o uso do delegum opera uma transformacdo na religido. A mae de santo
apreende, ao receber o Delegum, a poténcia do Bard e, de certo modo, do Ifa, que é
Orumilaia. Nesse jogo, é o Bard quem 'grita’ [fala]. Os buizios sdo de Orumilaia, mas Bara

esta diretamente ligado a esse Orixa.

¥ Segundo Mae Jalba, no tempo das 'cavernas', jogava-se o colar de Ifd com pedras, que respondiam pelos

orixds. Cada orixa é um acutd e eram esses que respondiam no jogo. Ela enfatiza que hoje é no tabuleiro dos
biizios e pela Guia Imperial que eles [orixas] respondem. De todo modo, ninguém [nenhum(a) orixa] fala
sem que o Bard fale primeiro (Mostardas, 25 de julho de 2014). Veremos, no capitulo II, como é o delegum.
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Exu também opera transformacdes nas proprias formas ritualisticas e de relagées das
religides: ele entra como Bara (Orixa) no Batuque (isso veremos no capitulo III, quando trato
dos cruzamentos). E que o exu ndo deixou de ser diferenca em relacdo ao Bara (que também é
Exu, no Batuque), e o Bar4, que é Orixa, ndo deixou de ser diferenca no que diz respeito ao
Batuque, pois ele é da rua (embora haja passagem do Bara de dentro de casa).

Com exu, estamos diante de processos nao identificaveis, ndo estaticos e eles,
portanto, ndo funcionam como unidades: exu é desterritorializante. Exu é multiplicidade. Ha
mais de um Bara (de fora e de dentro de Casa), assim como ha varios exus da rua (do cruzeiro
da rua, da mata, da praia, do cemitério, entre outros).

Exu é tanto o Orixa dos movimentos, dos caminhos, como é também a imagem do
Diabo Cristdao. A associacdo demoniaca atribuida ao exu resulta ndo apenas de um servico
operado pelos primeiros missionérios cristdos na Africa (e que se seguiu, depois, na América),
mas também de um processo de “canibalizacdo” da figura demoniaca pelas préprias religides
afro-brasileiras, quando relacionam essas entidades que estdo nas encruzilhadas como
passagens possiveis entre os diferentes dominios: da vida e da morte — nos cemitérios; nos
cruzamentos de ruas; daquilo que é perigoso e, ao mesmo tempo, da escolha de caminhos. As
religides afro-brasileiras agenciam diferentes lados.

As entidades da rua possuem relacdes com outros seres que estdo, de fato, envolvidos
em funcgdes estabelecidas por dimensdes cosmicas nas quais se precisa de “embaixadores”, de
uma mediacdo, para aciona-las. Se o caso de atribuicdo do exu ao Demonio Cristdo ndo pode
ser entendido como um mero sincretismo afro-catélico, veremos que, nas proprias entidades,
ocorrem elementos que os relacionam com o outro lado. Para as pombagiras, também ha a
associacdo com a dimensdao demoniaca. Mas, no caso delas, essa associacdo é mais recorrente
a feitigaria, a prostitui¢do e as diaboas ibéricas®.

Em relagdo as transformacdes que o exu opera, podemos seguir Paulo d'Ogum quando

ele afirma que esse

€ um mensageiro também do caboclo. E ele ¢ um mensageiro do orixd. Porque o exu
€ um espirito 'terra', ele é bem terreno. Falo no exu em geral, mas incluindo a
pombagira. O exu € uma entidade que tem uma fdcil mutacdo, fdcil
transformagdo e ele tem uma fdcil comunicagdo com o ser humano, porque ele
vive na Terra 24 horas por dia. Ele nos acompanha, nos guia, durante 24 horas por
dia. E é chamado de Bard, no Batuque. Enfim, ele se habitua a qualquer tipo de
sistema: antes, ele era considerado um espirito sem luz, chegava [incorporava] todo
torto na pessoa, urrando [gritando], babando, aquela coisa monstruosa. Mas isso
era porque eles eram lapidados pelas pessoas do tempo antigo, que cultuavam este

% Cf. Mourdo, 2012, as didboas eram feiticeiras que faziam parte da cultura ibérica mesmo antes da chegada de

portugueses e espanhdis na América e que foram trazidas por estes em algumas de suas praticas.
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mito. Hoje ndo: ele chega numa pessoa — porque o exu estd bem evoluido, até pela
juventude de hoje [que participa da religido] —, ele chega na pessoa, ele bebe e
fuma, ele abre e fecha a porta, faz qualquer coisa! O exu é bem liberado, bem
atualizado, hoje. E eles sdo espiritos de pessoas que viveram na Terra hd muitos e
muitos anos e que foram evoluindo e foram doutrinados pela Umbanda para
chegarem como exus. Eles sdo os mensageiros, hoje ndo se consideram mais eles
como escravos [de orixas]. Hoje eles sdo mensageiros. Por isso que tu ndo
consegues fazer nada sem a permissdo do exu: o exu é o caminho, o exu é quem
carrega as chaves para tudo, ndo se consegue fazer nada sem ele (Entrevista com
Paulo d'Ogum, em Mostardas, 07 de dezembro de 2012, grifos meus).

O exu é um espirito que foi lapidado pela Umbanda e, atualmente, ¢ um mensageiro.
Isso o coloca num outro plano de sentido que difere das indicacdes de que ele servia orixas
como escravo. Esse entendimento ja era apontado por Bastide (1978) quando ele afirmava
que, por exu presidir as aberturas e aos caminhos, ele se torna o mensageiro dos orixas. E isso
nos da outro modo de relacionar a religido e os processos que nela se operam a modos de
existéncia que estdo além de nossas classificacoes humanas — e demasiadamente ocidentais.
Para Paulo d'Ogum, é no envolvimento, na lapida¢do, que esses espiritos exus participam e se
formam enquanto entidades®. Erwan Dianteill e Michéle Chouchan (2011) mostram que Eshu
“é também o deus dos caminhos, dos cruzamentos ou dos destinos, o sentinela da entrada da
residéncia, aquele que vigia os lugares de passagem. Ele abre e fecha as portas, as de casa e
também dos itinerarios da vida [...] Insaciavel, ele aparece, desaparece, se esgueira e desliza
ou escorre como a areia entre os dedos” (:8)*.

O Bara de Nagdo é acionado dentro do Batuque pela Oxum (como veremos no
capitulo IIT). Paulo d'Ogum explica que isso ocorre pois a Mde Oxum que trouxe ele [Bara]
para dentro [do Batuque], porque ele tinha aquela curiosidade. O Bard, em termos de Orixd,
conhece tudo! Tudo, tudo, tudo! Ele é muito inteligente, ele é quem desarruma tudo, para ele
consertar depois. E o Bara é sempre o primeiro a comer no Batuque. Se, no lado da
Umbanda, a terreira de Mae Irma toca para exu na segunda, ou ainda, na terceira parte da
mesma noite, quando ha sacrificios para orixas, eles comecam pelo Bara.

No Batuque que foi realizado em Mostardas no més de dezembro de 2012, as rezas
também comecaram pelo Bara. Entretanto, como veremos no capitulo seguinte, os sacrificios

para orixas no aprontamento de Mae Irma iniciaram pela Orixa de cabeca dela, Oxum, e, em

% No capitulo II, veremos como a lapida¢do toma importancia quando tratamos de compreender o apronte na

religido.

Traduzido livremente por mim do francés. Este e outros trechos do mesmo livro (“Eshu, dieu dAfrique et du
Nouveau Monde”) foram traduzidos e, nas notas, apresentarei os trechos originais. Trecho: “Eshu est aussi le
dieu des chemins, des carrefours ou des destins, le guetteur au seuil des foyers, celui qui surveille les lieux de
passage. Il ouvre et ferme les portes, celles des maisons, celles aussi des itinéraires de la vie [...] Insaissable,
il apparait, disparait, se faufile et glisse ou s'écoule comme le sable entre les doigts”.
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seguida, para o Orixa de corpo, Xang0, para, depois, fazerem a “escala” de Barda a Oxala
(Orumilaia). As praticas, na religido, variam também pela caracteristica “exucizante”, que
possibilita as suas transformagoes: pelo fato de a religido também agregar o Bara, o exu, o
Povo da Rua em seus elementos comp0ositos, ela se abre a outras experimentacdes.

Para receber o Orumilaia, Mde Irma acionou o Bara, pois, para ter o axé de buzios
(delegum) e para poder aprontar pessoas, operam-se relacoes necessarias com e para 0S
diferentes lados. Isso também encontra eco naquilo que Dianteill e Chouchan (2011) falam:
Eshu é o “grande amigo do deus da adivinhagdo, ajudard a formular e a compreender o
questionamento do adepto e as respostas do deus, em particular com a mediagdo dos lances de
buzios sobre as bandejas consagradas e o discurso dos preparados [aprontados]” (:10)”.
Assim, “Orunmila e Eshu trabalham sempre juntos, mas o primeiro interpreta as mensagens
divinas para os homens, é um 'intelectual’, enquanto que Eshu é o factotum [aquele que se
ocupa de afazeres] dos deuses; ele é muito cambiante para se livrar da meditacdo e do
trabalho de interpretagdo” (:25)®.

O interessante de marcarmos aqui é a relacdo que outras etnografias e outros estudos
sobre o Exu apontam existir entre ele e Orumilaia (Ifd). O Bara (Exu) é aquele que grita no
jogo de buzios, mas o dono desse jogo é Orumilaia. Exu e Orumilaia trabalham juntos. Mas o
Exu (Bard) é o Orixa e ele difere do exu, que é a entidade que vamos encontrar na

Quimbanda. Por isso, para Mae Irma,

Exu é sé quando é coisa de rua. O Bard, ele mora no portdo, mas é Orixd. Para
exus, ndo se faz a seguranga, porque eles ddo e tiram. Eles ndo sdo ruins, mas se
vendem. Eles vencem demandas, sim, mas sequranga é s6 para o Bard. A Dona Sete
[Pombagira de Mae Irma] cuida o portdo, mas a gente deixa o Orixd [Bard] na
frente (Conversa com Mae Irma, em dezembro de 2013).

Aqui, é possivel um encontro com aquilo que Dianteill e Chouchan (2011) afirmam:
para Eshu, “[tJudo é possivel, porque Eshu quer ser convenientemente servido. Seus atos de
malevoléncia chegam, as vezes, como aviso ou censura a oferendas e sacrificios que ndo o

satisfizeram. Ele é muito exigente no seu dominio, manifestando sua irritacdo por cada

¥ Trecho original: “[...] ce grand ami du dieu de la divination aidera a formuler et & comprendre le

questionement de 1'adepte et les réponses du dieu, en particulier avec la méditation des lancers de cauris (des
coquillages) sur des plateaux consacrés, et le discours des prétes initiés”.

Resolvi traduzir “prétes initiés” por aprontados para relacionar e, também, dar énfase ao que as/os
umbandistas evocam.

Trecho original: “Orunmila et Eshu travaillent toujours de conserve, mais le premier interpréte les messages
divins pour les hommes, c'est un 'intellectuel', tandis qu'Eshu est le factotum des dieux; il est beaucoup trop
fantasque pour se livrer a la méditation et au travail d'interprétation”.
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insuficiéncia de atencdo” (:30)*. Vagner Gongalves da Silva (2012) lembra que:

Um dos casos mais conhecidos de culto a Exu em espago ptiblico é o do Mercado
Municipal de Porto Alegre, no Rio Grande do Sul. O mercado foi construido por
escravos, no século XIX, e em seu centro, conta a tradi¢do oral, um assentamento de
Baré (Exu) teria sido enterrado no encontro dos quatro corredores. Atualmente, os
adeptos das religides afro-brasileiras, quando vdo ao mercado para comprar produtos
religiosos, deixam uma moeda sobre o local desse assentamento. Também os
iniciados devem fazer um passeio ao mercado apés a ceriménia de iniciacdo e
comprar alguns dos alimentos que sdo vendidos nas lojas para garantir prosperidade
e fartura. Diz-se que Exu come tudo o que a boca come e, por isso, quem o louva
nunca deixara de ter o que comer (:1100).

Essa multiplicidade por meio da qual o Exu Orixa opera também é realizada quando
tratamos dos exus: Paulo d'Ogum fala, por exemplo, que existem

dois Exus Tranca-Rua, o do Cruzeiro e o das Almas. O do Cruzeiro langa o foco de
luz para um Exu e aquele um, que recebe o foco de luz, passa mais sete focos de luz
para outro. E aquele, mais sete focos para outro, e este passa mais sete. Aquele
outro, ainda, passa mais sete focos. Cada um [Exu] passa sete focos. E, assim, vai.
E imenso [este processo], é uma rede (Entrevista com Paulo d'Ogum, em Mostardas,
7 de dezembro de 2012).

Por isso, o exu se multiplica. Se o Exu-Bara é o Orixa dos caminhos, cada Bara passa
focos de energia, de luzes, para outros Baras e, de certo modo, para exus. Se uma
encruzilhada pertence a um exu e outra a um Bard, esses dois passam focos para outros exus e

outros Bards atuarem, seja na rua, seja em outros lugares.

O Exu vem da Africa, como Bard. O exu mundano é do Brasil. E o mundano que
chega na Umbanda. Ele comeg¢ou a chegar na Umbanda. Mas o mundano, que
chega no Batuque, é o Exu-Bard. Ele é da Africa, é bem evoluido. Tem uma
diferenca: o exu mundano estd acostumado com beberagem e com tudo que o ser
humano faz na Terra. Mas ele tem o dom da transformagdo. Tanto que ele pode se
transformar numa pessoa boa ou numa pessoa ruim, ele trabalha com os dois
polos: o positivo e o negativo. Ele os carrega na mdo e mantém o equilibrio. No
momento que ele estd disposto, ele equilibra. Se ele estd indisposto, ele
desequilibra.

Jodo: Que tipo de intensidade ele é?

Paulo: Como posso definir essa for¢a dele? O vento! O vento, que é aquela coisa
que entra na mata, quebrando tudo, derrubando tudo, é o Exu! E, ds vezes, no ser
humano, uma revolta, quando o ser humano estd revoltado, é o Exu. Um movimento
brusco, bruto, uma briga, uma guerra, é o Exu! E isso tudo faz parte da natureza do
Exu [...] porque o Exu tem a capacidade de enredar [brigar] com o outro, de fazer
brigar e, depois da briga, ele faz a bonancga. Ele acalma tudo, na maior facilidade
(Entrevista, Mostardas, 7 de dezembro de 2012).

E que o exu, segundo o que também aponta Barbosa Neto (2012), “compde com a

multiplicidade, sendo um de seus atributos o de dono do mercado, espaco analogo ao das

¥ Trecho original: “Tout est possible, car Eshu veut étre convenablement servi. Ses actes de malveillance

surviennent parfois en avertissement ou réprimande d'offrandes et de sacrifices qui ne l'ont pas satisfait. Il est
trés exigeant en ce domaine, manifestant son irritation pour chaque insuffisance d'attention”.
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encruzilhadas, lugares de encontros e de trocas” (:102). E, sendo composto pela
multiplicidade, “os exus [...] podem ser individualmente classificados com base em quatro
grandes linhas: a linha das almas, a linha do cruzeiro, a linha da praia e a linha da mata (:170).
Ainda, para Dianteill e Chouchan (2011), se “Eshu” é particularmente ligado a Ifa (no Brasil e
em Cuba, como na Africa), ele também possui “relacdes privilegiadas com Osain (divindade
da selva e do reino vegetal) que reina sobre os ewe (folhas) [...] Eshu gera a mata onde
pulsam esses ewe” (:51)%.

O exu transforma-se e estd em tudo, como o axé. E alia-se de modo diferenciante. A
diferenciacdo entre o Bara (Exu do Batuque) e o exu (entidade que chega na Umbanda) nao é
uma diferenca opositiva porque Exu tem essa multiplicidade, ele sera tanto acionado no final
de uma sessdao de Umbanda, com uma linha dos Exus, como também numa festa especifica
para a linha dele, que vai contemplar o Bara da Nacdo e todo o Povo da Rua. Ele sera

acionado ainda no inicio, ou até mesmo durante uma linha de caboclo:

Cristian: Tem o Exu de Nagdo, que corresponde para a Nagdo, como tem o exu que
corresponde para o lado do Caboclo. Por exemplo, o meu Exu, que eu trabalho,
corresponde tanto pelo lado de Nagdo como pelo lado de Caboclo também. Tanto
que, as vezes [...], quando pesam as coisas [quando a Casa estd muito carregadal,
ao invés de vir meu Caboclo, vem meu Exu na Linha de Caboclo.

Jodo: Exu na Linha de Caboclo?

Cristian: Isso acontece quando a gente cruza a terreira. Ele [o Exu], entdo, é quem
estd pegando a carga. Ele que vai levar a carga embora.

Mae Jalba: Mas isso s6 acontece quando a terreira estd cruzada!

Cristian: E necessdrio fazer isso de cruzar a terreira. Tem pai de santo que ndo vé
que a terreira estd muito pesada e ndo cruza ela, entdo aquilo [0 que estd
carregado] se arrasta (Conversa coletiva em Mostardas, 06 de dezembro de 2012).

Cristian afirma que o Exu de Nagdo é negro, e o exu de Umbanda é indio, junto com o
branco. E numa proximidade de lados (que sido diferentes), ainda segundo Cristian, que
existem certos caboclos que sdo exus. Por exemplo: o Sete Encruzilhadas é Caboclo e tem o
Sete Encruzilhadas que é Exu. Tem o Exu Pantera e tem o Caboclo Pantera. E isso tudo é

possivel porque sdo passagens:

porque tem a passagem, como o meu Caboclo: eu trabalho com o Caboclo
Carrasco Negro. Pelo outro lado, ele é o Exu Omulu, entendesse? Entdo, o que
acontece: ele é Caboclo e, ao mesmo tempo, quando ele faz a passagem ele passa
para o Omulu, entendesse? Ele faz essa passagem. Mas, quando chega nesse ponto,
é que dd o choque [das linhas], porque Omulu é o Xapand! E tem uma ligag¢do! Eu
custei [demorei] algum tempo para entender essa ligagdo, mas existe esta ligagdo.
E é simples: na Africa tem os negros, mas tinham os indios africanos! E fica tudo
envolvido. Sdo vdrias raizes, que se ligam [...] (Conversa coletiva em Rio Grande,

40" Trecho original: “Au Brésil et a Cuba, Eshu est, comme en Afrique, particuliérement lié & Ifa (ou Orunmila),

le dieu de la divination. Il entretient également des relations privilégiées avec Osain (divinité de la séve et du
regne végétal) qui régne sur les ewe (feuilles), tandis qu' Eshu gere la brousse ol poussent ces ewe.”
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25 de agosto de 2012, grifos meus).

E pelo fato de existirem as passagens que um exu pode dar passagem para um caboclo
chegar e vice-versa. Se na passagem é agenciado um espirito, uma entidade de uma linha,
quer dizer que essa linha também agenciara, aliando-se a uma outra linha daquela entidade
que teve passagem.

Mae Irma diz que o Bard Lodé é um exu, mas ele é cruzado mais para a Linha de
Santos. Mas os outros exus respeitam ele. Se tem esse respeito dos exus para com o Bara é
porque existe uma relacdo na qual os primeiros seguem sendo os termos de intermediacao
entre orixas e outros seres (humanos, espiritos, Casas, objetos, substancias, etc). Essa

intermediacdo opera pelo cruzamento das Linhas. Segundo Barbosa Neto (2012), o cruzar,

nao é tornar idénticos, mas sim fazer propagar uma forma ritual, a saber, usar
a acdo que se encontra ai implicada para transformar uma outra acdo. Uma
forma nao se propaga sem a redistribuicio da forca que a constitui. Usa-se,
portanto, o lado do batuque ou da nagdo, mais precisamente o modo de culto aos
orixas que ele contém, para transformar o lado da Umbanda e a sua maneira de
ritualizar os exus. A proximidade entre os lados é criada por dentro da prépria
separacao existente entre eles (:42, grifos meus).

Um exu, entdo, pode chegar numa linha de Caboclo, na sua passagem de caboclo e,
ali, trabalhar. Exu pode chegar na Linha de Caboclo e dar a passagem para um(a) Caboclo/a
chegar. E, pode, ainda, estar encostado durante a Linha de Caboclo e chegar somente na
Linha de Exu para descarregar tudo no final da sessio de Umbanda. O tempo todo essa
entidade esta ou pode estar presente, atuando. No primeiro acontecimento, ao chegar na Linha
de Caboclo, é o exu quem leva a carga embora e, ao mesmo tempo, € ele quem inicia tudo.
Ele chega para descarregar a terreira, ja no inicio da sessdo, e assume a sua passagem, em
alguns casos, de caboclo, como o Seu Sete Encruzilhadas Caboclo, podendo chegar, na sua
passagem, Seu Sete Encruzilhadas Exu para limpar a terreira.

No segundo acontecimento, o exu faz a assepsia do aparelho, do médium®*, para que
essa pessoa receba a/o Cabocla/o daquela Linha. Ja o terceiro acontecimento diz respeito ao
que, geralmente, se apresenta na terreira de Mde Irma: ha a primeira parte da terreira ou das
homenagens* na qual as relacdes se estabelecem com orixds, pretos-velhos, Cosme e Damido,
linha na qual a acdo é realizada com caboclos, pretos-velhos, ibejis, orixas de Nacdo, santos

catolicos, e uma segunda parte, na mesma noite, que é a Linha dos exus e do Povo Cigano, na

4 Agradego essa explicagdo sobre a assepsia que exu faz ao amigo Tiago Lemdes.

42 Festas dos Santos.
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qual as entidades exus, pombagiras, ciganas chegam para despachar tudo.

A Casa de Méae Irma, em toda organizacdo, opera relacdes com os exus: na frente do
templo estdo as casinhas do Bara-Lodé, dos exus e do Bara da Lomba e, nos fundos, ha
casinhas das Almas e do Exu-Maré. Os exus fazem parte de tudo, eles estao sendo sempre
acionados nos rituais, nas sessoes umbandistas, como ocorreu numa Festa de Seu Sete
Encruzilhadas, em agosto de 2012, em Rio Grande, na qual o proprio Seu Sete, na Festa de
Caboclo, puxou o ponto de Exu para agradecer o presente (um bolo), mudando o ponto que
dizia: A sua mata estd toda iluminada, quem estd em festa é o Seu Sete Encruzilhadas, para
outro ponto que dizia: Se eu ganhei este presente, é porque eu sou o Exu! Logo depois disso,
ele explicava que, na Casa, tem Quimbanda, mas que, naquela noite, nao haveria linha dos
Exus. E que, ainda, a Casa era cruzada (discutirei isso mais aprofundadamente no capitulo
).

A relacdo existente entre exus e caboclos, nesse caso, é possivel, mas, conforme Mae
Irma, a Linha que segura é a dos Santos, pois o exu é mais para levar as demandas, carregar
coisas. Isso opera um modo de cuidado e de uma certa dosagem, pois o exu se troca por uma
garrafa de cachaga! Em qualquer lugar, ndo é sé aqui. Assim, na Umbanda, a gente tem a
linha do Exu, que é uma limpeza, mas a linha que nos defende é a primeira Linha e as dos
'negos véios' [dos pretos-velhos] (Conversa com Mae Irma e Vanderli, Mostardas, 12 de maio
de 2012).

E aconteceu que, cerca de um més depois dessa afirmacdo de Mae Irma, num dia de
terreira ocorrido no més de junho de 2012, apo6s a linha dos Exus, chegaram ainda os Pretos-
velhos (de Mae Jalba e de Mae Irma, apenas). Para mim, foi a primeira vez que via uma linha
de pretos-velhos seguir a uma linha de exus, pois, geralmente, as linhas sdao de Caboclo,
Preto-Velho e, depois, de Exus. Penso que, se isso ocorreu, é porque, primeiro, ndo existe uma
ordem fixa de chegada das linhas: os pretos-velhos podem vir apds os exus e as pombagiras,
como vém apos os caboclos e caboclas, ou, até mesmo, antes. Segundo, se isso aconteceu, €
porque pretos-velhos precisavam chegar naquele momento e eles também podem fazer a
limpeza.

Aquela dimensao de que o exu se vende nao opera uma contradi¢ao nas relacoes com
ele efetuadas, porque, nessa cosmopolitica, os movimentos que ddo e tiram, por exemplo, sao
mobilizados em esferas diferenciadas de compreensdo. Vejo que, naquela explicacdo de Mae

Irma, também é possivel percebermos a cosmopolitica afro-brasileira operando: tendo a nogado
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de que os exus se vendem, os procedimentos a serem realizados devem conter uma logica de
atuacdo na qual a pessoa pronta, a mde ou o pai de santo, busca firmar a terreira e 0s
aparelhos para que a primeira Linha, e a prépria Linha de Exus, seja segura. E numa
diplomacia césmica que a mde de santo busca efetuar o procedimento com os exus — e com
outros espiritos, entidades, deuses — para que as relacGes sejam possiveis.

No caso de o exu chegar na linha de caboclo, ele devera dar a passagem ou fazer a
limpeza necesséria. E porque exu é necessério a religidio. Com ele, as coisas sdo possiveis de
serem feitas. Mde Irma afirma que os exus sdo dos Cruzeiros ou da Calunga. E tem o exu da
praia também, mas eles trabalham mais nos cruzeiros e na calunga. Sdo mais da rua. E,
fazendo a ligacdao com o que Dianteill e Chouchan (2011) apresentam, os exus sdao saudados
nos cruzeiros e no portao da Casa, onde esta a primeira casinha, do Bara-Lodé.

Lembro que, num dos dias de terreira, na Linha dos exus, chegou, logo de inicio, um
exu em Made Irma, mas ndao a Pombagira dela. Ele pediu que Vanderli o acompanhasse para
que eles fossem trancar o portdo da casa que se direciona para a rua. Voltando desse ato,
aquele exu subiu e, em seguida, a Dona Sete chegou. Assim como a Pombagira da Mae Irma,
Dona Sete, deu a passagem para esse exu Vvir, pois precisava segurar o portdo de alguma forca
que ndo era bem-vinda. Nas passagens em que ele (ou a pombagira) pode operar, ocorre
mesmo a multiplicidade, o que torna a chegada de um exu ou de uma pombagira um processo
que vai constantemente se lapidando. Sobre essas formas que vao se lapidando, Mae Irma e
Cristian apresentam como isso se da. Para a mde de santo, Exu ndo chega de dia, ou seja, ndo
incorpora de dia. Ela vé, quando isso ocorre e quando as pessoas comecam a forcar a
incorporacdo em casa, por exemplo, uma distensdo no fazer a religido, algo que se torna um
ato perigoso porque, ao invés de a pessoa ficar bem, ao fazer isso, ela carrega poténcias para
dentro do ambito privado que podem afetar sua relagdo no ambito da religido e em suas
relacdes com as entidades. Ou seja, quando uma pessoa comeca a incorporar as entidades para
outros fins que ndo a religacdo com elas, provoca-se uma confusdo espiritual que pode
provocar axé de miséria®.

Assim, Mae Irma explica que Exu ndo chega de dia. Mas, para uma defesa, ele pode
chegar. Uma defesa é uma urgéncia. Ela relatou que, certa vez, um Exu chegou nela pois
havia um filho de santo dela que estava com a filha muito doente, quase morrendo. Entdo,

chegou o Exu, e nem foi o meu, foi o outro mais brabo, salvou a guria [menina], disse o que

“ Veremos o0 que é 0 axé e o seu “inverso”, o axé de miséria, no capitulo V.
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queria e foi embora!

Ja Cristian disse que os Exus, hoje em dia, ndo chegam tortos. Chegar assim, como o
meu Exu chegava, ndo chegam mais. Ele ainda chega da mesma maneira, mas ele faz os
griteiros dele, vai na Aruanda e, quando ele volta da Aruanda, jd volta em pé, normal, como

se fosse um homem. Normal. Claro, ele engrossa a voz, ele ronca, mas ele fica totalmente em

e

pé.
Ainda sobre o seu Exu, Cristian conta que

foi ele quem veio e abriu o aparelho. Mas quem ¢é a chefe, no caso, de meu terreiro,
é a Cigana. Ela é quem comanda tudo! Se eu vou na Casa de uma pessoa estranha
ou para visitar, ele [Exu] chega primeiro, ele dd a passagem para ela [Cigana], ela
vai embora e ele volta para poder encerrar. Ele nunca deixa ela encerrar e ele ndo
é o chefe! Mas, ai, a combinagdo é deles! Eu ndo sei de mais nada! (Conversa
coletiva, em Rio Grande, 25 de agosto de 2012).

Cristian ainda explica que a Cigana dele ndo é a mulher do seu Exu.

Cristian: Todo Exu tem a sua mulher. Por exemplo, tem o meu Exu, mas eu trabalho
com a Cigana. Ele ndo é marido da Cigana.

Mie Irma: E, nada a ver. Mas ele tem uma mulher, ndo é?

Cristian: Ele tem.

Jodo: Sempre tem os dois [mulher e homem]?

Cristian: Sempre tem os dois. Mas a mulher dele, até hoje eu ndo descobri quem é.
Ndo sei [risos] e nem quero saber ainda!

Mae Irma: [risos] Ai, Jesus!

Cristian: E que as Pombagiras tém sete homens, cada uma, mas o Exu homem nédo
tem sete mulheres. Ele tem uma mulher so. Porque a Pombagira é mulher da vida,
de cabaré. Todas elas sdo assim!

Mae Irma: Todas!

Cristian: Todas elas foram “da vida” (Conversa, Rio Grande, 25 de agosto de
2012).

Aqui, vemos como ha uma passagem que coloca o exu como um ente protetor: como
evocou Mae Irma, um exu ja chegou nela para salvar uma crianca da morte, chegando de dia
para fazer isso. Entdo, o Exu toma outros sentidos: ele ja ndo chega torto, ele dd os gritos
dele, mas depois se posta como homem. Podemos entender esse processo seguindo o que
também fala Mourdo (2012), ou seja, que “[e]xus e pombajiras sdo reconhecidos dentro do
culto como os grandes guardides dos templos, dos lares e dos frequentadores de terreiros,
protegendo-os de espiritos trevosos, de trabalhos de magia e de todo tipo de violéncia [...]
eles se tornam aqueles que fazem frente as trevas e a desordem” (:77) e, ainda, essa inversao
sobre o exu ocorre porque ele passa de demonio para guardido: “[...] os exus se apresentam
como entes dedicados a pratica do bem e a defesa dos viventes, fazendo frente aos

verdadeiros espiritos maléficos [...]” (:80).
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Volto ao que Mae Irma fala sobre os Exus e as passagens: eles também sdo espiritos
de luz, s6 que sdo da Banda de Exu, da rua. Exu trabalha no cruzeiro e no cemitério, sabe?
Exu é da Rua. Exu é Povo de Rua. E ele trabalha depois da meia-noite. Eles trabalham na rua

e podem dar passagem para outros exus e pombagiras chegarem:

Vamos supor: se eu trabalho com a Rainha Pombagira e com um Exu, eles podem
dar passagem para outro Exu ou outra Pombagira. Mas eles ndo gostam muito,
mas ddo passagem, porque dai eles tém que tomar outro cavalo. No préprio ponto,
eles jd dizem 'ndo sou o fulano, sou o ciclano', sabe? Porque, em quem é pronto, o
exu jd chega com voz, ele fala. Pode ser o ponto da minha Pombagira, mas se
chegar outro, ele chega e diz: 'ndo se enganem que ndo é fulana que estd aqui, é
outro' (Conversa com Made Irma, realizada em agosto de 2012).

Conforme Avila (2011) apresenta, os exus fazem frente aos espiritos maléficos, mas
eles possuem uma dimensao de fazer cobrancas quando algo ndo é acionado com e para eles.

Falando do Zé Pilintra, a autora nos diz que ele

é conhecido e consagrado através da figura do malandro, pois o que caracteriza uma
pessoa que o recebe é o chapéu e a vestimenta brancos, além do gosto pela cachaca.
Alguns filhos de Zé Pilintra dizem que ele é bom no auxilio as questdes
financeiras e na recuperacao de dependentes quimicos. Também pode ocorrer o
contrario, caso alguém nao respeite os seus tratados, pois esta é a forma de a
entidade dar o seu recado, através de vicios e problemas com dinheiro (:71,
grifos meus).

O exu, portanto, compde as multiplicidades que também podem ser observadas em
imagens (divulgadas em diversos sitios da internet e analisadas a seguir) que permitem
compreender os diferentes elementos que compdem 0s exus e que mostram COmo OCOITe essa
passagem do dominio obscuro para um dominio préximo aos humanos, enquanto protetores.
Nos agenciamentos efetuados pelas religides afro-brasileiras, essas dimensdes nao se separam
estritamente: se ha o elemento demoniaco, ele pode ser visto como uma das formas, como
parte de um dos lados que compdem a cosmopolitica afro-brasileira. Do mesmo modo, é
evocado o lado protetor, que faz do exu o guardido do portdo, dos cruzamentos, dos
caminhos, das pessoas, etc.

Para complementar o entendimento sobre essas dimensdes, abordarei algumas imagens

e figuras que tratam de Exus pensando naquilo que Mourdo (2012) aponta:

Quando tratamos da produgdo imagética relacionada a Umbanda, o que entendemos
por sincretismo religioso afrodescendente se complexifica [...] Como religido em
constante processo de transformacdo, que incorpora continuamente novos
elementos, a visualidade que surge nos ritos da Umbanda revela-se um complexo
caso de constantes hibridismos (Canclini, 2008) [...] a imaginaria desse culto situa-
se em uma encruzilhada, onde o novo remete ao antigo, o branco remete ao negro e
o profano pode se tornar sagrado. Essa religiosidade possui uma variadissima série
de personagens que compdem as chamadas falanges espirituais, sempre figuradas
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por meio da producgéo escultérica [...] em um vasto e rico leque de opgdes existente
nessa prolifica cosmologia em constante devir (:42-43)*.

E aproximando-me desse sentido atribuido pelo autor que tomo as imagens que serdo
apresentadas a seguir. A primeira das imagens, a do Exu (feita pelo artista Carybé*), mostra-o
como um Orixa constituido por sua indumentdria — enfatizando as cores pertencentes a ele, a
saber, o vermelho e o0 negro —, como também, suas ferramentas. Os tragos do artista conferem
uma extrema beleza e uma agilidade ao Orixa: o corpo é magro, esguio, e sugere que seus
movimentos sdo rapidos, precisos e eficazes. Na mao, o Exu carrega o Ogo, que pode nos dar
a impressdo falica que é atribuida ao Orixd“*. E vemos ainda os biizios e as cabagas também
comporem a sua forma. Como ferramentas, temos o tridente e outros elementos pontiagudos.

Mesmo na cabeca de Exu, ha pequenas langas que estdo entrelacadas no capacete.

4 Indico esse trabalho de Mourdo como uma excelente andlise sobre as imagens de exus e pombagiras.

Hector Julio Paride Bernab6 (1911-1997), pintor argentino que se estabeleceu no Brasil em 1949. Entre suas
obras, encontramos capoeira, candomblé, maracatu. E autor, junto com Jorge Amado, Pierre Verger,
Waldeloir Rego, do livro “Iconografia dos Deuses Africanos no Candomblé da Bahia”, onde hd 128
ilustragdes feitas por ele. A figura 1, de Exu, esta nesse livro, junto com outras figuras de Orixas.

Sobre isso, ver Dianteill e Chouchan (2011), sobretudo a parte em que tratam das representaces de Eshu.
Sobre o Ogo, segundo o sitio http://cpcy.pt/site/e%E1%B9%A3u-exu/, ele é um instrumento que permite ao
Exu “viajar grandes distancias em pouco tempo”.

45
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Figura 3: Exu com suas ferramentas. Desenho: Carybé.

Fonte: http://cpcy.pt/site/e%E1%B9%A3u-exu/. Acesso: 16 de abril de 2014.

A préxima imagem nos mostra uma estatueta de Exu do Lodo. E importante salientar
que essas imagens ndo sdo representacoes, pois é o proprio Exu do Lodo que esta
presentificado numa estatueta que o coloca em proximidade intensiva ao que poderiamos ver
como o Diabo, e é o proprio Exu aquele que aparece na figura anterior. Para tratar do fato de
que nao se trata de representacoes, remeto-me ao que Félix Guattari (1992), a partir do estudo
de Marc Augé [1986] sobre o Legba, diz a respeito de que essa entidade “se instaura

transversalmente” e que ela opera:

- uma dimensdo de destino;

- um universo de principio vital;

- uma filiacdo ancestral;

- um deus materializado;

- um signo de apropriacao;

- uma entidade de individuagdo;

- um fetiche na entrada da aldeia, um outro no poértico da casa, ap6s a iniciacdo na
entrada do quarto...

O legba é um punhado de areia, um receptdculo, mas é também a expressao da
relacao com outrem. Encontramo-lo na porta, no mercado, na praga da aldeia, nas
encruzilhadas. Pode transmitir as mensagens, as perguntas, as respostas. £ também o
instrumento da relacio com os mortos ou com os ancestrais. E, a0 mesmo tempo,
um individuo e uma classe de individuos, um nome proprio e um nome comum
(:59, itdlicos do autor, grifos meus).

Guattari indica que “o ser, a identidade e a relagdo com o outro sao construidos”, e isso
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“nao apenas de modo simbdlico mas também de modo ontologico aberto”(1992:59-60,
grifos meus). Dianteill e Chouchan (2011) afirmam também que Legba é “inteligente, versatil
e se apresenta como o restaurador do bom agenciamento do mundo” sendo “um dos seus
reguladores [...]”. Mas, ndo obstante, “Legba provoca voluntariamente contestacao e
desordem, ele é o 'principio da incertitude' [...]” (:76)".

O modo “ontologico aberto” é o que deve ser guardado para pensarmos nos entes
relacionais quando estamos diante deles. E porque aquilo que vemos como “objetos” sdo, para
as religides de matriz africana, intensidades (da divindade, da entidade), que possuem
espiritos e agenciam relagoes. Desse modo, ndo temos uma mera representacao com uma
estatua de um exu, um acutd de um Bara, com o “punhado de areia” de Legba e, nem mesmo,
com uma figura impressa em papel de um Exu. Estatuas, pedras, imagens e outros elementos
sao os exus, o Bar4, Legba.

Sabemos que uma imagem de gesso, antes de adentrar num terreiro e de fazer parte
dele, estard com a entidade, santo, caboclo, em poténcia. Ou seja, ela devera ser batizada
num terreiro e, a partir desse batismo, ela participara das atividades que ali ocorrem e fara
parte do escopo de relacbes possiveis. A imagem de exu recebera sangue de animais
sacrificados durante a sua vida, sua existéncia numa Casa e recebera outros elementos, como
banhos de ervas, cuidados em geral, e funcionara como o encontro com as alteridades, como
possibilidades de agenciamento das entidades e como composito das relacdes dela (e da

entidade em questdo) com as pessoas e demais entes.

4 Trecho original: “Intelligent, versatile, il se présente comme le restaurateur du bon agencement du monde,l'un

de ses régulateurs, Legba pousse les hommes a offenser les dieux, tandis que Fa (ou Ifa) leur apprend le
moyen de se réconcilier [...] Legba provoque volontairement contestation et désordre, il est le 'principe de
lI'incertitude' [...]".



66

Figura 4: Exu do Lodo.

Fonte: pt.wikipedia.org. Acesso em 13 de abril de 2014.

Na forma do Exu do Lodo, podemos ver caracteristicas que o aproximam do diabo
cristdo: a pele dele é vermelha, ele possui um rabo pontiagudo e uma das pernas € de animal.
Na cabecga, ha duas pequenas guampas e ele tem dentes pontudos. Proximo aos pés, ele possui
um recipiente onde estdo depositadas moedas. Para Mourao (2012), a “fun¢do cosmoldgica de
Esu também abrange o comércio e sua protecdo”. O autor indica que, entre os iorubas, as
imagens de Exu eram encontradas “na entrada de locais comerciais, em que pessoas
depositavam buizios e outros tipos de moedas [...] ndo é incomum encontrar em algumas lojas
de artigos religiosos imagens de exus e pombajiras de Umbanda exercendo a mesma funcao
de guardides e protetores do comércio” (:157).

Gongalves da Silva (2012) aponta que

[...] esses “Exus-Demonios” [...] mantém uma continuidade com a concepg¢ao
africana de Exu e diferencas em relacdo a concepcao crista do deménio.
Considerando o papel ativo também da agéncia africana nesse processo de contato
cultural, parece-me que o “Exu-Demdnio” é muito mais africano do que sua face
aparenta. Em primeiro lugar, porque esses “Exus-Demd&nios” continuam sendo seres
da mediagdo, tal como o Exu africano. Alguns de seus nomes foram extraidos da
Biblia, mas a grande maioria faz referéncia aos pontos de passagem (encruzilhadas,


http://pt.wikipedia.org/wiki/Exu_de_umbanda
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porteiras), de intercessdao entre o mundo dos vivos e dos mortos (cemitérios,
catacumbas, caveiras), aos estados intermedidrios da matéria (lodo, lama, sombra),
ou a duplicidade das coisas (sua capa é preta de um lado e vermelha de outro, como
o chapéu bicolor que Exu usa). Ele é também um mediador entre distintos universos
miticos e sociais, um “ser duplo” que traz em si as partes mediadas [...] “Exus-
Demonios” podem fazer tanto o bem (resolver problemas de doenca, justica, falta de
emprego, amorosos etc.) quanto o mal (promover separacoes de casal, destruir
pessoas etc.). Eles fazem o que lhe pedem [...] Ou seja, Exu nao “é” o diabo, e o
diabo nao “é” Exu, mas ambos podem estabelecer relacoes que ampliem seus
significados originais, a0 mesmo tempo em que adquirem novos significados. Se,
por um lado, houve uma “demonizacdao” do Exu africano, por outro, houve uma
“exuzacao” do diabo biblico introduzindo o relativismo africano no maniqueismo
cristdao do bem e do mal (:1091-1092, grifos meus).

Para o autor, o Exu “ndo é diabo”, mas tanto o diabo como o exu podem “estabelecer
relacdes”, e essas relacOes, acredito, podem ser pensadas como agenciamentos possiveis.
Ainda, conforme Mourdo (2012) pondera, ha uma “transformacgdo da figura de exu [...]”, a
qual “exus e pombajiras vém sofrendo durante os anos, que parece diluir gradualmente os
simbolos demoniacos em detrimento de imagens que figuram entes cada vez mais
humanizados” (:162-163).

Desse modo, na figura de ceramica do Exu do Lodo, sdo agenciadas todas as relacoes
possiveis com esse Exu. Ele é o Exu do Lodo, ou seja, esta no dominio da obscuridade e
trabalha com outros seres desse dominio. Mas ele também recebe moedas e oferendas, pois
exerce a funcdo de guardido do lugar, da pessoa, e exerce proteg¢do, assim como o Exu de
Nagdo e o “Esu” na Africa Iorubana e o Legba do Benin também fazem.

A proximidade que Exu do Lodo ganha com o diabo pode ser compreendida pelo
caminho que ele guarda: estando no “intermezzo” de relagoes, estando naquela encruzilhada
que ¢é o lodo (que é agua e é terra, que se misturam, mas que sdo diferencas), ele estd na
intermediacdo de formas humanas e animais (o rabo dele pode ser do diabo, mas pode ser de
um touro, assim como sua pata, que é de animal, suas guampas, a0 mesmo tempo, sao de um
bode e de um demonio...), o que lhe provoca uma parada, um instante, num devir-animal, que,
segundo Deleuze e Guattari (2007), “ndo se contenta em passar pela semelhanca”, pois esse
devir e outros operam por “uma espécie de contrato de aliancga, de pacto tenebroso [...]” (:12).
Para os autores,

[...] o devir e a multiplicidade sdo uma sé e mesma coisa. Uma multiplicidade nao
se define por seus elementos, nem por um centro de unificacdo ou de compreensao.
Ela se define pelo ntimero de suas dimensdes; ela ndo se divide, ndo perde nem
ganha dimensdo alguma sem mudar de natureza. Como as variacGes de suas
dimensdes lhe sdo imanentes, dd no mesmo dizer que cada multiplicidade ja é
composta de termos heterogéneos em simbiose, ou que ela ndo para de se
transformar em outras multiplicidades de enfiada, segundo seus limiares e suas
portas” (:33).
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Exu do Lodo é a “instauracdo de um agenciamento” que ocorre enquanto “uma
circulacdo de afectos impessoais, uma corrente alternativa, que tumultua tanto os projetos
significantes, quanto os sentimentos subjetivos, e constitui uma sexualidade ndao-humana”
(DELEUZE & GUATTARI, 2007:12). O conceito de devir ajuda-nos a pensar que Exu esta
sempre num “entre”, que ele efetivamente conduz uma multiplicidade de formas

indiscerniveis:

Devir é um rizoma, ndo é uma arvore classificatéria nem genealégica. Devir ndo é
certamente imitar, nem identificar-se; nem regredir-progredir; nem corresponder,
instaurar relacdes correspondentes; nem produzir, produzir uma filiacdo, produzir
por filiacdo. Devir é um verbo tendo toda sua consisténcia; ele ndo se reduz, ele ndo
nos conduz a “parecer”, nem “ser”, nem “equivaler”, nem “produzir” (DELEUZE &
GUATTARI, 2007:19).

Se o Exu do Lodo tem, assim como muitos outros exus e como as pombagiras, esse
escopo de relacdes com diversos lados, eles e elas sao, acredito, tomados por intensos devires:
devires-animais, devires-particulas, devires-imperceptiveis... Conforme Deleuze (1962), o
devir afirma o ser, e o ser se afirma no devir.

Mas a demonizacdo de exu parece diminuir, a medida que as entidades passam a ser
percebidas como figuras mais humanizadas. Ao mesmo tempo, a caracteristica demoniaca nao
deixa de ser enunciada e agenciada na religido, em que esses seres compoem devires e
relacdes cruzadas. E porque, nas relacdes entre as pessoas e as entidades, ha diferentes modos
de apreensdo de intensidades, de fluidos, tanto pelas pessoas como pelas entidades.

Mae Irma conta que, quando ela comec¢ou a trabalhar com um exu, ele tinha guampa!

Agora ele ndo tem chegado porque a [Pombagira] Sete corta ele muito [ndo deixa
ele chegar]. Mas, quando ele chegava, eu sentia os fluidos diferentes e meu cabelo
ficava todo para cima! E eu ainda vi ele, uma vez que eu morava em outra casa, no
centro, numa casa pequenda, mas que tinha porta para os fundos. Nessa época, eu
ndo tinha a Mde Jalba ainda [como mde de santo], era outra senhora. E meu
marido procurou ela, porque eu fiquei desacordada. E ela me disse que ndo era
para eu me assustar porque muito mais eu ia ver. Enquanto eu ndo seguisse a
religido, eles [exus] viriam. Por isso que eu digo que o dom da religido é uma coisa
muito séria, gente!

Eu comecei, sem ter a terreira, a pegar [entidades] em casa! E veio a Oxum e veio
os exus! Tu sabes o que é chegar tudo junto? A Oxum, eu estava na cama deitada
quando ela chegou em mim. Estava dormindo e clareou o teto da casa e era uma
mulher com um manto. Jd a [Pombagira] Sete, quando chegou, [ela] veio: uma
mulher dangando e dando risada! E, na época, ainda tinha muita frescura de
fantasma, ndo é? Mas era uma mulher! Uma mulher morena, bonita, toda de
floreado [roupas floreadas]! Mas com os dentes bem grandées. Claro, porque é
uma exu! Entdo tem os dentes para fora [da boca]. Por isso que eu digo: a religido
tem milonga! Porque a Jurema [filha carnal de Mae Irmal, todas as seis horas da
tarde, tinha 'chilique'. Ela tinha 10 anos quando tinha chiliques e, com 13 anos, ela
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comegou na religido. O dom vem de berco, mas o dom tem que querer! (Entrevista
com Mae Irma, Mostardas, 25 de maio de 2013, grifos meus).

Esse Exu de guampa, que a Sete ndo deixa chegar, opera por fluidos diferentes. Ele
pode ganhar a passagem da Sete, mas s6 se for estritamente necessario, ou seja, se a
Pombagira permitir. Outra ligacdo entre exus e os outros lados apareceu, certa vez, quando
conversavamos sobre a questdo da demonizacao do Exu. Estavamos em grupo, falando sobre
essa questdo e, como a figura do Exu foi e é demonizada insistentemente, quando Cristian
retomou, na conversa, o Orixd Iroco, que é o primeiro orixd, a drvore de onde sairam todos
os outros orixds, fazendo, assim, uma interessante relacdo entre este Orixa e o chefe da

Quimbanda, o Maioral:

Cristian: Tu podes assentar o Iroco numa figueira, mas a figueira é de quem? Do
Maioral!

Mie Irma: E!

Joao: E quem é o Maioral?

Cristian: Maioral é o chefe da Quimbanda, ele que é o mentor de tudo isso! Pelo
lado de Quimbanda, ele é o chefe! Pode chamar ele de Maioral, ou de Lucifer, de
Belzebu.

Jodo: A figueira é dele?

Cristian: Dele e da Pombagira dele também, que é a Pombagira da Figueira.

Rose: Mas eles [Exus e Pombagiras] sdo guardides, ndo é?

Cristian: Sim.

Jodo: Mas sobre essa questdo da demonizagao do Exu, eu acho que ndo sé a midia
fez isso [conforme Cristian havia falado], como também a Igreja Catélica, ndo é?
Ela foi condenando ele como se ele fosse o Diabo e...

Cristian: Exatamente! Mas é uma coisa errada, quer ver? Eles crucificam o Exu
porque ele traz um tridente na mdo, ndo é? Mas, Poseidon ndo era um Exu! Pela
mitologia grega, ndo é? Entdo eles fizeram esse simbolismo para qué? Para
comércio! Os evangélicos, ndo criticando a religido dos outros, mas eles metem
pau! [criticam a Umbanda]

Coquinho: E uma forma de eles se protegerem...

Cristian: Sim, mas falando mal da nossa!

Coquinho: Isso!

Cristian: E, na verdade, isso vai ajudando a nossa, porque a nossa [religido] tem as
imagens, e eles entraram de pau [criticavam] na Igreja Catdlica, quebrando os
santos catdlicos e aquela coisa toda. E a Quimbanda foi fundada pelo Exu Tiriri.
Mas ela ndo aparece tanto por qué? Um dos fatores pelos quais a Quimbanda ndo
aparece é por causa da midia, porque o Exu é condenado! Todo mundo vé no Exu
uma entidade que s6 vem para fazer o mal. Mas isso é uma grande mentira! Pelo
contrdrio! Cansei de fazer servigo para pessoas que estavam dentro do hospital,
com exu, para saude. E as pessoas saiam do hospital! (Conversa coletiva no terreiro
de Mae Jalba, em Rio Grande, 25 de agosto de 2012).

Se hd o Maioral, o chefe da Quimbanda — que é um dos lados da religido afro-
brasileira —, ele é chamado também de Lucifer, o que o liga ao Diabo. Mas, como pontuou
Cristian, por que, em relacdo a outros deuses, como Poseidon, por exemplo, que porta um

tridente (que também aparece na figura do Diabo Cristao e do exu), essa arma ndo é atribuida
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ao mal? Na cosmopolitica afro-brasileira, existe o lado que pertence ao Maioral, que é dono
da figueira® e que trabalha com as entidades que tratam com a obscuridade. Mas essa
dimensdo obscura ndo é identificaivel como dominante, porque, justamente, ha o povo da rua
que protege, ou seja, que faz a relacdo com esssa dimensdo e que impede que outros espiritos
e fluidos perigosos cheguem. Nesse sentido, é importante trazer o que Gongalves da Silva

(2012) fala:

Com a chegada do cristianismo a Africa, a partir do século XVI, Exu foi
interpretado negativamente como um “Priapo® negro” e seu culto considerado
demoniaco. Os animais que lhe eram sacrificados foram associados ao diabo,
pintado nas gravuras europeias como um ser antropomorfico (com chifres, rabo e
patas de porco ou bode) ou um “cdo negro”. Exu “comia”, em sacrificio na Africa,
os corpos dos animais que “davam corpo” ao diabo imaginado na Europa (:1087).

Nessa questdo salientada pelo autor e por umbandistas, sobre a associagdo demoniaca
com exus, vemos que a dimensao obscura foi criada ndo sé por interpretacoes das imagens e
dos cultos, mas também quando os cristdos europeus se depararam com rituais e demais
relacdes africanas que eram realizadas com e para as divindades e outros seres que possuiam
outras formas — que ndo as humanas. Esses cristdos trataram logo de condenar essas relacdes e
formas como algo demoniaco, algo que ndo deveria ser préprio as pessoas. Isso ocorreu
devido ao etnocentrismo e a moral cristd. Entdo, tudo aquilo que destoaria de praticas cristas
virou “coisa do demonio”.

Entretanto, segundo Mourdo (2012), podemos ver que os proprios europeus tomavam

as praticas consideradas pagas como modos de relacdao com outras poténcias:

[...] os nomes da mitologia judaico-cristd, como Belzebu e Lucifer, incorporados
pela Umbanda em seus exus, ndo advém apenas da presenca do catolicismo, mas
também, primordialmente, de outro viés: a feiticaria popular portuguesa, que
também se imbrica na Umbanda. Praticas que evocam essas mesmas entidades em
rituais de magia estio documentadas como confissdes das feiticeiras a Santa
Inquisicdo da Igreja Catolica Ibérica (:110).

Gongalves da Silva (2012) indica que imagens de “[...] Exu portando chifres também
sdo encontradas na Africa ocidental, a0 menos desde a primeira metade do século XIX
(Maupoil, 1943), estando associadas aos simbolos de poder e fecundidade” (:1099). E Mourao
(2012) aponta que “ter ainda vivos na Umbanda nomes como Lucifer e Belzebu denota que ha
mais que uma simples demonizacdo de Exu em jogo. Ha também uma ligacdo entre as

funcdes cosmolégicas desses seres e aquelas dos demdnios evocados pelos portugueses”

“  Arvores do género Ficus, da familia Moraceae. Fonte: www.wikipedia.com

Deus grego que possui um grande falo (pénis) ereto. Sobre essa relagdo Exu/Priapo, ver também Mourdo
(2012).
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(:112). Sao processos em que podemos ver os devires e a multiplicidade dessas poténcias.

Conforme vamos apreendendo entre umbandistas, a dimensdo desse outro lado,
considerado de obscuridade e demoniaco, existe. E que, na cosmopolitica afro-brasileira,
estamos muito longe da ideia de estabelecimento das relaces para uma unidade entre os entes
e uma concordancia entre partes para se formar um todo. Estamos longe de uma imagem de
bem comum, em que a agregacdo dos seres constituiria 0 cosmo “livre” de oposicoes, de
conflitos, tornando-se “simetricamente” fechado. Ndo. Nessa cosmopolitica, ha a separacao
entre os mundos, e hd uma intensa obra de diplomacia c6smica que é realizada para que se
possam dar encadeamentos (possiveis), mas também dispersdes necessarias. Ocorrem
embates, conflitos que envolvem as diferencas e, por isso mesmo, ha intermediacdes entre os
entes. As praticas e nocoes de protecdo, segurancga, limpeza operam em estrita consonancia
com essa dimensdo cosmopolitica, e que sup0e a criacdo e co-existéncia de mundos.

Portanto, a existéncia de entes que sdao verdadeiramente perigosos € acionada quando
umbandistas falam dos eguns: eles podem ser espiritos zombeteiros e que precisam de luz.
Aparecem na Umbanda para buscar a luz. A variacdo que coloca essa outra série de espiritos
como espiritos sem luz ndo evoca apenas o sentido kardecista falando de espiritos com e/ou
sem luzes e que precisam ser doutrinados na religido. Ela é acionada na Linha Cruzada como
uma especificidade de um dos lados, o dos eguns, que é intensivamente ligado as Almas. Esse
lado é o Povo da Calunga, do cemitério. Sdo os mortos, mas as Almas trabalham para o bem
também. Elas ndo sdo s6 para o mal.

Nisso, Mae Irma enfatiza que o cemitério é uma casa santa, ndo é s6 para maldade. O
mar mesmo: ele é a calunga grande, e o cemitério é calunga. Se faz feitico no mar e ndo terd
fim, é pior que no cemitério, e tem gente que ndo entende isso! (Conversa com Mae Irma e
Vanderli, Mostardas, 12 de maio de 2012).

Nas diferenciacOes entre o que é um espirito sofredor e o que é uma entidade de luz
(lembro que mesmo o0s exus e as pombagiras sdo de luz), as mdes de santo (ou pessoas
prontas) podem exercer uma dosagem nas relagdoes que se ddo com esses espiritos. Elas
podem distinguir se quem chega num terreiro é um exu ou se é um egum e, fazendo isso,
podem mobilizar outras poténcias, outros modos de atuagdao — que impedirdao que a pessoa

afetada por um egum corra riscos:

Mesmo que chegue um exu na Linha dos Exus, o Anjo da Guarda [da pessoa] fica
proximo, porque ele ndo pode largar assim [a pessoa]. Porque, as vezes, tu juras
que é um exu [que esta incorporado] e é um Egum! Estd bebendo igual a um Exu,
mas é um Equm! E quem chega para salvar essa pessoa do Equm? E a Iansd, pois
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ela é a rainha dos Eguns, dos Exus e das Pombagiras. Se a Iansd mandar levantar
[desincorporar] todas as Pombagiras, elas vio! Entendeste? Ela comanda elas.

Eu mesmo, que jd estou mais tempo na religido, e a Mde Jalba jd enxergamos
quando tem um Egum no meio dos Exus. E a gente jd trata de mandar ele embora,
entende? Tem que mandar ele ir embora porque ele pode chegar e fazer chafurda
[confusdo]. E por isso que a gente calca, faz calcamento no portdo e em tudo,
principalmente em dia de festa. E porque em Festa de Exu vém muitas falanges de
Exus e tem uns exus que ndo tém doutrina. Entdo tem espiritos que estdo bebendo,
mas ndo sdo exus, entendeste? As vezes, um Egum acaba com um terreiro! Se
chegam ali quebrando tudo, entdo, é um Egum. A gente tem que conhecer o que é
um Exu e o que é um Egum. E pode crer que, na Linha de Exu, sempre chega mais
Egum; na Linha de Caboclo, jd é mais dificil. S6 quando eles estdo vagando mesmo,
dai eles tentam chegar. Mas, as vezes, eles [Eguns] chegam para defesa, porque
querem alguma coisa, sabe? Eles chegam até mesmo sem ter terreira. A pessoa vem
aqui e eles querem se manifestar. E a pessoa que é pronta tem que saber de tudo
isso ai! (Conversa com Mae Irma, Mostardas, 18 de outubro de 2013).

E que a Iansd comanda toda a linha dos Exus e das Pombagiras. A Iansd é uma santa
que tem uma radia¢do com os exus. Ela trabalha na Calunga e, se ela chega [na terreira] e se
tem um Egum, ela leva ele: se na linha de Exu tem um Equm incomodando, tu chama o ponto

dela que ele vai embora! Mae Irma explica ainda que

[...] tem espirito que é zombeteiro. Pois tem gente que paga os Eguns, entende? As
vezes, a gente pensa que é um Exu que estd ali, bebendo, mas ndo é! E Equm, um
espirito zombeteiro e tem terreiras que trabalham com esses espiritos como Exus!
Tu juras que é um Exu, e é um espirito. E a mde de santo, como o guia protetor
chefe tem que ver isso ali! Por isso que é bom, as vezes, a gente colocar os filhos [de
santo] a trabalhar e a mde de santo ficar por fora, analisando, porque a gente que é
pronta, a gente enxerga se estd com o Guia ou ndo! Porque, as vezes, [o guia] estd
s6 encostado, do lado. E tem vezes que estdo ali, com o copo na mdo, pulando e
dangando e ndo sdo [exus]. E, na linha de Caboclo, também a gente sente quando
um espirito entra ali. Se tem um Egum querendo vir ali, eu jd logo digo: ‘cabeca
firme que tem um Egum'. A gente vé. Equm é alguém que partiu [morreu] e estd com
falta de luz, entende? As vezes, partem com fome e eles vém para pedir algo para
comer. Eles baixam para dizer o que querem, entende? Por que a gente pede para
esquecerem tudo que é ruim na rua, antes de vir para o terreiro? Para pensar s6 o
que é positivo, para levar sé as coisas boas, e ndo deixar [os Eguns] perturbarem
(Conversa com Made Irma, Mostardas, 24 de maio de 2013).

Os Eguns, portanto, sdo espiritos que ndo sdo maus em esséncia, até porque nao ha
uma esséncia que coloca os termos como bons ou maus. O que é ressaltado pela mae de santo,
por exemplo, em relacdo ao tratamento com os Eguns, tem a ver com uma politica, uma
maneira ética de relacionar os entes, na qual ha a separacdo e o devido impedimento de uma
intensidade de um morto, ou seja, de um espirito. Assim, a mde de santo mobiliza a¢gdes que
buscam a menor afetacdo possivel entre o Egum e a pessoa, entre o primeiro e a terreira. Por
isso, ndo ha esséncia: nao se considera que todo Egum seja mau. O que ha é uma percepcao
da pessoa pronta, no caso, a mde de santo, que vai se relacionar com esse espirito e

intermediar ou afasta-lo de outrem, com ajuda do guia protetor.
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Sobre o fato de esses espiritos procurarem a Umbanda e entrarem na Linha dos Exus,
podemos ver que é nessa linha, ligada mais aos humanos, que espiritos de pessoas mortas
buscam a luz. E a Umbanda abriu portas para todo mundo (Paulo d'Ogum). Por isso, ha
espiritos que podem procura-la para buscar a luz. Nessa relagdo, ha um lado agonistico, no
sentido de causar transtornos — uma pessoa pode enviar um Egum como pode enviar uma
doenca ou feitico. E possivel que outros espiritos entrem na linha de Exu com essas
intensidades que sdo relacionadas as Almas, a Calunga, aos cemitérios. Por isso, ha toda uma
sabedoria politica da pessoa que é pronta, da que é mde de santo ou pai de santo, para
perceber o que deve ou ndo ser feito. Exu ndo pode ser tratado como unidade, como fixidez,
ndo se pode tratar a sua linha como essencialmente de limpeza ou composta apenas por
entidades exus e pombagiras.

O Exu é multiplicidade, é dindmico e ativo. Faz o intermédio, segura e protege. Penso
que até mesmo o fato de um Egum vir junto na Linha de Exu é um modo encontrado por esse
espirito em chegar num possivel territorio existencial no qual ele podera encontrar algum tipo
de apoio, até porque, nem tudo é feitico, nem todo Egum chega porque foi enviado. E nessa
diplomacia que o Exu pode ser indicado como intermediario.

Mas nado ¢ a diplomacia ocidental, que busca uma unidade e uma concordancia entre
os termos e que os unificaria. Como salienta Oro (2012), é “nos rituais de Quimbanda” que “a
experiéncia religiosa imanente é exacerbada [...]”. Nela se agregam “dimensodes subjetivas”
que permitem aos seus membros mostrarem “o que sao individualmente [...] Enfim, a Linha
Cruzada constitui uma religido pratica, pragmatica, de servi¢o [...] (:561-562)”. Nesse
sentido, ha variacoes em seu interior-exterior, que devem ser compreendidas enquanto

possibilidades de modos de existéncia em diferenca.

Povo Cigano, Povo do Oriente, Povo da Rua

Vinha caminhando a pé,
para ver se encontrava a minha cigana de fé.
Eu vinha,
vinha caminhando a pé,
para ver se encontrava a minha cigana de fé.
Parou e leu minha mao (Exu!),
mas me disse a pura verdade!
Eu s6 queria saber,
onde mora Pomba Gira Cigana.
Eu s6 queria saber,
onde mora Pomba Gira Cigana®
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Ponto Pombagira Cigana. http://www.vagalume.com.br/Umbanda/pomba-gira-
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Outro povo que é sempre agenciado na linha de Exus é o Povo Cigano, Povo do
Oriente. Neste item, mais do que buscarmos evidéncias sobre a entrada desse povo e de suas
entidades o intuito sera o de conectar esse agenciamento ao Povo da Rua. Veremos que ha
dois modos de concepcdao sobre a Linha dos Ciganos. Ela é uma linha que deveria ser
separada da linha dos Exus, pelo fato de trazer entidades que comandam e de mobilizar
falanges da Umbanda, e ndao da Quimbanda. Ao mesmo tempo, essa linha toma importancia
junto aos Exus e Pombagiras, jA que ela apresenta caracteristicas espirituais e de falanges
préximas ou que se aliam ao povo da rua. E que pode haver, por exemplo, uma Pombagira
Cigana.

Segundo apresenta Avila (2011), partindo de um de seus interlocutores da cidade de
Pelotas, Baiano de Oxala, muitos ciganos “sdo espiritos dos espanhdis que por aqui passaram
[referindo-se a regido sul do estado] no periodo imperial, viajantes que tiveram contato com
essa localidade, pois isso é contado pelas préprias entidades” (:74). De modo muito parecido,
Mae Irma conta que, em Mostardas, tem muitas pessoas que pertencem aos ciganos. S6 que
as vezes as pessoas ignoram [...] mas existem as passagens. Ou seja, para a mae de santo,
existem entidades ciganas na regido que poderiam ser acionadas porque muitas pessoas tém
estas como passagens. Ela conta que inclusive a Eglaer, ela é da Cigana do Oriente®'. Ainda,
Avila (2011) expde que

Os principais beneficios em trabalhar com essa linha da Umbanda estao no
apoio a prosperidade amorosa e financeira. As roupas, as comidas e as batidas
dos pontos mudam na linha de ciganos. As entidades utilizam estampas floridas e
bem coloridas, muitos sdo os detalhes em dourado: brincos, pulseiras e cordado
dourado na cabeca das mulheres; para os homens, um lenco e uma faca com bainha
na cintura (:75, grifos meus).

E também pelo fato de essas entidades tratarem de trabalhos de ordem amorosa e
financeira, como explica a autora, que podemos vincular essa linha a linha de exus. Além
disso, como veremos, na terreira de Mae Irma, elas chegam na Linha dos Exus. Aqueles dois
modos de conexdo entre povo da rua e povo cigano ndo siao colocados aqui como
contraditorios porque essas duas linhas podem ser cruzadas na medida em que vemos existir,
nos proprios processos rituais e de religacdo com a espiritualidade, a ramificagdo que torna

possivel uma Pombagira Cigana (conforme vemos no ponto que abre este item) ou mesmo,

cigana.html#ixzz2yZQBx83m. Acesso em 23 de abril de 2014.
Eglaer é uma advogada e uma das amigas de Méae Irma. Ela ndo faz parte da corrente, mas segue a Umbanda,
tanto que ela mesma ja me contou que faz pscicografia com uma Cigana.
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referindo ao que ocorre na terreira de Mae Irma, chegar uma Cigana na linha dos Exus.

E no modo como um nomadismo das linhas e dos préprios espiritos se opera que
podemos ver as articulagdes e aliangas possiveis®. Nesse sentido, é preciso entendermos nio
s6 o nomadismo que se da no sentido “espacial”, de “deslocamentos”, mas também aquele
que se da no pensamento, nas formas como as entidades ciganas se relacionam com as
pessoas, com espiritos diversos, com as linhas... Um nomadismo como o deslocamento
perpétuo de intensidades que penetram umas nas outras ao mesmo tempo que sdo vividas®.

Para Paulo d'Ogum, o Povo Cigano é uma linha predominada da linha de Xangé, Sdo
Jodo Batista, que é Xangd dentro da Umbanda. E ele quem envia essas entidades, que sdo o0s
Ciganos, os Beduinos, que chegam nas pessoas, que s6 bebem licor, champagne, bebidas

finas e boas. Por isso, ele considera que

a linha dos Ciganos é uma linha muito pura para misturar com exus. E uma linha
completamente separada, porque a cor predominante dos Ciganos é cor de rosa,
prata, dourado, essas cores bem fortes. Trabalham mais com incensos, perfumes,
alfazemas e outros elementos. E é Linha do Oriente. Ele é um povo oriental. Entdo,
nessa linha da Umbanda, linha de Sdo Jodo Batista — que é quem comanda ela —,
tem a Santa Sara, que a Igreja Catdlica cultua também; existe o Ori do Oriente, que
€ o comando dessa linha, é uma entidade que é o comandante dessa falange do
oriente. Entdo nela chega a Linha dos Astecas, a Linha dos Hindus, Indianos, que é
o povo da India que pode chegar, pois é um espaco aberto para eles, entendeu? E
que a Umbanda abriu muitas portas para todas as entidades que ndo havia
antigamente [como chegar no espiritismo] (Entrevista com Paulo d'Ogum,
Mostardas, 7 de dezembro de 2012).

Mais uma vez, vemos que é pela disjuncdo inclusiva que a Linha Cruzada agrega
elementos diferentes e que, ndo obstante, podem ser separados. Uma linha de ciganos
pertence a falange do Oriente, do Xangé. Por isso, essa linha pode ser dissociada da linha dos
Exus, pois pertence a outros orixds. Na linha dos Exus, ha exus que chegam das falanges de
orixds, mas também de outros lados. No caso da linha do Oriente, como observa Paulo
d'Ogum, puderam chegar os povos que ndo tinham como chegar antes. Foi (como veremos no
capitulo IIT) pela acdo do Sete Encruzilhadas que a Umbanda abriu portas para todo mundo.

Assim, se 0 povo cigano pode ser dissociado da linha dos Exus, é porque essa linha
trabalha com outras entidades, outras for¢as, com as quais a linha do Oriente nao busca
trabalhar. Mas, como sabemos, o0 modo disjuntivo pode conectar as linhas para que elas
trabalhem em graus diferentes. A importancia de trabalhar essa linha com Exus tem a ver
com o nomadismo.

Mae Irma explica que o Povo Cigano é mais rueiro, entende? Eles trabalham dentro

2 Apresento melhor essa dimenséo de espiritos némades no capitulo V.
5 Cf. Deleuze, 2002, in: Pensée nomade.
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de Casa, mas trabalham mais na beira da praia e em cruzeiro que tenha verde, ou num canto.
Vamos supor, se tu colocares um canto num pdtio, num jardim, eles também trabalham ali. De
todo modo, ela aponta que os/as ciganos/as sdo meio separados, ndo se misturam muito™".
Assim como outras entidades, a mae de santo indica que uma cigana pode dar a passagem
para outra entidade, mas que a danga deles [ciganos] é um pouco diferente. Eles dangam
mais balan¢ado, sabe? E é muito bonito! Um terreiro que tenha bastante ciganos é muito
bonito!

Por esses dois fatos, o de esse povo ser meio separado e de ele ser mais rueiro, ja
encontramos as conexoes precisas com o Povo da Rua. Também Mae Jalba afirma que
ciganos gostam muito de dangar e aceitam vinho e frutas. Mas ndo aceitam trai¢do!* Logo,

os modos como podem ser acionados junto a outra linha também tomam forga porque

Eles vém na linha de Exu. O Povo Cigano gosta de campo também, para acender
velas para eles e para fazer os pedidos. Aqui, eu ainda ndo tenho um canto batizado
para eles. E eles cobram! E, além disso, deve ter um canto para eles, ndo é? Todos
[outras linhas] tém. E eles ndo sdo de dentro de casa, sdo da rua mesmo. E as
oferendas deles sdo colocadas em uma praga, no verde, sabe? Eles aceitam nos
cruzeiros, mas eles sdo mais de pragas mesmo. Aceitam mais frutas, todos os tipos.
E eles vém na Linha do Oriente, mas de Exu. A linha dos Ciganos é muito bonita. O
Povo Cigano tem que ter um canto para eles, eles sdo muito exigentes (Mae Irma,
25 de maio de 2013, grifos meus).

Entendo que ndo é s6 pelo fato de Mae Irma ainda ndo ter uma linha especifica para o
povo cigano que, em sua terreira, essa linha chega junto com a linha de Exu. Conforme a mae
de santo explica, é uma linha do Oriente, mas de Exu. Assim, o modo pelo qual a linha e as
entidades que pertencem a ela podem ser acionadas, cruzadas, na religido, opera por
graduacgoes: se ciganas/os podem receber oferendas no cruzeiro, é porque o lado exu dessas
entidades é mais préximo a linha de Exus. Elas recebem em cruzeiros também, o que
mobilizara as pombagiras nisso, pois operam devires-ciganas, que também sdao, em alguns
casos, as proprias ciganas. Como vemos no ponto abaixo, Land, um dos Baras do Batuque, é

acionado junto ao Povo Cigano:

Estava sentado no banco da praga,
ld eu vi Land com seu Povo Cigano.
Mas ele toca seu lindo violino,
para saudar a Cigana do Jarro!
Alupandé é a Cigana do Jarro,
alupandé é o meu Povo Cigano!*®

> Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 28 de setembro de 2012, grifos meus.

Conversa em Mostardas, 12 de dezembro de 2013.
Ponto da Linha de Ciganos, terreira em Mostardas.
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Acontece que, ainda que essa linha do Oriente venha na linha de exus ela precisa de
um canto, de seu territorio existencial que promovera uma ligacdo maior entre entidades da
linha e as agcOes que serdo realizadas no territdrio: eles aceitam nos cruzeiros, mas sdo mais
de praga. Ciganos/as possuem o lado mais aliado ao lado dos Exus, mas eles sao separados,
ndo se misturam, porque, seguindo Mae Irma, os Povos Ciganos sdo protetores bons, mas sdo
cobradores! E a mesma linha de Exu, mas eles trabalham mais em pracga, eles ndo sdo muito
de ir em cemitério, s6 nos cruzeiros que estdo perto. Eles gostam de flores, verde. Eu faco
oferendas para eles em um cruzeiro florido, verde.

E esse territdrio existencial, é intensamente ligado ao corpo. Mde Irma pontua que,
quando tiver alguma Linha do Oriente, eu quero batizar um canto para eles, mas quero
batizar com um cavalo que trabalhe com firmeza para que eles [ciganos] cheguem e que
eles possam ir no canto, para fazer os pedidos deles, as oferendas e, depois, que eles possam
ficar no terreiro. Tem que ter um canto para o Oriente®. Assim, para que um canto, um
territorio, seja batizado, é preciso que um outro territorio, que possa ser ocupado pela
entidade, seja o corpo humano. Tanto o corpo é um territério no qual uma entidade, no seu
percurso nomadico, pode parar, como uma pra¢a, um canto, é um territorio, um lugar onde a
linha dos Ciganos pode trabalhar.

Nesse ponto, chegamos ao entendimento ontolégico que as religides de matriz africana
atribuem tanto aos corpos humanos como também aos outros elementos do cosmos. Se for
necessaria uma linha dos ciganos, com um canto para essa linha, precisa-se de uma pessoa
cujo corpo opere como lugar que possa ser ocupado pela entidade, que chega na linha de exu,
possa ocupar. Tendo um cavalo que receba cigana/o, a possibilidade de atuagdo de sua linha é
potencializada em grau porque ela ndo mais precisa ser acionada em outra linha — embora isso
possa continuar a ocorrer, dependendo das necessidades, das variacdes possiveis, etc.

Todas as pessoas podem ser ocupadas por entidades, mas ha processos de variacdo em
grau dessas incorporacoes, e as mediacOes entre energias e os proprios fluxos sao
constantemente operacionalizadas. Ha cortes nos fluxos, acontecem as rupturas, mas também
ocorrem as firmagdes, os aprontamentos, os modos pelos quais entidades podem parar em
determinados territérios e corpos.

Por isso, faco a conexao entre essa linha dos Ciganos (ndbmades) com o nomadismo da

7 Mostardas, 25 de maio de 2013, grifos meus.
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Linha Cruzada. A ligacdo entre o povo da rua e o povo cigano opera menos COmMO uma
intervencao de procedimentos evolutivos do que como modulacdes que se dao entre energias,
fluxos, entidades que sdo nomadicas. A linha do Oriente é de Exu: as linhas estdo
constantemente sendo ligadas (pelas passagens, pela rua, pelos fluidos...). E que o Povo
Cigano “é guardido da liberdade. Seu grande lema é: 'O Céu é meu teto; a Terra é minha

19

patria e a Liberdade é minha religido™. Temos, entdo, “um espirito essencialmente nomade e
livre dos condicionamentos das pessoas normais geralmente cerceadas pelos sistemas aos
quais estdo subjugadas. A vida é uma grande estrada, a alma é uma pequena carroga, e a
Divindade é o Carroceiro”,

Povo da Rua e Povo do Oriente nos mostram a possibilidade de existirem elementos
transformacionais porque as energias sao nomades e, por isso, essas entidades ndo estao em
“evolugdo”. Entidades ciganas chegam na Linha dos Exus e também, como vimos, 0s eguns
podem chegar nessa linha. E pelo fato de que as energias se cruzam, se refazem e se
desfazem, porque operam por fluxos, por ressonancias, que podemos entender 0s processos
operados pela Linha Cruzada em compor mundos e compor relacdes que ndo possuem como
fundo disso “0” comum, a unidade, a permanéncia estatica...

Permeada por devires e multiplicidades, vemos que a Linha Cruzada promove uma
cosmopolitica que exerce, entre muitas outras coisas, a prote¢do contra eguns que se
manifestam como espiritos zombeteiros, mas também a inclusdo daqueles eguns que podem
ser lapidado na Umbanda; as agregacoes de ciganos e do Oriente, como entidades que nao
podiam chegar no espiritismo; a separacao entre linhas e falanges: na linha dos exus, chegam
ciganos, mas eles sdo da linha de Xangbé e de outras/os orixas; chegam Astecas, Maias,
Hindus e outros povos...

Dito de outro modo, é na politica césmica efetuada no terreiro, mas também em outros
territorios, que essas entidades ciganas sdo agenciadas e operam relacdes. E justamente por
existir essa forma ética e politica que se tomardo algumas praticas e que havera o trabalho nos
modos por meio dos quais as linhas funcionam, nas maneiras pelas quais podem disjuntar.
Chegando na linha de Exu, nao quer dizer que as entidades ndo “evoluem”: elas trabalham de
modo diferente, com outros agenciamentos, com outras formas, aliando-se a outros espiritos,

tomando para si, outros territorios, compreendendo elementos e acionando for¢cas que vém de

fora de sua linha para que, disjuntivamente, possam operar outras composi¢coes, fornecer
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meios de protecdo, de trabalho, de lapidagdo, etc.
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Figura 5: Cigana na Festa dos Exus.

-

Fonte: Foto do pesquisador, em julho de 2014.
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Sdo as mulheres que tém mais for¢a aqui: as Pombagiras como inversoes das santas

“Sete com mais Sete, sdo as Sete Encruzilhadas.
Sem a Dona Sete,
ndo se pode fazer nada!
Ela faz a sua gira,
ela dd a sua gargalhada.
Ela é a Rainha das Sete Encruzilhadas!”
(ponto Dona Sete)

“Maria Padilha,
Rainha de Candomblé.
Maria Padilha,
arreda homem que ai vem mulher!
Sarava, saravd,
saravd!
E Pombagira, é mulher!”
(ponto de Maria Padilha)

A imagem anterior nos mostra, de fato, como a frase desse item possui fundamento: a
forca feminina das ciganas, das pombagiras, é o que move a terreira de Mae Irma, o que
mostra que, se, por um lado, essa forca é o inverso das santas, pois essas entidades trabalham
no dominio da sexualidade, da obscuridade e, também, da feiticaria, por outro lado, essas
mesmas entidades, quando evocadas, trabalham para a satide, para defesa e protecdo. E pelo
elemento da sexualidade que as Pombagiras sdo prostitutas, mas também sao mulheres livres
e que mantém relacdes com o lado obscuro, com a morte. Muitas vezes, elas sdo referidas
como viradas, ou seja, como entidades que podem trabalhar para aquilo que, relacionando-se
com o cristianismo, é compreendido como Bem e Mal.

Assim, se o Exu é, no dizer de Anjos (2006), a “subversdao completa ao regime cristao
de representacdo do sagrado”, a Pombagira € “o inverso da pureza da santa da igreja” (:87).
Em uma das linhas de exus, em outubro de 2013, foi marcante a constatacdo do quanto a forca
das Pombagiras move o terreiro. Num certo momento da noite, cada entidade que estava na
terra puxava um ponto, o seu ponto especifico, e, junto ao tambor, fazia o que Mae Irma me
informou, em outro dia, 0 que seria uma prova. E que, estando na terra, no momento em que
a entidade passa a puxar seu ponto ela exerce a mobilidade de seu axé e da propria religidao. A
intensidade de cada ponto e de cada pombagira era tdo forte que, apés o ponto, elas
gargalhavam. A Pombagira Dona Sete veio até mim, que filmava a ocasido, e me disse: eu
ndo te falei, mogo, que sdo as fémeas que fervem? Porque ali [referindo-se ao momento dos

pontos] s6 tem o Seu Omulu de macho e o Seu Zé Pilintra. Quando concordei com ela, ela
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gargalhou alto e voltou para a roda das pombagiras com seu cigarro e bebida nas maos.

E assim se seguiu aquele momento: cada entidade puxava um ponto dela mesma ou de
outra entidade ali presente. Quando cantavam, as entidades dancavam juntas, bebendo e
fumando. Mesmo ndo sendo um dia de festa, como foi em julho de 2014, exus e pombagiras
acionavam sua intensidade transgressora: ndo é o macho que ferve, e sim a fémea, a Exu-
Mulher. Ndo obstante, naquele momento dos pontos, Seu Omulu teve seu ponto cantado por
todas as outras entidades ali presentes. No ponto, a referéncia com o Orixa Xapana é acionada
da seguinte forma: a dan¢a de Omulu é de Obaluaé. Obaluaé e Omulu sdo passagens — jovem
e velha, respectivamente — de Xapand, e Seu Omulu é o exu, que tem intensa relacdo com
Omulu Orixa. Ele atua na calunga, que é o cemitério. Praticamente todas as entidades que ali
estavam tiveram seu ponto tocado e cantado e, entre cada ponto, havia outras referéncias as
entidades, feitas pelas outras entidades presentes e pelo tamboreiro.

A forca da pombagira também se opera por meio da ligacdo estreita que esta
estabelece com a pessoa que a incorpora (assim como ocorre com exus, caboclos, etc). Mas,
conforme Mae Irma, uma pessoa pode trabalhar com uma Pombagira, mas pode ser que
outra [pombagira] encoste na pessoa. A Pombagira da pessoa pode ou ndo dar passagem para
essa outra, o que, segundo a mae de santo, depende muito: a minha Sete dar passagem para
outra, é dificil! Elas se deitam na gente e ndo deixam as outras trabalharem! E a pessoa fica,
entdo, tombando, e ndo incorpora, porque é uma outra [pombagira] querendo entrar, e a que
ja estd [no corpo] ndo deixa. A Pombagira também acaba determinando para a pessoa, de
diversos modos, o que ela prefere ou ndo, em varios sentidos: roupas, gostos, bebidas,
cigarros... Como disse Mae Irma, a minha mo¢a ndo gosta de cigarro ruim! Ela fica
reclamando!

Podemos ver que as entidades pombagiras diferem das entidades santas ndo s6 porque
elas operam com outras intensidades, mais voltadas a sexualidade ou ao lado dito profano dos
rituais (festas, bebidas alcodlicas, cigarros, risadas), mas também a relacdo que elas
estabelecem com as pessoas vai no sentido da obscuridade, da feiticaria e de assuntos mais
ligados aos humanos. Ndo é por isso que elas ndo fardao aquilo que entidades mais santas
fazem. E porque as pombagiras operam em outros graus potenciais dessa relacdo pessoa-
entidade. Se elas sdo a imagem da prostituta, é porque essa imagem tem uma relagdao com um
elemento da vida, o sexo, que ndo é “um” mal. Esse elemento é também importante para a

vida, como é importante o elemento satide ou sabedoria.
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Para Marcia Contins (2009), a Pombagira Maria Padilha “é, ao mesmo tempo,
considerada uma entidade capaz de fazer o bem e agir para o mal”. Tem “atributos femininos,
tais como seducado, sensualidade, vaidade etc. Estes sdo seus poderes. A figura da Pomba-
Gira enfatiza precisamente aqueles atributos femininos considerados 'perigosos', porque

dificilmente controlaveis pela sociedade”. A autora considera que

A Pomba-Gira de certo modo é a “anti-esposa”, a negacdo da mde de familia na
medida em que sua imagem é definida de forma ndo complementar aos homens
(maridos, filhos etc). A sexualidade, por exemplo, ndo estd a servico da reprodugdo
[...] ela usa sua sexualidade em seu proprio beneficio. Os poderes e perigos que
fluem de sua imagem estdo certamente associados a essa liminaridade (:48).

Havendo uma relacdo estreita entre a pombagira e um dos elementos vitais, que é o
sexo, vemos que ocorre uma potencializacdo desse elemento quando as entidades pombagiras
estdo trabalhando. Nem tudo sera ligado ao sexo, mas o fato de essa entidade gostar de beber
e de fumar, dar gargalhadas e dancar, ja faz que ela seja o inverso de uma pureza encarnada
nas santas ou nas entidades caboclas. A diferenca que vemos entre uma pombagira e uma
cabocla é enfatizada por estes fatores: a primeira, quando estd na terra, danga, fuma, bebe e
da risada. Ela se movimenta pela danca. Ela fala com as pessoas sobre os assuntos que a elas
estdo ligados: ao sexo, a vida afetiva e amorosa. Uma cabocla faz movimentos corporais, mas
estes ndo sdo de danca, e sim de jogar uma flecha, de girar a espada ou um tacape®; ela ndo da
risadas, ndo bebe champagne. Pode até falar sobre problemas afetivos e de amor com uma
pessoa, mas geralmente elas sdo acionadas para tratar de assuntos ligados a satide e protegdo.
Receitam ervas e ndo trabalham para o feitico.

No entanto, essas entidades ndo diferem de forma opositiva: uma pombagira pode
também ser protetora, curadora, e uma cabocla pode operar para o amor. As diferengas entre
elas sdo de graus entre os entes e ao que elas usam para realizar determinadas acdes. Um
dominio mais ligado ao sexo ou a feiticaria serd um dominio em que a pombagira ird
trabalhar. Se o exu faz esse trabalho de protecdo, mas também de uma passagem a
obscuridade, uma Exu-Mulher também o faz. Contudo, para o caso especifico do terreiro de
Mae Irma, a relacdo com as pombagiras € maior nessa gradacao. Ndao que a relacao com elas
seja maior que a relacdo com caboclos e caboclas, orixas e pretas-velhas, por exemplo. Essa
relacdo com as pombagiras é maior que a relacdo com exus, como veremos, por forca do
feminino.

Mesmo que haja exigéncias por parte das entidades femininas, podemos ver que elas

% Arma indigena feita de madeira, semelhante a uma espada. E também chamada de borduna.
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as fabricam nas suas relagdes com cada pessoa, com a pessoa que recebe a entidade, com as
pessoas do terreiro, as que compdem a corrente e, ainda, com as pessoas que frequentam o
local. A gente deve acionar, o tempo todo, a relacdo com as pombagiras: ao levar uma carteira
de cigarro, uma champagne, uma taca... Elas sempre pedem aos homens que estdo no terreiro
que abram as champagnes que elas vao beber na noite. Para Mae Irma, as fémeas fervem no

terreiro porque

O pessoal aqui gosta mais das mulheres porque elas vém mais refesteladas,
entende? Pode ver que todo o Exu que chega, ele vem mais firme. Eles sdo mais
durdes e as Pombagiras chegam dando gargalhadas, querem dangar, entendeste?
Entdo, é por isso que tem mais cavalo de mulher do que de homem. E isso vai muito
da cabega da pessoa também. Elas puxam muito o lado das Pombagiras, entende?
E, as vezes, quer chegar um Exu e elas [as pessoas] cortam. E o bom é deixar
chegar os dois, porque todo mundo tem que ter os dois, o homem e a mulher.

Tanto na Linha de Caboclo como na Linha de Exu. Mas aqui o pessoal trabalha
mais é com mulher, mais com Pombagiras. E para as Pombagiras, a mesma coisa:
se puxar um ponto bem puxado, pode chegar todo mundo! O essencial é chegar
todo mundo num ponto s6 e depois cada um puxa o seu, claro, aquele que tem a
fala, e para dangar. E este o essencial. Aqui os homens [exus] chegam, ddo uma
voltinha e depois vdo embora e as mulheres [pombagiras] ficam fervendo! [risos] E
porque a vibragdo das pessoas é mais para as Pombagiras. Até mesmo as pessoas
que estdo na assisténcia! Elas vibram mais, entende? E verdade.

Jodo: E como é para elas [Pombagiras] isso?

Mae Irma: elas chegam com mais for¢a, ndo é che? Ficam mais felizes, e
trabalham igual aos 'machos’, quando querem trabalhar para o bem, trabalham.

Essa forca das mulheres pode ser ligada ao devir minoritario, que Deleuze e Guattari
(2007) apontam. Para eles, “as mulheres, as criancas, e também os animais, os vegetais, as
moléculas sdo minoritérios. E talvez até a situacdo particular da mulher em relacéo ao padrio-
homem que faz que todos os devires, sendo minoritarios, passem por um devir-mulher” (:87-
88). A luta dessas entidades contra o padrao-homem (uma pombagira tem sete maridos, ela é a
mulher da vida) move-se quando as pombagiras chegam num terreiro, num territério
existencial onde ndo mais a forca masculina é dominante. Elas transformam as relagdes no
momento mesmo em que elas acontecem. Essas relacoes sdao moleculares porque, numa
conversa entre uma pessoa e uma entidade, movem-se aspectos indiscerniveis nos quais a
forca feminina atua de forma contundente. No terreiro de Mae Irma, no lado dos Exus, é a
Dona Sete a Dona, que esta ligada 8 Oxum dela (cabocla, santa® e orixd).

Avila (2011) aponta que “cada casa de religido deve fazer uma vez por ano uma festa
para os Exus, pois o Exu é movimento, eles sdo os mensageiros, as entidades que realizam as

trocas materiais e espirituais tanto aos donos das casas como para as pessoas que procuram as

% Lembrando que uma Oxum é também a Nossa Senhora da Conceigdo, a santa dos anjinhos, branca, com um

manto na cabeca.
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casas de religiao” (:70). Na Casa de Made Irma, a Festa de Exu-Bara é também a Festa da

Dona Sete.

E Vermelho, Roxo e Negro: a Festa da Dona Sete

Rosa vermelha, rosa vermelha sagrada.

Rosa vermelha é a Rainha das Sete Encruzilhadas!
Ela vem girando, girando, girando e dando risada!
Cuidado, amigo, ela tem saia rodada,
pois é a Pombagira Rainha das Sete Encruzilhadas!

No serdo da festa da Dona Sete, Festa de Exu-Bard do qual participei em julho de
2014, Exus e Pombagiras receberam o sangue nas suas imagens, e o Bara Lodé, o Ogum
Avagd e o Bara da Lomba receberam nos seus acutds, dentro de suas respectivas casinhas.
Como estava chovendo naquela noite, os toques do tambor e as rezas e pontos eram feitos
dentro da terreira.

No ambito das festas, o comer comega com o serdo. Se ha a légica de apreensdo do
diferente, para as formas afro-brasileiras de religacdio com o sagrado, o comer também é
muito importante. Em todas as festas de Umbanda e do Batuque, ha comida, distribuida para
quem estiver presente. Quando se faz o apronte, toda a carne dos animais sacrificados vai ser
consumida em uma festa ao final. A apreensdo de substancias, de territdrios, de um corpo e de
uma pedra (acutd) podem ser percebidas como processos que envolvem o comer. Ter um
territério onde se possa agir também é ter um lugar onde se pode comer. O sacrificio é
realizado onde esta o Exu.

Tanto no serdo como na festa se estabelecem relagdes entre as pessoas e 0S outros
seres existentes do Cosmo. Corréa (1992) afirma que “a imolacao dos animais segue a ordem
mitica dos orixas, que se inicia pelo Bara Lodé, sendo feita a noite” (:108). No caso de uma
festa para Exu-Bar4, os sacrificios comecam também pelo Bara Lodé e pelo Ogum Avaga e,
ap6s, sdo sacrificadas aves (ou outros animais, como cabritas) para o Povo da Rua. E a Festa
para o Bard, Orixa e para Exu, do Povo da Rua. Mae Irma contou que ela matou, para Orixas

da Casa, por ocasido da festa de Exu, ocorrida em 2013:

Primeiro foi para o Bard. Matamos o cabrito para o Lodé, ld na [casinha da] frente.
Aqui dentro da Casa, [sacrificamos] para Oxum, Ogum e Xangé. E, depois,
voltamos a matar: a cabrita para a Pombagira ali na frente [casinha mais préxima
da porta do terreiro]. Voltamos para o Exu ld [na frente]. E terminamos aqui [atras]
na casinha das Almas.

Joado: E foi feito [sacrificios] para os [orixas] da Casa?
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Mae Irma: Sim, matamos para os meus orixds. Fazia tempo que eles ndo comiam.
E porque a gente tem que matar para eles uma vez por ano, entende? A gente fez,
entdo, a matanga e eles ficam ali comendo, ndo é, che? A matanga foi na quinta e,
no sdbado, foi a festa. E era a festa dos dois, do Exu e do Bard. Mas foi s¢ [linhal]
de Exu. N6s s6 saudamos, aqui dentro de Casa, a Mde Oxum, pois a gente matou
para ela também. E depois chegou [de entidades] s6 a minha e a da Mde Jalba. Elas
chegaram e deram passagem para os exus. E ficou a noite toda de exus (Entrevista
com Mae Irma, Mostardas, 28 de setembro de 2013).

Lembro que a primeira casinha que esta junto ao portdao do terreiro é do Bara Lodé e
do Ogum Avaga. A direita do portdo, indo em direcdo ao fundo do pétio frontal do terreiro, ha
outra casinha, menor, do Bard da Lomba. Ha outra, ainda, dos Exus, que fica ao lado esquerdo
da porta do terreiro. A primeira e a terceira casinha sdao pintadas de vermelho. Todas elas sdao
feitas de material de alvenaria, contendo telhados, uma portinhola e um piso interior, onde
ficam orixas e exus/pombagiras.

Exus e pombagiras, quando estdo no mundo, vao até a casinha da frente do terreiro, a
mais proxima da porta de entrada, e por vezes, até as que estdo atras do terreiro, nos fundos,
que sdo as casinhas das Almas e do Exumaré. Esse percurso € realizado pelas entidades, que,
geralmente, pedem para que alguém abra a porta das casinhas e, estando diante delas, as
entidades riscam algo no chdo, fazem movimentos corporais, na frente da portinha, ou
gritam/falam algo em direcdo as imagens que estdo dentro das casinhas.

A reza para Bara Lodé era: “Alupagema Alupad. Alupagema Alupad”... A tamboreira,
puxava: “Alupagema”. O restante das pessoas respondia: “Alup6”, que, por vezes, tomava a
variacdao de “Alupad”. Enquanto a reza e o sacrificio iam ocorrendo, havia o som do tambor,
das sinetas e do agé. Eu aguardava junto ao grupo que tocava e puxava as rezas, dentro do
terreiro, enquanto o sacrificio para os que estavam na casinha da frente ocorriam. Na segunda
casinha, do Bara da Lomba, fui acompanhar o sacrificio, pois ja chovia muito e tivemos de
estender a lona para proteger a atividade.

Depois que houve os sacrificios na rua, foram realizados outros mais, nas imagens de
Exus e Pombagiras que estavam dentro do terreiro. Elas ficaram dentro de grandes bacias.
Haviam sido retiradas das suas casinhas, estando postadas proximo da porta do terreiro. Exus
e Pombagiras ndo podem se molhar. Cada exu e cada pombagira recebia seu sacrificio
individualmente, ao mesmo tempo que estavam agrupados numa bacia (havia trés bacias).
Havia também outros elementos — guias, pulseiras e outros objetos das pessoas e das
entidades que haviam recebido o sangue. No final de todos os sacrificios, as imagens de exus

e de pombagiras ficaram no sangue, comendo.
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O serdo foi feito numa quinta-feira. No sabado a noite, entre 19 e 20 horas, comecou a
Festa de Exu-Bara tendo, na primeira parte, a linha voltada para Caboclas e Caboclos. Nesse
momento e naquele dia especifico, ndo houve conforto, ou seja, as pessoas ndo foram
atendidas pelas entidades da linha de caboclo, como ocorre nas outras ocasioes em que tocam
essa linha. Foi lembrado, desde o inicio da noite, que aquela seria uma Festa, uma Festa de
Exus. Mesmo durante a Festa, o Exu Tiriri gritava: gente, isso aqui é uma festa! Eu ndo estou
vendo os exus cantarem! Vamos cantar!

Na segunda parte da noite, todas as pessoas da corrente trocaram suas roupas da Linha
Branca pelas da Linha de Exu. Havia muita gente no terreiro, estava lotado. Houve a presenca
de pessoas de Rio Grande e das que compdem a Casa de Jurema®. O clima era realmente de
festa: todas as pessoas estavam preparadas para que as entidades chegassem e pudessem, com
elas, confraternizar, fazer o trabalho.

A presenca de mulheres no terreiro em questao é bem maior que a de homens. Aqui, é
importante ressaltar que a Festa de Exu-Bara toma um lado feminino na propria designacao
que ganha naquele terreiro: é a Festa da Sete! A Dona Sete Encruzilhadas é a Pombagira de
Mae Irma. Logo, a Festa de Exu é intensificada pela Exu-Mulher, Dona Sete Encruzilhadas, e
o terreiro €, entdao, permeado por todas os elementos que compdem o universo das Pombagiras

e dos Exus. Na imagem seguinte, vemos como opera a for¢a da Linha de Exus naquela festa.

81 Jurema, filha carnal de Mde Irma, possui seu proprio terreiro, também em Mostardas.
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Fonte: Foto do pesquisador em 26 de julho de 2014, Mostardas.

A forca feminina entra enquanto intensidade primordial no agenciamento que se opera
na festa. Essa forca traz, certamente, diferentes elementos, entre eles, o da sexualidade. Para
Mourdo (2012), “[e]xus e pombajiras, quando se manifestam nos corpos dos médiuns falam
palavrdes, gargalham, bebem cachaca — caracteristicas que contrastam com o comportamento
das demais entidades [...]” (:71), como as da Linha Branca.

As entidades pombagiras “podem trazer o marido de volta em sete dias, reacender o
fogo de casamentos desgastados, transformar mulheres frigidas em amantes insaciaveis”
(:134). Os elementos da sexualidade, que sdo ligados mais as pombagiras do que aos exus,
ndo deixam, ao mesmo tempo, de se relacionarem com elementos que envolvem a cura, o
atendimento e o conforto. Lembro que, varias vezes, vi pessoas pedirem a Maria Padilha, por
exemplo, para ajudar na cura de algum problema na perna ou, ainda, quando Pombagiras iam
falar com uma pessoa que estava recém curada de um caso de desobsessdo, receitavam
algumas coisas a se fazer...

E que néo se pode classificar, em regimes demasiadamente fechados, os elementos que

envolvem as Pombagiras e os Exus como “sexualidade”, “comportamento mundano” e, até
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mesmo, como da “cura”. Temos que pensar como esses elementos sdao trabalhados por essas
entidades em suas rela¢Ges individuadas nas Casas e nos territorios onde agem.

Assim, no caso da Linha de Exu tocada na Casa de Mae Irma, ndao ha,
especificamente, atendimentos realizados pelos exus ou pelas pombagiras as pessoas. Porém,
vez ou outra, uma Pombagira ou um Exu dirige-se a uma pessoa, ou a mais de uma, para falar
algo e/ou ser indagado/a sobre alguma coisa. Elas, geralmente, chegam até uma pessoa,
oferecendo um gole de bebida alcodlica. Nesse encontro, é possivel que tanto a pessoa como a
entidade comecem algum didlogo e, ainda, é possivel que a entidade venha falar algo sobre a
vida da pessoa, solicitar algo, perguntar alguma coisa, etc.

Por isso, ndo se trata apenas do uso do alcool. Ele vai atuar nas relacdes e nas ligacoes
possiveis ou ndo. Ele faz parte das intensas dosagens e participacdes. Numa Festa de Exu, ele
serd nao apenas um veiculo importante para o axé circular como também um meio primordial
de uma pessoa entrar em relacdao com uma entidade. As entidades bebem entre elas, mas cada
uma tem seu copo, garrafa ou taca. E elas podem compartilhar essa bebida com as pessoas.

O élcool é acionado com um toque de dosagem tanto da propria entidade quanto das
pessoas. E que os exus levam as demandas, sim, mas puxam muito as outras coisas, porque
tem bebida alcodlica, que é boa, mas ela traz muita perturba¢do. Assim, Mde Irma, numa

explicacdo de como pode ser feita uma dosagem, explica:

A linha de Exu, sendo bem puxada, limpa, leva [embora] o que ndo presta, mas ndo
pode ter muita cachaga. E na linha de Exu, tem que deixar virar a meia noite
[passar da meia noite], que é a hora-grande, a que leva as coisas, ndo é, che? Se vai
uma hora, duas da madrugada, entdo jd ndo sdo mais os exus! E s6 aqui 6 [faz sinal
de beber algo]. E tudo isso a gente tem que cuidar! A ndo ser que seja uma festa,
porque eles [exus] jd trabalharam até a meia noite, depois ndo trabalham mais! Até
meia noite, eles levam as coisas, sim, limpam, mas depois, é festa mesmo. E eu jd
fiz, aqui na terreira, festa de exu de chegar a amanhecer! (Entrevista com Mae
Irma, Mostardas, 24 de maio de 2013).

Levando em conta esse argumento inicial de que ndo ha dominios estanques quando
tratamos do Exu e da Pombagira e considerando essa dosagem salientada por Mae Irma,

podemos seguir Anjos e Oro (2009) e compreender que,

Na linha cruzada, em seu culto ao exu e a pomba-gira, o alcool pode se inserir na
cadeia que produz outros regimes de existéncias. Se a atencdo a presenga é
induzida com (e ndo pelo) uso de bebidas de alcool no culto ao exu, ja na reveréncia
aos orixas, o uso de bebidas é incompativel com o regime de existéncia do sagrado
que aqui se impde (:67, grifos meus).

Assim, o dominio festivo e o de trabalho nao se opdem, eles diferem em graus. Se, no

primeiro, pode-se operar com alcool, é porque ele se torna 0 momento em que as entidades do
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Povo da Rua vao festejar, vao intensificar sua relacdo com as pessoas e entre elas. No outro
dominio, o do trabalho, essas mesmas entidades fazem o processo de assepsia, de limpeza, e
podem, entdo, usar o alcool para tal. Sdo ligacdes intensivas que se ddo nesses momentos.

Naquela noite, era a Festa de Exu, da Dona Sete, mas ndo deixou de ser um dia de
terreira, de desenvolvimento de médiuns e das entidades, de limpeza, como também nao
deixou de ser uma festa, em que as entidades beberam e comeram junto as pessoas,
agradeceram pelas oferendas e, certamente, acionaram a prote¢do — como vimos, Exus e
Pombagiras sdo entidades protetoras.

Toda a descricdo de como ocorreu o serdo e a festa nos ajuda a perceber como
diferentes elementos sdo acionados. A Linha Cruzada faz uma abertura as diferencas. No
momento de uma Festa de Exus, essa abertura sera intensificada porque, vindo diferentes
falanges, vém também diversas intensidades possiveis além daquelas que ndo se encadeiam.
Veremos como isso opera.

Os regimes de existéncia as suas maneiras sao dosados, intensificados, separados...
Outra ligacdo intensa é acionada com todos os outros elementos em jogo. Se, na Festa de Exu,
ha as cores vermelha e a negra como intensidades dessa linha, apenas a vermelha (e nunca a
negra) participa das cores — que ndao deixam de ter agéncia — de uma Festa de Orixa ou da
Linha de Caboclo. Mesmo com relacdo a um elemento que esta presente em todas as festas,
como o bolo (que também é compartilhado entre as pessoas e com as entidades), esse

processo diferencia-se:

Jodo: Por que se faz a vinda com o bolo até a porta?

Mae Irma: E a saudagdo. Elas [pombagiras] vém até a porta e vdo passando para
as outras. E o bolo, a danga, é feita s6 por quem tem firmeza, ou seja, se a pessoa
estd bem incorporada. E o bolo é a dogura, entdo ele leva as energias ruins e traz
as energias boas. E a energia do bolo jd estd la [quando ele esta no quarto de santo]
(Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 28 de setembro de 2013).

O bolo, como o que vemos numa festa de aniversario, é um doce. Numa Festa de Exu,
o percurso com o bolo ndo é feito do mesmo modo que numa celebracdo de orixas: nesta, as
entidades percorrem o terreiro do centro do saldo até a porta da rua, vao até a porta do quarto
de santo e, depois, passam o bolo de uma para outra entidade. A foto a seguir mostra como é

feita essa danca com o bolo.
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Figura 7: Danga de Dona Sete com o bolo.

|

Fonte: Foto do pesquisador, em 26 de julho de 2014.

Na Festa de Exu, a entidade percorre o terreiro com o bolo equilibrado, como vemos
na foto, na cabeca, do centro do saldo até a porta do terreiro e volta para o centro do saldo,
passando o bolo para outra entidade fazer o mesmo. Enquanto isso, as outras entidades vao
cantando e dancando o ponto que esta sendo tocado/puxado. Exus, Pombagiras e Ciganas/os
ndo vao ao quarto de santo, pois esse territorio compreende outras forcas, sdo outros regimes
de existéncia que se diferenciam em graus e operam de modo distinto naquele momento da
Festa de Exu. E o regime de orixas do Batuque, no qual somente mediadores mais préximos a
ele podem chegar ali, como os da Linha de Caboclo. Esse territério, inclusive, fica fechado
durante a linha dos exus.

Na ocorréncia das Festas da Linha Cruzada penso que é possivel irmos além da nogado
de sociabilidade, indicando aqui o que Floréncia Ferrari® fala sobre essa nogéo e, sobretudo,

acerca do “relacionismo”:

62

Disponivel em: < http://nansi.abaetenet.net/abaetextos/como-estudar-n%C3%B4mades-com-um-pensamento-
n%C3%B4made-sugest%C3%B5es-para-definir-um-campo-em-antropologia-florencia-ferrari>. Acesso em:
23 de abril de 2014. Além desse texto, indico também outros dois trabalhos da mesma autora para a
compreensdo acerca dos ciganos — o que pode contribuir para o entendimento do que é o nomadismo e de
como os espiritos ciganos sdo (podem ser) acionados na Linha Cruzada (embora os trabalhos dela ndo tratem
sobre a religido). FERRARI, Floréncia. Um olhar obliquo- contribui¢des para o imaginério ocidental sobre o
cigano. Dissertacdo de Mestrado, USP, 2002. FERRARI, Floréncia. O Mundo Passa: uma etnografia dos
calon e suas relagdes com os brasileiros. Tese de Doutorado, USP, 2010.


http://nansi.abaetenet.net/abaetextos/como-estudar-n%C3%B4mades-com-um-pensamento-n%C3%B4made-sugest%C3%B5es-para-definir-um-campo-em-antropologia-florencia-ferrari
http://nansi.abaetenet.net/abaetextos/como-estudar-n%C3%B4mades-com-um-pensamento-n%C3%B4made-sugest%C3%B5es-para-definir-um-campo-em-antropologia-florencia-ferrari
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A nocao de "socialidade" é portanto uma alternativa ndo apenas para o uso do
conceito de sociedade, mas principalmente um dispositivo teérico que permite ver o
curso da vida das pessoas junto as quais se vive de outra maneira. Sera preciso entao
levar a cabo um relacionismo radical, em que tudo — e este tudo inclui humanos
e ndo-humanos — é posto em relagdo. Nesse sentido, a leitura "da vida como ela é"
sob a abordagem da imagem do grupo social, privilegia a extracdo de uma unidade
discreta de um fundo continuo ou um plasma de relagdes e que passa a existir como
autdnoma por meio da prépria descri¢do (ou invencgdo) [...] O foco vira-se portanto
para os modos de acdo, as socialidades. Estas ultimas ndo devem ser confundidas
com a sociabilidade, a qual muitas vezes é associada. A socialidade nao carrega
nenhuma conotacao de reciprocidade como altruismo e de relagio como
solidariedade ou de acbes econdomicas como motivacoes econéomicas. A
socialidade ndo se restringe as pessoas, ao contrario, ela é a conexdao entre
homens, mulheres, porcos, canoas, alimentos etc (:4, grifos meus).

E percebendo uma intensa teia de actantes, erpassada por essa ideia de socialidade,
que podemos entender as Festas da Linha Cruzada: se, num escopo de trabalho as Festas de
Orixas, Pretos-Velhos e Cosmes diferem em grau das Festas de Exus e Pombagiras, esse
mesmo trabalho ocorre num outro sentido. A prépria festa, que envolve o éalcool, faz uma
assepsia e apresenta a entrada de outras intensidades que, como vimos, devem ser dosadas.
Intensidades como cores, cigarros, alcool, alimentos, etc possuem uma forca diferente de
intensidades como os espiritos.

Os Eguns podem ser perigosos quando estdo entrando junto com as linhas de Exus,
das Almas numa festa, na terreira. Eles podem causar pertuba¢des, mesmo que o alcool seja
bom. Outras entidades, como Ciganos/as, operam outras intensidades e sdo, geralmente,
aliadas a abertura para a diferenca que as linhas propagam.

Ja a pombagira, mais do que a santa, esta o tempo todo quebrando a nocdo de
santidade, de pureza, assim como faz o exu. A pombagira levanta as saias sem pudor, fala
palavrdo, da gargalhadas, fala de sexo, fuma cigarros e bebe alcool. Ela potencializa a beleza
feminina, a sensualidade. Elas gostam de presentes. As imagens de Pombagiras geralmente
apresentam mulheres belissimas com seios nus ou mostrando as pernas. Como diz Mourao

(2012),

As imagens das belas mulheres sorridentes, que exibem sem pudores seus seios, de
certa maneira, guardam parte da poténcia sexual do orixa Est, e, simultaneamente,
como sugere Augras (2000), herdam a forca sexual dos orixas femininos [...] as
imagens desses entes femininos correspondem em especial a representacdo das
mulheres brancas marginalizadas na histéria do ocidente cristdo: a feiticeira e a
prostituta (:122).

Nesse sentido, a pombagira vai o tempo todo contra a moral crista: ela é quem

trabalha com o feitico e é a mulher de cabaré. E que o devir-mulher da mulher — aquela que
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toma sua pombagira como poténcia, que ferve no terreiro e no seu corpo — opera em devires-
moleculares também de homens que, na relacao com essas entidades femininas, devém-
mulheres. Podemos considerar que no cruzamento das Linhas, a Linha Cruzada opera devires,
pois “uma linha de devir ndo se define nem por pontos que ela liga nem por pontos que a
compdem: ao contrario, ela passa entre os pontos, ela s6 cresce pelo meio [...] Um devir esta
sempre no meio [...]” pois ele “ndo é um nem dois, nem relacdo de dois, mas entre-dois,
fronteira ou linha de fuga” (DELEUZE & GUATTARI, 2007:91).

Por isso que, ao devir-mulher, o homem e a prépria mulher, na relagdo entre a pessoa e
a entidade, percorrem devires moleculares que vao além de corpos e espiritos, vao além de
objetos e sujeitos: operam-se relacoes entre a pessoa que da de presente a Pombagira uma
carteira de cigarros, entre o cigarro que ela vai fumar naquela noite e que vai fazer a limpeza,
entre as entidades que com ela vao beber uma champagne e que vao oferecer um gole da
mesma bebida a uma pessoa que, além da bebida, vai “beber” de alguma frase que a
Pombagira vai dizer a ela, apreendendo com a Pombagira algo importante para levar para fora

dali, na sua vida cotidiana, que ndo deixa de ser ritual...

KRRk

Entdo, nada se faz sem essas entidades do Povo da Rua na Linha Cruzada. Assim
como na Africa, ninguém passaria por um Cruzamento sem falar ou dar algo a Legba, ao Exu.

Na finalizagdo de sua tese, Barbosa Neto (2012) indica que

A existéncia, comum a todos os lados do mundo, é a arte dos intervalos cuja
consisténcia varia na passagem de uns para os outros. Deuses, mortos e
humaneos, e também os exus que sao um pouco dos trés, a praticam de maneira
simultdnea e diferente. A miquina do mundo é o politelsmo que os atravessa na
propria multiplicidade que é, ao mesmo tempo, de todos eles e de cada um (:363,
grifos meus).

Em ligacdo a isso, se a Umbanda foi acionada pelo Caboclo Sete Encruzilhadas,
vemos que os lados sao cheios de “intervalos”, de variacdes e de passagens. O lado obscuro

que os exus e pombagiras trabalham nao esté fora da multiplicidade. Como diz Mae Irma:

Seu Sete trouxe mesmo todos os caboclos, mas ele trouxe até os de porta de
Calunga, ndo é? Ele trouxe o Ogum Megé, que trabalha na Calunga, na porta do
cemitério. Mas o Seu Sete, que é da mata, ele trabalha até mesmo no cruzeiro. Ele
vem cruzado ds vezes. E, na Linha Cruzada, ele trouxe todas as falanges (Entrevista
com Mde Irma, Mostardas, 24 de maio de 2013).
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Como disse um Exu Tiriri para Barbosa Neto (2012), “cada lado tem os seus lados”
(:22). E que, mesmo acionando a linha de caboclos, aciona-se 0o Bard. Um dos pontos de
Umbanda diz: Roda Sete Encruzilhadas, na sua linha de Bard. Ele comanda a sua terreira,
louvado seja em nome de Oxald! Isso pode ser visto como “sintese disjuntiva”?

Barbosa Neto (2012) enfatiza que o Bard “como o Exu que ele, ao mesmo tempo, é e
ndo é, retine em si o que alhures se encontra separado, espécie de 'sintese disjuntiva’ que torna
o ou, da separacdo indissociavel, no e da conjuncdo”, pois ele é a divindade “que repete,
através de suas individuagdes, as diferencas que povoam o mundo dos outros (:252).

O ponto referido é um modo de acionar o povo da rua mas também o Bara do Batuque,
no inicio dos trabalhos de uma das linhas, a de caboclo, e, ao mesmo tempo, 0 ponto aciona
orixas. E pelo cruzamento que se pode, conforme Barbosa Neto (2012), “[c]ruzar o exu”,
dando-lhe “um tratamento ritual andlogo aquele que é dado a um orixa” (:41).

E essa constatacdo sobre as proximidades e distancias, sobre a cosmopolitica afro-
brasileira, é efetuada porque vemos como Exu a promove e como ele potencializa

multiplicidades:

Entre os orishas, Eshu apresenta a particularidade de participar no cotidiano
dos homens. Se ele faz comunicar os diversos orishas entre eles, é também um
regulador do cosmos, o tracador de caminhos — e, sempre, o deus dos
cruzamentos. Ele pode se mostrar tranquilizante, completando o papel de
perturbador aparente: é entdo o reverso do equilibrio sobre o qual ele vela. Ele é
dotado de uma personalidade miiltipla e se encarna de miiltiplas formas. Em
todos os terreiros brasileiros, encontramos ao menos dois Eshu, um no exterior da
casa e o outro no interior. No exterior é, as vezes, alojado numa pequena casa
construida especialmente para ele. Ao interior, vemos num espaco geralmente atras
da porta. A gente satida ele ao entrar. £, como na Africa, um espirito dos lugares
intermedidrios: a entrada da casa ou a esquina da rua, por exemplo.

A religido dos orishas baliza ainda o espaco natural e humano. Eshu estabelece a
ligacdo entre os deuses, ele facilita também a passagem entre os lugares colocados
sob a soberania de diferentes divindades (DIANTEILL & CHOUCHAN, 2011:53-
54, grifos meus)®.

Toda a importancia que toma Exu é vivida ndo apenas pelas imagens, pelas Festas,

pelos sacrificios a ele realizados... Seguindo o que disse uma das filhas de santo de Mae

8 Trecho original: “Parmi les orishas, Eshu présente la particularité de participer au quotidien des hommes. S'il

fait communiquer les divers orishas entre eux, c'est aussi un régulateur du cosmos, le traceur de chemins — et
toujours le dieu des carrefours. Il peut se montrer rassurant, tout en remplissant le role de perturbateur
apparent: c'est alors le (:54) revers de l'équilibre sur lequel il veille. 1l est doté d'une personnalité multiple et
s'incarne de multiples facons. Dans tous les terreiros brésiliens, on trouve ainsi au moins deux Eshu, I'un a
I'extérieur de la maison, l'autre a l'intérieur. A l'extérieur, il est parfois logé dans une petite hutte construite
spécialement pour lui. A l'intérieur, on le place généralement derriére la porte. On le salue en entrant. C'est,
comme en Afrique, un esprit des endroits intermédiaires: le seuil de la maison ou le coin de la rue par
exemple.

La religion des orishas balise ainsi I'espace naturel et humain. Eshu établit le lien entre les dieux, il facilite
aussi le passage entre des lieux placés sous la souveraineté de différentes divinités”.
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Irma, Rose, vemos que

no astral e em cada porta, no portdo, no cruzeiro, sempre em cada um desses
locais tem um guardido. E eles trabalham todos em conjunto. Nos terreiros, sempre
tem os assentamentos. E os que estdo nos assentamentos ddo a passagem e ndo
deixam entrar nada de ruim. E um passe, para as entidades, é tudo! E os que ficam
nas portas sdo os guardiées. Tanto a Casa, como a rua, em todo o lugar, tem o seu
dono. Até para largar as oferendas e os servigos, tu tens que chamar o dono
daquele lugar (Entrevista com Rose, Mostardas, 19 de outubro de 2013, grifos
meus).

Para Dianteil e Chouchan (2011:101), o Exu é um aliado na vida cotidiana e, na

Quimbanda,

[...] os fiéis estabelecem relagdes com os espiritos de antigas prostitutas
(Pombasgiras), de Ciganas, de malandros (Eshu). Néo é por acaso que essas relagoes
se desenrolam com os grupos mais marginalizados e perigosos da sociedade
brasileira. Seu poder provém de sua capacidade de recusar as regras comuns em
matéria de sexualidade, de violéncia, de dinheiro. Esses espiritos sdo os rebeldes a
ordem social imposta pelas classes dominantes, sdo os 'mestres da desordem' [...]
No interior da Umbanda e da quimbanda se situa essa relacdo composta com o0s
espiritos capazes de intervir nas preocupagoes da existéncia humana, em matéria de
dinheiro, de amor, de problemas judiciarios [...].%

Por isso, exu se torna em tantos caminhos, ele estd em tudo e ao mesmo tempo. A
pombagira também esta em tudo, ela é o Exu-Mulher. Exus e pombagiras operam ndo s6 nos
corpos: nas encruzilhadas, nos cemitérios e em outros territorios, eles e elas estao presentes.
No acontecimento que irrompe nos corpos, na incorporacao, Exus e Pombagiras atualizam
suas poténcias, entram em relacdo — que estao sempre “entre” algo: ha transgressoes, linhas de
fuga constantes, cruzamentos. Como bem mostra um dos interlocutores de Avila (2011), que
compreende o cruzamento das linhas como algo inseparavel — no sentido das relagdes entre

elas:

Na nagdo, nés temos Oba e Otim, nds temos Ossanha, n6s temos Ogum que sdo
Orixas do campo, Orixd das matas, na Umbanda nés temos os caboclos. Na
Umbanda nés temos a linha de ciganos que é a linha da prosperidade, na nagdo nés
temos Exus, nés temos Odé e Otim que é entidade do 'ouro'. Preto Velho é uma linha
que todo africanista cultua mesmo ndo sendo de Umbanda. De uma forma, ou de
outra, o Preto Velho é referenciado a um Orixa porque ele representa a raga negra, e
Orixa é negro. Cosme e Damido é Oxum de Beji, Xangd de Beji é a infantilidade de
um Orixa. Af a linha de Exus é aquela linha mensageira, tudo o que eu quero
tudo o que eu peco ele leva a minha mensagem e traz minha mensagem de novo.

5 Trecho original: “Dans cette quimbanda, les fidéles entretiennent des relations avec les esprits d'anciennes

protituées (Pombasgiras), de Gitanes (Ciganas), de souteneurs (Eshu). Ce n'est pas un hasard s'il s'agit des
groupes les plus marginaux et les plus dangereux de la société brésilienne. Leur pouvoir provient de leur
capacité a refuser les régles communes em matiére de sexualité, de violence, d'argent. Ce sont des rebelles a
l'ordre social imposé par les classes dominantes, ce sont des 'maitres du désordre’, pour reprendre une
expression de 1'ethnologue Bertrand Hell.”

“Au coeur de I'Umbanda et de la quimbanda se situe cette relation composite avec des esprits capables
d'intervenir dans les préoccupations de l'existence humaine, em matiére de maladie, d'argent, d'amour, de
problémes judiciaires.”
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Entao nao tem como separar uma [linha] da outra (Baiano de Oxal4, in AVILA,
2011: 78, grifos meus).

Nessa linha mensageira, linha entre mundos, entrelinhas, que é a dos Exus, chegam
ciganas, pombagiras, exus, eguns... Bard vai se ligar ao Ogum no momento do serdo. Sua
reza, inclusive, é “Alupagema Avaga”, na qual Bara é um pouco do Ogum, e Ogum é um
pouco do Bara. Dona Sete é a Dona da Festa para Exu, e Exu Tiriri ferve na Festa como uma
Pombagira ferve no terreiro com a intensidade das pessoas, que querem que elas dancem e,
com isso, trabalhem.

Conforme Anjos (2006), “a subversao ao regime catélico de representacdo iconica
culmina na linha de exu” (:84). Se ha mensageiros, como os exus, a mensagem que vai até os
outros lados passa por outros lados, por outros regimes de desejos que ndo tomam a pureza
como esséncia. E porque o “Exu é deus e é o diabo se realizando aqui e agora nesse corpo que
0 'recebe' ou nessa 'estatueta’ com guampas, que desagrada e afronta qualquer hierarquia

estabelecida” (:88).
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Capitulo II - Aprontamento
Corpos e extra-humanos

A gente s6 estd pronto quando morre... (Paulo d'Ogum)

O corpo, na Linha Cruzada, a partir do aprontamento na Religido, esta sendo
composto por diferentes poténcias. E partindo das nocdes de aprontamento e de refor¢o que
compreendemos os caminhos percorridos pela mae de santo ao fazer o seu apronte no lado do
Batuque. Esses caminhos sdo acontecimentos que relacionam os diferentes corpos e extra-
humanos com o dom, com o apronte, tendo-se o fundamento e as obrigagdes, que se
constituem enquanto modos precisos de composicao dos corpos (humanos e extra-humanos),
como possibilidades de aberturas voltadas as diferencas.

No aprontamento, a pessoa e 0s acutds (orixas) sdo iniciados conjuntamente. Esses
processos de iniciacdo podem ser compreendidos como modo de socialidade (Strathern,
2009), pois as pessoas e 0s outros entes envolvidos nesses processos fazem relacdes — que
serdo o ponto chave para a constituicio de corpos. O apronte é mais do que a poténcia
religiosa que a pessoa pode adquirir, ele opera como uma arte politica. A mae de santo faz a
ligacdo entre mundos possiveis: sendo pronta, ela pode (deve) aprontar outras pessoas e,
ainda, tendo o delegum (que é a poténcia em jogar buzios), ela opera praticas daquilo que
visualizo como uma “diplomacia c6smica” (cf. Anjos, 2006, 2009 e Anjos & Oro, 2009).
Além disso, ela apreende poténcias extra-humanas em seu corpo e pode, junto com estas,
mobilizar diversos percursos e a¢des da religido.

A Linha Cruzada constroi relagoes (politicas e diplomaticas) que conectam diferentes
modos de existéncia. E afastando-me do entendimento que trata a religido como “crenca” e
como uma “devocao” que sugiro considera-la enquanto uma cosmopolitica, pois nela existe
uma epistemologia riquissima que foi (e é) silenciada de diversas formas, inclusive pela
Ciéncia. Para efetuar esse deslocamento, tomo nossas/os interlocutoras/es religiosas/os como
filésofas/os, no sentido atribuido por Anjos e Oro (2009). As religides de matriz africana sao
sistemas heterdclitos, voltados a aberturas e a fechamentos, nos quais se operam politicas
alargadas de relagdes — que envolvem ndo somente a incorporagao, a cura, 0s sacrificios, 0s
cruzamentos, mas também os corpos, os territorios, as substancias, os fluxos etc. Nessas
relacdes, produzem-se nocoes outras sobre a concepcao de pessoa, de corpo, de territorio e,
por que ndo, sobre politica. Assim, considerando aquilo que Goldman (2008) propoe em

relacdo as “teorias etnograficas” e aos “conceitos”, vemos que
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Nao se trata, entdo, nem de apenas repetir os conceitos nativos, nem de suprimi-los
em beneficio dos nossos, nem de projetar os nossos sobre os deles. O tunico
problema verdadeiro é o alinhamento conceitual entre diferentes modos de pensar, o
que permite, por um lado, clarear as questdes (sem pretender “esclarecer” nada nem,
sobretudo, ninguém) e, por outro, as transformagdes de nosso proprio pensamento.
Trata-se de usar os conceitos de forma propriamente conceitual, ou seja, ndo
tipolégica. Ndo como categorias dentro das quais algumas coisas entrariam e outras
nao, mas como modos de organizacdo e formas de criacdo. A unica particularidade
do antropologo diante do filésofo é que ele escolheu comecar com os conceitos dos
outros e, s6 depois, articula-los ou alinha-los de algum modo com os seus — mas
isso, claro, faz toda a diferenca do mundo (:8).

Entendo que alinhar os conceitos, aqui, faz todo o sentido quando tomo o
aprontamento enquanto um processo ontologico e conceitual afro-religioso. E que, além de
haver diversos entes extra-humanos (objetos, substancias, animais, plantas, espiritos,
divindades etc) que participam da composicaio do corpo no aprontamento, ha,
consequentemente, a conceitualizacao desse processo, que é operada em constante formagao
criativa, na qual, além de uma prética, o aprontar-se é também apreender o fundamento, que
nunca € no sentido essencialista de “origem”.

O fundamento sempre opera, nas religides de matriz africana, como elemento ligado
ao processo de feitura — seja este de uma pessoa, de uma entidade ou de um outro modo de
existir. O fundamento tem a ver com o criar e recriar procedimentos, e o aprontamento é um
dos elementos-chave e compésitos do fundamento. Ele, fundamento, é parte de um fazer
(apronte) e é, ao mesmo tempo, complexamente ligado ao ter (a pessoa que apronta tem que
ter fundamento).

Aprontamento é, desse modo, o primeiro conceito central neste capitulo — e que é
(como ndo poderia deixar de ser) cruzado com o dom e com as obrigagdes. E por meio do
aprontamento que vemos como Se opera uma relacdo e uma iniciagdo. Na literatura sobre o
tema e nas abordagens da antropologia das religides de matriz africana, o peso das andlises,
geralmente, estd muito mais no escopo da iniciacdio do que nas relagdes com os outros
existentes. Muitas vezes, essa literatura nos mostra que o aprontamento esta ligado a
sociabilidade humana, na qual a iniciacdo é necessaria e quase obrigatdria para as pessoas, ao
mesmo tempo em que é constituida por hierarquias, em que a pessoa é iniciada por alguém
que ja é “pronto” e que, com isso, obtém maior “status” ou posi¢oes dentro da religido.

Mas, e se voltarmos o olhar para o que esta entre o processo de aprontamento? Ou

ainda, se seguirmos a sério nossas/os interlocutoras/es para vermos o que tém a dizer sobre o

apronte? A pessoa, na concepcao afro-religiosa, ja nasce com o dom: ela precisa desenvolver



99

esse dom e, portanto, colocar em relacdo esse seu dom com a feitura dos seus santos. Logo,
ela deve ir fazendo o aprontamento e ir apreendendo, de fato, o fundamento.

O aprontamento pode ser compreendido, entdo, como as relacdes que sdo operadas
no proprio acontecimento de aprontar e que se da entre as pessoas e, a0 mesmo tempo, entre
essas com 0S outros entes: mesmo que a pessoa ja tenha nascido com o dom, com seus
protetores vindos de berco, ela precisa se desenvolver na religiao, formando relacdes com as
entidades, com outros actantes (objetos, artefatos, substancias...) e com as pessoas.

Se a pessoa tem o dom e ela precisa se desenvolver, vemos que ocorre um processo
no qual o dado e o feito, o dom e a iniciacdo ndo sao separados: temos, portanto, mente e
corpo operando enquanto uma multiplicidade. E porque orixds sdo aprontados/as quando
recebem o sacrificio tanto na cabeca e no corpo da pessoa quanto na pedra, no acutd. A partir
desse aprontamento, orixas ocupam pessoas quando estas ja estdo, também, prontas. Logo, é
0 axé que passa a ser ativado para ocorrer a incorporacao, e é o/a orixa que € singularizado/a
num momento (o apronte). Ao mesmo tempo que se faz o aprontamento no Batuque, as
pessoas passam a incorporar orixas, porque elas ttm o dom para isso, esse dom ja veio de
berc¢o e, ainda, a pessoa ja comecgou sua iniciagdo (tanto na Umbanda como no Batuque).

A partir do jogo de buzios, a pessoa, além de ter os/as seus/suas orixas revelados/as,
ativa, a todo momento, essa possibilidade interior de incorporacdo, porque vai participando
das atividades, faz suas obrigacdes, apronta seu corpo e sua pessoa em relacdes com outras
pessoas, mas também em relagdes com espiritos, objetos, alimentos, fluidos, etc. Aqui, ha
multiplicidade justamente por haver, ao mesmo tempo, uma coisa e outra, diferentes e que se
potencializam em diversos acontecimentos.

O corpo, nesse sentido, opera como local onde ocorrem os acontecimentos: cria-se o
corpo e vai se fazendo o aprontamento. O corpo é criado para receber a incorporagdo, para
estar preparado para tal, pois € nos corpos, como vimos no capitulo I, que os acontecimentos
irrompem: ocorre um vaivém entre ser um corpo e ter um corpo, um percurso no qual o corpo
é percebido pelos outros corpos, pelas pessoas e pelas entidades. Mas é um corpo que pode e
deve ser feito constantemente. Vai-se aprontando o corpo: a pessoa, entao, precisa aprontar-
se constantemente, pois ela ganha mais poténcia a cada passo na sua vida e nas relacoes que
faz estando na religido.

Uma relacdo entre essa composicao do corpo e o pensamento da diferenga é possivel,

pois estamos diante de devires, muito mais do que de identidades fixas. Seguindo o que
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apontam Deleuze e Guattari (2007), ha devires ndo humanos que extravasam por todos os
lados os estratos antropomorficos e ndo possuem termo nem sujeito. Para eles, ha “segmentos
de devir, entre os quais podemos estabelecer uma espécie de ordem ou de progressao
aparente: devir-mulher, devir-crianga; devir-animal, vegetal ou mineral; devires moleculares
de toda espécie, devires-particulas”. E que “o devir ndo é imitar algo ou alguém”. O devir ¢, a
partir das formas que se tem, “do sujeito que se é, dos 6rgdaos que se possui ou das fungoes
que se preenche [...] extrair particulas”, nas quais “instauramos relacdes de movimento e
repouso, de velocidade e lentiddo, as mais préximas daquilo que estamos em vias de nos
tornar, e através das quais nos tornamos” (:63-64)%.

Aqui, vemos que a pessoa existe se, no seu aprontamento, participarem outros
elementos extra-humanos. Como os animais: o animal sacrificado sera oferecido para um
determinado santo. As divindades afro-religiosas precisam ser alimentadas constantemente,
ainda mais ap6s o aprontamento que a pessoa faz. Esse alimento da divindade (sobretudo, as
ervas e o sangue de animais) sera derramado na pedra, no acutd, que é onde o santo come,
tanto no momento do apronte como também ao longo da vida da pessoa iniciada (e ao longo
da vida de seus/suas orixas).

Fazer o aprontamento (algo que envolve o corpo humano, relacionado a outras
agéncias, numa socialidade) é a cosmopolitica no corpo. Quem ¢ pronto deve seguir as suas
obrigacoes (matar — fazer sacrificio animal — para orixas e, no caso de quem fez o apronte
cruzado, é matar para 0s exus, para as pombagiras; também é reforcar a relacao com caboclos
da Umbanda, com orixas...), € a pessoa que se tornara mae ou pai de santo, apés a primeira
ocasido de apronte, deve estar sempre preparada para receber demandas e para aprontar mais
pessoas (filhos/as), continuando os diversos acontecimentos que juntam, ao Seu COIpo,
humano, diferentes poténcias extra-humanas. Entdo, essa pessoa vai fazendo seu
aprontamento por meios de diversos refor¢os ao longo da vida.

Como veremos, as praticas do fundamento sdo raizes da Africa. Assim, elas podem ser
compreendidas na logica rizomatica, e ndo como formas arboreas, ja que o rizoma conecta
diferencas num plano horizontal, ao contrario das formas arbéreas que espalham unidades
num plano vertical, hierdrquico. No rizoma, os segmentos afastam-se em determinados
momentos, mas se cruzam, se alinham, voltam a se afastar e tudo opera nesse sentido. No

caso da Linha Cruzada, a logica do cruzamento é disjuntiva. Se ha multiplicidades, ha

65

Retomo a nogdo de devir, seguindo Deleuze e Guattari, no capitulo V.
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diferencas.

Vemos que o corpo também opera desse modo: ha uma divisao nos corpos, pois cada
parte do corpo tem um(a) dono/a: a cabeca pode ter um(a) orixa, mas pode ter mais de um(a);
o corpo tem mais de um(a) orixa, ele é multidimensional, fractal, pois cada parte do corpo
esta relacionada a uma divindade; em momentos precisos, as partes do corpo juntam-se e, em

outros, separam-se. E isso ainda tem a ver com as passagens, que veremos no capitulo I'V:

A gente ndo pode trabalhar nem s6 com mulher e nem s6 com homem. Eu mesmo
sou de Oxum, mas Xang6 comanda. Sou de Oxum e Xango, de Ogum e Bard. S6 que
na minha cabegca, Oxum tomou conta, mas o Xangé estd no meu corpo e o Ogum
também (Mae Irma, Mostardas, 12 de maio de 2012).

Ocorre essa composicdo do corpo tanto na pessoa que ja faz o apronte quanto naquela
em que se operara o aprontamento — e mesmo no envolvimento da pessoa com a religido®. E
que o dom ndo entra em contradicdo com a iniciagdo! Ndo ha “ambiguidades” nessa
compreensdo afro-religiosa e intensamente filos6fica. H4 o dom, ja que a pessoa nasce com
seus/suas orixas de cabeca e de corpo e, a0 mesmo tempo, vai desenvolver orixas e outras
entidades com a sua iniciacdo, com o aprontamento — que vai ocorrendo ao longo da sua vida
na religido.

Ha também aquilo que é apreendido na pratica com a religidao e, desse modo, ocorre
sempre a possibilidade de se atualizar algo que ja existe em poténcia (uma divindade, uma
entidade) no corpo e na cabeca da pessoa. E por meio das relacdes criadas entre pessoas e
objetos — no caso do apronte no Batuque, com 0s acutds — que sera possivel ativar essas
entidades, preparar os corpos e alargar os modos de existéncia. Essa fractabilidade esta
estritamente ligada, também, aos dias da semana. Cada dia pertence a um(a) orixa, mas ha
divisdes, num mesmo dia, para cada passagem de orixa. Assim, a semana divide-se em:

Segunda-feira: do Ogum e do Bard e, no cruzamento, do Exu

Terga-feira: da Iansd

Quarta-feira: do Xangé

Quinta-feira: do Ogum

Sexta-feira: da Iemanjd e, no cruzamento, do Exu

Sabado: da Oxum

Domingo: do Oxald e da lemanja

% No préximo capitulo, veremos que os processos de batismo e de seguran¢a na Umbanda também séo

relacionados ao aspecto de aprontamento e, consequentemente, de fractabilidade e de relagdes com extra-
humanos.
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O dia subdivide-se em horas ou periodos que pertencem a um(a) outro/a orixa além
do/a orixa daquele dia, como um ano pode ser consagrado a um(a) e, a0 mesmo tempo, a
outro(a) orixa. O ano de 2012, por exemplo, foi de Oxum e de Oxala. O ano de 2013, por ter
se iniciado numa terca-feira, foi comandado por Iansa, mas teve Xang6 respondendo junto.
Assim, numa segunda-feira, por exemplo, Bara responde por uma parte do dia, sempre apds o
cair do sol, e Ogum responde por outra parte do mesmo dia.

Elementos meteorol6gicos também sdo orixas, com a diferenca de que, se nos dias e
anos, ha orixas que trabalham, poderiamos ver que, para os “fendmenos naturais”, as/os
orixas sdo a natureza: Iansa é o vento, Iemanja é o mar... E a fractabilidade do corpo também
opera-se em relacdo ao dia no qual se esta fazendo o apronte; opera pela existéncia de partes
disjuntivas do corpo, partes que pertencem a orixas (o que ndo impede que esse pertencimento
seja para uma das passagens de orixas); vai se relacionar com outras passagens de um(a)
outro/a orixa diferente em determinados momentos e no mesmo corpo...

Entdo, nesse escopo de relaces, podemos dizer que, o tempo todo, estdo sendo
relacionados extra-humanos e pessoas com dias, horas, ano, tempo, partes do corpo,
fendmenos meteorolégicos, fatos, locais... E que tanto o aprontamento como o cruzamento
confeccionam modos de existir em diferencas. E, para fazer tanto um como o outro, é preciso

ter fundamento:

Aprontar elas [filhas de santo], conforme eu me aprontei, eu ndo apronto, porque eu
sou do caldeirdo: cabega raspada! Ficava deitada na esteira. Hoje em dia, ninguém
quer fazer assim, compreendeu? Eu sou da cabega raspada. Raspa-se a cabega da
pessoa e faz uma cruz [no aprontamento] na cabega. E isso vem das raizes da
Africa, isso é raiz africana. Minha avé era negra, da Africa mesmo [...] e a familia
da minha mde era do tempo dos escravos (Conversa com Mae Jalba e Mae Irma,
Mostardas, 16 de junho de 2012).

O fundamento é ligado, portanto, a Africa. Mas é, como Mae Jalba se refere, pelo fato
de ela ser do caldeirdo (que quer dizer que seu fundamento é muito antigo, do tempo em que
se faziam as iniciacdes, se aprontavam as pessoas, nas religioes de matriz africana, raspando a
cabeca da pessoa e mantendo-a por varios dias no chdo da terreira) que ela tem o
fundamento. Como muitas vezes foi mencionado, hoje, as pessoas da religido sentem um
certo receio por fazer o apronte desse mesmo modo, por conta do fato de muitas delas
trabalharem em lugares que tém preconceitos contra batuqueiros. Esse medo faz que as

pessoas se escondam e que ndo queiram raspar a cabeca e ter de ir com lengo ou mostrar que
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fez o corte, por conta da religido, no trabalho. Evidentemente, esses processos de preconceito
ndo apagam o sentido empregado pela mée de santo ao apontar a Africa ou o fundamento. Ela
é evocada como territorialidade existencial, seguindo Goldman (2006), e nos mostra,
justamente, possibilidades de ndo cairmos em essencialismos de identidade. A Africa opera
enquanto ritornelo, no qual ocorrem investimentos criativos que podem estar articulados a
bases espaciais, mas também “a uma infinidade de outras relagdes (ndo apenas étnicas, como
de filiacdo, de alianca, geracionais, etc.)”. Logo, a “africanidade” que se costuma evocar

nesses casos para definir os investimentos criativos, segundo ainda o autor,

Nao diz respeito a uma Africa real, imaginaria ou simbélica, no sentido usual desses
termos, mas a uma experiéncia existencial na qual “Africa” funciona como um
“ritornelo” - “um refrdo que, incessantemente acionado, traca um territério e [...] se
desenvolve em motivos territoriais, em paisagens territoriais” (Deleuze; Guattari,
1980: 397), criando territérios existenciais e erguendo barreiras contra as forcas do
caos (2006:139-140).

A Africa, que vemos como investimento criativo e como territério existencial, é
também um dos lados da religido: é o Batuque dos orixas. Mas ela é, ao mesmo tempo, o lado
que indica a africanidade dos pretos-velhos, que chegam na sua linha na Umbanda. Assim,
tratando-se de um aprontamento feito no Batuque, o ritornelo Africa ressoa na evocacdo da
Mae Jalba sobre a pratica antiga de raspagem da cabeca da pessoa que se aprontava na
religido. Logo, Africa ndo é uma identidade essencialista, pois o préprio conceito de
fundamento é vivenciado como um ritornelo®.

O ritornelo toma posi¢des de africanidade, mas pode tomar outros percursos quando se
trata do Amaci, por exemplo, que sera acionado na Umbanda, com espiritos amerindios, para
o apronte; o fundamento toma dimensdes territoriais quando estiver sendo ligado a Africa e,
nesse caso, é feito o apronte, ainda que este ndo seja praticado de forma semelhante a dos
procedimentos realizados na época do caldeirdo: naquele periodo em que Mae Jalba se
aprontou, também havia o preconceito contra as religides de matriz africana, mas havia e
sempre houve pessoas que raspavam a cabeca, que criavam terreiros, que resistiam a
repressdo policial, que reterritorializavam suas praticas politicas, religiosas, filosoficas, como
existem hoje pessoas que ainda fazem as suas relacoes, que se aprontam na religido, que, por
ventura, fazem o caldeirdo, dependendo da Casa, que apreendem forgas, que mobilizam o axé
e potencializam os seus corpos para as incorporacoes...

Neste capitulo, veremos como o aprontamento é organizado pelas pessoas que fazem

5 Voltarei a falar do ritornelo quando tratar da questdo do territério, no capitulo IV.
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parte desse complexo religioso que é a Linha Cruzada. Que praticas cotidianas e rituais devem

ser feitas para que o corpo que esta se aprontando seja composto?

Fazendo o Aprontamento

O aprontamento na Umbanda comeca com ervas, e o primeiro [passo] é s0 com
ervas. A pessoa fica 24 horas no chdo. Assim, usando diversos tipos de ervas, a mae de santo
prepara um banho para a pessoa que sera aprontada, com sete ervas, entre cheirosas e
fedorentas: a guiné, alevante, arruda, a espada de Sdo Jorge, manjericdo, alecrim, malva
cheirosa e outras ervas, quebra-tudo®. As ervas variam muito, pois depende da pessoa e das
divindades que serdo acionadas. Cada erva, ndo sO as citadas, pertence a uma ou mais

entidades:

Guiné pertence ao caboclo e ao preto-velho. Manjericdo pertence a Oxum e a todas
as Mdes [orixas femininas]. Alecrim pertence mais ao Ogum e malva cheirosa
pertence® a acalmar as pessoas, entende? O Quebra-Tudo é para tirar os maus
fluidos da pessoa. Cada erva tem um significado, entende? Arruda quebra também
invejas, tira das perturbagdes. Pois se tu vais para o chdo, tens que fazer um banho
de descarga, ndo é? Tem que se descarregar para depois ir para o chdo (Entrevista
com Mae Irma, Mostardas, 27 de setembro de 2012, grifos meus).

O banho de ervas, o Amaci, opera como o principio do aprontamento que é realizado
na Umbanda. Conforme Mae Irma, o banho se faz com as préprias ervas, tirando [um pouco]
para o Amaci e com o restante faz-se um banho dos ombros para baixo [no corpo da pessoa].
Assim comega a primeira etapa. Para um outro momento — chamado Araribé” —, é possivel
colocar a pessoa no chdo com uma ave ou mais de uma. Vamos supor: se a dona da Casa é
Oxum, a ave serd uma galinha amarela. O cruzamento opera novamente’": ha a possibilidade
de o apronte conter também o sangue. No Araribé a pessoa fica trés dias no chdo.

172

No apronte, podemos ver também a dimensao fractal’” agindo no corpo da pessoa:

Quando fica [no chdo] sete dias, chama-se bori. E sdo quatro aves, as aves da
pessoa. Se ela é do Ogum é um galo carijé, se ¢ Ogum com Iemanjd, é um galo
carijé com uma galinha branca. E nas pernas sempre vai o Bard. Todos nés temos

58 Respectivamente: Petiveria alliacea L; Mentha viridis; Ruta graveolens; Sansevieria trifasciata; Ocimum

minimum; Dicliptera aromatica; Malvaceae; Callea serrata. Fonte: www.wikipedia.com.

A questdo do pertencer vou discorrer mais adiante neste capitulo.

E interessante que o termo araribé possivelmente venha de uma intensa relagio com Arariboia, tido como
um chefe indigena Tupi, que habitava o litoral brasileiro, na Baia de Guanabara. Ver:
http://axeUmbanda.blogspot.com.br/2008/05/histria-do-caboclo-araribia.html. Ainda, Arariboia é uma
palavra do Tupi e designa “Cobra Arara”. E, ainda, o nome de uma espécie de jiboia.

E no préximo capitulo que vou aprofundar-me sobre o conceito cruzamento.

Mais adiante, explicito como podemos entender a fractabilidade, apoiando-me nas concepgdes que Wagner
[1991] (2011) indica.
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o Bard nas pernas e vai ainda uma ave do dono da Casa: se é Iansd, é vermelha,
se é Oxum, é amarela. E também vdo as quartinhas, entende? No bori, jd tem que
ser quatro quartinhas. No bori, pode ter duas etapas: se ndo puder entrar jd no
quatro pés, se atrasa um pouquinho, a gente repete o bori. No quatro pés, jd
comega com as vasilhas e com os acutds, como a gente chama, que sdo as pedras.
Quem puder ja preparar no segundo, no refor¢o do bori, os acutds, prepara todos
os acutds, que é Ogum, Iemanjd e todos os orixds. Prepara os acutds e, quando
fizer o quatro pés, é s6 ampliar [o nimero de acutds]. No quatro pés, se tu ndo
podes matar um quatro pés, que é uma cabrita ou um carneiro, dependendo da
pessoa, tu tens que matar angolista’, um casal de angolistas. Ndo € o quatro pés
como é o que precisa, mas é mais barato, entende? (Mae Irma, Mostardas, 27 de
setembro de 2012, grifos meus).

Como vemos, a pessoa, cruzando, vai fazer o aprontamento ndo sé para orixas do
Batuque, mas também para outras entidades (do Povo da Rua e da propria Umbanda). Ha uma
série de extra-humanos que sdo agregados no processo do apronte, e é possivel usar outras
aves como animais de quatro pés.

O procedimento que se constituiu como um refor¢o de Mde Irma ocorreu durante trés
dias ndo subsequentes. O aprontamento e a entrega do delegum para Mae Irma foi realizado
no terreiro onde ela se iniciou, no caso, o I1é Africa Reino de Iansi e Xango, lemanja e Bara e
Seguidores do Sete Encruzilhadas, em Rio Grande, e foi efetivado pela sua mae de santo, Mae
Jalba. O quatro pés, a Roda de Batuque, a Mesa de Ibeji e a entrega do axé de buzios, do axé

de faca, atividades conjuntas ao aprontamento, foram realizadas na Casa, que é a matriz:

A matriz é a minha Casa! Entdo, quem faz quatro pés tem que fazer ld em Casa! Vai
ser feito na Casa da mde de santo. Quatro pés e bori, tem que fazer na minha Casa.
Para aprontar-se, é tudo feito ld. Aprontar e dar fundamento! Que € para a pessoa
fazer: eu tenho que preparar ela para ela fazer as coisas [aprontamentos, religido,
curas, jogar buzios...], compreendeu? (Conversa com Mae Jalba e Mae Irma, 16 de
junho de 2012, Mostardas).

No primeiro dia, ocorreu o sacrificio de aves e de outros animais de quatro péss,
oferecidos para os/as orixas; no segundo dia, foi feita a Roda de Batuque e, no terceiro dia, foi
preparada a Mesa de Ibejis e feita a entrega do delegum’. Além disso, houve outra Roda de
Batuque, ocorrida em Mostardas, em dezembro do mesmo ano, que completou o processo de
reforco e aprontamento. Veremos, em seguida, cada um desses eventos.

Todavia, é preciso ainda ressaltar que, na Casa onde Mae Irma fez o aprontamento,
foram usados os quatro pés, como precisa. Aqui, o fundamento vem a tona, porém vemos

novamente que ele ndo é algo essencializado: se a pessoa ndo tem condicoes financeiras ou

7 Segundo Méde Irma, angolista sdo uns bichinhos carijozinhos, aves conhecidas também por Galinhas

d'Angola.

Acompanhei o primeiro dia, 16 de maio, em que ocorreram os sacrificios de quatro pés; o dia 24 de maio, dia
da Roda de Batuque, e dia 29 de maio, no qual ocorreu a Mesa de Ibeji e a entrega do delegum. Os eventos
foram no ano de 2012, em Rio Grande.
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ndo conseguiu juntar dinheiro para obter um animal de quatro patas, que é necessario ao
sacrificio e ao apronte no batuque, ela pode fazer com animais substitutos, desde que estes
sejam potencialmente ligados aos animais de quatro pés e que forem agregados ao processo,
como criagdo inventiva afro-religiosa.

Mae Irma referiu: agora, eu vou aprontar meus filhos de santo, para chegarem até
onde eu cheguei. E que ela fez um reforco:

Eu jd estou pronta hd muito tempo, mas tinha que ter o delegum, que eu ndo tinha
feito. Ela [Mae Jalba] nunca me aprontou para dar o delegum e eu nunca me
interessei. Mas ela estd ficando velhinha e eu tenho que estar com todas as minhas
armas na mdo, tenho que estar com os meus biizios, tenho que estar com tudo
(Conversa com Mae Irma, Rio Grande, 24 de maio de 2012, grifos meus).

Mae Irma salienta que a pessoa precisa se desenvolver na religido, mesmo tendo o
dom e, nesse sentido, podemos compreender o fazer, a iniciagdo, como algo posto em relacao
a cosmopolitica: estar com todas as armas na mdo, defender-se, ter o axé de buzios (delegum)
e poder aprontar outras pessoas sao operacoes necessarias para os lados de uma relacdao que é
cosmopolitica. Vemos que o defender-se refere-se ao fato de a mae de santo operar uma
diplomacia c6smica (Anjos & Oro, 2009). Essa nocao reconhece que os diferentes mundos
estdo em contato e que, a0 mesmo tempo, ha sempre a possibilidade de ndao-conexao, de

conflitos, de controvérsias. O defender-se, portanto, é fazer um reforgo no corpo:

A gente trabalha muito com a mente. Até minha mde de santo tem que fazer
[reforco] para ela. Pelo menos uma vez por ano, e jd fazia muito tempo que eu ndo
fazia, e ela me falou: “Irma, tens que fazer um refor¢o”. Entdo, eu vou aproveitar e
fazer tudo: um reforco, um delegum, que é pegar o axé de buzios, e assim, tomara
que ndo, mas, quando eu preciso de alguma coisa para mim, se eu preciso de
alguém que me defenda, é a minha mde de santo, s6 que ela estd ficando velhinha.
Eu me defendo sozinha, mas, quando eu me aperto, eu chamo ela. E isso que vou
terminar, entende? E igual a um médico, um anestesista e um cirurgido: sempre tém
os que ddo uma forca. Entdo, como ela aprontou duas ld, deixou prontas, ela
perguntou se eu queria que ela me entregasse o delegum. Ela disse: “estou bem,
mas eu fiz 90 anos”. Porque depois, eu mesmo fago refor¢co para mim. Eu jad tenho
tudo, s6 o delegum que agora que eu vou pegar [ter] (Mde Irma, Mostardas, 12 de
maio de 2012, grifos meus).

O reforgar é fortalecer a relacdo ja existente entre filha e mae de santo e, a0 mesmo
tempo, fortalecer a relacdo entre a pessoa e outras pessoas, entidades e o Cosmos. E, ao
mesmo tempo, fortalecer os corpos (humanos e extra-humanos). Fazer uma Roda de Batuque
e matar para os/as orixas é fortalecer e ampliar as relacdes com eles e é também reforcar
os/as orixas que estao relacionados com aquela pessoa e com aquela Casa. Ser pronto opera

uma compreensao ontolégica de que o corpo e o espirito ndo sao separados, como a ontologia
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do Ocidente cré ser possivel.

Vimos que ¢ no jogo de buzios que a pessoa vai saber qual é o/a dono/a da sua cabeca
(mas pode ser que existam mais de um(a) dono/a na cabega) e quais sdo as outras entidades
que compdem o seu corpo (pois este é dividido). Entdo, temos um corpo que opera em
diferenciacdo intensiva das multiplicidades e um espirito que toma dimensdes multiplas nas
relacdes que efetua com outros espiritos. Numa conversa que tive com Mae Irma e Mae Jalba,

elas falavam que ha orixa(s) de cabeca e de corpo:

Mae Jalba: A minha cabeca é quatro santos! A da Irma é dois, os principais. Eu
sou quatro. E esses quatro ndo adianta eu querer tirar porque eu ndo tiro.

Jodo: Como assim? Quatro santos na cabega?

Mae Jalba: Eu sou de Obd, Oid, Ogum e Xangé. E, no lado deles [Nag6], sdo sé
dois santos. Tem mais: tem nas pernas, nas maos...

Mae Irma: Mas na cabega é s6 dois.

Mae Jalba: A dona da cabe¢a da Irma é mamde Oxum. As donas da minha cabe¢a
sdo Obd e Iansd. As duas perigosas! (risos)

Jodo: Como acontece de uma pessoa ter dois santos e outra pessoa ter um?

Mae Jalba: Depende do lado: tem o Jeje, tem o Nagé...

Mae Irma: Cambina, que ela [Mae Jalba] comegou, ndo é, Mde?

Mae Jalba: Eu comecei na Cambina.

Mae Irma: E eu jd comecei na Nagd, por causa das despesas, porque [na Cambinal
€ mais bichos [para sacrificar], entende?

Mae Jalba: Ah, é! Eu tenho que matar para Obd, eu tenho que matar para
Ogum, para Iansd, para o Xangé. S6 na cabega!

Mae Irma: Fora os bragos, pernas, costas e a frente. Porque cada parte tem um
dono (grifos meus).

O aprontamento sera realizado conforme o que disser o jogo de buzios. E ele que
indicara quais orixds compoem o corpo da pessoa, suas relacoes e qual procedimento sera
feito. Junto a isso, o lado da Casa e, consequentemente, do apronte da mae de santo da
pessoa, vai operar conexdes e modos de fundamento nesse processo. Ainda, se a pessoa deseja
ter uma Casa no futuro ou ter poténcia suficiente para jogar btizios, o seu aprontamento é
mais complexo e especifico, necessitando que ela apronte mais orixas para trabalharem na
Casa e que ela faca o delegum para jogar bizios, mas esta pode também joga-los apenas para
saber quais sdo seus/suas orixas, sem ter como objetivo o aprontamento na religido.

E, precisamente, por essas conexdes entre as diferencas, que vdo além dos humanos,
que penso ser possivel operar o conceito de socialidade para o entendimento acerca do
aprontamento na Linha Cruzada. Seguindo Strathern (2009), podemos perceber a socialidade
como a ndo existéncia de “uma sociedade que exista para além, ou acima, ou que seja
englobante dos atos individuais e dos eventos singulares. Nao ha um dominio que represente a

condensacdao de forcas sociais controlando elementos inferiores ou resistentes a ele”. A
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“existéncia social” ndao é “um conjunto exteriorizado de normas, valores ou regras que
precisam ser constantemente reforcados e mantidos contra realidades que constantemente
parecem subverté-los. As pessoas sdo subvertidas pelas acdes de outras pessoas. Ou sdo
atacadas por forcas ndao-humanas” (:165).

Precisamos parar de pensar que ha uma antinomia entre a sociedade e o individuo.
Trazendo nogdes apreendidas da leitura de Marriott, Wagner e do seu trabalho de campo na
Melanésia, a autora realiza uma critica aos conceitos de individuo e sociedade estabelecidos
pela maior parte da teoria social do ocidente. Para Strathern, no ocidente, “sociedade e
individuo constituem um par terminolégico intrigante porque nos convidam a imaginar que a
socialidade é uma questao de coletividade, que ela é generalizante porque a vida coletiva é de
carater intrinsecamente plural”. Assim, segundo ela, “concebemos a sociedade como uma
forca ordenadora e classificadora e, nesse sentido, como uma for¢a unificadora que retne
pessoas que, de outra forma, se apresentariam como irredutivelmente singulares. As pessoas
[...] como individuos, sdo imaginadas como conceitualmente distintas das relacdes que as
unem” (2009:39-40).

Logo, socialidade, dividuo e individuo oferecem uma chave interessante sobre os
elementos “dividual” e “individual” da pessoa afro-religiosa. E que, por essa chave, vemos
que a pessoa contém “dentro de si uma socialidade generalizada”. Assim, o aprontamento é o
processo que liga a pessoa, de varios modos, a diferentes poténcias que estdo externamente
implicadas ao seu corpo (outras pessoas, entidades, espiritos, substancias, objetos, energias...)
e, a0 mesmo tempo, internamente ligadas (o espirito e o corpo da pessoa, as divindades que
vieram de ber¢o, suas substancias...). Seguindo a autora, entendo que, também na Linha
Cruzada, “as pessoas sdao frequentemente construidas como o locus plural e composito das
relacdes que as produzem™(:40).

Strathern (2009) mostra que, mesmo havendo unidade para os melanésios, as pessoas
sao compositas na vida coletiva. Para ela, cada uma das partes (pessoa-singular e grupo-
coletivo) é “irredutivelmente diferenciada da outra”. E a “vida social consiste num constante
movimento de um estado para outro, de um tipo de socialidade para outro”. O corpo, como a
autora apresenta, na Melanésia, é tomado como “imagem de uma entidade”, simultaneamente
“como um todo e como holistico”, pois a pessoa contém “dentro de si relacdes diversas e

plurais”. A composicdo do corpo é, entdo, ligada as relacGes, e a pessoa dependera da
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“presenca de um outrem diferente” (:42-43)".
Outro autor que advoga essa critica aos conceitos instituidos de sociedade e individuo
€ Wagner [1991] (2011). Para ele, a “oposicdo entre individuo e sociedade” opera como

“produto da jurisprudéncia e da ideologia politica ocidentais”’®.

Assim, o autor apresenta a
nocdo de “pessoa fractal” indicando que esta “nunca é uma unidade em relacio a um
agregado, ou um agregado em relacdio a uma unidade, mas sempre uma entidade cujas
relacdes estdo integralmente implicadas”. Trazendo diversos exemplos etnograficos da
Melanésia, Wagner ensina que “a forma social ndo é emergente, mas imanente”. Comentando
a evocacdo do holismo no sistema de castas hindu feita por Louis Dumont e também o
conceito de “dividuo” de Marriott, Wagner aponta, portanto, que “a pessoa, como a sociedade
[...], é todo e parte a0 mesmo tempo””’.

A socialidade, aqui, pode ser pensada enquanto um modo pelo qual as diferengas e
relacOes conectam seres humanos e extra-humanos, em intensas composicdes de corpos,
acontecimentos, politicas, territorios... As relacdes na religido envolvem ndo somente
humanos. Essas referéncias teoricas e etnograficas sdo importantes para compreender como se
dé o processo de composicdo da pessoa e de corpos em outros coletivos. E possivel articular
essas concepcoes de corpo e de pessoa com as da Linha Cruzada.

As nocgoes de socialidade (nos termos que Strathern refere) e de diplomacia césmica
afro-brasileira (como argumenta Anjos em seus trabalhos) estdo presentes nas relacdes da e na
Linha Cruzada. Aproximo ainda a nogdo de dividuo ao que venho discorrendo sobre o
aprontamento, entendendo que o processo da iniciacdo nao é algo dicotdmico: como se “ou se
tem o dom, o dado, ou se faz a iniciacdo, o feito”; ao contrario, o dado e o feito justamente
coexistem porque ha processos fractais que ndo separam a pessoa e extra-humanos.

E pelo fato de o dom ser aprontado e, a0 mesmo tempo, vir de berco que a socialidade
opera como elemento que conecta tanto humanos como outros entes do Cosmos. Para
compreender a socialidade (que inclui o dividuo, o individuo, a pessoa fractal e as relacoes),
veremos que, nos processos do aprontamento e reforco — o quatro pés, a Mesa de Ibeji e a
entrega do delegum, as Rodas de Batuque —, essa socialidade é alargada, pois estdo em

relacdo constante humanos e extra-humanos. Além disso, o elemento fractal, dividual, opera

quando vemos que a pessoa tem partes do corpo que pertencem a orixas.

> As perspectivas de Strathern e de Wagner sdo bem préximas, acredito, ao que Gabriel Tarde apresenta no

», «

“Monadologia e Sociologia”: “cada monada ja é multidao”.

Retirado de http://www.pontourbe.net/edicao8-traducoes/168-a-pessoa-fractal, acesso 23 de janeiro de 2013.
Idem.
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De modo algum, essa forma de socialidade opera de modo estanque nas relacdes: é
que, dependendo do lado na religido, existem diferentes aprontamentos: por isso, o
entendimento de que existe uma légica, que é rizomatica e que opera por producdo de
diferencas”. Cada Casa é oriunda de uma outra Casa, assim como cada filho/a de santo é
oriundo/a ou aprontado/a por sua mae de santo ou seu pai de santo, e isso se da na Casa que a
pessoa frequenta.

Logo, a multiplicidade aparece também nos processos que a Casa e as pessoas
realizam. Como afirma Cristian: Na Nagdo, temos vdrios bragos, vdrias ramificagdes. Se a/o
filha/o de santo abre uma Casa, essa nova Casa possui ligacdo com a Casa de sua mae ou pai
de santo, mas essa ligacdo opera-se num sentido rizomatico: o aprontamento é tanto da pessoa
como da Casa, pois a territorialidade esta sempre sendo definida e redefinida. Cada Casa é
um caso — questdo que também foi observada nas etnografias de Barbosa Neto (2012) e Avila
(2011).

A nocdo de multiplicidade que apreendo dessas formas de relacdes é aquela que
indica a producao de diferencgas e, por isso, ndo é apenas multiplicacdo de Casas e de pessoas
que seguirdo uma unidade da religido, mas é pela logica das multiplicidades que se opera a
formacdo de Casas e também de aprontamentos, porque cada pessoa aprontada é uma
possibilidade de uma Casa ser aberta — alargando-se os modos de socialidade e de
fractabilidade dos corpos.

Mae Irma ja possui a sua Casa ha mais de 20 anos. Sua Casa é de Linha Cruzada, o
que envolve atividades de Umbanda Linha Branca e da Quimbanda (Povo da Rua) e da
Nacgdo. Embora exerca atividades religiosas e de atendimentos ha bastante tempo, Mde Irma
ndo tinha ainda todos os acutds de todas/os orixas. Esse processo de aprontamento no
Batuque permitiu que ela possuisse todos os acutds, o que coincidiu com a entrega dos axés

de faca e de buzios. Como ela propria afirma, a religido é um compromisso e

Eles [orixas] avisam, Jodo, porque o dom vem assim: embora tu ndo queiras, ndo
acreditas, e quando tu vés, tu estds enxergando! Eu mesma comecei enxergando!
Um dia, estava dormindo e, quando vi, eu estava tapada com um véu branco! E
quando eu estava fazendo comida e veio uma mulher dangando? Eu puf! Caf
esticadinha... Pode ser meio-dia, ou meia-noite, eles me pegavam! E a forma de
comegar o médium! Quando tu ndo queres seguir, ela [a religido] passa apertando
para tu seguires (Entrevista com Made Irma, em Mostardas, 28 de setembro de
2012).

78 Fago uma relagdo entre essa logica com a filosofia da diferenga, apoiando-me também naquilo que Deleuze

diz sobre o rizoma ser “precisamente [...] um caso de sistema aberto” (DELEUZE, 2010:45).
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Estamos diante de processos de agenciamento que sao potencialmente construtores de
pessoas, de divindades, entidades e de outros elementos daquilo que chamamos de “natureza”.
Podemos considerar, partindo do aprontamento, a existéncia de agenciamentos rizomaticos
nos quais os corpos, por meio de diversos momentos singularizantes, formam também
socialidades e conexdes que se dao por meio de fluxos e de agdes. A propria ligacdo existente
entre a pedra (acutd) e a pessoa compOe esses agenciamentos que formam a socialidade
alargada a que me referi anteriormente. E, como ja observado por Anjos (2006), afirmo que a
relacdo é singularizante porque

O orixa é feito na casa do pai-de-santo com as caracteristicas singularizantes do
processo de construcdo da entidade nesse momento, por esse pai-de-santo.

Cada filho-de-santo, ao se iniciar, adquire as paramentacOes ritualisticas: o
recipiente onde fica a pedra sagrada e demais objetos relacionados ao orixa. O
processo de iniciacdo é concebido como um renascimento em que a pessoa e 0 Sseu
orixa de cabeca irdo crescer e adquirir a maturidade religiosa. Os contornos desse
processo de crescimento marcam a pessoa em constituicdo e o orixd que se vai
formando no mesmo processo. O Orixd de cabeca aprende, é “ensinado”,
“domesticado”, acostumado ao ritmo da casa.

E por isso que o xangé acostumado de uma forma numa casa resiste ao seu
deslocamento para outra casa. Poder-se-ia dizer que a pessoa e 0 orixa passam
por um processo de individuacdo. Assim, o termo geral xangd tem um certo
nivel de realidade. Porém, na proximidade constitutiva de cada iniciado, seu
orixa é uma entidade singular. E isso! Nem geral, nem individual: o orixa passa
por um processo singularizante no sentido de Deleuze (:75-76, grifos meus).

Com a feitura, o apronte, e o fortalecimento dos corpos e das pessoas, o reforco,
ocorrem fluxos de intensas relacGes: o sacrificio é realizado para orixas, mas também é
realizado, de certo modo, para a filha de santo e para outros humanos (ja que a carne dos
animais sera consumida pelas pessoas e pelas entidades). Tanto as divindades quanto as
pessoas absorvem o axé naquele momento. A apreensao de energias e o fortalecimento dos
corpos e das relacdes sdo permeadas pela nogdo émica de que existe uma medicina nesses
processos. E que ndo hd modos de se fazer o apronte que ndo mobilizem as diferentes
agencias do Cosmos e das relacoes.

Para compreender essa nocdo émica € interessante trazer uma reflexdao feita por
Stengers, sobre os pharmaka. Isso pode ser relacionado com o que é constantemente
elaborado pela Linha Cruzada. Segundo a autora, “na nossa tradicao, desde Platdao, os
pharmaka, essas coisas perigosas que requerem uma arte da dosagem, tém sido
desqualificadas em beneficio dos principios que garantem o bem e a verdade. A arte da
dosagem obriga, ao contrario, a encontrar uma nova relacdo entre praticas cientificas e

praticas nao cientificas. Ela ensina que as coisas ndo se dao jamais de maneira boa ou ma,
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racional ou irracional””.

Isso ocorre porque tanto as relacoes como as substancias (fluidos, materiais, etc) estao
em constante dosagem tanto pelas pessoas como pelos agenciamentos extra-humanos: sobre o
sacrificio, trata-se de, mais do que apenas dar de comer a divindade, partilhar também uma
carne e 0 mesmo axé entre as pessoas, entre objetos inseridos e participes do ato... Para o
apronte, vemos que ainda mais a arte de dosagem € acionada: que erva sera utilizada, que
animal deve ser sacrificado, que orixas compoem aquela pessoa etc.

Contudo, é preciso que consideremos a nogdo de saide de forma ampliada,
observando que tanto o curar como o ver (nos buizios e além deles) fazem parte de processos
e das composicoes dos corpos — 0 que muito tém a ver com o aprontamento. Ter o axé de
faca, cortar (fazer sacrificios) na cabeca de outra pessoa, matar para orixds e multiplicar as
suas relacoes com diferentes entes sdo praticas que requerem dosagens precisas. Assim, 0S
modos de apreender substancias, mas também intensidades, sdo relacionados a outras
alteridades, intimas e externas, que vao operando em devires e vao sendo dosados, pois
precisam ser praticados e necessitam ser encadeados enquanto aberturas, fechamentos e
cruzamentos®.

E compreendendo a Linha Cruzada enquanto um “mundo de intensidades” (Anjos,
2006) que podemos entender por que Mae Irma passou pela quarta vez por esse ritual de
receber sangue e por que, nesse momento especifico, ela também recebeu o delegum e o axé
de faca®. Mae Irma estd hda 38 anos na religido e foi pelo fato de sua mde de santo estar
bastante idosa que ela passou pelo processo para aprontar-se mais, desenvolver-se mais. Um
corpo é composto por substancias e, certamente, por socialidades e alteridades. Assim, esse
corpo deve ser fortalecido com axé, vital para tudo. Mas, o que pode esse corpo?

Quando a pessoa esta fazendo o aprontamento (e, também apds ele), existem
determinadas interdi¢cdes alimentares. Assim como o corpo da pessoa passa pela feitura, que
compde o corpo e as relacdes que se dardo, o alimento também passa pela feitura: ndo é
apenas pelo sentido votivo, como oferenda, que o alimento é feito. Ele é preparado de
determinado modo porque as pessoas irdo apreender ndo sé a energia dos alimentos como

também a dos/as proprios/as orixas que funcionam, que participam no momento da feitura

7 www.ihu.unisinos.br/noticias/noticias-anteriores/17212-a-representacao-de-um-fenomeno-cientifico-e-uma-

invencao-politica-entrevista-com-isabelle-stengers. Acesso em 05/02/2013, grifos meus.

No capitulo IV, proponho pensarmos as benzeduras e outros processos envolvendo a cura, a saide e a
medicina da e na Linha Cruzada como ciéncia némade, em oposi¢do a ciéncia régia (Cf. Deleuze & Guattari,
2008). Sera nesse capitulo que também aprofundarei a questdo da dosagem.

Veremos mais sobre o axé de faca no capitulo V.
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81



113

desses alimentos. Os orixas estdo o tempo todo presentes no momento em que 0s alimentos

sdo feitos no terreiro. O alimento ndo s6 vai compor o corpo: ele vai acionar diferentes

poténcias, afetos com o corpo e com as relagoes... Os alimentos sdo intensamente ligados ao

processo de aprontamento — e ndo s6 aos votivos, mas também aos que a pessoa devera (ou

ndo) consumir:

Mae Irma: [No aprontamento, quando se estd no chdo] pode comer todas as
comidas, s6 que a pessoa ndo pode pegar faca, nem garfo, s6 colher. Qualquer tipo
de comida: fruta, inclusive é bom comer bastante fruta, doce, canjica, quando estd
no chdo, é muito bom. Porque, por incrivel que pareg¢a, quando tu estds no chdo, e
que os santos estdo comendo, te dd uma fraqueza! E se tu ndo te alimentares, dd
fraqueza e sono.

Jodo: Porque eles [santos] estdo comendo ali [no corpo da pessoa]?

Mae Irma: Sugando. A gente fica fraca! A gente se alimenta normal, mas falta
forga, dd fraqueza e sono. Os daqui de casa notaram: eu dormia na Jalba noite e
dia! Eu nem me interessava de ver a novela, ela dizia: 'pode sentar, ver novela'. Ah,
ndo dava! Vinha o sono e eu apagava! E no outro dia, nove horas da manhd,
tomava café e tinha sono de novo. Cheguei em casa [Mostardas], pronto! [passou o
sono|

Jodo: Mas dai a alimentagdo ndo muda, fica tudo normal, o café-almogo-janta?

Mae Irma: Tudo normal. Até chimarrdo pode tomar, s6 ndo pode tomar muito
quente. Hoje até é normal, a Mde Jalba dizia, mas eu ndo conseguia nem olhar
televisdo. Eu tinha sé sono! Na comida, normal, qualquer tipo de comida, menos o
peixe de couro, que ndo se come, ndo é? Esses bagres, jundids...

Jodo: Ndo se pode comer durante esse periodo?

Mae Irma: Nem depois, ndo é bom.

Jodo: Nem depois, nunca mais?

Mae Irma: Ndo. Porque o peixe de couro é um peixe que tu podes fazer muita
maldade, sabe? E o orixd ndo come peixe de couro, quem € pronto na religido ndo
come peixe de couro. E nem galinha com arroz misturado!® Posso comer galinha
assada ou com molho, com massa. Ndo pode juntar. Um dia, aqui, eu fui num
Ensaio [de Pagamento de Promessa] numa prima minha, mas era comida a vontade:
carne de porco assada, batata cozida e galinha com arroz. Mas era fartura. Eu s6
comi a carne de porco e a batata doce. Tinha farofa e tinha salada também.

Jodo: Sdo essas restricdes que se tem?

Mae Irma: Para a pessoa pronta! Olha, depois do bori, jd ndo é bom comer
galinha com arroz. Porque jd estd com meio caminho andado, entende? E nem o
peixe de couro pode comer (Entrevista com Mae Irma, em Mostardas, 27 de
setembro de 2012).

Isso tudo faz parte do processo de feitura na religido: o corpo é constantemente

refeito, e a pessoa, também. Em certo sentido, o apronte nao deixa de ser reforco — mesmo

que a pessoa esteja na primeira ocasido de um aprontamento, ocorrera um refor¢o na sua

condicdo de ter nascido com o dom. Esse, pode ser pensado como um refor¢o da virtualidade

de um(a) orixa que ja estd no corpo quando a pessoa nasce. E a pessoa, sendo fortalecida na

religido, terd um corpo forte e estard aberta a relagdes possiveis e as incorporacgdes: ela se

tornara mais reconhecida na sua condicdo afro-religiosa e sera potencialmente curadora,
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Sdo os eguns que comem peixe de couro e galinha com arroz.
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porque faz o intermédio entre pessoas e entidades.

E por essas relacdes feitas que ela vai trabalhar a cura e a doenca, por exemplo. O que
esta em jogo no aprontamento ndo € s6 a construcao de individuos, de corpos, pois existe um
modo de formar relagdes que ultrapassa a nocao ocidental de individualidade. Nessas formas
relacionais, vemos que se operam ressonancias, encontros — fazendo uma articulacdo com as
expressoes filosoficas deleuzianas — e cruzamentos possiveis, como o que opera 0 dom e 0
aprendizado, que estdo juntos e, ao mesmo tempo, sao diferentes.

Mesmo que a pessoa tenha o dom para a religido, ela precisa fazer o aprontamento.
Mae Irma ressalta que ndo é por causa do jogo de buzios, que eles [maes e pais de santo] vdo
te mandar entrar [na religido]. Tu vais escolher. Eles vdo te orientar. E, sobre a entrada da
pessoa na religido, ela exemplifica que ndo é que eu queira trabalhar com Ogum ou com a
Oxum. Tu ndo te governas [tu ndo escolhes o/a orixa]. Jd vem de ber¢o, do Oxald [...], ele ja
coloca um [orixa] em cada um.

Isso se liga ao que Barbosa Neto (2012) também indica: o “dom é uma doacgdo do
orixa” e isso “tende a se fortalecer pela relacdo que ele venha estabelecer com alguma casa
particular” (:80). Entdo, é “pelo préprio fato de o dom ser dado que ele deve ser feito. E
menos uma propriedade do que uma relacdo, a qual, por sua vez, pode se fortalecer pela
mediacdo do ritual apropriado [...]” (:82). Para o autor, o fato de “’quem é bom ja nasce feito'
ndo se opoe a ideia de que a pessoa possa aprender, mas sim a ideia de que possa aprender
independentemente da relacdo ritual com o seu orixa de cabeca, a qual, de um modo geral,
sempre se atualiza em uma casa especifica” (:79).

Mae Jalba diz que quem faz os filhos de santo é a mde de santo e, como a pessoa ja
vem de ber¢o com o protetor que Oxald pds em cada uma, é por meio da relacio com uma
mde ou com um pai de santo (e com uma Casa) que esse protetor (ou protetora) vai se
atualizar. A pessoa vai apreendendo fundamento quando vai se aprontando. O protetor ou

protetora da pessoa vem de berco e, por isso, a troca de orixds ¢ algo perigoso:

Mae Jalba: Tu és de Ogum, e eu ndo quero que tu sejas de Ogum, te tiro o Ogum. O
que eu fagco contigo? Boto-te em terra, te coloco ld embaixo! Ndo: se tu nasceste
com aquela entidade, aquela entidade tem que ficar! Porque tem mdes de santo que
trocam de entidade. Por exemplo, eu ndo tenho uma filha de Ossanha, um filho de
Ossanha, entdo eu te pego e troco de orixd. Dai isso jd se chama banditismo,
porque tu sabes que vai prejudicar aquela 'criatura’.

Jodo: Sempre vai prejudicar?

Mae Jalba: Sempre vai prejudicar! Para a Irma, eu podia agora tirar a Oxum da
Irma, mas por que eu vou fazer se vou prejudicar ela? Se tirar, vou botar a Irma ld
embaixo. E tem pais de santo que, se ndo subirem na vida, ndo deixam filho de
santo subir. Eles tém que subir primeiro que o filho de santo. Eu acho isso uma



115

ignordncia, mas muitos fazem! Isso ai eu acho uma palhagada! E tem a briga de
orixd na cabega e entdo por que que a gente joga [buzios]? Até na ultima hora, eu
joguei para Irma, para ver se a Oxum aceitava [o aprontamento]. Se a Oxum aceita
e eu tiro a Oxum, boto quem? Como é que vou deixar ela? Mas muitas mdes de
santo fazem assim.

Joado: E isso da problemas?

Mae Jalba: Dd, problemas serissimos, dd muito problema! Dd desavenga de casal,
dd muito problema. Tem muitas mdes de santo que ndo querem que o marido fique
com a filha de santo, entdo tira-o, afasta o marido da filha, compreendeu? Quer
dizer que isso eu jd ndo chamo de religido, jd é putaria! Sem-vergonhice e maldade.
Por isso que nunca me arrumei na religido. Porque ndo vivo da religido. Ndo vou te
dizer que ndo cobro: eu vivo de meus bragos e do que eu recebo. E a Irma sabe
muito bem como é minha vida. E [tem] muitos que se aprontam sé para maldade, s6
para prejudicar os outros. Por que as mdes de santo ndo ensinam certas coisas para
certos filhos? (Mostardas, 16 de julho de 2012).

A dosagem, que mencionei anteriormente, da-se no processo de aprontamento —

referido por Mae Jalba

quanto ao fato de que, ao trocar o/a orixa da pessoa e aprontd-la com

outro/a orixa, ocorre algo muito sério: essa operacao pode acabar com a vida da pessoa,

colocando um(a) orixa

que nao € o/a que a pessoa tem de ber¢o, que Oxala colocou. A arte de

dosagem torna-se o principal elemento que a mde de santo opera quando apronta outras

pessoas. Ha, também, na dosagem, a relacdo com o fundamento: quando a pessoa umbandista,

batuqueira, se relaciona com outras Casas, nas quais ndo foi aprontada e/ou de cuja corrente

ndo faz parte, isso também pode trazer problemas. Foi o que Claudia, uma das filhas de santo

de Mae Irma, explicou:

Claudia: Eu andei saindo [da corrente] e, quando sai, por tltimo, entrei em
depressdo, quase morri! Mas eu voltei de novo. Ndo adianta a gente querer, ndo
adianta te afastar [da religido]. Hoje eu jd penso diferente: entrou, cumpre, sendo,
ndo entra. E tem gente que entra e brinca [...]. E se tu és da tua Casa, tu até podes
visitar outra Casa, mas tu tens que pedir permissdo para a tua mde e ela tem que te
dar permissdo para tu visitares outra Casa. Porque, se tua mde de santo disser
‘ndo’, e tu vais, sem permissdo, numa Casa, e, de repente, aquela Casa é muito
pesada? Pode te acontecer alguma coisa e dai tu vais culpar quem? Entdo, tu tens
que pedir permissdo para a tua mde de santo se pode ir; se ela disser 'sim, tu vais',
tu vais. Se ela disser 'ndo, tu ndo podes ir', tu ndo vais.

Jodo: Mas tem muita gente que ndo faz isso [pedir permissao]?

Claudia: Ah, tem! Tem gente que pula de galho em galho [fica indo de Casa em
Casal, vai a tudo que é lugar [terreiras]. Depois ficam ruins, passam mal e voltam
correndo para a Tia Irma. Eu acho errado isso. Eu venho sé aqui [na terreira], ndo
vou a lugar nenhum: jd fui convidada para ir a outras Casas, mas ndo vou. Eu me
sinto bem aqui, o que eu vou fazer em outra Casa? Se for uma visita, tudo bem, mas
eu ja prefiro, se tiver que fazer uma visita, ir junto com ela [Mae Irma], sabe?
Porque ela é a minha mde de santo. Mas nem todo mundo pensa assim, ndo é? As
vezes, também vdo a outras Casas e trazem coisas ruins e acham que a Tia Irma é a
culpada, entende? E, as vezes, as pessoas também trazem coisas ruins de outras
Casas para dentro desta terreira. Depois se sentem mal, entdo acham que é por
causa da terreira da Tia Irma. Mas ndo é assim: é porque, das vezes, hd lugares a
que tu ndo podes ir [...]. Entdo, como é que eu vou me meter numa coisa que nem
eu sei direito onde é que eu estou me metendo? E se eu me meto ali e saio com uma
'bomba' dali? Ndo, eu me cuido muito nessas coisas (Conversa com Claudia, em
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Mostardas, 27 de Setembro de 2012).

E pela relacio entre filhos/as e mée ou pai de santo que as pessoas seguem uma Casa e
também porque diversos elementos participam das possibilidades de atualizacdo das
intensidades que estdo na pessoa e junto da pessoa. A dosagem pode ser percebida,
igualmente, no ato de circular entre as Casas. Como afirmou Claudia, para ir a outra Casa, ela
pede permissao para sua mde de santo, ja que ndo é bom ir a tudo que é lugar.

Esta em questdao o que pode ou ndo pode ser relacionado, encadeado, e a possibilidade
de haver algo pesado ou de a pessoa sair de uma Casa que ela visitou com algum problema
(um feitico, por exemplo). Pelo fato de a pessoa consultar a sua mae de santo antes de ir a
outra Casa, é que considero a existéncia da dosagem, pois ela, mae de santo, sabe o que cada
pessoa (filha sua) podera enfrentar ou ndo nos lugares a que vai. Isso, em termos de energias
também.

A nocdo de que os fluxos estdo sempre presentes, de que ha a possibilidade de existir
um feitico, o impedimento de algo por meios magicos, a criacdo de falhas nos processos de
agenciamento, a formacdo de desavencas diversas, a perda ou diminui¢do de axé, a apreensao
de energias, enfim, podem ser lidas como operacdes de politicas césmicas ja que se tratam de

relacOes entre diferentes agéncias, humanas e extra-humanas.

O quatro pés

No primeiro dia do reforco de Mae Irma, ocorreram sacrificios para todos orixas,
sobretudo para Orixas de cabeca e de corpo dela. Fazer o quatro pés é um momento singular
para a pessoa que faz o apronte e, sem duvida, o é também para todas as entidades que a
compdem. O quatro pés comecou com uma rapida e pequena Roda de Batuque, em que as
rezas chamavam orixas. Foi solicitado, na ocasido, pelos dois tamboreiros que eu nao
fotografasse e nem fizesse videos quando comecassem a matang¢a dos bichos. Um dos
tamboreiros disse-me que, se fosse no Candomblé, seria possivel filmar, mas na Nagdo, ndo.
Antes disso, conversando com eles e explicando a pesquisa, um deles também disse que Rio
Grande é muito forte no Batuque, por ser uma cidade muito antiga, para onde vinham muitos

escravos pelo porto. Esses tamboreiros foram contratados® pelas mées de santo para tocarem

% E comum essa prética de contratacdo de tamboreiros para tocar o Batuque quando a Casa ndo possui pessoas

aptas para fazer tal toque.
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o Batuque. Eles nao sdo os tamboreiros da Casa de Mae Jalba. Segui o que os tamboreiros
pediram e ndo realizei videos e nem fotografei.

O termo matanga, ou matar para orixds, é usado para se referir a imolacdo de
animais. Paulo d'Ogum prefere usar a palavra sacrificio para chamar o processo em que
animais sdo imolados. J& Avila (2011) fala em “obrigacdo”, e ndo em “sacrificio”, mas ela
lembra que a primeira nocao ndo se refere apenas ao “ritual de corte, mas também a relacao
permanente com o0 orixa assentado, dos cuidados com a agua nas quartinhas, as eventuais
bandejas com os alimentos preferidos de cada orixa, bem como, da oferta dos batuques com
rituais de quatro pé” (:119). Seguindo o que disse Paulo d'Ogum (sem desmerecer 0s outros
termos émicos que sdao e foram evocados), utilizarei sacrificio para tratar da imolacao de
animais.

Algo interessante do quatro pés de Mae Irma ocorreu ainda antes dos sacrificios: com
uma sineta na mao e caminhando de um lado para o outro do saldo da Casa, Mae Jalba, ao
passar por mim e ver que eu estava sentado com uma perna cruzada sobre a outra, me disse:
descruza as pernas. Com isso, podemos lembrar a nocao de “caminhos fluidos”, que esta
presente na cosmopolitica afro-religiosa (o que ja foi também referido por Anjos 2006, Avila
2011 e Barbosa Neto 2012), e ver que a postura corporal e até mesmo aquilo que a pessoa esta
pensando no momento do sacrificio influencia nos fluxos relacionados ao e no processo:
sentir pena do animal que vai ser sacrificado, estar com o corpo tensionado (bracos e/ou
pernas cruzadas) e pensar coisas fora daquilo que esta sendo feito no sacrificio, pode acarretar
varios problemas ao ritual e, consequentemente, ndo efetuar a relacdo necessaria que nele se
faz.

Poderiamos pensar esse envolvimento dos fluxos e das praticas no processo como uma
concentragdo (como sera visto acerca do fazer os alimentos, fazer as frentes, das Rodas de
Batuque). E que os fluxos, os pensamentos e os caminhos que se operam juntam-se nos
processos, ligam-se de algum modo.

Ainda antes de comecar os sacrificios, uma das filhas de santo de Mae Jalba pergunta
para ela: Mde, a senhora me dd licenga para acender uma vela para o Seu Sete? Como
resposta, Mae Jalba diz: eu ia acender e esqueci! Mas pode, sim! Aqui, podemos ver o
elemento do cruzamento: num ritual de quatro pés do Batuque, o Caboclo Sete Encruzilhadas

ndo foi esquecido, a relacdo com ele estava sendo efetuada também, junto com a relacdao com
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orixas®.

Ao término da Roda de Batuque inicial, algumas pessoas do terreiro e o filho carnal de
Mae Irma comecaram a trazer os animais — estes estavam em outro espaco da Casa — que
seriam sacrificados. Mde Jalba iniciou os sacrificios ndo pelo Bard, mas pela Oxum
(sacrificando uma cabrita), Orixd de Mae Irma, depois para Xangd (sacrificando um
carneiro), outro Orixa de Mae Irma, e sacrificando, em seguida, os pombos para Oxala. As
aves (galos e galinhas) vieram na sequéncia, para outros/as orixas. Um dos tamboreiros
questionou a mae de santo perguntando se ela ndo fazia a matanga por escala: Bard, Ogum,
etc. Mae Jalba respondeu que comecaria daquele modo, mas que depois faria a escala, porque
ela [Mae Irma] é da Oxum e do Xangé.

Por esses trés fatos — a necessidade de descruzar as pernas para as energias poderem
passar, circular, percorrer os espagos, corpos, o cruzar os sacrificios do Batuque com a
presenca e atuacao do Seu Sete Encruzilhadas, ao acender uma vela para ele e, ainda, comecar
os sacrificios com outras/os orixas e nao pelo Bara —, vemos que ndo ha um sistema fechado,
seguindo ordenacoes fixas e nem categorias estanques: se cada Casa é um caso, cada Casa
pode comecgar de forma diferente de outra um ritual de quatro péss, fazendo os sacrificios se
relacionarem com outros fluxos e energias diversas no momento do ritual. Pode, ainda, operar
cruzamento de linhas no mesmo evento sem, contudo, fechar-se numa unidade: a Linha
Cruzada é multiplicidade porque opera por l6gica rizomatica.

No caso dos sacrificios, o primeiro animal imolado foi a cabrita para Oxum. Corréa
(1994) explica que a matanga (ou “serdo”) é a cerimonia em que “os acutas sao retirados de
suas prateleiras e colocados ao chdo. Neles serdo imolados os animais, o que corresponde a
'alimentar’ o orixa” (:29). Em outro trabalho, Corréa (1992) afirma também que “a imolacdo
dos animais segue a ordem mitica dos orixas, que se inicia pelo Bara Lodé” (:108). O animal
imolado segue também, além do tipo de animal, a cor do orixa e é na imolacdao que o sangue
do animal escorre pelo corpo e pelos demais objetos e acutds de cada orixa. Mas as analises
de Corréa — embora sejam de extrema importancia para a antropologia das religides de matriz
africana — sdo demasiadamente focadas no ambito da representagao.

E que ndo estd em jogo a representacdo, e sim a existéncia de intensidades diversas: o
sacrificio para o apronte de Mae Irma iniciou-se pela Oxum: na ocasido, foi cantada a reza da

Orixa, que era quem vinha para se alimentar, naquele momento, do sangue do animal

8 No capitulo seguinte, veremos mais sobre o Sete Encruzilhadas e os cruzamentos.
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sacrificado tanto nas vasilhas onde estavam os acutds, como no corpo da pessoa. Orixas
também comem e, por isso, a “correspondéncia em alimentar” a divindade, pelo ato do
sacrificio, ndo é representacao, ela ocorre de fato. Essa diferenca operada no comeco do ritual
de quatro pés vai intensivamente ligar-se ao processo de composicdao do corpo batuqueiro e,
especificamente, como modo de ativar mais as intensidades de sua orixa de cabeca, do seu
orixa de corpo e do dono dos buzios (Oxum, Xango e Oxala/Orumilaia).

Logo depois de cortar a cabeca da cabrita e derramar o sangue dela em Mae Irma,
seguiram-se o0s sacrificios para todos/as os/as outros/as orixds, com o sangue sendo
derramado um pouco na pessoa e um pouco nas vasilhas: o carneiro para Xango, os pombos
para Oxala, etc. O quatro pés mostra como as substancias e outros elementos actantes
compdem O COrpo e a pessoa: 0 acutd que recebe o axé do animal pelo sangue deste, ao
mesmo tempo que 0 corpo, que também recebe o mesmo sangue, precisa ficar em resguardo
absorvendo o axé. Porque ndo é apenas um sangue qualquer, mas o sangue de animais
especificos, que possuem um(a) orixa como dono/a. O sangue vai escorrer em partes do corpo
que também tém donos/as, e os animais estdo sendo imolados pelas pessoas e por orixas.

Podemos dizer que, no aprontamento, o corpo é composto por uma teia de actantes
humanos e extra-humanos (maes-de-santo, orixas, sangue, animais, ervas, pedras...) e que essa
teia é tracada em intensidades especificas: no caso de Mde Irma, o apronte e o refor¢o vieram
para atualizar a poténcia em ver, para ela poder jogar buzios e para efetivar a poténcia em
curar, aumentando sua for¢a em receber o que é ruim, trazer o que é bom e poder tirar o ruim
de outras pessoas. O aprontamento no Batuque é um dos lados que compdem 0S

atendimentos.

Roda de Batuque

Na Roda de Batuque havia muitos/as jovens de outra Casa que foram convidados/as
por Made Jalba para participar tanto dessa Roda como também da Mesa de Ibeji e da Roda que
foi, posteriormente, realizada em Mostardas. Eram os mesmos tamboreiros que haviam
tocado no dia do quatro pés. Na Roda de Batuque, diferentemente ao que ocorre numa Gira
de Umbanda ou do Povo da Rua, ha as rezas que sdo entoadas, repetidas e tocadas pelos
tamboreiros para a chegada de orixas. Na Umbanda, o que faz as entidades (caboclas/os,

pretos-velhos, exus, pombagiras...) chegarem sdo os pontos. Os pontos e as rezas sao,
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segundo Barbosa Neto (2012),

[...] os nomes dados aos canticos litirgicos respectivamente associados a Umbanda e
suas diversas linhas e a nacdo e seus diversos lados. Eles se diferenciam pela lingua
cerimonial, os primeiros cantados em portugués e as segundas em yorub4, o que nao
impede que certos itens lexicais (como nomes de divindades) possam passar de um
para o outro. Eles também se aproximam por sua execucao ritual. Trata-se, em
ambos os casos, da mesma estrutura de tipo responsorio ja bastante conhecida da
musica ritual afro-brasileira. O tamboreiro, ou eventualmente o pai-de-santo, puxa
uma parte do ponto (ou da reza) e as demais pessoas, inclusive as divindades,
introduzem nele a sua parte restante. Essa operacdo sonora de encadeamento das
vozes pela separacdo do cantico é repetida durante um pequeno intervalo de tempo
até que se decida, muitas vezes pela solicitacdo do chefe e mesmo dos espiritos,
passar para um outro (:81).

A partir das rezas é que orixas chegam na Roda. O primeiro orixa a ser chamado é o
Bar4, o que abre a possibilidade de chegar qualquer outro/a orixa naquele momento. Nessa
Roda, uma Oxum, por exemplo, chegou durante a reza do Bara. Mae Jalba explica que, na
reza do Bard, pode chegar qualquer santo. Mas cada orixd tem sua reza. A ultima reza é de
Oxala e de Iemanja. Nas rezas, estamos chamando eles, dando agradecimento, mas para
cada um, é uma reza.

Essa dimensdo de chamada de orixas apresenta um escopo da comunicagdo com
deuses e deusas: é um canto, tem o som, que é tocado nos tambores, a reza que é repetida
pelas pessoas e pelas divindades que estdo na terra e que é também um veiculo de articulagado
entre diferentes entes. A comunicacdo aqui vai além da simples metafora em que poderiamos
convencionar a linguagem. Conforme Mae Jalba, é chamando orixds que a reza funciona: a
reza é, junto com o toque do tambor, ndo s6 aquilo que apresenta os mitos e as passagens de
orixas, mas também o que traz orixas a terra. E, conforme vimos, para cada orixa, ha uma
reza especifica que traz as passagens. Orixas que ja estdo na terra dancam, movimentam-se
ao toque das rezas de outros/as orixas. Por exemplo, na reza do Xang0, todas/os orixas e
pessoas que ja estdo ali dancam os movimentos de Xango e para Xango.

A Roda comecgou, entdo, com o Bard e foi até Oxald (Orumilaia, a passagem mais
velha deste Orixa). Orumilaia é o dono do axé de buzios e, no momento em que esse orixa
chegou na Roda, ele usava um pano branco cobrindo a cabeca. Ele foi conduzido até a porta
da Casa®™ (que permaneceu aberta durante toda a Roda) e depois até a porta do quarto-de-
santo, com 0 apoio de um Xangd e de uma Oxum. Devido a caracteristica ancida dessa

passagem de Oxal4, ele se locomovia lentamente (por isso o apoio de outros/as orixas) e foi

% Em todas as Festas, de Caboclo, do Povo da Rua e nas Rodas de Batuque, observo que cada entidade, quando

chega, vai até a porta da frente do terreiro e até a porta do quarto-de-santo (aqui, com excecdo do Povo da
Rua). E que a propria abertura da porta faz percorrer o fluxo das relagdes e de axé.
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auxiliado também a sentar-se num banquinho, momento em que passou a receber a saudacao

de todas/os orixas e das pessoas que estavam na Roda.
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Figura 8: Roda de Batuque em Rio Grande. No primeiro plano, com roupas brancas e vermelhas, estd Mae
Jalba.

Fonte: Foto do pesquisador, 24 de maio de 2012.
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A Roda de Batuque, embora custosa em termos financeiros, deve ser realizada quando
a pessoa esta se aprontando na religido. Esse investimento material é importante, pois, poder
guardar dinheiro e conseguir fazer o seu aprontamento e as demais obrigagdes mostra o
quanto a relacdo pessoa e divindades estd sendo fortalecida. Essa relacdo é constituida por
uma rede de relagoes daquela pessoa e envolve a Casa, os parentes de santo e de sangue, 0s
amigos/as e a propria freguesia da Mae de Santo que esta agenciando esse processo.

Ha a compreensdo de que, se a pessoa ndo tem recursos financeiros para se aprontar,
ela deve, mesmo assim, participar da religido, deve fazer, quando possivel, alguma oferenda
para os orixas e fortalecer as relacdes com os caboclos/as, exus, pombagiras, etc. Quando
puder, a pessoa deve fazer o bori, o quatro pés, pegar o delequm... E que ha sempre a criacio
e recriacao dos rituais, variando-se as Casas e 0s corpos, mas ha uma multiplicidade que nao
coloca os termos e condigdes como estanques. E por isso que cada pessoa, ao aprontar-se, vai
ligar-se a outras pessoas, mas também as Casas, aos territorios, as entidades e a orixas.

Como é parte do processo de aprontamento e como é parte, consequentemente, do
fundamento na religido, fazer a Roda de Batuque, apés o quatro pés, e, do mesmo modo,
fazer outra Roda de Batuque no dia da Orix4 Oxum, orixd de Mae Irma, é fortalecer a relagao
entre pessoas e orixas, fazendo-se cosmopolitica. Vemos que o préprio ato de agradecimento
— operagao que envolve ndo sO a pessoa e seus/suas protetores/as, pois mobiliza substancias,
alimentos, praticas, etc — que faz parte também da reza e que contém elementos
comunicativos com orixas, é pensado na dimensao de um fortalecimento das relagdes entre
pessoa e divindade.

A pessoa agradecendo suas divindades com a reza, fazendo a Roda e com axé,
mobiliza este tltimo elemento em procedimentos c6smicos e relacionais. De modo similar,
quando o tamboreiro puxa a reza e o/a orixa chega na Roda, atualizam-se as poténcias das
divindades no interior da pessoa pronta (que ja possui ao menos o bori para poder incorporar
algum(a) orixa). Assim, a atualizacdo de relacoes da-se entre as divindades, as pessoas

prontas e a pessoa que esta se aprontando no momento da Roda.
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Figura 9: Roda de Batuque. Ao fundo, com pano branco na cabeca e roupas igualmente brancas estd Mae Irma.

Fonte: Foto do pesquisador, em 24 de maio de 2012.

Mesa de Ibeji e Delegum

A Mesa de Ibeji teve um nimero menor de pessoas do que se constatou no dia da Roda
de Batuque. Novamente, as rezas seguiram a “ordem” de orixas, comecando pelo Bara e
terminando com Orumilaia. Para Mae Irma, fazer a Mesa de Ibeji é importante para ela
porque ela atende muitas criangas na sua Casa. Assim, fazer uma Mesa para os inocentes é
uma forma de obter forgas para os atendimentos das criangas.

Ibejis sdo Orixas criangas (Oxum e Xangd nas suas passagens criangas). A Mesa de
Ibejis vai mais além, portanto, da “renovacdo do grupo” — ja que integraria criangas. Ela
opera, a0 mesmo tempo que isso, em uma possibilidade de relacdo entre as criangas humanas,
Orixas criangas e as passagens mais velhas de orixas. Além disso, a Mesa é um acontecimento

que relaciona poténcias por meio das quais a mae de santo deve apreender e precisa relacionar



125

para os tratamentos e futuros atendimentos das criancas.

Na Mesa de Ibejis, as criancas presentes no ritual sdo chamadas e, ao redor delas, fez-
se uma pequena roda formada de orixas e pessoas. Ao som do tambor e da reza para os Ibejis
entregaram-se doces e frutas para as criancas®. No entorno dessa roda, lansd fazia
movimentos. Em seguida, orixas e pessoas que entregavam os doces e frutas para as criangas,
comecaram a atirar balas para o alto, dentro do saldo da terreira. Iansa pega um punhado de
balas e as atira para fora do templo, pela porta que estava aberta. Sdo servidos doces e outros
alimentos para as demais pessoas presentes. As criangas sentam-se para comer, algumas no
chdo, outras em bancos e sofas da Casa.

Enquanto as pessoas comiam os alimentos recebidos, os/as orixas se aproximaram do
quarto de santo. As cestas que continham os doces que sobraram foram guardadas dentro do
quarto de santo, de onde haviam saido anteriormente. Sdo as Oxuns, que estdo na terra, que
entregam os doces para as pessoas e para as criancas. Também no lado da Umbanda, quando
ocorrem as Festas de Cosme e Damido, é a mamde Oxum que entrega doces e balas para as
criangas, pois Oxum é a Orix4 da fertilidade (além de ser das Aguas Doces) e é intensamente
relacionada com as criangas.

Apbs a entrega dos doces, a Mesa continua. Mais préximo ao final, Iansa indica que
Mae Irma se ajoelhe proximo a ela e me chama para acompanhar filmando aquele momento.
lansd entrega, entdo, o Orumilaia — o jogo de buzios — para Mde Irma. Ja vimos que
Orumilaia é a passagem mais velha de Oxal4, mas ele é também a nomeacao do jogo de
buzios. Poder jogar buzios é obter a poténcia de Orumilaia para ver.

Iansa efetua, naquele ato, uma determinada autorizacdo aos trabalhos futuros de Mae
Irma. A reza tocada e cantada pelo tamboreiro foi para Orumilaia. O padrinho e a madrinha de
religido de Mae Irma dela se aproximam. Acompanhando a reza com o corpo, Iansa retira o
tecido amarelo que cobre um tabuleiro, de onde ela retira uma faca grande. Ela apoia a faca
sobre o tabuleiro e fala: licengca para protegdo, licenca para vencer e para sempre dizer a
verdade. Apos, a faca volta a ser deitada no tabuleiro, e Mae Irma aproxima a sua cabeca dele.
O tabuleiro contém também a Guia Imperial, os btizios e outra faca, pequena. Ela recebe
muitas palmas e a saudacio “Iéié-6” para mamde Oxum. E o axé de faca, e a faca é do Orixa

Ogum. Mae Irma tem Ogum também no corpo dela.

% Isso se multiplica no momento da linha de Umbanda quando, no momento do passe primeiro, as criangas

formam uma roda, e caboclos/as passam a mdo na cabega das criancas, tendo, geralmente, mamde Oxum no
centro da roda.
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Ja de pé, Mae Irma ouve ainda mais algumas palavras: agora tu estds preparada para
atender o teu povo, para guiar teu povo e enquanto Oxald ndo chamar a minha, a minha estd
sempre a teu lado, para as horas boas e para as horas ruins®’. Depois, segurando o tabuleiro
com ambas as maos, ouvindo novamente a saudacdo para Oxum, Mde Irma caminha até a
porta da Casa e faz uma reveréncia, curvando um pouco o corpo para a frente, em direcdo a

rua e, em seguida, vai até a porta do quarto de santo e faz 0 mesmo movimento.

Figura 10: Oxuns e lansa.

Fonte: Foto do pesquisador, em 29 de maio de 2012.

Toda essa descricdo sobre a entrega do delegum ndo tem o sentido de apenas
interpretar aquilo que foi observado em campo, mas de relacionar todo o argumento acerca

das composicdes cosmopoliticas que envolvem esse processo com aquilo que foi feito: o ato

8 A minha aqui é o cavalo-de-santo Mae Jalba.
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de Tansa mostrar a faca envolve o axé de faca no processo, envolve Ogum, dono da faca, e a
faca também apreende o axé da reza que era para Orumilaia e, consequentemente, a faca e o
tabuleiro dos buzios recebem o axé da mdo da mae de santo. lansa segurava a faca para passar
0 seu axé também para quem vai recebé-la.

Por isso, nao se trata de “implementos”: ha muitas outras compreensoes e intensidades
para aquilo que tomamos como objetos. As intensidades da orixa sdo apreendidas pela faca
naquele acontecimento, e a faca também é um sujeito. Além disso, o fato de Mae Irma ir até
as duas portas, a da rua e a do quarto de santo, levando o tabuleiro do delegum, movimenta o
axé da Casa: a pessoa, assim, agradece por ter recebido o delegum e, ao mesmo tempo,
apreende forcas e poténcias para usar aquele tabuleiro e aqueles buzios.

Trata-se de forcas que passam pelas portas, pelos assentamentos e pela poténcia que a
rua pode operar e conectar. Forcas que participavam do ritual quando orixas estavam na terra
e que passaram para o tabuleiro, para a faca, para a Guia... No tabuleiro havia 21 buizios, uma

1, uma faca grande, para o corte (sacrificios) e uma faca pequena — que é para a

Guia Imperia
seguranga dos buzios.

Para fazer o seu reforco na religido e para se defender, Mde Irma obteve o axé de
btizios e ainda o axé de faca e o axé de mdos. Mae Irma ganhou 21 btizios naquele dia, porém
o numero de buzios pode ser aumentado, pois cada btizio é uma passagem de orixa. Ela ja tem
sua Casa ha muitos anos e, com o delegum, ela pode jogar os btizios. Com o axé de faca, ela
pode aprontar pessoas no Batuque e, com o refor¢o, ela fez mais acutds — aprontou mais
orixas. Assim, de acordo com esse processo, a mae de santo “herda axé de sua ascendéncia
divina”, pela mediacdo de sua propria mae-de-santo, mas “o axé herdado deve ser
continuamente posto a prova pela sua capacidade de fazer pessoas, as quais, por sua vez,
também devem ser feitas” (BARBOSA NETO, 2012: 129).

Roger Bastide (1978) apresenta o delegum como “os buzios de Exu”. O autor chama
de “dilogum” e afirma que este se diferencia do “colar de Ifd”(:116), ou opelé, que seria
tocado apenas pelo babalad, o adivinho e sacerdote de Ifa. Bastide explica que, no jogo de
btizios, “cada btizio tem uma das faces quebrada, de maneira a apresentar um lado aberto e
outro fechado [...]. O jogo mais utilizado é o de 16 buzios” (:118). Ele refere um mito da

Bahia sobre o dilogum, fornecendo a informacdo de que esse jogo pode ser feito por “iads que

pertencem a Oxum” (:119). Entretanto, enxergando a “degradacdo” dos candomblés daquela

8 A Guia Imperial é uma guia grande, com contas de diferentes cores correspondentes a cada orixd e suas

passagens. Ela fica disposta no tabuleiro dos buzios quando a mde de santo os joga.
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época, Bastide indica que “infelizmente” existiria uma “tendéncia para abandonar Ifa por Exu,
o opelé pelo dilogum” (:123).
A diferencga possivel que visualizo entre o uso de um ou de outro dos oraculos esta

ligada ao que Martin Holbraad (2003) fala sobre o Ifa em Cuba:

[...] a interpretacdo oracular envolve um processo dial6gico, pelo qual certos mitos,
que apareciam inicialmente como ‘estérias’ bastante gerais e opacas, sdo
gradativamente transformados até se aplicarem as circunstancias imediatas do
consulente. Esse processo diz respeito a habilidade do babalawo de transformar (ou
“metamorfosear”) o mito, de modo a torna-lo especifico o suficiente para que seja
considerado como uma mensagem que “toca no ponto”, como diz meu informante.
Em outras palavras, a habilidade de se chegar pela interpretacdo a um veredito
verdadeiro (“sua geladeira esta quebrada”, ou seja o que for) pressupde a capacidade
que os elementos de significacdo, tais como os mitos, tém de se transformar —
digamos entdo, de se mover. Se isso soa metaférico e vago, é apenas porque o habito
arraigado do representacionismo nos predispde a imaginar que, a0 menos em seu
estado puro, os significados devem corresponder a algo discreto e estavel, isto é, ao
que os filésofos analiticos chamam de “proposi¢des” (:21-22)%.

Com isso, busco o entendimento de que o uso do delegum nao soa apenas COmo um
“abandono” estrito do Ifa (adivinho). O Orumilaia é o Ifa. Compreendo as relagoes possiveis,
no caso do delegum de Mae Irma, entre Oxum (ou seja, ela é uma iad de Oxum), o apronte
para ter o axé de biizios (ter o Orumilaia) e o Exu, que fala nos buzios. H4& um ponto
interessante (assim como muitos outros) apresentado por Bastide (1978), que pode ser

relacionado com isso. E que, para Mae Irma, ganhar o delegum é ter o axé de buzios:

Porque eu estou fazendo um refor¢o e o delegum? Eu quero fazer tudo de uma vez
s6. Amanhd, eu tenho minha Casa para cuidar. E nesse meu servico, eu recebo o
axé de mdos, que é dos biizios, o axé de olhos, que é para eu enxergar as coisas. E...
é uma milonga muito grande, seu Jodo! (Mae Irma, Mostardas, 12 de maio de
2012).

Carolina Cunha (2005) apresenta também essa relacao entre Oxum e Exu para o

“dilogum”. Tomo de seu livro o porqué do uso desse jogo de buzios:

Na Africa iorubd [...] o jogo dos dezesseis buizios, ficou conhecido como dilogum.
E 0 jogo do cotidiano, da vida comum, corriqueiro, porque, para assuntos cabeludos,
de passado ou de futuro, s6 mesmo o jogo de Ifa [...] E o jogo do destino. O jogo
que fala sobre as grandes questdes do ser humano. O Dilogum d4 respostas simples,
diretas: sim ou ndo, isto ou aquilo, justo, preciso, porque € o jogo de Laroié e Laroié
é Exu, é muito rapido, faz tudo ligeiro, ndo perde tempo, que é para dar conta de
atender todos aqueles que dele precisam. Por isso ele se divide em tantos. Em tantos
caminhos (:46-47).

Stefania Capone (2004) apresenta o abandono do opelé fazendo uma relevante analise

8 Holbraad apresenta outros elementos sobre o Ifd e a concepgdo alternativa da verdade, que sdo

interessantissimos para o tema das religides de matriz africana, mas que aqui ndo tenho como abordar.
Agradeco a Daniel Albergaria a indicagdo do texto.
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sobre a importancia do Exu® para esse processo:

Durante muito tempo identificado com o diabo no sincretismo afro-catélico, Exu é
considerado hoje elemento indispensavel ao bom funcionamento do culto. Nada se
faz sem ele. Seu papel de intermediario entre os homens e Ifa (o deus da
adivinhacao) se tornou ainda mais importante no candomblé, gracas ao
abandono da adivinhacao pelo opelé, em proveito da adivinhacao pelo 'jogo dos
buzios', por meio do qual Exu fala diretamente com o consultante. A
predominancia do dilogum no candomblé marca o desaparecimento quase total da
figura do babalad (adivinho, sacerdote de Ifa) no Brasil (:63, grifos meus).

As possibilidades de uso do dilogum mostram aspectos de como podemos
compreender 0s cruzamentos: nessa ideia vemos que, se atualmente ndo ha um babalad
especifico para tocar o opelé e nem um babalaosain para tratar dos assuntos da medicina, das
ervas, estes dois elementos (a adivinhagdo e a medicina) ndo deixam de operar nas religides
de matriz africana. De algum modo, eles participam das acdes nos terreiros. Podemos ver que,
no ambito das relagdes, Ossanha, Ifa, Exu e outras/os Orixas estdo e sdo ativos para que 0s
trabalhos continuem, mesmo ndo existindo de modo formal as figuras de babalad,
babalaosain...

No jogo de buzios, é Exu quem fala, mas, se ha algo muito pesado no atendimento que
a mde de santo faz a uma pessoa, o orixa encosta. Nos btizios, ha todas as passagens, nao s6
de orixas, porque, inclusive a pombagira pode gritar. Orixa fica do lado da mae de santo e
pode chegar, incorporar inteiro. Orixas podem chegar para explicar as coisas, mas a mde de
santo tem que terminar o jogo sem eles.

O exu é a mediacdo entre a pessoa e orixas; quando o assunto é algo de dificil
compreensdo, ele faz com que outro/a orixd se encoste a mae de santo no jogo. O Exu
articula, faz mediacdao e mobiliza outras/os orixas no delegum. Vimos, no capitulo I, outros
elementos que o Exu faz: na Umbanda, em alguns casos, o exu da passagem para o/a
caboclo/a na Linha Branca; no Batuque, Exu é o Bara e, na Linha Cruzada, Exu possui uma
linha percebida como desenvolvimento em algumas Casas e, em outras, como despacho de
energias (o exu leva tudo embora). Mas isso, consequentemente, também desenvolve a Casa —

como € o caso dos terreiros de Mae Irma e de Mae Jalba, ja que ndo se faz nada sem Exu.

% A importancia do Povo da Rua teve lugar no capitulo 1. Aqui, portanto, lango apenas alguns caminhos

possiveis sobre a relacdo existente entre entidades e as pessoas e, também, sobre as multiplas formas pelas
quais elas operam. Como vimos, ha varias outras formas de conceber e relacionar exus na religido. No caso, é
importante mostrar a relacdo entre o Exu e o delegum para compreendermos o processo conectivo dos
cruzamentos, que ndo opera por contradi¢do, mas por encadeamentos possiveis.
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Roda de Batuque, Mostardas

As espadas guerreiras de Iansa, Oia e Ogum cortavam o ar do terreiro no dia de Nossa
Senhora da Concei¢do®. A danga realizada por Ogum e Iansd evoca, movimenta e traz a
poténcia guerreira para a Roda, no momento da Festa. Pessoas e orixas, dancando em
circulos, percorriam todos os espacos do terreiro, indo da porta de entrada até a porta do
quarto de santo. Também, num movimento de assepsia, lansa e outras orixas mulheres
percorreram a Casa movimentando os axds, dando passes, tomando e tirando energias quando
encostavam e tocavam nas pessoas que participavam da Roda de Batuque.

Para compor essa Roda, também compareceram cerca de 20 pessoas que vieram de um
outro terreiro, de Rio Grande, cuja mde de santo é uma senhora amiga de Made Jalba e de Mae
Irma. Também compareceu um tamboreiro — que veio do municipio de Butia, convidado por
Vanderli — para puxar as rezas de Batuque.

Todo esse circuito fazia a Roda de Batuque girar em intensidades e extensividades. Em
intensidades, porque estavam na Roda mais do que os corpos humanos que giravam, havia o
giro de espiritos, dos/as orixas e de axé. Ao mesmo tempo, era extensivo porque esse circuito
girava em torno do espaco fisico do terreiro e apreendia intensidades de pessoas de fora do
terreiro, de outras Casas e locais. A extensividade e a intensividade, também do nomos
nomadico®, guerreiro das energias do Ogum, da Oia e da Iansd, apreendiam intensidades do
doce de Oxum. Mas essa Orixa e, certamente, sua filha (Mae Irma), que tinha feito o apronte
e o refor¢co, também apreendiam a atividade guerreira de Ogum, da Oid, da Iansa e de
outras/os Orixas.

Se ha o giro e o movimento de corpos e de divindades, hd também o percurso de
outros espiritos, de pessoas e de extra-humanos. Os percursos nomadicos e as vibragdes sao
espalhadas pelo tempo e pelo espaco, criando relacdes entre os diferentes. E que os cortes das
espadas guerreiras de orixds formam essas relacOes. Senti uma ressonancia em meu cOrpo
quando estava perto dos tamboreiros: os toques de tambor e o agito do agé ligavam-se a danca
de uma Iansda e uma Oiad, que estavam bem proximas aos tambores, num determinado
momento. Os fluxos e as energias tomam lugares e acdes no espago e, igualmente, tomam 0s
corpos humanos, objetos, alimentos...

Cada pessoa que esta na Roda, mesmo que ndo esteja incorporada, com a reza, faz o

' Dia 08 de dezembro.
%2 A nogdo de nomos nomédico explico melhor no capitulo V.
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movimento de orixas e das passagens que sdo atribuidas pela reza: quando um(a) orixa chega,
ele ou ela desloca-se para o centro da Roda e percorre o saldo da Casa até as duas portas
principais, a da rua e a do quarto de santo, e é ovacionado/a.

A escala de orixds da Roda em Mostardas foi assim constituida: Bard, Ogum, Iansd,
Xango, Odé, Otim, Ossanha, Obd, Xapand, Ibejis, Oxum, Iemanjd e Oxald. Avila (2011),
Barbosa Neto (2012) e mesmo minha etnografia mostram que tal “ordem” pode ser alterada e
que, além disso, para cada orixa, ha passagens de cada um(a), o que deixa mais complexos os
procedimentos tanto de formacdo da Roda como das relagdes que se operam com as
divindades. Além disso, alguns(mas) orixas podem ndao compor a Roda e, segundo Mae Jalba,
ainda os exus podem chegar no Batuque®. Isso é interessante para que vejamos o sentido
diplomatico contido na cosmopolitica. Barbosa Neto (2012) apresenta orixas e também uma

definicdo das passagens:

A diferenca entre velhos e novos que separa os orixds em dois grupos é retomada em
cada orixd. Orixas velhos como Oxal4, lemanja e Oxum dispdem de passagens mais
novas, o mesmo acontecendo com 0s 0Orixas novos, os quais também se apresentam
com passagens mais velhas. Cada orixa conhece, portanto, as suas proprias divisoes.
Baré se divide em cinco orixas: Légba e Lodé (ambos da rua) Land (que seria como
0 Lodé do interior da casa), Adague e Ageld; Ogum em quatro: Avagd (da rua),
Onira, Olobedé e Adiola (este o mais velho); Iansa em quatro: Oya Timboa (a da
rua), Oya Dird e Oya (ambas jovens e de dentro da casa) e Iansd (que é a sua
passagem mais velha); Xang6 em trés: Aganji de Ibeji (santo gémeo a Oxum Panda
de Ibeji), Aganji e Agodd (esses dois tltimos respectivamente o jovem e o velho);
Xapana em trés: Jubetei, Beluja e Sapata (este o mais velho); Oxum em quatro ou
cinco: Panda de Ibeji e Pandé4 (essas duas as mais novas), Demum, Olob4 e Doco
(esta a mais velha); Iemanja em dois ou trés: Boci, Bomi e Nand Burukum (a mais
velha de todas); Oxala em cinco: Obocum, Olocum, Dacum, Jobocum e Orumilaia
(este o mais velho e o dono do axé de buzios). Cada uma dessas passagens é como
um orixa contido em um orixa, replicando, no plano cosmolégico, aquela
indissociacao entre o “singular e o plural” que define o chefe como uma pessoa
composta por outras pessoas (2012:174-175, grifos meus).

Cada passagem mostra uma multiplicidade, que divide orixas e, ao mesmo tempo,
divide pessoas, no sentido fractal: as passagens de um(a) mesmo(a) orixa se inter-relacionam
num(a) mesmo(a) orixa e podem ser associadas a uma parte do corpo da pessoa. Como vimos,
a pessoa tem mais de um(a) orixa. Logo, uma passagem mais velha de Oxala, Orumilaia, é
uma das cinco divisoes possiveis deste Orixa e ela se relaciona enquanto uma passagem para
o corpo de uma pessoa que pode ter como seu Oxala individual uma passagem mais nova

dele, Obocum.

% Como vimos no capitulo 1.
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Figura 11: Roda de Batuque em Mostardas. No centro da imagem, de costas, com uma guia atravessando o
corpo, esta Cristian e no primeiro plano, estdo Mae Jalba (trufa vermelha) e Mae Irma (trufa amarela).

e

i

|
Fonte: Foto do pesquisador em 8 de dezembro de 2012.

Ja as frentes dos orixds que receberam o axoré (o sangue sacrificial) daquela Roda
foram compostas dos seguintes alimentos e dos/as seguintes orixas: Pipoca: Bard; Costela:
Ogum; Acarajé: Iansd; Amald: Xang6; Canjica Amarela: Oxum; Canjica Branca com Salsa:
Iemanja e Canjica Branca: Oxald. Os outros alimentos que foram consumidos ap6s a Roda
contemplavam outras/os orixas. As frentes foram feitas para orixas que também trabalham na
linha da Umbanda. Como a Casa é cruzada, foram feitas as frentes de sete orixas,
encadeando-se os processos do Batuque — as frentes de orixas, a Roda de Batuque e as rezas —
com orixas da Umbanda e, de algum modo, com intermedidrios, que sdao caboclas e caboclos
das falanges de cada orixa.

Falando sobre os alimentos que compdem as frentes, Paulo d'Ogum explica que parte
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deles sdao comidos pelas pessoas apos a Roda, a outra parte é o alimento dos orixas e que
ambos estariam carregados de energias. £ que orix4s veem e apreendem a energia dos
alimentos e colocam a energia de volta. Também Cristian e outras pessoas haviam comentado
que, durante a feitura das comidas dos santos, ndo poderia haver barulhos, conversas altas e
nem movimentos bruscos, pois tanto o Acarajé como o Amald, que estavam sendo preparados
no momento, podiam desandar. De fato, Mae Jalba e Cristian faziam as comidas das frentes e
outras na cozinha da Casa”, com pouca luz, pouco barulho, a sés e concentrados.

Os alimentos sdo efetivados e apreendem energias quando a Roda acontece: o
alimento que recebeu a energia de orixas enquanto ficava no quarto de santo serd comido
pelas pessoas apds a Roda e alguma quantia desse mesmo alimento € distribuida para outros
terreiros, quando as pessoas convidadas levam consigo um pouco de cada alimento. E que o
proprio alimento também faz parte da relacdo: o comer junto no final da Roda possui,
portanto, ndao s6 o elemento sociol6gico da comensalidade. O ato de comer junto é o ato de
compor os corpos e de compor as relagdes entre humanos e extra-humanos. Como enfatiza
Barbosa Neto (2012), “a fartura presente em uma festa, assim como o nimero de pessoas
participantes dela, sdo também demonstracoes de forca para os inimigos, os quais, mesmo que
ausentes (fato provavelmente mais comum), ficardo necessariamente sabendo, através de
outras pessoas, como estava a cerimonia” (:99).

Por isso, fazer um alimento, fazer a Roda e aprontar alguém de qualquer jeito é
destoar do fundamento. E aquilo que as mées de santo falam o tempo todo: ha pessoas que
ndo seguem o fundamento e fazem as coisas de qualquer jeito. E que, ao se fazer alimentos,
obrigagoes e aprontamento de qualquer jeito, dd tudo errado. A nocao do fundamento nao
evoca um sentido certo ou universal de se fazer e isso quer dizer que, ao fazer alguém ou algo
de qualquer jeito, aquele ou aquilo ficarda menos propenso a abertura e as relacdes necessarias.
Se a comida desanda, nem o/a orixa nem a pessoa vao se ligar ao alimento, nao havera o
percurso de energias, nem havera apreensao do axé, assim como, se a pessoa é pronta sem
seguir os procedimentos do fundamento, ela ndo vai ligar-se as entidades e nem estas vao

ligar-se a pessoa. E uma questdo de presenca de energias intensivas que esta em jogo.

% Cristian usava uma pedra comprida para moer os feijoes — do tipo fradinho — para a massa do Acarajé. Ele

fazia isso com uma pedra porque é desse modo que o Acarajé deve ser feito, como forma do fundamento.
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Figura 12: Roda de Batuque, Mostardas.

Fonte: Foto do pesquisador, 08 de dezembro de 2012.

Pedra e pessoa

Apbs o quatro pés, realizado no dia 16 de maio, Mae Irma ficou no chdo até o dia 29
do mesmo meés, dia em que houve a Mesa de Ibejis e entrega do delegum. Ao mesmo tempo
em que a pessoa ficou esse periodo todo (do dia 16 ao dia 29 de maio) em resguardo, os
acutds dela também ficaram. No dia em que houve o quatro pés, partes dos animais (como as
cabecas) foram colocadas junto as vasilhas, apreendendo energias no quarto-de-santo, junto
aos acutds. Outras partes dos corpos de animais também foram preparadas como alimentos
para orixas, e outras ainda foram preparadas para alimento das pessoas nos dias das Rodas de
Batuque.

A iniciacdao da pessoa, para aquela que cruza as Linhas, vai desde o Amaci de ervas,
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passando-se pelo bori e vai envolvendo a composicao de seu corpo (humano) com os corpos
extra-humanos: plantas, sangue, animais, pedras... A pessoa € iniciada junto com seus acutds
(que sdo os/as orixas) no bori, e a pedra (acutd) é iniciada também com a pessoa nesse
processo. Mas a pedra e a pessoa ja possuem a poténcia orixa antes da iniciagdo.

Como vimos, a pessoa recebe o dom de Oxala, desde que nasce ou, melhor, desde
quando é concebida. A pessoa, ao se desenvolver na religido, vai ativar, de certo modo, esse
dom, seus/suas orixas e, com eles/elas, vai efetivar relacdoes ao longo de suas vidas (a da
pessoa e a da divindade). A explicacdo afro-religiosa sobre a pedra é que ela também ja pega
o formato desde sempre. E, de certo modo, a pedra, virando acutd — porque ja possui
imanentemente um(a) orixa —, vai se desenvolvendo (ela cresce, nascem outras pedras
pequenas junto da grande etc). Assim, a pedra ja possui uma divindade, e isso é visivel em
seu formato (de pé humano, pedra de Ossanha, porque ele é o santo que tem uma perna so;
redondinha, da Oxum, etc).

No aprontamento, depois que os acutas recebem o sangue de animais no quatro pés, a
poténcia dos acutds (e do/da orixa em questdo) é maior e, consequentemente, os cuidados que
se deverdo ter com a pedra (que é o/a orixd) também aumentam. Falando com Mae Jalba

sobre o0s acutds, as pedras, ela explica que

Tem pedra que morre, que ndo cresce. Porque a pedra cresce, ndo sei se tu sabes. A
pedra cresce. Se tu pesquisar, tu vais ver que tem acutd que morre e acutd que vive!
Se tem experiéncia disso e, na minha Casa, tu podes olhar: depois que a gente
coloca o sangue [na pedra], que mata [sacrifica-se] e tudo, ndo se pode atravessar
[os acutas] na dgua. Porque quando a pedra estd com a entidade encostada, com o
espirito encostado, ela é quente. Quando ele foge, a pedra estd gelada! Gela que
tu gelas as mdos! Quando ela estd com o santo, ela é quente! (Mostardas, 16 de
junho de 2012, grifos meus).

A questdo que me inquietava era como os acutds de Mae Irma teriam saido de
Mostardas para receber o quatro pés em Rio Grande se precisavam passar pela Lagoa dos
Patos®. Assim, para falar desse cuidado maior com os acutds, Mae Jalba ressaltou ainda que,

na ida de Mae Irma para Rio Grande, os acutds

Foram por dgua, eles ndo tinham quatro pés, entdo pode ir. Quando faz o quatro
pés, ndo pode mais. Entdo fizemos a volta [por Porto Alegre]. Eu estou sabendo que
ela ndo podia passar por dqua, eu ia deixar? Assim, a malvadeza seria minha,
porque o castigo vem! Tu estds na religido, o que tu fizeres de errado, um dia tu
pagards! Nem que seja na hora da morte! Mas tem muita gente que ndo dd bola

% Para ir de Mostardas a Rio Grande, é preciso ir até Sdo José do Norte, por terra, e atravessar a Lagoa dos

Patos por balsa. Ou, ir por terra, indo até Porto Alegre e ir pela estrada BR-116 em direcdo ao sul do estado.
O segundo caminho (mas, inverso: do sul, Rio Grande, ao norte, Porto Alegre e, apés, para Mostardas) é o
que foi feito para levar os acutds de Mde Irma para Mostardas, no final do processo, por terra, ja com o
quatro pes.
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para as coisas e dizem: “Ah! Isso é besteira!”.

Quando se sacrificam os animais, vemos que o sangue deles escorre nos acutds, nas
pedras sagradas, mas essas pedras ndo representam orixas, elas sao orixas! Nos sacrificios, se
mata para Oxum, mata para Xango, etc. Estamos diante de forcas agentivas: o sacrificio para
os/as orixas, além de envolver o sangue e o animal, alimentando orixas, liga a pessoa aos
acutds e opera uma poténcia da politica cosmica. E, mesmo que os acutds nao se molhassem
efetivamente na 4agua, eles ndo poderiam cruzar aguas por estarem quentes. Falando ainda

sobre as pedras e o sacrificio, tivemos o seguinte didlogo:

Jodo: Para cada orix4 é uma pedra?

Maes de Santo: Sim. Diferentes!

Mae Jalba: Tem que saber [que pedra que é], mas aquele que sabe ver o que é
pedra? Ndo vai pegar qualquer paralelepipedo e dizer que é pedra [acuta]!

Rose: Acho que é o formato da pedra que mostra o orixd.

Mae Jalba: O formato da pedra jd vem direitinho!

Jodo: Entdo o orixa ja estd na pedra?

Mae Jalba: A gente mata [sacrifica-se] chamando o orixd ali [na pedra]. A gente
chama o orixd ali e ali ele fica. Para isso a gente mata. Tem sempre que cuidar [os
acutds], porque se a mde de santo adoece [por exemplo]: [se €] filha de Xango, ele
dispara [0 Xang6 da pedra vai emboral, pois ndo aceita perder filha. Ele fica de
lado e entrega para Iansd e para Ogum. Ossanha também, ele entrega. E tem que
ter cuca para aprender e saber, ndo é pegar uma pedra e dizer: “toma, isso aqui é
Oxum”! Néo é assim!

Jodo: Mas antes de matar o animal tem que...

Mae Jalba: Tem que saber se a pedra estd viva. Quem compreende, ndo é? Se tu me
deres uma pedra, eu te digo se ela estd morta ou se estd viva. Eu pego a pedra e jd
vejo se estd viva e entdo digo se é de Xang0, se é de Bard. Mas tem que conhecer as
pedras também.

Rose: Tem que ver o formato.

Mae Jalba: O formato dela: Ossanha é um pé, direitinho um pé. Ele é aquele santo
que s6 tem uma perna. O assentamento dele leva [coloca junto] tesoura, bisturi,
pois ele é da medicina (Conversa realizada em 16 de junho de 2012, em Mostardas,
grifos meus).

Pedra e orixa. Se o processo de aprontamento da pessoa tem também o assentamento
do acutd — a pedra que “aqui e agora, é o Xango, o Ogum, a lemanja” (Anjos, 2006) —, vemos
que a pedra é mais do que pedra (objeto): ela é sujeito, individualizado, mas também é algo
dividual, fractal, porque um pouco do santo ocupa a pedra e um pouco da propria pessoa vai
estar na pedra apos esta ser também aprontada, assim como um pouco da pedra, na relacao
estabelecida no aprontamento, é uma parte da pessoa e € seu santo, seu/sua Orixa
individualizado/a, que sera cuidada/o pela pessoa. A pedra sera e é orixa da pessoa, e a
pessoa, no aprontamento, faz acutds tanto de donos/as da sua cabeca com sangue do
sacrificio, como faz acutds/orixas de partes do corpo (sacrifica para os olhos verem, para as

maos poderem jogar buzios...). Faz acutds também de todos/as orixas para que eles/elas
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trabalhem na Casa. Mae Irma ja tinha quase todos os acutds antes de fazer o quatro pés:

Joao: E quando é que vai acontecendo o assentamento deles [orixas]?

Mae Irma: Eu fiz o bori e jd comecei a fazer os acutds. Inclusive tive de levar todos
para ld [Rio Grande], para comerem ld. E claro, faltaram alguns, que eu completei
la. Ossanha mesmo, eu ndo tinha o acutd dele.

Jodo: E como a senhora consegue o acutd?

Mae Irma: A gente compra nas floras as pedrinhas, a gente sabe qual é Ossanha,
qual é o Xangé. E as vezes a gente acha, mas é dificil! Unico que eu achei mesmo
foi sé uma Oxum: eu fui a Porto Alegre e tinha dentro daqueles [vasos] em frente ao
Mercado Publico, [nos quais] havia uns coqueirinhos plantados e tinha umas
pedrinhas. Eu achei uma tdo bonitinha, redondinha, trouxe e era uma Oxum!

Jodo: E como é que a senhora soube disso?

Mae Irma: Eu me encantei com a pedra, sabe? Mas ela jd tinha uma forma, que
parecia que tinha uns olhinhos, sabe? Uma pedrinha redondinha e eu trouxe para
casa, e a Mde Jalba estava aqui e eu disse:

- Mae Jalba, olha aqui que bonitinha achei ld em...

- Mas tu ndo presta! [disse Mde Jalba brincando]

- Que foi, Mde Jalba?

- Isso aqui é uma Oxum e estd viva!

Na época, eu ndo sabia ainda [sentir as pedras], e ela [Mae Jalba] conhece quando
a pedra estd viva e quando estd morta, ndo é?

Jodo: Nas floras, ja tem as pedras?

Mae Irma: Tem, tudo. Tem as pedras, tem os arranjos. Na Ilemanjd, tu colocas uma
coroa, na Oxum tu colocas uma coroa, sabe? Tem a machadinha do Xangé e tudo é
calgado: tu colocas a pedra e calga eles [acutds] com as coisas. A Obd tem a
espada. Tudo é calgadinho. E a Obd também eu jd tinha, os tnicos que eu ndo tinha
quando fui ld e a Mde Jalba teve que arrumar para mim foi o Ossanha e o Xapand
(27 de setembro, Mostardas, grifos meus).

As pedras sdo individualizadas porque cada uma é um santo, mas a pedra é também
uma multiplicidade, ja que ha a passagem daquele santo: estamos diante, como afirma Anjos

(2006), de “um mundo de intensidades que se singularizam em momentos precisos”. Para ele,

O Xango que se incorpora numa festa, que esta numa estatueta de Sdo Jerénimo, que
esta encerrado num quarto distinto das estatuetas, na forma de uma pedra, que 'baixa’
como caboclo, que é um orixa, cada filho de Xang6 com o seu xangd singular, o
Xangd Abomi, Xangd Aganji, Xangd Cad... Crianga, adulto ou velho, cada
'passagem’' nao é apenas uma fase de uma linearidade mitolégica. E o orixa
singularizado num momento. Um mesmo nome 'xangé' percorrendo diversas
'passagens’, singularizando-se numa multiplicidade de momentos (:76, grifos
meus).

Estar indicando a possibilidade de adquirir o acutd numa loja de artigos religiosos
(flora) ndo retira a potencialidade dessa pedra em ja possuir poténcias e existir como orixa:
mesmo que o acutd seja comprado de acordo com o/a orixa que se quer assentar, ele nao
deixa de ser uma pedra individualizada. Como vimos anteriormente, o formato da pedra

indica a qual orixa ela pertence.

Mae Jalba: A pedra de Xangd é comprida. [Xangd] Agodo, quem é? E o Sdo
Jerénimo, aquele [santo] que estd com o livro, escrevendo e [Xang6] Aganju, quem
é? E o Sdo Miguel e Almas. Todos sdo santos. E existem nos acutds, que sdo as
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pedras!

Rose: E o assentamento, ndo é?

Mae Jalba: Por que Sdo Pedro? De onde ele veio? “Pedra por pedra”, ndo é?
Jesus disse: “pedra por pedra, tu vais achar e construir tua igreja”. Na biblia
antiga pode procurar que tem:“Pedro, pedra por pedra, tu vais construir tua
igreja”!

Rose: Na Avenida Cristévdo Colombo, em Porto Alegre, tu achas a Igreja de Sdo
Pedro. Em cima, estd escrito bem o que ela disse: “pedra sobre pedra...” e [a
Igreja] fica bem num alto.

Jodo: E, o proprio nome de Pedro, ndo é? Pedra!

Maie Jalba: E, o nome dele era Simdo. Entdo Jesus disse: “de hoje em diante te
chamards Pedro”. Ele é o dono das chaves, de abrir e de fechar! E Jesus deu sete
chaves para ele, s6 que ele so apresenta uma [na imagem], as outras estdo
escondidas.

Rose: Ele é o dono das chaves.

Mae Jalba: O homem das chaves: quem dd caminho e fecha o caminho. Se chama o
Bard Lodé! Para nés, é o Bard Lodé, o homem das chaves e ele é o Sdo Pedro
(Conversa coletiva, em16 de junho, Mostardas).

A pedra, quando estd com o santo, é quente. Ap0Os a pedra receber o sangue de quatro
pés, apos ela ser aprontada, ela apreende, assim como o corpo humano, a forca do/da orixa
que vem comer. O acutd deve receber diversos cuidados porque, segundo Mae Jalba, nos
[pessoas] nascemos pelados e assim é com a pedra: tem que pegar a pedra e ver se estd viva,
porque tem a pedra morta também. Quando aprontam a pedra, as pessoas também se
aprontam. O dado e o feito. A mde de santo traz um interessante elemento de cruzamento
entre os acutds e o Sao Pedro evocando que Jesus trocou o nome de Simdo para Pedro,
dizendo que ele faria a igreja pedra sobre pedra e deu sete chaves para ele. Essa fala ndo se
refere apenas a forma como o cristianismo é acionado e relacionado com as religides afro-
brasileiras: ela explicita que, nessas relacdes, os encadeamentos possiveis se ddao porque
podem ser cruzados: assim, Pedro, o dono das chaves, é o Bara Lodé, passagem de Exu, do
Batuque e foi pedra por pedra que ele construiu a igreja, assim como é com acutds que as
Casas (mas também as pessoas e a Religido) sdo feitas.

E que o axé da pedra, de um(a) orix4, é apreendido pela pessoa, e o axé da pessoa é
apreendido pela pedra, pela/o orixa. Novamente, estamos diante de um processo que leva em
conta muito mais os fluxos e as relagdes do que o estabelecimento do que é o dado e do que é
o feito. Fazer o santo na pedra (acutd) é fazé-lo, ao mesmo tempo, na pessoa e vice-versa.
Mesmo que pedra e pessoa ja possuam a poténcia de algum(a) orixa — a pessoa, de ber¢o e, a
pedra, no formato —, é sempre preciso carregar tanto uma COmoO a outra com O sangue
sacrificial, com as ervas e outros procedimentos.

O antropomorfismo ndo estd em jogo aqui: a pedra pode possuir um formato de pé

humano, parecer com um rostinho humano, mas ela esta longe de ser previamente
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estabelecida como algo préximo a uma humanidade. Muitas vezes, elas possuem as formas de
uma arma, uma espada de Ogum, por exemplo, ou, ainda, uma forma mais féalica, sendo o
Bara. Elas podem ter uma coloracdo de um(a) orixa, parecer um animal (o formato lembrar
um casco de cagado e, assim, ser Xang6). Contudo, é importante lembrar o/a leitor/a que,
quando estou dizendo “agéncia” para determinados entes, refiro-me ao fato de eles tanto
serem agenciamentos como possuirem intencionalidades.

Isso faz que se atualize uma divindade no corpo e na pedra e que, ao mesmo tempo,
essa divindade se singularize naquele momento preciso do apronte. O préprio crescimento da
pedra se da porque a pessoa cresce junto com sua/seu orixa e essa ou esse também cresce com
a pessoa e com a pedra, que passa a ser cuidada, numa intensa relacdo que se forma entre os
diferentes modos de existéncia possiveis. E depois do aprontamento que a pessoa estara muito
mais ligada a orixas e tera as suas obrigagdes estendidas, junto as relagGes. Por isso, cuidar
das pedras € cuidar de orixas, mas é também cuidar de sua prépria pessoa e de outras. Sobre
isso, Barbosa Neto (2012) nos diz que a relacdo entre uma mae ou pai de santo e sua Casa é
“como a relacdo entre uma divindade e o seu assentamento. A casa é ele, mas é também o
lugar no qual habita”. Assim, do ponto de vista da divindade, o corpo da pessoa, “em geral a

sua cabeca, é um duplo da pedra, e vice-versa” (:111).

keskesk

O aprontamento de pessoas, de pedras, de vegetais e de outros objetos opera
diferencas: numa das Festas de Oxum, em dezembro de 2011, ofereci como presente para Mae
Irma uma pequena estatueta da Orixa Oxum, um dia antes de a festa acontecer. Quando a mae
de santo recebeu a referida estatueta (imagem), ficou muito agradecida e disse que a imagem
era a Oxum dela, a pretinha, e que ela seria batizada na Festa.

Assim ocorreu: num determinado momento da festa, a imagem foi colocada numa
bacia de plastico e nela foram derramados um pouco de mel e de refrigerante de guarana,
tendo sido cantado, para 0 momento, um ponto de Oxum. Sendo uma festa de Umbanda, no
dia de Nossa Senhora da Conceicdo, houve a Festa de Mamde Oxum, e a estatueta que
recebeu batismo, foi de uma orixd. Embora as imagens possuam intensidades diferentes dos

acutds, elas sao agregadas as relagdes com a pratica de um apronte (batismo).
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Figura 13: Estatueta de Oxum que foi oferecida por mim para Mae Irma.

Fonte: Foto do pesquisador, em dezembro de 2011.
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Figura 14: Batismo da imagem de Oxum, na Festa de Mamde Oxum, em Mostardas. Vemos que mamde Oxum
se movimenta com a estatueta nas maos.
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Fonte: Foto do pesquisador, dezembro de 2011.

De fato, como diz Mae Irma, o acutd é mais sigiloso, porque o acutd mesmo ndo pode
tirar de dentro do quarto de santo. Fica somente dentro do quarto-de-santo! Quando limpar
eles, é um por um. Nas imagens, tu passas um paninho umido, no acutd, ndo. Ele tem bem
mais ciéncia.

Baseando-me nessa concepc¢do potente de que o acutd possui bem mais ciéncia,
relaciono aqui o sentido colocado por Paulo d'Ogum, quando ele menciona que um
aprendizado na religido é como uma lapidacdo. E que, para ele, o dom se adquire com o
tempo e, ao projetarmos isso ao fato de que uma pedra tem mais ciéncia e que ela é parte da
pessoa e parte de um(a) orixa, percebemos que lapidar a pessoa é lapidar a(o) orixa e a pedra.
Ter o dom é aprontar-se constantemente e é ter, ao mesmo tempo, a mediunidade de berc¢o.

Logo, aprontar a pedra é assentar um(a) orixa e € lapidar a divindade e a pessoa,

conectando pedra e pessoa e, ao mesmo tempo, individualizando cada elemento no processo.



142

O lapidar — tanto pessoas como pedras — é, certamente, um dos lados da cosmopolitica afro-

brasileira que se inscreve nos corpos.
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Capitulo III: Cruzamentos
Conectividade e Abertura

Para aquele que cruza as trés linhas, a encruzilhada pertence ao exu — na gira; ao bara — na
nagdo; e ao Ogum, como orixa, como caboclo, como exu. A questdo fundamental aqui é o
jogo com as diferencas. Em lugar de uma identidade definida e precisa correspondendo ao
nome de uma divindade, a linha cruzada apresenta uma multiplicidade para um nome-
intensidade em metamorfose (José Carlos dos Anjos, No Territério da Linha Cruzada).

Se ha toda uma cartografia umbandista que envolve a praia, a mata, a pedreira, o mar, a
Lagoa e a rua, ha também os cruzamentos (de corpos, de espacos, de terreiras e de ontologias) e ha
intensidades diversas de santos, orixas, caboclos e pretos-velhos. Ha encruzilhadas dos exus e das
pombagiras, os cruzeiros do Bara e o canto do mesmo cruzeiro para o Exu da Umbanda. Esses
cruzamentos se dao em modos de conexado disjuntiva, mas também em aberturas.

Neste capitulo, o exercicio serd o de apresentar o cruzamento, a conectividade® e a abertura
que a Linha Cruzada opera e como ha encadeamentos entre essas nogdes ao corpo e a pessoa. Se, no
capitulo anterior, vimos o processo de aprontamento no Batuque como modo por meio do qual o
corpo é composto de varias intensidades e poténcias, agora, estaremos diante do processo de
batismo e da seqguran¢a na Umbanda, processos aos quais o corpo também esta estritamente ligado.
Para compreendermos isso, apresento a nocao de cruzamento para entender como é operada a
conectividade entre diferentes modos de existéncia. No caso especifico deste capitulo, trato do
cruzamento entre as cosmologias amerindias e afro-brasileiras, lembrando que a nocao de fluxos
energéticos também esta presente, tanto nos territorios como em outros elementos do Cosmos,
inclusive nas pessoas.

Além disso, a questdo das aberturas e dos fechamentos de caminhos que vao do e ao corpo
até o Cosmos, porque operam por territorializacOes, sera intensamente operada pelas concepgoes
diferenciantes da Linha Cruzada. E nas demandas, nos assentamentos, no fato de se fazer o Chdo e
no fato de a pedra crescer que, na expressao de Anjos (2006), estamos diante de “um pensamento
que faz da vida um territério” (:19).

No capitulo I, pudemos ver que o Exu é o elemento desterritorializante e, ndo obstante, o
elemento que possibilita conexdes. O Exu é também o multiplo (assim como os multiplos caboclos
e as multiplas pombagiras) que opera na Umbanda, na Gira e no Batuque. No Batuque, o Exu é
trazido da rua para dentro, pela forca da Oxum, como Barad. Abrem-se os caminhos e abre-se o
sistema, num intensivo cruzamento de linhas que, ndo obstante, também se fecham.

A multiplicidade de existentes e a poténcia de intensidades (caboclos, orixas, exus,

96

Esse termo é evocado aqui acreditando-se que existe uma relacdo muito proxima entre ele e aquilo que Anjos
e Oro (2009) atribuem como “encadeamentos” operados pela religiosidade afro-brasileira.
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pombagiras, santos, pretos-velhos, ciganos, ibejis, eguns...) torna visivel essa concepcao
diferenciante da Linha Cruzada. Diferenciante, porque produz diferencas e porque conecta as
diferencas, cruzando elementos e intensidades. Para a religiosidade afro-brasileira, o encontro das
diferencas é rizomatico: tomaremos a encruzilhada “como ponto de encontro de diferentes
caminhos que ndo se fundem numa unidade, mas seguem como pluralidades” (ANJOS, 2006:21).
No processo de cruzamento, os caminhos percorridos pela Linha Cruzada compdem ontologias
(africana, amerindia, cristd, kardecista, do Oriente, Povo Cigano, a Linha de Exus...) que operam
conectividades. Essas conectividades dos “lados” sdo parte de uma relacdo cosmopolitica e,
portanto, de uma “diplomacia césmica” (ANJOS & ORO, 2009).

O que denomino como cosmopolitica afro-brasileira ndo supoe o entendimento de criagdo de
um mundo comum, onde teremos por fim ultimo a realizacdo de integracdo, de unidade entre os
seres, de consenso a priori ou uma complementacdo de sistemas. A cosmopolitica afro-brasileira é a
percepcao de que mundos diversos e conflitantes podem ser acionados e ligados a séries
diferenciantes sem que se crie uma unidade de mundos e de praticas. Por isso, o cruzamento nao
coloca os elementos cruzados como solugdes: eles operam como perspectivas, como possibilidades
que s6 serdo atualizadas, enquanto regimes de existéncia, se as forcas evocadas e as praticas da
Linha Cruzada forem possiveis e fizerem sentido na cosmopolitica efetuada.

Na primeira secdo deste capitulo, indico elementos que compdem o cruzamento, entendido
como poténcia dessa cosmopolitica. Acredito que ele pode nos ajudar a entender a conectividade de
diferencas e o quanto isso é operado pela Linha Cruzada. Na segunda secao, apresento os elementos
amerindios que sdo conectados aos elementos afro-brasileiros pela mediacdo operada entre espiritos
caboclos e orixas. Relaciono, numa terceira secdao, o Caboclo Sete Encruzilhadas e a abertura da
Umbanda a uma ontologia amerindia, vinculando alguns aspectos do xamanismo e do

“perspectivismo amerindio””’

, que nos mostram como as politicas cosmicas — enquanto exercicio,
digamos, da cosmopolitica — sdo efetuadas e como podem ser relacionadas aos encadeamentos
operados pelos/as umbandistas.

No final do capitulo, discorro sobre as praticas de seqguranga e de batismo na religido para
alargar a compreensao acerca das atividades que o terreiro opera no sentido de composicao de corpo
e de pessoa. Essas atividades constituem também as relacdes cosmopoliticas e sdo estritamente

ligadas a nogdo de cruzamento.

A Linha Cruzada é a Umbanda, que é Cruzada

Busco apresentar o cruzamento compreendendo-o como possibilidade intensamente ligada a

% Ver os trabalhos de Tania Stolze Lima (1996) e Viveiros de Castro (1996; 2002; 2007).



145

abertura, enquanto producdo de diferencas e como forma rizomatica. O cruzamento nao opera

apenas no territério ou nos modos segundo os quais a religido funciona: ele esta também no préprio

corpo, porque, nessa cosmo-ontologia, ndo ha dualismo que separa o corpo e a natureza. Assim,

quando perguntei para Mde Irma se a Casa dela era cruzada e como isso acontecia, ela me

respondeu:

As pessoas sdo cruzadas quando elas fazem o servico cruzado, o amaci cruzado. O
primeiro amaci se faz cruzado jd com vinho, ervas e vinho. Porque o vinho na Umbanda, é
sangue. Mas como eu ndo tinha o quatro pés, eu nunca quis fazer isso. Eu fazia com ervas
cruas antes (Mostardas, setembro de 2012).

Com o cruzamento feito na pessoa, esta deve ir ao chdo e ficar por trés dias e, quando a

pessoa faz o amaci s6 com ervas, sem o cruzamento, ela fica um dia no chdo. Segundo Mae Irma,

todas as casas que sdo cruzadas fazem esse tipO de cruzamento na pessoa € Na Cdsa:

Mae Irma: A Linha Cruzada é a Umbanda, que é Cruzada, que é a Nagdo. Quando a
gente comegou, ela [Mae Jalba] fez o cruzamento na [Casa] dela e fez na minha...

Jodo: E como é que faz esse cruzamento?

Mae Irma: Se faz com ervas, mas ervas em pedagos grandes... ela pega uns galhos de
ervas, coloca numa bacia. Ela sempre cruza os quatro cantos [da Casa] assim... [Mae Irma
desenha um “X”].

Jodo: Um X?

Maie Irma: E, com aquelas ervas, com uns galhos grandes...

Jodo: Mas cruza onde?

Mae Irma: No chdo. Nas paredes, por tudo, batendo e fazendo as rezas. Depois ela cruza
com bebida, ela mistura as bebidas... Primeiro, ela come¢a com vermute, que é uma bebida
forte, mas doce, entende? Depois, ela coloca champagne, que é doce. Depois, cruza com a
cerveja do Ogum, mas primeiro ela comeca com Bard. Por isso que toda vez que, ndo sei
se tu notaste, mas quando comeg¢am as rezas, com o Batuque, primeiro é a reza do Bard.
Jodo: Sim.

Mae Irma: Entdo ela primeiro cruza com o Bard Lodé. Ndo é o Bard Exu, é o Bard Lodé,
que o Exu é um e o Lodé é outro. Ela cruza toda a terreira, por isso que a gente chama de
terreira Cruzada. Por que que a terreira é abengcoada e ndo pode entrar mulher
menstruada? E por conta deste cruzamento! Porque é Cruzada, até o pessoal da casa tem
que respeitar. E, inclusive, o Bard Lodé, enquanto a pessoa que participa da terreira
menstruar, ele ndo gosta dat...

Jodo: Entao é feito esse cruzamento no local assim?

Mae Irma: No local. Por isso que casa de terreira, para vender, é bastante dificultoso. Tu
vais ter que fazer um bom trabalho, para vender, sendo, ndo vende. Vamos supor, se vender
para outra pessoa pode ser que 'dé zebra'. Tem que desfazer. Pode desfazer, mas ndo é
fcil.

Jodo: Da problema?

Mae Irma: Para a pessoa que compra, ela ndo vai para frente! (Mostardas, setembro de
2012).

Vemos como o cruzamento é importante ao ser feito na casa, na terreira e na pessoa. Mas

também, como explica Paulo d’Ogum, além de a pessoa ser cruzada, o cruzamento é feito nos

lugares onde os orixas trabalham, o que vai além da terreira:

O cruzamento da Umbanda comega nas Sete Linhas, em cada linha, tu tens um
cruzamento. Tem um cruzamento na praia; esse cruzamento ¢ feito com ervas maceradas,
guarand, champanhe, as bebidas que o orixd toma e é feito na pessoa aquele cruzamento
ali. Tem o cruzamento na pedreira, que é feito na pessoa também, mas nada é ingerido,
tudo é derramado por cima da pessoa, porque eles [orixas] estdo em contato direto com a
natureza. E uma forma de batismo. (Mostardas, dezembro de 2012).
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Nessa afirmacdo de Paulo d'Ogum, podemos perceber como o territério é intensamente
conectado ao corpo, sendo o corpo, portanto, ligado intensamente ao Cosmos, a natureza e aos
outros seres existentes. Como vimos no capitulo II, o acutd é aprontado junto com a pessoa, com
elementos como sangue do animal, ervas e outros artefatos que compdem o assentamento. Aqui,
novamente, o corpo é ligado ao Cosmos porque vai receber bebidas e ervas, e o cruzamento vai ser
feito, também, nos lugares onde os orixas trabalham, que sdo a pedreira, a praia, a mata, etc — com
intermédio de caboclos, como veremos. Objetos, que sdo as coisas que pertencem aos orixds,
também podem ser aprontados e cruzados junto com a pessoa.

Segundo Anjos e Oro, na religido, as “coisas 'de outro mundo' destacam-se como o lugar da
presenca se puderem ser encadeadas a série preexistente, conformando um novo enunciado”
(2009:90, grifos meus). Partindo disso, é que vejo a possibilidade de entendermos o encadeamento
césmico e a forma da encruzilhada, do cruzamento, como conectividade e como operacdo
cosmopolitica. Vemos como a propria religido — sendo caracterizada enquanto “percurso nomade”
(ANJOS, 2006) e enquanto l6gica rizomatica — funciona nesse sentido.

A nocao do ocupar-se, que Anjos (2006) explica quando trata da questdo da incorporagao
por espirito, por uma divindade, que faz do corpo um lugar onde essas poténcias podem cavalgar, é
tdo importante quanto a nocdo do cruzamento. O territério que o orixa, que o caboclo tem para
trabalhar é tanto o corpo da pessoa, como o lugar da natureza, mas também é o terreiro e
acontecimentos como a consulta, a procissao, a Festa, o servigo, dentre outros que acabam tomando
dimensodes existenciais, cosmicas e politicas.

Dizer que algum lugar pertence ao orixa é levar em conta a poténcia de atuacdo de uma
determinada divindade num outro corpo, extra-humano, que pode ser preparado, aprontado e
cruzado para que a potencialidade possa trabalhar, atuar, fazer o que precisa e aquilo que é
solicitado. O sentido de pertencimento também tem a ver com o territorio porque, se alargarmos em
termos epistemologicos o que essa no¢do possui em sua pratica, para umbandistas, teremos a ideia
de que o corpo, assim como o local (pedreira, mata, praia...), é ocupado pelo orix4, pelo caboclo,
pelo exu. O pertencer é, portanto, ligado a cosmopolitica.

Uma das formas pelas quais o cruzamento na religido se da é com a abertura do Batuque

para o Exu, conforme explicou Paulo d'Ogum em entrevista:

Paulo d'Ogum: a tnica maneira que o Exu encontrou para entrar dentro de uma festa de
Batuque, na época, ele teve que dangar feito o Bard, se vestir com as vestes do Bard, um
Exu negro, imenso, cheio de correntes e btizios, entrou dangando. E quem trouxe este Bard
para dentro, porque antigamente, o Exu ficava do lado de fora da porta, assistindo tudo
por fora. Todas as obrigagdes que eles [orixas] faziam ali, eles compartilhavam com Exu:
tiravam uma bandeja e levavam para Exu, para a rua. Por isso que a gente chama a tirada
do Ecé, que é um punhado de milho, pipoca e batata, dentro de um alguidar e uma tigela
com dgua ou mel, ou dgua, farinha e dendé [...] e esta obrigagdo sai sempre na metade do
Batuque, porque esta obrigagdo sai para a rua, é o alimento do Exu, é o pagamento ao
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Exu, porque o Exu faz a guarda de toda a volta para ndo deixar acontecer nada de errado.
Ele controla tudo. Ele continua fazendo isso sempre.

E quem trouxe o Exu para dentro do Batuque foi a Mde Oxum. A orixd dfricana, ela
cantou: “BARA BARUA COMFANHA, BARA BARUELE O; BARA BARUA COMFANHA,
BARA BARUELE O” e o Bard entrou, ela convidou o Bard para acompanhar ela. Ela
chamou o Bard para acompanhar ela.

E este Bard, deixou a falange dele do lado de fora, entendeu? Segurando. Porque hoje ele
é o Bard, mas ele tem os seguidores dele, que estdo do lado de fora, e eles vdo ser Bard,
um dia, assim como ele.

E como um Cacique de Umbanda: ele tem seus médiuns, no momento que ele aprontar
aqueles médiuns, que sdo os sequidores dele, cada um deles abrird outro terreiro e vdo ser
Caciques e vdo ter seus seguidores, para dar continuidade e a mesma coisa aconteceu com
o Bard.

Jodo: O Bara forneceu isso?

Paulo d'Ogum: Ele forneceu esse exemplo para os outros orixds. Por isso que eles
comegaram a ter filhos e ensinar. A continuidade da religido é imensa, tu ndo tens nogdo
de quantas casas de religido temos abertas. E cada uma é diferente da outra, por qué?
Quando encostavam os navios aqui, quando tinha o trdfico de escravos, os [navios]
negreiros, vinha uma quantidade de escravos da Africa, outros vinham da Nigéria, outros
de outros lados, entdo um pouco de cada lado e cada um tinha um culto africano diferente.
Nagées diferentes: um era do Povo Jeje, outro era do Povo de Cambinda, outro do Povo de
Nagé, outro do Povo de Oid, um do Povo de Alufd, um do Povo de Kétu, outro de Ijexd.
Entdo, o que aconteceu: dos escravos, cada um tinha sua sabedoria, mas quando juntavam
ali, cultuavam aquela religido e foram fundindo-as. Surgiram as Nagdes, que a gente
cultua hoje. Com um pouco de cada uma.

Jodo: Isso ja existia na Africa?

Paulo: Existia, mas a fusdo de Nagées foi aqui no Brasil. Jd na Africa era assim: uma
tribo daquela Nagdo visitava outra, em épocas de Festas. Dai, terminou a Festa, se
separavam (Mostardas, 07 de dezembro de 2012, grifos meus).

Se tomarmos Africa como ritornelo, vemos que o processo de reterritorializacio das Nacées
deu-se por encadeamentos e, assim, vemos a fusdo operando como cruzamento. Essa explicacao,
fornecida por Paulo d'Ogum, permite entender os cruzamentos efetuados pela cosmopolitica: o exu
ndo deixou de ser diferenca em relagdo ao Bara (que também é Exu, no Batuque), e o Bara nao
deixou de ser diferenca ao Batuque, pois ele é da rua (embora haja passagem do Bara de dentro de
casa), como vimos no capitulo I. Aqui, esse elemento de abertura do Batuque, pela Oxum, para que
o Exu entrasse como Bar4, ocorre de acordo com o mesmo entendimento sobre o processo efetuado
pelo Caboclo Sete Encruzilhadas de abertura da Umbanda, no kardecismo, ao promover a chegada
de espiritos de negros escravizados e de amerindios, como veremos adiante. Outro elemento que
possibilita o encadeamento é a continuidade que o Exu operou, tendo filhos de santo: entrando no
Batuque, como Bara, o Exu, como um cacique de Umbanda, voltou-se aos exus da rua para
aprontd-los, dando continuidade e multiplicando a religido.

Sao essas conexoes, entendidas aqui enquanto modos conectivos, que nos dao a percepcao
de que a continuidade e a multiplicidade sdo encadeadas e estdo estritamente ligadas a nogao do
trabalho: porque, se é preciso que um Xangd, por exemplo, trabalhe em algo — um processo
judicial, uma injustica que precisa ser resolvida ou que o Orixa faca a protecao e ajude alguém ou
um grupo —, é preciso, consequentemente, que algo seja conectado naquele momento de cruzar ou

de fazer um servico ou oferenda numa pedreira onde Xangd trabalha. Como veremos, ele nao
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trabalha sozinho, terd seus intermediarios, caboclos e caboclas, que fazem a mediacdo e ajudam nas
resolucdes de demandas, nos processos necessarios para que os pedidos e as oferendas funcionem.
Do mesmo modo, para que tudo aconteca na religido, é preciso que o Exu trabalhe e, por isso, o
Batuque traz, pela Oxum, o Exu para dentro, como Bara, para que ele trabalhe no Batuque.

Sobre o cruzamento realizado na pessoa, vemos que ele é parte de um aprontamento e
envolvera todos actantes de um determinado territorio existencial — uma pedreira, por exemplo. As
pessoas fardo no territério, no local, o exercicio de conectividade césmica, o que nos leva além da
nocao de iniciacao. Vimos, no capitulo II, que a pessoa nunca esta sozinha num aprontamento.
Aqui, no cruzamento da pessoa, o aprontamento dela vai ter o envolvimento com e da natureza e de
intensidades extra-humanas (entidades mediadoras, divindades da pessoa e do local, plantas, outras
substancias) e nada sera realizado, certamente, sem a evocagao oral que um ponto ou reza (no caso
do cruzamento no Batuque) fara para contribuir com o processo. Isso pode ser associado ao fato de
que, “ao se deixar levar pelo modo como o ser do sagrado se faz constitutivo na pessoa”, a pessoa
umbandista “apresenta o proprio corpo como a forma que carrega por dentro as intensidades
compactas de sacralidades transportadas por essa forma humana que é a pessoa”. Por isso, estamos
diante da possibilidade de a pessoa carregar “na interioridade a imanéncia do sagrado” (ANJOS,
2009:23).

O cruzamento também é referido como modo de operacao da religido. Mae Irma coloca uma
diferenca nisso: tem a Linha Branca, que é uma sessdo de mesa, como a gente diz. Mas, todo o
terreiro é cruzado, desde a primeira Linha, a gente é cruzada. E a Umbanda Cruzada. A tinica
Linha Branca que ndo é cruzada sdo essas sessoes de mesa, esses médiuns espiritas. Entendo que
essa diferenca ndo € opositiva, porque a ideia é de que cada religidao tem uma forca, ndo igual, mas

diferente, que pode, ou ndo, ser atualizada:

Jodo: Quando a casa é Cruzada, tem outras Linhas?

Mae Irma: Realmente: é onde tem as Giras. Nessas sessées de mesa, é todo mundo
sentado. Fazem aquela oragdo, aquela palestra, receitam remédios, mas ndo tem Gira.
Entdo, todo o terreiro que tem Gira jd é Linha Cruzada.

Jodo: Tem essa sessdo de mesa aqui em Mostardas?

Mae Irma: Tem, mas é uma sessdo espirita. Eles fazem uma reunido, sabe, mas ndo é bem
a sessdo de mesa, ndo receitam chd. Tem uma reunido de oragdes e s6. Ndo sei qual é o
dia, mas tem (Mostardas, setembro de 2012).

Todos esses elementos véem no sentido de pensarmos além da nocdao de “crenca”. Essas
relacGes que envolvem e agregam os diferentes seres do cosmos podem ser entendidas como
relacGes sociais, politicas e como formas de alianca. Podemos entender o processo que envolve o
cruzamento enquanto um encadeamento, como uma alianga de diversos seres e de ontologias. Aqui,
reporto ao que Viveiros de Castro (2007) nos apresenta em termos de alianca — para o caso

amerindio. O exercicio que fago aqui busca envolver as conexdes possiveis entre ontologias
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partindo de reflexdes e praticas que umbandistas operam. E pela agéncia de entes como os espiritos
amerindios que acredito na possibilidade de essas aliancas e do préprio xamanismo serem, de certo
modo, atualizados na Umbanda. O autor, para os amerindios, nos diz que “o Outro ... é primeiro de

tudo um afim” (:123) e que

Todo devir é uma alianca. O que ndo quer dizer... que toda alianca seja um devir. Ha a
alianca extensiva, cultural e sociopolitica, e hd a alianca intensiva, anti-natural e
cosmopolitica... Quando um xamd ativa um devir-onga, ele ndao “produz” uma onga,
tampouco se “filia” a descendéncia dos jaguares. Ele faz uma alianga (:119).

A nocao de alianga pode ser estendida para compreender o modo como os elementos cosmo-
ontolégicos amerindios sdo agregados a Umbanda. A partir de um devir-orixa, o que a Mae de
Santo opera e encadeia é uma alianga intensiva, porque envolve o Cosmos. Ela ativa a poténcia de
um(a) orixa no local, no territério em que ele ou ela trabalham, quando se faz o cruzamento, e
ativa, consequentemente, uma série de outros actantes que sdao espiritos mediadores (que também
sdo potencialmente fortes). Devir, porque o outro é agregado nesse sistema aberto rizomatico.
Assim,

Ndo ha divida de que profundos movimentos de desterritorializagdo se operam, agitando as
coordenadas do corpo e delineando agenciamentos particulares de poder; entretanto,
colocam o corpo em conexdo nao com a rostidade, mas com devires animais... Sem duvida,
ndo existe menos espiritualidade: pois os devires-animais referem-se a um Espirito animal,
espirito-jaguar, espirito-passaro, espirito-ocelote, espirito-tucano, que se apoderam do
interior do corpo, entram em suas cavidades, preenchem os volumes, ao invés de lhe criar
um rosto. Os casos de possessao expressam uma relacao direta das Vozes com o corpo,
nao com o rosto. As organizacoes de poder do xama, do guerreiro, do cacador, frageis
e precarias, sdo ainda mais espirituais porque passam pela corporeidade, pela
animalidade, pela vegetabilidade. Quando dissemos que a cabeca humana pertencia ainda
ao estrato de organismo, evidentemente ndo recusavamos a existéncia de uma cultura e de
uma sociedade; diziamos apenas que os codigos dessas culturas e dessas sociedades se
referem aos corpos, a pertenca das cabegas aos corpos, a aptidao do sistema corpo-cabeca
para devir, para receber almas, recebé-las como amigas e repelir as almas inimigas. Os
"primitivos" podem ter as cabecas mais humanas, as mais belas e mais espirituais; eles ndo
tém rosto e ndo precisam dele (DELEUZE & GUATTARI, 2012:48, negritos meus).

A alianca cosmopolitica entre pessoas, espiritos amerindios e orixas sdo conectadas, num
outro escopo, com as intensidades de santos/as. Ha também encadeamentos possiveis com o
Catolicismo (e/ou daquilo que poderiamos entender como catolicismo popular) quando as santas e
santos sao encadeados a orixas e caboclos. Nao vou fazer todo um historico de como estes/as sao ou
nao agregados/as as religides de matriz africana. E importante trazer mais como se ddo as conexdes
e encadeamentos que os/as préprios/as umbandistas operam. Uma dessas formas conectivas é
descrita por Cristian quando ele se remete ao sincretismo operado entre Ogum e Sao Jorge.

Quando perguntei a ele se a Umbanda fazia esse sincretismo por conta da ligacdo histérica
com o cristianismo, ele respondeu que, na realidade, o Ogum era o capitdo da ordem armada, para
proteger a santa contra dragdes e contra qualquer pessoa. Perguntei se a santa, no caso, seria a

Santa Barbara, mas ele respondeu que ndo, era a Oxum. Porque o Sdo Jorge a protege. A Santa
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Bdrbara também guerreava junto com ele na batalha, porque ela se vestiu de homem, que, no caso,
vem a ser uma das lansds: ela se vestia de homem para poder ir para a batalha, era a Joana d'Arc!
Ela é uma Iansd também.

Orixas e santos sao intensidades diferentes que, muitas vezes, operam aliancas. Aqui, Ogum
era quem protegia a santa, que é a Oxum. Ha uma certa inversdo do mito de Sao Jorge, Santo
Guerreiro, assim como ocorre no caso da Joana d’Arc, a camponesa francesa, mulher que combateu
os ingleses, que ouvia mensagens divinas (dentre elas, as vozes de Sdao Miguel Arcanjo) que a
incitavam para o combate e que morreu na fogueira da Inquisicao, em 1431, é uma das passagens
de Iansd, a orixa guerreira. O Sdo Jorge cristdo é Ogum, assim como a santa protegida por esse
guerreiro sera a Oxum, e a Joana d’Arc é uma das Iansas, que combate junto com Ogum. Um ponto

da Umbanda diz:

Oi Iansd de cabelos loiros
De espada na mdo
Traz Ogum Megé
Como companheiro
E na calunga
Ela vem firmar®.

A lansa de cabelos loiros é a Santa Barbara, que tem como companheiro de batalha 0 Ogum
Megé, Sdo Jorge cavaleiro. A Orixa trabalha na calunga, que é o cemitério: lansa é também a
rainha dos eguns. Ogum Megé é um dos Oguns que tem uma relacdo diferenciada dos outros, ja
que pode trabalhar na calunga. Desse modo, orixds e santos/as estdo num plano em que as
diferencas existentes sdo encadeadas em agenciamentos possiveis. Essas intensidades diferentes
estdo operando também na atualidade, e ndo s6 nos mitos.

Nao é somente uma referéncia a religido que foi imposta aos negros escravizados e aos
indigenas e que, por isso, esses grupos minoritarios tiveram de escamotear suas praticas religiosas e
suas divindades por tras dos santos. Podemos entender isso porque de fato ocorreu. Mas proponho
alargar nosso entendimento acerca dessa questdo para percebermos que ndo foram somente a
devocao e as praticas religiosas que tiveram de ser escondidas, mas relagdes politicas, curas e outras
formas de realidade.

Também ndo é o entendimento de que o Catolicismo é mais forte que qualquer outra religidao
e que por isso referimo-nos a essa religido. O assunto de que tratamos remeta a que as intensidades
de ambas religides (e das outras), possuem a viabilidade de ser conectadas ou ndo em diversos
momentos, que ndo deixam de ser especificos. A referéncia a santa dos anjinhos, por exemplo, que
é Nossa Senhora da Concei¢do, como Oxum, ndo é feita porque ela representa a Oxum, mas porque

ela possui uma intensidade, uma passagem que é potente e que, num encadeamento, a torna aliada a

% http://reidospontos.blogspot.com.br/p/pontos-de-iansa.html
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Oxum. E também porque ha a possibilidade de, “nas entranhas”, a santa “carregar” a orixa! Outra
santa, a Nossa Senhora Aparecida, serd outra passagem da Oxum. E como se houvesse a
possibilidade de a santa devir orixa. E isso pode ser possivel se percebemos, na esteira do que
propde Anjos (2009), que

Nao estd em jogo, nessa cosmopolitica, apenas um acoplamento entre dimensdes do
catolicismo e africanistas. Ha, por parte dos africanistas, uma recusa enfatica as mudancgas
nos rituais do catolicismo, que percebem como destruicdao de um regime de encadeamento
de icones sobre o qual se poderia potencializar uma corrosdo cosmoldégica (:24).

Religido permeada e operada por constantes e intensos devires, a Linha Cruzada conecta,
desconecta e reconecta os seres e ontologias e se reporta a cada diferenca existente dentro do
complexo com agenciamentos possiveis e necessarios para tal. E nas intensidades das imagens que
os encadeamentos e o sincretismo operam e sdo possiveis. A santa dos anjinhos é a imagem de uma
virgem branca que possui aos pés rostinhos de anjos; a Oxum pretinha sera a Nossa Senhora
Aparecida, a santa negra, e o Sdo Jorge que combate o dragdo e protege uma santa tem como retrato

pictorico, ao fundo, um castelo e uma virgem. Assim, Anjos (2009) postula que

Enquanto injuncdo e interpelacdo ao catolicismo, a religiosidade afro-brasileira se apresenta
como sendo também um regime de retificacdo ontoldgica. Na ha religacdo ao catolicismo
sem recusa ontolégica. Trata-se de uma proposta de pacto c6smico e simultaneamente de
uma controvérsia sobre o mundo possivel e as possibilidades de se viver junto. O regime
afro-brasileiro de enunciacao apresenta-se como incompativel ao monoteismo cristao.
Sob a controvérsia, se ha algum sincretismo, é mais como guerra de cosmos do que
enquanto fusdo de horizontes. A interpelac¢do afro-brasileira é a de que s6 um mundo
é possivel: o plurimundo politeista (:24, grifos meus).
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Figura 15: Festa de Ogum, terreiro de Mae Irma, Mostardas. Detalhe do quadro de Sao Jorge e Mae Irma logo abaixo

do quadro.

Fonte: Foto do pesquisador, abril de 2012.

Podemos ver que a operacao é a de um cruzamento de linhas: o catolicismo compreendido
enquanto lado da religido (para retomar o que Barbosa Neto (2012) indica sobre os lados). Mas
esse catolicismo ndo é o mesmo que o Catolicismo institucionalizado: as diferencas positivas entre
intensidades de Sao Jorge e de Ogum sé podem ser operadas no escopo de um catolicismo popular

e, entdo, o sincretismo “[...] é outro, da ordem dos desejos, das ligacdes moleculares, da ordem da
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desterritorializacdo que produz a indiscernibilidade e traz de volta as forcas do cosmo” (ANJOS &
ORO, 2009:30).

Mae Jalba também postula algo muito préximo, sobre as passagens, quando fala do Sete
Encruzilhadas: tem aquele ponto que diz “Seu Sete Encruzilhadas, Santo Antonio ele é”. Entdo, ele
tem uma passagem [com Santo Antonio]. E o Santo Anténio é o Bard novo! Além disso, ela
também falou que as passagens, no caso do Batuque, sdo também dos lugares onde Deus colocou
os orixds: Ndo tem o Ogum Haiti? O Ogum Beira-Mar? Entdo, o Ogum Haiti é do Haiti, e o Beira-

Mar é da beira do mar®. Segundo Anjos (2006),

Para a linha cruzada, Ogum é um s6, podendo contudo apresentar varias manifestagoes
espirituais. Ogum reside no acutd, a pedra que tem a forma de seu capacete, e na estatueta
catdlica na figura de Sdo Jorge. De alguma forma, o acuta ainda resiste ao antropomorfismo
na medida em que a concretude da presenca sagrada na rocha é dada por forca prépria das
caracteristicas 'maturais' do objeto ritualistico em sua vinculacdo a episédios mitol6gicos,
sem necessidade da forma humana como mediadora (:81).

Nesse sentido, podemos entender as ligacOes, as passagens e as conexoes que se ddo na
logica rizomatica como, segundo Paulo d'Ogum se refere, uma rede: as linhas estdo sempre ligadas
umas as outras. Existe ligagdo. Orixd maior é o Oxald, que é sincretizado ao Jesus Cristo,
Catdlico, mas é um negro africano. Lembro também de um dos pontos da Umbanda, de abertura

dos trabalhos, cantado no terreiro de Mae Irma e que faz esta referéncia ao Oxala e ao Jesus:

Vou pedir a pai Pedro sua chave 1d do céu,
para abrir nossos trabalhos em nome de Sdo Miguel.
Abrindo nossos trabalhos nés pedimos protegdo,
a Deus pai todo poderoso e a Virgem da Conceigdo.
Meu anjo da guarda, fiel meu guardido,
vem nos dar a forga e a divina protegdo.
Quando eu sai de casa foi com fé e devogdo,
para chegar nessa seara e cumprir minha missdo.
Abre a porta 6h gente,
que ai vem Jesus,
ele vem cansado, com o peso da cruz.

Vem de porta em porta, vem de rua em rua,
com a sua alma, sem culpa nenhuma.

Oxald, meu pai,
tem pena de nos, tem do.

Se as voltas do mundo é grande,

Seus poderes sdo bem maior(es).

Podemos compreender como disjuncdo inclusiva a operacao do préprio ponto: Pai Pedro, o
Sdo Pedro, é o Bard, necessario a todo inicio de trabalho na religido afro-brasileira. SGo Miguel é o

Xangd Aganju, xangd jovem, que tem a poténcia da justica, de fazer justica. A Virgem da

% Nao pude deixar de lembrar, logo que ouvi isso dela, do livro Os Jacobinos Negros, quando o autor apresenta que
Toussaint L'Ouverture, lider da Revolugdo Haitiana, tinha o Ogum Ferreiro como Vodu. A associacdo entre Haiti,
religides afro-cubanas e as religides afro-brasileiras seria uma pesquisa muito ampla e, talvez, futura. Sobre Cuba,
ver Erwan Dianteill, Des dieux et des signes - Initiation, écriture et divination dans les religions afro-cubaines,
Paris, Editions de 'EHESS, 2000 e Le savant et le santero - Naissance de I'étude scientifique des religions afro-
cubaines (1906-1954), Paris, L'Harmattan, 1995. Sobre o Haiti e Toussaint, a melhor obra é, sem ddvida, Os
Jacobinos Negros de C.L.R. James, citada nas referéncias bibliograficas.
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Conceigdo esta ligada diretamente a Orixa da terreira, Oxum. Oxald, que tem os poderes maiores do
que o mundo, € a referéncia de completude da abertura — comeca-se com Bara e vai até Oxala. E
Jesus, a referéncia cristd, estd sendo acionado enquanto poténcia viva, digamos, porque nunca é o
Jesus crucificado que encontramos no terreiro. Ao contrario do Jesus da Igreja Catolica, Oxala
agencia relacoes como as outras divindades e entidades do “pantedo” umbandista, justamente,
acredito, pelo modo com que o catolicismo popular se apresenta como lado da religido.

Nesse ponto, podemos perceber que existe o acionamento de mundos, de potencialidades e
de imagens que conectam as diferengas. A alianca é ndo s6 necessaria como integrada ao complexo
umbandista porque: nada se faz sem o Bara (no ponto, ele é acionado como Sao Pedro, o dono das
chaves, que é uma das passagens do Bara); se algo deve ser trabalhado, é crucial a agdo do Orixa
da Justica, o Xang6 Aganju (Sao Miguel Arcanjo); o ponto é cantado, e as acoes se dardo na Casa
da Oxum (Virgem da Conceicdo), e tudo se dara na protecao divina de Jesus, que é Oxala.

Isso, certamente, ndo tem a ver com a imagem de sincretismo enquanto sobreposicdo: Jesus
esta sendo acionado, a Virgem e os santos também, mas orixds sdo acionados junto a isso tudo,

porque o cruzamento opera (dis)juncdo. E isso é possivel, porque, segundo Anjos (2009),

[...] o mundo religioso afro-brasileiro acontece por contdgio iconografico, um processo
que, uma vez desencadeado, ndo para mais de poder encadear novos icones. A associacdo
de icones por um ordenamento centrifugo a partir das linhas de intensidades definidas pelas
caracteristicas de cada orix4 do pantedo deve produzir o respeito por séries interminaveis de
icones. Essa é a gramatica da relacdo desse mundo religioso afro-brasileiro com outros
mundos (:13).

Esse processo de cruzar intensidades também pode ser entendido enquanto “contagio”,
como sugere o autor. Se tomarmos somente as referéncias cristas, teremos: Pedro é o pescador,
apostolo de Jesus, e é tido como o “fundador” da Igreja; Sao Miguel Arcanjo é o responsavel pela
“balanca”, por onde passardo as almas; a Virgem da Conceicdo é a referéncia da natalidade, da
concepcao, e Jesus é o filho de Deus. Se tomarmos o cruzamento como encadeamento cosmico e de
praticas, € possivel associar os elementos do cristianismo como poténcias possiveis, agenciamentos
que se agregam, de certo modo, as poténcias afro-brasileiras, amerindias e kardecistas, mas que ndao
deixam de criar controvérsias: como bem aponta Anjos (2009), é nas entranhas de uma santa
catolica, dentro de uma virgem, que estara a orixa, num acutd, numa pedra. E é Ogum, orixa
guerreiro, que é o capitdo que defende uma santa e que tem Joana d'Arc — heroina francesa, mas que
€ uma lansa — como aliada de combate. E, como veremos no proximo item, ha espiritos amerindios

que fazem o intermédio com orixas.
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Espiritos amerindios e a mediacao cosmopolitica

A partir de uma conversa que realizei com Mae Irma e Vanderli sobre a questdo dos
territorios, que a religido atribui sempre a existéncia de potencialidades, podemos entender como

sdo possiveis 0s processos de conectividade:

Maie Irma: Dizem que no Rincdo'™ tem tipo uma pedreira. Ndo é bem uma pedreira, mas

[...] Essa guria ja falou e o Polaco disse que tem. Porque aqui nés ndo temos, oficial (um
lugar), para Xangé e para Oxum. Porque ndo tem cachoeira e ndo tem pedreira.

Vanderli: Né6s tinhamos que ver com essa guria, porque ela disse que tem uma pedreira lq.
Ela disse que tem uma pedreira ld, na qual existiam indios. Dizem que ld moraram indios.
Nessa pedreira, onde tem desenhos de indios, gravuras de indio [...]

Jodo: Vamos combinar mesmo de ir até 1. Eu voltei a falar nisso porque a senhora estava
falando de ir aos lugares, a prépria fungao esta de se fazer um local, uma pedreira.

Mae Irma: Realmente. A gente tem que ter um lugar porque o Pai Xangb é um santo
justiceiro e aqui ninguém se interessou!

Vanderli: Em assentar uma pedra!

Mae Irma: Assentar uma pedra, para a gente, porque essa mesmo [Mde Irma trouxe
pedras de Sdo José do Norte'™], ela ndo € muito grande, mas € batizada para ele, ndo é?
Vanderli: Sim. Mas mesmo onde a Tacimara disse que tem, se tiver [pedra] solta, ja dd
para trazer.

Mae Irma: S6 que é Id no Rincdo, é muito longe!

Vanderli: Mas tem que ver, se tiver pedras soltas, dd para dar um jeito de trazer uma!
Jodo: E tem desenhos?

Vanderli: Tem uns desenhos dos indios, aquelas gravuras de indios. E descobrir com a
Tacimara se é verdade aquilo ld. Aquilo é a coisa mais boa. Dizem que tem umas gravuras
dos indios, onde que os indios ficaram Id.

Mae Irma: Aha.

Joado: E isso teria alguma importancia, se tivesse algum tipo de coisa.

Mae Irma: Tem!

Vanderli: E porque os indios tém os pajés! Que os pajés eram antigamente os batuqueiros,
os feiticeiros, quer dizer, eram os preservadores. E uma histéria que vem da religido
(Conversa coletiva em Mostardas, outubro de 2012).

A partir dessa mencdo de Vanderli sobre os pajés — os feiticeiros e preservadores —, busco
tracar relacdes entre a Linha Cruzada e o elemento amerindio. Entendo que o elemento amerindio
faz parte do processo de abertura da Umbanda, realizado pelo Seu Sete Encruzilhadas,
consequentemente, conectando processos cosmo-ontologicos da religido as cosmo-ontologias
amerindias.

Considero que essas conexdes, quando atribuem forcas intensivas aos pajés amerindios,
podem ser relacionadas aos estudos que tratam da questdo ontoldgica amerindia, principalmente,
segundo Lima (1996) e Viveiros de Castro (1996, 2002, 2007), bem como ao que Anjos diz acerca

da 16gica némade da “tribo indigena”, existente na Linha Cruzada (2006:34). E que o complexo

10 Localidade distante da sede do municipio de Mostardas, proximo a Lagoa dos Patos. Segundo Tacimara, esse local é
chamado de Taroca.

11 Como vimos no capitulo II, Sdo José do Norte é o municipio onde é possivel fazer a travessia de balsa, passando
pelo estreito entre Lagoa dos Patos e Oceano Atlantico, estreito que separa com aguas o Litoral sul, a regido de
Mostardas, com a cidade de Rio Grande. Com o intenso percurso que Mae Irma realiza para ir a Rio Grande, foi
possivel que ela e seu filho carnal, Coquinho, pegassem duas pedras dos molhes da praia de Sdo José do Norte e
trouxessem para a Casa de carro.
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religioso e cosmologico da Linha Cruzada so € possivel porque ele é heterdclito e algumas religioes
que sdo cruzadas sao ou se tornam heterdclitas. Este é o caso do Batuque, que é cruzado tanto com
o Catolicismo, quanto com a Quimbanda e com a Umbanda.

Outra referéncia a questdo amerindia é trazida por Paulo d'Ogum, quando ele aponta que os

caboclos eram indios, eram caciques; eles tém o conhecimento das ervas, da medicina:

Na cidade de Bagé'”, eles tinham muitos indios, e pode crer, vou te dizer uma coisa: sou
natural de Bagé, mas moro em Rio Grande. Eu nasci numa bacia de Umbanda, porque a
minha mde é de Umbanda, minha familia é todinha de Umbanda e é grande a quantidade
de casas de Umbanda que tem em Bagé e Bagé é a bacia da Umbanda, porque ali existia o
foco do indio. A for¢a da natureza, do indio, o contato do indio com a natureza é em Bagé
e de Bagé passou para Porto Alegre. No Rio de Janeiro, onde surgiu a Umbanda, tinha
muitos indios também. Porque falam da Amazbnia, com certeza é o coragdo, pulmdo do
mundo, mas do lado tem um brago, uma perna e tem um local que tem uma cabega, é tudo
parte de um corpo (Entrevista com Paulo d'Ogum, Mostardas, dezembro de 2012).

Seguindo o que Paulo d’Ogum aponta, vemos que nao ha aqui a referéncia de um indio
idealizado e que esta fora das territorialidades e potencialidades que a Umbanda opera nos seus
proprios locais. A referéncia é de que a forca indigena, de um passado que se atualiza no presente,
enquanto fluxos energéticos, é operada como elemento disjuntivo — a conexdo entre ontologias
diferentes — e como abertura ao diferente. A Umbanda é “fundada” por um espirito caboclo,
amerindio, o Sete Encruzilhadas, mas ela opera outras poténcias e “vibracoes” ligadas aos espiritos
indigenas que podem estar tanto na Amazonia como numa pedra com gravuras indigenas no interior
do municipio de Mostardas. A referéncia, além de ser histérica, é intensiva e atualizada. Paulo

d'Ogum também explica que, na Umbanda, os caboclos

sdo nossos indios, os espiritos indigenas, ndo é? Eles sdo os mensageiros dos orixds.
Porque os orixds ndo chegam na Umbanda, eles sdo da Nagdo Afro, entdo os caboclos sdo
mensageiros dos orixds. A comunicagdo deles é espiritual, a bem dizer. A pessoa faz um
pedido para o caboclo e ele leva o pedido ao alcance do orixd. Faz o intermédio (Paulo
d'Ogum, Mostardas, dezembro de 2012).

No diadlogo que mencionei anteriormente, com Made Irma e Vanderli, a intensidade de um
local opera uma forca energética porque ha ali gravuras e demais continuidades “ndo-visiveis” de
praticas amerindias. Sdo essas continuidades energéticas, dos espiritos amerindios enquanto
mediadores espirituais, que sdo atualizadas no pensamento e nas praticas umbandistas quando ha a
referéncia aos caboclos da Umbanda. Em conexao com a fala de Paulo d'Ogum, de Mae Irma e de

Vanderli, cito Norberto Peixoto (2008)'®, que concebe os caboclos como:

[...] espiritos de indios brasileiros, sul ou norte-americanos, que dispdem de conhecimento
milenar xamanico do uso de ervas para banhos de limpeza e chas para auxilio a cura das
doencas. Sdo entidades simples, diretas, por vezes altivas, como velhos indios guerreiros
[...] Sdo eximios na limpeza das carregadas auras humanas, experientes nas desobsessdes'™

12 Bagé é um municipio situado ao sul do estado do Rio Grande do Sul.

1% Agradego ao amigo Tiago Lemdes o empréstimo desse livro.

1040 autor indica como “desobsessdo” a pratica de retirada de espiritos chamados como obsessores, espiritos que, na
concep¢do umbandista, operam forgas negativas as pessoas e que precisam ser lapidados por espiritos de luz. Os
caboclos sdo espiritos de luz que lapidam as pessoas e os espiritos — os delas e os de outros. O xamanismo também
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[...] Na magia que praticam, usam pembas para riscar seus pontos, fogo, esséncias
cheirosas, flores, ervas, frutas, charutos e incenso (:27).

Os processos de cura e de auxilio as pessoas (também indicado como caridade), em diversos
aspectos, sao muito importantes para as praticas da Umbanda. Considero que esses processos estao
ligados, de certa forma, ao xamanismo indigena, a pajelanca e também as relacdes com a natureza.
Esses processos de conexdo entre as praticas da Umbanda e das cosmo-ontologias amerindias
podem ser compreendidos como parte de uma cosmopolitica. Seguindo a ideia mencionada mais
anteriormente, exposta por Anjos (2006)'”, acredito que podemos atribuir esses elementos como
possibilidades de outras formas de lidar com aquilo que aprendemos como miscigenagdo e como
sincretismo. As praticas da Linha Cruzada vao além dos conceitos de democracia racial, sem cair no
luso-tropicalismo e nos mitos nacionalistas da mesticagem cultural, porque mostram que estamos
diante de acontecimentos e de passagens que sao operados na légica rizomatica de disjuncao
inclusiva, que podem articular elementos amerindios e afro-brasileiros.

Sobre a cosmopolitica amerindia, tomo as consideracdes de Lima (1996) sobre um evento —
a caca de porcos-do-mato, realizada por um grupo Juruna —, por meio do qual é possivel apreender

algo sobre a cosmopolitica operada na relacao do xama humano com o porco-xama:

O porco-xama diferencia-se dos demais por carecer de pélos no traseiro e ter pélos
avermelhados na cara. Representa um dos espiritos auxiliares que o xama pode
adquirir na iniciacio. Em sonho, o0 xama vé esse porco se transformar em homem, e
busca fazer amizade com ele, oferecendo-lhe o cigarro para fumar. Ao sentir que a
amizade esta consolidada, o xama lhe diz que os homens de seu grupo pretendem
fazer uma cacada; e o porco-xama combina com ele o local e o dia da travessia. Os
cacadores vdo a caga (:23, grifos meus).

Nessa relacao, podemos entender o xamanismo como uma relagdo cosmopolitica entre o
xama (humano) e o xama (animal). Enquanto outra forma de perceber a existéncia de cosmo-
ontologias amerindias atuando no interior da Linha Cruzada é que tomo o xXamanismo, mais
especificamente, como imagem para pensarmos O entrosamento possivel entre essa pratica
amerindia e as possibilidades politicas que a abertura da e na Umbanda sugere — nos modos como
espiritos indigenas e as formas cosmopoliticas o conectam aos elementos afro-brasileiros. A fim de

ampliar esse entendimento, evoco o sentido proposto por Viveiros de Castro (2002):

O xamanismo amazonico pode ser definido como a habilidade manifesta por certos
individuos de cruzar deliberadamente as barreiras corporais e adotar a perspectiva de
subjetividades aloespecificas, de modo a administrar as relacdes entre estas e os humanos.
Vendo os seres nao-humanos como estes se veem (como humanos), os xamas sdo capazes
de assumir o papel de interlocutores ativos no didlogo transespecifico; sobretudo, eles sdo
capazes de voltar para contar a historia, algo que os leigos dificilmente podem fazer. O
encontro ou o intercambio de perspectivas é um processo perigoso, e uma arte politica
—uma diplomacia (:357-358, grifos meus).

opera algo nesse sentido: o xama precisa mediar a saida dos espiritos dos animais abatidos antes de a comunidade
consumir a carne da caga.
15 E, também, por comunicagio pessoal (novembro de 2012).
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Em sentido muito préximo, Sztutman (2009)'* afirma que, na perspectiva amerindia,

[...] pessoas como os xamds — ou pajés, se quisermos manter a palavra de origem tupi —
podem ter acesso a essa humanidade dos tais ndo-humanos, que se apresentam de variadas
maneiras [...] Se xamds sdo aqueles que podem, com mais facilidade, gerenciar seu préprio
transito, eles sdo necessarios, muitas vezes, para intervir nos transitos malsucedidos de seus
congéneres. Nao por acaso, muitas vezes foram referidos na literatura etnolégica como
mediadores, diplomatas, curadores ou mesmo médicos (grifos meus).

Em outro trabalho, o autor também aponta “que o xamanismo pode redundar em uma guerra
invisivel, assim como as guerras visiveis carecem de reforco sobrenatural, como encantamentos,
predicOes, ritos preparatorios etc. Isso posto, é preciso imaginar que as coisas se interpenetram:
dominio humaneo, cosmo e sociopolitica” (SZTUTMAN, 2012:96, grifos meus).

Nessas referéncias ao perspectivismo, vemos que o xamanismo amerindio opera também em
termos de uma politica césmica. No caso desta pesquisa, entendo que se opera uma relacao
cosmopolitica quando é evocada por umbandistas a importancia do lugar onde viveram indigenas e
pajés (que realizavam curas e auxilios e estabeleciam relagdes com os espiritos auxiliares: os
animais e as plantas), pois 0s pajés sao os “que administram as relacdes dos humanos com o
componente espiritual dos extra-humanos, capazes como sao de assumir o ponto de vista desses
seres e, principalmente, de voltar para contar a historia” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996:120). Na
Umbanda, essas relagoes cosmopoliticas sao atualizadas com os caboclos, nossos indios, que sao os
intermedidrios entre orixas e pessoas. As relacoes se ddo em um territério no qual a mediacao nao
s6 sera possivel como é intensamente necessaria. E naquela pedreira que o Xangd trabalha.

Os elementos de interpenetracdo cosmos e sociopolitica, humano e extra-humano sao
tomados pelas/os umbandistas como possibilidades de conectividade da cosmologia amerindia com
a cosmologia afro-brasileira. E indicado por elas e por eles que o intermediario caboclo para o
orixa que trabalha na pedreira sera algum(a) caboclo/a da linha de Xangé. Cristian explica bem isso

quando conversamos em Rio Grande:

Cristian: Se a filha [carnal] da Tia Irma for a beira da praia fazer um servigo, ndo vai ser
a Jurema das Matas quem vai chegar, quem vai chegar é a Jurema da Beira da Praia. Se
ela estiver na pedreira, quem vai chegar é a Jurema da Pedreira, de Himalaia, que é a
Jurema que eu trabalho.

Jodo: Depende do...

Cristian: Do local. A mesma coisa o Seu Sete Encruzilhadas, ele vai trabalhar em Sete
lugares.

Jodo: Mas s6 alguns [caboclos] fazem isso?

Cristian: So alguns caboclos, ndo sdo todos. A mesma coisa: tem o Pena Branca, tem o
Pena Roxa, tem o Pena Verde, o Pena Preta, entdo cada um tem o seu territorio. Cada um
tem a sua passagem! E um é enviado por Xangd, outro é enviado por Xapand, outro pela
Iansa.

Jodo: Esta é a relagdo entre o caboclo e orixa?

Cristian: Exatamente! Mas pelo lado de Umbanda. E na Umbanda sé existem sete Orixds:
Bard, Ogum, Iansd, Xang6, Oxum, Iemanjd e Oxald. Quando eu falo Bard, ele ndo fica

106 Retirado de http://www.pontourbe.net/04/sztutman-pu4.html, acesso em 10 de agosto de 2013.
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restrito s6 a um Bard, entendesse? Este Bard que eu falo para o lado da Umbanda, ele
puxa o Xapand para a linha dele. Junta os outros. E o tinico que faz isso, o restante ndo, é
s6 ele.

Joado: E ai cada um [orixd] com um caboclo?

Cristian: Cada um com um caboclo...

Jodo: Mas cada orixa tem quantos caboclos?

Cristian: Ah, vdrios!

Rose: Virios.

Cristian: E dai cada um vai para um lado. E muito relativo, tem um monte de caboclos
que sdo Oguns. Sdo vinte e sete Oguns, ndo é Tia Irma?

Mie Irma: E.

Joao: Junto deste um Ogum que est4 entre os Sete [orixas]?

Cristian: E, tem uns 27. E destes 27, saem os caboclos. Cada um tem o seu caboclo. Tem
mais, varios.

Joado: E dos outros orixas, daqueles sete [da Umbanda], funciona assim?

Cristian: Nesta mesma fung¢do: mais de um caboclo. E tem mulher e tem homem, eu mesmo
custei a deixar chegar a minha cigana, mas a minha cabocla eu deixei, pois ela vinha mais
forte do que a prépria cigana (Conversa coletiva em Rio Grande, agosto de 2012).

Da fala de Cristian, podemos apreender relacOes intensas entre caboclos e os orixas. Ele
salienta as possibilidades de atuagdo e trabalhos, pois, se o servico for realizado numa pedreira, a
pessoa vai receber uma Jurema da Pedreira, cabocla da linha de Xango; se for na beira da praia,
uma Jurema da Beira da Praia. Assim, é na intensidade, nas passagens e nas forcas energéticas que
o territorio opera, porque todos os orixas estdo na natureza, no local da evocacdo da intermediagao:
o orixa da pedreira é o Xango; da praia de agua salgada, é Iemanja; da mata, é tanto Ox0ssi, como
também Ogum, mas cada orixa tem varios caboclos e caboclas que fazem a conectividade de forgas,
de intensificacdo do processo e que vao operar o trabalho necessario e operar a politica cosmica, a
intermediacdo, a atualizacdo de relacdes. Na terreira, quando ocorrem os rituais, vemos que cada
ponto chama uma linha especifica de cada orixa e dos/das caboclos/as a ele/a associados. No ponto
de Ogum, por exemplo, vao chegar caboclos/as de Ogum, que podem incorporar em algumas
pessoas da corrente. Num ponto de Jurema, cantado no terreiro de Mae Irma, vemos a referéncia de

que essa cabocla é filha de um Cacique Tupinamba:

Como sdo lindos os cabelos de Jurema,
mas tdo brilhante o seu olhar!
Salve a Jurema, saia das matas,
Salve a Jurema do juremd,
ela é filha do Cacique Tupinambd,

a Jurema no terreiro vem trabalhar.

Uma pessoa pode receber um caboclo ou uma cabocla de uma linha de orixa e, ao tocar-se
outro ponto, para outro orixa, pode receber outro/a caboclo/a. Quando a pessoa ja esta bastante
lapidada, ela recebe um(a) caboclo/a e fica com este/a até o final da Linha Branca ou pode dar
passagem para outro/a caboclo/a. Ja as pessoas que ainda estdo se desenvolvendo recebem uma
entidade e, antes de darem o passe, desincorporam e ficam, enquanto cambonos, no auxilio das

pessoas que vao ter com as entidades que estdo na terra.
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Os processos operam-se em relacdes que vao além das formas humanas, elas evocam a
participacdo de formas e de praticas extra-humanas: as pedras da pedreira; as gravuras amerindias
no Rincdo, bem como os objetos, oferendas e as substancias que nela serdo depositados; as caboclas
e os caboclos que chegardo para o trabalho e outras forgas que ali serdo trabalhadas sdo, o tempo
todo, agregados nessa participacdo, porque, sem os intermediarios — os diversos espiritos e as
energias — essa politica cosmica ndo realiza a poténcia que precisa.

No caso que mencionei, em que Mae Irma trouxe pedras de um dos molhes da praia de Sao
José do Norte, ela viu nessas pedras intensidades que poderiam ser atualizadas e, assim, ela as
batizou para possibilitar que Xangd pudesse nelas trabalhar. Do mesmo modo, as pedras onde
viveram os indios e que mostram em grafismos rupestres a existéncia desses povos no local — ndo
importando a época nem o periodo histérico preciso — sdo potencialmente importantes porque, nesse
local em que viveram indios, viveram também seus pajés, que ali fizeram curas, fizeram relagoes e
fizeram os grafismos, que também agenciam as relacdes! Assim, as pedras, 0s espiritos, as gravuras
e o local inteiro da pedreira sdo potencialmente importantes para aqueles/as umbandistas: Pai
Xang6 também trabalha ali. Do mesmo modo, uma pedra que estava em contato com a agua do mar
também pode ser batizada para Xang0d, porque ela tem a intensidade desse orixa, mas tem,
certamente, a intensidade da dgua, da orixa Iemanj4, que fara ligacdo entre orixas e outros seres.

Na pedreira em que foram encontradas as gravuras, ha os intermediarios — espiritos
amerindios e de pajés — do Xang0, orixa africano. E isso ndo é contradicdo justamente porque a
Linha Cruzada conecta as diferencas — ndo para formar uma unidade, mas para manter as diferencas
intensivas. E por isso que é cosmopolitica: nada se faz sozinho e nada opera pelo uno, hé as
ligacOes, possiveis, e ha os distanciamentos, também possiveis. A conectividade é operada quando
na pedreira dos indios pode ser feito trabalho para Xangd. Isso é possivel porque os espiritos
indigenas que ali estdo operam como intermediarios entre humanos e orixas, sobretudo caboclas e
caboclos da falange do Xang6. Podemos entender que quando umbandistas de Mostardas evocam a
pedreira do Rincdo, elas e eles realizam um encadeamento, uma conexdo de diferencas, atualizando
intensidades.

Nos proprios espiritos de caboclos e caboclas que atuam na Umbanda aparecem essas
atualizacOes possiveis. Se o xamanismo era realizado na pedreira do Rincdo, porque 14 havia os
pajés, ele pode ser atualizado dentro de outros espacos, como o terreiro, e em outros momentos,
como num atendimento, quando o caboclo ou a cabocla que ali atuam possuem a agéncia de pajé,
porque eles tém o conhecimento das ervas, da medicina. Aqui podemos retomar a ideia trazida por
Anjos (2006) de que a Linha Cruzada “de algum modo, resgata a 'sociedade primitiva™ e, assim
como o autor, sugerir que o terreiro opera por meio de uma légica nomade e enquanto “sociedade

contra o Estado” (:34). Assim, referindo uma experiéncia numa festa de Nossa Senhora dos
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Navegantes, o autor considera que

... 0 conceito de grupo nomade ndo tem a acepg¢do de grupo em deslocamento espacial, mas
sim dessa forma de se constituir como coletividade: indiferenca formal entre os grupos e
uma intensa circulacdo de pessoas, consequentemente de informac¢des quanto a forma dos
cultos. Os grupos permanecem absolutamente autbnomos entre si (:35).

E essa autonomia “que coloca essas organizacdes fora do modelo Estatal” (2006:35). Como
veremos no capitulo V, é pelo nomadismo e pelas formas e praticas cosmopoliticas que podemos
entender a Linha Cruzada como uma logica diferenciante, enquanto disjuncdo inclusiva. As
reterritorializacdes que aqui se operam colocam-nos diante de uma filosofia plena, carregada de
respostas pertinentes aos conceitos de sincretismo, de politica e de religido.

O Orixa Xangd, que trabalha na pedreira, tem como intermediarios de seu trabalho
caboclos/as, e estes/as possuem as “praticas indigenas milenares”. Considero que essas praticas sao
atualizadas pelos espiritos amerindios e estdo estritamente ligadas aquilo que Viveiros de Castro
(2002) aponta sobre o xamanismo, em que o “conhecer é personificar”, ja que é preciso “tomar o
ponto de vista daquilo que deve ser conhecido”. Isso, segundo o autor, € um “modo de agir que
implica um modo de conhecer [...] oposto polar da epistemologia objetivista favorecida pela
modernidade ocidental” (:358).

Esse conhecer, portanto, é estritamente proximo ao conhecer que estd imbuido nas formas de
apreendizagem que a pessoa opera na Linha Cruzada: a pessoa ndo pode e ndo deve conhecer sem
ter a percepcdo e a vivéncia na e da religido, a percepcao da natureza e de tudo aquilo que envolve
seu corpo, mas também seu espirito e suas relacdes com orixas, com substancias, com outras
entidades, com animais, plantas, com o Cosmos. E pela vivéncia, pelo entrosamento ritual e na
pratica, no cotidiano, entre pessoas e extra-humanos, que a pessoa vai conhecer mais e saber como
fazer a religido. Isso é constantemente evocado no conceito de lapidagdo, no sentido de
desenvolvimento do espirito. Assim como no Xamanismo, a pessoa passara por rituais de
apreendizagem, por apreensdo de substancias, por relacOes entre ela e outros seres e podera chegar
ao grau de chefe de terreiro, Mae ou Pai de Santo.

A poténcia dessas praticas amerindias, como o xamanismo, deve ser levada em conta, pois
estamos diante de intensidades, continuidades e descontinuidades que essas praticas operam e que
sdo, de certa forma, atualizadas na Umbanda: os/as caboclos/as sdo intermediarios/as de orixas e
estas duas referéncias diferentes, a africana e a amerindia, sdo conectadas, sem precisar cair numa
unidade e nem numa “idealizacdo” essencialista do que é amerindio ou do que é africano. Cada
intensidade é diferente e produz diferenca: o Sete Encruzilhadas, como veremos, cruza-se: ele é
Caboclo, mas podera chegar no Batuque, porque, segundo Mae Jalba, ele ja é quase Orixa e ele

chega como Exu, na Linha de Exu, na virada.
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Ha o encadeamento de processos e elementos amerindios com orixas e conhecimentos
africanos, a partir da intermediacdo e das poténcias com que se operam esses encadeamentos. Sobre
0s processos que envolvem a cura, umbandistas afirmam que a religido também é uma medicina.
Em diversos textos umbandistas'”’, encontramos a ideia de que o Africanismo é mais que religido, é
ciéncia. Mesmo a palavra Umbanda — que, segundo varios estudos, € oriunda do kimbundo, uma
das linguas africanas — quer dizer “arte de cura”'®.

N3o é meu o intuito, nesta tese, discutir os diversos trabalhos e analises sobre a Umbanda ou
sobre as religides de matriz africana, mas apresento algumas dessas referéncias que nos ajudam a
entender aquilo que é evocado pelos umbandistas: a religido é uma medicina, é uma ciéncia. Se ela
é a arte de curar, encontramos algo que a aproxima, de certa forma, dos elementos xamanicos, dos
pajés, nao no sentido simbolico, mas da praxis.

A natureza € consagrada aos caboclos e caboclas, mas essa natureza, como veremos, nao €
separada da cultura, como prega nossa epistemologia ocidental. A natureza, aqui, é intensivamente
encadeada e colocada como participacdo efetiva. Como aponta Philippe Descola (2001), “o
paradigma dualista” que marca a sociedade ocidental impede-nos de “compreender adequadamente
as formas locais do saber ecolégico” (:14). Nesse sentido, a proposicao de abertura que a Umbanda
realiza vai além desse dualismo: nas sociedades de natureza (cf. DESCOLA, 1992), plantas,
animais e outras entidades pertencem a uma comunidade sociocésmica. Logo, os processos de cura
de pessoas s6 podem estar ligados aos outros elementos porque esses processos fazem parte de uma
coletividade maior que a humana: eles envolvem entidades, animais, plantas etc, numa interacao

constante. Ainda, sobre essa relacdo entre natureza e cultura, Sztutman (2009:4) enfatiza que

Ora, nem todos os povos veem-se atados a uma ontologia como a dos modernos. Outros
povos, como os amerindios, estariam acostumados a conceber o que chamamos de natureza
como um dominio fortemente dependente da acdo humana, em interacdo constante com o
dominio humano. Desse modo, se quisermos manter o termo ocidental “natureza”, que nem
sempre encontra traducdo nas linguas indigenas, devemos lembrar que a “natureza” de uns
ndo é a mesma que a “natureza” de outros e isso conduz a uma série de malentendidos.

Tomo esse sentido que o autor explica quando trato de natureza: umbandistas operam esse
termo e suas classificacdes justamente porque a natureza deles/as ndo é a mesma natureza nossa
(ocidental). A natureza ¢é permeada de diversos seres e o peso que essa dimensdo possui da-se em
termos de aprontamento, cruzamento e cura. A natureza é conectada a outras dimensdes humanas e
extra-humanas: ndo se trata apenas de um “cuidado” com a natureza: trata-se de uma relacdao
intensiva entre natureza, Cosmos, pessoas e seres existentes, algo operado por conectividades. E é

nesse sentido dque o acontecimento de cruzar pessoas, outros corpos e IOCBiS, curar pessoas e outros

197 Recordo o livro de Paulo Tadeu Barbosa Ferreira, “Os Fundamentos Religiosos da Nagdo dos Orixas — Nagdo
Cabinda” —, livro do qual obtive uma cépia gragas a Jurema, filha carnal de Mae Irma, a quem agradeco.

1% Ao afirmar que praticantes da Linha Cruzada se reconhecem como umbandistas ou chamam a religido de Umbanda,
vemos que eles e elas operam a arte de curar com tal reconhecimento — a palavra é poténcia.
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seres e realizar sacrificios operam cosmopoliticas.

Para complementar o entendimento da existéncia de conexdes na Linha Cruzada, aciono a
nocdo de diferenca, que nos permite compreender outros modos de relagdo que ndo tomam o
essencialismo identitdrio nem a formulacdao do uno como modelos. Ao contrario, permite que as
diferencas se toquem, se cruzem e se afastem. Nesse sentido, vimos como caboclos, santos e orixas
sdo agregados em modos nos quais ha mediacdo de relagdes e mobilizagdo de agentes no mundo.

O sincretismo, que é operado aqui, toma o aspecto de um mosaico, porque, disjuntivamente,
relaciona as diferencas num plano rizomatico, ao contrario do sincretismo de academia, fortemente
baseado no modelo arbéreo de pensamento. A nocdao de sincretismo, a partir da discussao sobre

cosmopolitica e encruzilhada, toma outros sentidos.

O Caboclo Sete Encruzilhadas

Roda Sete Encruzilhadas,
Na sua Linha de Bard.

Ele comanda a sua terreira,
Louvado seja em nome de Oxald!
Saravd meu pai,

No reino da Oxum,

Ele que é o nosso chefe,

A seguranga do Congad!"®

O Sete Encruzilhadas abre a Umbanda para que os espiritos de negros escravizados, de
indigenas e de outros povos, possam chegar. Nos textos de alguns umbandistas, assim como de
alguns tedricos da Umbanda, aponta-se como acontecimento fundador da Umbanda a incorporagao
de um espirito indigena por Zélio de Moraes: ele recebeu o Caboclo das Sete Encruzilhadas numa
sessdo espirita no Rio de Janeiro, em 1908. Em outros textos, vemos que se considera 0 mesmo
acontecimento como um processo de propagacdo da religido, como abertura, efetivamente, as
linhas, aos povos e como potencializacdao de elementos - como a cura - e como modo de gerar,
digamos, a caridade.

Essa consideracdo que evoca uma propagacao da Umbanda, atualizada pelo acontecimento
operado pelo Sete Encruzilhadas, estd fortemente baseada no sentido exposto por varios/as
umbandistas ao afirmarem que a Umbanda existe ha milénios, de que ela é uma das religiées mais
antigas do mundo e que ela possui ligacdes com o Egito Antigo, com a India e com o Oriente (como
vimos no capitulo I). Segundo Peixoto (2008), a Umbanda é caracterizada como um “movimento
caritativo meditnico de inclusdo espiritual [...] A natureza césmica nao € rigida e imutavel, e sim

flexivel e em constante transformacdo” (:23). Em consonancia a essa ideia, Paulo d'Ogum disse que

1% ponto cantado no terreiro de Mée Irma. Em Mostardas, o nome do terreiro é Reino d'Oxum e d'Ogum Beira-Mar e
Seguidores do Sete Encruzilhadas. Por isso, sempre comecam a terreira com o ponto que vimos no outro item, de
abertura dos trabalhos, e, apds, vem esse ponto do Sete Encruzilhadas.
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a Umbanda abriu muitas portas para todas as entidades que ndo tinham [entrada]. E que o Sete
Encruzilhadas fundou a Umbanda, ele abriu portas para todo mundo! Todos! Porque na Umbanda
do Sete Encruzilhadas entra qualquer linha, porque cada linha tem seu comandante e tem uma
porta para passar, para entrar e sair.

Sobre a propagacao da religido feita pelo Sete Encruzilhadas, Paulo d’Ogum diz que:

Ele quebrou aquele preconceito, ndo é!? Era considerado um preconceito isso ai! E outra
coisa, os pretos-velhos, eles sdo os espiritos dos negros africanos da época, que trouxeram
a Nagdo Afro! E dai, os pretos-velhos que ndo tinham onde chegar, porque na religido
dfricana eles ndo podiam chegar porque eram espiritos considerados sofredores e ndo
podiam chegar no Candomblé. Entdo, teve um espago, uma porta aberta na Umbanda para
o0s negros africanos chegarem. Ai comegou a chegar a Linha dos Pretos-Velhos. Tem a Tia
Maria, Pai José, Pai Joaquim e é infinita a quantidade deles. E eles tém uma 'baita’
sabedoria. Entdo eles chegam agachados, velhos, porque morreram muito velhos e aquilo
ficou neles e o espirito evoluiu na conversa, mas os costumes deles ndo evoluiram,
continua a mesma coisa e ndo vai evoluir, porque aquilo estd entranhado no espirito,
aquele sofrimento que ele passou: chibata, senzala, aquela coisa toda ndo evolui e cada
vez que eles chegam no mundo, eles conversam, mas nunca deixam de comentar o que eles
passaram! Aquilo machucou muito eles e nunca mais esqueceram. Os proprios pontos
cantados contam a histdria deles. (Paulo d'Ogum, Mostardas, 07 de dezembro de 2012).

Essa abertura realizada pelo Sete Encruzilhadas é tomada como poténcia cosmopolitica,
porque realiza um encadeamento no qual espiritos tidos como “atrasados” e “sofredores” possuem,
na realidade, intensidades energéticas superiores. Para compreendermos como houve a abertura pelo
Sete Encruzilhadas, em plena sessdo kardecista, tomamos o que Peixoto (2008) fala sobre Zélio de

Moraes. Este, aos dezessete anos,

[...] comecgou a sofrer estranhos surtos, durante os quais se transfigurava totalmente,
adotando a postura de um idoso, com sotaque diferente e tom manso, como se fosse uma
pessoa que tivesse vivido em outra época. Muitas vezes, assumia uma forma que mais
parecia a de um felino 1épido e desembaracado que mostrava conhecer muitas coisas da
natureza (:15).

Nesse relato do autor, vemos que a pessoa de Zélio estava apreendendo, de certo modo,
poténcias oriundas de outras intensidades, ou seja, devires, antes mesmo da incorporagao pelo Sete
Encruzilhadas numa sessao espirita: “os estranhos surtos” que o “transfiguravam” em um idoso, que
teria vivido em outra época e, muitas vezes, num agil felino que conhecia “muitas coisas da
natureza”. Peixoto lembra o fato de quando Zélio foi levado pelo seu pai a Federacdo Espirita de
Niter6i e de que, naquele dia, “manifestaram-se nos médiuns kardecistas entidades que se diziam
pretos escravos e indios”. O dirigente da casa achou isso um absurdo e alegou que esses espiritos
eram “atrasados espiritualmente”. O autor conta que Zélio foi entdo tomado por uma forca estranha
e que disse: “'Por que repelem a presenca desses espiritos, se nem sequer se dignaram a ouvir suas
mensagens? E por causa de suas origens e de sua cor?"”. Ao ser questionado a respeito da forca era

110

aquela que tomava Zélio, ela respondeu que era o Caboclo das Sete Encruzilhadas™, “'pois, para

c«r

119 peixoto explica que o espirito havia falado que era, no momento, “resquicios de uma encarnagdo em que fui o padre
Gabriel Malagrida. Acusado de bruxaria, fui sacrificado na fogueira da Inquisi¢do... Mas, em minha ultima
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mim, ndo havera caminhos fechados" (:16). Seguindo o que diz Peixoto (2008),

[...] a entidade revelou a missdo que trazia do Astral: 'Se julgam atrasados os espiritos de
pretos e indios, devo dizer que amanha (16 de novembro) estarei na casa de meu aparelho,
as 20 horas, para dar inicio a um culto em que esses irmdos poderdo transmitir suas
mensagens e cumprir a missdo que o plano espiritual lhes confiou. Sera uma religido que
falard aos humildes, simbolizando a igualdade que deve haver entre todos, encarnados e
desencarnados” (:17)

Em outro sentido, Emerson Giumbelli (2002), ao falar de Zélio, pontua uma série de autores
e autoras que se debrucaram a explicar o “surgimento” da Umbanda no Brasil. Algumas explicacdes
colocavam Zélio como “pioneiro” ou como “veiculo” de “propagacao da Umbanda”, e outras nem
mencionavam seu nome. Para o autor, “mesmo o0s textos que tratam das origens ou da histdria da
Umbanda, ou mesmo do Caboclo Sete Encruzilhadas [...] ndo se sentem obrigados a mencionar o
nome de Zélio”. Assim, “a centralidade de Zélio de Moraes no surgimento da Umbanda é uma
construcdo posterior ao inicio da década de 1960” (:194). Mas, segundo o autor, mesmo sendo a
figura de Zélio uma “construcdo tardia”, “nao significa que [...] nada possa dizer sobre o surgimento
da Umbanda no Rio de Janeiro e seus arredores”, pois “é justamente quando abandonamos a
questdo da precedéncia que podemos extrair da figura de Zélio e de seu centro os elementos mais

interessantes para pensar o processo formativo da Umbanda” (:196). O autor é enfatico também em

mostrar que:

[...] o que sabemos sobre a figura do Caboclo das Sete Encruzilhadas ndo deixa de ter
relacdo com esse processo formativo da Umbanda [...] Algar uma entidade espiritual
especifica ao lugar de 'chefe', com todas as implicagdes que isso traz se pensamos em
diretrizes de dindmica institucional, oferecia uma alternativa em termos do foco de
regulacdo religiosa. Submeter-se as 'orientagdes do Caboclo das Sete Encruzilhadas'
significava também liberar-se de normatizagdes cuja referéncia seguia estritamente a
codificacdo kardecista (de acordo com as interpretacoes que certas instituicoes pretendiam
lhe dar) e abrir-se para outras influéncias de natureza cosmologica e ritual (:209).

E nesse sentido que podem ser percebidas as referéncias de umbandistas que ndo arrolam
uma precedéncia a Zélio, mas que, de certo modo, ndo deixam de evocar o Caboclo Sete
Encruzilhadas como chefe da Umbanda, como o primeiro caboclo. Ha também mencgoes de
umbandistas a outros caboclos também importantes, caboclos antigos, como o Cacique Tupinambd,
o Caboclo Arapuid, a Cabocla Jurema, entre outros. Em se tratando da questdo das precedéncias,

Giumbelli (2002) reconhece que

[...] o problema das origens da Umbanda nédo pode ser reduzido a questdes de prioridades e
de fundadores [...] porque ndo faz muito sentido procurar por prioridades e fundadores em
um processo que em boa medida ocorreu, por assim dizer, rizomaticamente, sem direcao
tnica e sem controle centralizado [...] (:209, grifos meus).

Como vimos, o Caboclo das Sete Encruzilhadas chegou, primeiramente, num médium

existéncia fisica, Deus me deu o privilégio de reencarnar como um caboclo brasileiro™ (:16-17). Esse padre jesuita
passou pelo Brasil, em meados do século XVIII, segundo o sitio: <http://pt.cyclopaedia.net/wiki/Gabriel-malagrida>
Acesso em 09/10/2013.
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espirita (Zélio de Moraes) e, com base neste acontecimento, poderiamos considerar o espiritismo
kardecista como uma parte, digamos, aliangada a codificacao religiosa (GIUMBELLI, 2002:210)
para a abertura da Umbanda, porque foi na chegada do caboclo que a Umbanda enquanto processo
milenar, pode, a meu ver, ser atualizada e abrir-se. E por esse processo rizomatico que abre
caminhos diferenciantes que venho indicando, desde o inicio da tese, a possibilidade de vermos as
conexoes operando enquanto encadeamentos, como modos criativos de regimes de existéncia, nos
quais, na Linha Cruzada, processam aberturas e fechamentos.

Voltando ao Caboclo Sete Encruzilhadas, Paulo d'Ogum explica que ele

chegou dentro do kardecismo e eles [kardecistas] ndo aceitaram! Ndo foi aceito, e o
Caboclo Sete Encruzilhadas ordenou que juntassem um povo e fizessem sé terreira de
Umbanda e ela comegou sé na palma da mdo, sem tambor. O tambor foi adaptado da
Nagdo. Era sé na palma, todo mundo vestido de branquinho, sé na palma, na mdo. E
comegou, na Umbanda, a chegar os caboclos, indios [...] Eles chegavam um pouco crus
[...] falando Tupi-Guarani. Com linguagens que ninguém entendia. Com o passar do
tempo, os indios foram se lapidando e conseguiram se entrosar, mas o Sete Encruzilhadas,
ele como Caboclo chefe, entendia tudo (Paulo d'Ogum, Mostardas, 07 de dezembro de
2012).

A mencdo de Paulo d'Ogum de que os indios foram se lapidando apresenta-nos, por um
lado, aquilo que vimos no capitulo II: lapidar uma pedra, um corpo, um espirito etc. O lapidar é o
movimento constante por meio do qual se aprontam espiritos, corpos, pedras para que haja conexao,
(dis)juntando os processos operados pelo “regime afro-brasileiro de religacao” (ANJOS, 2009:17).
Quando é evocado que os espiritos, no caso, dos amerindios, foram se lapidando, estamos diante de
uma nocao que envolve tanto o sentido de agregacao (conseguiram se entrosar) que a Umbanda
opera, como também o préprio conceito de Aprontamento, ja que também os espiritos vao
apreendendo elementos, formas e forcas, ou seja, vao sendo aprontados, assim como também a
pedra e a pessoa sdo aprontadas. Por outro lado, quando Paulo d'Ogum menciona que chegavam os
caboclos, os indios, voltamos ao que vimos no item anterior deste capitulo: é acionando os espiritos
e forcas amerindias junto a forgas de orixas e praticas afro-brasileiras que ocorre a cosmopolitica.

Mae Jalba, que recebe o Seu Sete Encruzilhadas, refere que os caboclos chegam na linha
dos Exus. Isso esta bem proximo ao que Cristian falou: o Caboclo Sete Encruzilhadas, chega ele
vem pelas Sete Linhas! Ele trabalha em qualquer linha e é quando se da o cruzamento.

Ja explicitei isso do cruzamento que se deu na Festa de Seu Sete Encruzilhadas, em agosto
de 2012, no terreiro de Mae Jalba. Nesse dia, num determinado momento, o Sete Encruzilhadas
puxou um ponto no qual mencionava que ele era Exu. O ponto, que eu ja ouvi em outras
oportunidades, inclusive cantado por pombagiras diz: Se ele ganhou esse presente/ E porque ele é o
Exu (bis). Ele lhe agradece/ Muito obrigado, na Lei de Exu. Apos ele puxar esse ponto ele falou
que, se a terreira é cruzada, tem que puxar o ponto de Exu! Ele puxou esse ponto no momento em

que caboclas e caboclos dancavam com o bolo. Naquela noite de Festa de Caboclo, ndo teve a
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Linha de Exus, mas o proprio Sete lembrava que, na semana seguinte, haveria a Festa da Pombagira
de Mae Jalba, Maria Padilha. Ele puxou o ponto de Exu, trazendo a tona que o Sete Encruzilhadas é

Caboclo, mas também é Exu, na linha respectiva. Uma coisa ndo exclui a outra, portanto.

Figura 16: Inicio da Festa do Caboclo Sete Encruzilhadas, em Rio Grande, agosto de 2012. No Congéa da Casa, o
desenho de Seu Sete Encruzilhadas no centro da parede. Com roupas verdes e vermelhas, Mae Jalba.

Fonte: Foto do pesquisador.

Em um dos dialogos que fiz com Mae Jalba e Mae Irma, chegamos a outra dimensdo de
abertura operada pelo Caboclos Sete Encruzilhadas. Mae Jalba mostra como ele tem a virada para
0 exu e, consequentemente, como ha a “composicdo de mundos” e a possibilidade de agregar outros

elementos, outras religioes, outras ontologias:

Mae Jalba: E tem trés passagens do Seu Sete: da mocidade dele a velhice! Sdo as
passagens, o tempo dele. A Nand é a Nossa Senhora, quando ela era mais velha. Sdo
passagens. Xangéb da Pedreira é o [ Xangd] que se escondeu na pedreira.

Jodo: E como Seu Sete cruza as linhas?

Mae Jalba: Porque ele é o indio mais velho. O primeiro protetor que veio na terra. Ele tem
escada para subir, compreendeu? Ele vai evoluindo e passa pela Linha do Povo da Rua.
Ele comanda a tribo dele toda! E ele é humilde!
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Mae Irma: Mas, quando ele chega bravo, sai de perto!

Mae Jalba: E, na discussdo, ele s6 observa. Era assim na vida dele. A bandeja dele é
caga, mas a gente ndo pode cagar para dar para ele! Vinho, até hoje ndo sei porque € [a
bebida dele], porque era cerveja preta. Ele deu uma virada e hoje é vinho! E como eu te
disse, ele fez muita virada! E uma tribo [...] E é a virada dele! E um segredo. E quando
ele veio comegou a Umbanda. E com muita dificuldade: era tudo sem tambor, escondido e
luz apagada! Era a luz de velas. Ndo se acendia a luz para ndo verem! E eu comecei numa
casa ali perto da Santa Casa, em Rio Grande, eu trabalhava com o Seu Sete. E todo mundo
se apavorava com o Seu Sete em mim, eu era muito nova. E era tudo escondido!

Joao: Eu lembro que quando eu falei com o Paulo d'Ogum, ele disse que o Seu Sete abriu a
Umbanda.

Mae Jalba: Isso, ele trouxe toda a tribo dele! Outro caboclo antigo é o Arranca-Toco. O
Girassol é outro caboclo antigo e é muito poderoso, é curador (Entrevista com Made Jalba e
Mae Irma, em Mostardas, 12 de dezembro de 2013, grifos meus).

Na fala de Mae Jalba, vemos que o encadeamento c6smico ndo opera por unidade, por
identidade de entes e nem por identificacdo dos seres enquanto agregados na ordem de uma solugao
para o problema levantado. Se os entes sdao encadeados, cruzados no processo, é porque além, de
fazerem parte para que o processo em si funcione, eles sdao confrontados, ligados e dispersados
enquanto forcas possiveis de atuacdo. E, nessas forcas, existem as viradas e existem, como veremos
abaixo, na mesma conversa com Mae Jalba, outros espiritos - que a ela estdo ligados — de outros

lados:

E tem os caboclos que trabalham com medicina! E eu trabalho com o doutor Guaiba [...] e
o doutor José de Bezerra, s6 que pelo Alan Kardec! Eu estive no Alan Kardec, porque eu
ndo queria nada com Umbanda! E um médico, que jd morreu, da FURG™, ele ia muito ld
[no kardecismo]. E Id [os espiritos] se manifestaram e disseram: “irmd, a senhora estd
num lugar errado, s6 que a senhora vai trabalhar com dois médicos da medicina e vai
operar!” E elas [entidades desses médicos] jd chegaram em mim e jd fizeram operagdo e
curaram! E é tudo de branco, numa mesa, ndo tem cigarro e [este lado] faz parte comigo!
E sdo outras entidades que, se a coisa estd feia, eles vém! E me peguei muito com eles |[...]
E ndo tem superiores, no mundo dos Orixds e dos Caboclos, néo tem superiores! E uma
Irmandade (Mostardas, 12 de dezembro de 2013, grifos meus).

Lembrando-se do Caboclo Girassol como curador, a Mae de Santo lembra que ela possui
espiritos que a possuem e que trabalham com a medicina, sao oriundos do kardecismo e fazem
parte dela: sao os médicos da medicina, que ja chegaram nela para operar e curar. E, quando Mae
Jalba atribui o fato de que, no mundo dos Orixds e dos Caboclos, hd uma Irmandade, sem
superiores, é que podemos entender o aspecto das conexdes, mas também o da politica césmica.

Ainda sobre o Caboclo Sete Encruzilhadas Mae Jalba diz que:

Eu venho trabalhando com ele hd muitos anos e ele faz muita coisa! Ndo desfazendo a
minha mde e meus orixds, mas ele me dd muita for¢a! Eu sou desiludida é com o ser
humano, mas com a religido, ndo! Eu, a primeira coisa quando estou na pior, grito para o
Seu Sete [...] Ele faz virada para o Exu. Ele trabalha na Linha de Exu! Ele cruza, ele se
cruza! E porque o Exu das Sete Encruzilhadas é o mesmo que o Seu Sete Encruzilhadas
[caboclo]. E que ele faz virada, quer dizer, ele tem luz suficiente para isso! Chega na
terreira e chega na Linha de Exu.

Jodo: Como exu?

Mae Jalba: Como exu, ele tem a permissdo disso. E no momento que ele for considerado
um Orixd, ele jd ndo faz mais isso [...] Ai vird o sucessor dele, compreendesse? Agora ndo

" Fundagdo Universidade de Rio Grande.



169

sei quantos anos isso vai, quanto tempo [...] mas acontece, é o que a lenda dele diz, o livro
dele diz [...]

Jodo: Como é o trabalho do Seu Sete?

Mae Jalba: Mais para cura, para doutrina, ele doutrina os aparelhos [...] Dd fala [...] s6
que tem gente que ndo se garante e ndo aceitam a fala! O caboclo, quando estd pronto, a
gente apresenta ele, que ele estd pronto para atender as pessoas [...] Agora, a fala a gente
dd com milho quente, com ponto de fogo [...] mas, se a entidade estd na terra, faz a prova,
e ndo sente e, se [a pessoa] ndo se garante [ndo esta pronta], ndo pega [ndo incorpora]! Se
ele castiga, o Seu Sete, ele faz isso invisivel. Ele faz servico para satide, para abrir
caminho, para unido, faz casamentos (Mostardas, 12 de dezembro de 2013, grifos meus)**.

Se a casa é cruzada, consequentemente, a chefe da casa e outras pessoas (e entidades)
também o sdao: Mae Jalba tem como caboclo o Sete Encruzilhadas, que chega em outra linha, ele é
cruzado com o Exu, ele faz a abertura para a Linha de Exus. Essa abertura ele ja fez também
quando chegou no Kardecismo e quando, necessariamente, abriu a Umbanda para que espiritos de
negros escravizados e de amerindios pudessem chegar. Mae Jalba ainda disse que o Sete é um
caboclo. Ndo esta considerado ainda, mas ele é quase um Orixad! O Seu Sete é quase um Orixa! Se
ele vier numa Linha de Nagdo, ninguém diz que ele é um Caboclo!

Assim, vemos como as possibilidades de abertura e de conectividades sdo estritamente
ligadas ao processo de cruzamento. E da nocdo de encruzilhada que podemos tirar respostas
potencialmente fortes quanto aos conceitos de sincretismo e de relacdes. Agora, discorro sobre dois

processos que dao aportes ao entendimento sobre os cruzamentos.

A seguranca e os batismos

Nunca nesse mundo se estd sozinho'?

Os sentidos que o cruzamento opera podem ser mais bem percebidos se compreendermos
dois acontecimentos também importantes para a religido: a seguranga e os batismos de criancas. No
terreiro de Mde Irma, em dezembro de 2013, pude participar desses momentos e, neste item do
capitulo, vou analisar o modo como a seguran¢a e o batismo operam também a cosmopolitica.
Veremos que o batismo e a seguranca possuem encadeamentos fortemente marcados ao
aprontamento.

Mae Irma explica que, para a segurancga de final de ano,

se faz um pacote. Ontem, em ti, eu passei as velas, coloquei a seguranga e fiz as oragées,
mas a gente passa o pacote, a gente faz o pacote do ano. Da saida do orixd. A gente passa
as velas, primeiro, a espada de Sdo Jorge [planta], a vassoura de Xapand e as varas de
marmelo, o pacote do Bard e o galo do Bard, sdo sete objetos. E a gente passa tudo isso
nas pessoas. E essa é que é a limpeza mesmo, geral! Assim é limpeza de casa, de fim de

12 Dois dias depois dessa entrevista, eu pude acompanhar, ja participando da Festa de Oxum, ainda na Linha de
Caboclo, uma desobsessdo que Seu Sete e Mamde Oxum fizeram em uma pessoa, que viera até o terreiro procurando
SOCOITO.

113 Frase da musica Domingo 23, de Rita Ribeiro (Tecnomacumba: A Tempo e Ao Vivo, 2009).
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ano, vai tudo isso, s6 que as velas jd vdo dentro do pacote. Ao invés de passar as velas,
elas jd estdo dentro do pacote (Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 14 de dezembro de
2013).

Seguranga, portanto, é a pratica de limpeza e de protecdo da pessoa, das casas, de objetos,

mas também é o nome da propria pulseirinha que é colocada na pessoa:

As pulseirinhas sdo para as passagens do ano, a troca de orixds. E eu sempre fago o que
combina com minha mde, entendesse, que é a Mde Oxum. E sempre coloco o vermelho do
Bard e da Mde Iansd, que eu tenho a bandeira da Iansd, entendesse? Eu ndo sou da Iansd,
mas estou na bandeira da Iansd, porque a minha mde de santo é da Iansd. Eu tenho a
Iansd no meu quarto de santo e sempre grito por ela quando vou fazer meus servigos. Eu
sou da Oxum, mas estou na bandeira dela e sempre uso a [cor] vermelha. E coloquei as
cores dos Orixds do ano [nas pulseirinhas], o amarelo da dona da Casa, o branco, que é
Oxald, o azul da Iemanjd, para ndo deixar ela para trds, mas o que vai estar regendo
mesmo é o rosinha que estd ali [aponta para minha pulseirinha, que fora colocada por ela,
dois dias antes], o vermelho e o branco entram, mas seria bom até colocar o preto, que o
preto rege este ano [de Xapand] (Méae Irma, Mostardas, 14 de dezembro de 2013).

Quando a Mae de Santo faz o processo das pulseirinhas, da seguranca, ela lava
primeiramente as linhas de tecidos coloridos, usadas para a confeccdao das pulseirinhas, em um
Amaci de ervas, ela cruza com ervas e fabrica as pulseiras fazendo orac¢des, banhando-as no amaci
e agrega orixas e demais protetores nesse processo. Mae Irma disse: quando estou fazendo o Amaci,
eu chamo todos os protetores, molhando, e cruzando bem, com todos. As pulseiras ficam colocadas
junto ao Congé, onde a forca energética de seres existentes atua.

Assim, quando a pessoa vem ao terreiro para fazer a seguranca, a Mde de Santo passa as
velas e outros elementos contidos no pacote pela pessoa, evocando oragoes, trazendo orixas e
acionando outros existentes para que facam a limpeza e a protegdo e, no final, ela amarra a pulseira
no pulso ou no tornozelo da pessoa. Ela entrega também um patud"*, para a pessoa usa-lo na
carteira ou na bolsa. Ela explica que os patuds devem estar junto a pessoa, onde ela for, e que ha,
também, patuazinhos de se colocar nas folhagens. Estes sdo enterrados no vaso de plantas para
conter o olho-grande e eles ficam nas casas das pessoas, para seguranga de casa, contra roubos. Se
a folhagem morre, tem que queimar o patuazinho e colocar outro, em outra planta, pois foi o olho
grande!

A realizacdo da seguranca é uma arte (cosmo)politica operada pela Mae de Santo:
aprontando e cruzando as linhas que formardo a pulseira, ela agrega a pulseira os existentes. Cada
linha colorida é de um(a) orixa da Umbanda. A pulseira, ao ser amarrada no corpo (tornozelo ou
pulso) da pessoa, oferece-lhe a protegcdo das ervas que a banharam e dos protetores (orixas e outras

entidades) que foram acionados quando a Mde de Santo fabricava o corddo. Nao se trata de um

14 Um pequeno saquinho — de plastico, no caso dos que Mie Irma entrega para as pessoas — contendo uma oragio e
uma figura de um(a) santo/a, com o nome de um(a) orixa, em um papel pequeno, junto com contas, sementes,
conchas, pedrinhas etc. O saquinho é costurado com uma linhazinha da cor do/a orixa correspondente a figura e a
oracdo, e cada elemento descrito também estara ligado a mesma correspondéncia.
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simples adorno colorido justamente porque as pulseiras sdao aprontadas, cruzadas nas ervas e elas
obtém as forgas de orixas — que as ervas contém, que a agua contém, que a mdo da Mae de Santo
opera, e elas tomam (no sentido de apreensdo) axé dos elementos materiais e imateriais, das forcas
invisiveis e dos fluidos.

A pulseira é, entdo, colocada na pessoa pela mae de santo apoOs esta fazer a limpeza da
pessoa. Se alguma pessoa colocar apenas a pulseira, sem realizar primeiramente a limpeza, ela
também recebera o axé, uma vez que a pulseira foi cruzada no Amaci e, com isso, possui as forgas
necessarias para fazer a protecdo. O cruzamento, na protecdo, esta o tempo todo presente, ja que
estamos diante da nocao de encruzilhada.

Do mesmo modo, os outros elementos acionados no procedimento da seguran¢a também

115

recebem forgas. A vela, a espada de Sdo Jorge'", o pacote, o galo, as varas de marmelo do Baré e a

vassoura de Xapana ndo recebem o banho de ervas, mas ficam velando no Congad:

A gente vela eles, deixa um pouco aberto na frente do Congd. A pipoca, o milho, a batata,
um pouquinho de mel, dendé [...] e a gente vela aberto, antes de entrouxar num pano
vermelho, entendesse? Depois a gente fecha ele [0 pacote] e entrouxa. E, depois de passar
[nas pessoas], deixo as vassouras, o pacote, as velas, em cima de um pano branco e velo de
novo. E quando passo na pessoa, eu coloco atrds da porta, que é para despachar, ndo é?
Antes de despachar, eu dou uma velada [...] depois eu vou despachar na mata. Quando é
para abertura de rua e de corpo das pessoas, é bom despachar num cruzeiro aberto e,
quando é para limpeza, é [feito] numa mata limpa [...] (Mde Irma, Mostardas, 14 de
dezembro de 2013).

Trés orixas sdo acionados no processo da seguranga: Bara, Ogum e Xapana. Bara é o que
abre os caminhos, Ogum vence as demandas e o Xapana € o orixa da saude e da doenca. Mae Irma
explica ainda que

A vela é do protetor da pessoa. S6 que a branca é universal. Se ndo tem a vela do protetor,
passa a vela branca. E a espada do Ogum, tem a vassoura do Xapand, tem a espada da
Oid. Varia da pessoa [0 que deve se passar]. [Na pessoa] da Oxum, a gente passa perfume
ou ervas doces, funcho, em ramas. Fazem-se banhos com os galhos. Com os da amora, é
feito um banho de descarga, ele abre caminho e é bom para o amor. Do Bard, a gente
passa a vara de marmelo. Da Iemanjd, é perfume, rosas, ervas doces, alevante. Do Oxald,
se passa algoddo, pano branco, merengue: pega um saquinho de merengue e passa na
pessoa. Do Xangé, pode se passar ervas também, a guiné ou o Amald e a vela do Xang6.
Se temos o fluido do Xang6, se passa na pessoa (Mostardas, 14 de dezembro de 2013).

Assim, os elementos utilizados na seguranga de cada pessoa dependem do/a orixa da pessoa,
mas também daquele/a que vai reger o ano e do/a orixd da Casa. E algo bem préximo do
aprontamento no seguinte sentido: a seguranga mobiliza agenciamentos extra-humanos, opera por
contagio de substancias e por objetos, envolve a pessoa com a Casa, com a Mae de Santo e reforga

a relacdo com elas. Mae Irma afirma que até quem ndo é da corrente, que gosta da religido, é bom

15 Sansevieria trifasciata. Sequndo Mde Irma: A espada de Sdo Jorge é muito poderosa, ndo é che? Agora mesmo o
Coquinho foi viajar, e a Mde Jalba passou a espada [planta] nele e mandou ele colocd-la dentro do carro,
entendesse? E olha, que passar uma espada em ti levanta montanhas! A planta também € utilizada nos passes que
ocorrem nos dias de terreira e de Festas por um(a) caboclo/a de Ogum ou por entidade de outra falange.
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fazer a limpeza. E bom colocar uma sequranca? E bom! Como eu fiz para ti essa sequranca, eu fiz
para muita gente! Se a pessoa quiser fazer uma abertura de caminhos, ela também fara a
seguranga:

Dai passa o pacote e uma chave, a pessoa diz que quer limpeza e uma abertura,
entendesse? Mas para a abertura, tem que descarregar a pessoa também. Passo as velas e
o ponto de fogo e passo a chave'. E que a pessoa estd suja, ela estd trancada. Tem que
limpar primeiro para poder passar a chave. As vezes, uma pessoa quer a limpeza para
satde. E dos filhos da corrente, eu faco uma limpeza para todos, e vem todo mundo num
dia s6! Marquei [uma data] para passar o pacote em todos os filhos. Um de cada vez, mas
no mesmo dia. E que os da corrente, tem uns que se limpam e outros ndo, dai, depois
aquele que ndo se limpou, vem carregado [para a terreira]! Os que estdo limpos ficam
sujos igualmente porque aquele ndo se limpou. Os [membros] da corrente, principalmente,
na virada do ano, sdo obrigados a limparem-se, todos! Se ndo, eu tenho que dar uma
suspensdo. E os outros [que se limpam] se queixam com razdo [quando alguém ndo se
limpa] (Mde Irma, Mostardas, 14 de dezembro de 2013).

Se uma pessoa que faz parte da corrente nao faz a limpeza nela, isso vai interferir nos
processos da corrente, na terreira, porque, como fala Mde Irma, a pessoa ndo limpa suja os que ja
estdo limpos. Vemos, entdo, como os procedimentos sdo operados na logica das forgas, dos
contagios, de encadeamentos possiveis ou ndo: se uma pessoa nao faz a limpeza, ela nao
potencializa as forcas necessarias para o andamento da religido, assim como uma pessoa que ainda
ndo fez o apronte também ndo tem poténcia suficiente para (se) relacionar com outros seres.
Limpar-se, nesse sentido, ¢ um modo de refor¢o para quem faz parte da corrente, e nao deixa de ser
algo muito proximo de um apronte para quem nao é da corrente, porque sao acionados na limpeza
os protetores, encadeados os elementos necessarios e operadas praticas de religacdao imanentes. A
condicdo da pessoa e de seu corpo, quando limpos e seguros, favorecem uma abertura, fazem
cruzamento e ha, assim, possibilidades de aprontamento.

Nao estou afirmando que fazer uma seguranga seja 0 mesmo que aprontar-se, mas que, ao
atribuir o corpo a um passe e usar tanto uma pulseira cruzada no Amaci de ervas como um
patuazinho potencializa, de certa forma, o corpo da pessoa como possibilidade de apronte. No caso
do aprontamento, como vimos no capitulo II, estamos diante daquilo que Anjos (1995) fala sobre o
corpo batuqueiro, em que este é “compreendido de forma diferente dos termos ocidentais” porque o
“[...] corpo batuqueiro muda de fato quando ele vai ao chdo e um santo se materializa nele” (:141).
Aqui, para as/os umbandistas, a pessoa estando limpa, usando e fazendo seguranga, portando um
patud e tomando passe, esta, de algum modo, aberta a se relacionar com a Casa, com a Mae de
Santo e com os/as seus/suas protetores/as, de modo parecido quando a pessoa comeca a se
aprontar, de fato, na religido. Para os dois casos, compreende-se que o corpo é sentido, percebido
de forma diferente.

Sabemos que se iniciar, se aprontar, “é um processo de constituicdo da pessoa (do filho-de-

116 A chave é do Bara.
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santo) numa relacdo com o terreiro e com o pai-de-santo que tende a tornar definitivo o laco entre
os parceiros dessa relacdo” (ANJOS, 2006:95). Com uma pessoa que € “cliente”, o autor nos diz
que se opera de modo diferente, pois esta “pode sempre colocar um fim na negociagdo e recorrer a
um outro pai-de-santo ou até a um outro recurso para a resolucdao do problema que o levou ao
terreiro”(:92). Mesmo se tratando de uma seguran¢a ou limpeza efetuada numa pessoa
compreendida como cliente, ha a percepcdo de que o axé esta envolvido, uma vez que, ao terem
sido acionados os protetores, as energias vao ser relacionadas. Poderiamos pensar que, mesmo
sendo a pessoa um cliente, para as entidades evocadas no processo, ocorre a operacao de
agenciamento das forgas.

Sobre o batismo, busco entendé-lo préximo ao sentido de aprontamento também. E que os
conceitos, numa filosofia pratica, devem transpassar sempre o que ele poderia ter como mais
engessado, mais sedentarizado para percorrer outros caminhos de possibilidades, de perspectivas e,
sendo trabalhado, poder apreender, ao mesmo tempo que oferecer, dindmicas de percepcao e de
afetacdo.

Na noite do dia 14 de dezembro de 2013, nos momentos iniciais da homenagem a Mae
Oxum, pude participar de batizados de algumas criancas, todos realizados no terreiro de Mae Irma.
Criancas de diferentes idades, desde uma, com menos de um ano de idade, até criangcas com mais de
10 anos, foram batizadas na ocasido. Para iniciar os batismos, Seu Sete abaixou-se proximo a uma
banqueta, que servia para apoiar um alguidar'’ branco contendo dgua. Em cima do alguidar, estava
apoiada uma planta espada de Sdo Jorge (novamente, temos a planta aqui sendo acionada). A
Madrinha Material é quem segura a crianca no colo, e o Padrinho Material segura uma vela branca
acesa. Seu Sete pede que alguma pessoa anote os nomes de Madrinhas e Padrinhos Espirituais, do
Anjo de Guarda e do Guia Guardido da crianca. Esses nomes serdo ditos para ele pelos caboclos e
pelas caboclas que estdo na terra, ap6s a pessoa designada para anotar perguntar em voz alta.
Enquanto estes e estas falam os nomes, Seu Sete segura a espada de Sdo Jorge encostando a planta
no alguidar branco, por cima d'agua.

Assim, para a primeira das criangas batizadas, uma das netas de Made Irma, Seu Sete
perguntou o nome da Madrinha Espiritual: Mamde Oxum disse que seria a Senhora Oxum. Seu Sete
pede uma salva de palmas para a Senhora Oxum. Seu Sete é quem pergunta quem sera o Padrinho
Espiritual. Mamde Oxum, novamente, é quem responde: Senhor Xangoé. Para o Anjo da Guarda, foi
a Cabocla Jurema quem respondeu: Sdo Miguel Arcanjo. Seu Sete acrescenta falando que este é
Xang6 também. E, para Guia Guardido, Cabocla Jurema novamente responde: Jurema das Matas.
Nesse caso, o encadeamento deu-se entre a orixa da agua doce, o orixa da pedreira e entre a propria

Cabocla Jurema das Matas e um santo, que é uma passagem de Xango, o Xango Aganju.

7 Uma louga, espécie de bacia, utilizada frequentemente pelas religides de matriz africana.
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Apos serem falados os nomes das entidades madrinhas daquela crianca, Seu Sete puxou o
ponto de batismo: Sdo Jodo Batista, batizou Jesus/ Eu também te batizo, na nossa santa cruz/
Corrente poderosa, Que Jesus lhe enviou [...] Durante o ponto, a crianca é aproximada ao Seu Sete,
recebe, na cabeca e no rosto, um pouco da agua da quartinha — da Oxum — e de agua do alguidar.
Ela recebe a agua na cabeca. A mde da crianca acompanha o batizado estando bem proxima da
Madrinha e Padrinho Materiais. Depois que a crianga recebe a dgua na cabega, Seu Sete encosta a
espada de Sdo Jorge na cabeca da crianca, diz o nome dela, e fala: eu te batizo! Muita protegdo,
paz, unido e saude! Que abengoado seja!

E colocado sobre a cabeca da crianca um pano branco. Quando isso acontece, Seu Sete fala
que a crianca deve ser levada pela Madrinha e Padrinho Materiais até a porta do terreiro. Nesse
percurso, o ponto continua: Sdo Jodo Batista que veio de Aruanda/ Sdo Jodo Batista, batiza aqui/
Sdo Jodo Batista, traz a sua for¢a/ Sdo Jodo Batista, batiza aqui [...] A crianga é levada até a porta
do terreiro, que alguém abre, volta para a frente do quarto de santo — onde o batismo ocorria — e é
direcionada para o quarto de santo, cuja porta também esta aberta. A Madrinha Material, que
segurava a crianca, entrega-a para Seu Sete, que, com a crianca no colo, fala: Eu, como Sete
Encruzilhadas, te batizo! Com a for¢a do Divino Espirito Santo! Com a for¢a do Pai, com a for¢a
de todos os Orixas!

Seu Sete, entdo, devolve a crianca para a Madrinha Material, retira o pano branco da
cabeca da crianga e pede que a Madrinha Material dance com a crianca no colo, em frente aos
tambores. Logo depois, Seu Sete chama a progenitora da crianca e fala: senhora, isso aqui ndo é
uma brincadeira viu?! Aconte¢a o que acontecer, eles [protetores] estdo sempre olhando, ouviu,
filha? E ndo vai acontecer nada. Compreendeu o que eu quero dizer? E para frente que se vai e
ndo se coloca a carroga para atrds! Ainda falando com a mde da crianga, Seu Sete da a vela branca
(apagada) para ela e diz: A senhora leva para seu buraco [casa]. E sempre, assim, que tiver uma
dor, qualquer coisa, a senhora acende a vela. No final, Seu Sete entrega um pacotinho com balas

para a mae da crianca. Essa crianca era uma menina de menos de um ano de idade.
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Figura 17: Madrinha Material danga com a crianga em frente aos tamboreiros. No momento, Cabocla Jurema estende a
mado para a crianga, direcionando axé.

)

Fonte: Imagem retirada de video realizado pelo pesquisador, em dezembro de 2013.

v
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Com outra crianga — esta, com mais de um ano —, também outra neta de Mae Irma, depois
que se falaram os nomes da Madrinha e Padrinho Espirituais, Anjo de Guarda e Guia Guardido,
Seu Sete diz: Eu, Sete Encruzilhadas, aqui e em qualquer lugar, com a permissdo de Deus Pai,
estou batizando este bacuru™®! Seu Sete falava isso enquanto encostava a espada de Sdo Jorge na
cabeca da crianca. Depois, passou um pouco da agua da quartinha no rosto e na cabega da crianga.
Novamente, 0 mesmo ponto de batismo, do Sdo Jodo Batista. A Madrinha e o Padrinho Materiais
levaram a crianca até a porteira. Quando a crianga voltou para a frente do quarto de santo, Seu Sete,
olhando para a Madrinha e para o Padrinho Materiais, diz: ndo precisa dar ouro! Mas que dé
carinho e atengdo! Logo, Seu Sete chama a Senhora Oxum para pegar a crianga no colo e ir dangar
em frente aos tamboreiros. Depois de dancar com a crianga, Oxum entrega a menina para a sua

mae'".

18 Bacuru ou Bacuri sdo as criancas para as entidades.
19 Maie Irma, cavalo de Mamde Oxum, ndo era a Madrinha Material dessa menina, mas foi ela quem dangou com a
crianca em frente aos tamboreiros.
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Figura 18: Mamae Oxum danga com menina em frente aos tamboreiros.

Fonte: Imagem retirada de video realizado pelo pesquisador, em dezembro de 2013.

Para uma terceira crianca batizada naquela noite — desta vez, um menino, filho de Tacimara
—, 0 ponto cantado foi de Cosme e Damido: Cosme e Damido, Damido cadé Doum?/ Estd colhendo
rosas, na roseira da Oxum [...] Mesmo procedimento: Seu Sete molhou a cabeca do menino, disse
as palavras para o batismo e falou para levarem o menino até a porta. Retornaram ao Congd, e a
Madrinha Material foi quem dangou com o menino em frente aos tamboreiros.

Depois, houve mais dois ou trés batismos, de criancas maiores, que ndao precisaram ser
carregadas no colo. Uma delas foi o proprio tamboreiro e neto de Mae Irma, Nélson — o menino que
vemos nas fotos anteriores ao tambor. Essas criancas maiores receberam o mesmo tipo de batismo,
mas elas caminhavam em companhia do Padrinho e da Madrinha Materiais até a porta, também

com a vela acesa e com o pano branco na cabeca, e voltavam para o Congd, junto ao Seu Sete.
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Figura 19: A segunda menina a ser batizada pelo Seu Sete Encruzilhadas. Vemos que ela recebe a espada de
Sao Jorge sendo encostada na cabeca. H4 também a quartinha da Oxum para derramar-se a agua.

o
Fonte: Imagem retirada de video realizado pelo pesquisador, em dezembro de 2013.

Durante o batismo, quem foi dizendo o nome de quem seria Madrinha, Padrinho, Anjo de
Guarda e Guia Guardido foram as entidades que ali estavam. Estas, além de falarem os nomes,
encadeavam outras entidades no processo. Vemos que, no fato de a crianca ser levada até a porta do
terreiro, depois, ser direcionada para o quarto de santo e, ainda, ser embalada numa danga para os
tambores, aciona-se o axé da Casa, das Mdes de Santo e, também, o axé das entidades e das demais
pessoas. Ndo é necessario que a Madrinha, o Padrinho Espirituais, Anjo de Guarda e Guia
Guardido estejam no terreiro, incorporados, para serem acionados. Dos mencionados anteriormente,
Xang0, por exemplo, ndo estava na terra, no terreiro, e foi indicado como Padrinho Espiritual
daquela menina, sendo contatado, entendo, desde o plano espiritual pelas entidades que estavam
com a crianga, no batismo, para ser indicado como Padrinho. Como as Maes de Santo relataram, é
do plano espiritual que advém a escolha, e ndo pela mae ou pai da crianca e nem mesmo da Mae de
Santo.

Algo muito interessante que Made Jalba ressaltou, antes de comegar os batismos, foi que ndo
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tem como tirar a mdo do batismo! Fica para sempre! A mdo de quem batiza ndo sai, algo diferente
do que ocorre com o aprontamento, em que (como vimos no capitulo IT) é possivel trocar a mdo do
pai ou mde de santo — o que, certamente, ndo ¢ algo simples. O entendimento que tomo é de que o
batismo é um processo de constituicdo da pessoa no qual as relacdes sdo feitas pelas entidades com
a crianca, numa Casa, e que sao as proprias entidades que escolhem ser Madrinha, Padrinho, Anjo
de Guarda, Guia Guardido da crianga. Nao é muito diferente do que ocorre com o aprontamento:
sdo orixas que também escolhem a pessoa mesmo antes de ela nascer. No batismo, ha quatro
entidades que se agenciam como protetores principais da crianca. Essas entidades sdo, algumas,
passagens de orixas, santos/as (que operam passagens de orixas) e caboclas/os, mediadores entre
pessoas e orixas. No apronte no Batuque serdo as passagens de orixas que serao acionadas.

Podemos ver o batismo como rito de passagem da crianga, que passa a ser integrada ao
grupo da terreira e a um grupo maior, que poderiamos chamar de s6ciocésmico. Ou seja, opera-se
uma socialidade, na esteira do que tem afirmado Strathern (2009), quando ela fala do caso
melanésio (:27-28). Entendo como socialidade o fato de que, com a participacdo de pessoas e extra-
humanos no processo de batismo, assim como no processo ja descrito do aprontamento, operam-se
energias, fluidos e axé, que percorrem o terreiro, os corpos e as entidades envolvidas. E porque
ocorre essa participacdo de multiplicidade de agentes que podemos entender como procedimento
cosmopolitico a socialidade na Linha Cruzada.

Percebo que o ato de batismo esta estritamente ligado aos modos cosmopoliticos da religido
em relacionar-se com as criancas. No terreiro de Mde Irma, sempre se faz a Festa de Cosme e
Damido, e ela ressalta que trabalha muito com as criang¢as, nos atendimentos, nas curas, etc. Vejo
na complexidade do ato de batismo um modo como as criancas (humanas) sdo agregadas ao grupo
social (também extra-humano), mas também como uma possibilidade de um aprontamento futuro.
Conforme umbandistas jd comentaram comigo, ndo se tem certeza se a crianca que esta sendo
batizada vai entrar para a religido quando for adulta, porém, de certa forma, ao batizar-se, a crianca
ja participa das relacdes com as entidades.

Podemos entender entdo que se trata de um rito de agregacdo e de apresentacdo da crianga a
um grupo religioso e, ao mesmo tempo, vemos que se trata de algo muito proximo ao elemento ja
apresentado da seguranca: a crianca, ao ser batizada, faz um tipo de seguranca, ela fortalece sua
condicdo de pessoa apreendendo, ao ser batizada, as substancias e o axé que as entidades lhe dao e
que com ela se relacionam. Seguindo o que nos apresenta Anjos (1995), podemos ver o préprio
aprontamento como espécie de rito de passagem, quando a pessoa e seu orixa “nascem”.

Nesse sentido, tanto o batizado da crianga quanto o aprontamento da pessoa S0 processos

120

de singularizagdes e de composi¢do do corpo<”. O batismo também nos mostra a multiplicidade de

120 A poténcia do que o corpo é capaz vou apresentar no capitulo I'V.
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relacOes elaboradas com as entidades: além das quatro entidades agenciadas no batismo, a crianca
ainda tem, como qualquer pessoa, orixas. Isso tudo envolve as passagens, formando uma rede de
relagcdes infinitas, pois a pessoa possuira ainda, ao se desenvolver na religido, caboclos/as, pretos-

velhos, ibejis, exus, pombagiras...
kKK

Segundo Anjos (2009:3), “o africanismo” pode ser “apreendido como um conjunto de
procedimentos de composi¢do de mundos”. E nesse entendimento que podemos tomar as atividades
que o terreiro opera no sentido religioso e nos tratamentos médico-espirituais (as benzeduras, as
curas, os atendimentos, chas e banhos de ervas). O cruzamento, enquanto conceito émico que
auxilia nossa percepcao sobre os modos de existéncia, mobiliza os procedimentos de composicao de
mundos. E por meio de uma diplomacia césmica de (e entre) mundos e seres que vemos a poténcia
de abertura de a religido estar relacionada ao cruzamento, ao encadeamento c6smico e a mediacao
realizada pelas entidades caboclas da Umbanda. Sobre a abertura e o cruzamento, o autor, em outro

trabalho, postula que:

A 'abertura de caminhos' também passa pelos cruzeiros, aqueles em cruz (+) ou num xis (x).
Abrir os caminhos significa aliviar os percursos de um empreendimento de possiveis
interferéncias negativas. Os empreendimentos da vida também s3o percebidos como
caminhos: realizar-se profissionalmente, ter sucesso escolar, fazer um bom casamento. As
linhas de vida devem ser mantidas livres de obstrucdo espiritual. Muito além de uma
simples metéafora entre a vida e os caminhos, temos, creio eu, um pensamento que faz da
vida um territério (2006:19, grifos meus).

Os caminhos potencializam aberturas, fechamentos, cruzamentos, conexoes, atualizando-se
nos diferentes acontecimentos da religido. Esses caminhos s6 sdao possiveis se houver o
encadeamento com diversos seres, nos quais o agenciamento cosmopolitico opera, relacionando-os.
Vimos, neste capitulo, que ha os seres intermedidrios — que sdo caboclos e caboclas, ha
determinadas aliancas entre cosmologias afro-brasileiras e santos/as cristd(o)s — enquanto
passagens e ha ainda fluxos e energias que operam cruzamentos nos corpos, nas pessoas, nas Casas,
nos territorios e no Cosmos.

Levando em consideracdo o batismo como possivel lado de um aprontamento, e a
seguranga como, a0 mesmo tempo, abertura e fechamento do corpo, podemos entender como a
pessoa é, ontologicamente, concebida: com os corpos abertos a outros modos, outras intensidades,

temos tanto o Cosmos, 0s seres existentes, como a vida, conectando-se nas encruzilhadas.
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PARTE 2: ENCRUZILHADAS
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Capitulo IV: Passagens
As curas e as territorialidades existenciais

“Do ponto de vista de uma ética, todos os existentes, todos os entes sdo relacionados com uma escala quantitativa que é
aquela da poténcia. Esta quantidade diferencial é a poténcia. Haveria entdo uma diferenciacdo infinita da quantidade de
poténcia segundo os existentes” (Gilles Deleuze, Cursos sobre Spinoza)

A poténcia de cada entidade diferir é o que constitui a nocao de passagem na Linha Cruzada.
Como veremos, nao esta em jogo uma esséncia dos entes, uma hierarquia entre eles, que coloca
alguns num patamar superior e outros, num inferior. Ha diferencas em graus, ha entidades que
tomam uma passagem indiscernivel no que tange a uma classificacao estrita: um Sdo Jerdénimo é
uma passagem mais velha de um Xang6 que pode estar participando e ser evocado como um ente
mais ligado ao lado do catolicismo popular e que pode chegar numa terreira de Umbanda. O fato de
ele ser diferente estd no grau que esse determinado ente tem em se diferenciar de uma outra
passagem de Xangd, mais jovem, que é Sdo Miguel.

A passagem que indica uma jovialidade de um Xangd Aganju é individualizada (hecceizada)
no corpo de uma pessoa, em uma filha desse orix4, e é atualizada enquanto uma qualidade jovem do
Xango. O Xango do livro, que esta sentado com um livro aberto, é o Sdo Jeronimo. Em um batismo
de uma crianga na terreira, quando esta recebeu a protecao de um Sdao Miguel, a mde de santo
apontou: Sdo Miguel é Xangb também!

Assim, as diferentes passagens, como lembra Barbosa Neto (2012), ndo querem dizer
apenas as geracoes que orixas possuem, tampouco simplesmente as formas que cada um(a) pode
assumir. Elas sdo as possibilidades que um santo ou santa, orixas e outros existentes podem ter.
Nesse caso, como contou Mae Jalba, um Sdo Cristévao, santo protetor dos motoristas, é um Xango
que teve de carregar nos bracos uma crianca, pois esse orixa, que nao gosta muito de criancga,
recebeu tal missdao de Oxald, desde o momento em que foi colocado numa mata fechada por este,
como provacao pelo fato de ndo gostar de crianca. Oxald falou que tiraria ele [Xang6] da mata se
ele levasse uma crianga nos ombros. Entdo, ele aceitou e é o Sdo Cristévdo.

Santos e santas do catolicismo (seja popular e/ou institucional) tomam dimensdes intensivas
ao serem ligados/as a passagens de orixas. Os/as primeiros/as sdo mais evocados/as enquanto
passagens de orixas do que por sua semelhanca estrita orixa-santo. Digo estrita, porque, certamente,
santos/as da Igreja sdo o que sdo: Sdo Jorge é Sdo Jorge, Santa Barbara é Santa Barbara. Para a
Linha Cruzada, Sao Jorge é Ogum, Santa Barbara é Iansa...

Lembrando Bastide (1974), se “os fiéis chegam a identificar Xangé com Sao Jerénimo, nao
cabe falar de supersticoes ou de absurdo logico; em um sistema bastante coerente, eles se
identificam efetivamente, porque ocupam o mesmo lugar intermediario na rede de ligagoes [...]”

(:145). Sao Jeronimo mora na pedreira que pertence ao Xangb. Esse Orixa tem forca energética nas
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pedras, em montanhas, pedreiras e, portanto, o Sdo Jerdnimo que est4 dentro de uma fenda, sentado
numa pedra com um grande livro, é a passagem velha de Xango.

Vemos que, para umbandistas, a pessoa ndo é s6 aquele individuo centrado em si mesmo.
Como diz Patricia Birman (1985), esse individuo “é integrado num sistema mais global, objeto da
acdo de forgas diversas que podem se chamar Xango, lansa, preto-velho e outros mais” (:20-21). A
pessoa € envolvida numa teia de actantes, na qual as diferentes passagens atuam diretamente, e isso
tudo tem a ver com o territério: é nos locais pelos quais as entidades, orixds e outros entes
passaram que as passagens tomam as dimensoes individualizantes. E isso tem a ver também com
0s corpos, esses terminais onde as passagens, os afectos e as incorporagdes se dao, de modo a
atualizar, constantemente, as individuagdes sem sujeito, os devires, as hecceidades.

Para Deleuze (1997), referenciando Spinoza, a afecgao:

ndo so é o efeito instantdneo de um corpo sobre o meu mas tem também um efeito sobre
minha prépria duragdo, prazer ou dor, alegria ou tristeza. Sao passagens, devires, ascensdes
e quedas, variagdes continuas de poténcia que vao de um estado a outro: serdo chamados
afectos [...] (:157).

Neste capitulo, veremos como as intensidades sdo operadas nos corpos, nos territorios e
como elas podem ser reconhecidas em outros acontecimentos, como nas passagens, entre o terreiro
e as comunidades remanescentes quilombolas da regido, com o Ensaio de Promessa de Quicumbi,
nos processos de cura que a religido realiza nos atendimentos e, por fim, nos elementos compositos

da cosmopolitica afro-brasileira.

Quem dd a passagem é o orixd maior. Se ele ndo der, os outros ndo chegam... (Rose)

Falar nas passagens é perceber a poténcia daquilo do que o corpo é capaz: as maes de santo,
essas especialistas nas passagens, enfatizam que uma pessoa pronta na religido é capaz de receber
qualquer santo, qualquer espirito — elas dizem que, para tratar com os eguns, por exemplo, a pessoa
pronta é melhor.

Estamos diante de uma ideia diferenciada sobre o corpo. Na Linha Cruzada, a pessoa opera
de modo outro: ha sempre indicacoes de que o corpo se abre ou é aberto, de que a pessoa se
desdobra, de que, ao aprontar-se, a pessoa recebe qualquer santo. A multiplicidade que compode
essas diferentes concepgOes é vista, aqui, no ambito qualitativo e politico, e pode ser remetida a
nocdo de encruzilhada. E na encruzilhada que diferentes passagens e caminhos sdo possiveis, ou
nao.

Mesmo a ideia de pertencer é, portanto, ligada a cosmopolitica: a pessoa pertencer a um

santo, a um orixa, a um territério, a um lugar, a uma entidade, a uma divindade, evoca a questdo das
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passagens. Como essa ideia de que existem passagens tem a ver com o que Bastide (1974) fala
sobre o sincretismo em mosaico? Grosso modo, para ele, esse tipo de sincretismo se daria no escopo
“morfologico” e ndo constituiria uma forma de fusdo, pois ha a coexisténcia de diferengas. Penso
que, nesse sentido, cada parte de um mosaico do sincretismo pode ser referida a uma passagem que
se diferencia, que se singulariza em momentos especificos. Na coexisténcia de diferencas, opera um
sistema rizomorfico, de possibilidades de relacdo entre as diferencas, que ocorrem por passagens.

Existem as passagens que se ddo pela propria pessoa, no momento em que se apronta, em
que a individuagdo se da por atualizacGes. Nao s as diferencas geracionais estdo em jogo quando
se trata das passagens de orixas. E que, como vimos, um Sdo Cristévdo, que é Xangd, estd
participando, enquanto uma parte da vida do Xango, do acontecimento que o fez gostar de criangas
e levar uma delas nos ombros. Mais do que um periodo da vida (uma idade adulta ou velha), o que,
ndo obstante, pode ter a ver com essa questdo geracional: esse Sdo Cristovao pode estar ligado a
uma passagem adulta e mais nova de Xangd, em que este saiu da mata fechada quando passou a
gostar de criancas.

Além disso, ha um movimento de dar passagem que diz respeito ao que Mae Irma e Mae

Jalba explicam:

Mae Jalba: O caboclo dd a passagem para o exu [chegar na pessoa]. E um caboclo pode
dar passagem para outro caboclo. Em aparelho [médium] pronto, ndo é, Jodo?

Mae Irma: Eu trabalho com a Oxum, mas, se ndo tem aparelho pronto para pegar o Pai
Xango, ela chega em mim e dd passagem para ele e depois ela volta de novo. Com a Mde
Jalba, o mesmo: ela trabalha com Seu Sete e ele dd passagem para a Mde Jurema chegar
nela. E tem também aquilo de ir passando as idades. O Xangé que envelhece,
compreendeu? Como a Oxum, tem a velha e a menina.

Mae Jalba: Isso. A Oxum menina é a Nossa Senhora quando era pequena! (Conversa com
Mae Irma e Mde Jalba, Mostardas, 28 de novembro de 2014).

Estar pronto é acionar essa politica cosmica das passagens: um caboclo incorpora numa
pessoa e pode deixar que alguma outra entidade (como outro caboclo ou um exu) incorpore no lugar
dele. O caboclo dd passagem, mas fica encostado, ele ndo abandona a pessoa por completo. Uma
pessoa pronta suporta mais esse acontecimento de receber uma outra entidade que possui outras
forcas, energias diferentes. Ela faz a passagem. Isso é explicado no seguinte sentido: se Pai Xango
quer chegar e nao tem uma pessoa naquela terreira que seja pronta para que ele possa incorporar,
ele chega e ganha passagem de outra entidade para incorporar numa pessoa. Ele pode, assim,
trabalhar num corpo e fazer o que precisa.

Mae Jalba ainda explica que existem as passagens que se ddao nos locais e acontecimentos

pelos quais passaram as entidades, santos, orixas, exus...

Mae Jalba: Oxald colocou uma missdo para cada um, ele pegou cada um [cada orixd] e
disse: “tu és um s6, mas tu vais fazer a passagem da pedreira” ou de outros lugares.

Mae Irma: E, Mde Jalba, porque os eguns respeitam a Iansa?

Mae Jalba: Porque ela era muito doida, ndo é? Ela foi castigada pelos pais, num quarto
escuro. Ficou enjaulada porque ela deu o que ndo tinha que dar, compreendeu? E isso tudo
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existiu, desde o principio do mundo, sempre existiu! Mas os pais castigaram ela. Quando
Deus viu que ela estava muito castigada, para morrer jd, ele tirou ela de ld, porque ndo
davam comida e nem nada e ela venceu isso! Deus libertou ela e colocou o nome de Iansd
e colocou ela como a dona dos eguns! Dona dos mortos. E ela comanda os eguns. Tem a
Iansd Petit Poi, que trabalha no cemitério, no buraco. Isso é uma passagem dela! Na
Umbanda, é a Santa Bdrbara.

Mae Irma: E tem o Xang6 do buraco [dos mortos], ndo é, Mde?

Mae Jalba: Tem, é o Xangé Kamucd, que trabalha no cemitério. E, geralmente, o Xang6
Kamucd s6 protege gente que trabalha em funerdria. Tem o Xang6 da Pedreira. Eles
[Orixas] tém as fungées deles!

Jodo: Entdo as passagens também tém a ver com o local?

Mae Jalba: Sim, porque hd vdrias. Tem caboclos da cachoeira, ndo é s6 a Mde Oxum que
vive na cachoeira. Tem os de dgua doce e de dgua salgada. Ogum tem a passagem dele na
beira da praia, com o cavalo e a cavalaria dele. Ogum Beira-Mar: ele fez a passagem dele
no mar, compreendeu? E tem gente que ndo quer entender isso! Tem muitas passagens!
Ogum do Haiti. Para cada lugar que o orixd passou e que foi louvado com aquele nome:
Ogum de Tibiri, era de um lugar, de um pais. “Ogum de Tibiri eu vi Nand”. Quem era
Nand? E a Mde mais velha, a passagem mais velha, s6 que ela é das ruinas, das casas
antigas. “Ogum de Tibiri, eu vi Nand/Nand de Umbanda/Ogum de Tibiri/Nand de
Aruanda”. Nand é a Mde mais velha e é aquela que estd junto com o Jesus que estd
carregando a cruz. Ela estd vestida de roxo, com o manto roxo, é a Nossa Senhora Mde de
Jesus, mas quando ela envelheceu! E a mesma nossa senhora, sé que é a passagem. Todos
0s orixds tém passagens.

Joado: E as passagens vao acontecendo ainda?

Mae Jalba: Sim, vdo. Podem acontecer ainda, mas quem manda isso é Oxald. Quando eu
conheci a Irma, ela jd tinha essa Oxum dela, mas no Batuque ela tem outra passagem da
Oxum, entendesse? O mesmo acontece com os exus. E que se tu és do Oxald na Umbanda e
se vais entrar no Batuque, tu podes ser de outro orixd (Conversa com Mae Irma e Mae
Jalba, Mostardas, em 24 de novembro de 2014).

O que confirma a passagem, bem como os/as orixas da pessoa, sdo os buzios. Mae Jalba
ainda diz que se colocam as passagens nas partes do corpo quando apronta. Mas sempre
perguntando nos buzios se s@o mesmo aqueles orixds da pessoa. Assim, orixas de cabeca, frente,
costas e das pernas sdo as passagens de orixas. E, ainda, podem ser colocadas passagens nas mdos,
para que a pessoa jogue os buzios (na entrega do delegum, Orumilaia, passagem mais velha de
Oxal4, é colocado nos olhos da pessoa).

Podemos ver que os diferentes caboclos e caboclas, exus e pombagiras e orixds compdem

suas passagens em diversos momentos e na pessoa também. Para o caso dos exus, Mae Irma diz que

o exu do Cristian é o Morcego, que é o dono dele, mas ele tem o Tiriri. O Morcego, quando
ndo tem outro cavalo pronto e tem um outro exu vagando na volta, ele dd passagem para
aquele outro exu. E o Cristian trabalha com uma Cigana, mas, quando tem outro cavalo
que ndo tem como pegar uma Padilha, para ela poder limpar alguém, a Cigana dele dd
passagem para a Padilha. Elas ddo passagem, mas elas ndo ddo o lugar delas, ndo
entregam o cavalo delas. Isso é de vez em quando! Se elas ndo quiserem entregar, pode
rodear, rodear, que elas ndo entregam! Mas é uma coisa que eles que se entendem Id no
além deles, entendesse? Todas as linhas tém isso, menos a de preto-velho. Eles ndo ddo
passagem um para o outro. E dificil acontecer isso. A minha preta-velha trabalha junto
com seus colegas, mas ela ndo dd passagem. E a linha de Cosme e Damido também ndo
tem as passagens dadas. Se é o Pedrinho, é o Pedrinho, é um s6. S6 numa outra
encarnagdo eu posso trabalhar com outro Cosme, porque serd outro cavalo. Jd o caboclo
passa. A minha Oxum é da linha de caboclo e da linha de batuque. A de santo [caboclo] é a
Conceigdo, e a do batuque é a Docb, pretinha (Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 17 de
outubro de 2014).

Uma entidade tem a sua passagem e da outro tipo de passagem para outra, quando precisa.
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Isso nos mostra que, no ato mesmo de uma passagem que foi dada, pode ser que uma outra
passagem de uma entidade, por exemplo, um Xang0, que dé passagem para uma Oxum, ocorra.
Essa Oxum vem em alguém que é do Xango, pois o Xango6 daquela pessoa deu passagem para que
outra entidade incorporasse. Essa outra entidade que teve passagem, aumentou sua potencialidade
enquanto entidade, pois fez o trabalho que era necessario, para o qual havia sido incumbida e por
meio do qual operou algo (uma cura ou limpeza) que precisava ser feito. E o caso da pessoa pronta,
que pode receber varias entidades e até espiritos (eguns). Como pontuam as maes de santo, somente
as pessoas prontas e com muitos anos de religido fazem isso, porque possuem forga suficiente para
tal.

Ha a multiplicidade de passagens das entidades, das divindades, de espiritos, mas essas s@
sdo atualizadas, s6 se afirmam quando ha um corpo capaz de suportar as incorporagdes, quando ha
um corpo em aprontamento. Nesse sentido, uma passagem que da passagem a outra, que oferece
um lugar no corpo para que esta faca o que tiver de fazer, s6 é sentido pela pessoa pronta. Esta, sabe
quando seu corpo pode receber um outro orixd, um exu, uma pombagira, que ndo é seu/sua dono/a.
E a pessoa pode ter diferentes donos em diferentes linhas: tem a Iansd na linha branca e tem a do
batuque. A pessoa pode ter uma numa linha e ser de outro orixd em outra linha. Na Nagdo, é um e,
na Umbanda, é outro (Mae Irma). E a pessoa pode ter diferentes passagens de um(a) Orixa: a
Oxum de Mae Irma, no batuque, é uma, na Umbanda, é outra [passagem].

Para Anjos (1995), “a possessdo é um momento de singularizacdo da pessoa. Existe o orixa
enquanto entidade geral. Mas esse orixa, que nasce com a pessoa que vai ao chdo, é um orixa
especifico. E o orix4 do iniciado. Guarda as caracteristicas particulares do processo de formacdo
que [o] pai-de-santo lhe conferiu” (:148). Logo, ao classificar a que orixa a pessoa esta ligada,
somente a pessoa que o possui e sua mde de santo tomardo conhecimento a respeito da passagem
que Oxalda p0s na cabeca desta. Por exemplo, ser filho de Ox6ssi quer dizer que o orixa da cabeca é
o Ox0ssi, mas somente a pessoa que o tem e sua made de santo saberdao de qual passagem de Oxo6ssi
se trata, qual delas foi colocada em sua cabeca por Oxala. Os buzios vao dizer isso. A pessoa faz a
iniciacdo, faz o chdo, e a mae de santo que vai aprontd-la joga os buzios para confirmar e saber
qual orixa é o da pessoa.

No acontecimento de um apronte, o orixa da pessoa nasce com a pessoa, que também
renasce, na sua nova condicdo de ser um corpo que estara aberto as diferencas e as passagens
dessas diferencas. Orixas ndo operam como esséncias imutaveis. Estamos mais proximos, acredito,

daquilo que Deleuze (1998) fala sobre a esséncia em Espinosa:

Se considerarmos as esséncias de modos finitos, veremos que elas ndao formam um sistema
hierarquico, onde as menos potentes dependeriam das mais potentes, mas sim uma colecdo
atualmente infinita, um sistema de implicagdes mutuas, onde cada esséncia esta de acordo
com todas as outras, e onde todas as esséncias estdo compreendidas na producgdo de cada
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uma (:167)'%.

A esséncia que aqui se atribui ndo tem a ver com um fechamento, pois ha um sistema de
implicacOes mutuas, e que se abre as diferencas entre os modos. O acontecimento por meio do qual
irrompe uma passagem na vida de um(a) orixa determinado/a, pode ser visto enquanto a
potencialidade das implicacoes de elementos vindos de fora que ocorrerem na producdo de cada
orixa. Esses elementos produzem um afeto na esséncia do/a orixa: um Ogum, em sua passagem na
beira do mar, € Ogum Beira-Mar, ele trabalha naquele local (a praia de agua salgada), ele incorpora
em uma pessoa No terreiro, ele é acionado numa prote¢do, num servigo para seguranga, para
vencer as demandas, como outros Oguns. Ha elementos de um Ogum que sao atualizados em sua
passagem e mesmo na de outros, ainda, que venham de fora, os quais tornam a passagem como
algo aliado a ideia de Ogum.

A pessoa pode ser de Oxo6ssi na Umbanda e de outro orixa na Nacdo e ter ainda alguns
outros orixas: de corpo, de méos, de pernas'®”... Como explicita Barbosa Neto (2012), “entre os
orixas (os deuses) e os eguns (0s mortos), que parece ser o seu maior intervalo cosmologico,
podemos encontrar varios seres intermediarios, sem contar as inumeras e complexas possibilidades
de passagens entre eles” (:323). Portanto, todos esses entes a que se refere o autor estdo em intensa

participacdo no Cosmos. E, como pondera Goldman (2005a):

[...] classificacGes e participagdes operam como mapas, diagramas ou esquemas para a
acao e as manipulagdes. O mais importante, assim, ndo seria o fato de que as manipulagdes
sejam feitas de acordo com as classes ou as participagdes, mas as manipulagdes em si
mesmas. O que significa, em suma, que as a¢des de classificar e participar talvez sejam
mais importantes que as classes e participacdes em si mesmas, e que estas talvez sirvam
apenas, no final das contas, para serem ultrapassadas — funcionando, entdo, mais ou menos
como pontos de apoio ou trampolins para a acdo e a criagdo (:14-15).

Os manejos que se operam nas participacdes (ou seja, a politica cdsmica que se efetua e
contraefetua nas relacdes) sao mais importantes. As passagens que os entes dao a outros entes, de
sua mesma linha ou de outras, sio também agenciamentos. Como disse Mdae Irma, se uma
pombagira ndo quiser dar passagem para outra pombagira, isso se da no além delas. O pacto ou a
ndo relacdo é feita pelos proprios entes, que sempre possuem agéncia para fazer, ou ndo, alguma
coisa. E a pessoa sente que o fluido de uma entidade é diferente do fluido de outra quando ocorre a
passagem. E na percepcio de o fluido ser diferente que vemos o corpo ser aberto as diferencas e as
afeccgoes.

Para o corpo que vai ser aberto, da-se o que diz o titulo deste item do capitulo: quem da a
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Traduzido livremente do francés por mim.
12 Ppara Mie Irma, a pessoa sempre tem o Bara nas pernas, que é o homem do movimento. Mesmo que a pessoa tenha
um Baré de cabeca, ou de corpo, havera outro Bara nas pernas, isto é, outra passagem dele.
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passagem é o orixd maior. Se ele ndo der, os outros ndo chegam. E o orixd maior que sempre esta
junto da pessoa, mas que pode ficar abalado com a chegada de algum egum. O/a orixa maior é
afetado/a quando se irrompe uma chegada, um processo que o/a coloca em relacdo com uma outra
poténcia, com uma forga diferente. Por isso, a pessoa que tiver o apronte e muitos anos dentro da
religido pode receber egum: essa pessoa fica aberta para receber egum — seu ou sua orixa de cabeca
apreende forca suficiente para suportar esse acontecimento, dar passagem para um egum ou mesmo
para uma entidade do Povo da Rua. Isso se da para possibilitar uma Iuz ao espirito que sofre ou para
curar uma pessoa.

O aprontamento opera como modo de o corpo “suportar” as incorporacdes, ter as relacdes
com outros entes e, certamente, ele faz do corpo o elemento no qual a cosmopolitica opera. A
pessoa pronta abre sua Casa, tem seus acutds, se tem o delegum, joga buzios, se tem o axé de faca,
pode aprontar outras pessoas. Mesmo que a pessoa tenha o dom para incorporar, ela precisa fazer o
aprontamento e as obrigagdes para que seu corpo e suas relacdes se desenvolvam e suportem as
demandas e incorporagoes.

A pessoa faz o ritual de iniciacdo, o aprontamento, mas cada pessoa ja nasce com o dom
para a religido, pois as divindades estdo na pessoa, a pessoa jd nasce com elas e a pessoa e
divindades crescem juntas. Além disso, ha mais outros corpos, como uma pedra, o acutd, por
exemplo, que estdo presentes nesse processo. Para esta cosmo-ontologia, a pedra é muito mais do

<

que um “simples” objeto da “natureza”. Como dizem Anjos e Oro (2009), “[f]azer' é o verbo mais

importante desse regime afro-brasileiro de existéncia. A cabeca do praticante é feita, aprontada,
assim como o proprio orixa, e ambos se fazem mutuamente no presentear-se das oferendas” (:110).

Logo, a possessdo e a iniciagdo sdo acionadas em intensa relacdo entre elas:

Sdo as alteridades interiores a pessoa que se singularizam no momento ritual. Na possessdo,
ndo é a pessoa como um todo que se singulariza, é uma parte de si, essa parte orixa. Trata-
se de uma singularizagdo, por um lado, mais minuciosa do que se pressupde o
individualismo ocidental; por outro lado, a pessoa acaba sempre absorvida pela institui¢do
que a faz emergir.

O processo de iniciacdo liga a pessoa a toda uma rede de relagcdes que passam a ser
intrinsecas a si, da qual ela ndo podera se desfazer sem se desestruturar (ANJOS, 1995:148-
149).

E preciso aprontar o corpo para suportar a relagio imanente e também a que vem do fora.
Como enfatiza Rodolpho (1995):

A unidade do ser ocidental, uno, racional e indivisivel, explode nesse espago onde a pessoa
convive com possessdes de seu caboclo, de seu exu ou sua gira, ou ainda de seu orixa, com
os quais divide seu corpo e seu ser. Na quimbanda, encontra-se essa realidade especifica
onde as pessoas experienciam as trés formas de culto e, portanto, gerenciam as trés
dimensdes paralelamente. Os processos iniciaticos tém por fungdo o assentamento
paulatino das entidades que os ritos de reforco, constantes, visam solidificar (:158).

Nas diferencas entre linhas e entidades, a pessoa pronta vai operar também as relagcoes com
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outros entes que sdo perigosos, como 0s eguns:

Mae Irma: Uma pessoa morre, e o espirito dela fica vagando. Ele encarna, em mim, ou
em ti, numa pessoa, para dizer o que quer. Depois fica perturbando! Ai, a pessoa ndo
dorme, fica irritada, fica com a mesma doenga daquela pessoa [que morreu], entende?
Entdo, tu tens que fazer uma oferenda para o Equm. E, as vezes, o Egum é um espirito
bom. Mas, outras vezes, pagam eles para incomodar. Uma pessoa ruim, 'viva' [esperta],
entende? Mas também tem espiritos que tém luz. As vezes, um morto ajuda um vivo. Aquele
que jd faz muito tempo que é morto e tem luz. Egum mesmo, que é o espirito, esse
incomoda. As vezes, eu, por ser pronta, posso dar passagem para um Egum. A minha
Oxum, vamos supor, ela estd no mundo trabalhando, e tem um Egum aqui na volta
incomodando, se tem uma outra pessoa pronta que possa cuidar de mim, o Equm chega em
mim. Ele passa para mim, diz o que quer, mas s6 a gente que é pronta! Entdo, ele ndo
machuca: ele chega, diz o que quer e vai embora. Mas quando é gente que estd recém-
comegando no terreiro, é feio de se ver! Por que eles derrubam, eles machucam, eles
atiram a pessoa no chdo. Na pessoa pronta, eles chegam sé para dizer o que querem. Eles
comunicam: 'fulano me pagou, beltrano me pagou', ou 'tenho fome, ndo tenho luz'. Egum
fala, quando eles chegam numa pessoa pronta. Numa pessoa que estd comecando na
religido, eles s6 machucam ela, e ndo falam. E, a pessoa que estd atendendo, que é pronta,
tem que saber o que ele quer (Entrevista com Mae Irma, 24 de agosto de 2012).

Mas ha também aqueles espiritos que buscam as pessoas para ajuda-las e que podem chegar
aluz:

Mae Irma: E isso que ela [Eglaer] enxerga lendo os inventdrios, sdo os espiritos que vém,
uns para incomodar e outros para ajudar. Porque nesses inventdrios, sempre tem briga, de
familia, entende? E os que ficam ali sentados, demoram para sair, sGo os que querem paz,
ajuda...

Eglaer: Eu peco para ficarem tranquilos, que eu vou ajudar, entende? Eu lembro que uma
senhora me disse que, se eu ndo ia fazer caridade nas casas de caridade, que eu tinha que
fazer através da minha profissdo.

Mae Irma: S6 que ela ndo quis se aprofundar na religido. Porque a comadre é do Xangé e
da Oxum e, tem uma Cigana do Oriente também! E tem que dar uma oferenda de vez em
quando. Porque ela ndo trabalha, mas eles estdo sempre na volta dela.

Eglaer: Porque a gente ndo escolhe, a gente é escolhida. Eu complementei isso para mim.
Sou racional, filha de Xang6, e sinto que eu sou muito racional. E no espiritismo tu vais
encontrar que a vida é eterna. A vida espiritual é eterna e tu vais progredindo até chegar
14, no ultimo [estagio] e vai se juntar com outros seres numa energia pura. E se eu voltei
para cd [mundo], eu vou aprender mais, e eu fiz um trato com a espiritualidade para
cumprir. Algo que eu vou prestar contas e talvez voltar de novo, para aprender mais. Tu
aprendes pela dor ou pelo amor. O que acontece: tu tens o livre arbitrio, mas tem isso
também. Eu tenho uma entidade, uma cigana que manda mensagem para mim, com
psicografia! Coisa estranha, ndo é? Parece que a gente se desdobra... E a cigana, quando
ela se despede de mim, na psicografia, ela me diz: da tua amiga de sempre. E eu entendo
isso que ela diz! Sabe-se ld quantas encarnagbes nds jd estamos juntas, entendeu?
(Conversa com Eglaer e Mde Irma, Mostardas, 28 de setembro de 2013, grifos meus).

Para Eglaer, a pessoa tem o livre arbitrio, mas o espirito é eterno e ainda este toma relagdes
com muitos outros espiritos, como o da Cigana, por exemplo, que a acompanha ha tempos. Como
ela mesma diz, a pessoa se desdobra, ou seja, vemos que a pessoa toma diferentes formas, opera em
situacOes que a deixam em intrinseca relacdo com outros entes. Ela pode sentir a presenca de eguns,
de espiritos que estdo envolvidos com documentos nos quais ela estd trabalhando e, ao mesmo
tempo, ela recebe mensagens de uma cigana. Mesmo que Eglaer ndo faca parte da corrente da
terreira de Mde Irma, ela participa das atividades afro-religiosas e traz suas duvidas e algo de seu

trabalho, de sua vida, para compartilhar com a mae de santo, sua comadre de muitos anos. A mae de
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santo mesma disse: ela, Eglaer, tem outro caminho em tragar a religido, que é por meio da profissao
de advogada.

Passagens sdo individuagdes de entidades, faixas etarias de orixas, acontecimentos em um
local, pertencimento, e também sdo aquilo que as préprias entidades realizam quando abrem o
corpo para que este receba outras entidades. As intensidades relacionam-se por meio do nomadismo
(como veremos no capitulo V) e, pelas passagens, elas se distribuem em perpétua interacdao. Essas
individuagdes podem ser entendidas na esteira daquilo que Damasceno (2007) analisa sobre a
individuacdo, referindo Simondon e Deleuze, em que “o ser é pensado como sistema tencionado,

supersaturado, acima do nivel da unidade e ndo como substancia” (:175).

[...] a concepgdo do ser em Simondon ndo repousa sobre a unidade de identidade mas,
antes, sobre a unidade transdutora. Isso quer dizer que o ser pode se defasar nele mesmo,
transbordar-se de um lado e de outro de seu centro. O que é chamado de relacdo ou
dualidade de principios sdo escalas ou graus do ser, que é mais que unidade e identidade
[...] A individuacdo é, pois, devir do ser e ndo modelo do ser que esgotaria sua significagdo.
O ser individuado ndo é nem todo o ser, nem o ser primeiro (:178).

A autora afirma que os individuos sdo “constituidos de profundidades e distancias, almas
intensivas que se desenvolvem e se reenvolvem” (:184). Isso tem relagdo com a nocdo afro-
religiosa de que o corpo é o cavalo de santo, pois as intensidades tomam corpo na possessao.
Segundo Goldman (2005a), “é evidente que a possessdo ndo consiste em simples imitacdo; trata-se,
antes, de uma espécie de devir: devir-lansd, que mistura um devir-vento e um devir-guerreira;
devir-Omolu, que combina um devir-terra com um devir-doente ou devir-curandeiro” (:11).

Podemos perceber que a extensa rede de relacbes que humanos tecem sdao permeadas de
passagens de outras intensidades, extra-humanas, que irrompem o pensamento, as praticas e os
momentos da vida. Assim, podemos ver o processo de aprontamento na religido como o modo de se
tratar as intensidades e a individuacdo ndo sé da pessoa, enquanto individuo humano, mas de todas
as partes que a compoem e as partes dessas partes. No apronte, como vimos, serdo atualizadas
poténcias nos corpos da pessoa, das pedras e dos acutds e, desse modo, serdao possiveis criacoes e
efetuacOes de passagens. Estas poderdo estar ligadas tanto aos orixas da pessoa, aos da Casa, como
também a determinados territérios. Elas poderdo estar ligadas a pessoa que esta sendo aprontada,
que também vai influenciar nas passagens.

Se o territério tem importancia para localizar uma determinada passagem, ele possui
também importancia quando se trata das relagdes cosmopoliticas, nas quais diferentes espagos-
tempos materiais e existenciais se cruzam. Desse modo, veremos como outras territorialidades se

operam em conexdo intensiva com a Linha Cruzada e com as curas que essa religido realiza.
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As benzeduras, as curas e as comunidades quilombolas como territérios cosmopoliticos

A busca por novos continentes, novas terras de exploracao, deu-se tanto pela concepcao de
que existiam sociedades primitivas, selvagens e civilizadas, como pela criacdo de mercados e
apropriacao de territorios. Houve a captura e sedentarizacdo de mundos e de territorios, que se
construiram enquanto partes da ontologia do Ocidente: o processo colonialista foi de
sobrecodificacGes de terras, feitas pelos aparelhos de captura a revelia da existéncia dos outros
povos e de suas cosmo-ontologias.

Sem levarmos em conta o processo historico que fez da escravidao, do colonialismo e do
genocidio os alicerces do mundo moderno, ndo temos como compreender e, menos ainda, levar a
sério outras cosmologias. Se estas foram suprimidas e até mesmo devastadas junto com suas
populacoes e suas diversas relacdes com seus mundos, houve, porém, processos de resisténcia e de
reterritorializagdes que os povos sempre trataram de criar. Conforme Dianteill e Chouchan (2012:
40), “a resisténcia dos homens ndo é somente fisica. Os Orishas e os voduns os ajudaram a
sobreviver a travessia atlantica, eles os acompanharam nesse terrivel périplo [...]”'*.

O territorio, para os grupos afro-descendentes, como os quilombolas, e para ouros coletivos
tradicionais, é permeado por outros sentidos e é mobilizado enquanto espaco de vida e de relagdes
diferenciadas com o Cosmos e com outros entes existentes. E no territério onde cada entidade e
cada orixa trabalham. Nesse sentido, podemos entender o encadeamento cosmico, as energias e as
intensidades que a cosmopolitica afro-brasileira opera.

Os encadeamentos sdo feitos tanto no territorio especifico, num lugar, como nos rituais da
Umbanda, dentro do terreiro e fora dele. A territorialidade se dd quando acontece um Ensaio de
Promessa e quando uma comunidade quilombola reivindica sua diferenca étnica. A
reterritorializacdo das diferencas intensivas pode ser equacionada como uma parte da politica
cosmica que aproxima e atualiza elementos proprios de uma coletividade que hoje se afirma como
remanescente quilombola. Essa reterritorializacao se da pelas curas das benzedeiras, por elementos
musicais e de um catolicismo popular, como o Ensaio e os elementos umbandistas (banhos de
ervas, orixas, sequrancas...).

Nessa experimentacao da atualizacdo desses fatores, poderiamos ver os elementos do Ensaio
de Promessa de Quicumbi nas comunidades quilombolas da regido de Mostardas conectados
intensivamente com as praticas afro-religiosas do terreiro de Mae Irma'**,

A rede que é tecida em percursos opera pelo cruzamento, e este é uma poténcia nomadica e

13 Traduzido livremente do francés por mim.
124 Sobre o Ensaio de Promessa, ver Lobo (2010). Sobre essa conexdo possivel entre quilombolas e umbandistas, ver
Ramos (2011; 2015).
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cosmopolitica: no terreiro, o préprio ato de abertura da porta do local faz percorrer o fluxo das
relacdes e de axé. Num mundo permeado e transpassado por intensidades nomadicas (como
veremos no capitulo V), um caboclo, exu, pombagira que vai até a porta da Casa, pede que alguém
a abra e, ali, faz um movimento de atirar uma flecha, de empunhar uma espada, de soltar um grito
ou dar uma gargalhada, derramar um pouco da champagne no chdo ou sair para a rua e pedir para
chegar na casinha do Exu ou das Almas, faz um movimento de axé, energético, que puxa 0s
territérios e suas infinitas conexdes a um outro territorio existencial, que é o terreiro. A prépria
atuacao da entidade é uma territorializagao.

Conforme Guattari e Rolnik (1986:323), os “seres existentes se organizam segundo
territérios que os delimitam e os articulam aos outros existentes e aos fluxos csmicos”. Por isso,
uma benzedura feita em uma plantacao e que aciona um Pai Nosso e pede a protecdo de Deus pode
ser reterritorializada com outros agenciamentos maquinicos, como uma reza para Ogum, que é mais
do verde, das plantas, ou para um Ogum de Ronda, que vai vigiar o gado, ou mesmo um Bara, que
pode fazer isso e segurar um bar.

A relagdo com o passado, que é invocado nas praticas de benzeduras, pode ser
compreendido na esteira do que apresentam Deleuze e Guattari (2007a), acerca do ritornelo. O
territorio precisa de seus ritornelos. Segundo os autores, “o ritornelo é o ritmo e a melodia
territorializados, porque tornados expressivos — e tornados expressivos porque territorializantes”
(:124).

Os grupos afro-religiosos possuem em sua teia de relagdes, como vimos, diferentes
entidades estreitamente ligadas aos elementos da natureza. Ogum estd ligado as matas e aos
utensilios de ferro. Iemanja esta ligada a melancia, a alguns alimentos doces, como a cocada, e ao
mar. Outros orixas e entidades possuem ligacGes proprias com elementos da natureza e com 0s
territorios. Cada lugar — mata, mar, lagoa, praia, cachoeira, cruzamento de rodovias, etc — é
existencial. As entidades habitam esses lugares e, ali, exercem fung¢des especificas. Portanto, ha uma
intensa relacdo com as entidades, que se da por meio de uso de plantas, relacbes com animais e
minerais e ainda nos territorios, em diferentes praticas.

Também para os grupos amerindios existe uma intensa relacdo com elementos da natureza.
A terra, para esses e outros povos tradicionais, é viva. Para os amerindios, alguns animais, que
fazem parte de suas relagdes, possuem alma; as plantas e suas substancias compdem 0s corpos
humanos: uma crianca indigena pode ganhar do seu pai uma pulseira feita de uma fibra de
determinada arvore sagrada para que ela, a criancga, tenha forca e cresca com saide (BAPTISTA DA

SILVA, 2013)"*.

1% Ver, para os amerindios, Bruce Albert (1995), sobre a critica xamdnica amerindia & economia politica da natureza, e
Baptista da Silva (2013), para o estatuto de “objetos” entre os Mbya.
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Assim, a Linha Cruzada atribui a natureza ndao s6 a orixds como também a atribui a
Caboclos e Caboclas, espiritos amerindios. A religido, portanto, trata os demais entes do Cosmos
enquanto sujeitos ativos, como perspectivas que compdem as relacdes com os humanos e que
participam de diversos momentos, como nas praticas de cura realizadas na Linha Cruzada. Nessas
praticas, sdo utilizadas ervas e outros elementos. Na vida cotidiana, os diversos materiais da
natureza, dos territdrios, sdo integrados. Ha todo um modo diferenciado de relacdo com aquilo que

tomamos como natureza e daquilo que pode ou do que ndo pode ser retirado dela.

A Religido é como uma medicina

A evocacdo émica a religido é como uma medicina é o modo como as maes de santo
explicam os processos que envolvem a cura, a saude e as suas relacdes com os alimentos, as plantas,
os animais e as outras substancias. Essa enunciacdo ndo opera, portanto, num sentido metaférico:
ela se refere, exatamente, aos processos que se fazem na e da religido.

Como uma medicina evoca praticas que vao além dos sentidos de sagrado e de religioso, as
benzeduras, atendimentos, banhos de ervas e a protegdo na religidao de Linha Cruzada mostram que
existem outras formas de cura e de saude que sdo diferentes das formas régias de medicina'*®, pois
consideram as intensas relacdes com os territorios. Esses processos ndo dizem respeito somente a
elementos devocionais e sociais: sdo partes (lados) de uma politica cdésmica, constantemente
operada nas relacoes entre humanos e extra-humanos.

Se Umbanda é arte de curar, temos de apreender como a cura € intensamente ligada as
praticas e relagdes realizadas por ela com as diferencas. Como evidencia Nathan (2012), uma
“negociacao com poténcias, com ndo-humanos”, em que “toda agdo culturalmente definida — um
rito, um sacrificio, uma oferenda, uma protecdo [...] é bem aquilo que ela pretende ser” (:45-46)'%’.
As diferencas sdo encadeadas, cruzadas nos procedimentos, para fazer os processos funcionar e
para serem confrontadas, ligadas e dispersadas enquanto forcas possiveis de atuacdo ou ndo
daquelas poténcias.

A pessoa € intensamente ligada as relagoes. Pelos agenciamentos, encadeamentos e
dosagens, os elementos ligados a cura e a saude vao se constituindo como terapéuticas trabalhadas
pela religido. Nesse sentido, é importante, como afirma Nathan (2012), romper com “a nogdo de

'simbolo’ que impede de apreender as terapéuticas dos ndo-cientistas como verdadeiros pensamentos

126 Sobre as nogdes de ciéncia régia e ciéncia nomade, cf. Deleuze e Guattari (2008). Para eles, “toda uma ciéncia
némade se desenvolve excentricamente, sendo muito diferentes das ciéncias régias ou imperiais. Bem mais, essa
ciéncia nomade ndo para de ser 'barrada’, inibida ou proibida pelas exigéncias e condi¢bes da ciéncia de Estado”
(:26). Considero que podemos apreender a ideia de ciéncia némade para tratar do modo pelo qual uma medicina é
operada pelas religides de matriz africana.

127 Todos os trechos de Nathan (2012) foram traduzidos do francés livremente por mim.
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técnicos” (:49) e, ainda, romper com a nocao de “crenca”, pois essas relacdes sao o que elas

pretendem ser realmente, e ndo o que “os nativos acreditam” que elas sejam. Tomo, como

128
t

complemento a essa ideia de Nathan, a fala de um griot™* africano:

O medicamento, de todo modo, é pronunciado por falas, por frases. Podemos dar
substancias, por exemplo, ervas, maceragoes, mas o que é importante no medicamento é a
vontade e as falas. £ a vontade inicial daquele que d4, do curandeiro. E a vontade, em
seguida, da qual tu tomas o medicamento. Se eu vou procurar o zorolili, uma raiz que
cheira muito forte, existem palavras que sdo necessarias de pronunciar antes de eu
colher as raizes. Estas sdo as palavras que devem conter a vontade. O medicamento
ndo é um objeto, ele é uma relacao. E uma relacio de confianca (Adama Dramé, Burkina
Faso. In: Paroles de Griots, 2003, grifos meus)'®.

A cura que um medicamento pode operar é intensamente ligada aos modos pelos quais os
elementos extra-humanos sdo acionados pela pessoa que vai realizar o atendimento ou receitar/fazer
um banho de ervas, por exemplo. Nestes modos estdao sendo relacionados humanos e extra-
humanos que agregam (n)o territorio: ervas, substancias, entidades, agua, terra, pessoas, dias, horas,
tempos, partes do corpo, fendmenos meteorologicos, fatos, locais... Vemos serem confeccionados
modos de existir em diferencas e, ao mesmo tempo, serem fractabilizados esses modos de

existéncia.

128 Griot sdo os contadores e contadoras de histdrias, mestres, curandeiros e curandeiras do continente africano.
Algumas pessoas, atualmente no Brasil, também recebem esse titulo por terem essas caracteristicas.
129 Traduzido livremente do francés por mim.
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Figura 20: Arrudas sendo passadas pelas pretas-velhas nas pessoas.

Fonte: Foto do pesquisador, em maio de 2013.

Ha diversos agenciamentos rizomaticos com os quais 0s corpos, por meio de momentos
singularizantes, formam socialidades e conexdes que se ddo por meio de fluxos. Tanto as entidades
quanto as pessoas absorvem o axé e, nessa apreensao de energias, o fortalecimento dos corpos e das
relacGes sdo permeados pela medicina que ha nas praticas. Mesmo na relacao com as imagens, a

dosagem se da:

[falando sobre uma imagem] Seu Sete foi preparado com ervas, porque ele é indio. Mas a
gente mata um bicho para ele também. Ele foi cruzado com um galo carijé e um casal de
angolistas. Ele é cruzado. Eles [santos] sdo cruzados com ervas, mas se eles sdo da praia,
0 bom é cruzar com dgua do mar. A Oxum, pode ser com dgua da torneira, mas sempre tem
que ter perfume ou rosas. As mulheres sdo do perfume. Iemanja também, mas sempre tem
que ter um pouquinho da dgua do mar para ela. A gente vai batizando eles e tem que estar
concentrado e ndo ter barulho no local (Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 18 de
outubro de 2013).

O curar é parte de processos nos quais as dosagens, enquanto modos de apreender
substancias e intensidades, sdo relacionadas a outros entes e precisam ser constantemente praticadas
e encadeadas a outras praticas enquanto abertura, fechamento e cruzamento. Se as dosagens nao
forem usadas de modo preciso, elas podem ocasionar problemas para tudo o que estd implicado

nelas. Se, por exemplo, no processo de aprontamento, ocorrer a troca do orixa da pessoa, ou seja, se
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forem operadas substancias que ndo sao aquelas do(a) orixa que a pessoa tem de berco, que Oxala
colocou, pode-se acabar com a vida de quem esta se iniciando. Do mesmo modo, as substancias
precisam ser dosadas com fundamento, sabendo-se o que e como usar. A pessoa que vai fazer as
dosagens deve ser pronta, ela deve saber dos procedimentos, dos processos de cura de uma doenca,
pois, do contrario, a pessoa enferma pode ficar pior do que estava.

Cada planta tem, segundo Cristian, seu orixd, e quando tu vais fazer um banho de descarga,
ou vais tomar algum chd, tu mentalizas o orixd daquela erva [usada no cha ou no banho]. O
agenciamento de substancias e de objetos, assim como a agéncia dos orixas, constitui a composi¢ao
tanto de pessoas como de outros seres.

Podemos dizer que esses agenciamentos operados pela religido aproximam-se do que
Deleuze e Guattari (2008) falam sobre a ciéncia ndmade. Para eles, a ciéncia ndmade, em oposi¢ao
a uma ciéncia régia, a ciéncia do Estado, é “mais sensivel a conexao do conteudo e da expressao por
si mesmos” porque, “para a ciéncia nomade, a matéria nunca é uma matéria preparada, portanto,
homogeneizada, mas é essencialmente portadora de singularidades (que constituem uma forma de
contetido)” (:35). O agenciamento, como dizem os autores, é “uma verdadeira invencao” e ele pode
se agrupar “em conjuntos muito vastos que constituem 'culturas', ou até 'idades™ (:88).

Eu vejo toda uma ciéncia nomade nas praticas de cura, de medicina, que sdao operadas na
Linha Cruzada. Ha diferentes agenciamentos, como as benzeduras que Mae Irma opera no terreiro e
que foram apreendidas com a sua mde e com a sua av0 carnais, no territério quilombola. Mae Irma

explica que as suas benzeduras sao diferentes:

Mae Irma: As benzeduras vieram com minha avé e mde. Elas benziam na figueira; para
cobreiro, usavam tesoura, folhas de mamona. Fazia a reza e, depois, ela queimava aquele
verde. A lagarta da cebola ela benzia com dgua, que ela colocava na rog¢a para matar os
insetos. A mde benzia nas rogas e pegava a dgua benzida no dia de Sdo Jodo, na
madrugada desse dia, pois a dgua era benta. Eu jd levo na lavoura de arroz a dgua
benzida aqui [na terreira]. As benzeduras sdo diferentes, a mde benzia com Pai Nosso e
Nossa Senhora. Eu jd benzo com meus santos [orixas]. A mde era curandeira, ela fazia
curar o quebrante. Mas a tesoura, que os pretos-velhos também usam, a mde usava
sempre! Ela fez curas benzendo, mas ela ndo receitava chds. Para crianga embruxada, ela
socava no pildo a roupa da criangca embruxada. Colocava semente de mostardas para a
bruxa.

A reza dela era diferente da minha. Eu benzo com minhas rezas. Eu benzo com arruda,
com guiné, mas ndo com mamona, que eu jd tenho o lado da Umbanda. Eu benzo para
tudo, ndo é, che? Para coluna, para mau jeito, para tor¢do. Mas, para cada coisa, é uma
reza diferente (Entrevista com Mae Irma, Mostardas, em 18 de outubro de 2013, grifos
meus)'®,

Na possibilidade de cruzamento das praticas e de lados, a Linha Cruzada mobiliza os
diferentes entes do Cosmos e os diversos modos de existir. Se a mde carnal de Mde Irma usava

santos catélicos, a Virgem Maria e Pai Nosso, nas suas curas, ela ndo deixava de acionar poténcias

130 Como vimos, Mée Irma também utiliza as sementes de mostardas para afugentar as bruxas. Aqui, um exemplo de
como as praticas quilombolas de medicina e de relagdo tradicional entre diferentes seres sdo cruzadas a outras
praticas do lado da Umbanda.
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extra-humanas. No lado dela, uma reza, como o Pai Nosso, operava cura e movia agentes tanto
quanto uma benzedura que vai invocar o Pai Ogum, chamar os pretos-velhos e que, com ajuda
ainda de uma arruda, vai limpar a pessoa e trazer protecao necessaria dos caboclos da Umbanda.

No regime de encadeamentos entre as diferencas, é possivel também refletir sobre o que
vinha discorrendo acerca das passagens. E possivel imaginar que essas sdo os meios pelos quais os
diferentes lados ambulam, circulam, se abrem e se fecham. Loégica rizomatica e apreensdo das
diferengas constituem as conexdes possiveis. A quilombola Zilda afirma que sua irma, Mae Irma,

vai até sua casa para realizar praticas da Umbanda e suas benzeduras.

Zilda: Ela [Mae Irma] vem para fazer limpeza da minha casa e para fazer benzeduras
para os animais e para as terras também. Para bicheira ela também benze. Para bicho
engasgado, ela benze, pois a mde também benzia para isso.

Joado: Foi em qual plantagdo que ela fez a benzedura?

Zilda: Para a lagarta que estava no milho e no feijdo. As lagartas do milho, quando ela
benze, somem! Ndo vém mais. Se ela [Mae Irma] ndo vem aqui em casa, eu levo uma dgua,
ela benze a dgua, eu trago de volta e coloco na planta. E assim. E largo a dgua na lavoura.
E para o bicho, se ele estd engasgado, eu telefono para ela, ela benze e ele desengasga!
Tem o responso também, que é para quando o bicho some. Se ele ainda estd ai, ele
aparece. Se jd o comeram, ele ndo aparece [no responso]! Assim é com um dinheiro: se tu
perdes um dinheiro, ela também responsa para achar ele. Mas se jd gastaram aquele
dinheiro, ele ndo aparece para ela.

Jodo: E Mae Irma receita algo quando a senhora se benze com ela?

Zilda: Ela receita mais banhos de ervas. As vezes, eu faco Id na terreira mesmo, ou faco
em casa. As ervas ela arruma ld ou uso as daqui, se eu tenho. Porque eu tenho so espada
[de Ogum] e arruda (Entrevista com Zilda, Comunidade Quilombola Beco dos Colodianos,
em 18 de outubro de 2013).

Mae Irma também conta como funcionam as diferentes benzeduras que ela faz e em quais

lugares ela atua:

Mae Irma: Ld na Zilda eu fiz trabalho nas plantas e nos bichos, pois estavam morrendo
uns porcos, umas ovelhas. A gente faz um cruzamento nas encerras dos bichos. E, para o
porco, por exemplo, a benzedura é para Odé™'. Para ovelha, a gente faz para Ogum e
Xango. Para gado, a gente faz mais para o Bard. Para a protecdo do gado. Para plantas, é
mais com Ogum e com o Povo das Matas. Na lavoura de arroz, eu puxo mais o Ogum
também. Ja fiz para vdrios lugares ali para fora [interior]. Benzi no Bacupari [municipio
de Palmares do Sul, onde se localiza outra comunidade quilombola]. Vou na lavoura ou
trazem a terra ou dgua da puxada d'dgua. Se a lavoura é grande, eu vou na puxada d'dgua
que a dgua vai para a lavoura toda! Eu pego um canto ou a puxada e benzo para tudo:
insetos, lagartas, joaninhas... Para a benzedura, tem que ter o dom! Ndo é para qualquer
um ndo. E quando eu benzo as lavouras, jd benzemos as casas, as mdquinas, tratores.
Essas ferramentas sdo do Ogum, a gente chama todos os Orixds, mas quem comanda é
Ogum e o Bard porque sdo mdquinas com rodas, das estradas (Entrevista com Mae Irma,
Mostardas, em 18 de outubro de 2013).

A mae de santo complementa: as pessoas chamavam a minha avé e a minha bisavé de
benzedeiras. Elas eram parteiras e benziam para tudo. Minha avo era a rainha dos quilombos! A
avo ia benzer as rogas, a plantagdo de arroz, de cebolas e eu ia junto com ela (Entrevista com Mae
Irma, viagem a Rio Grande, agosto de 2012). E nos encadeamentos (cruzamentos) que a mie de

santo evoca a diferenca entre as benzeduras feitas por sua mae e sua avé com as formas de cura e os

31 QOrixa da caca no Batuque, como Oxdssi. Mais adiante, veremos quais animais sdo relacionados a Orixas.
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servigcos que ela realiza, intensamente relacionados a religido afro-brasileira. Assim como na énfase
de que tem que ter o dom para as benzeduras, vemos o processo de dosagem ser operado. Como
vimos sobre o apronte, no capitulo II, o dado e o feito, ter o dom de ber¢o e se aprontar nao sao
contradicoes. Do mesmo modo, apreender a benzer com a avé ou com a mde, ndo tira a
potencialidade de ter nascido com aquele dom. Em todos os processos, ha sempre a presenca extra-
humana envolvida.

Essas praticas trazem a tona relagdes intensivas com outros elementos da regido e da prépria
Mae Irma: ela nasceu em uma comunidade quilombola e, tanto como sua mae e sua avé, faz
benzeduras, mas estas sdo diferentes, pois hoje ela faz com os orixas, da religido. A mae de santo
conta como as suas praticas de cura se aproximam daquele sentido de a Umbanda ser como uma

medicina e dar um alivio psicologico as pessoas:

Eu me considero como um caso de médico! SO que aqui eu ndo marco para ninguém, mas
vém 20 pessoas de manhd e 20 de tarde! E vem gente! E tem dias que comego cedo e saio
tarde da noite! E tem gente que precisa s6 de uma conversa, de um didlogo. E tu tem que
sentar e conversar com a pessoa. E coisa simples, ds vezes, mas a pessoa ndo sabe como
fazer. Eu tenho que conversar com as pessoas, ndo posso contrariar uma pessoa mais
velha, quando elas estdo com uma coisa na cabega e tal... Mas elas ndo tém nada, as vezes.
E s6 conversar, pois sdo pessoas de idade. E as pessoas saem daqui aliviadas, entendesse?
(Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 18 de outubro de 2013).

Nos atendimentos que Mae Irma realiza, também ha casos de doencas que foram provocadas

por meios magicos.

Mae Irma: Entdo a gente benze as pessoas, para olho grande, para mau olhado e quando
tem doenca. Porque existem uns 'meio’ atrasados que enviam uma doenca. As vezes,
alguém te joga uma demanda. E, as vezes, naquela demanda, ndo tem o que fazer: a
pessoa fica puxando de uma perna, ou com uma alergia, ou fica com micose e aquilo ali os
médicos ndo acham a cura. Entdo, se faz trabalho para Xapand, ou para Ossanha, e cura!
Para curar doenga, a gente passa algumas coisas na pessoa, mas nunca larga aquilo que
tu passaste na pessoa perto da casa de ninguém: tem que largar numa mata ou no mar,
porque, se outra pessoa passa por cima, ela pega aquela doenga para ela! Em tudo que é
lugar, nos cruzeiros, tudo: se tu vires aquelas bandejas, tu desvias. Porque, ds vezes, aquilo
ali ndo é feitigo, é um trabalho de satide. Mas se tu cruzares em cima, tu pegas [a doenca]
(Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 24 de agosto de 2012).
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Figura 21: A mde de santo defumando a terreira e pessoas com problemas de satde.

Fonte: Foto do pesquisador, em maio de 2013.

E hé pessoas que procuram a mae de santo ndo com uma doenca especifica e, tampouco, por
estarem com um espirito atormentando, mas em razao de um nervosismo:

As vezes, ndo é um espirito. As pessoas se desesperam porque estdo cheias de contas,
porque [a pessoa] brigou com namorado. Acontecem vdrias coisas. Elas chegam aqui
rolando, rolando, rolando! Na hora, eu ndo falo nada, mas vou tentando chegar e falar,
vou tirando [busca como chegar e falar]. Depois que a pessoa fica bem, eu chamo algum
parente e digo que ndo é nada de espirito, que é um estado nervoso, assim, assim [...]. Eo
nervosismo. Até ja atendi quem queria se matar, porque se afundou numa conta e aquela
coisa toda. Mas tem que saber se é espirito ou o que é. E, muitos casos, eu digo para
deixar passar e, depois, levar num médico. Por isso, nem tudo é um espirito. A cabega da
gente é um reldgio, 'criatura'! Veja uma pessoa que nunca deveu, que ndo gosta de dever.
Te colocas no lugar da pessoa: de repente, ela se afunda naquilo e o que acaba fazendo?
Bobagem! Mas se ndo tem uma pessoa que a oriente! Eu lido [trabalho] com tudo isso e eu
estou sempre preparada para isso, sempre!

Podemos ver as relacdes varidveis em transformacdo e as atualizagOes possiveis da
cosmopolitica afro-brasileira naquilo que Mae Irma fala sobre os cuidados necessarios com as

plantas, com os acutds, com as entidades, com a Casa e com o corpo, numa intensa dosagem de

elementos:
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Mae Irma: A planta a gente usa para fazer os Amacis neles [acutds], entende?

Jodo: Mas as plantas de cada santo?

Mae Irma: Isso, as que pertencem a eles [santos]. Mulheres, sempre sdo as ervas
cheirosas: a Iansd, a Oxum, a Iemanjd, mas a gente coloca a Espada de Ogum junto. A
gente coloca as outras [plantas] para elas vencerem as demandas, serem guerreiras, para
elas receberem as demandas e ndo deixar cair. Mas para elas sempre pertencem as mais
cheirosas. E, assim, é o servico que a gente faz, para as pessoas, a gente sempre coloca
mel, mas nunca ado¢a demais, sendo eles [santos] dormem. Entdo a gente coloca sempre
um certo padrdo de mel. Uma quantidade de mel. Assim é com o [Bard] Lodé: quando a
gente tem que adogar ele um pouquinho, porque a gente coloca muito azeite de dendé
[nele]. De vez em quando, limpa ele e passa, mas ndo passar mel demais sendo ele dorme
também. Todos os exus, a gente limpa eles, de vez em quando tem que limpar tudo, é como
limpar um movel dentro de casa, ndo é, che? Porque sempre fica p6 e embolora, e a gente
tem que limpar tudo, a gente passa um pouquinho de dendé, um pouquinho de mel, um
perfumezinho.

Jodo: A limpeza é feita com isso, ndo com agua?

Mae Irma: Sem dgua! S6 quando ele [acutd] estd muito sujo, com uma aguinha morna,
sendo eles [santos] fogem. No fim de ano, tem que passar pano em todos eles. A lemanjd é
dentro d'dgua, tem que tirar aquela dgua dela e colocar dgua limpa. As Oxum estdo no
mel, tem que trocar aquele mel todo. E as dguas dos acutds a gente ndo pode colocar em
qualquer lugar: tem que colocar num lugar que tenha flor, num lugar limpo, entende.

Jodo: E, em relagdo ao cotidiano, no dia-a-dia, como é esse cuidado?

Mae Irma: No dia a dia, as quartinhas, uma vez por semana, tu tens que encher todas elas
[com &gua], porque elas secam! Entdo, quando vier uma demanda que tem muito
carregamento, elas secam que torram [esquentam]! Se comeg¢a a dor de cabe¢a, em mim,
vamos supor, pode ir ver que elas estdo secas! Uma vez por semana, tem que tirar o p6é
deles todinhos e, num dia, tu ndo dds conta! Porque tem que tirar direitinho, ndo é, che?
As gurias mesmo [da corrente], elas limpam o chdo, mas os acutds sdo todos comigo [a
limpeza]. Alguém fica junto comigo para me auxiliar, ndo é, che? Mas eu ndo posso
deixar elas sozinhas, porque é uma coisa 'que deus o livre'! Gurias novas ndo se pode
deixar entrar ali [quarto de santo], porque, se elas estdo menstruadas e entram, entende?
Isto o orixd ndo aceita, nem pode entrar assim!

Joao: E além de limpeza, ha outras coisas que a senhora tem que fazer?

Maie Irma: As vezes eu tenho que descarregar toda a Casa. Tenho que defumar a Casa
com perfumes, para trazer as coisas boas, até o proprio chdo, tenho que limpar com
fluidos. Porque entra muita gente negativa, entdo tem que botar um fluido para limpar. E
tu tens que pegar aquela dgua que tu limpas e virar ela toda para o meio da rua, depois
passar outra dgua com melzinho e perfume, largar para cd [porta do terreiro]l, que é para
entrar os fregueses e para jd descarregar as pessoas, sabe? Ndo adianta nada eu ir 1d [no
congd] e te benzer, e o ambiente [da Casa] estar carregado. Essa limpeza tem que fazer
uma vez por semana também.

Jodo: E cuidados mais com a senhora?

Mae Irma: Quando eu vejo que estdi muito carregado o ambiente, eu mesma me
descarrego, eu faco um banho de descarga em mim mesma, ou pego uma roupa minha e
faco um descarrego na roupa. E quando o ambiente estd muito pesado e eu saio para
fazer algumas coisas [trabalhos, limpeza, benzeduras, etc], eu deixo o portdo cal¢ado. Eu
chego, eu mesma me descarrego.

Joado: E a senhora chega a usar alguma coisa?

Mae Irma: Eu as vezes uso em mim um Quebra-Macumba, um S6 Deus Pode Comigo, um
fluido para passar, entende?

Joado: E, tomas alguma coisa? Um cha?

Mae Irma: Tomo um chd. Para a gente que trabalha nessas coisas, a alimentagdo da
gente tem que ser bem sauddvel e, isso ai, gragas a deus, eu me cuido muito! Como
bastante fruta, bebo bastante sucos naturais, sabe? Porque os orixds sugam a tua energia.
Hoje estd calmo, mas tem dias que eu atendo 20 pessoas de manhd, 20 de tarde e vou até
oito horas da noite, atendendo. Quando eu termino de atender, eu estou que estou...
Caindo! Mas ndo me entrego! Tomo um banho bem bom, ja fago um suco, sabe, faco uma
comida bem suculenta, durmo e, no outro dia, estou bem. Mas quando é muito peso, que
estou atendendo ali, coisa muito pesada, o orixd encosta e, quando ele vai embora, ele leva
junto [o peso]! (Entrevista com Mae Irma, em Mostardas, dia 27 de setembro de 2012,
grifos meus).



200

Por atribuir a necessidade de calgar tanto os assentamentos como o proprio terreiro e de
fazer uma limpeza em si, nas pessoas e no ambiente é que Mde Irma nos apresenta mais elementos
sobre uma arte politica na Linha Cruzada, que podemos também entender como “arte da dosagem”:
a utilizacdo de determinadas substancias e daquilo que chamamos de objetos contempla as relagoes
que se formam entre humanos e extra-humanos e faz os multiplos agentes trabalharem. Colocar
mel, substancia doce, em um orixa que possui caracteristicas fortes, como o Bara Lodé — que nao é
do Povo do Mel — é adogar, diminuir, de certo modo, a potencialidade combativa daquele orixa, ao
passo que adicionar uma planta como a Espada de Sado Jorge, planta de Ogum, as ervas cheirosas de
uma Oxum (que é do Povo do Mel) é potencializar uma atividade guerreira, para que a Oxum venga
demandas.

O calgar atua como operagao de defesa ja que ao se calcar o portao da terreira, por exemplo,
esta estd sendo defendida daquilo que pode vir com a pessoa, da rua, porque pode ser perigoso.
Calgar o acutd é dar armas para que os orixas possam se defender e defenderem. Nesse exercicio
cosmopolitico — de dosagem e de conexdo entre elementos — que a mde de santo realiza, ocorre uma
arte politica (que relaciona substancias e poténcias entre humanos e extra-humanos). O modo de
relacionar diferentes entes e mundos é fazer uma politica. A poténcia guerreira, como a poténcia
doce — e, certamente, 0s perigos que essas relacoes e dosagens envolvem —, estdo em tudo e em
todos/as e é preciso saber conectar ou separar as poténcias, mundos e os entes — para que a relacao
ndo seja totalizada nem naquilo que é forte e nem naquilo que é fraco.

E vendo as praticas de medicina da Linha Cruzada enquanto ciéncia némade que busco,
conforme indicam Deleuze e Guattari (2008:46), colocar o “pensamento em relacdo imediata com o
fora, com as forcas do fora, em suma, fazer do pensamento uma maquina de guerra”. Assim, vemos
que “[t]Jodo pensamento é ja uma tribo, o contrario de um Estado” (:47).

Por meio de praticas de dosagem que sdao agenciados objetos que possuem axé e que entram
em relacdo tanto com as pessoas como com outros existentes (como o0s animais, as pedras,
entidades, etc), em momentos rituais e cotidianos. Quando ha o sacrificio de um animal, por
exemplo, o axé do animal servira de alimento para o orixa, e também para os humanos, porque esta
agenciando e operando fluxos de energia. Essa potencialidade de agenciar objetos e outros
existentes é a cosmopolitica afro-brasileira (ANJOS, 2006).

Além das dosagens, também as intensidades e as aberturas possiveis ocorrem pelo axé, que
no Batuque, segundo Paulo d'Ogum, é um passe, mas um passe diferente do da Umbanda, pois é
um movimento, a0 mesmo tempo, intensivo e continuo. O passe envolve sempre uma assepsia das
energias ruins da pessoa que recebe o passe como também um fortalecimento da entidade que da o
passe.

Sobre a dosagem para a realizacdo dos processos diversos de cura, é possivel uma
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articulacdo com o que Nathan (2012) assinala sobre os medicamentos que, em sociedades nao
ocidentais, operam como “objeto ativo”, sendo “usados para criar, manter e sustentar a disjuncao do
sintoma e a pessoa”, ao passo que, em nossa sociedade, “um medicamento também é um objeto
ativo”, mas “ele € a juncao do sintoma e a pessoa”:

Nas sociedades nao-ocidentais, os medicamentos sdo eficazes apenas na medida em que
eles estabelecem e ajudam [...] utilizando-se de todos os dispositivos disponiveis [...] Esse
é, obviamente, o caso de objetos como prote¢des — oracGes, amuletos, sacrificios — que sdo,
na minha opinido, nesses universos, o grau zero do medicamento. E por isso que [...] a
oracdo é provavelmente o medicamento mais consumido no mundo (:97, grifos meus).

Usando a defini¢do dada por Stengers acerca dos pharmaka'*

, Nathan (2012) aponta que se
devem considerar os seres como “dindmicos” na “construcdo das pessoas” (:226-227). E pelas
praticas de dosagem que sdo agenciados objetos ativos, que possuem axé e entram em relagdo tanto
com as pessoas como com outros modos de existéncia — animais, pedras, espiritos, etc, tanto em
momentos rituais como cotidianos. Essa potencialidade de agenciar objetos e outras existéncias
opera como cosmopolitica e constitui a diferenca que difere, porque ha processos nos quais os
corpos sdo tomados pelos acontecimentos.

Os objetos sdo sempre constituidos de uma mistura de elementos heterogéneos (NATHAN,
2012) e “sdo essencialmente um emaranhado de conceitos. E dessa caracteristica que eles derivam
sua eficacia” (:103). Os “objetos ativos” operam “como protecdes” (:110 ) e, ainda, como “uma
infinidade de sistemas terapéuticos eficazes [...] que sdo verdadeiros sistemas conceituais e ndo
crengas vas” (:114).

Na agua que esta dentro da quartinha, por exemplo, ha o axé: beber dessa agua é apreender
forcas e o axé de orixas para recuperar-se de algo, para recompor a saude, para se proteger de algo.
Tomar um chd de uma determinada planta — que é ligada a um(a) orixd, que pertence a alguma
entidade — faz essa relagdo para a cura. As roupas, que as pessoas levam para receber o passe que é
dado pelas entidades, levam consigo a relacdo formada pelos caboclos, enquanto intermedidrios
entre santos/orixas e a pessoa a quem a roupa pertence e que a usard. Um objeto usado por uma
entidade que apreendeu suas forcas agencia o axé porque carrega a forca das entidades e do terreiro
para outros espacos, para outras forcas, fazendo relagdo nomadica e cosmopolitica'®.

Avila (2011) também aponta essa dimensdo da satde, doenca e cura em sua etnografia,
mostrando que

Os problemas relacionados a disttrbios mentais sdo encarados de forma diferente dentro da
cosmologia afro-brasileira. Eles podem chegar a ser indicios de manifestacdes dos orixas,
presencas de eguns, ou consequéncias de feiticos. Sintomas que ndo serdo diagnosticados,
nem mesmo tratados pela medicina convencional, mas sim com ritos religiosos especificos.
A solucdo pode vir desde a entrega de uma bandeja a determinado orix4, a confeccdo de
uma guia de seguranca ou até mesmo a iniciacdo na religido (:168).

132 Vimos essa no¢do no capitulo II, quando tratei sobre o apronte.
133 Veremos mais sobre isso no capitulo V.
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Como afirma uma de suas interlocutoras, Mae Gisa: “é o orixa que escolhe e a pessoa —
'entra [na religido] pelo amor ou pela dor'. A dor refere-se a essas mazelas fisicas e psicolégicas”.
Vemos, seguindo Avila, que se pode “problematizar a relacdo dessa religiosidade com o corpo, ja
que no caso dos ingressos pelas doengas, é nesse corpo que os orixas ou entidades se manifestam
[...] A cura, muitas vezes, é diagnosticada mais pelo jogo de buzios do que pela medicina
convencional” (:183). A pessoa com alguma doenca pode (ou deve) se aprontar e entrar na religido,
0 que se constitui tanto como um procedimento de cura como de criacao e de composicao de algum
possivel curador.

E preciso ressaltar aquilo que Anjos (1995) fala sobre o corpo: ele é “compreendido de
forma diferente dos termos ocidentais” porque o “corpo batuqueiro muda de fato quando ele vai ao
chdo e um santo se materializa nele” (:141). Se aprontar “é um processo de constituicao da pessoa
(do filho-de-santo) numa relacao com o terreiro e com o pai-de-santo que tende a tornar definitivo o
lago entre os parceiros dessa relacao” (ANJOS, 2006:95), com uma pessoa que é “cliente”, opera-se
de modo diferente, pois se “pode sempre colocar um fim na negociacdo e recorrer a um outro pai-
de-santo ou até a um outro recurso para a resolucao do problema que a levou ao terreiro” (:92).

O cruzamento e o jogo das diferencas que compdem a logica rizomatica da Linha Cruzada
podem indicar elementos-chave na compreensdo acerca dos processos e relacdes que envolvem a
saude. No caso da benzedura, por exemplo, é como se esta operasse, de certo modo, como um dos
lados da religido, como uma linha que passa a ser cruzada, no entanto, ela esta encadeada a
umbanda. Mde Irma hoje faz as rezas com os santos dela, e ndo com Nossa Senhora, com Pai
Nosso, como o faziam sua made e também sua avd. Ela promove uma alianca com orixas no
momento da benzedura que foi, no entanto, apreendida com suas antecessoras.

Certamente, com o apronte de Mae Irma na religido, configuram-se outros elementos que
podem ser sempre atualizados junto aos demais. Vimos que o refor¢ar é fortalecer a relacao ja
existente entre filha e mde de santo, e também, entre outras pessoas, entidades e o Cosmos. E,
igualmente, fortalecer o corpo. Ser pronto opera uma compreensao ontolégica de que seu corpo e
seu espirito ndo sdao separados, como a ontologia ocidental cré ser possivel. A no¢do que vimos no
capitulo II, de defender-se, é entrelacada ao fazer um reforgo.

Ha ainda aquela outra no¢ao de medicamento que podemos articular aqui: o medicamento é
a palavra, a vontade de cura tanto do curandeiro como da pessoa doente. E a relacdo, mas uma
relacdo distinta da relacdo médico-paciente em termos ocidentais. A relacdo de cura é de confianca e
ativagcdo de componentes ndo-humanos, para que estes possam trabalhar na cura.

Esse modo de relacionar as palavras e as coisas permite ver que, no aprontamento, quando o

corpo é composto por uma teia de actantes humanos e extra-humanos (orixas, sangue, animais,
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ervas, acutds...), essa teia que foi trancada em intensidades especificas, envolve nocdes
diferenciadas de cura, de saide e de objetos. O aprontamento é, portanto, um dos lados que
compdem os atendimentos que a mée de santo faz. E porque a pessoa pronta cura e atende, além de
aprontar outras pessoas na religidao. E, quando a pessoa se apronta, ela pode também ser curada de
algo: pela dor ou pelo amor é que se da a entrada na religido.

Com os elementos da cura umbandista e a que ja era, anteriormente, operada nas
comunidades quilombolas, vemos que ha uma atualizagdo da cosmopolitica quilombola que se da
no terreiro, nas praticas da Linha Cruzada, mas que, ndo obstante, ja se dava e se da no proprio
territorio quilombola. Uma preta-velha que baixa na terreira pode muito bem ser uma (ou a
passagem da) mulher negra que fazia partos, a avo que fazia curas nas terras herdadas do tempo da
escraviddo naquela regido. Se o territorio se liga as praticas e ha inimeros actantes no Cosmos,
pode ser que um desses actantes, de outros tempos, de outras passagens da vida, possa se atualizar
num terreiro, como preto-velho, como caboclo, como exu. E, ao mesmo tempo, esse actante nao
deixa de agir no quilombo, na lavoura, com o gado.

Também se opera uma atualizagdo da propria Umbanda quando uma pratica, como a
benzedura feita com Ogum, ocorre numa lavoura. Ressalto o “com Ogum” para enfatizar que, no
momento da benzedura, a mae-de-santo aciona o Orixa e alia-se a ele. Chamar o Orixa para salvar
uma lavoura de milho de uma lagarta especifica — sim, para cada tipo de lagarta, tem-se uma reza,
tem-se um orixa que ali opera, que se relaciona com a lagarta — é fazer que ele, Ogum, esteja
presente na lavoura, faz que ele, e seus inimeros intermediarios, participem daquilo. Logo, a lagarta
ndo vem, porque Ogum e outras entidades nao deixam ela vir.

Com isso, podemos ver que a cosmopolitica ja se operava em terras quilombolas, nos
territérios negros, antes mesmo de se constituirem terreiros no municipio. Ela se da e se dava na
beira da praia pela qual chegavam os escravos da Africa, com a santa que apareceu e que deu um
dom para um negrinho cantar o Ensaio, pois o pagamento de uma obrigacdo a uma santa, como se
faz com o Ensaio de Pagamento de Promessa de Quicumbi, é também uma forma de cura. Como
disse Mie Irma, o Ensaio é que nem uma Roda de Batuque! O Rei de Congo Orlando'* conta um

pouco da origem e do sentido que ha, desde o passado da escravidao, para a execucdo do Ensaio:

O Ensaio comegou em 1720. Os negros, para se curarem, faziam o 'Ensaio’, mas, no meio
de um mato, acendiam fogo. Os brancos ndo queriam aquilo, porque era batuque. Depois,
eles comecaram a adoecer, porque doutor ndo existia aqui e nem meio de ir a um. Entdo,
quando vieram os agorianos, em 1750, eles comeg¢aram a adoecer e liberaram os negros
para cantar dentro de casa! Porque eles também queriam se curar.

Os negros, quando foram ficando velhos e ruins, ndo tinham doutor e eles faziam
promessa para a santa. Para se curar, e se curavam! Os negros cantavam no meio do
mato, faziam fogo, escondidos do sim senhor [senhores de escravos] (Entrevista com

134 Seu Orlando faleceu em 2013. Esta parte do capitulo, além de relacionar o Ensaio de Promessa com as comunidades
quilombolas e com a religido afro-brasileira, é uma forma de homenagea-lo. Ele foi o Rei do Congo. Alguns dos
elementos que aqui apresento ja tratei em Ramos 2011 e 2015.
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Orlando, Rei do Congo, Mostardas, 2010, grifos meus).

O Ensaio de Pagamento de Promessa de Quicumbi é uma atividade musical, festiva e
religiosa, que compreende canto, reza, danga, pessoas e o Cosmos, acionados como pagamento de
promessa a uma santa, a Nossa Senhora do Rosario, a santa protetora dos negros. Conforme apontei

em outro lugar:

[...] o Ensaio de Promessa ndo é apenas uma atividade de tradicdo ou de devocao, ligada a
religiosidade popular e catélica. Nele, ocorre algo além de uma devogdo pois relacionam-se
também os aspectos da territorialidade. O territério negro se estende e percorre a regiao
quando ocorre o Ensaio e, ainda, os seres extra-humanos — também relacionados ao
processo — territorializam e se territorializam. O Ensaio ganha um aspecto de identidade
politica enquanto agenciamento de reivindicacdo quilombola (RAMOS, 2015:142).

Quero reter aqui, nesta parte do capitulo, a ideia de que o Ensaio também faz parte da cura,
da religido que é uma medicina, para aqueles/as afro-religiosos/as. Essa atividade foi proibida pela
Igreja do municipio, pois era considerada como batuque pelos padres e outros sacerdotes catolicos.
Para as pessoas que estdo envolvidas no Ensaio, existe a referéncia de que as origens do Ensaio sao
intensamente ligadas a afro-religiosidade. Fazer o Ensaio, prometer algo a Santa (que esteja ligado a
cura de uma doenca, que é para uma crianca ficar saudavel ou, ainda, para que uma plantacdao nao
seja atacada por pragas), é buscar uma alianga cosmopolitica entre as diferentes formas de
existéncia. Sim, quilombolas, em outras épocas, faziam o Ensaio para salvar as plantagdes, assim
como hoje, e, também em outras épocas, faziam as benzeduras.

Conforme Anjos e Oro (2009), “cantos religiosos marcam territério, carregam dimensdes
césmicas para o solo das pessoas em devocdo, alargam o limiar de percepgao a presenca césmica
em um espaco local”. E que uma procissdo “carrega ritornelos e o papel do ritornelo é territorial, é
um agenciamento territorial” (:33). Isso que os autores enunciam acerca da Nossa Senhora dos
Navegantes estendo para o Ensaio de Pagamento de Promessa, no qual negros dancam e cantam em
situacdo de pagamento de promessa, de obrigacdo a santa, tragando o territério de Nossa Senhora do
Rosério. E nos corpos que “a Santa se territorializa” (:34). Quando uma pessoa busca a cura, ela
pode acionar o Ensaio de Promessa — o conjunto de negros que dancardo, cantarao e rezarao para
agradecer pela graca alcancada — e pode ainda ir a terreira e pedir a mde de santo que a benza ou
que faca um servico para sua saude...

No ritmo do Ensaio, como aponta Mae Irma, hd elementos do batuque que podem ser
atualizados: um guia protetor pode estar encostado a um dancgante; pode estar trazendo poténcias
curadoras, mobilizando axé para aquele momento. Pode ser que esse guia tenha tido contato com a
Santa no momento em que a pessoa estava pedindo ajuda, quando ela estava fazendo a promessa e,
agora, ele vem cumprir aquilo para a pessoa. E como se o Ensaio, como uma roda de Batuque,

tivesse 0 mesmo circuito que se opera numa terreira, num ritual da Linha Cruzada, de relacionar os
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diferentes entes do Cosmos.

O Ensaio também pode ser compreendido como uma forma de expressividade de territorio.
Para tal, é preciso suscitar a discussao de que aquele territério negro nao se define somente quanto
ao espaco geografico: ele é definido no momento de apresentacdo e de efetivacdo do Ensaio.
Conforme Deleuze e Guattari (2007), o territorio é um ato, que afeta os meios e os ritmos. O
territério “lanca mao de todos os meios, pega um pedaco deles, agarra-os”. Ele “comporta em si
mesmo um meio exterior, um meio interior, um intermedidrio, um anexado” (DELEUZE &
GUATTARI, 2007:121).

O ritmo expresso no Ensaio de Promessa (o som, a musica, a danca, a lembranca, o
momento) reterritorializa a coletividade negra na regido e desterritorializa uma tradicdo que
invisibiliza a cultura negra e valoriza a cultura “acoriana”. Esse ritmo retraduz, para aquelas
pessoas, uma relacdo com o passado, trazendo os cantos e as dancas que tiveram origem num
contexto escravista na regido. Ritornelos.

A cosmopolitica conecta territorios, corpos e agéncias extra-humanas. Numa benzedura, no
Ensaio de Promessa, num atendimento, num banho de ervas, numa protegdo estdo sendo agenciadas
poténcias, forcas cdsmicas, natureza, pessoas, locais, acontecimentos. Essa cosmopolitica opera o
termo cosmos enquanto contraponto a toda politica que se fecha em si mesma, que define um
mundo comum como consenso de alguns humanos, e ela evita, também, os limites estreitos da
politica e o fechamento de um cosmos. Ela opera, portanto, mostrando que diversos mundos sdo
possiveis, mas que ndo se fecham numa unidade e nem no consenso (LATOUR, 2007).

Estamos longe de uma imagem de bem comum em que a agregacao das diferencas tornara o
cosmo “livre” de oposigoes, de conflitos, tornando-se “simetricamente” fechado. Nao é o sentido
grego de kosmos enquanto “harmonia” que temos na cosmopolitica afro-brasileira. Acredito, assim
como Stengers aponta, que um termo interessante para definir isso seria o de Caosmopolitica. O
caos ndo quer dizer “bagunca” ou “desordem”. E que, nessa c(a)osmopolitica, ha a separacio em
graus que se da entre os mundos e uma intensa obra de diplomacia césmica que €é realizada para que
se possam dar encadeamentos (possiveis), mas também dispersdes necessarias.

Ocorrem embates, conflitos que envolvem os diferentes entes e as mediacOes entre estes. O
entendimento exposto pelas praticas e nocdes afro-religiosas de protegcdo, seguranga e limpeza
operam em estreita consonancia com essa dimensdao cosmopolitica que supoe a criacdo e existéncia
de mundos diversos. Se os processos de cura se ligam aos territérios, é porque toda uma elaboracao

e pratica cosmo-ontologica estdo sendo operadas constantemente na Linha Cruzada.
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Cosmo-ontologias Afro-brasileiras

Um agenciamento comporta dois segmentos, um de contetido, outro de expressdo. De um
lado, ele é agenciamento maquinico de corpos, de acdes e de paixdes, mistura de corpos
reagindo uns sobre os outros; de outro, agenciamento coletivo de enunciagdo, de atos e de
enunciados, transformagdes incorpéreas atribuindo-se aos corpos (Deleuze & Guattari,
Kafka: Por um Literatura Menor).

O Cosmos ¢é intensamente territorializado e reterritorializado nos corpos e nos locais. Como
vimos com as passagens de orixas, das entidades, os lugares por onde estas passaram ganham forca
nas atuacoes que elas fardo no Cosmos e nos corpos. Isso tudo faz parte da politica cdsmica afro-
brasileira, que é uma operacdo por meio da qual, além de se relacionarem diferentes entes nas
praticas e modos de existéncia, também sao mobilizados atributos sdciocésmicos. A Linha Cruzada
alarga as relacdes possiveis entre os diferentes agentes nos mundos enquanto formas politicas de
relacionamento e ainda atribui um elemento extra-humano para lidar com isso, o axé.

A politica cosmica é o exercicio de agenciamentos e de relagdes entre humanos e extra-
humanos, realizado pelas pessoas, pelos objetos, pelas substancias, pelos animais, pelos
pertencimentos, entre outros. Esses agenciamentos estdo nas relacdoes que se operam em diferentes
espacos territoriais, nos quais cada local possui alguma entidade que lhe pertence e que ali trabalha.
Na Linha Cruzada, os distintos elementos e entes sdo conectados, cruzados, num complexo sistema
que produz diferencas e que articula agenciamentos. Quando digo que ha agenciamentos
cosmopoliticos que se operam, é porque existem relacdes nas quais estdao sendo conectadas diversas
forcas humanas e extra-humanas e isso evoca a possibilidade de compreensdo ampliada do que seja
a natureza e a cultura.

O/A orixa se alimenta também de um espaco territorial (que vai além de espacos fisicos e
geograficos) e das relagdes que estabelece com outros seres (humanos e nao-humanos) — o que é
possivel conectar com a ideia da territorialidade. Essa politica csmica é vivenciada e re-atualizada
constantemente pelo axé que se opera nesses modos de pertencer. Uma pessoa, um lugar, uma
planta, um animal, uma pedra, pertence a orixas, e essas divindades se nutrem do axé que esses
agenciamentos humanos e extra-humanos mobilizam.

Para Goldman (2005a), nas religides de matriz africana existe “um sistema que privilegia
fluxos continuos e cortes (e nao puras descontinuidades), multiplicidades (e ndo qualquer dialética
entre o um e o multiplo) e agenciamentos eficazes (e ndo formas de ordenamento e sua
implementacdo pratica)”. Elas estdao mais apoiadas “sobre devires e multiplicidades do que sobre
estados do ser concebido como fundamentalmente unitario” (:5). Um desses agenciamentos teve

lugar na Roda de Batuque que ocorreu em Mostardas, em dezembro de 2012:

Mae Irma: A Roda vai ser no dia de Nossa Senhora da Concei¢do. Ndo quis fazer em
outubro, porque o pessoal enfraqueceu de 'grana’, ndo é? Entdo ficou para 8 de dezembro.
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E para as gurias que vdo vir de Id [Rio Grande] se prepararem. Mas a Roda eu tenho que
fazer dentro deste ano. Mas em novembro ndo dd, porque ele é o més das Almas, entdo eu
ndo quis fazer. Poderia ser no fim de novembro, mas as Almas vdo reinar até o fim de
novembro. Agora, depois do dia 25 de outubro em diante, elas ja comegam a funcionar. E
vai até o dia 25 de novembro. Elas ficam um més, funcionando. Mas eu fago terreira
normal. Em outubro, dia 20, vou fazer. E o dia 8 de dezembro serd num sdbado, e é dia de
Nossa Senhora da Conceigdo. Porque dia 12 de outubro é da Oxum Docé, que é a
pretinha, ndo é? E dia 8 de dezembro é da Conceicdo, aquela outra, dos anjinhos.
Porque, dentro deste ano, sou obrigada a fazer a Roda dela [da Oxum]. Ndo posso ndo
fazer e vou fazer bem no dia da minha mde! Porque, 'deus o livre', ela vai ficar faceira,
bem no dia dela, eu fazer a Roda! (Entrevista com Mae Irma, Mostardas, em 27 de
setembro de 2012, grifos meus).

No sabado, dia 8 de dezembro, foi o dia da Orixa Oxum de Mae Irma e, nesse dia, aconteceu
a Roda em Mostardas. A relagdao que Mae Irma cria ao explicar a existéncia de uma Oxum que é
pretinha, ou seja, ligada a Nossa Senhora Aparecida (do dia 12 de outubro), e da outra Oxum, que é
a dos anjinhos, a Nossa Senhora da Conceicdo, atribui relagdes e conexdes entre a iconografia ou a
imagem de Nossa Senhora Aparecida, uma santa negra e a imagem de Nossa Senhora da Conceicao,
uma santa branca, que tem préximo aos seus pés rostos de anjinhos. Por isso, na esteira do que
indica Goldman (2005a), estamos muito mais diante de agenciamentos do que de classificacdes
rigidas: “os componentes desses diferentes planos podem, assim, ser agrupados em classes, de
acordo com o orixa ao qual pertencem, ou seja, de acordo com a modulagao de axé que os constitui”
(:8).

Nessa Roda em Mostardas e nos trés dias que a antecederam, pude vivenciar todo o processo
preparatério de uma Roda de Batuque: a chegada de pessoas convidadas, os sacrificios, a
elaboragdo dos alimentos, os demais preparativos da Casa, a preparagao das vestimentas, do saldo,
dos objetos que seriam usados, etc. Boa parte das hortalicas e de outros vegetais que foram usados
eram do proprio terreiro ou foram comprados do interior do municipio. Algumas das ervas foram
compradas numa feira dos quilombolas'®.

Ha, nos processos de preparacdo do ritual, uma mobilizagdo constante de coletivos, que
compdem a natureza e a sociedade para as religides de matriz africana. Nesse sentido, os caminhos
de uma cosmopolitica afro-brasileira mostram interessantes aproximacoes com aquilo que Descola
(1998) apresenta sobre as cosmologias amazoénicas, que: “diferentemente do dualismo moderno que
distribui humanos e ndo-humanos em dois dominios ontol6gicos mais ou menos estanques”,
estabelecem “uma diferenca de grau [...] entre os homens, as plantas e os animais” (:25).

Sendo cruzados ou nao, ambos os modos de vida, amerindio e afro-brasileiro, relacionam-
se nos pluriversos (porque ndo dissociam natureza de cultura e porque evocam agéncia de entes

que, a principio, ndo estariam visiveis ou que seriam considerados inativos pelas concepcoes

135 Essa feira vende produtos oriundos das comunidades quilombolas de Mostardas e ocorre semanalmente na praga
central do municipio. Mde Irma prefere comprar os produtos da feira por conta da qualidade destes e por serem
produzidos por parentes dela, que sdo quilombolas.
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ontologicas ocidentais). O séciocosmologismo das religides de matriz africana ndo separa
ontologicamente a natureza e a cultura. Se ha divisdes dessas dimensdes, vemos que elas se dao
pelos agenciamentos e pelas operagdes que sdo incluidas na légica da diferenca que a religido

mobiliza.

Relacdo Natureza e Cultura

O modo de relagdao operado entre natureza e cultura abrange outras agéncias, em que se
agregam e se envolvem humanos e extra-humanos, compondo processos nos quais relacionar-se é
criar agenciamentos e graus de diferenciacdes e nos quais se operam, igualmente, fechamentos.
Existe a questdo do aprendizado e da passagem de conhecimentos pelos humanos — como no caso
de Cristian ser considerado, tanto por Mae Jalba como por Mde Irma, a pessoa mais habil para fazer
os alimentos do Batuque. Mas nada é feito somente por humanos, nem mesmo a pessoa é feita
somente pela participacdo e aprendizado na religido. A pessoa aprende na pratica como fazer algo e
ela o faz a fim de estabelecer relacdo com outrem. Ela aprende também outros modos de fazer
quando ela é pronta, quando ela ja possui uma teia de relacbes com diversos entes.

O fazer e todo o modo afro-brasileiro de religacdo ndo estdo s6 focados no elemento
humano, da cultura, porque a natureza, o Cosmos, irrompe na cultura, naquilo que os humanos
fazem. Paulo d'Ogum diz que, se a natureza acabar, acabam os orixds, porque eles sdo forgas da
natureza. Envolvendo elementos mais distantes dos humanos, mas ainda da natureza, ele afirma que
a lua e as estrelas sdo do Ogum e, por isso, as oferendas sdo deixadas na noite e que o sol é Xango,
assim como o tempo [cronologico: dia, horas, momentos]. Ja o vento é Iansd, e as chuvas sdo de
Oxald e da Iemanjd. O passado, o presente e o futuro sdo de Oxaguid, o Oxald novo, Menino Jesus
de Praga.

Ha esses agenciamentos que sdo intensamente ativados: Ogum € o orixa guerreiro e também
o guardido das oferendas, é da lua que ele as vigia e o sol, que é fogo, é Xango. O vento é lansa,
que tudo movimenta e que sopra forte. Ja o dono do tempo, dono do passado, do presente e do
futuro, é Oxaguid, passagem nova de Oxala. Para entendermos mais o modo como a Linha Cruzada
multiplica diversos actantes e agrega aquilo que chamamos de natureza e de cultura, a lista que

segue distribui algumas frutas a orixas, exus e pombagiras:

Limdo — do Bard

Banana Caturra — do Exu

Melancia — da Iansd, da Iemanjd

Coco Verde — da Iemanjd

Manga — da Obd

Bergamota (Tangerina) — do Odé, da Otim, do Ossanha
Abacaxi — do Ogum

Laranja — do Ogum, do Bard
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Figo — do Ogum, do Bard, da Iansd
Kiwi — do Oxald

Uva - do Oxald

Caqui — do Ox6ssi, das Orixds mulheres
Péssego — da Oxum, do Ossanha

Melédo — da Oxum

Mamdo — da Oxum

Macgd — da Pombagira, da Iansd
Banana Prata — do Xang6

Ameixa — do Xapand

(Lista feita a partir das informacGes dadas por umbandistas)

Além da nocao de que cada fruta, cada vegetal, etc tem a poténcia das entidades, existe o
fato de que, na Umbanda, a natureza é consagrada aos caboclos e caboclas e, na Nacdo, ela é de
orixas. Também os animais e insetos pertencem a orixas:

Rato: do Bard

Tubardo: da Iemanjd

Porco: do Odé

Capivara: do Odé, da Otim e do Ossanha

Tatu: do Ogum

Cachorro: do Ogum e do Bard

Barata: da Oid

Lesma: do Oxald

Veado: do Oxdssi (que, para Cristian, é a ramificagdo, pois esta
junto ao Odé, a Otim e a Ossanha)

Aranha: da Oxum

Ra: da Oxum

Cobra Verde: da Oxum

Carneiro: do Xang6

Cdgado, Tartaruga: do Xangb

(Lista feita a partir das informacGes dadas por umbandistas)

O que ocorre nao é um totemismo no qual o rato, por exemplo, representaria o Bara.
Estamos diante de relacdes que intensificam o pertencimento de diversos elementos aos modos de
existéncia no Cosmos. O exercicio de elencar alguns animais e insetos toma aqui o sentido de
operacionalizar aquilo que potencializa as relacdes com orixas além dos sacrificios, pois, para as

provas de orixds e de exus, sdo utilizados alguns desses extra-humanos:

Cristian: Para a prova de Iansd, por exemplo, tu vais dar a barata para a Iansd comer,
mas tu dds uma fritadinha na barata (risos) e ndo dds a barata crua!

Mae Jalba: Jd a Cobra é da Oxum. Nés faziamos a prova do santo mas, agora, a gente
ndo faz mais. Antigamente se fazia, Jodo. Hoje, se tu mandares alguém comer um pedago
de cobra, mandam te prender! Dd cadeia. Uma [pessoa] dentro da minha Casa disse isso,
que chamava a policia... Ah, porque realmente é muito nojento! Mas o falecido Tininho'*®
fazia. E tinha grande capacidade [para fazer as provas]. Agora a gente faz com milho
torrado, com ovo quente, com pipoca, ndo é, dd acard"’.

Cristian: Mesmo assim, nos acards o pessoal [...] Os exus fogem bem na hora que o acard
estd chegando perto da porta! (risos)

Mae Jalba: E a rd é da Oxum! Eu jd comi prato de rds em restaurante!

Cristian: Coisa boa! Agora, tu vais dar para a pessoa aqui [na terreira], é o que ela falou:
te colocam na policia, tu vais preso! E é aquela velha histéria: ou tu tens [orixa, exu] ou
ndo tens! Porque ele ndo vai te deixar ver! O orixd ndo deixa tu veres o que estdo fazendo.

136 Um pai de santo conhecido de Mie Jalba e de Cristian.
137 Acara é uma pequena bola de algoddo que, ap6s ser molhada no dendé, é queimada e, a seguir, dada para o cavalo-
de-santo comer quando esta ocupado ou incorporado.
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Mae Jalba: E quando [a pessoa] passa em todos os testes, a gente leva no saldo e diz:
'apresento, aqui, fulana de tal, que passou em todos os testes. Ela estd pronta para ter
Casa de Religido, dirigir a Casa, assim, assim...". Quer dizer: se ela tem o axé de faca, ela
serd dona do nariz dela.

Cristian: Depois disso, a pessoa jd pode ter a sua prépria Casa (Conversa com Cristian e
Mae Jalba, em Mostardas, 06 de dezembro de 2012).

A intensidade que se opera na natureza e na cultura esta na relacdo: para os elementos “da

natureza” envolvidos com a poténcia de orixas, Cristian afirma que:

As vezes, a pessoa estd com sede ou estd se sentido mal, entdo tu fazes a pessoa beber a
dgua da quartinha, correspondente ao orixd da pessoa. Por exemplo, a Dada [Mae Jalba]
passa mal. Eu saio correndo e pego a quartinha da Iansd e fago-a tomar a dgua da
quartinha da Iansd. E se chega uma pessoa da rua, passando mal, e ndo sei qual é o orixd
dela, pego a quartinha do Oxald e, dou para a pessoa, porque Oxald é de todos, ele abraga
a todos (Conversa com Cristian em Mostardas, 06 de dezembro de 2012).

Consumir a agua da quartinha é apreender forcas e o axé de orixas para recuperar-se de
algo. E que, na Linha Cruzada, diversos elementos podem ser agregados e relacionados numa
politica césmica que vai além dos humanos. Certa vez, quando conversava com Mae Irma e
Vanderli, numa tarde no terreiro em Mostardas, Claudia trouxe para Mae Irma uma fava'®, de
aproximadamente oito centimetros, como um presente para Mde Irma colocar nos biizios. Logo

apos a ocasido em que Claudia havia deixado o vegetal conosco, tivemos a seguinte conversa:

Mae Irma: Isso [fava] aqui chega a estar roxo, ndo tem preparo nenhum, mas vou
preparar. Porque isso aqui a gente coloca [na mesa] para jogar os buzios. Se eu tivesse um
vernizinho... Mas vou pintar com verniz, com esmalte e vai ficar bonitinha! Isso aqui é
como uma pedra, ndo é, ché? Mas tu colocas [junto] nos buizios e aqui estd: um Xango,
ndo é? Entdo ele responde e também responde a pedra. E tem gente que acha que ndo! Isso
ndo é ignordncia! Ele tem o formato do Xango e a cor do Xango.

Vanderli: E.

Maie Irma: E o da Justica este aqui, ainda.

Vanderli: E tu vés, uma coisa desta aqui, como é que tu vais achar na beira do mar?

Mae Irma: E.

Vanderli: Pois é, Jodo, hoje tu estds vendo: quando é que a gente vai ter outra coisa igual
a esta aqui na beira do mar? E ela é marcada.

Mae Irma: E tem pessoas que, as vezes, estdo caminhando na beira da praia, més de
janeiro ou no fim de fevereiro e sempre aparecem coisas diferentes! Porque eles [da
religido] largam para as Mdes [orixas]. As vezes largam ld em Pelotas'® e vem vindo e sai
aqui [Mostardas].

Vanderli: E a mesma coisa que aquela pedra que a Cldudia achou! Isso é alguma coisa
que acontece...

Mae Irma: Isso aqui [fava] a gente pode batizar para um Xangé. Hoje ela é uma fava, ndo
é? Eu posso cruzar ela com ervas e num dia que eu vou matar para Xangb, um galo, eu
vou cruzar ela. Ela vai ser batizada com ervas [primeiro]. Mas o cruzamento com sangue é
outra coisa! A gente coloca todas as ervas, de todos os orixds e a gente cruza e batiza com
o Pai Xangod, entende? Mas, dai um dia que eu matar um galo para o Xangd, eu vou
colocar [a fava] numa carona [do sacrificio]. Se vou matar para uma filha de santo, vamos
supor, coloco na carona, da pessoa, para batizar a fava. Vamos supor: se eu tenho uma
pedrinha da Oxum ou uma conchinha da Oxum, eu vou matar uma galinha para a Oxum,
eu aproveito e coloco junto a fava.

Jodo: Mas, ndo sdo todas as coisas que se pode fazer assim?

Mae Irma: S6 para algumas coisas que pertencem aos orixds, mas tem muita coisa que

138 Vicia faba. Fonte: www.wikipedia.org.
139 Pelotas é outro municipio, proximo a Rio Grande, que também é banhado pelas dguas da Lagoa dos Patos, assim
como Mostardas.
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pertence. As vezes um coqueirinho, um enfeite, entdo tu pensas: 'ah, vou passar isso aqui
para Ossanha'. Ou, vamos supor, uma machadinha, pode também batizar com Xangé. As
vezes, uma simples coisa, uma machadinha, até pode colocar um nome embaixo para
segurar®. Nos biizios mesmo: a gente tem o punhalzinho dos biizios, ndo é? As vezes, tu
podes colocar um pedido no punhal do buzio e deixar em cima da mesa (Conversa com

Mae Irma e Vanderli, em Mostardas, dia 19 de outubro de 2012, grifos meus).

Os batismos de elementos da natureza e o aprontamento das pessoas evocam 0 potencial
diplomatico e cosmopolitico efetuado pela mae de santo, que, por ser uma pessoa pronta na religidao
e possuir o fundamento, sabe quais pedras sdo vivas ou mortas e quais objetos (machadinha do
Xango, coqueirinho do Ossanha, conchinha da Oxum) sao possiveis de conectar nas relacoes, nos
territorios, nos trabalhos... E isso se liga ao batismo de pessoas também, pois, ao batizar uma
pessoa na religido, a mde de santo sabera quais substancias que pertencem aos protetores da pessoa
deverdo ser acionadas no batismo.

Ainda sobre as pedras, Mae Irma, ao interpelar Rose, filha de Iemanja, perguntando se ela
sabia que pedra era aquela, mostrava com as suas mdos uma pedra cristalina de uns 15 centimetros
de didametro (com diversas pontas e cores entre o gelo e o branco). A mae de santo sentiu que aquela

pedra estava viva:

Mae Irma: [Esta pedra] é da tua Mde [lemanja], minha filha!

Rose: Ah, que coisa linda! Branquinha, ndo é?

Jodo: Ah, esta pedra é a que tu [Claudia] estavas falando?

Mae Irma: Sim e estd vivinha!

Claudia: Esta eu achei na beira da Praia, um dia caminhando por ld.

Rose: (Risos) A ‘criatura’ achou ela na beira da praia, olha sé! Olhando assim, parece que
tu vés... os olhos! Olha, é incrivel, ndo é?!

Mae Irma: Pega ela [alcancando-me a pedra] que tu sentes que ela estd viva. Depois, eu
vou ver se ela [Claudia] pode ter isto aqui em casa, de repente |[...].

Claudia: Se eu ndo puder ter, deixo aqui [no terreiro].

Rose: E uma ametistal Uma gema de ametista! Olha [se dirigindo a Claudia], foste
abengoadal!

Mie Irma: E, mas ela [lemanjd] estd cobrando alguma coisa da Cldudia!

Rose: E ela estd viva, como disse a Mde. E tu notastes que é uma gema? Porque tem trés
partes ali.

Claudia: E, tem trés partes.

Rose: Eu também tenho todas as conchas que eu achei. Eu tenho uma que parece a Mde
[lemanja] mesmo, virada [voltada] para cima. Eu também achei ela na beira da praia.
(Conversa coletiva em Mostardas, 20 de outubro de 2012).

A made de santo possui a poténcia de sentir se uma pedra esta carregada ou ndo com energia,
se ela esta viva ou morta, se um(a) orixa ali esta. Ela tem também a poténcia de batizar uma fava —
um vegetal muito parecido com uma pedra pequena, com um formato ovalar e achatado, de cor
marrom — do mesmo modo como € aprontada uma pedra, como um Xango que vai responder nos
buzios. Uma pedra cristalina, de cor branca, achada na beira da praia, é da Iemanjd. Mesmo que
aquela pedra ainda ndo tenha sido batizada, ela ja contém, como sentiu Mde Irma, a Orixa das

Aguas do Mar em sua forma, na sua imanéncia, e ja possui energia suficiente para fomentar alguma

140 Aqui, M3e Irma refere-se ao fato de colocar-se um nome de uma pessoa escrito num papelzinho e deixar este
debaixo da machadinha, para segurar a pessoa com Xango, isto é, protegé-la.
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cobranca para quem acha-la. Ou seja, vocé ndo acha por acaso um acutd: achar algum € ja
relacionar-se com ele, pela agéncia dele, que faz com que a pessoa o ache.

A fava tinha o formato do Xang6, mas tinha muito mais do que o formato, pois Mae Irma, ja
ao pegar o vegetal na mao, disse que ele estava vivo e que ele era o Xangd da Justica. Além dos
formatos, das cores e das correspondéncias, esses elementos da natureza ressoam energias vivas ou
mortas e pertencem a orixds. E, estando vivo, o corpo vegetal, mineral, deve ser preparado,
aprontado, como o humano. No momento em que uma pedra é aprontada, opera-se, portanto, um
complexo relacionismo entre pessoas, assentamentos e orixas que vai além de praticas devocionais.

Outro elemento intensamente potente das relacoes entre pessoas e outros seres do Cosmos
apareceu quando notei a existéncia de uma nova casinha de Bara, que foi colocada na frente do

terreiro em Mostardas:

Jodo: Eu vi que tem uma outra casinha agora, nova, na frente do terreiro...

Rose: E do Bard.

Maie Irma: E o Bard que estava ld no Coquinho. Eu trouxe ele para cd [terreiro].

Jodo: Como assim?

Mie Irma: E que tinha um Bard Id no Coquinho e ele [Bara] ndo quis ficar Id e, entdo, ele
fugiu! Porque ld tinha muita cachaga e caia dgua nele. O Bard foge, ndo é? Por causa
disso que eu trouxe ele para cd, coloquei ali na frente. Encontrei ele na rua e vi que ele
estava fora [da pedra].

Jodo: O Coquinho tem um bar, ndo é?

Mae Irma: Ele tem um bar, mas ele [o Bard] ficava cheio d'dgua, ndo sei como!
Interessante, porque fui eu que coloquei o Bard ld e, quando vimos, ele ja estava cheio de
dgua, estava embaixo d'dgua! E ndo tinha goteira.

Vanderli: Ele estava Id por causa da sequranga para o bar.

Mie Irma: E que é assim: se tu colocares um Bard e se tu ndo cuidares dele, ele foge.
Ld, ele ficava com muita guerra. Se comecar a maltratar ele, ele vai embora e fica s6 a
pedra!

Jodo: Entdo a senhora trouxe ele...

Mae Irma: Sim, para cuidar dele, ndo dava para cuidar Id... E o Coquinho precisava
assentar um Bard 1d, porque tem bar, e o Bard ele é o dono da rua, mas tem que cuidar
dele. O unico que ficou ld foi o Ogum dele [do Coquinho] e ele ndo foge. Mas precisa de
um dono da rua porque ld é 'boteco’ e entra o que é bom, o que é ruim, ndo é? (Conversa
coletiva, 16 de junho de 2012, em Mostardas, grifos meus).

Mae Irma disse ainda que a pedra que estava ld no Coquinho cresceu um horror! Mae Jalba
estava junto na ocasido e respondeu essa afirmacdo dizendo que a referida pedra era pequena e ja
estd enorme! Eu disse que ela cresceu! E, pedra cresce! Uma pedra, por exemplo, para essa
cosmopolitica, pode ser percebida e sentida, portanto, ndo apenas como um objeto, mas como ser
existente, como forca actante, compondo relacées e fazendo parte destas. A pedra tem o orixa nela,
mas, como referiu Mée Irma, se tu colocares um Bard na pedra e se tu ndo cuidares dele, ele foge. E
compreendendo a agéncia dessas forcas que alargamos nosso entendimento de que ha relagdes
possiveis com alteridades outras e com subjetividades, muito mais do que relacdes apenas com
objetos. Ha também corpos em transformacdes constantes, e ndo identidades fixas.

Articulando esses modos da Linha Cruzada com aquilo que Descola e Palsson (2001) falam

sobre o dualismo natureza-cultura, vemos que, historicamente e na producdo antropoldgica, sempre
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“se prestava pouca atencao a maneira em que as culturas ndao ocidentais conceitualizavam seu meio
ambiente e sua relacdo com ele” (:12). Os autores fazem uma critica a ideia ocidental da separagao
entre cultura e natureza, a qual sempre foi justificada pela ciéncia, por tanto tempo, a ponto de esta
ndo se situar apenas como uma separacdo em dois modos de vida ou duas formas etapistas de
evolucdo. Foi na separacgdo politica de dominios que se sobrecodificaram formas de organizacao, de
culturas e de vidas em nome de uma superioridade de civilizagdo. Como bem apontam os autores,“o
paradigma dualista” nos impede de “compreender adequadamente as formas locais do saber

ecolégico” (:14). E acrescentam:

Sem duvida, ndo existe uma verdade definitiva: os paradigmas e as epistémes sdo
inevitavelmente constru¢cdes sociais, produtos de um tempo e espacos particulares.
Contudo, algumas constru¢oes sdo menos adequadas que outras para entender o mundo, e
quando ndo esclarecem nada e se demonstra que sdo contrarias a experiéncia, é preciso
revisa-las ou abandona-las (DESCOLA & PALSSON, 2001:20, grifo dos autores)'*!.

Sobre a separacdao dualista, seguindo Descola e Palsson (2001), devemos compreendé-la
como um fundamento chave da epistemologia moderna em que esse dualismo opera enquanto
modelo ontoldgico. Para os autores, existe o desafio de se abandonar o dualismo moderno e fazer
uma abertura, que va além desse dualismo, possibilitando “uma paisagem em que os estados e as
substancias sdo substituidos por processos e relacées” (:23). Isso é interessante, porque formula um
entendimento no qual, para as sociedades de natureza, “as plantas, os animais e outras entidades
pertencem a uma comunidade sociocésmica [...]”. Desse modo, a antropologia “deve repensar seus
dominios e suas ferramentas para abarcar ndao sé o mundo de anthropos, sendo também a parte do
mundo com a qual os humanos interagem” (:25, grifo dos autores). Os autores expressam que
“repensar a conexao natureza e sociedade significa repensar a antropologia ecoldgica, em particular
seu conceito da relacdo entre a pessoa e o meio ambiente. As tradi¢des bioldgicas e antropolégicas
profundamente arraigadas, que insistem em separar ambas as coisas, sdo atacadas cada vez mais
com argumentos tanto tedricos como empiricos” (:30).

A dicotomia natureza-cultura, além de ter sido uma criacdo ocidental/moderna, ndo da conta
dos processos e das relagdes que os povos ndo ocidentais advogam para a sua compreensao e
também para o entendimento a respeito das relacdes que se estabelecem com seus espacos
construidos (que possuem outros entes, além dos humanos). Nesse aspecto, Descola (2001) afirma
que essa dicotomia opera como uma ferramenta inadequada, jd& que os povos estudados por
antropdlogos/as “falavam de seu meio ambiente fisico e interagiam com ele”. Comentando sobre
esse fato crucial da interacdo, que foi deixada de lado pela modernidade, o autor afirma que esses
povos “frequentemente expandiam o reino do que para nés sdo organismos nao viventes para incluir

espiritos, monstros, objetos, minerais ou qualquer entidade dotada de propriedades definidoras

141 Esse e os outros trechos do livro de Descola e Pélsson foram traduzidos por mim livremente do espanhol.
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como uma consciéncia, uma alma [...] uma conduta social, um cddigo moral, etc.” (:101).

O autor ainda afirma que, para irmos mais além do universalismo e do relativismo é
preciso deixar de tratar a natureza e a sociedade como substancias autonomas e abrir caminho para
uma compreensao “verdadeiramente ecologica da constituicdao de entidades individuais e coletivas”,
pois “as entidades que formam nosso universo sé tém significado e identidade através de relacoes
que as constituem enquanto tais” (DESCOLA, 2001:120)"'.

O abandono as concepgOes contrarias a experiéncia ndo pode permanecer num lugar de
enunciado que elabora uma critica e a faz justamente no sentido de se colocar como mais uma das
criticas possiveis aos processos eurocéntricos de compreensdo. Esse tensionamento torna-se crucial
para abandonarmos as nog¢des impositivas da ciéncia régia e da modernidade para, a partir daquilo
que apreendemos com outros coletivos, da experiéncia desse momento de apreendizagem,
compreender outras nogoes que fogem as regras ocidentais. Podemos realizar outros entendimentos
sobre o que experienciamos e, assim, (re)pensar diversas categorias que nos foram projetadas pela
ciéncia cartesiana e levar em conta outras formas, ndo ocidentais e nomadicas de compreensao de

mundos e de conhecimentos, que conectam ou ndo aquilo que tomamos como “natureza”.

O fundamento

Fazer um determinado alimento, como o Acarajé da Iansd, é saber fazé-lo, mas também é
fazé-lo do modo apreendido (no sentido daquilo que é ensinado e daquilo que é absorvido no
fundamento). Ele precisa ser bem feito para apreender e mobilizar o axé. Fazer determinado
alimento de outra forma ou sem concentragao € fazer errado, o que pode desandar o alimento, que
ndo vai operar as relacdes necessarias quando for comido. Saber fazer os alimentos de Batuque é
um aprendizado do e no fundamento.

O fundamento é outro conceito-pratico da cosmopolitica afro-brasileira importante em
diversos sentidos. Uma explicacdo pertinente sobre ele é dada por Anjos e Oro (2009), que
consideram o sincretismo como “a politica afro-brasileira para a composi¢cdao de mundos comuns,
em que o elemento chave na mediacdo entre mundos é a manutencdo do fundamento” (:86). O
fundamento é a relacdo e o encadeamento. Ndo é a nogdo de um “fundante”, de algo que implica
uma génese fundacional. Ele é, paradoxalmente, um exercicio constante de apreensdo de diferencas,
de encadeamento e ao mesmo tempo, de presenca, pertencimento e possibilidade de colagem de
algo. Ele constitui um modo por meio do qual o feito e o dom sdo intensivamente relacionados, e
ndo separados.

O conceito de cruzamento opera em intensa relacdo com o de fundamento. O fundamento é

142 Ver, ainda, DESCOLA, Philippe. Par-dela nature et culture. Paris, Gallimard, 2008.
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tanto o axé que esta no assentamento de uma Casa, da terreira, como a pratica de se fazer algo e de
se respeitar algo. “O sincretismo sé € possivel se os fundamentos estiverem respeitados e eles
constituem um encadeamento adequado de icones numa série sagrada, por oposicdo a série profana
(ANJOS & ORO, 2009:96). Os autores comentam, acerca da Festa de Nossa Senhora dos
Navegantes e Iemanja, em Porto Alegre, o fato da proibicdo da procissdo maritima: “tudo o que o
devoto afro-brasileiro tem a lamentar é a perda de fundamento. Essa dimensdo do catolicismo tinha
mais fundamento quando encadeava sensivelmente a santa as aguas do rio” (2009:118).

Uma série de encadeamentos que a cosmopolitica afro-brasileira agencia é intensamente
ligada aos territérios, como no caso de fazer uma procissdo fluvial para a Nossa Senhora dos
Navegantes e acionar a agua, que é Iemanja. Ha a indiscernibilidade entre Orixa e Santa porque o
que cola, o que da o fundamento, é esse indiscernivel, é a 4gua que, intensamente, faz o sincretismo
entre a Orixa do Mar e a Santa protetora dos Navegantes.

Ha diferentes agenciamentos para que a relacdo cosmopolitica seja efetivada. As relagdes
entre pessoas e entidades sdao perpassadas por elementos que possuem a intensidade necessaria para
o processo de relacdo e que podem ser ativados. Por exemplo, a bebida alcoolica, as cores vermelha
e preta das roupas, os demais objetos, os presentes ofertados (cigarros, chapéus, champagne,
tacas...) sdo para o Povo da Rua, na Linha dos Exus. Outros elementos, como as frentes e 0s
alimentos, que sdo referentes a outros orixas do Batuque, nao fardo parte nesse lado, pois essas
divindades possuem outras intensidades, outras forgas, diferentes das dos Exus e Pombagiras.

O que esta em jogo € que ndo ha representacdes, pois as roupas utilizadas nos rituais, suas
cores e outros elementos, como os tipos de bebidas, alcodlicas ou ndo, e as imagens, para citarmos
alguns casos, sdo materialidades operando como agenciamentos, que contém o axé por meio do qual
se formam as relagoes possiveis.

Como disse Cristian, tudo [referindo os alimentos] que fica ali no quarto de santo pega a
energia do quarto de santo, e a transfere para além do terreiro, ja que as pessoas comerao aqueles
alimentos e levardo consigo o axé que eles carregam. Os alimentos possuem axé, ainda mais quando
foram feitos no fundamento.

Segundo Anjos e Oro (2009), as “coisas 'de outro mundo' destacam-se como o lugar da
presenca se puderem ser encadeadas a série preexistente, conformando um novo enunciado” (:90).
Por isso, toda a série encadeada pela Linha Cruzada atua conforme o fundamento e caracteriza a
politica cosmica afro-brasileira. O destoar do fundamento é a possibilidade de ndo se operar a

relacdo e, desse modo, o encadeamento, que é necessario, nao ocorrera.
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KKk

Existe um nimero de actantes do Cosmos e de relagdes quando percebemos praticas cosmo-
ontologicas que vao além da ontologia ocidental/moderna. Quando apreendemos com outros povos,
além de podermos entender que ndao ha separacdo entre os coletivos de sujeitos e de objetos,
ampliamos aquilo que entendemos como politica. Operando a nocao de Tarde (2007) da
multiplicagdo de agéncias no mundo, vemos a Linha Cruzada agregar diferentes entes, que sdo
diversos e operam relagdes, que ndo se acoplam numa unidade, pois sao multiplicidades.

Um agenciamento é, portanto, um processo operatério constituido por essas diferencas — as
humanas e as extra-humanas —, no qual se da (ou ndo) a relacdo entre os diversos elementos

existentes. Conforme Zourabichvili (2004),

Dir-se-4 portanto, numa primeira aproximacdo, que se estd em presenca de um
agenciamento todas as vezes em que pudermos identificar e descrever o acoplamento de um
conjunto de relagd0es materiais e de um regime de signos correspondente. Na realidade, a
disparidade dos casos de agenciamento precisa ser ordenada do ponto de vista da
imaneéncia, a partir do qual a existéncia se mostra indissociavel de agenciamentos variaveis
e remanejaveis que ndo cessam de produzi-la (:9).

Por isso, esse acoplamento, que faz parte do agenciamento, pode ser entendido como algo

proximo ao que Anjos e Oro (2009) argumentam sobre o “encadeamento”:

Os afro-brasileiros associam icones duplicando seus percursos em cadeias interminaveis de
associacOes daquilo que pode se destacar de modo a, no encadeamento, produzir a presenca
visivel do sagrado. Um icone é aqui tudo o que pode se destacar para se associar a uma
cadeia prévia de relagdes: um brinco se associa a feminilidade da Iemanj4, que se associa a
beleza da efetuacdo, que se associa ao pensamento como a intencionalidade do que se
efetiva e, assim prossegue a cadeia cotejada pelos rituais adequados de encadeamento. E a
cadeia que torna possivel oferecer brincos a Iemanja em um pequeno barquinho de quarenta
centimetros, azul e branco, portando canjica, mel, agradecimentos e solicitacdes renovadas
(:86-87).

Esse encadeamento possivel é que liga o fundamento e o aprontamento ao modo
perspectivado daquilo que se convencionou como “sincretismo” e que é operado pelas religides de
matriz africana. A Linha Cruzada atribui para as relacdes (que ela opera junto aos diferentes que
percorrem e habitam o Cosmos — divindades, espiritos, mortos, plantas, animais, fendmenos
meteoroldgicos, relevos geograficos, cores, objetos, artefatos, etc) a constituicdo e a existéncia em
diferenca, porque héa processos nos quais os corpos sao tomados pelos agenciamentos e, cruzando-
os, criam-se modos de existéncia, em que “o individuo, por sua vez, ndo é uma forma origindria
evoluindo no mundo como em um cendrio exterior ou um conjunto de dados aos quais ele se
contentaria em reagir: ele s6 se constitui ao se agenciar, ele s6 existe tomado de imediato em
agenciamentos” (ZOURABICHVILI, 2004:9).

Em outras palavras, vemos que esse encadeamento é percebido como relacao possivel entre
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os entes (que sdo agentivos). E por isso que Mée Irma atribui que, ser aprontada na religido é ter
consideragdo, ter uma Casa é ter consideragdo, por meio da qual a pessoa é intensamente ligada ao
mundo de relagdes com outros seres e é por agenciamentos, por encadeamentos e dosagens, que o
Cosmos gira.

O que Mae Irma refere como manter os santos é manter as entidades, é fazer relacdes:

Entdo, as vezes, as pessoas pensam: 'ah, vou colocar uma casa de religido'. Para abrir
casa de religido, tu tens que ter muita considerag¢do! Ndo é s6 'montei minha casa de
religido'. Ndo! E para manter eles [santos] com comida e com tudo? Eu ndo dou toda a
segunda, dou de quinze em quinze dias, mas eu gasto bastante! Entdo dou em cada
quinzena. A gente ndo pde em conta porque eles [santos] nos ddo em dobro! E fora as
bebidas que eles bebem e eles ndo gostam de bebida ruim! O Bard mesmo, ou é cerveja ou
é um vermute, sabe? E os exus? Exumaré mesmo e outros, é conhaque. Eles bebem
cachaga, mas ndo gostam! Colocamos a cachaga, mas eles ndo gostam muito. S6 quando a
demanda é muito grande que eles aceitam cachaga, e outra, eles gostam que cada um
tenha a sua garrafa (Entrevista com Mae Irma, Mostardas, 27 de setembro de 2012).

A pessoa, estando pronta, devera agenciar ainda mais as relagoes. A intensidade de um(a)
orixa na pedra, na pessoa e nos outros entes é o que fomenta o exercicio cosmopolitico. Como

dizem Anjos e Oro (2009), o acuta

é uma pedra que vive num quarto de santo, assim como na cabeca do filho de santo. Na
medida em que o processo de construcdo da pessoa do devoto se faz simultaneamente na
pedra e no corpo biolégico que no processo se singulariza, a territorializacdo do corpo
biolégico como o lugar do orixa tende a se estender aos ambientes de culto (do quarto de
santo as matas, cachoeiras, praias) como uma ecologia religiosa (:127).

Se pensarmos nessa ecologia religiosa a que os autores se referem, vemos que conceitos
dualistas de “individuo/sociedade” e de “natureza/cultura” sdo construtos do Ocidente. Quando
estamos diante de outros coletivos, pode ser que esses conceitos ndao facam sentido algum, ao
menos, ndo quanto ao sentido atribuido a eles pelos “ocidentais”. Desse modo, é possivel
entendermos a perspectiva da Linha Cruzada sobre o aprontamento de pessoas, de pedras e de
orixas, podendo ampliar o escopo de compreensao dos mundos, em que estes sdo encadeados
intensivamente em relacées cosmopoliticas e infinitesimais. Para lembrar Tarde, “existir é diferir”.
As passagens sdao o que move essas existéncias.

A propria l6gica da Roda de Batuque é também a de uma abertura das relagdes (o Exu entra
no Batuque como Bara, por intermédio de Oxum): essa logica é perceptivel no cruzamento das
Linhas, nos diferentes lados e nas multiplicidades. H4 uma recusa do Uno, sempre realizada em
percursos rizomaticos. Oxum operou abertura no Batuque ao trazer Exu como Bard, conectando o
Batuque ao Povo da Rua. O Povo da Rua cruza-se ao Batuque quando Exu entra como Bard, mas
ele é Exu da Rua. Ainda, Seu Sete Encruzilhadas foi acionado antes do serdo do quatro pés de um
Batuque.

A logica de abertura da Roda do Batuque opera conexdo com a logica cruzada assim como a
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logica de aprontamento de corpo, de pessoas, é conectada com a logica de assentamento de orixas e
com o apronte de acutds. Algo muito préximo se da, como vimos, com as passagens: uma espécie
de abertura faz que um Sao Cristévao, por exemplo, que carrega uma crianca nos bracos, seja
Xango, que recebeu a missdo de Oxala de gostar de crianca. E, ainda, faz que a Joana d'Arc seja
uma passagem de lansa, que lutava ao lado do Ogum nas batalhas.

No aprontamento, a pessoa obtém poténcia para poder jogar btizios, ter o axé de faca, para
poder aprontar filhas/os-de-santo (colocar a mdo), continuar a ajudar as pessoas, realizar
atendimentos... Também o vinculo com os/as orixas é fortalecido nessa operagdo. Barbosa Neto
(2012) encontrou, em outro contexto etnografico, que as “casas [...] sdo partes de redes complexas
de relagdo, das quais, contudo, nem todas elas participam com o mesmo peso”. Logo, estamos
diante de um “processo de segmentaridade”, parte do processo rizomatico da Linha Cruzada, no
qual existe “uma disposicao imanente ao sistema ritual e cosmologico das casas de religido”. Esse
processo segmentar das Casas é entendido como micropolitica e ele vai operar justamente na
cosmopolitica porque nao se dao relagcdes apenas humanas (BARBOSA NETO, 2012:39-40).

E estritamente necessario desenvolver nosso pensamento para formas que vao além dos
espacos académicos, tedricos, que vao além do sincretismo, da miscigenacao racial e da devocao:
quando nos deparamos com a producdao de multiplicidade de diferencas promovida pelos
agenciamentos das religioes afro-brasileiras, temos, a meu ver, outros modos de operar uma relacao
entre o que nos, cientistas, fazemos como Antropologia.

Se as nossas Ciéncias tomam o0s parametros conceituais (demasiadamente presos as
concepcoes modernas e eurocentradas) como suportes, a experiéncia com os pluriversos que as
religides de matriz africana podem nos mostrar é a possibilidade de encontrarmos criacdes culturais,
teorias politicamente potentes e relacOes entre os entes e os diversos mundos. E, ao mesmo tempo,
podemos potencializar nossas percepcdes de como os territorios sao existenciais e permeados por

diferentes pertencimentos e passagens.
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Capitulo V: Caminhos
Poténcias de multiplicidades

Numa ramificag¢do, um ndo vive sem o outro (Cristian).

O processo por meio do qual as entidades, as energias e o axé agem € o elo que liga os
diferentes afetos — mas também os perceptos e 0s conceitos — que o corpo pode possuir. Tendo
l6gicas de atuacdo de (e com as) diferencas é que os corpos (e demais entes) buscam as
relacdes cosmopoliticas. E que, numa filosofia pratica, os afetos, perceptos e conceitos
percorrem caminhos de possibilidades, os quais também sdo perspectivas por meio das quais
sdao trabalhadas diversas formas que oferecem modos outros aos corpos, que estdo em
constantes encruzilhadas.

Existe uma socialidade, que vai além dos humanos, pois ela agrega outros entes
diversos: vimos que toda a pessoa apronta-se junto com seus acutds, recebendo o sangue de
animais e também o axé das ervas. E possivel aprontar-se junto com alguns enfeites, ou seja,
com outros objetos que pertencem a orixas e a outras entidades envolvidas, mas a pessoa
apronta-se no Batuque para também aprontar outros/as orixas que nao estdo, efetivamente,
em seu corpo. Sdo aliancas que se formardo. E aquilo que Goldman (2012) apresenta sobre o

dado e o feito, ou seja,

Ora, se aceitarmos o fato de que nas religides de matriz africana no Brasil o processo
de criacdo ndo é pensado nem segundo a légica judaico-cristd da criacdo ex nihilo,
nem segundo o modelo hilemérfico grego classico (no qual uma forma criadora é
aplicada a uma matéria inerte), talvez possamos levantar a hipotese de que a
“confirmacdo” seja um modelo mais adequado do que a “feitura” para
pensarmos o processo de iniciacao em geral. Isto porque, como tentei demonstrar
em outro lugar (Goldman 1984, 2005), nessas religioes todos os seres ja existem
de alguma forma, mesmo antes de serem feitos. O que significa, penso, que o
processo de criacdo é ai entendido como a revelacao das virtualidades que as
atualizacées dominantes contém, no duplo sentido do termo (:281, grifos meus).

O aprontamento nao diz respeito ao sentido normatizador e hierarquico de relacoes
sociais justamente porque ndo sO esta baseado em uma logica que produz diferencas como
também se faz por rizomas: as relacdes operam muito mais em devires do que por meio de
“trocas simbdlicas” ou por “bens simbolicos”. O que temos no meio das relagdes, o que esta
entre elas, é o que importa, pois “um rizoma nao comec¢a nem conclui, ele se encontra sempre
no meio, entre as coisas, inter-ser, intermezzo. A arvore é filiacdo, mas o rizoma é alianga,

unicamente alianga” e, mais, “o rizoma tem como tecido a conjuncao 'e...e...e...”” (DELEUZE
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& GUATTARI, 2000:37). Assim, a relacao afro-religiosa entre pessoas é estreitamente ligada
as relacOes sociais e cosmicas e com outros seres e com as Casas de religido e com os
territorios existenciais e com os fluxos e energias e as passagens e...e...e...

As energias podem ser tomadas enquanto energias nomades e funcionam na logica da
ramificagcdo. O axé, que opera como pratica (um fazer), constitui-se dessa concepgdo de
energia e, além disso, estabelece uma relacdo, estando num “percurso nomade” da
“cosmopolitica afro-brasileira” (ANJOS, 2006). A relacdo é sempre realizada no que tange a
constituicdo de individuos e contempla um “modo de individuagdo”, o que é diferente de falar
em um SO sujeito, numa sO pessoa, em uma substancia unica (DELEUZE & GUATTARI,
2007). E que as relacdes agregam os mortos, as entidades, os animais, os objetos, as
divindades, as pessoas, os territérios... enfim, diferentes entes que vao além da ideia de
“sobrenatural” e, também, além daquilo que estabelecemos como “sociedade”. Uma vez que
percebemos como sao acionadas essas relagdes e como os diferentes modos de existir operam
nas religides de matriz africana, ficamos em um lugar de enunciado politico que toma o
entendimento de que ha outras agéncias no mundo, além dos humanos (e que também agem,
certamente).

O axé constitui-se como energia atuante de uma relacdo cosmopolitica, pois, como
vimos no capitulo II, ele opera como prética (pegar o axé de faca, ter o axé de btzios, etc) que
evoca uma relacao (o preparo para ter o axé de btizios, por exemplo, passa por uma intensa e
continua relacdo entre pessoas e outros entes). Veremos como € 0 axé no primeiro item. Ja no
segundo item deste capitulo, discorro sobre a l6gica rizomatica e ndbmade da Linha Cruzada e
articulo essa logica com o axé. No terceiro item, apresento o devir e a questdao cosmopolitica

enquanto elementos-chave para a constituicao de relacoes na Linha Cruzada.

Axé e o fluxo de energias na Linha Cruzada

No capitulo II, na parte que coube ao delegum e ao aprontamento, vimos que 0 axé é o
elemento composito dessas praticas de jogar os buzios e de iniciacdo na religido. O axé,
enquanto poténcia cosmopolitica, é parte de uma relacdo que envolve diversos entes e que nos
mostra como a concepcao de energias fluidas opera forcas na Linha Cruzada. O axé sempre é

ressaltado, nos estudos das e sobre as religides de matriz africana, como um elemento vital,
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presente em tudo e em todos os aspectos do Cosmos. Contudo, meu exercicio aqui ndo é o de
fazer uma releitura dessa bibliografia, tampouco uma revisdo de como e por que esse
elemento — que é, sem duvida, vital para essas religides — ganhou énfase na literatura
antropologica. Pretendo, numa outra perspectiva, entender como funciona o axé, de dois
modos:

a) enquanto energia (compreendendo-a como algo ja subjacente nas relacGes e nas praticas),
focando o axé como “uma forca tnica [...] similar das bem conhecidas nocdes de mana e
orenda [...]” e que constitui “tudo o que existe e pode existir no universo, seguindo um
processo de diferenciacdo e individuacdao. A unidade dessa forca garante que tudo participa
em tudo, mas as suas modulacdes fazem com que haja graus de participacdo” (GOLDMAN,
2009:123); e

b) enquanto uma pratica: apreender o axé de faca, por exemplo, vai além de poder cortar
(fazer sacrificios e aprontar pessoas): é também a possibilidade de formar relacGes entre
pessoas e entidades, o que envolve o sentido de energia, certamente, porque as intensidades
estdo sendo operadas pelas praticas.

A pessoa, obtendo o axé de faca, tera energia possivel para empreender com precisao
o sacrificio e, consequentemente, realizara a pratica de fazer aprontamentos. E com o axé de
faca, que a pessoa recebe quando faz um refor¢o ou quando ela se apronta na religido, que ela
toma (no sentido de apreensdo) poténcias necessarias para articular relacoes entre ela, orixas,
outras pessoas, entidades, animais, Casas, etc... E pela pratica que o axé de alguém sera
“modulado” ao sentido de efetivar uma relacdao (o sacrificio) e é assim que ele difere em
distintos graus de participacao.

Voltamos, portanto, a questdao do dado e do feito. Sobre o axé de fala, Mae Irma
explica que tem gente que jd vem com o dom de berco e, na primeira [vez] jd chega
[incorpora o santo], porém a pessoa gira direitinho [incorpora bem], mas a entidade ndo
chega falando: tem que ter o axé de fala, tem que dar a fala [para a entidade]. Algumas
pessoas incorporam o protetor logo que iniciam sua participacdo na religido, mas depois sao
obrigadas a fazer o preparo, porque sendo o cavalo [de santo] ndo aguenta as consequéncias,
as demandas.

Mesmo a pessoa tendo o dom para incorporar, ela precisa fazer aprontamento e as

obrigacgées para que seu corpo e suas relacoes se desenvolvam e suportem as demandas. O
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axé de fala opera como uma prova, uma pratica na qual a pessoa incorpora a entidade e essa
entidade pode falar. A pessoa ja tem o dom de ber¢o, mas ela precisa do axé de fala, para que
sua entidade, seu/sua orixa, fale. Essa mesma pratica opera uma relacdo, pois é a partir do
momento em que a pessoa passa pelo axé de fala, que sua entidade pode falar e acionar outros
seres, atender pessoas, acionar prote¢do, etc. Sobre as provas do axé de fala, Mae Irma

enfatiza

Agora ndo pode mais [ser feita], mas, antigamente, quando eu me preparei [na
religido], era [feita a prova] com algoddo quente. Agora ndo. A gente dd sal e
acticar. Dd o sal puro primeiro, dd dgua e depois dd agticar. Porque foi proibido o
algoddo quente com mel. Porque a pessoa que ndo estd incorporada se queima, ndo
é? E andou queimando bastante gente! Quem proibiu foi a Federa¢do da Umbanda.
Mas o certo mesmo é [dar] o Acard como a gente chama: algoddozinho quentinho,
molhado no dendé ou no mel (Conversa com Mae Irma, Mostardas, 28 setembro de
2012).

Ao comer o acard, a pessoa que estd com o orixd no mundo come [0 acard], e ndo
sente nada. O/A orixa, estando no mundo, opera energia para que a pessoa ndo se queime e
faca a prova sem problemas. Mas, se a pessoa se queimar, Mde Irma diz que era porque,
talvez, o santo estava encostado. Ele fica no lado, ele estd enxergando, vendo tudo [...] E tem
gente que o sente encostado e fica firme. Ja para os exus e as pombagiras, ela chamou essas
provas como provas de fogo, que podem ser feitas com pdlvora ou, sendo, com pimenta.
Comida podre, uma carne podre, se comer e ndo fizer mal, engolir e ndo vomitar, é porque
estd inteiro'®,

Estar inteiro [bem incorporado] mostra-nos o quanto a relagdo entre as pessoas e
outros seres se da por graus de poténcia: a logica que esta em jogo € a de que, entre o axé
entendido como energia e o axé compreendido como uma pratica ndo ha dicotomias. E aquilo
a que Goldman (2012) se refere, ao falar do dado e do feito, como a existéncia de
“virtualidades mais atualizadas” (:281) que se operam quando as praticas se juntam ao dom.

Para obter o axé de fala, é preciso que a pessoa passe por esses testes, por provas,
para, além de firmar a entidade no seu corpo, poder forma-la enquanto uma atualizacdo,

singulariza-la num acontecimento. O axé opera uma relacdo e é energia porque ndo esta
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Conversa com Mae Irma, 2012. J4 vimos, no capitulo II, outros modos de provas e vimos também, no
capitulo I, que um outro tipo de prova é acionado quando as préprias entidades do Povo da Rua puxam os pontos
cantados delas mesmas ou de outras entidades presentes no terreiro.
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separado da relacdo, e a prépria relagdo é permeada de energias, de axé, e vice-versa. Se a
pessoa estiver incorporada, se ela ja tiver a relacdo com a entidade bem firmada, ela comera o
acard fervente e ndo se queimara.

A energia, o axé da entidade, é potencializado como forca para obter a relagao, assim
como o axé de faca é obtido como conhecimento de um fundamento para praticar sacrificios,
poder fazé-los. E por meio da energia do axé obtido no momento em que a pessoa ganha o
axé de faca, que ela — tornando-se pai ou mae de santo — terd a poténcia energética e nao sé a
experiéncia pratica para operar sacrificios, ela tera fundamento, e nao s6 porque ganhou o axé
de sua mae ou pai de santo, mas também porque a pessoa apreendeu axé quando ganhou a
faca, no apronte ou no reforco que ela fez e por meio do qual fortaleceu as relagdes entre ela e
o Ogum, que é o dono da faca no Batuque.

A pessoa apreende 0 axé justamente porque as energias ambularam no processo de
obtencdo do axé de faca, elas circularam nos corpos de pessoas, nos objetos (facas), nos
espacos (Casas e outros locais), nas relacdes estabelecidas e nas divindades'*. Chamam-se
axé de faca, axé de buzios, axé de fala porque existe uma passagem de axé das entidades, mas
também das pessoas e das coisas (elementos), que vao recebé-lo e, logo, envia-lo. O axé esta
em tudo, e é por isso que o sacrificio, por exemplo, vai além do ato de matar um animal para
uma divindade: no sangue do animal, esta o axé, e o contato com esse sangue € a
possibilidade de apreensdao de axé. Ha energias presentes nos processos que se dao quando as
pessoas recebem o sangue do animal no aprontamento e também ha o axé que fard uma
pessoa aprontar-se numa Casa, com sua mde ou seu pai de santo e, certamente, com muitos
outros actantes.

Como bem lembra Anjos (2006), “os caminhos sdo percorridos por 'fluidos™ e as
“energias positivas sdao as ndomades, que ndo fecham um territério” (:19). O nomadismo das
formas esta além das formas humanas, ele passa pelo territério, por aquilo que denominamos
como objetos, pelas pessoas, pelos espiritos... Assim, o mal, como apreendemos na
consideracdo de Anjos (2006), “acaba sempre retornando a pessoa que o solicitou, fechando o

circuito”. Por isso, “a ideia de bem e mal ndo estdo substancializadas, sdo formas de

144 Num outro escopo, Corréa (1992) afirma que no Batuque quem “ganha o axé-de-faca [...] ou vai auxiliar
diretamente nas cerimo6nias da matanca, quando podera segurar a cabeca do animal e, ocasionalmente,
completar o corte iniciado pela mae-de-santo; ou terminou o aprontamento e deseja ser chefe” (:97-98).
Acredito que, além dessas duas possibilidades, ganhar axé de faca é ter poténcia e apreender energia para
sacrificios.
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significacdo de fechamento e abertura de relagdes sociais” (:20).

A prépria nocdao de que o axé é vital ultrapassa os elementos tidos como “maus” e
como “bons”. Se compreendermos o vital como transcendéncia, veremos apenas o dualismo
“bom ou mau”, que sdo (e)feitos do Ocidente. Na Linha Cruzada, o bom é o elemento
nomadico, sdo as energias que ambulam, que ndo se fecham. A encruzilhada mostra muito
bem que os caminhos sdao possiveis e que sao abertos. Fechar os caminhos é despotencializar
as relacoes.

O axé é, portanto, um elemento vital de imanéncia — porque tudo sdao passagens, boas
ou mas — e tudo sdo caminhos possiveis, bons ou maus. A pessoa que quiser causar o mal a
outra, por meios magicos, religiosos e por praticas humanas, tera retorno com mal: a pessoa
fecha o circuito da relacdo. Ja aquela que for causar o bem, que vibrar no bem, esse bem sera
expandido em energias nomadicas, sem fechamento, e passara por diversos corpos, espacos,
situacoes, etc. O bom e o mau sdo entendidos enquanto passagens possiveis, que se tocam, se
cruzam, se potencializam e se afastam, pois ndo sdo esferas separadas e nem esséncias puras.
O axé é vital, porque faz parte da vida e porque pode ser mobilizado em diferentes sentidos e
momentos: ndo é uma esséncia pura e nao € sé preparado pelas pessoas.

Se o axé mobiliza energias, ndo quer dizer que essas serao sempre boas. Barbosa Neto
(2012) lembra que pode existir o axé de miséria, algo que diz respeito ao “inverso” do axé.
Com isso, vemos a nao dicotomia do axé: ha energias boas e mas, mas o que faz que essas
energias ambulem umas pelas outras ou de uma para a outra sdo as relagdes e as praticas
agentivas, que pessoas e extra-humanos operam. Sdo os circuitos de axé que levardo a
apreender o bom ou o mau. Um exemplo de como ocorre esse axé de miséria € trazido pelo

autor quando ele explica que um dos seus interlocutores, Pai Luis, menciona que:

Jamais pede ao tamboreiro que tire o axé (a reza) do Légba, e assim, ao invés de
comecar por ele, inicie pelo Lodé. Para Pai Luis, Légba corresponde a uma daquelas
viradas, e, mesmo sendo um orix4, é também um pouco mais, ou talvez menos, do
que isso: o seu lado de egum é pronunciado demais para que se possa cantar para ele
no interior do saldo junto com os demais orixas. Tirar, dentro de casa, a reza desse
orixa poderia trazer axé de miséria, afinal, dizia Pai Luis, “Légba é o homem la
debaixo” (:181).

Operar elementos que destoem ou que provoquem controveérsias aos fundamentos e
ndo fazer as obrigagdes na religido pode trazer o axé de miséria. Os elementos precisam

sempre ser dosados nas praticas da religido, como vimos no capitulo I'V. A modulacao de axé
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que as dosagens fazem implica a ndo essencializacdo desse elemento vital. Dar o axé, como
tirar, é operado pela cosmopolitica afro-brasileira nas relacoes precisas que a religiao faz.

Outro fato que nos leva a entender que axé ndo é uma esséncia, e sim sua relacdao no
sacrificio: para se obter o axé que esta no sangue do animal, esse animal tera de ser morto,
mas veremos a morte do animal destinado ao sacrificio como algo ruim? Ou podemos
compreender que o animal ndo foi aleatoriamente escolhido para ser morto, simplesmente,
pois sabemos que o animal ja tem o seu dono/a, que é um(a) orix4? E na sua morte (ou na sua
passagem de planos de existéncia?) que o animal mobilizara o axé para a divindade — mas,
mesmo em vida, o animal jd mobilizava axé, em outros graus... Sobre isso, Barbosa Neto
(2012) indica que

O animal de quatro patas [...] ndo pode dar sequer um grito no instante em que sera
sacrificado, pois, naquele momento, ele estd doando a si mesmo ao deus que ird
comé-lo: se gritar, ou entdo se a ave bater as suas asas, o sacrificio deve ser
imediatamente interrompido. Mas a sua entrega é também o efeito produzido pela
forca do orixa ou do exu, o desejo voraz que, partindo deles, atrai o primeiro até a
cena sacrificial. O animal que gritasse seria como o deus que se recusa a comé-lo
(:174).

A légica do sacrificio pode ser encarada como parte da relacdo cosmopolitica afro-
brasileira: o animal sacrificado sera comido pelas divindades, pelas entidades, mas também
pelos humanos. O axé do sangue, e também da carne do animal (e 0 axé do animal enquanto
vivente), sera absorvido, no ato de comer, por todos/as actantes postos/as em relacdo (acutds,
humanos, divindades, entidades, facas...), em diferentes graus. Orixds comem, acutds comem.
Cada elemento da relagdo efetuada apreende a forca do axé de formas diferentes: com o
sangue, com a carne, com as ervas e as facas, com tudo o que esta nos assentamentos...

Estamos diante de participacdes que apreendem forcas e operam relacdes. Sobre a
nocao de participacdao, Goldman (2012) refere que

[...] o sangue que recebo dos meus antepassados, aquele que recebo na iniciagao e
aquele que flui na convivéncia cotidiana — seja o das plantas e o dos animais
consagrados ao longo dos anos no terreiro, seja o dos alimentos que compartilho nas
refeicOes coletivas, seja simplesmente o das pessoas, divindades e espiritos com
quem convivo — sdo, de certo ponto de vista, uma tinica e mesma coisa (:279).

Mesmo o0 axé das ervas funciona como sangue porque o que esta sendo acionado nessa
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nocdo de apreensdo e de fluxo sdo as energias ®. Mae Irma refere que, no lado da Umbanda,

45 Como vimos no capitulo III, o vinho também possui certo grau de sangue, quando ele é colocado para cruzar
0 amaci.
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se faz 0 Amaci numa bacia com nove ervas e produtos [fluidos prontos, também feitos com
ervas] e se coloca isso na cabega da pessoa, lava-se a cabega dela com as ervas. Até mesmo
aquelas pessoas que ndo tenham o sangue no corpo (que nao sao prontas e nao tiveram
animais cortados para ela) podem tomar um banho de ervas. Esses banhos podem ser feitos
para pessoas que nao sao prontas ou que nao vao se aprontar na religido, pois possuem axé e
sao feitos por diversos motivos, como protecdo, desejo em conseguir um trabalho (ou manter-
se nele), firmar relacdes amorosas, sair de situacoes dificeis (desemprego, doencas, etc)...

Os banhos operam fluxos de energias que vao envolvendo entes humanos (a pessoa
que toma o banho, a mie de santo que prepara as ervas e as indica como chd'®) e extra-
humanos (as ervas, a agua, o protetor evocado no momento do banho e que ja esta presente
também nas proprias ervas — a espada de Sdo Jorge pertence a Ogum; as ervas cheirosas
pertencem as Orixas mulheres, Oxum, Oia, lemanja...). Como vimos no capitulo III, quando
tratei das pulseirinhas e dos batismos, objetos recebem banhos de ervas para apreender axé, e
o banho realizado nas pessoas e em certos objetos, mobiliza graus de axé. Este, é absorvido
nos banhos e circula pelos corpos e pelo Cosmos.

A ajuda financeira para algo de que se necessite no terreiro ou o pagamento pelo
servico religioso também sdo vistos como axé. Mae Irma lembra que, para o aprontamento, a
gente ajuda a mde de santo, na alimentagdo de quem estd no chdo, ndo é, che? Eu fui para a
Made [Jalba] Ild [em Rio Grande], eu levei minha comida, eu levei tudo, ajudava ela. Eu
paguei o bolo, o tamboreiro, tudo sai da filha de santo. E tem que pagar a mdo da mde de
santo. Que é um servigo que ela faz, tem que dar um axé para ela (grifos meu)'’.

O servigo religioso feito pelas maes de santo é, além de operacdo energética, uma
relacdo. Sobre as mdes de santo cobrarem 0s servicos religiosos para os clientes, Mae Jalba
afirmou: é claro que tem que cobrar os axés! Entre eles, os orixds ndo cobravam axé, mas
trocavam |[...] uns com farinha, outros com frutas, sabe como é? Mas agora o pessoal acha
que a mde de santo tem obrigacdo de ajudar [em dinheiro, a pessoa a se aprontar]! (grifos
meus). Mde Jalba ainda faz uma critica: As pessoas ndo falam nada quando o pastor da

Igreja [Universal] cobra das pessoas, quando o padre cobra o dizimo para a Igreja

146 Algumas plantas sdo indicadas pelas maes de santo como chds para serem tomados como remédios,
complementando alguns casos de cura com os banhos.
147" Conversa com Mée Irma, setembro de 2012.
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[Catolical, dai falam da gente [Linha Cruzadal, que cobra!!'*,

A énfase de Mae Jalba no claro que tém que cobrar evoca a percepcao de que o
pagamento em dinheiro pelos axés, pelos servigcos, ou uma contribuicdo por outros meios
(artigos alimenticios ou produtos que a terreira necessita) operam energias. O axé mobilizado
no servico, como o dinheiro, possui forcas para ativar outros elementos. Como umbandistas
ressaltam, ha muitas despesas na religido, e ndo as cobrir pode provocar axé de miséria.

Entretanto, por parte de umbandistas, existe a critica aqueles/as que fazem o servico
apenas pelo comércio ou pelo dinheiro que isso envolveria. Para elas/eles, ao fazerem da
religido um comércio — quando, por exemplo, uma mae de santo ja diz um valor muito alto a
ser cobrado para fazer um servico, sem, ao menos, saber se a pessoa tem condi¢des para pagar
aquilo e/ou se aquele processo deve ser mesmo realizado —, as pessoas mobilizam somente o
sentido financeiro das relacdes. Desse modo, os axés ndo serdo modulados enquanto partes
que compdem relagcdes mutuas.

Bastide (1978) menciona a nog¢do de Bernard Maupoil'*

sobre o axé, para o qual é “a
forca invisivel, a forca méagico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado, de todas as
coisas”. No entanto, Bastide indica que essa forca tem um significado “algo diferente” do
indicado por Maupoil (que considerava o axé como “correspondente ao mana polinésio”), e
designa o axé como “um depositario de forca sagrada que significa em primeiro lugar os
alimentos oferecidos as divindades; em seguida, as ervas colhidas para o banho das filhas
iniciadas e também para curar doengas; finalmente, o fundamento mistico do candomblé”.
Bastide (1978) afirma ainda que “é através do banho de sangue que se estabelecem [...] todas
as relacGes entre os objetos, 0os seres humanos e os Orixds: fazem-se todas as participagoes,
todas as mudancas de forca” (:69-70, grifos do autor).

Os objetos também sdo agentivos nas relagdes tanto humanas como extra-humanas e
eles carregam axé. Lembro-me do fato que ocorreu quando levei, ainda durante a pesquisa de
mestrado, um agé, que é um instrumento de percussao formado por uma cabaca (no caso, um
porongo), revestido com contas coloridas de plastico, como um presente para o terreiro, numa

Festa de Exu-Bard, no ano de 2010. Conversando com Mae Irma por telefone, dias antes da

referida festa, perguntei-lhe como poderia contribuir, e ela, entdao, me pediu que eu levasse um

148 Conversa com Mée Jalba e Mae Irma, em dezembro de 2012.
19 Etndlogo africanista francés (1906-1944), trabalhou no Daomé e escreveu o livro “La géomancie a la
ancienne Cdte des Esclaves”, sobre as praticas divinatérias envolvendo pedras e terra.
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agé com as contas nas cores de Ogum (vermelho e verde), pois ele é um dos Orixds da Casa.
Na tarde, momentos antes da festa, cheguei ao terreiro com o instrumento e o entreguei para
Mae Irma. Mae Jalba, que estava la para a ocasido, quando viu essa minha atitude, me disse:
tu ndo sabes o axé que tu trouxeste!

Percebi que o que eu havia levado para o terreiro ndo se tratava apenas de um
instrumento musical: a relacdo existiu entre a minha agéncia em contribuir de alguma forma
para os rituais, comprando um agé numa flora, e a agéncia das pessoas do terreiro, em aceitar
tanto o instrumento como a pesquisa em si, mas, certamente, existiu também o agenciamento
com a religido e com os seus entes, pois o instrumento contribui para a chegada das entidades
no terreiro, ele se comunica com elas. Nesse sentido, nas religides de matriz africana, o dar e
o receber consiste em agenciar axé e fazer relacdes cosmopoliticas. Ou, como lembra Barbosa
Neto (2012), s6 o fato de falarmos em religido ja é, de certo modo, “mobilizar um pouco de
axé” (:21).

Tomando o que diz Baptista da Silva (2013) acerca dos objetos para os mbya-guarani,

afirmo que também para as/os afro-religiosas/os, 0s objetos

[...] possuem agéncia na constituicio de corpos e pessoas, além de serem
materializadores de significados socioculturais importantes e de memorias de
encontros passados [...] como o resultado do encontro com alteridades humanas e
extra-humanas (animais, plantas, divindades e outros seres do cosmos,
compreendidos enquanto personas), constitutivas de fluidas, compositas e
cumulativas identidades [...] (:47-48).

Nesse sentido, segundo o autor, objetos de arte, como colares, pulseiras, cestos e
outros, para os amerindios, sdo “a materializagdo” desses encontros com alteridades extra-
humanas que se tornam “imprescindiveis para a constituicdo e transformacao” dos corpos,
pois “possuem agéncia e estdo interligados a uma série de imagens virtuais, sonoras, rituais e
mito-cosmopoliticas” (:47-48). Assim, é a nocao de fluxos energéticos que estd em jogo
quando as relacdes se ddo entre pessoas e extra-humanos, o que inclui os objetos.

Como diz Lagrou (2007), ainda para o caso dos coletivos amerindios, os objetos
ensinam sobre as interacOes humanas e a projecao da socialidade. Segundo ela, é na “relacao
com seres e corpos humanos que mascaras, idolos, banquinhos, pinturas, adornos plumarios e
pulseiras tém de ser compreendidas” (:49). A autora diz ainda que os artefatos “nao
representam ou substituem pessoas e relagoes [...] pois se tornam seres em si mesmos, com

agéncia propria, e ndao somente com agéncia secundaria, como resposta numa cadeia de
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impulsos e reagdes automaticas” (:80-81).

Apresento esta discussdao sobre os objetos no caso amerindio, porque vejo intensas
conexdes possiveis entre esse povo e o0 caso das religides de matriz africana: ha todo um
modo diferenciado de percepcao e relacdo com outros entes (que podemos entender como
objetos, mas que sdo, muitas vezes, sujeitos) para essas concep¢des que nos indicam um
caminho interessante para tracar um entendimento sobre a agéncia dos objetos. O axé que esta
em objetos, como instrumentos musicais, imagens e outros (roupas, cigarros, chapéus...),
possui uma intencionalidade que vai além do proprio objeto em si, o que faz entrarmos na
questao da participacdo desses objetos.

Indicando mais um dos fatores sobre a constituicdo de agéncias dos objetos, lembro
que, na Festa de Ogum, no ano de 2011, em Mostardas, momentos antes do término desta, no
lado do Povo da Rua, quando os exus e as pombagiras se preparavam para subir, um dos
exus, o Exu Omulu, entregou-me um cigarro que ele fumava, quase no fim, e me disse para
apaga-lo e leva-lo comigo, onde eu me encontrasse. O cigarro que estava sendo usado por um
exu durante uma festa na terreira, entdo, apreendeu a forca da entidade, apreendeu forcas da

150 aquela forga para outros espagos,

Casa, das pessoas e, portanto, agenciou axé, carregando
para outras forcas e formando outras relagcdes. Além de fazer circular energias e de fazer
assepsias, o exu opera relagoes. O fato de Exu Omulu entregar-me o cigarro agenciou uma
relacdo. O cigarro foi entregue a mim antes de a entidade ir embora. Com isso, a entidade
proporciona o axé e quer que suas forcas sejam carregadas para outros movimentos, outros
locais, outras relagGes, outros corpos — exu é, como vimos, movimento. Quando a entidade
entrega a uma pessoa 0 objeto que ela usava no ritual, na festa, ela cria relacao entre ela e a
pessoa que receberd o objeto. O ato do Exu Omulu fumar e, ap6s, deixar o cigarro comigo,
por exemplo, efetuou a propagacao de energias. Ha, também, o despacho, que ocorre quando
as bebidas e outras substancias que estavam sendo apreendidas pelas entidades sdo levadas
para a rua.

Se os objetos agenciam relagdes, eles também agenciam os outros entes: no momento
em que uma estatueta de orixa é recebida no terreiro, esta deve passar pelo processo de

batismo, que é realizado pelas pessoas e também pelas entidades para ligar a estatueta a sua

entidade e a Casa, compondo relagdes. As roupas que as pessoas levam para receber o passe

150 Nos dois sentidos: o de encher e o de levar.



230

da Umbanda levam consigo a relagdo formada pelos caboclos, enquanto um intermédio feito
com santos/orixas, com a pessoa a quem a roupa pertence e que a usara. Objetos usados pelas
entidades, que apreenderam suas forcas, agenciam o axé porque eles carregam a forca
daquelas entidades e do terreiro para outros espacos, para outras forcas, fazendo relacdao

nomadica, rizomatica e cosmopolitica.
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Figura 22: As roupas sendo levadas para ganharem axé na defumacao.

Fonte: Foto do pesquisador, em maio de 2013.
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Ao falarmos em participacdo, falamos de agenciamento de axé: quando uma entidade,
como um exu ou uma pombagira, oferece um gole de bebida alcodlica, por exemplo, ela esta
agenciando axé com a pessoa e relacionando-se com ela. Ja recebi a seguinte fala de um exu,
depois de ter tomado um gole da bebida e devolver a garrafa de cachaca para ele: um
axezinho para o senhor! Além de bem e de mal, o axé opera possibilidades, agencia relagoes,
é energia ambulante. O axé da bebida e do exu que a tomava passou para mim, entrou em
relacdo com outros modos de existéncia e sera ambulante porque o axé passa... Aqui, faco
uma aproximacgao com aquilo que Gabriel Tarde (2007) afirma sobre a existéncia de sujeitos

em toda parte:

Quando entro em comunica¢do verbal com um ou varios de meus semelhantes,
nossas monadas respectivas, segundo meu ponto de vista, apreendem-se
reciprocamente; ao menos é certo que essa relacao é a relacao de um elemento
social com elementos sociais tomados como distintos. Ao contrario, quando olho,
quando escuto, quando estudo a natureza ambiente, as pedras, as dguas, as proprias
plantas, cada um dos objetos de meu pensamento é um mundo hermeticamente
fechado de elementos que sem divida se conhecem ou se apreendem entre si
intimamente, da mesma forma que os membros de um grupo social, mas que
nao se deixam abracar por mim a nao ser em bloco e de fora (:117-118, grifos meus).

Tarde ensina que é preciso partir do infinitesimal e da percepcao de que as ménadas —
que sdo elementos “eles proprios compostos” — agem. As monadas “sdo esferas de acdo que
se interpenetram” e que exercem atividades “umas sobre as outras”. Ao contrario do que
Leibniz entendia sobre as monadas, Tarde deu a elas uma outra concepg¢ao, dizendo que o
exercicio destas é produzir a diferenca.

Conforme Vargas (2004) indica, a hipotese de Tarde implica a “afirmacdo da diferenca
como fundamento da existéncia e, consequentemente, a rentincia ao dualismo cartesiano entre
matéria e espirito e aqueles que lhe sdo correlatos — particularmente o dualismo
natureza/sociedade tdo caro a Durkheim, que lhe confere proporcoes ontologicas no postulado
do homo duplex” (:173). Vargas (2004) diz, sobre a dificuldade que temos em compreender a
concepc¢ao das monadas proposta por Tarde, “[...] o que nos impede de levar a sério a hipdtese
das monadas é o preconceito antropocéntrico 'que sempre nos faz crer [sermos] superiores a
tudo' [...] ou que nos faz julgar 'os seres tanto menos inteligentes quanto menos 0s
conhecemos' [...]” (:174).

Vargas (2007) também apresenta que Tarde esta propondo a substituicdo do “grande

pelo pequeno”, das “totalidades e as unidades pelas multidoes”, pois “cada monada ja é
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multidao” (:14-15). Logo, “se as mdnadas sdo meios universais é porque nao ha agéncia sem
outrem, ndo ha existéncia fora da relacdo, ndo ha relacdo sem diferenga” (:37). Assim, para
Tarde, “a palavra social tem um significado muito peculiar” e ela “ndo define um dominio
especifico da realidade ou uma zona ontoldgica particular reservada aos humanos, mas
designa toda e qualquer modalidade de associacdao”. Nesse sentido, “em vez de substancia,
social é sempre relacao, logo, diferenca” (:21).

Trata-se, para Tarde, do “existir é diferir”, ou seja, da questdo da diferenca e da
possibilidade de uma microfisica das relacdes. Podemos considerar, na esteira do que propoe
o0 autor, o axé como forgas, que sdo quantidades, mas que nao deixam de ser qualitativas, pois
“estdo por todo o canto” e “porque estdao por todo canto elas variam em graus de intensidade”
(2007:21). Nessa proposta, vemos outras formas possiveis de organizacdo e de relagdes
politicas, porque elas ndo ocorrem sé entre humanos. E elas ndo sdo apenas devocionais e
nem sdo “crencas”. Evoco o entendimento de que estamos diante de uma cosmopolitica da
Linha Cruzada considerando-se, seguindo Deleuze e Guattari (2005), que

[...] as interacoes dos corpos condicionam uma sensibilidade, uma
protoperceptibilidade e uma protoafetividade [...] O que se chama 'percepcao’
ndo é mais um estado de coisas, mas um estado do corpo enquanto induzido por um
outro corpo, e 'afeccdo' é a passagem deste estado a um outro, como aumento ou
diminuicdo do potencial-poténcia, sob a acdo de outros corpos: nenhum € passivo,
mas tudo é interacdo [...] Era a definicdo que Espinosa dava da affectio e do affectus
para os corpos tomados num estado de coisas, e que Whitehead reencontrava,
quando fazia de cada coisa uma "preensdo" de outras, e da passagem de uma
preensdo a uma outra, um feeling positivo ou negativo. A interacdo se torna
comunicac¢ao. O estado de coisas ('publico') era a mistura dos dados atualizados
pelo mundo em seu estado anterior, a0 passo que os corpos sao novas atualizacdes,
cujos estados 'privados' reproduzem estados de coisas para novos corpos. Mesmo
nao-viventes, ou antes nado-organicas, as coisas tém um vivido, porque sdo
percepcoes e afeccoes (:199-200, grifos meus).

Apoiando-me nessa proposicao de que a percepcao é “um estado do corpo induzido
por outro corpo” que indico — seguindo também os/as umbandistas — o axé (que esta em tudo)
enquanto algo que pode variar em intensidades, nas quais a participacao de humanos e de
extra-humanos se articula, de certo modo, as variacOes intensivas. Ha variacOes nas

intensidades que participam e, nessa acepcao:

'Participar' ndo é apenas 'conviver', mas também entrar em relacdo, material ou nao,
com aquilo que constitui o ritual. Isto significa que a 'transmissao por
participacao’ diz respeito tanto ao que se aprende enquanto membro de um
terreiro quanto ao que se recebe na iniciacao propriamente dita. Sangue, ritual e
convivéncia constituiriam, assim, os vértices de um modelo triangular [...]
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(GOLDMAN, 2012:277, grifos meus).

A participacao é estar em relacao e, por isso, a concepcao de axé como energia esta no
escopo de uma légica rizomatica, em que as acOes efetuadas entre os seres actantes e as
forcas do cosmos operam relagdes, multiplicidades e diferencas. E nas interacdes que o axé
comunica uma Casa com outra Casa, e 0 axé de uma Casa pode ser maior ou menor, mais
fraco ou mais forte do que o de outra. O axé de algo pode ser menor ou até mesmo ser
diminuido (axé de miséria). £ na intensividade do axé que este se configura como forca, como
energia, poténcia que é apreendida em diversos momentos. E é pela participacdo intensiva
que uma pessoa apreende axé de faca e/ou axé de buzios, que sdao apreendidos em
aprontamento, e também que o orixa apreende axé de fala, isso quando o cavalo-de-santo
passa pela prova.

Do mesmo modo, é na participacdo dos momentos do terreiro que o instrumento
musical toca com mais for¢a'', com mais energia, porque tem axé, e a bebida alcodlica que é
absorvida por uma pessoa que recebeu a cachaca de um exu ou de uma pombagira, bem como
as comidas do terreiro, que sdo compartilhadas no final de uma Festa, sdo axé.

Barbosa Neto (2012) pondera que ha o “outro lado daquele equilibrio associado ao
axé” que “é o seu indisfarcavel aspecto agonistico, sem o qual ndo se pode, muitas vezes,
compreender a feiticaria, ja que ela, em inimeros casos, apresenta-se como parte de uma
guerra, cujo proposito é diminuir o axé, que pode ser obtido de varias maneiras” (:99-100,
grifos do autor). O autor ainda lembra que “propagar o axé é importante, mas é também
arriscado, pois, ao fazé-lo, esta-se igualmente tornando-o disponivel para um uso contrario”
(:101). Assim, nem sempre ha conectividade entre poténcias e energias: ha sempre a
possibilidade do perigo, porque

O axé é a resposta para a raiz e para o rizoma. O politeismo, em ambos os casos, da
testemunho de uma profunda conexdo com o conceito de um mundo povoado, pois a
distribuicdo das poténcias que elevam a vida ndo estd submetida (necessariamente)
ao lado que, no meio de tantos, é aquele que nos faz viver (2012:124).

O axé ndo perde a caracteristica de realizacdo: é por meio de sua operacdo que se da o

contato e por meio do qual participam pessoas, entidades, animais, objetos e territorios. O axé

131 Aqui, temos a importante defini¢do afro-brasileira de que o instrumento tocado por alguma pessoa tem, ele
mesmo, a forca de tocar, de soar, por possuir axé. Lembro que os tambores e outros instrumentos musicais
também sdo batizados e recebem protegdo, conforme a Casa e a utilidade que se quer dar aos instrumentos.
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se move e, segundo Lopes (1986), ele “estabelece comunicacdo entre orixds, homens,
antepassados, animais e coisas entre si” (:43-44). E que o axé opera como um elemento que
promove ou ndo a possibilidade da relacdo séciocosmo-ontolégica entre pessoas, animais,
objetos, orixas, entidades, territdrios, etc.

O axé é uma forca vital, estd em tudo: estd nas pessoas, nos animais, nos objetos e
substancias, sendo compreendido como elo da relacdo entre os diferentes elementos e como
aquilo que opera a poténcia em que se afirma a cosmopolitica. E obtendo o axé de faca que a
mae de santo apreende a aprontar outras pessoas e vai operar aquilo que afirmo como um

lado da politica césmica.



Figura 23: As comidas do terreiro alimentam também porque possuem axé.

Fonte: Foto do pesquisador, Festa de Pretos-Velhos, em maio de 2012.
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Logica rizomatica e nomadismo

As multiplicidades sdo a prépria realidade, e ndo supdem nenhuma unidade, ndo
entram em nenhuma totalidade e tampouco remetem a um sujeito (Deleuze &
Guattari).

Linhas cruzadas, mas também corpos e Casas que sdo cruzados, pedras que recebem o
cruzamento no aprontamento junto com a pessoa, caminhos que variam, passagens... Estamos
diante de uma légica rizomatica de abertura e de fechamento de relacdes que envolve um
nomadismo de formas e de praticas. A Linha Cruzada opera enquanto disjuncao inclusiva
porque faz reterritorializagdes e nos coloca diante de uma filosofia plena, carregada de
respostas pertinentes aos conceitos de sincretismo, de politica e de religido. Como vimos no
capitulo III, a légica cruzada opera por multiplicidades de relagdes, mas também de entes e

praticas que constituem essa logica. E por isso que

Os principios caracteristicos das multiplicidades concernem a seus elementos, que
sdo as singularidades; as suas relacdes, que sdao devires; a seus acontecimentos, que
sdo hecceidades (quer dizer, individuacdes sem sujeito); a seus espagcos-tempos, que
sdo espagos e tempos livres; a seu modelo de realizacdo, que é o rizoma (por
oposicao ao modelo da arvore); a seu plano de composicdo, que constitui platés
(zonas de intensidade continua); aos vetores que as atravessam, e que constituem
territorios e graus de desterritorializagdo (DELEUZE & GUATTARI, 2000:8, grifos
dos autores).

Tomando esses principios indicados pelos autores, podemos compreender o rizoma
como a logica da Linha Cruzada, em que suas operacoes se ddao por conexdes e por
cruzamentos realizados — entendendo-os como platés, as “zonas de intensidades continuas” —
e que favorecem a desterritorializa¢do, entendida aqui como o elemento basico da abertura

cosmopolitica. Os autores ainda referem o rizoma, como

[...] haste subterranea que se distingue absolutamente das raizes e radiculas. Os
bulbos, os tubérculos, sdo rizomas [...] Até animais o sdo, sob sua forma matilha;
ratos sdo rizomas [...] O rizoma nele mesmo tem formas muito diversas, desde sua
extensdo superficial ramificada em todos os sentidos até suas concre¢des em bulbos
e tubérculos (DELEUZE & GUATTARI, 2000:15).

Esses conceitos sdao articulados com os conceitos da Linha Cruzada para que
possamos, ao invés de fechar o nosso pensamento em “representacdes” e “crencas”,
- falar em singularidades: a pedra (acutd), a pessoa, a/o orixa e 0s outros entes que se

singularizam em momentos (hecceidades);
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- entender os/as orixas como multiplicidades, ao invés de os/as tomar em Unidades (existe um
Xango “genérico”, mas que contém seus multiplos xangos: o que esta na pedra, o que mora
na pedreira, aquele que incorpora numa pessoa'”, o que tem suas passagens, o Xang6 Aganju,
o Xang6 Cad...);
- compreender que os locais onde as entidades trabalham (a pedreira do Xangd, a mata do
Ogum, o mar da Iemanja, o cruzeiro do Exu, entre outros) sao espagos-tempos livres, com
caracteristicas proprias e nomadicas de realizacdo das atividades e das hecceidades da Linha
Cruzada e ndo apenas os locais de devocao religiosa.

O aprontamento, o sacrificio e as obrigacées também sugerem a percepcdo de que
estamos diante de espacos-tempos, hecceidades e devires que compdem a pessoa, 0S COrpos
diversos e os territorios. Ja a incorporagdo sugere haver acontecimentos que tomam esses

corpos, de entes diversos, 0s quais constituem as relacées. Seguindo Anjos (2006), vemos que

E a partir de Deleuze que o pensamento das diferencas na religiosidade afro-
brasileira poderia ser destacado. Sob esse prisma de confronto entre a filosofia que
emana dos afro-religiosos e a maior expressdo ocidental de pensamento das
diferencas é possivel resgatar a densidade probleméatica do cruzamento das
diferentes nacdes na religiosidade afro-brasileira. Falar-se-ia entdo de uma forma
rizomatica de pensar e trabalhar as diferencas em oposicio ao pensamento
arborescente que caracteriza a definicao de sincretismo [...] (:21, grifos meus).

E preciso exercitar uma articulacio entre teorias e conceitos émicos, apreendidos a
partir de minhas vivéncias e experiéncias com a Linha Cruzada, para que, como disse
anteriormente, ser possivel seguir o que umbandistas fazem e tomar a religido como
experiéncia filosofica pratica e plena. Ver que existe uma experimentacao de pensamento,
em cada movimento da religido, é possibilitar uma potencializacdo politica. E no trabalho de
articulacdo entre diferentes teorias, e ndo num encaixe perfeito, tampouco numa adogao estrita
as teorias para aplica-las no empirico que, justamente, compreendo o porqué de a Linha
Cruzada nos mostrar elementos possiveis de producao de diferengas. Pela possibilidade de
articulacao politica entre essas diferencas, no seio dessa ldgica rizomatica, tomo o
pensamento das diferencas como meio conceitual de apoio ao nosso entendimento em relagdo

aos conceitos criativos dessa religido.

52 Como ja demostrei em outro lugar (RAMOS, 2011), podemos considerar que o “individuo, naquelas
circunstancias [da incorporagdo], é afetado pela condicdo de cavalo de santo a ser 'incorporado' por um orixa.
O orix4 é afetado na sua condicdo de Deus por ter um corpo (cavalo de santo) e um espago (o terreiro) para
percorrer, transitar, atuar e entrar em contato com fiéis” (:144). Orixds e pessoas seriam, portanto,
multiplicidades que se relacionam, em perpétuo devir...
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Lembro que, no capitulo III, discorri sobre as conectividades parciais e sobre o
cruzamento — operados pela Linha Cruzada — como respostas possiveis a definicio de um

pensamento arborescente e criado pela Ciéncia, que entende formas sincréticas. E que

Os sistemas arborescentes sdo sistemas hierdrquicos que comportam centros de
significancia e de subjetivacdo, autdmatos centrais como memdrias organizadas.
Acontece que os modelos correspondentes sdo tais que um elemento s6 recebe suas
informacGes de uma unidade superior e uma atribuicdo subjetiva de ligacoes
preestabelecidas (DELEUZE & GUATTARI, 2000:26).

Em oposicdo aos sistemas arbéreos, encontram-se os sistemas rizomorficos — dos
quais, constituem-se as diferentes linhas da religido —, que operam em multiplicidades, em
conexoes e em afastamentos. Volto as reflexdes ja feitas no capitulo III: nas linhas da religido,
santos catolicos sdo cruzados intensivamente a orixas africanos; caboclos (espiritos
amerindios), pretos-velhos (antigos escravos), exus e pombagiras (do Povo da Rua, que eram
tidos pelo espiritismo como “espiritos sem luz”) sdo acionados pela Umbanda, na abertura
feita pelo Sete Encruzilhadas, hd mais de um século; as imagens e outras referéncias do
Cristianismo sdo intensivamente potentes...

Nao ha uma negacao da outra religido quando a linha se cruza e nem uma adaptacdo a
religido dominante, porque as linhas sao multiplicidades que operam por légicas rizomaticas
encadeantes. Aqui, podemos entender desterritorializacdes das diferencas existentes que
podem ser conectadas parcialmente, alhures, nas relacdes e nas praticas, ja que sao devires

que estdo em jogo. Entdo, podemos indicar que a multiplicidade

[...] é diferente de uma esséncia; as dimensGes que a compdem ndo sdo
propriedades constitutivas ou critérios de inclusdo classificatéria. Um dos
componentes principais do conceito de multiplicidade é, ao contrario, uma nocdo de
individuacdo como diferenciagdo ndo-taxonomica — um processo de atualizagdo do
virtual diverso de uma realizacao do possivel por limitacdo, e refratario as categorias
tipolégicas da semelhanca, da oposicdo, da analogia e da identidade. A
multiplicidade é o modo de existéncia da diferenca intensiva pura, ‘a irredutivel
desigualdade que forma a condi¢do do mundo’ (VIVEIROS DE CASTRO, 2007:98,
grifos meus).

Entendo que é preciso pensar na nomadologia™, como chave fundamental de
compreensdo a légica da Linha Cruzada. Seguindo Claudio Ulpiano, “a nogdo de povo
nomade e povo sedentario é evidentemente uma nocao historica, mas, embora esses povos

existam na historia (o povo beduino, por exemplo, seria um povo némade), essa no¢ao nao se

133 Ver DELEUZE, Gilles & GUATTARI, Félix. Mil Platos: Capitalismo e esquizofrenia. Sdo Paulo: Editora 34,
2008 (Volume 5).
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reduz ao campo histérico”. Assim, para o autor,

a nocdo de némade e de sedentdrio, como a utiliza Deleuze, implica forcas do
inconsciente: inconsciente ndomade e inconsciente sedentério (talvez o inconsciente
seja necessariamente némade, e o sedentarismo nele seja de forcas que vém de fora).
Entdo, podem acabar com todos os povos nomades, que sempre vai aparecer um

artista, um filésofo, um cientista, que vai ter uma maneira de trabalhar momadica'.

. oA . ' . 4154
Por causa disto, Deleuze funda uma nova ciéncia, chamada 'nomadologia >,

O nomadismo pode ser percebido como légica operatoria da e na Linha Cruzada, nao
so pelo fato de haver, nessa religidao, uma linha dos espiritos ciganos/as (e, também, a linha do
Povo do Oriente, que contempla outros povos nomades e que trabalha de modo nomadico): é
também porque podemos definir os fluidos e as energias como energias nomades e, assim,
entender os espiritos, as entidades, como entes nomadicos, que estdao sempre em Sseus
percursos diferenciantes. Ha também os percursos de identidades, de diferencas, de povos, de
corpos, de acdes, de territérios, de substancias... A rede, que é rizomatica, é tecida em
percursos nessa religiao e opera pelo cruzamento de suas linhas, pela cosmopolitica.

Anjos (2006) ja chamou a atencdo para a nocao do nomadismo na Linha Cruzada
considerando que, na “'maior poténcia politica' da religiosidade afro-brasileira, as identidades
tendem a se sobrepor e a se dissolver para se reconstruirem momentaneamente mais adiante”.
Se as identidades se dissolvem, é porque estamos diante de devires, de desterritorializacoes,
de cruzamentos, que se dao pelos diferentes lados existentes na Linha Cruzada (Batuque,
Umbanda, Povo da Rua...), pelas linhas que se cruzam, se dissolvem e se reconstituem, com
entidades desses lados, que ndo assumem identidades fechadas e essencializadas. Tudo isso
opera por nomadismo de formas. Na légica cruzada, existe uma maquina de guerra nomade,
“em que a forma-Estado, sua estrutura centralizada, é constantemente desmantelada no
interior do grupo”, constituindo-se “um outro modelo de organizacao”, um “lado de fora”
(ANJOS, 2006:33).

No que tange a organizacdo interna dos terreiros na Linha Cruzada, Anjos (2006)
constata que essa organizacgao e as chefias das Casas toma como referéncia a chefia indigena.
O elemento amerindio prevalece, em certo sentido, na estruturacdo de uma Casa, pois a mae
de santo é igualmente chamada de chefa da terreira, de cacica, e ela possui uma autoridade
menos rigida (ou nada rigida) do que uma Yalorixd ou um Babalorixa do Batuque (ou do

Candomblé). E discorrendo sobre uma importante questdo colocada por Deleuze e Guattari no

134 Retirado de http://claudioulpiano.org.br.s87743.gridserver.com/?cat=10. Acesso em: 16.12.2012.
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Plat6 “Tratado de Nomadologia” — em que os autores retomam as consideracdes feitas por

Pierre Clastres sobre a Sociedade Contra o Estado!*

e a chefia amerindia —, que Anjos aponta
a familia de santo como “um grupo que se sobrepde com alguma tensdo a familia carnal”, um
grupo que se desterritorializa. Assim, o “nomadismo das formas afro-brasileiras” é uma
“possibilidade de organizacdo politica sem os riscos da asfixia burocratizante por fixacao
demasiadamente mecanica numa identidade de grupo” (ANJOS, 2006:36).

No capitulo III, vimos que, nas diferentes ligacdes em que a Linha Cruzada opera, o
elemento amerindio é muito forte na organizacdo dos terreiros: o proprio Caboclo Sete
Encruzilhadas atua como chefe do lado da Umbanda e como cacique. Tanto o terreiro de Mae
Irma quanto o de Made Jalba possuem no nome das Casas, junto a referéncia de orixas, a
inscricdo “e Seguidores do Sete Encruzilhadas”. No terreiro de Mae Jalba, o caboclo dela é o
Seu Sete Encruzilhadas, que é, portanto, o cacique do seu terreiro.

A ligacao entre Povo da Rua e Povo do Oriente, como vimos no capitulo I, mostra-nos
mais os elementos transformacionais das entidades do que as caracterizacoes de que elas sdo
espiritos em “evolucdo”. As entidades caboclas e até mesmo os eguns, configuram-se no
nomadismo. Essa nog¢do de nomadismo articula-se com a nogdo de energias. Por exercer
velocidades intensivas que se cruzam, que se refazem e se desfazem, vemos que as energias
operam por fluxos, por ressondncias: o axé passa de uma pessoa para outra, de uma entidade
para outra, por bebida e/ou alimento absorvido pela pessoa, pela pedra (acutd), pela
divindade, pelo contato e pela participacdao. De modo similar ao axé, os espiritos, as entidades
e as divindades ambulam pelos corpos, pelos elementos da natureza e pelo Cosmos e agem,
também, por fluxos: sdo energias intensivas. A légica rizomatica opera por segmentaridades e,
conforme Deleuze e Guattari (2008), a diferenca entre movimentos e velocidades existe
porque

O movimento é extensivo, a velocidade, intensiva. O movimento designa o carater
relativo de um corpo considerado como “uno”, e que vai de um ponto a outro; a
velocidade, ao contrdrio, constitui o cardter absoluto de um corpo cujas partes
irredutiveis (dtomos) ocupam ou preenchem um espaco liso, @ maneira de um
turbilhdo, podendo surgir num ponto qualquer (:52-53, grifos dos autores).

E encontrando as nocdes de nomadismo e de maquina de guerra que sugiro a

existéncia de uma formacdo ndo s6 social, como também cosme-sociolégica na Linha

%5 Ver: CLASTRES, Pierre. A Sociedade Contra o Estado. Pesquisas de Antropologia Politica. Rio de Janeiro:
Francisco Alves, 1978.
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Cruzada e nas outras religides de matriz africana (em seus diferentes lados'®) que operam
modos de existéncia diferentes da forma-Estado e das noc¢Ges ocidentais de “representacao” e
de politica. Como um dos lados das religides de matriz africana, a Linha Cruzada é tomada,
muitas vezes, como “degradacdo” de um (possivel?) “purismo” do Batuque, que destoaria do
que ¢é africano, e é tida como uma “linha pesada”, para algumas formas da Umbanda, porque
ela trabalha com sangue animal nos seus agenciamentos e com as entidades do Povo da Rua.

Para outras religides, muitas vezes, a Linha Cruzada ndo é nem considerada como
religido: temos casos, como a [IURD', por exemplo, e outras igrejas evangélicas — e até
mesmo catolicas —, que negam a Linha Cruzada (assim como as outras religides afro-
brasileiras), atribuindo-lhe a existéncia de “cultos demoniacos”; forcando acusacoes de que
seus/suas adeptos/as fazem “feiticaria” e que causam “maus tratos a animais” ou que sua
prética, como um todo, é da “enganagdo” e de “charlatanismo”'*®,

Por operar na légica rizomatica e como mdaquina de guerra némade, a Linha Cruzada
tem outro modo de lidar com as diferencas, o que, muitas vezes, ndo serd compreendido pelos
outros — como evocam alguns/mas umbandistas. A Linha Cruzada opera devires nas relacdes
que ela cria, e essas relacoes, com outras religides, com outros entes do Cosmos, com a

doenca e com a satde etc, sdao cosmopoliticas: ela ndo toma os essencialismos como modos de

constituicao de conceitos porque estes tltimos sdo sempre re-criados, intensivamente.

Devires: Cosmopolitica

Podemos considerar a existéncia de um devir-outro, um devir-raca, um devir-povo
quando sdo evocados os cruzamentos das linhas, nesse modo de existir que produz diferencas
nas relacdes e que ndo toma a unidade como modelo. Ha devires na Linha Cruzada e eles
operam cosmopoliticas porque, justamente, ndo sdo da ordem da semelhanga, nem da
imitacdo e nem da ordem da identidade. A cosmopolitica afro-brasileira tem outra resposta

para o que temos enquanto politica, diplomacia, relacdo, corpo e sujeito (para ficarmos,

156 Levando em conta o que Goldman (2006) apresenta sobre o Candomblé, o que Anjos (2006) diz da Linha

Cruzada e o que Barbosa Neto (2012) e Avila (2011) apresentam do Batuque.

Igreja Universal do Reino de Deus.

No capitulo IV, vimos como ocorrem as relacdes de cura, de medicina, nas religides de matriz africana tanto
no que as/os proprias/os umbandistas realizam como satide e cura como naquilo que Tobie Nathan (2012) diz
sobre o medicamento em sociedades ndo ocidentais, entendendo-os como “objetos ativos”.
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apenas, nesses conceitos). Ela nos mostra a encruzilhada como poténcia relacional entre as
diferencas.

Segundo Deleuze e Guattari (2007), as relacdes que compoem, decompdem ou
modificam um individuo correspondem intensidades que o afetam, aumentando ou
diminuindo sua poténcia de agir, vindo das partes exteriores ou de suas proprias partes. Os
afetos, para os autores, sdo devires. Por isso, existe devir-animal, sem precisarmos,
necessariamente, nos tornarmos animal, um devir-mulher no homem e um devir-crianca no
adulto. Devir é um movimento por meio do qual é possivel arrancar a identidade tida como
substancial para construir outro territorio existencial.

Para Goldman (2006), o devir é o movimento “pelo qual um sujeito sai de sua prépria
condi¢cdo por meio de uma relagdo de afetos que consegue estabelecer com uma condicao
outra”. Para ele, os “afetos ndo tém absolutamente o sentido de emog¢0es ou sentimentos, mas
simplesmente aquilo que afeta, que atinge, modifica” (:31).

Portanto, o devir sempre remete a resisténcias (devir-mulher, devir-homossexual,
devir-negro, devir-crianca, devir-indio) e nunca pode existir devir-homem, devir-
heterossexual, devir-branco, devir-adulto. Ao falarmos de relacdo e de devires, temos de,

conforme lembra Viveiros de Castro (2007), pensar que

nao se trata de “qualquer” relagdo. A multiplicidade é um sistema formado por uma
modalidade de sintese relacional diferente de uma conexdo ou conjungdo de termos.
Trata-se da operacdo que Deleuze chama de sintese disjuntiva ou disjuncdo
inclusiva, modo relacional que ndo tem a semelhanga ou a identidade como causa
(formal ou final), mas a divergéncia ou a distancia; um outro nome deste modo
relacional é “devir”. A sintese disjuntiva ou devir é ‘o operador principal da filosofia
de Deleuze’ , na medida em que é o movimento da diferenca como tal — o
movimento centrifugo pelo qual a diferenca escapa ao poderoso atrator circular da
contradicao e sublacdo dialéticas (:99-100).

E na existéncia da disjuncdo inclusiva que se dd a conexdo: mas ndo a conexdo que
“prende” e por meio da qual se forma unidade e, sim, na disjuncao inclusiva de diferencgas que
a Linha Cruzada opera. Por exemplo, cada pessoa, sendo iniciada na religido ou nao, tem
seus/suas orixas. Quando ela passa a participar da religido, empreende relacGes com eles/elas
e com caboclos/as, exus, pombagiras e outros entes. Assim, ha intensidades que se relacionam
em diferentes momentos com as pessoas, com 0s objetos e com os animais, formando um
sistema politico-césmico.

As relacdes operam por devires: cada evento é entendido como uma agdo (estados
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intencionais de algum agente), e cada acdo ou relacdao pode ter uma forma politica. Sendo o
mundo, na concepcdo cosmopolitica afro-brasileira, habitado por diferentes espécies de
sujeitos, pessoas e entes extra-humanos, as diferentes relacdes tornam-se elos que fardo as

conexodes ou ndo entre os agentivos. Goldman (2009) fala em atualizagdes, entendendo que

é claro que a descoberta do fetiche, o encontro da pedra, a determinacdo do orixa,
podem ser entendidos como acontecimentos quando encarados do ponto de vista da
histéria; mas esses eventos também podem ser lidos como a pura atualizagdo, no
tempo histérico e no mundo extensivo e molar, de virtualidades intensivas e
moleculares em perpétuo devir [...] (:132-133).

Se o devir ndo é da ordem da imitacdo e se as conexdes ndo sdo unificacdes, é a
disjungdo, ou a encruzilhada, que se da por aliangas e por atualizagdes possiveis. Também ela
se da por controvérsias e fechamentos, que indicam respostas afro-religiosas a nocao de
identidade. E na positivacdo das diferencas que o “devir é uma realidade: os devires, longe de
se assemelharem ao sonho ou ao imaginario, sdo a propria consisténcia do real”
(ZOURABICHVILI, 2004:48).

A questdo agora €: se ndo se trata de “qualquer relacdo”, ndo se trata de “qualquer
diferenca”. A diferenca ndo é opositiva e dicotomica: ela é sempre formada por contagios!
Como lembra Zourabichvili, “conectar é sempre fazer comunicar dois extremos de uma
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distancia, mediante a propria heterogeneidade dos termos'*””. Se a comunicagdo se da porque

estdo sendo acionados devires, e estes operam por contagios, ha uma logica rizomatica:

Um rizoma ndo se comporta como uma entidade, nem instancia um tipo; ele é um
sistema reticular acentrado formado por relagdes intensivas (“devires”) entre
singularidades heterogéneas que correspondem a individuacOes extra-substantivas,
ou eventos (as “hecceidades”). Assim, uma multiplicidade rizomatica ndo é
realmente um ser, um “ente”, mas um agenciamento de devires, um “entre”[...]
(VIVEIROS DE CASTRO, 2007 :98).

Na Linha Cruzada, a intensividade de suas conexdes é maior do que a extensividade
delas. As relacGes operadas entre pessoas de diferentes Casas, e entre elas, ndo ocorrem como
“basilares”, como “identificagdes grupais”: ha autonomias das Casas e das pessoas em
seguirem ou ndo tanto as primeiras como as tltimas (em se tratando de uma “filiacdo”). E, nas
relacOes realizadas com as linhas, e por meio delas, com entidades, divindades, mortos,
cosmos, plantas, substancias, nas relacdes “internas” aos corpos humanos e extra-humanos

(pedras), pessoa e seus/suas orixas, entre pessoas e acutds, enfim, sdo intensividades que se

139 Apud Viveiros de Castro (2007).
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operam por fluxos e devires.

Como ndo é “qualquer relacao”, acontece que, mesmo na possibilidade de conexdo
entre linhas das religides, ha diferentes formas de se relacionar, de se conectar, nas quais
umas linhas se relacionam, outras ndo. A encruzilhada pode ser vista como entrecruzamento.
Por exemplo, em uma mesma noite, um terreiro pode tocar para duas ou mais linhas
diferentes, e pode ser que exus ou pombagiras da linha do Povo da Rua aparecam na linha
branca para dar passagem ou para fazer uma assepsia do corpo do(a) médium.

Por isso, ndo é somente pela extensividade de relacdes que a Linha Cruzada se forma:
ela opera mais pelas suas variacOes (aliancas) entre as linhas possiveis e as intensividades
(presentes ou ndo), que operam as relacoes, nas quais as diferencas sdo intensivas, potentes.
Logo, “o que concerne as multiplicidades ndo sdo as relagoes (extensivas) que variam, sdo as
variacOes (intensivas) que relacionam as diferencas que diferem” (VIVEIROS DE CASTRO,
2007:101). Nessa mesma perspectiva, Goldman (2009) nos fala que

As teorias e praticas nativas envolvidas na criacdo de seres, pessoas e deuses que, no
entanto, ja existem, determinam um mundo. Mas nao o determinam de acordo com o
modelo judaico-cristdo da criacdo ex nihilo, no qual o criador é necessariamente
superior a criatura. De facto, essas teorias e praticas parecem remeter antes para
conceitos como o de producdo desejante, de Deleuze e Guattari (1972), que se
propde compreender a produ¢do como um processo ininterrupto de cortes em fluxos,
nao de modelagem de contetdos (:134).

O processo de cortes e fluxos da-se pelas diferencas (conectadas ou ndo conectadas),
que ndo formam a superioridade de um modelo ou de um mundo. Os mundos sdao sempre
passiveis e possiveis de cruzamentos e, também, de controvérsias e embates cosmolégicos. E
aqui que sigo a ideia de um relacionismo, pois essa nocdo torna possivel a percepcdo de
outras formas de ver o mundo e operar por perceptos: em regimes de existéncia que tomam a
relacdo como pratica constante e como devir existem elementos que podem indicar como
operam seus mundos. Pelo perspectivismo amerindio, por exemplo, vemos que existe a
capacidade de os diferentes entes ocuparem pontos de vista nos pluriversos.

Apreendo essa nocao de perspectiva enquanto possibilidade de encadeamento para o
que temos nas relagcdes operadas pelas religides de matriz africana. Aqui, também, se trata da
existéncia de perceptos, pontos de vista, devires e intensividades, e ndo de conceitos
superiores que definiriam as praticas. Podemos, entdo, dizer que é pela producdo desejante

que o devir estara ligado. Segundo Cintia Vieira da Silva (2010), “aquilo que poderiamos
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chamar de uma ontologia do devir apenas se concretiza aliando-se a uma estética das

hecceidades [...] A composicao entre hecceidades se faz segundo o modo do devir [...]” e:

As hecceidades designam a singularidade dos acontecimentos. Assim, por
exemplo, as estacdes, horas, datas sdao hecceidades porque sdo dotadas de “uma
individualidade perfeita a qual ndo falta nada”, mesmo que ndo possamos defini-las
nem como coisas nem como sujeitos. Sua individualidade consiste numa
determinada “relacdo de movimento e de repouso entre moléculas ou particulas” que
implica num determinado “poder de afetar e de ser afetado” [...]. Em todas as
ocasides em que Deleuze procura definir o que seria um individuo para Espinosa
[...], utiliza essas mesmas expressdes, o que atesta o transporte direto de nogdes
colhidas da sua compreensdao do espinosismo para uma teoria da individualidade,
elaborada em colaboragdo com Guattari [...] (:48-49, grifos meus).

Se a diferenca é sempre possivel (e a relacdo também), a percepcao de como isso se da
opera por velocidades intensivas para tal diferenca (e para a relacdao) ser conectada,
disjuntivamente ou para que a controvérsia seja acionada. Ndao ha a simples integracdo de
modos ou praticas no interior do sistema e é por isso que concordo com Goldman (2009),

quando ele afirma a impossibilidade de crer

[...] que essas (e outras) conexdes, ainda que necessariamente parciais, sejam
arbitrdrias ou forcadas. Pois essas teorias e praticas, sejam elas filosoficas,
antropolégicas ou nativas, sdo a consequéncia de perspectivas que se recusam a
imaginar um universo onde coisas e seres sdo criados do nada e onde, por mais que
se produza, o vazio e a falta ndo cessam de existir. Essas teorias e praticas partem,
ao contrario, do principio de que lidamos com um mundo pleno, onde o fato de nada
faltar ndo significa que nada haja a fazer — muito pelo contrario (:134).

E que ha, sempre, algo a fazer: a cabeca (e o corpo) de alguém que se inicia, um
assentamento de orixa, um apronte de uma pessoa e de acutds... Por isso, a religido ndo tem
uma estrutura dada a priori, uma ordem de efetuacdo dos cruzamentos, que seria sempre a
mesma. Os encadeamentos sdo realizados sempre em diferentes planos e compdem
fundamentos. Esses fundamentos da religido ndo sdo sé os rituais, pois evocam um paradoxo
em sua composicao: ter fundamento é uma atualizacdo de algo ja feito alguma vez, mas é algo
que pode ser criado num determinado acontecimento da religido, de uma Casa especifica, por
uma mae de santo ou pai de santo... Lembro-me de dois fatos que se apresentam como
exemplos dessa logica da diferenca na Linha Cruzada:

O primeiro veio de uma conversa que tive com Mae Jalba e Cristian, durante o serdo
para a Roda de Batuque ocorrida em Mostardas no ano de 2012. Quando preparava aves ja

sacrificadas, despenando-as e retirando seus 6rgdos internos, Cristian comentou que, numa
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outra Casa, em Rio Grande, o pai de santo, apds fazer os sacrificios, vestia as imagens dos
santos com a pele das aves, na ocasido da Roda de Batuque. Ouvindo isso, Mae Jalba sacudiu
a cabeca, negativamente. Perguntei por que Mae Jalba e Cristian ndo faziam isso também e
ela me respondeu: Ndo, muito obrigado!

O segundo fato foi quando me dirigi a uma flora (loja de artigos religiosos), uma das
quatro que se localizam no interior do Mercado Publico de Porto Alegre, para comprar algo.
Entrando na loja, vi pendurada, junto a dezenas de outros objetos, uma espada longa, com
bainha e cabo pretos, com detalhes em dourado no cabo, similar a katana, a espada japonesa
dos ninjas'®. Perguntei ao atendente da loja por que havia ali tal objeto. Ele me respondeu que
muita gente comprava aquele tipo de espada para coloca-la no quarto de santo, para Ogum, ou
para os caboclos, e que essa espada ¢ usada ainda quando as terreiras tocam a linha do Povo
do Oriente.

Na realidade, ha muitos outros exemplos sobre as relacdes e as conexdes possiveis e as
que ndo sdo possiveis. Trago esses dois exemplos, porque a cosmopolitica afro-brasileira é
dotada de praticas nas quais mundos diferentes estdo em constante criacdo, transformacao e
comunicacgdo, operando multiplicidades e diferencas. Retenho-me nesses dois exemplos para
argumentar que a nogao de sincretismo, como a temos recebido, com base na literatura sobre
o tema, ndo da conta das relagcdes cosmopoliticas efetuadas pelas religides de matriz africana.

Se Mae Jalba, Mae Irma e Cristian ndo vestem as imagens dos santos com as peles das
aves sacrificadas no serdo, e, em outra Casa, isso pode ocorrer, é porque os planos e as
conexdes possiveis que essas/es umbandistas trabalham, com as diferencas entre animal,
pessoa, imagens e divindades no serdo, no sacrificio, diferem do e no fundamento em relacao
aquela Casa que veste o santo com as peles das aves. Ao vestir os santos com a pele dos
animais sacrificados, ndo se firmara relacdo com esses santos naquela Casa porque, ali, o
modo de conexdo é outro, o fundamento é outro. Isso se da por diferencas que possuem
l6gicas de funcionamento em planos muito proximos entre os lados da religido.

J& o outro exemplo que dei, uma espada (que poderiamos ver como elemento

1% Segundo o sitio www.wikipedia.org, “um ninja (Z2%) ou Shinobi (Z2U') era um agente secreto do Japdo
feudal, especializado em artes de guerra ndo ortodoxas”. Eles foram contrastados aos samurais, que tinham
“regras estritas sobre honra e combate”. Ver: http://pt.wikipedia.org/wiki/Ninja.

Aqui, poderiamos pensar que os ninjas teriam o devir-minoritario ativado numa linha do Povo do Oriente e
que, eventualmente, seria ativado esse devir numa linha do Povo da Rua: o ninja como devir-exu que
empunha sua katana contra as forcas negativas do Cosmos...
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“simbdlico” de uma “identidade japonesa” ou “oriental”) — que pode ser trabalhada em sua
conexao com o lado do Povo do Oriente e com Ogum, Orixa guerreiro africano, ou ainda para
algum caboclo da linha desse Orixa — evoca ndo s6 o uso de um “objeto” como também uma
cadeia de intensidades possiveis. Aqui, as diferencas sdo articuladas por momentos
(hecceidades) e produzem diferencas, pois, ao usar uma espada ninja, o Povo do Oriente
podera ser acionado e, ainda, caboclos serdo um povo guerreiro, como o Ogum, e estarao
usando uma espada da linha de Ogum cruzada com a do Oriente.

Por meio das articulacdes possiveis — e ndo por “adaptacdes” ou “identificacées” — a
Linha Cruzada opera os devires: devir-povo, devir-orixa, devir-animal.... A cosmopolitica
revela as formas pelas quais as religides de matriz africana mobilizam outros modos de tratar
as relacOes politicas — que é ontologicamente potente —, mediante os quais o Cosmos e seus
actantes operam participacoes, disjuncdes e controvérsias realizadas pelas religioes de matriz
africana com o catolicismo institucional, com as igrejas evangélicas, com as concepgoes

politicas, com o Estado, entre outros.

keskesk

O exercicio deste capitulo foi formular o entendimento de como se opera na Linha
Cruzada uma légica rizomatica que funciona por devires, por nomadismo e por disjuncdes, e
qual conjuga cosmopoliticas, porque esta ligada as possibilidades que se conectam e a outras
que ndo sdo conectadas. Ha devires (que sdao operados nas relacdes intensivas) e ndo
identidades fixas. Dependendo da Casa, das pessoas e de outros actantes, acionam-se ou nao
determinadas relacdes. E na percepcdo de que ndo hé a busca pela unidade nessa légica que
podemos ver a segmentaridade, em si mesma, contendo o nomadismo de formas, no que é
perpassado nas diferentes passagens — como vimos no capitulo anterior.

Se entes que sdo diversos em corpos e em agéncia podem entrar em relacdo, pois tudo
possui espiritos, energia, axé, e tudo se comunica por fluxos, podemos entender essa relacao
enquanto uma relacao politica, ja que, para formar diferentes relacdes — com plantas, locais,
espiritos, objetos, etc —, é preciso uma operacdo que encadeie os diferentes actantes e 0s
devires que estdo em jogo.

Deleuze e Guattari (2007) indicam que ha devires ndo humanos, que extravasam por

todos os lados os estratos antropomorficos e que ndo possuem termo nem sujeito: “o devir-



249

animal é apenas um caso entre outros. Vemo-nos tomados em segmentos de devir, entre os
quais podemos estabelecer uma espécie de ordem ou de progressao aparente: devir-mulher,
devir-crianga; devir-animal, vegetal ou mineral; devires moleculares de toda espécie, devires-
particulas” (:63).

Para que as relagOes sejam constituidas, é preciso que haja um processo de mediacao
no qual os meios e agentes necessarios para que isso ocorra se comuniquem em diferenca e
em multiplicidades. A prépria questao do afeto é tomada aqui como possibilidade da
cosmopolitica, pois “o afecto ndo ultrapassa menos as afec¢oes que o percepto, as percepgoes.
O afecto ndo é a passagem de um estado vivido a um outro, mas o devir ndo humano do
homem”. Além disso, ele é “uma zona de indeterminacdo, de indiscernibilidade, como se
coisas, animais e pessoas [...] tivessem atingido, em cada caso, este ponto (todavia no
infinito) que precede imediatamente sua diferenciacao natural” (DELEUZE & GUATTAR]I,
2005:224), a zona do indeterminado, do indiscernivel, como a incorpora¢do por um exu, por
uma cabocla, um orixa: afeto possivel dentro de acontecimentos.

Quando apresentei uma “monadologia” como possibilidade de entendimento sobre as
relacdes operadas entre humanos e extra-humanos e quando falo em compreender o axé
enquanto modo de relacdo energética, busquei cruzar essa compreensdo acerca do axé,
percebendo uma ldgica rizomatica na Linha Cruzada, atravessada por devires, para que, na

esteira do que Vargas (2004) postula sobre Tarde, possamos levar a sério

[...] a nogdo de infinitesimal e o que ela implica: considerar a diferenca como
relacdo (e vice-versa) e ndo como termo (ou unidade discreta), como dinamismo de
uma poténcia e ndao como atributo de uma esséncia. Trata-se, com Tarde, de cultivar
a possibilidade de uma teoria social que ponha em suspensdo (e suspeicdao) a
antinomia entre o continuo uniforme e o descontinuo pontual ou, mais precisamente,
que pense as entidades finitas como casos particulares de processos infinitos, as
situagOes estdticas como bloqueios de movimento, os estados permanentes como
agenciamentos transitérios de processos em devir (e ndo o contrario) [...] (:175,
grifos meus).

E pelas praticas, afetos e perceptos e pelos modos como se opera a politica c6smica
que existe uma “diplomacia afro-brasileira”, ja referida por Anjos (2006) e Anjos e Oro
(2009). A questao que aqui se coloca é a de como podemos ampliar o nosso entendimento
para a existéncia de outros tipos de politicas, voltando o olhar para as relagdes sécio-
cosmopoliticas da Linha Cruzada.

Assim, as cosmopoliticas da Linha Cruzada sdao as relagGes constantemente criadas,
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recriadas e transformadas em todos os processos, que ndo tomam a unificacdo e a juncao de
mundos como modelos, como o que ocorre com o axé, que esta em tudo — inclusive naquilo
que ndo “enxergamos”, operando como fluxo energético que passa, que percorre 0S COrpos
humanos e extra-humanos —, e que possibilita ou ndo (pois pode haver o axé de miséria) a

formacao e as conexdes disjuntivas. Logo, as relacdes sdo possibilidades, sdo perspectivas.
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CONCLUSOES

...6 evidente que existe uma articulacdo empirica entre tambores e politica; s6 que
parece mais facil levar a sério discursos outros sobre a religido ou a musica do que
sobre a politica, assim como parece mais facil ser relativista entre os Azande do que
entre n6s (Marcio Goldman 2006).

O que me parece impressionante numa ontologia pura é até que ponto ela repudia as
hierarquias [...] £ o mundo da imanéncia. Este mundo da imanéncia ontolégica é
um mundo essencialmente anti-hierarquico [...] E a intuicio de base da ontologia:
todos os seres valem. A pedra, o insensato, o racional, o animal, de um certo ponto
de vista, do ponto de vista do Ser, eles valem [...] Uma espécie de mundo muito
selvagem (Gilles Deleuze, Cursos sobre Spinoza).

As linhas da religido sdao agenciamentos nos quais as multiplicidades de diferencas
(pedras, substancias, pessoas, animais, espiritos, objetos...) operam relagdes entre si. A pessoa,
0 acutd, os orixas, 0s protetores e 0s demais existentes, crescem e se desenvolvem juntos, a
partir do processo de aprontamento, e seguem sendo relacionados no decorrer das vidas da
pedra, da pessoa e dos demais entes.

O corpo — relacionando-o aqui com o perspectivismo amerindio — é compreendido ndao
somente como diferenca fisiolégica, mas como “um conjunto de maneiras ou modos de ser
que constituem um habitus”. O corpo é, portanto, um “feixe de afeccdes e capacidades [...] é a
origem das perspectivas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006:4). No caso das religioes afro-
brasileiras, podemos dizer, seguindo Anjos (2008), que as entidades é que sao as perspectivas,
e sdo essas que ocupam 0S COrpos.

Foi preciso, na tese, articular conceitos de sociedade, individuo e objetos,
considerando a possibilidade de, inventivamente, junto a(os) interlocutoras(es), criarmos
outros conceitos. Relaciono o que aponta Viveiros de Castro (2006:2), sobre a cosmologia
amerindia, com a Linha Cruzada, como uma constituicdo de mundos povoados “de um
nimero indefinidamente grande (de direito, indeterminado) de espécies de seres dotadas de
consciéncia e cultura”.

E preciso que sejam evocados os conceitos préprios a esses povos. Como lembra

Baptista da Silva (2013), falando sobre os mbya-guarani, a

[...] divisdo ontolégica entre natureza e cultura, animais e humanos, plantas e
humanos, minerais e humanos, objeto e sujeito, sociedade e individuo, humanos e
ndo-humanos, entre tantas outras, costuma ocorrer nas sociocosmologias
euroreferenciadas, marcadas por conceitos antagénicos, que indicam oposigdes
binérias, sem conectividade entre seus termos.

Dai, certamente, nossas dificuldades e constrangimentos cosmolégicos, na
compreensdo de intimeros preceitos émicos mbya-guarani, essencialmente
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importantes para o entendimento das suas nogdes de corpo e territério, e
imprescindiveis para o entendimento e continuidade da nogdo de pessoa mbya-
guarani, nas suas especificidades face as relagdes com outros seres extra-humanos
(:47-48).

Retomei elementos da etnologia amerindia, em especial do perspectivismo amerindio,
enquanto uma proposta para que deixemos de lado as consideracdes de que existem somente
representacoes na sociedade ou que ela é uma entidade com finalidade funcional. Considero
possivel escaparmos daqueles conceitos que foram sempre colocados como universais
(cultura, sociedade, individuo, Estado, politica) e possibilitar o exercicio criativo de
conceituar de outros modos e, como propoe Viveiros de Castro (2002), sermos capazes “de
gerar e desenvolver a diferenca” (:316).

O conceito de sociedade, por exemplo, foi construido ao longo da histéria e da pratica
antropologica. Essa pratica impds uma divisdo que colocava, de um lado, a etnografia-
descricdo, que privilegiou as diferencas entre sociedades e, por outro lado, o aspecto teérico-

comparativo, visando a explicacao e formulando proposicoes sintéticas que seriam validas

para toda sociedade humana:

'Sociedade’ e 'cultura' vieram ainda dividir o campo estruturado pela oposigdo
jusnaturalista entre '(estado de) natureza' e 'sociedade (civil)', com a diferenciacdo
das duas antinomias centrais das ciéncias humanas: natureza/cultura e
individuo/sociedade. Ambas conotam o mesmo dilema teérico, o de decidir se as
relacGes entre os termos opostos sdo de continuidade (solucdo reducionista) ou de
descontinuidade (solucdo autonomista ou emergente) (VIVEIROS DE CASTRO,
2002:302, grifos do autor).

Baseados nos modos euro-referenciados, as Ciéncias Sociais classificaram como
Cultura o que “N6s” somos, enquanto Sujeitos Modernos. Postulou, portanto, os que eram ou
os que foram os “Outros”, aqueles que nds ndo somos mais porque ja fomos, classificando
como Natureza o resto do mundo nado ocidental: os povos primitivos, os rituais, a tradicdo, os
mitos, as crengas... isso tudo sendo classificado como “nativo”. O “grande divisor”'®
produziu-se, sobretudo, nesse tipo de codificacdo dicotomica ao qual a Antropologia, como
Ciéncia, se apegou — e que foi reproduzido em seus trabalhos, de modo geral.

Viveiros de Castro (2007), tomando outros caminhos na antropologia, advoga uma

articulagdo possivel com o pensamento deleuziano, pois, segundo ele:

A novidade da filosofia de Deleuze foi logo percebida pelas miiltiplas politicas
contraculturais que emergiram de 68 [maio de 1968], pela arte experimental e pelos

'8! Ver Goldman e Lima (1999) e Descola (2008).
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movimentos de minorias, em particular por algumas correntes do mais importante de
todos eles, o feminismo. Ndo muito mais tarde, ela foi incorporada ao repertério
conceitual de novos projetos estratégicos de antropologia simétrico-reflexiva, como
os science studies, e foi reivindicada por algumas disquisi¢oes influentes sobre a
dindmica do capitalismo tardio. Em contrapartida, as tentativas de articulacdo entre a
antropologia social classica (o estudo dos sujeitos e objetos minoritéarios, em todos
os sentidos dessas trés palavras) e os conceitos deleuzianos ainda sdo relativamente
raras, e quase sempre timidas, ao contrario do que se poderia esperar. Afinal, o
diptico Capitalismo e esquizofrenia apdia muitos de seus argumentos em uma vasta
bibliografia sobre povos ndo-ocidentais, dos Guayaki aos Kachin e dos Nuer aos
mongois, desenvolvendo a partir dela teses ricas em implicagdes antropolégicas —
ricas demais, talvez, para certas constitui¢oes tedricas mais delicadas (:93).

Concordo com o autor quando ele diz existir hoje uma “mudanca de énfase” nas

analises antropoldgicas, privilegiando-se

o fracionario-fractal e o diferencial em detrimento do unitério-inteiro e do
combinatério, as multiplicidades planas ali onde se valorizavam as totalidades
hierarquicas, a conexdo transcategorial de elementos heterogéneos mais que a
correspondéncia entre séries internamente homogéneas, a continuidade (ondulatéria
ou topolégica) das forcas antes que a descontinuidade (corpuscular ou geométrica)
das formas (:95).

Latour (1994) é outro autor que toma importancia nessa discussao. Ele propoe que, nas
analises sociologicas, os coletivos tornem-se mais ativos, mais produtivos, mais socializados,
mais reais, mais discursivos e em que uma populacdao de actantes se misture as coisas e as
sociedades. A atividade dos actantes torna-se fundamental no que tange as concordancias ou
discordancias geradas e operadas no seio das relacdes.

E, portanto, relacionando o pensamento da diferenca com a cosmopolitica afro-
brasileira que encontro elementos para tratar do diferencial, das multiplicidades e das
continuidades de forgas presentes na ldgica da religido de Linha Cruzada. Esse modo de
pensamento irrompe transversalmente e coloca a Antropologia na encruzilhada.

Ao longo da tese, pudemos ver como as linhas e lados das religides de matriz africana
sugerem possibilidades de existéncia de politicas que agregam, nas suas relacdes, varios
actantes, produzindo diferencas, multiplicando-as. As diferentes linhas que se cruzam, se
abrem e que também se fecham, cosmopoliticamente, nos ddo elementos para perceber
concepcoes outras de politicas, de corpos, de relagdes... Também é o caso de evocar o que

Vargas (2004) aponta sobre a obra de Tarde. Para ele, a proposta de Tarde nos mostra que

[...] nem a sociedade constitui uma ordem mais alta e complexa que a dos
individuos, nem os individuos sdo o fundamento das sociedades: individuos e
sociedades, como células e atomos, sio todos compostos e, como tais,
imediatamente relacionais [...] Qudo longe estamos de Durkheim, que
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preconizava constituir a sociologia como ciéncia auténoma tratando os fatos sociais
como coisas! (:175, grifos meus).

A ideia de que individuos e sociedades sdao todos compostos aproxima-se daquilo que
as religioes de matriz africana nos mostram, de certo modo. Considero essas religides como
complexos sistemas de pensamento, de praticas e de relacdes, que ultrapassam os sentidos de
sociedade, de individuos, e, também, de devocao e de “crencas”. Entendo-as enquanto modos
de religacdo com o sagrado e, ao mesmo tempo, como filosofias plenas (ANJOS & ORO,
2009).

Existem “multiplicidades planas” nas formas que a Linha Cruzada cria, e os préprios
sujeitos (incorporando aqui os extra-humanos), dessa cosmo-ontologia estdo mais proximos
daquilo que Deleuze e Guattari chamam de devires do que de seres “unitarios-inteiros”. A
respeito dessa questdo, é pertinente assinalar o que Guattari (2001) discute sobre a
subjetivacdo:

O sujeito ndo é evidente: ndo basta pensar para ser, como o proclamava Descartes, ja
que intimeras outras maneiras de existir se instauram fora da consciéncia, ao passo
que o sujeito advém no momento em que o pensamento se obstina em apreender a si
mesmo e se pde a girar como um pido enlouquecido, sem enganchar em nada dos
Territérios reais da existéncia, os quais por sua vez derivam uns em relagcdo aos
outros, como placas tectonicas sob a superficie dos continentes. Ao invés de sujeito,
talvez fosse melhor falar em componentes de subjetivacao trabalhando, cada
um, mais ou menos por conta proépria. Isso conduziria necessariamente a
reexaminar a relacdo entre o individuo e a subjetividade e, antes de mais nada,
a separar nitidamente esses conceitos. Esses vetores de subjetivacdo ndao passam
necessariamente pelo individuo, o qual, na realidade, se encontra em posicao de
"terminal” com respeito aos processos que implicam grupos humanos,
conjuntos socioecondmicos, maquinas informacionais etc. Assim, a
interioridade se instaura no cruzamento de miultiplos componentes
relativamente autéonomos uns em relacdo aos outros e, se for o caso,
francamente discordantes (:17, grifos meus).

Nesse sentido, o sujeito seria, na concepgao das religides de matriz africana, um
componente de subjetivacao, um “terminal”, ja que ele é sentido e vivido como ente diviso e
composto de e por multiplas diferencas — o que nos leva a compreender a nocao de diferentes
passagens. Como Mae Jalba disse, sua cabega tem quatro santos! O corpo tem orixds nos
bracos, pernas, costas e na frente [...] cada um [pedaco do corpo] tem um dono...

Essa concepcao de que cada parte do corpo tem um dono (ou varios) é observada
também quando umbandistas referem que devem sempre se relacionar com as entidades,

apreender as energias veiculadas por elas e nelas (comer ou ndo determinados alimentos,
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desenvolver-se na religido, cumprir as obrigacoes, fazer aprontamento e refor¢o...). A
apreensao é entendida como operacao por meio da qual os corpos se movem nas relagoes.

Podemos realmente dizer que os corpos sdao “terminais”. O corpo, além de ser
ensinado, vai ensinar, e ele precisa apreender os fundamentos. O conhecer esta ligado ao
corpo. Além disso, o corpo é capaz de “absorver” energias e passa-las para outros lugares e
corpos. Nesse sentido, a mente também € ligada ao corpo, ndo se separa.

Foi operando o didlogo entre simetrizacdo e reversibilidade antropologica com os
conceitos émicos e o pensamento da diferenca que busquei realizar uma esquizoetnologia

nesta tese, sabendo que

De certo ponto de vista, parece, pois, ocorrer com a antropologia o mesmo que
Deleuze e Guattari (L’Anti-Oedipe, pp. 321-324) sugeriram em relagdo a economia
politica e a psicandlise. Se Adam Smith e David Ricardo descobriram que a riqueza
é trabalho produtivo apenas para alienar sua descoberta na representacdo da
propriedade, e se Freud descobriu o desejo para logo aliena-lo na representagao
familiar do Edipo, talvez pudéssemos indagar se a antropologia ndo teria
revelado um certo tipo de experiéncia da alteridade para logo aliena-la, ao
reduzir essa alteridade simplesmente aquilo que ja fomos (como no
evolucionismo), ou que apenas nao somos (funcionalismo), ou que poderiamos
ter sido (culturalismeo), ou que todos somos (0 homem em geral do
estruturalismo)'®*.

Nesse sentido, a “antropologia poderia reencontrar os passos da esquizoandlise de
Deleuze e Guattari [...] em que a potencialidade do par paciente-analista [...] se transforma
naquela do par nativo-etnégrafo”. Assim, seriamos capazes “de romper com algumas camisas
de forca ou operadores de despotencializacdo (tais quais as nocoes de sociedade, cultura,
individuo, identidade, estrutura, historia, e assim por diante)” e, desse modo, poderiamos
“potencializar a reflexividade necessaria para a superacdo da dicotomia entre 'ciéncia social
moderna e o conhecimento nativo"'®,

E preciso, portanto, “romper com uma certa divisio de 'especialidades’, que apenas
reflete o grande divisor ontolégico nos/eles que ha muito tempo a antropologia proclama ter
abolido”. Logo, o exercicio esta em “estabelecer conexdes transversais, capazes de promover
novas articulacoes e reviravoltas nos eixos epistemologicos e metodolégicos... [que] podem

ser postos em relacdo, ou em choque, com outros”. Desse modo, seriamos “capazes de

162 Nesse interessante texto da Rede Abaeté, encontramos diversos elementos de como esse didlogo entre

filosofia das diferencas e ciéncias sociais é possivel:

https://sites.google.com/a/abaetenet.net/nansi/Home/simetria-reversibilidade-e-reflexividade. Acesso em
28/02/2013. Grifos meus.

163 Idem, grifos do texto original.


https://sites.google.com/a/abaetenet.net/nansi/Home/simetria-reversibilidade-e-reflexividade
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ultrapassar tanto os impasses de um comparatismo e de um relativismo simplistas, que se
resumem a confrontar 'nés' e 'eles’, quanto aqueles de um universalismo anémico, que se
contenta em proclamar a unidade abstrata de todos os seres humanos. Ambos sdo,
simultaneamente, formas dominantes de pensar e modos de manter a dominagao, e é deles que
alguns dentre nés querem se livrar”'*,

Essa ideia frutifera para se livrar das formas dominantes de pensar relaciona-se com
aquilo que Anjos (2006) refere como um modo de fazer que a antropologia seja ocupada
(como uma entidade ocupa um corpo) pela ldgica politicamente potente da Linha Cruzada, e
por que ndo, pela pela légica rizomatica do pensamento das diferencas. Evocando essa
possibilidade e, diria eu, essa postura politica de “choque”, da “relacao” e da incorporagdo
entre (e de) procedimentos epistemoldgicos, métodos e o que experienciamos com a religiao,
€ que busquei me situar neste empreendimento epistemolégico sugerido por Anjos (2006),
apoiando-me também naquilo que Goldman (2012) salienta:

[...] nossas teorias ndo sdo simplesmente os nossos 'feitos', e os fatos ndo sdo apenas
0s nossos 'dados'. Teorias e fatos sao, de algum modo, imanentes uns aos outros, e o
que nos cabe fazer, como dizem as maes de santo e os escultores, é lapida-los’, ou
seja, passar ininterruptamente em variagdo continua de uns a outros, fazendo-os
surgir de modo razoavelmente inteligivel do bloco em que j4 estavam contidos — no
duplo sentido desta palavra (:285).

Viveiros de Castro (2007) também nos apresenta como € possivel articular a “teoria

das multiplicidades” com a Antropologia, mostrando que

A multiplicidade deleuziana é o constructo que melhor parece descrever nao sé as
préticas contemporaneas de conhecimento antropolégico como os fenémenos de que
elas se ocupam. Seu efeito é, antes de tudo, liberador. Ele consiste em fazer passar
uma linha de fuga por entre os dois dualismos que formam como as paredes da
prisdo epistemoldgica em que a antropologia se acha encerrada (para a propria
protecdo, bem entendido) desde sua incepcdo: Natureza e Cultura, de um lado,
Individuo e Sociedade, do outro, os 'quadros mentais ultimos' da disciplina, aqueles
que ndo podemos pensar que estdo errados porque é através deles que pensamos.
Ndo podemos? Pensamos? As coisas mudam, e com elas as possibilidades de
pensamento; muda a ideia do que é pensar, e do que é pensavel (:97).

Vendo o nomadismo da Linha Cruzada como agenciamento coletivo alargado de
poténcias e de praticas, podemos perceber que estamos diante de cosmopoliticas que se
relacionam como mdquinas de guerra, exteriores a forma-Estado: ndo se busca o Uno e nem o

Muiltiplo, que sdo conceitos quantitativos, nas relacdes da Linha Cruzada. A multiplicidade é

164 Tdem.
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qualitativa e politica e pode ser remetida a encruzilhada, conceito émico que sugere um
frutifero caminho para tratarmos da politica.

Conforme Anjos (2008) afirma, é preciso “perceber uma outra logica de dissociacao
entre o mesmo e a diferenga” (:80) quando estamos diante da Linha Cruzada. Ela, assim como
os outros lados das religides de matriz africana, sugere possibilidades politicas e filoséficas
ndo ocidentais, trazendo a tona a experiéncia de pensar em formas alternativas de politica
possiveis e de relacdes com o0s territorios.

Um elemento possivel de superacdao das dicotomias é indicado quando vemos o
aprontamento — que pode ser lido como iniciacdo (como ele é “interpretado” na maioria dos
casos) —, enquanto uma confirmagdo da pessoa e do/a seu/sua orixd (GOLDMAN, 2012). Pela
iniciacdo, temos a ideia de que a pessoa é integrada ao grupo religioso do qual faz parte e
existira, portanto, numa “juncao de pessoas”, individuos ligados a um grupo maior, compondo
uma sociedade. O aprontamento, sendo ligado a nocdo de uma confirmag¢do, toma outros
caminhos e dimensodes alargadas e intensivas de relagGes.

O conceito de aprontamento diz exatamente o que ocorre: a pessoa nasce com o dom e
precisa se aprontar. Mas, como vimos com Paulo d'Ogum, a pessoa sé estd pronta quando
morre. Assim, a pessoa atualiza, constantemente, suas relagdes ja imanentes e faz o seu corpo
e outros corpos suportarem os devires, 0s acontecimentos, as incorporagoes... 0 que vem do

fora.

ks

E na encruzilhada que se opera a cosmopolitica afro-brasileira. Nesse territério
existencial, que pertence ao Bard, ao Exu e a Pombagira, é que a Umbanda e o Batuque sdo
afetados no cruzamento das Linhas. A questdo que me coloquei na construcdo desta tese foi:
sera que podemos entender esse procedimento de abertura, de transversalidade, de
composicdo e coexisténcia de diferencas, sagradas e profanas, como logicas politicas e
filosoficas?

Ha toda uma reterritorializacdo da diferenca e isso ocorre, pois existe uma
cosmopolitica que é quilombola e umbandista, que agrega o social, o politico e o césmico.

Como vimos, os agenciamentos da religidlo mobilizam diferentes encadeamentos. Os
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caminhos percorridos pela Linha Cruzada compdem cosmo-ontologias (africana, amerindia,
cristd, kardecista, do Oriente, Povo Cigano, a Linha de Exus, entre outras).

No procedimento diplomatico e cosmopolitico da Linha Cruzada, pulsam diferentes
afetos, que se compdem nos corpos e que os atravessam que se abrem as diferentes relacGes
com espiritos, entidades, divindades e com outros elementos extra-humanos em que irrompem
acontecimentos. A incorpora¢do é a cosmopolitica sendo constantemente operada nos corpos.
Como vimos, a existéncia de diferentes passagens indica que o corpo da pessoa podera
realizar, quando possui apronte suficiente para tal, diferentes modos de incorporagdo. No
Batuque, a pessoa incorpora orixd; na Umbanda, caboclo/a, pretos-velhos, criancas e, na
Linha Cruzada, incorpora exu, pombagira, cigana... Ela, dependendo do tempo de apronte,
pode receber um Egum para dar luz a ele...

Isso tudo nos da outra resposta a ideia de democracia racial porque, na Linha Cruzada,
o diferente permanece diferente, mas com um grau de transformacdo que difere daquele
diferente inicial: cada elemento é também singularizado naquele acontecimento. Nao estamos
diante de uma “sintese mulata”, e sim de for¢as: uma Oxum da dgua doce e de toda uma
poténcia fertilizadora; um caboclo Sete Encruzilhadas que faz curas como um xama indigena;
um Exu Tiriri, que faz o intermédio entre as pessoas e as divindades e que vai ganhar uma
bebida na encruzilhada; uma Pombagira Maria Padilha, que irrompe em sua sensualidade e
que assegura protecdo a quem lhe pedir isso; uma Preta-Velha Maria da Fornalha, que vai
receitar um cha para alguém que esta doente...

Como uma pujante cosmo-ontologia que conecta e que, ndo obstante, dispersa
mundos, nas praticas de nomadismo que se constituem como maquina de guerra (DELEUZE
& GUATTARI, 2008), vemos surgir toda uma maneira de existir afro-brasileira, que é politica
e cosmica, além de ser, evidentemente, religiosa. E que, com as religioes de matriz africana,
estamos muito mais proximos do que Anjos e Oro (2009) ponderam enquanto uma diplomacia
cosmica, na qual o sincretismo opera mais como encadeamento de icones (diferencas) do que
uma fusao de religides.

A religiosidade afro-brasileira pode ser vista como uma pratica de experimentagao de
mundos, em que, o tempo todo, estdo em formacdo conceitos, devires, passagens, maneiras de
viver que se equacionam, se produzem, por assim dizer, nas relacdes intensivas. E, realmente,

um paradoxo falar em conexao das diferencas aqui, porque, na Linha Cruzada, a conexao nao
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supoe um fechamento das coisas: estas sdo conectadas para fazer contato. Assim, ela opera
mais no descontinuo, em que a ligacdao, o encadeamento pode se dar. Isso s6 ocorre se 0 que
for colocado em relacdo fizer sentido para um fundamento.

Ha toda uma ética (no sentido de Espinosa) e estética de existéncia que toma a pratica
do aprontamento e vai além da iniciagdo — uma vez que coloca em xeque a nogao de se iniciar
em algo que ja existe em poténcia. O aprontamento é muito mais do que uma entrada na
religido, pois a pessoa esta o tempo todo se aprontando..., em um exercicio constante de
individuagcdes que ndo produzem um individuo. Nessa individuagdo, produz-se mais uma
pessoa dividual do que um sujeito pleno e se singulariza tanto a pessoa como seus outros
compositos (orixas e entidades) — o que nos leva a uma certa constituicao do grupo, de Casas
e do Cosmos, de modo rizomatico.

O aprontamento toma sentidos de uma estética de existéncia e é um caminho, e nao
um conjunto de regras ou um manual de boas condutas. Ou seja, ndo estamos falando de uma
moral. Ele estd no ambito da pratica e da teoria. E tanto a permanéncia da forma ou da
natureza dos corpos como as suas variabilidades. Lembremos que as dosagens estdo
estritamente relacionadas com o fazer a cabega, fazer o santo.

Partindo da defini¢do do corpo enquanto aquilo que ele pode'®

, Vemos as passagens
ocorrerem em diversos estados afetivos. A passagem constitui uma ética aberta, na medida da
complexidade dos corpos e dos espiritos humanos e extra-humanos, inscrita nas
singularidades dos entes e nos acontecimentos que, ndo sdo, jamais, pré-determinados (tem-se
o dom de bergo, mas a pessoa tem que se aprontar). Trata-se de uma ética cosmo-ontolégica
de existéncia, que mobiliza os devires, que convida a uma abertura de si e de outras
possibilidades de maneiras de ser, o que a distingue de uma moral universal e de um
particularismo simplista. Vemos que é no cruzamento de diversos elementos que se pode
pensar nessa ética.

Em termos de uma ontologia, vemos que estdo em jogo realidades e perspectivas

extra-humanas. Essa ontologia ndo seria apenas a ideia da constituicdo de um Ser, mas de

' Essa é uma indagacdo espinosista. Sobre Baruch de Espinosa (1632-1677), filésofo holandés de origem
portuguesa, ver: ESPINOSA, Baruch de. Etica. Edicdo bilingue traducio de Tomaz Tadeu. Belo Horizonte,
Auténtica, 2009 ; ESPINOSA, Baruch de. Os Pensadores. Pensamentos metafisicos; Tratado de corre¢do do
intelecto; Etica; Tratado politico; Correspondéncia. Selecdo de textos de Marilena Chaui. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1983 e DELEUZE, Gilles. Spinoza. Philosophie pratique. Paris: Les Editions de Minuit, 2011
(Edicao brasileira: DELEUZE, Gilles. Espinosa. Filosofia Pratica. Sdo Paulo: Escuta, 2002) e DELEUZE,
Gilles. Cursos sobre Spinoza. (Vincennes, 1978-1981). Fortaleza: EDUECE, 2012.
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varios modos de ser, de uma variabilidade de mundos e existéncias, uma politica cosmo-
ontolégica da afeccdao que um ser tem com outros entes.

Como diz Anjos (2012) ao se referir a politica de acoes afirmativas na Universidade, o
acontecimento “é da ordem dos corpos e afeta-os de sentido antes que estes possam se
constituir como lugares de sujeitos que possam significa-lo de forma mitica”. Assim, teriamos
de perceber “como acontece e ndao que interesses tém 0s sujeitos para se moverem. A agéncia
pertence [...] ao acontecimento, enquanto sentido que precede aos sujeitos. Os lugares
possiveis de sujeitos se constituem na trama do acontecimento.” (:199-200).

Desse modo, vejo que as religides de matriz africana operam conceitos. Estamos
diante daquilo que Deleuze e Guattari (2010) atribuem como “plano de imanéncia”. Para eles,
um plano de imanéncia opera como um “empirismo radical” que apresenta “acontecimentos,
isto ¢, mundos possiveis enquanto conceitos, e outrem, como expressoes de mundos possiveis
ou personagens conceituais”. Assim, o acontecimento “ndo remete o vivido a um sujeito
transcendente = Eu, mas remete, ao contrario, ao sobrevoo imanente de um campo sem sujeito
[...]’(:59-60). O Outrem, como personagem conceitual, que faz da filosofia politica afro-
brasileira um empirismo radical, é incorporado a l6gica rizomatica da Linha Cruzada. Ele é o
acontecimento. E que os personagens conceituais “tém este papel, manifestar os territérios,
desterritorializacoes e reterritorializacOes absolutas do pensamento” (:84).

Ocorre toda uma relacdo que é transversal: o cruzamento faz coexistir diferentes
enquanto diferentes, que se aliam a outras diferencas para se diferenciarem e, ainda, para
incorrerem na desterritorializacdo do sujeito, das formas fixas de se pensar. Ele implica forgar
a capacidade intelectual e fisica para fazer o corpo (humano) suportar os acontecimentos,
fazer ele estar preparado para que diferentes intensidades nele possam ganhar corpo.

Vimos que o sujeito, no apronte, se faz com outros extra-humanos. Para Simondon
(2003), a individuacdo corresponde a aparicao de fases no ser porque o ser nao possui uma
unidade de identidade: ele pode defasar-se de si proprio. Por isso, a individuacao deve, para
Simondon, ser compreendida como devir do ser. Também Deleuze (2011) fala que a
singularidade nomade “percorre tanto os homens, as plantas e os animais independentemente
das matérias de sua individuacdo e das formas de sua personalidade [...]” (:110).

A efetuacdo do acontecimento da-se com a incorporagdo e, assim, a cosmopolitica

irrompe no corpo da pessoa que se inicia na religido. A pessoa é feita junto com diferentes



261

actantes do Cosmos. O apronte nos faz pensar sobre a possibilidade da travessia molecular de
devires, desejos, intensidades que tomam 0s corpos e outros agentes para atuar e participar. A
incorporagdo tem, o tempo todo, intensa relacdo com o aprontamento e a condi¢ao da pessoa.

O apronte e o reforco na religido indicam-nos essa intensa relacdo entre entes
diversos, que ndo sdo apenas individuos, mas entes dividuais, singularizados nos
acontecimentos. Se o aprontar-se é entrar num grupo maior de pessoas e de extra-humanos,
processos como fazer a caridade, ter a religido como uma medicina, realizar as curas,
atendimentos e praticas de conforto, entre outros, operam conexodes que sao sempre tragadas e
que sao modos politicos e éticos (ontolégicos) nos quais os fluidos, energias, objetos,
substancias, espiritos, entidades, locais, etc sao acionados e colocados em relagao.

Estamos diante de uma ética e de uma cosmopolitica afro-brasileira que tomam a
Linha Cruzada como agenciamento e que compdem 0S COrpos e outros entes: uma politeia
constituindo um espaco alargado de contato e de confronto, em que ocorrem mediagoes e
posicionamentos, variacoes e alteridade. Cosmopoliteia? Sim, pensar naquilo que Stengers
(1997) fala da insisténcia do Cosmos na politica.

Assim, podemos ver que ndo se trata apenas da Polis humana (no sentido classico da
politica), mas do Cosmos, que nunca foi excluido da politica — na qual insiste em estar, pois
hd uma exclusdo de ndao-humanos nessa definicao classica da politica. Como pensar uma
micropolitica (quilombola, umbandista, minoritaria) atuando como essa insisténcia do
Cosmos na politica? E como pensar uma cosmopolitica enquanto uma for¢a micropolitica?

Existe, a0 menos no caso pesquisado, uma micropolitica, uma cosmopoliteia que toma
a forca da mulher como poténcia de atuagdo: sdo as pombagiras que fervem no terreiro. Esse é
um fator extremamente importante: todo um devir-mulher é agregado a um devir-quilombola,
a um devir-minoritario que nos convida a ver o que é a politica para nds. A insisténcia do
Cosmos é para trazer isso a tona: o que pode ser feito? A encruzilhada afro-brasileira nos da
outra resposta, indicando outra questdo: como ser feito?

Para tal questdo, precisamos considerar que a politica ndo é sé sua forma-Estado, mas
também é parte das relagcdes humanas, intra-humanas e extra-humanas. O social e o politico,
assim como o individual e o coletivo, imbricam-se ao césmico e nos deixam com outra
interessante possibilidade de ver que a insisténcia do Cosmos ndo deixa de ser uma insisténcia

de que, neste mundo, nunca estamos sés. A politeia teria todo um outro sentido aqui: ela nao
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trata apenas da guerra e da paz, impostos e taxas de uma polis, de uma cidade, mas trata
igualmente da felicidade, do inforttinio, da liberdade (FOUCAULT, 2011) e, mais, sendo
alargada ao Cosmos, ela trata de outros entes que nele irrompem.

Essa insisténcia se dd& no momento em que, ao aprontar-se, a pessoa apreende as
demais agéncias extra-humanas, que sao cosmopoliticas, e ela entra em relacdo com um corpo
maior, que é o Cosmos. Se pensarmos desse modo sobre a politica, veremos que o que esta em
jogo ndo sdo s6 os humanos, mas outros entes que insistem em participar; eles estdo nos
territorios, em locais em que, por sua vez, ndo sao somente “sagrados”, sao espacos politicos:
pede-se licenca para o Exu num cruzamento, num cemitério; para Iemanja, quando se cruza o
Mar; pede-se para o Bara da Rua calgar o portdo da Casa...

Nas intensas mobilizacdes de axé que estdo presentes neste texto, so é possivel fazer
que o axé circule e que possa eclodir como uma encruzilhada em nosso pensamento. E que a
“concepcdao moderna” de fazer conhecimento teve como marco expansionista o contexto
colonial, em que puderam ser subtraidas e até mesmo dizimadas culturas inteiras e povos
diversos em nome de um falso projeto humanistico e de perpetuacdo de uma ordem cientifica,
dita racional, baseada no “grande divisor”, ou seja, no dualismo “primitivo-civilizado”. Esse
dualismo imp0e a constatacdo e a defesa de um modo de vida dito como “superior” e coloca
outras tantas maneiras de existir como “atrasadas”. Em outros termos, as ciéncias ocidentais
declararam ser preciso “superar a natureza” para se obter o “avanco”, obter o moderno, chegar
a sociedade, a civilizacdo. Houve a separacdo ontolégica e epistéemica que impos o Ocidente
como forma ideal e correta de vida, como conhecimento verdadeiro e como um mundo a ser
seguido pelos outros povos.

Sobre essa questdo, Latour (1994) sugere uma critica politica que possibilita “uma
extensao das sociedades, um crescimento no nimero de actantes” (:52), quando buscamos a
relacdio com o mundo de ndo modernos. Para Latour, “a mobilizacdo do mundo e dos
coletivos em uma escala cada vez maior multiplica os atores que compdem nossas naturezas e
nossas sociedades” (:71). Extensdao pode ser pensada como possibilidade de experimentacao.
E, como diz Goldman (2006a), ao falar sobre as questdes de alteridade e da experiéncia

(retomando a segunda noc¢ao de Godfrey Lienhardt), esse antropdlogo:

“[...] explorou, em seu livro sobre a religido dos Dinka, a ideia de experiéncia. A
Divindade dinka, diz ele, nao exprime diretamente um sentimento especificamente
religioso (0 que supde uma “explicacdo teoldgica”); ndo exprime ideias ou
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sentimentos individuais (que sustentam as explicacdes psicolégicas, sejam elas
intelectualistas ou emocionalistas); mas ela ndo representa tampouco a
“comunidade” ou a “sociedade”, como sugeriria a explicacao “sociolégica” a que
estamos mais habituados. Porque na verdade, diz Lienhardt, a Divindade dinka, ou a
religido dinka como um todo, ou talvez qualquer religido “espelha [images] a
experiéncia vivida” (Lienhardt 1978 [1961]: 158). Experiéncia que pode ser a de
um individuo, de um grupo, de toda uma sociedade; experiéncia que pode dizer
respeito as relacdes com o cosmos, com a natureza, consigo mesmo, com 0
grupo (:166-167, itdlicos do autor, grifos em negrito meus).

A experiéncia vivida é, certamente, do membro de um grupo afro-religioso e, ao
mesmo tempo, € de todos os outros elementos que compdem essa vida (Cosmos): entidades e
divindades e plantas e animais e substancias e territorios e agua e...e...e... onde, como diz
Deleuze, numa das epigrafes, “todos os seres valem”. Uma vida e uma experiéncia que nao se
descolam da politica, da vida politica, que pode bem ser a possibilidade de uma vida outra'®®.

O aprontamento pode ser pensado enquanto um modo de conservar e, a0 mesmo
tempo, de criar uma certa historicidade de coisas em singularidades, porque se trata de
encontros com outras singularidades e outros existentes do Cosmos. Isso se liga ao fato de
Mae Irma efetuar benzeduras, além das praticas ligadas a Linha Cruzada. E porque toda uma
politica se da nos territorios: ha varios entes que participam e que vao operar a revitalizacao
da relacdo entre pessoas e entidades por meio de oferendas, outros servigos e trabalhos. O
sacrificio, por exemplo, é uma comunicagao com divindades e com outros entes para se
estabelecer, ou mesmo, desfazer relacoes.

Enfim, todos os “conceitos émicos” aqui trabalhados indicam que eles ndo sdo apenas
conceitos. Possuem um senso mais amplo: operam como fluxos de experimentacao, modos de
viver, de pensar e de atualizar, ritual e cotidianamente, o pensamento. Como me disse, certa
vez, Mae Irma, quando conversavamos sobre a pesquisa: tu aprendes com a gente e a gente
aprende contigo. Isso tem relacdo com aquilo que Barbosa Neto (2012:21) afirma: “[a]
pesquisa ndo ocupa um lugar externo a logica da troca que constitui a vida ritual. Uma
simples conversa sobre religido ja é o suficiente para mobilizar um pouco de axé”.

Os atendimentos que Mae Irma realiza sdao operados como parte da arte politica. Por

exemplo, bruxas continuardo a existir, mas, para essa mae de santo, elas estardo longe das

1% Seria possivel pensar naquilo que Foucault (2011) fala sobre os filésofos Cinicos, que, pela pratica da
parresia, propunham que se levasse uma vida outra? O autor fala que o filésofo Cinico “é, portanto,
responsavel pela humanidade” (:267). Sobre esses fildsofos (que possuem o nome ligado a kynikds, ou seja,
aos caes, pois sdo aqueles que latem contra seus inimigos. Coloco com a letra C maiudscula para diferenciar
do modo pejorativo — cinico) e suas praticas, ver também o livro de Michel Onfray (2010), Cynismes.
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criangas que sao por ela atendidas — pois, além de acionar protecdo da crianca com a béng¢do
para orixas, ela possivelmente receitara que se coloquem sementes de mostardas perto da
cama quando a crianca for dormir, trocando a crianga pelas sementes, relacionando essas
sementes com a bruxa e, astuciosamente, enganando-a.

O atendimento conecta (ou cruza) o préprio aprontamento no Batuque a uma agdo
operada também pelas benzeduras que, como vimos, ela apreendeu com a mde e avl carnais.
A benzedura opera como um dos lados da religido. Assim, Mde Irma é mae de santo e
benzedeira e quilombola e parteira e umbandista e batuqueira e Dona Sete e Mamade Oxum
e...e...e...

A cosmopolitica é, portanto, a abrangéncia de discursos, de praticas e dos modos de se
fazer politica, em que mundos diferentes estdo em contato, tornando ativas as relacdes entre
as pessoas e animais e objetos e entidades diversas para a Umbanda cruzada (orixas e santos e
caboclos e pretos-velhos e ibejis e exus e pombagiras e ciganos...).

Essa ativacdo da politica pode ser confrontada ao Estado e a suas diversas formas de
captura, que imp0Oe normas e situacdes, como a proibicdo dos sacrificios animais e/ou, ainda,
as restricoes de uso do espaco “publico” para que afro-religiosos/as ndo coloquem suas
oferendas. No passado, muitas das praticas afro-brasileiras eram proibidas pelo Estado, como
a capoeira, o samba, as religioes afro-brasileiras, os quilombos, entre outras. Muitas dessas
praticas, em outros periodos histéricos, ganharam roétulos que comporiam a ideia de que o
Brasil é a Nacdo miscigenada, vivendo numa bela “democracia racial”.

Ha, sempre, a possibilidade de o Estado, mesmo o multicultural, dizimar elementos,
praticas e saberes quilombolas, umbandistas, amerindios e de outros coletivos. Assim, a
politica que compde a cosmopolitica é um outro modo politico de relacdo, que se abre e que
ndo se institucionaliza!

Nao ha o consenso (ocidental, moderno) nesse espaco de tensdes. A cosmopolitica
afro-brasileira também estd atuando e mostrando as intensas pluralidades de mundos. Ela
mostra as formas-Estado de pensamento e de praticas que ha algo além de individuos em
devocao; ha algo mais do que a disputa por terras (quilombolas); mostra que uma oferenda é
mais uma relagdo firmada entre poténcias césmicas que um agradecimento e “um pedido de
paz no final do ano”.

O que a cosmopolitica afro-brasileira interpela ao Estado é a possibilidade de
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permanéncia e de relacao em e com territdrios especificos, existenciais, e a possibilidade de se
continuar com os cruzamentos, atendimentos, fundamentos, aprontamentos, benzeduras...
Assim, ndo estd em jogo ver um sincretismo festivo nas praticas da Linha Cruzada. Ela nos
mostra a irrupcao de intensidades: como uma Pombagira, que destoa da forma pura de uma
virgem e que resiste ao processo de ser mulher para eclodir devires: devir-mulher e devir-
povo (Povo da Rua) e devir-minoritario (a religido afro-brasileira e as comunidades
quilombolas) e devires moleculares de uma champagne e de um cigarro e...e...e...

Quando uma quilombola incorpora um Exu, por exemplo, estd em jogo ndo mais uma
identidade essencialista que a colocaria como populacdo a ser “atendida” pelo Estado. Num
devir-minoritario — tanto como quilombola como quanto Exu —, a pessoa, como terminal
dessas e de tantas outras passagens, vai dar outra resposta ao Estado e a nossas categorias
essencialistas difundidas na e pela Ciéncia.

Logo, é possivel pensarmos outras formas de organizacdo social e politica que ndo
tomem um essencialismo do ser, pois estas se disjuntam na continuidade e no corte e na

encruzilhada de passagens e na pessoa e no espirito e no apronte e no dom e...e...e...
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