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Resumo

A transmissfo/reinvengio da tradigéo batuqueira d-se através da construgo
da pessoa dos praticantes desta religidio. Tal processo caracteriza-se por uma intervengio
profunda na corporalidade dos sujeitos, expressa através do aprendizado de um conjunto de
praticas rituais - compreendidos emicamente com os ‘“fundamentos do Batuque” - que
incorporam a vis3o de mundo e os valores essenciais desta religiosidade tradicional: a
hierarquia e a reciprocidade. O aprendizado destes atos pode ser percebido como uma

forma especial de projeto, em sua dimensdo individual - definida pela conquista de uma

posicdo na hierarquia ritual batuqueira - , e familiar — expresso pelo engajamento em
profundidade numa Familia-de-santo e sua descendéncia religiosa. Assim, a construgfio da
pessoa batuqueira consiste num processo de singularizagdo num sistema holista, baseado na

performance publica de atos religiosos eficazes.

Palavras chaves: Tradigdo; Nog¢3o de Pessoa; Corporalidade; Performance Ritual;

Aprendizado.

Abstract ,

The transmission/reinvention of the “Batuqué” occurs through the
construction of the person of the cultists of this religion. Such process characterizes itself
by a deep.intervention in the corporality of the subjects , wich is expressed through the
apprenticeship of a set ritual pratices — understood according to the “foudations” of
“Batuque” — that embodies the points of view and essential values of this traditional
religiosity: hierarchy and reciprocity. The learning process of these acts may be seen as a
special form of project, both in individual basis — by reachimg a position in the ritual
hierarchy of “Batuque” — , and familiar — deeply engaging a “Family of saints” and ité
religious descent. Therefore, the construction of aperson related to “Batuqué” is a process
of singularization in a holistic system, based on the public performance of efficient

religious acts.

Key Words: Tradition; Person; Corporality; Ritual Performance; Apprenticeship.
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Introducio

O presente trabalho busca investigar o processo de
transmissfo/reinven¢io da tradi¢do religiosa batuqueira numa rede de “Casas” “de
fundamento” de Porto Alegre. Para tanto, procuro estudar o processo de construgdo
da pessoa batuqueira, a partir do aprendizado de atos rituais eficazes — emicamente
compreendidos como um saber auténtico sobre a pratica dos ‘‘fundamentos da
Religido”. Assim, o (@prendizado batuqueiroyneste trabalho é concebido como a
aquisicdo de um patriménio simbdlico e a constituicio de uma identidade cultural,
religiosa e social, que tem por valores principais a hierarquia e a reciprocidade com o

mundo sagrado.
Para realizar este estudo parto do pressuposto de que o Batuque é um
sistema religioso tradicional, como os descreve Geertz, portanto, o saber sobre “os

fundamentos” batuqueiros pode ser percebido como:

¢ N
“Um conjunto de simbolos sagrados, tecido numa espécie de \;5» Y
ordenado, é o que forma um sistema religioso. Para aqueles | 'y }g}fy
comprometidos com ele, tal conhecimento parece mediar um h »9\‘\
conhecimento genuino, o conhecimento das condigdes essenciais nos );{
termos dos quais a vida tem que ser necessariamente vivida” (Geertz,
1989: 146).

Antes de tudo, o\patrimdnio si ico no maracteriza-se pelo

aprendizado de um conhecimento_pratico, centrado na ritualidade, mais que em

narrativas miticas. Mesmo assim, este conhecimento é sempre mediado por um
discurso sobre o contato auténtico com ancestrais ilustres que conformaram esta
pratica como ela se da no presente. Desta forma, o vinculo a uma descendéncia
religiosa € crucial para o processo de transmissdo/reinven¢do do conhecimento, como
demostram frases como: “nds somos da raiz da Iemanja Osi”, ou “eu ndo fui feito
assim”, ou ainda, “naquele tempo as coisas eram diferentes...”. Desta maneira, o

discurso sobre o passado justificando uma pratica no presente, reconhecida como
auténtica, permite que o aprendizado dos ndame@ possa ser percebido .como..

. T St . s

_uma(fradi¢io. Ndo em analogia a um sistema orginico, em que um conjunto de



saberes, com um nucleo imutavel, é transmitido de geragdo a gera¢fo, mas como

13

uma reinterpretagdio cultural, posto que, “ a tradi¢cdo ndo é um corpo essencial,

delimitado, que perpassa no tempo, W € um_modelo do passado e é

insepardvel de sua interpretacdo no presente” (Handler e Linnekin, 1984: 276).
Assim, o aprendizado dos “fundamentos” batuqueiros € percebido neste trabalho
como a constituicio de uma identidade tradicional, portanto, indissocidvel da
interagdo dos membros em uma Familia-de-santo no presente, fundada na
interpretagZo sobre seu passado e que articula o futuro de sua pratica religiosa.

Na constru¢io de um (saber ritual )essencialmente corporal como este,

acredito que a viabilidade e a dindmica do processo de transmiss@o/reinvengéo desta

tradi¢dio baseia-se na construcdo da c i e_seus sujeitos _como idioma
simbdlico focal-(Seeger, Da Matta, Viveiros de Castro, 1987). Assim, o corpo

batuqueiro é percebido como um espago privilegiado para a construgdo de saberes,
ndo como resultado passivo de um fenémeno social, mas como produtor ¢ objeto do

conhecimento, culturalmente construido.

“a Corporalidade ndo é vista como experiéncia infra-
socioldgica, o corpo ndo é tido como simples suporte de identidades ou
papéis sociais, mas como instrumento, atividade, que articula
significagoes sociais e cosmologicas; o corpoé uma matriz de simbolos
e um objeto de pensamento. A fabricagdo, a decoragdo, a
transformagdo e a destrui¢do dos corpos sdo temas em torno dos quais
giram as mitologias, a vida cerimonial e a organiza¢do social”
(Seeger, Da Mata e Viveiros de Castro, 1987: 20).

-

Deste modo, acreditando que o aprendizado dos “‘fundamentos”

batuquexros de alguma maneira, consolida sua visio de mundo' ', na qual a

B

ierarquia’ e a reciprocidade’ sdo seus lores prmmp?l} colocam-se os seguintes

questionamentos para a realizago deste estudo:

@ Utilizo a nogdo de Geertz de ethos como “visdo de mundo”. Segundo o autor “O ethos de um
povo € o tom, o cardter, a qualidade de sua vida, seu estilo moral e estético e sua disposicdo, é a
atitude subjacente em relagdo a ele mesmo e a seu mundo que a vida reflete. A vis@o de mundo que
esse povo tem é o quadro que ele elabora das coisas como elas s@o na simples realidade, seu conceito
de natureza, de si mesmo, da sociedade” (Geertz, 1989: 143-144).

Para pensar a hxerarqula batuqueira recorro principalmente ae segundo o qual, a
hierarquia nio se constitui “numa cadeia de ordens ou mesmo de seres em ordem decrescente”
(Dumont, 1992: 370), mas ¢ antes de tudo uma relag3o entre o todo e um elemento deste todo, no qual

®

et ey



Q™

E possivel conceber o Wﬁﬁmw@{bf batuqueiros

como a cernistrucdo da pessda nesta religido? Neste processo, a constituigdo da

corporalidade define a transmiss3o/reinvengdo da tradi¢gdo? Mas, principalmente, se
isto ocorre, sob que procedimentos este conhecimento tradicional é ensinado,
aprendido, transmitido e reatualizado na interag#o entre os batuqueiros?

Ao longo do ultimo ano, o contato com uma “Grande Familia”, tida
como “de fundamento” no meio batuqueiro de Porto Alegre, alterou as@obre

aprendizado e performance que a experiéncia na Faculdade de Artes Cénicas havia

—n

consolidado minimamente em mim. Ao me propor a estudar o aprendizado, sem o

saber, coloquei-me diante de uma das questdes mais valiosas para “povo de

religido”, fonte de segredos e protecdo, posto que, trata-se da perpetuagio de seu

patriménio simbdlico. Neste processo de aprendizado, uma coisa ¢é certa, aprender o
Batuque, para os batuqueiros, implica necessariamente em ser batuqueiro. Ali a

transmissdo do conhecimento é antes de tudo uma iniciagfio religiosa, da qual

depende a propria existéncia do neéﬁto@ significa ter acesso aos. mistérios

“da_religido”, o que implica num engajamento em profundidade em um mundo

b o ity

encantado em que “quem ensina é o santo”, “ele é que sabe”, € por_fim, que “as

coisas_nunca sdo como a gente quer, as coisas sdo como ELES querem...”, como

ouvi tantas vezes, e tenho certeza, ouvirei outras tantas. Por isso, para estudar o
ki e S it T

@rendizado batuqueirg, cada vez mais dou-me conta disto, o sujeito tem de

“aprender a aprender’™, e comigo no seria diferente Tal fato, levou-me a repensar

V'/

“0 elemento faz parte do conjunto, lhe é nesse sentido consubstancial ou idéntico e ao mesmo tempo
dele se distingue e se opde a ele” (Dumont, 1992: 370) .

Sobre a nogio de reciprocidade, a referéncia principal € o estudo de @auss ¥1974 a), mas
penso, também, na proposta da Salem, segundo a qual, a tradigdo é fundamentalmente o dmbito da
reciprocidade, na qual as relagdes entre os sujeitos ganham uma dimensiio coletiva ¢ a nogdo de
pessoa atinge sua plenitude. Para a autora, este é o principal fator que diferencia a pessoa tradicional
do individuo modermo, “ndo é uma destitui¢do interna que o conecta com o outro, ele estd fadado a
ser antecedido e englobado por um lago social irredutivel. E a Reciprocidade imanente a logica da
relagdo, que o instaura e o autentica. Por isso, o imperativo de aceder a si ou a busca de uma
“verdade interior” carecem, ai, inteiramente de sentido” (Salem, 1992: 73).

Eugénio Barba, conceituado diretor e tedrico teatral contemporaneo, em seu livro “A arte
secreta do ator”, discute aSgogdo de aprendizade/como uma apropsiagio. de.sentida. Ao analisar as
performances tradicionais orientais, com seu gestual altamente codificado, afirma que o passo
decisivo nestes processos criativos estaria no momento em que 0 ator toma posse do cddigo ¢ cria uma
interpretacdo propria, tornando-a personalisada, mesmo que na aparéncia as agGes sigam um padrio
Ginico. Esta seria, para o autor, a_passagem. do aprender” para “o,aprender a aprender”, ou :

“De fato todos os exercicios fisicos sdo exercicios espirituais, que sdo parte do
desenvolvimento total da pessoa, a maneira de fazer com que suas energias fisicas e mentais brotem e




meu contato com meu universo € objeto de pesquisa, anterior 2 minha entrada no
Programa de Antropologia Social.

Nasci na Vila dos Comerciérios, ao lado da Vila Cruzeiro do Sul. A
minha mae era.me de nma.cCasa.de.Umbanda, Brancg” de Porto Alegre, a

e

Fraternidade Espiritualista Cavaleiros de S@o Jorge, freqlientando-a por catorze anos.

Uma das minhas lembrangas mais antigas de minha infancia ¢ de uma “sessdo” neste
templo. Ainda com quatro anos de idade, mudei-me, junto com minha familia, para
uma cidadezinha do interior, na qual n3o havia religides afro-brasileiras, no entanto,
minha mie seguiu sua pritica umbandista. Ao mesmo tempo em que aquilo me
atraia, dofa-me o fato de ser “o_filha da batugueira”. Néo entendia todo o peso da
repressio desta atividade numa cidade do interior com sete mil habitantes, e
_ extremamente cat6lica. Assim, minha relag3o com a religifio era um misto de atragio
e evitagio, permeados pela vergonha. Quando voltamos para Porto Alegre, creio que
minha mie tentou reintegrar-se a algum nucleo de religiio afro-brasileira, mas ela
havia perdido o contato e talvez o interesse de pertencer a algum grupo. Desta forma,
a Umbanda passou a ser para ela uma pratica particular, € para mim € meus irm@os,
apenas uma lembrang¢a da qual ndo faldvamos muito.

Cursei o 2° grau no Colégio Julio de Castilhos, onde passei a fazer
teatro. Entrei para a Faculdade de Artes Cénicas da UFRGS e me formei. Nestes oito

anos de atividade como ator, passei a me interessar pelo ‘Teatro Pobre” de
"ﬂiz@tow,lskr e o “Teatro da_ ade”, de. A#faiid; além da “Antropologia Teatral”,
‘Barhg, todos com Wmmmag teatral. E assim,

resolvi que meu trabalho de graduagdo seria uma pesquisa sobre os icones religiosos

brasileiros. Para construir a performance corporal de meu mondlogo final, que
contava a Vida de S3o Jorge, o santo catélico, resolvi fazer uma pesquisa nas Igrejas
Cristds e “Casas de Religido”, a partir das representacdes pictéricas de santos e
entidades, bem como de suas agdes e gestos. Nas Igrejas no tive maiores problemas,
mas algumas dificuldades surgiram na minha pesquisa nas “Casas de Religido”.
Primeiro, eu nfo conhecia as diferengas entre as religiGes afro-brasileiras, e segﬁndo,
ndo sabia como chegar até elas. Constantemente me perguntava, “afinal onde estdo

as ‘terreiras’?” .

sejam controladas: aquelas energias que a pessoa percebe e que podem ser descritas com palavras,
assim como aquelas de que a pessoa é incapaz de falar.(...)” (Barba e Savarese, 1995: 246).



Comecei por ir até os Cavaleiros i e assistir seus rituais,

porém o material expressivo néo era suficiente para a minha pesquisa. Ent#o, passei a

procurar {Casas de Religido”)nos bairros da Cidade Baixa ¢ Gasdmetrq, proximos

donde moro, seguindo os vestigios desta tradi¢do afro-brasileira, presentes na
imensidade de “despachos” na orla do Rio Guaiba, em “Casas” disfarcadas ¢ em
informagdes esparsas. Assim, descobri muitas “Casas” e pessoas “de religido” no
bairro_Cidade Baixa, mas que nio_dio. _ou.. fazen _abertz fl

. . o . VN
realizando-as em Viamao ou na periferia da cidade. W

A tnica “Casa” que me disseram que fazia %essées publicas %ra a da
;»ﬂ;“f;’»"_“-":vwi‘f”““ - . P . e e ~
~Mie Teda-dd Sete, de U ada. Fui até 14 e pedi para assistir a “sessdo”.

A ] Sopsodd

Ela consentiu. Mesmo assim, segui pedindo contatos para amigos e conhecidos, e

visitei novas “Casas de Umbanda” nos bairros Paulino Azurenha e Partenon.
Faltava-me apenas pesquisar em templos da tdo _falada, mas igualmente inacessivel,

Morro da Cruz.

Um dia, finalmente, assisti minha primeira “Festa de Batuque”, ao pé do

Era a “Festa” do “Assentamento” do Bara da filha de uma senhora,
porteira de minha faculdade. Cheguei com sua indicag@o, mas ela n#o foi. Eram
23:00 horas de uma sexta-feira, quando entrei por ruas estreitas e desconhecidas
perguntando por uma “Festa de Batuque”. Indicaram-me varias, mas eu achei a que
buscava. Sai sdbado quando amanhecia, e no dnibus vi muitas pessoas vestidas a

carater, descendo pelas entradas dos¢inorros_do Paftti@. Era noite de festa nas

“Casas de Batuque” do bairro. Entdo eu vi onde estava meu universo de pesquisa. Ha

algum tempo, descobri que, sem saber, eu havia feito o mesmo trajeto da tradicdo
_batuqueira na.cidade. Ao tentar seguir as pegadas do Batuque, como ele, eu fui
empurrado.do GEsOmelid ¢ €idade BaRa para a periferia.dacidade)

Desde entfio, conclui a graduagdo em Artes Cénicas e entrei para o

Programa de Antropologia Social, querendo continuar a pesquisa. Voltei ao bairro
TP:z;,ftle_ﬁBn ‘e passei a pesquisar na “Casa” de um Pai-de-santo de Batuque da
Linhagem Jejo-Jex4, mas logo em seguida ele morreu. Sem local para realizar minha
pesquisa de campo ou contatos, pedi ajuda a outro porteiro de minha faculdade, € ele
me apresentou sua Mae-de-santo, naﬁwi}bé?saéﬁré,ﬂ Mag, Tereza de Xapand, na “Casa”

e

de quem realizei esta pesquisa.



A permissdo de Mie, para que eu pesquisasse em sua “Casa”

foi-me dada no “Jogo de Buzios”. Quando cheguei em seu templo, levado por seu

filho-de-santo, ele me anunciou como “um rapaz que faz aquelas pesquisas que nem

‘9 »S

o Norton™. Mais tarde esta seria a frase que se repetiria a todos os batuqueiros para

os quais eu fosse apresentado. A primeira coisa que recebi de(Mdie Tereza foi uma

(cépia do livro de (-'orréaqge havia sidg escrito “quase todo dentro da Casa da Mde 1

£
Stela”’; tendo sido, segundo ela, seu marido Miguel de Xangd, um dos_principais 9‘(&:
info do autor. Por tudo isto, tanto Mie Tereza, quanto os outros batuqueiros | \

que conheci, sempre souberam exatamente o que significava minha pesquisa, qual

seria minha inser¢3o em seu cotidiano e que seu resultado seria este trabalho escrito.
No nosso primeiro encontro, eu vinha aflito por que o Pai-de-santo da
“Casa” que eu pesquisava havia falecido, e eu tinha perdido meu campo de pesquisa.

Neste dia, nem cheguei a fazer o pedido formal, pois ela logo me indicou a “Festa”

na “Casa” de sua irmd-de-santo Mae Santinha do Ogum)Fui ao “EbJ”, e, na semana
seguinte retornei a “Casa” de Mae Tereza para fazer o pedido. Entdo ela ‘fjogoum
e o

b2 BN 13

Buzios”, “para ver se os orixds permitiam” a realizag3o da pesquisa. Durante este

ritual, varias coincidéncias foram reveladas, sendo definitivas para minha relagdo em .
" N

e
o
campo. Mie Tereza havia comegado sua vida religiosa na Fraternidade i ’ ~éi\
S#o Jorge) como minha mie e, além disso, ela havia vivido por mais de 20 anos no iﬂ%
: i
¥

Gasdmetra, a cinqiienta metros de onde eu moro. Aliado a estes fatos, eu havia \

chegado em sua “Casa” levado por um filho de Bara, apds ter pesquisado na “Casa” |
de um Pai-de-santo filho do mesmo orixa — Pai Vani do Bar4, filho-de-santo de
Jodozinho do Bara — numa segunda-feira, dia de Bara. Tudo isso dava a ela a certeza,
e os “Buzios confirmavam”, de que o “Bara havia me levado para sua Casa, para ser
filho-de-santo”. Segundo ela: “Essa coisa de pesquisa é uma desculpa éue ele achou

pra te trazer para a religido. Isto é forte, é do teu anjo da guarda”.

Mais tarde descobri que meu objeto de pesquisa, a

ransmissdo/reinven a tradig@o\pelo aprendizado dos “fundamentos”, é um dos

assuntos mais protegidos pelos batuqueiros - pois ¢ a fonte de seu poder simbdlico -,

s Norton Corréa fez sua dissertagio de mestrado neste Programa, tendo-a publicado no ano de

1992 sob o tiltulo “O Batuque no Rio Grande do Sul”, trabalho que , aliado a seu longo tempo de
contato com o “povo de religido”, rendeu-lhe grande respaldo na comunidade batuqueira porto

alegrense. Segundo o autor seus principais nicleos de pesquisa forama as “Casas” de Mie Stela da
Iemanja e de Mie Moga da Oxum.
\_\_—_—_—'
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por isso, eu precisava “ter um Chefe que me garantisse”. Afinal, eu deveria assistir a

rituais e saber coisas que a um leigo sfo vetadas. Assim, no “Jogo de Buzios” os

orixds colocaram como condicdo para minha pesquisa sobre o .aprendizado, o
Tiprometimento 1dizr o “Batismo de santo”. Debati-me uns dois meses

sobre esta decisdo, se era ou nio ético, se isto afetaria ou nfo a cientificidade da

pesquisa, se eu teria ou nfo autonomia para falar sobre “segredos da religido”, se eu
ndo abriria um precedente para que outros pesquisadores tivessem de fazer o mesmo

e, por fim, se eu acreditava ou ndo naquela religiio. Ou como diz Mie Tereza, se eu

era como ‘“‘as pessoas que acreditam nos orixds, mas ndo nos batuqueiros”. /) -

Apds estes dois meses, decidi que me iniciaria. Combinei com Mae

Tereza que apena e que depois de

“lavaria a cabe
realizada a pesquisa decidiria se faria ou n#o as iniciagdes consideradas mais sérias —
“Borido”, “‘Refor¢o”, “Aprontamento”. Fomos, entdo, ‘jogar os Buzios” com Mie
Santinha do Ogum, sua irm3-de-santo e madrinha de sua “Casa” para “confirmar’ e
ela disse: “Isso é o minimo na religido! Ter um chefe, cabeg¢a lavada e uma
quartinha. Isso é o bdsico, depois vé se se apronta”. Naquele dia eu sai de sua

“Casa” como filho-de- de Tereza, como pesquisador aceito, e filho d
P. Aiiho _dae,
Bara. A partir deste instante tornei-me “o bebé da Mde Tereza”, indo com ela as

“Festas” e sendo apresentado como “esse é o Chico, ele é do Bard e faz aquelas
pesquisas que nem o Norton”, frase que me abria as portas ds agdes rituais da
“Grande Familia” dg Vila Safira e arredores.

Um dos fatores que foi decisivo para minha opg#o foi a concordéncia
com a pfEposta-de Segatd(1992), de que num universo extremamente subjetivo e
encantado como o mundo religioso, o@m encontra-se confrontado
diretamente com seu dilema hasico, entre a racionalidade analitica e a gubjetividade

do mundo que o pesquisador busca estudar. Para a autora, o conflito principa] estaria

na natureza distinta que as duas leituras produzem sobre a existéncia, uma no plano

da cientificidade e outra no plano religioso. Assim:

6 . . . . . . ..
Este € o primeiro objeto ritual dos batuqueiros, um pequeno barro com as cores

do orix4 de cabega que fica no “chdo”, cheio de dgua que deve ser trocada semanalmente. Nestes
momentos, a 4gua ¢ despejada no solo para que “o orixd saia para trabalhar”. Se entre uma visita e
outra o tempo for tal que a dgua seque, o orixd da cabega do filho-de-santo fica sem 4gua para
“beber”, podendo morrer por inanig3o, pois “sua cabega seca”.




“a compreensdo e o ritual sdo duas modalidades antinémicas
de ligar o contingente ao cosmos, uma propria da ciéncia outra
propria do mito. Também disse que prefiro entender a(crenga)com.uum

ritugl-gnimico, um atiza, mais

do que ente%o vinculo do cotidiano com o universo. Desta maneira,

afirmo que €rer)é mais uma experiéncia jgni Portanto,

quando a "antropologia aborda a crenga, estes dois modos
antinémicos e irredutiveis se confrontam: o modo da intelec¢cdo com

o wada _da perfarmance, da dramatizacdo.[os grifos sdo meus] Como

também se confrontam o modo redutor, desencarnado e
desritualizador da compreensdo, com o modo vertical, sacralizador e
multiplicador da experiéncia, que é modo mitico” (Segato, 1992: 114).

R )
Para a autora {algumas das_saidas possiveis” para o dilemalpassam 5‘&

. ~ 13 VP, ~
necessariamente pela producfio de. ‘‘uma étn‘gggﬁg que ndo se apresse em a}d‘})

transformar o ato em significado sendo que saiba permanecer ndo resolvido, no

nivel literal; uma nqgraﬁ_ que descobre os aspectos incomensurdveis entre 0s

horizontes nela envolvidos — aspectos tais como, por exemplo, a horizontalidade de
nossa proposta racional e a verticalidade da perspectiva mitica” (Segato,1992: 115).

Desta forma, @WWWM , pais.

ela ndo garante seu contato com a vis3o encantada do mundo, ele vai ser diminuido,

ou reforgado, n@ que o antropélogo produz sobre o universo que pesquisa,

analisando-o racionalmente, ou traduzindo sua linguagem vertical. A pesquisa em \S<”

religides afro-brasileiras aguga sensivelmente este dilema, pois, como acredita€Yi}§pé' \H\*p
éjf%ﬁifé (1971), em pesquisas em templos desta religiosidade o antropélogo acaba

inserido minimamente nos vinculos sagrados. Desta forma, para a autora, a M

entre gbservador e observados, e a interferéncia do primeiro no mundo dos segundos,

fazem parte deste objeto de pesquisa’.

Claro que ndo fago a apologia da {iniciagdo obrigatéria dos

é;h’ffgp,é.lﬁgos_n;;@ que pesquisam, esta foi a solugdo particular que encontrei

para uma situagdo de campo especifica. Ao pesquisar um dos temas mais valiosos

4

para os batuqueiros, a transmiss3o dos “fundamentos”, deparo-me com uma situagdo

? “E importante frisar que minha percepgio do objeto de pesquisa agugou-se no momento que

percebi que a rela¢do observador observado também faz parte deste objeto de pesquisa, isto se da ao
nivel da interferéncia do observador na vida do observado(...)” (Velho, 1971: 16).



% )ele é preciso estar d

v"f/

lguma forma compr

profundo for este vmculo Ale pertencimento a uma descendéncia religiosa, maior a

rgaggowd@mﬁanqa para com a Familia-de-santo, e, portanto, maior acesso a

informacio. E, no instante em que os orixas colocaram como condi¢&io para minha

pesquisa 0 meu Yengajamento no projeto familiar,| en, sem o saber, estava

incorporando os dois valores que percebo como fundamentais ao universo

batuqueiro, a reciprocidade e a hierarquia. Para pesquisar sobre os segredos do
“Aprontamento”, eu deveria “aprontar-me” a nivel minimo, situando-me na mais
baixa posi¢@o na hierarquia religiosa, a0 mesmo tempo em que ficava comprometido

N s TR

na relagdo de reciprocidade da Familia-de-santo, em sua instincia mais geral.

Paraﬁfﬁf"(ZOOO), 0s g’_%ﬁtwgamentos*eﬁce’é que a academia coloca
para seus pesquisadores que se iniciam em religiGes afro-brasileiras giram em torno
de s se ele o faz por interesses .utilitaristas, se ele cede as pressdes socio-

politicas dos “nativos”, ou wmmmde.mm,mmgw

encantada. Segundo o autor, estas posigdes serviram de justificativa para a iniciag@o

de pesquisadores em diferentes momentos na histdria da antropologia brasileira.
Entretanto, em ambos os casos, o ideal de pesquisa antropolégica é visto como

vilependiado - pela falta de ética, pela falta de tenacidade ou de cientificidade do

pesquisador - , fragilizando sua autoridade etnografica. Desta forma, para o autor,

. Quanto mais ;

sob a dtica das criticas que ele pode sofrer, tanto faz que se inicie por um, ou pelos

trés motivos juntos. No meu caso, por minha histéria pessoal e pelos desdobramentos

da minha inser¢do em campo, pode parecer que os trés motivos cohabitam. Todavia,
gosto de pensar que a iniciagdo religiosa neste caso, caracteriza-se mais por uma

iniciacdo cultural, segundo a idéia deg
lingua Yoruba crer e gostar s3o sindnimos:

§ar#G57(1976), quando a autora afirmas que na

8 Mais especificamente, ser batizado me permite ter um orixa pessoal, uma “quartinha”,

“entrar na roda”, portar uma “guia”, usar uma “cal¢a de Batuque”, trabalhar nos “Serdes”, “pegar
axé” com orixas e assistir iniciagdes. Sobre isto, penso que este nivel equivale a um batismo na Igreja,
fazendo de mim um batuqueiro, como faz do fiel um catélico. A Comunhdo com o corpo de Cristo, a
Crisma e os Sacramentos para tornar-se sacerdote, equivalem a niveis rituais de “Aprontamento”, com
0s quais nio tenho me comprometido. Mas, certamente, esta posi¢do ja me coloca dentro das relagdes
da comunidade, afinal, como diz Inara, a filha de M#3e Tereza, ¢ madrinha-de-santo dos filhos da
“Casa”: “Essa pesquisa que tu fazes é muito legal, porque tu estds aprendendo o Batuque de dentro,

vendo como é que a gente faz na pradtica e fazendo junfo. Isso é muito diferente de escrever o que
ouviu”. Assim, de certa forma, para estudar o gprendiza

condicio minima.

e e

tenho.que aprender 2 aprender. Esta € sua - 4<



10

“Ndo se trata de uma_inicigcdq religiosq, se trata de uma
{niciacdo cultyral, se trata da possibilidade de despojar-se de todas as

o
lwierang:as técnicas de nossa formagdo, metodologia, questiondrios, pd

dados... despojar de toda essa parte tecnologica e ser capaz realmente

de entrar_no .gue ey . os. cultural, o ethos quer dizer.a

emocdo cultural, (...) ser capaz de absorver os conhecimentos ndo so a

nivel intelectual, de raciocinio , e sim fundamentalmente a g&e_l_
: vs (@l HBs X

emocional. (ﬁﬁosﬁ' apud Silva, 2000: 101)

(]

(] o,

Esta posig3o parece-me pertinente, mais que por suas inteng¢des, por

L,

referir-se a um [modo diferenciado de jdo_de conhecimento. [ Para os
L A Fp: AT TR ot e N e i

batuqueiros, ndo faz sentido falar sobre a danca, ela s6 pode ser percebida dancando.
Esta é uma visio de mundo que, como descreve M’(w%),//dramatiza a

existéncia pela corporalidade(/E, esta relagio €, para mim, mais préxima a producio

~_do meu conhecimento do que. fropolégic . Todavia, coloco em divida até

que ponto é possivel abrir mio do ethos académico e do prestigio que ele nos da em
campo. No meu caso, pergunto-me se este despojamento é possivel pelo pouco
tempo de inser¢do na Familia-de-santo, ou, se afirmar este ideal de inserg@o nZo se
caracterizaria como uma atitude de “bom mocismo”, por si sé suspeita. Por isso,
lendo o livro de;&ﬁi‘é? (2000) - mesmo sabendo de sua origem religiosa - , em que o
autor analisa a opg¢Ho praticada por outros pesquisadores que se iniciaram em

religides afro-brasileiras, penso que a posicio mais apraximada com_meu

questionamento seja a deste autor quando afirma que:

g

“E possivel viver n(as) religies afro-brasileiras de multiplas 67\\’

maneiras , e “acreditar” nem sempre é o unico verbo que os adeptos
nos pedem para conjugar quando nos falam e nos convidam a
penetrar nos espag¢os mais sagrados e mais intimos do culto. QOutros,
como amar, gostar, querer, desejar, e aproyar podem ainda compor a
semdntica do didlogo e da particzpagdo’k@%? 2000: 106).

etodologia) utilizada na pesquisa de campo esta .pois

diretamente ligada a esta(insergdo especial pa universa.batugueiro. Por causa %

disso, a observagdo participante das “Festas ‘Batuqueiras” da rede de “Casas” «(3/

do_Bairro_Safira.e. amedores, bem como do cotidiano da “Casa” de Mae,

Tereza, foi a @E@l _mefodologta empregada. Ela foi acompanhada de uma

etnografia visual destes dois niveis de acontecimentos, bem como de
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entrevistas nfo-diretivas com alguns individuos, buscando captar seu discurso
sobre o aprendizado.
” O contato com meu campo de pesquisa iniciou em meados de
2000, quando travei relagdes com alguns Pais-de-santo, com os quais realizei
entrevistas. A relagio de pesquisa de campo estabeleceu-se com oPai Vani do
Bard,)em sua “Casa” situada no bairrg_Partenon. Com este Pai-de-santo W&ov‘\'a

realizei entrevistas e etnografei alguns rituais, mas ele logo em seguida kw )

» o i:"' < po,
faleceu. Entdo comecei a pesquisar na “Casa” de@xe Tereza de Xapani) no

segundo semestre daquele ano, mantendo contato freqii€nte até o fim do ano

de 2001. Este @ caracterizou-se por visitas semanais, ou no maximo a

cada quinze dias, em que passava_algumas horas conversando com Mie

Tereza. Assim, tive acesso 3 intimidade de sua “Casa”, e & sua relacdo com

seus filhos-de-santo, especialmente seus netos e vizinhos. Além disto, tive

ativa_partic¢ipacio nas “Festas” da_rede, engajando-me no trabalho_de

realizagio dos “Serdes”, nas “Levantagdes”, & na.noite da ritual publico. //
Nos encontros semanais com Ma3e Tereza, via-me_colo
numa relagdo similar 4 dos filhes-dessanta que vio fazer sua “obrigacdo”

semanal de “bater cabeg¢a” no “Pard” e “despachar” sua “quartinha”. Nestes

momentos travavamos ‘qugas conyversas, nas quais Mie Tereza contava-me
@E@‘%ﬁ?é&”@ sobre £¢omo erd o Batuqué.antes’, ou entio, refletia
sobre o @"é_r}ﬁé?z@ sobre a gratica_do_Bafuque e sobre afguma “Festa®
recente € seus acontecimentos. N&o sei se posso caracterizar essas conversas

. . , . . . - A
como gpirevistas-nle~diretivas, tal era seu carater deimformahc_lade,/ porém, \/Lxg@ég

~

pelo volume de informagSes e narrativas que elas me forneceram, consegui V-

construir alhistéria de vida(le Mae Tereza) Algumas vezes, procurei utilizar & P
rggavadores ¢ _blocos de notas nas nossas conversas, mas percebi que eles j

- S e A e i

causavam um certo constrangimento em M3e Tereza, a ponto de em algumas
gravagGes sua voz ficar inaudivel, ou entfo, das narrativas cessarem, tornando- Ys@ o
se a entrevista um acumulo de dados como datas, lugares, nomes e explica¢des W

técnicas sobre Batuque. Assim, para construir sua histéria de vida selecionei os o 65)&‘

fatos que ela me contou mais vezes, fazendo referéncia explicita, e exclui QQ

e eyt T Yy g

B .
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alguns que ela me contou apenas uma vez, em tom de confidéncia, ou nio

retomou mais’.

o Eiﬁo de contatojque tive com Mide Tereza pareceu-me

representativo da relagio que ela_tem com seus “filhos”, visto que essas
(convers,@ com 0 “Babglao”_sio altamente. valarizadas, pois.. permitem .o

- e

Wﬁdev@ sendo _por issq..consideradas um dorg. Para

seus “filhos™ travar contatos similares com outros Pais-de-santo, requer a

presenga de “seu chefe”, sendo a conversa pode ser interpretada como um
desprestigio ao seu “Babalao”, ou uma subtragio no patrimdnio simbélico dos

“filhos” do outro Pai-de-santo, afinal como sempre repete Mie Tereza, “orelha

ndo passa cabega”. Assim, para er 0 risco de desrespeitar

priorizei entrevistar apenas os membros da_“Casa’’ onde realizei este estudo, x

na qual também gravei momentos de fala de ritual.

Afpbservagdo participante/hos “Ehds)” deu-se pelo engajamento

nas acdes rituais, mesmo que todos soubessem da pesquisa'’. Nestes

momentos, aletnografia visual\foi de fundamental importincia para minha

aceitacdo na “Grande Familia”, além de marcar minha posi¢io de
pesquisador, situando-me na rede de relagdes. Assim, tornei-me o “fotégrafo”
drg_s_‘,fEestasi’, apesar da desconfianga que cerca este ato na rede. Desta forma,
foi-me permitido realizar uma série de fotografias em que a confianga
conquistada pode ser medida pelo grau progressivo do registro das ag¢des

rituais. Comecei por fazer retratos das pessoas, passei pelo_ registro das

e
. . o ’ . . ’ ’ . oy
“Festas” e hoje, registro até de alguns rituais.no ‘‘Pard, A unica condigdo
$.00. g,

e f""“‘"""‘w s . . . ~
explicita era a de&io ig;g%. Esta nunca foi minha intens#o,

9

. Ks;g’fé%"%wso), em seu estudo sobre a metodologia para construir histérias de vida em familias
de camadas médias urbanas, faz referéncia a um problema semelhante, quando os entrevistados, ap6s
ela desligar o gravador, contavam os fatos mais reveladores sobre si. A op¢do da autora foi nio
reproduzir nada que ndo estivesse na fita, pois compreendia que era isso que seus informantes queriam
que ndo fosse registrado. No meu caso essa opgdo nio era possivel, mas procurei respeitar a posi¢do
de Mie Tereza descrevendo aquilo que me pareceu que ela queria que eu registrasse, através da
repeticdo que ela fazia de determinados fatos. Recentemente, submeti essa descri¢io a sua
protagonista, mas ela nio fez altera¢des significativas. Quanto a esta delicada relagio em entrevistas
para histdrias de vida, assim propde Salem “acredito que seja dificil impor, a priori, padrées rigidos &
interagdo entre entrevistado e entrevistador, visto que, uma mesma atitude desse ultimo pode
provocar efeitos diversos sobre diferentes pessoas.” (Salem 1980: 63) Por isso, acredito que cada caso
impde um limite especifico.

10 Especificamente, participei de onze “Festas™ em seis “Casas” da rede, no periodo de um ano

€ meio.
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pois em relagdo & incorporagdo encontram-se€ os maiores “segredos da

religido” para os batuqueiros. Registrar as figuras sagradas, além de ser uma
proibigdo_religiosa, pois os “cavalos” ndo podem ver a imagem e alguns

“orixds” “ndo gostam de cameras”, poderia parecer como um reducionismo

da sacralidade de minha parte, caso nio conseguisse um tratamento fotogréfico
que recuperasse o aspecto magico do evento. Todavia, as agdes rituais mais
significativas da “Festa” s3o realizadas pelos “orixds no mundo”, ou em
relagdo com eles. Por isso, o sentido de algumas fotos nesta pesquisa pode
parecer incompleto, pois ele somente seria total com todos os personagens que
se encontram na cena, porém alguns estlio fora do campo de visdo da cimera''.

Ao estudar o como expressio do
processo de transmissdo/reinvengdo da tradi¢fio, busco fazé-lo a partir das
condigdes para a construgéio de sua identidade religiosa, ou seja, o discurso
sobre a passado, a consolidagdo da pessoa piiblica.e a aquisicdo de um ‘‘saber:
fazer”, baseado na pratica de atos rituais eficazes. Desta forma, esta

dissertagdo estd organizada em trés capitulos, que procuram dar conta do

@ do_processo tradicional: a leitura sobre o passado, a pritica no
presentee a articulagdo do.futuro.. .

O@mﬂm.capim_cﬂtrata do espago social desta tradi¢io em

contexto urbano, procurando analisar as condigdes para sua

transmissdo/reinvencdo. Tal andlise estrutura-se a partir do estudo da meméria
O OOttty .t e P B on s st EE s

o -

<batuqueira, sobre sua-zelacio.com a cidade.de Parto Alegre, reveladora da

viabilidade dos @o;etos 1nd1v1dua® de “aprontamento”, e €gletivos) de

engajamento em uma descendéncia religiosa. Para tanto, parto da proposta de

Yegao (1981) sc:lzg_e__t_;giﬂéﬁas_sm_ggmgggg urbano. Assim, para discutir o

passado tradicional busco tragar uma relagio entre a rﬁe@ dria coletiva
batugqueira - concebida como um olhar sobre o passado, segundo a proposta de

HEAGERs(1990) — em dilogo com a leitura que produz a historiografia

Pt

11 : 2 . . s e s - . I
Sobre o registro fotografico, procurei seguir os principios discutidos no seminario

sobre ética na Antropologia Visual realizado no ano de 2001 neste Programa - além da
disciplina de mesmo nome cursada no Programa - , especialmente no tocante ao peso social da
imagem que se produz do outro. Por isso a pecessidade de fazé-lo sob negociagio ¢ permissio
dgste.outro. Para mais informagdes ver Eckert e Godolphin (1995), especialmente, Gallois e
Carelli (1995).
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sobre a presenca negra na cidade de Porto Alegre - tal como esta presente na
obra de autores comoﬁ%avéxﬁg (1989, 1994, 1995), Ma:uch (1992, 1994) e
HEHIHE(1998). Além destes, recorro aos estudos deDasARGEE (1993) e

/’%fﬁ(l 996) sobre a relag?o identitaria cultural das religides afro-brasileiras e

I

o contexto social da cidade, no presente. Contudo, o
presente nas narrativas batuqueiras, ¢ produzido em termos do contate com um,

ersonagem ilusire que, formou, a_atual pritica_tradicional, transformando
profundamente a figura de quem personifica o conhecimento no presente. Por
isso, acredito, a memoria neste caso deve ser percebida como a construgdo de
uma cosmovisdo propria, e neste sentido, a referéncia teérica principal é

i@gﬁéﬁ%wssx com o seu estudo sobre a pessoa.na.candomblé. Essa nogdo

de trajetéria como reveladora do processo de constituigdo da pessoa nas

religides afro-brasileiras tradicionais, norteou a escolha e constru¢io da

histdria de vida de M3e Tereza neste trabalho

f% O Tundo capitu A busca perceber a prética desta tradic3o no

presente.de uma rede de “Casas”. Para tanto, busca fazer um estudo dos rituais

coletivos que estabelecem o vinculo entre estes nicleos religiosos auténomos,

as “Festas Batuqueiras”. Assim, a performance ritual, como concebeé?‘amaﬁ_

(1985), ¢ o referencial tedrico principal. E, por se tratar de rituais ptiblicos, a

constru¢io da pessoa batuqueira passa a ser investigada em termos do seu

comprometimento com uma identidade coletiva, e seus valores constitutivos.,,

Assim, o estudo apoxa—se nas. de identidade-nds, desElias as (1994), de
‘hierarquia, de',ﬂggmoﬁé" (1992 1993), e rec1g_rgc1dadg de Qﬁugs*(1974ab)
Além das teorias sobre\conflit W%@”ﬂ%l),r@mﬁa’(w%) e

Slmmd (1993) para dar conta do potencial de engajamento e afastamento na

Familia-de-santo, bem como da dialética entre smgulanzac;ﬁo e coletivizagio,

1*‘”‘”“‘-&

presentes na nogdo de renascimentg simboélicg de Egs*

O fterceiro capitulo busca levantar subsidios para uma discuss&o

sobre as modalidades de aprendizado na interagdo face-a-face entre os

batuquelros A énfase ¢ dada sobre a apropriagio..de-conhecimento pela

. Assim, as principais referéncias tedricas

sd0 o éoﬁgorahdade) como idioma focal defﬁ‘év%ﬁqﬁ&eﬂcms de

‘14
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W (1987), em d1alogo com a @gao de singularizagdo de Pessj
oS Aippe(1995) e a@utonomlzagﬁo de pessoajno Candomblé,

e &tfiaaa (1985). Para analisar a ¢onduta batuguelrg e a dimens&o pubhca

w recorro a estudo de/W(w%) sobre ao estudo de

B m“(1990) Além disso, utilizo o artigo de %’ﬁbﬁé{w%) sobre o gorpo

_hafugueirg, bem como, os estudos de :églt;c;gofogia ft;g sobre o
aprendizado.pglo.sompa, recorrendo a,ﬁﬁ%ﬁl%ﬂ Bythi-(1995) ¢ERD

(1987).




Capitulo 1. O espago social da tradi¢do batuqueira

Este capitulo, que se destina a fazer uma\]reﬂexéo sobre o espaco
social da tradi¢8o batuqueira em Porto Alegre, é construido a partir da historia de

vida de Mie Tergg@.”Tal escolha é motivada porque acredito que ela seja um

¢

personagem exemplar para a Familia-de-santo em que pesquiso. Isto ndo ocorre, é
claro, por ela possuir uma personalidade especial, ou uma subjetividade impar,

decorrente de fatos peculiares de uma trajetéria particular.
<gﬁe Terez? é considerada personagem exemplar por se tratar de uma

batuqueira da geracdo “mais_antiga”, o que implica no mais, altc

que um individuo pode atingir na comunidade em que pesquiso. Tais individuos sio

considerados, quase como uma personificagéo dos “fundamentos’ batuqueiros, pois ,

além dos seus muitos anos de prética, tiveram um contato genuino com o0s -

“ancestrais ilustres”, tidos como a fonte da legitimidade tradicionalda Familia. Este

é o caso de sua relagio coms

Siela-daiemanjaDsicimportante figura do Batuque

Jéjo-Jex4 de Porto Alegre, de quem descendem religiosamente os principais Pais-de-
santo com quem tive contato nesta pesquisa. Eles compreendem sua prépria
identidade religiosa em termos deste parentesco, visto que, freqiientemente, afirmam:
“nés somos da raiz da Iemanja Osi”, 0 que por si s6 j justifica a escolha da histéria
de Mie Tereza, pois ela foi filha-de-santo de M3e Stela por mais de trinta anos, do
periodo que a conheceu, até sua morte.
O fato de M3e Tereza ser uma pessoa de idade adiantada, possibilita a
[landlise de uma vis3o de mundo construida num periodo de maigr.amplitude temporal
do que geragdes mais jovens de batuqueirosl/Um estudo sobre sua trajetdria, %

da interpretacio gue elalproduz no presente sobre seu passadd, mostra-se promissor

para analisar a percej , com a cosmovisdo batuqueira bem

constréi sobre sua definigio como batuqueira é reveladora de {2

conduta das pessoas “de religido”.
-

Por outro lado, alguns fatos particulares da vida de Mae Tereza fazem

de sua trajetéria pessoal um material etnografico dos mais ricos para o estudo da

N
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tradigdo batuqueira em Porto Alegre. O fato de ser uma mulher de mais de setenta
anos, negra, de classe popular, vinda do interior, que residiu em regides especificas
da cidade - o que , de alguma forma, influenciou sua definigdo como batuqueira - ,
permite que se faca um estudo das condigdes sociais para a pratica desta
religiosidade em contexto urbano, seus conflitos, adaptagdes, dinamicas de intera¢io
e consolidagio na cidade de Porto Alegre. Assim as dificuldades e fgf:_iiidad____ﬁ__que

Mae Tereza encontrou para a construgio de sua identidade religiosa, nestes mais de

cinquenta anos de préitica batuqueira, permitem o estudo da viabilidade desta
i@_d_ic;_ﬁg, sua legitimidade e cs_gzg:iqgclad_e_s_ogial.

Por tudo isso, percebo Mide Tereza como uma \,t@'sonag_em?
emblematica desta tradigdo, incorporando em sua trajetoria pessoal os “fundamentos”

batuqueiros e as condi¢des para sua apreensio, perpetuagio e reinterpretacio.

1. 1 Historia de vida de Mie Tereza
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Mie Tereza nasceu em Uruguaiana e cresceu em Pelotas, era filha
natural de uma india paraguaia e de um homem negro. Nio teve contato com sua
mie, ao que parece, por isso foi criada pela avd, até 12 anos de idade, quando esta a
deu para uma mulher que vivia em Porto Alegre, “uma Judia que morava na Osvaldo
Aranha”. Ali, ela passou a viver como sua empregada, tendo contato somente com a
cozinheira e a patroa, que a maltratava muito. Saia apenas no domingo, para ir a
Missa na Igreja Santa Terezinha e, entfo, passeava no Parque da Redengo.

Seu contato com o Batuque comegou, segundo ela, desde “muito antes
de ter consciéncia do que era a Religido”. Seu orixa de cabega é Xapand Taio, que,
como ela enfatiza, € a forma velha de Xapani, o feiticeiro entre os orixas, que tem
por “axé” a doenga (e a cura) e o corpo coberto de feridas, oculto por um manto de
palha, sendo associado & vassoura e a fumaga. E um sofredor, por isso é sincretizado
com o Cristo coberto de chagas. Aos 3 anos de idade, Xapand “colocou sua mdo”
sobre Miae Tereza. Ela teve variola, ficando com o corpo coberto de feridas que
apodreciam, e s6 ndo morreu “porque ele ndo quis”. Também, nesta época de sua
vida, ela e o irm3o fugiam para brincar na casa de uma “Velha Feiticeira”. Ela conta
que era uma casa estranha, com ervas e objetos espalhados pelos cantos, € que mais
de uma vez ela e o irm@o viram cobras pelo chio, que rastejavam para baixo da cama
da velha. Isto foi tudo o que ela me contou sobre sua infancia em Pelotas.

Em Porto Alegre, viveu com a “Judia” até os 17 anos, quando foi
morar com o “Carteiro”, pois, segundo ela, depois da cozinheira ele era a pessoa
com quem mais tinha contato. O “Carteiro” levou-a para viver na Volta do
Gasémetro, onde, ela conta, foi muito feliz. Com ele teve seus quatro filhos, todos
nascidos na rua Washington Luiz. O “Carteiro” era filho do Ogum, por isso tinha
crises de fiiria € bebia. Morreu em consequéncia do alcoolismo'. Ele era funcionério
publico, “nivel 5, e, como ela diz, dava de tudo para ela e os filhos. “Ele comprava

2 carrinhos no super pra mim e pros filhos. Ele dava de tudo... menos dinheiro pra

! Como se sabe, nas religides afro-brasileiras as caracteristicas fisicas e do comportamento dos

orixds sdo tidas como recorrentes em seus “filkos” humanos. No caso de Ogum, ele é considerado o
orixa da guerra e tem por caracteristicas o temperamento explosivo e o gosto pela “aforiba”, bebida
alcodlica. Ogum sofre de melancolia por ter tido a mulher e o trono roubados por seu irmdo Xangs.
Em torno deste acontecimento gira um dos momentos mais interessantes das “Festas”, o “atd”, danga
representativa em que Oiad embebeda Ogum para fugir com Xang6.
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religido. Isso ndo”. Entretanto, foi através do “Carteiro” que ela conheceu uma das
pessoas a quem dedicaria toda sua vida, Ester Ferreira, a Mide Stela da Iemanja Osi.
Segundo Mie Tereza, Mée Stela namorava outro carteiro, colega de
seu marido e preparava jantares para seus companheiros de servigo, “o peixe da
lemanja, que todos iamos para comer e se divertir”. Foi num desses encontros, que
Mae Tereza a conheceu. Primeiro foi sua cliente, depois confidente e, por fim, filha-
de-santo. Segundo ela, “4 Mde Stela dizia: ‘eu ndo te quero para filha, tu é minha
amiga”. Em comum, ambas tinham os carteiros, e esta era a razio da cumplicidade.
“Eu ndo queria saber de religido, por isso eu demorei tanto tempo pra lavar a

cabega”. Miae Tereza entrou para o Batuque aos 18 anos.

Mie Stela da Iemanja Osi
~ 0

‘ ' a

Por 34 anos ela serviu Mie Stela, como filha e “escrava da religido™

“A Mae Stela morava na Rua das Camélias, aqui,.... na Bom
Jesus. Pois eu vinha bater cabeg¢a no Para duas vezes por semana...
Na sexta, dia da Iemanja, e na quarta, pro Xapanad... Tu sabe o que é
isso? Vir da Washington Luiz até aqui... E muita devogdo.”

Mas antes, ela conta, circulou por outras religides do continuum afro-

umbandista em Porto Alegre, até se definir pelo Batuque.
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“Nessa época eu misturava tudo... Umbanda...Batuque. Eu era
bem boba, acreditava em tudo que me diziam... Teve um tempo que eu
ia no Cavaleiros do Sdo Jorge, do ‘pai’ Dorval, que ficava ali na rua
da Praia... Pois um dia, eu estava numa sessdo e baixou trés entidades
que vieram falar comigo. A primeira era um ‘espirito’, da linha
espirita, né..., o segundo era um caboclo, e o terceiro era uma figura
estranha, com uma cara de brabo... mas foi o que eu mais gostei. Ai eu
perguntei pro seu Dorval que entidade era aquela, e ele me disse que
aquele era um orixd do Batuque, Xapand...”

Se sua opg¢do pelo Batuque ndo foi imediata, como ela diz, o mesmo

ocorreu em relagdo a seu orixa de cabega.

“Quando a Mde jogou e deu minha cabe¢a pra Xapand, eu
chorei...Eu me lembro que aquela noite, em casa, eu chorei a noite
toda... Eu era moga e bonita, eu queria ser filha da Oxum, que é a dona
do meu corpo, mas a cabega é de Xapand. Ele ja tinha me escolhido,
mas eu ndo queria aceitar isso... Por isso eu apanhei tanto... Até que eu
fui aceitando o meu orixa...”

E mais, se sua relagio com Xapana n#o era tranqiiila, o mesmo ocorria

na sua relagiio com “a religido” e, por conseguinte, com sua Mae-de-santo.

“Eu era bem louca, sabe... Eu gostava duma bebida...Eu me
lembro que eu saia de noite pra beber... Eu andava por aqueles bar do
Gasémetro tudo... coisa de cabe¢a de homem... eu fazia tudo que os
homens faziam... S6 ndo dormia com homens, que a minha vida inteira
eu s6 tive dois homens. E a Mae ficava louca comigo... As vezes ela
dizia: ‘some da minha frente, que eu ndo quero mais ver a tua cara!’,
eu me lembro que eu ia embora querendo morrer... no dia seguinte eu
voltava: ‘benga ‘Mde’, e ela dizia * A MINHA MAE que te abengoe...”

Sobre esta época de sua vida, as descrigdes que Mie Tereza faz das
falhas de sua conduta como batuqueira ndo sdo muitas. A énfase que ela da esta na
sua atitude diante “da religido”. Entretanto, como ela conta, um acontecimento foi

crucial para sua defini¢do como batuqueira.

“Uma quarta-feira [dia de Xapan3) eu tinha ido bater cabega...
numa ressaca...Bah... Quando eu entrei pela porta, a Mde disse:
‘Pronto! La vem uma filha de Xapand. Ele vai resolver isso pra nds...’
Ela estava com uma guriazinha no colo... deitadinha. A mde dela tinha
levado pra Mae, por que o médico ja tinha desenganado a crianga. Ela
ndo ia andar mais, e ele tinha mandado elas pra Mde Stela... Ela disse:
‘Pega essa defumagdo e passa nela Tereza, que o teu Pai tira isso num
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toque.’ Fu pensei ‘xiii...’, e passei... meio bébada... assim de qualquer
Jjeito... Na outra quarta, quem é que entra pela porta, andando de mdo
com a mde? A menininha. Aquilo foi uma coisa tdo grande, que até
hoje eu penso, a religido é uma coisa muito séria, sabe.”.

Entretanto, segundo Mae Tereza, nfo foi apenas devido ao seu génio
que ela demorou tanto a se “aprontar”. Ela teve de enfrentar a oposi¢do do marido.
O “Carteiro” nfio queria que M3e Tereza se tormasse batuqueira. Ele se opunha ao
“Aprontamento” da mulher, ndo financiando suas iniciagdes rituais. “Por isso, o
Xapand, que é sofredor, me fez trabalhar. Eu lavava pra fora, fazia faxina, até que
Jjuntei um dinheiro e abri uma sala de cabeleireira, ai eu consegui me aprontar”.

Foi através desses “bicos” que M3e Tereza conseguiu juntar dinheiro
para pagar suas iniciagdes rituais.Mas foi também através deles que ela constituiu as
bases ;Sara sua futura sobrevivéncia. Por meio de sua “sala de cabeleireira”, as

pessoas de sua rua passaram a freqiientar sua casa em busca de servigos rituais, e sua

pratica como batuqueira também foi se constituindo.

“Eu tinha um quadro do Ogum na parede. As pessoas me
perguntavam se eu era de religido, eu respondia que sim, e ai a coisa
se espalhava... E comegou a vim gente pedir pra eu fazer limpeza,
passar axé. Eu corri na Mde e disse pra ela ‘mas eu nem sou pronta’.
Ai ela disse assim: ‘faz o que tu precisa pra te ‘aprontar’, e me mostrou
como. Muitos eu passei axé ou ‘disse’ o que era pra fazer. Ndo eu, o
Xapand é que ‘via’, porque eu ndo tinha axé de buzios... mas ai eu
levava a pessoa na Mde e ela jogava pra confirmar, e a pessoa fazia o
trabalho. Varios desses viravam clientes da Mae... alguns até filhos-de-
santo.”

Desta fase, ela conta duas histérias bem significativas sobre sua
defini¢do como batuqueira. Uma, foi o caso de um funcionario piblico que fez um
trabalho para ndo perder a mulher, e prometeu que se tudo desse certo, todo ano ele
daria o cabrito para Xapand. Segundo ela, “Pois ndo é que o Xapand resolveu o
problema! E assim eu ndo precisei mais me preocupar com o cabrito dele.” A
segunda historia foi de uma prostituta que estava perdendo seus clientes, como conta

Mie Tereza:

[

a minha rua tinha dessas casas que alugam quartos, e ali
vivia um monte de mulheres da vida. Um dia... uma delas veio falar
comigo. Ela estava desesperada que ndo conmseguia mais homem, e



coisa e tal..ndo tinha dinheiro nem pro quarto! E o quarto é que é o
desespero... Ai ela pediu pra eu fazer alguma coisa. Ela disse assim:
‘agora eu ndo tenho dinheiro pra dar pra senhora, mas se eu arrumar
dinheiro hoje, a primeira coisa que eu fago. é vim lhe trazer’.

Eu nunca tinha feito uma defumagdo na vida. Mas eu peguei um
ticdo do fogdo e passei em volta dela a fumaga... que é o axé do
Xapand. Eu me lembro que eu nem sabia as palavras, mas falei... meio
atrapalhada, mas falei. De manhd, eu ougo umas batidas na janela...
Menino...Era a mulher...Bébada... toda alegre, trazendo o dinheiro...
dizendo que tinha dado pro quarto e sobrado. Pois ai, toda noite antes
de sair, ela se perfumava toda, e depois ia ld passar a fumaga do
carvdo.
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Segundo Mie Tereza, por causa de suas dificuldades financeiras seu

“Aprontamento” demorou tanto, mais de dez anos. Ela seguiu freqiientando a “Casa”

de M3e Stela, e com o tempo, sua relagdo com o “Carteiro” foi se deteriorando,

" devido a bebida, ciimes e desentendimentos por causa “da religido”.

“Um dia ele caiu na bobagem de me dizer: ‘ou eu ou a
religido’. Ai ndo deu mais... Eu fui embora. Naquele tempo eu ndo
tinha como ficar com os meus filhos, ai eles foram morar com o Jorge
Luiz, que era o mais velho deles... e ja estava empregado. Eu fui morar
na Casa da Mde Stela. Depois, eu aluguei um quarto na casa da frente
e passava o dia trabalhando com ela, oeu fazendo umas faxinas pra
fora.”

Por esta época, Mie Tereza assumiu sua relagdo com seu segundo

marido, Miguel do Xangd Dei’, 0 homem que acompanhou até a morte deste. Miguel

era um dos filhos-de-santo de Mie Stela que costumava ajuda-la em suas viagens de

trabalho, ou nos servigos da “Casa”. Ele vivia exclusivamente “da religido”, tinha

sido professor de agronomia a nivel técnico, mas havia largado tudo pelo Batuque.

Filho de Xangd, esquentado, controverso e “boémio”, o ‘“tio Miguel”, como é

chamado, parece-me uma das figuras mais marcantes na memoéria da rede dos

descendentes da “Bandeira da lemanja Osi” que o conheceram. Seu “Egun”,

juntamente com o de Mae Stela, ¢ bastante festejado e respeitado nos “Aressuns”.

Porém, assumir a relagéo com Miguel nfo foi facil. Mie Stela se opunha. Sobre isto,

conta Mie Tereza:

2

Esta é a forma jovem deste orix4, sincretizado com S3o Jodo Batista em peregrinagio no
deserto, portando um carneiro branco.



“Naquela época irmdos-de-santo ndo podiam namorar... quem
dira Pai-de-santo com filho-de-santo. Hoje ndo. Tem até Pai-de-santo
que dorme com os filhos... Que respeito pode ter ele sobre esses
filhos?... A Mae Stela ndo deixava nem a gente namorar. Por isso, eu e
ele so ficava junto fora da Casa. Um dia a gente tinha bebido um
pouco, e ai ele disse ‘quer ver que é hoje que a gente entra de mdo
dada no Saldo’ Eu disse ‘tu é loco...". Ai ele me pegou pela mdo e a
gente foi ver a Mae.... Quando a gente entrou pela porta, ela disse
‘Pronto... agora ndo tem mais jeito!l... Pois se vocés querem ficar
Juntos, que fiquem, mas é pro fim da vida, se separar vai ter...’

Segundo Mie Tereza:

“Ela ndo queria... Tentou impedir enquanto deu. Ela dizia:
‘Mas tu € boca aberta! Eu ja te disse que duas cabegas de homem junto
ndo da certo... E tem mais, ele é louco. E louco mesmo, ja andou até
internado... Isso vai ser pra te judiar’.

Mas ndo houve jeito. Anos depois, em uma “Festa”’, Mae Stela disse:
“Esses dois ndo separam mais. Do jeito que os anjos de guarda estdo unidos... so a

morte.’

Miguel jovem

Miguel morreu ha 7 anos. “Ele foi pro hospital fazer um exame e ndo
voltou mais”. Tal recordagio ¢ bastante dolorosa para Mde Tereza, que quando vé as

fotos do marido, segura-se para ndo chorar. Ela pouco conta sobre isto, mas repete
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com freqiiéncia, “Ele foi rdpido, ndo ficou sofrendo... que é o que dizem que
acontece quando o batuqueiro é bandido”’

Foi durante o periodo em que viveu com Miguel que Mée Tereza
afirmou-se na pratica batuqueira. Ela diz que com ele costumava sair para tomar
cervejas e conversar com amigos, que acompanhava Miguel nos trabalhos que este
fazia, que era sua ajudante, enfim, que faziam tudo juntos. Miguel vivia de Batuque,
cedo saia para a Praga da Alfandega e para a Volta do Mercado aonde passava quase
que o dia todo, arrumava seus clientes e alguns de seus filhos-de-santo, € "também
fazia suas festas”.

Foi junto com ele que Mde Tereza se mudou para a Vila Safira e
abriram a “Casa de Religido” que ela hoje mantém. Antes disso perambularam por
casas alugadas, ou morando junto com filhos-de-santo de Miguel, levando seus
orixas para onde iam. Ela conta que por um tempo moraram em Alvorada, na casa de
um irmdo-de-santo dele. Mas Mie Tereza n3o se sentia bem. L4, tinham problemas
com os vizinhos e estavam mal-alojados, “por baixo da casa tinha tipo um agude,
que a gente via pelas frestas do chdo os patos nadando... Isso era ruim pra saude
dele”. Certa vez, época de “dar de comer” para seu Xapand, ela levou seu “cutd”
para a “Casa” de Mie Santinha do Ogum, na Vila Safira, onde foi feita a “Festa”.
Mas (Xapand ndo quis voltar}, e eles resolveram que ficariam na Safira. Assim, eles
se mudaram para o bairro. Invadiram uma érea verde, como a maioria dos primeiros
moradores dali, e construiram sua casa, junto a de Madalena da Iemanj4, filha-de-
santo, de Miguel. Nesta casa ela vive até hoje com seus dois fithos, Alvaro e Inara,

que se juntaram ao casal apds a construgio da casa.

“No inicio isso aqui era sé mato.. A gente arrancou os
eucaliptos com a mdo pra poder fazer a casa... ali debaixo do meu
banheiro ainda tem uma raiz que a gente ndo conseguiu tirar. Essa
casa antes era de madeira... Era um trem comprido, pintado de azul...
Era o proprio barco da Iemanja... O banheiro era la fora, onde era
tudo mato... A casa tinha umas frestas enormes entre as tdbuas, daonde
a gente via a rua... A dgua a gente trazia de balde, da esquina la de
baixo... Mas as nossas Festas eram uma beleza! Porque tu sabe, quanto
mais humilde a Casa...mais forte é o fundamento...Pois o Miguel
colocava assim... uns quatro liquinhos pendurados nos cantos..., ficava
tdo iluminado, que de longe as pessoas viam e pensavam que era luz
elétrica. Na cozinha ele montou um fogdo de barro com uma chapa de
ferro por cima..., a chaminé ele fez com latas de azeite, daonde saiam
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umas labaredas... e o fogo é o axé do Xangé. Quando a gente chegava
via a casa de longe, parecia um dragdo cuspindo fogo.”

A “Casa” de Miguel e Mde Tereza foi aberta por Mée Stela, tendo
por madrinha M3e Santinha do Ogum. Por 10 anos ela funcionou sob a lideranga de
Miguel, que era o Pai-de-santo dos filhos da “Casa”. Mie Tereza era a madrinha-de-
santo e sua ajudante. Esta relagio hoje se mantém entre ela e sua filha Inara,

madrinha dos novos filhos-de-santo da “Casa’.

“ A Casa aqui foi-aberta na Afrobrds pela Mde, pro Dei e pro
Xapand Taio... Mas anos depois ela também me deu Axé de buzios e o
Axé de faca... Eu dizia pra Mde, ‘mas eu ndo quero ser Mde-de-santo’.
Eu s6 queria ser batuqueira pros orixds me cuidarem, mas ela dizia,
‘toma esse axé que tu tem os teus orixds. O Pai-de-santo é ele, mas um
dia tu ainda vai precisar.’ E ndo é que depois que ele se foi eu precisei
mesmo...? Ela ja sabia, a Iemanja via tudo.”

Durante este tempo, Mie Tereza ajudou Miguel, mas ao mesmo
tempo, “aprendeu” com ele. Segundo ela, Miguel, juntamente com M3e Santinha do
Ogum, por terem sido alguns dos filhos-de-santo mais préximos de Mie Stela,
acompanhando-a em suas viagens como ajudantes, foram dos filhos que mais
“aprenderam” com sua Mie-de-santo. Miguel foi “aprontado " por Mée Stela em 8
anos, mas entrou para a religifo muito jovem, sempre acompanhando “sua chefe”.
No final da vida de Mie Stela, devido a sua doenga, Miguel executava os trabalhos
que ela determinava apds “ver nos buzios”. Segundo Mie Tereza, esta foi uma
fungdo que apenas os filhos mais chegados 4 Mie Stela desempenharam. Por isso,
acredita ela, Miguel constituiu um sélido conhecimento dos ‘fundamentos”, bem

7

como um “axé” tdo poderoso. A mesma relagdo se estabeleceu entre ela e sua filha
Inara com Miguel, um misto de auxilio, aprendizado e confianga.

Para a vidva de Miguel do Xangdé Dei, sua meticulosidade,
criatividade, e habilidade em lidar com as pessoas, bem como seu temperamento,
faziam dele, um Pai-de-santo respeitado e temido pelos seus proximos. As histérias
que Mie Tereza conta sobre os trabalhos que juntos faziam, bem como as ligdes que
aprendeu com o marido, segundo ela, “dava pra fazer um livro”. Para Mie Tereza,
em seu aprendizado com o marido, o conhecimento se dividia em duas partes, uma

mais pratica, aprendida trabalhando junto no cumprimento dos ‘‘fundamentos”, e
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outra, ligada & esfera do intuitivo, decorrente da manifestagio direta do “axé” dos
orixas, percebido através do “Jogo de Buzios”, em sonhos € na leitura dos fendmenos

concretos da vida.

“Uma vez eu vi ele fazendo um axé prum santo dum jeito que eu

nunca tinha visto, ai eu perguntei: ‘que trabalho é esse que eu nunca vi

a Mae fazer? Quem é que te ensinou? E ele: pois tu nem sabe Tereza...

Sabe quem é que me ensinou? Foi o Buzio... O Xangé disse que queria

assim, pois bem, tai...”
Narrativas como esta , em que através de sinais os orixds manifestam

vontades que levam seus filhos a realizar trabalhos de forma ndo habitual, sdo
relativamente comuns entre Pais-de-santo, mas a “invengdo” precisa vir,
literalmente, “fundamentada’ pela manifestagdo direta do “axé’’ do orixa, prova do
cumprimento correto dos “fundamentos”."Para Mde Tereza, a corregdio ¢ a garantia
ltima do recebimento do “axé€”, um dom, misto de conhecimento magico e valor,
que sé € transmitido entre batuqueiros, ou nas trocas com os orixas, se houver uma
relagdo estreita de reciprocidade entre ambos. Assim, o saber é conquistado, ao
mesmo tempo em que é uma manifestagio direta do sagrado. Sobre o seu caso

particular, descreve Mie Tereza :

“Eu tive um grande professor... Eu aprendi com a minha Mde-
de-santo, mas com ele é que eu realmente... trabalhei na religido... Mas
isso ndo quer dizer nada, por que@uem trabalha mesmo é o orideE"
ele que ‘sabe’ e que tem o axé... A gente sabe s6 a pratica, mas ‘Eles’ é
que fazem... E isso é o axé que passa.(...)

Se um filho-de-santo compra o axé... esse ndo tem forga. O axé
tem que ganhar. Pra gente ganhar o axé da nossa Mde, tinha que estar
bem ‘pronto’. E isso levava anos. Quem fazia o filho-de-santo e
aprontava o orixa era a lemanja, e por isso, quem dava o axé era ela.
Axé comprado ndo valia... ndo tinha for¢a. Hoje, ndo. Hoje estd tudo
mudado. Tem Pai-de-santo que vende o axé... as vezes sem o filho nem
estar pronto. Que fundamento tem isto?”’

Quando Miguel morreu, a “Casa” ficou fechada por um ano, o
periodo de luto ritual. Neste tempo Mie Tereza diz que pensou em fechar o “Pard” e
seguir como filha-de-santo de um irm#o mais antigo, porém junto com alguns

“filhos” de Miguel, e de seus filhos Inara e Alvaro, resolveu manter a “Casa”. Este,

ela conta, foi o periodo mais dificil de sua vida. Sem Miguel, com sua Mie-de-santo
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ja falecida, e sem renda fixa, ela voltou a trabalhar como faxineira, com mais de 60
anos de idade. Segundo M3de Tereza, foi com ordenado de um salario-minimo, € com

a ajuda dos filhos, que ela reconstruiu sua “Casa” e consolidou o “Pard ”.

“Eu construi essa casa de material com 100 cruzeiros!... As
pessoas dizem que quando ele morreu, ele deixou dinheiro.... Ele ndo
deixou por que ele ndo juntava dinheiro. Eu tinha um crédito na
madeireira e todo més eu comprava um pouquinho... No mais... foi o
Xapand quem fez a Casa.”

As histérias que Mie Tereza conta sobre a reconstrugdo de sua

“Casa”, mostram outras participacdes, bem humanas e, por vezes, com esforgos
sobre-humanos dos personagens diretamente envolvidos com a obra. Talvez a
rela¢do que os batuqueiros tém com sua “Casa”, em que religido e moradia se
fundem, revele-me algo interessante sobre Mie Tereza, pois percebo que a histéria

de sua vida confunde-se com a histéria da conquista de sua “Casa”.

“Quando as pessoas véem a Casa pensam que isso aqui veio da
noite pro dia... Veio ndo. Isso aqui é uma vida inteira de sofrimento. E
filho de Xapand sofre... Sofre por que o nosso orixa é sofredor, mas se
ndo faz bobagem, ele ajuda... por que também faz muita caridade. Eu,
gragas a Deus, sempre trabalhei. Trabalhei de faxina até uns anos
atrds quando me aposentei pelo INSS. S6 ai o Xapand me trouxe pra
casa. Ele resolveu que era pra eu trabalhar so na religido. Ele queria
que eu cuidasse so do Para dele e do Dei. E enquanto eu viver eu vou
fazendo isso... cuidando deles, e desses netos que eu ajudo a criar.”

Hoje, Mde Tereza estd com mais de 70 anos, voltou a estudar, vive
com seus dois filhos, Alvaro e Inara, e com os filhos destes, trés rapazes ¢ uma
menina de 3 anos. A sua “Casa” tem poucos filhos-de-santo, em torno de 10, faz,
com muito esforgo, uma “Festa” por ano. Esta “Festa” é uma, dentre as tantas que
fazem as “Casas” de Batuque Jejo-Jex4a, com descendéncia religiosa da Familia-de-
santo da Mde Stela da Iemanja Osi, situadas na Vila Safira e bairros proximos. A esta
rede de “Casas”, Familias com parentesco “de santo” e um ciclo ritual anual,
convencionei chamar “Bandeira da Iemanja Osi”, adotando a defini¢io empregada

por eles mesmos em suas “Festas”.
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1.2 A memoria como reflexdo sobre a conduta

Em relagdo 4 descri¢do que Mée Tereza fez de sua infancia, chama-me
a ateng@o de que os unicos fatos que ela contou foram acontecimentos que revelam a
manifestagdo precoce do “axé” de seu orixa - as chagas da doenga, decorrentes da
variola, ¢ a feitigaria, presente no universo da “Velha Feiticeira”. Nada mais ela diz
sobre 0s primeiroé anos de sua vida em Pelotas. Porém algumas destas omissdes
podem ser reveladoras de uma situagio especifica, a dificuldade para “se criar”.

Tais fatos estdo presentes na origem obscura dos pais, na criago pela
avo e na incursfo precoce no mundo do trabalho, através de um misto de adogdo e

_emprego em que se torna, literalmente, a “criada” da “Judia”. A pobreza esta
impliéita neste ato de “ser dada para criar”, prévavehnente, por dificuldades
financeiras da avé, mas também como protegdo ao seu destino, por ser uma “filha
sem mde™. A dificuldade de crescer, ou “se criar”, pode ser claramente percebida no
caso da variola. Mas ¢é no fato de crescer sem a figura de uma mae ou pai que a visdo
de Mie Tereza revela uma certa desproteg¢do em relagdo a sua infancia. Esta busca de
proteg@o serd uma constante na histéria de vida de Mie Tereza. A nogdo de perigo
também pode ser inferida em relagdo ao contato com a casa da “Velha Feiticeira”,
descrita como um ambiente potencialmente assustador (com objetos, ervas estranhas
€ cobras), mas a0 mesmo tempo atraente.

Talvez o personagem da ‘“Velha Feiticeira” seja um dos mais
reveladores da leitura que ela faz de sua infancia, pois M3e Tereza hoje se concebe
“Velha” e, 20 mesmo tempo, “Feiticeira”. N3o pelo fato de ser batuqueira e assumir
um esteredtipo negativo, mas porque, seu orixa, Xapand Taio, é descrit6 sempre com
estes termos, “velho” — “esse Xapand é santo velho” - e “feiticeiro” - “‘a gente vem
de uma linha feiticeira... porque o Xapand é feiticeiro. Mas isso ndo quer dizer que
va fazer feiticaria”. Assim, a figura da “Velha Feiticeira” traduz sua unidade

precoce com seu orixé pessoal, ao incorpora-lo metaforicamente, e, a0 mesmo tempo

: Sobre isto, sempre me lembro de um comentdrio que certa vez ela me fez: “hoje em did as

meninas caem na vida porque sdo fracas, porque sempre tem uma casa de familia, ou servigo de
faxina pra gente fazer...”.
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apresenta no passado uma imagem do que no futuro Mée Tereza viria a se tornar, a
Mie-de-santo de Xapana Taio.

A fase da vida de Mie Tereza em que ela passou com a “Judia”
revela outro elemento recorrente em sua trajetoria , a dualidade “controle” versus
“risco da perdi¢30”, mediada através de uma figura forte (a “avd”, a “Judia”, o
“Carteiro”, Mie Steia, Miguel). Entretanto, o personagem da “Judia” exerce sobre
ela um controle cruel, e por isso € descrito n3o por um nome, mas por um
esteredtipo. Sua visdo da patroa ndo € positiva, pois revela a percep¢do do controle e
opressio de uma figura que deveria ser, em teoria, uma espécie de mde. Esta
opressdo, junto com o isolamento, seria a razdio para deixar sua casa, levada pelo
primeiro namorado, o “Carteiro”.

Este personagem, mesmo sendo o pai de seus filhos, e, como ela diz,
tendo sido feliz com ele, é também uma pessoa sem nome, denominada por sua
profissdo, sempre associada a uma posi¢do social na descrigdo de Mie Tereza.
Certamente, a marca deste personagem € o controle que exerce sobre ela. Controle
sobre suas inicia¢bes rituais e sobre sua existéncia como mulher. O “Carteiro” ¢
descrito como um homem de temperamento forte, de posses, se comparado com ela,
de alguma forma inserido no universo “da religido”, mas querendo manter-se fora
dele. O Unico contato que o “Carteiro” tem com o Batuque na descrigdo de Mie
Tereza se da justamente através dos Correios, ou seja, nos jantares que Mde Stela
promovia para os colegas de profissdo de seu namorado. O que caracteriza o
“Carteiro” na histéria de M#e Tereza € sua posi¢@o social, funcionério publico, bem
remunerado, com certa estabilidade financeira, morando em uma regidio da cidade
diversa donde viviam os membros da Familia-de-santo de Mie Stela. A descrigo de
Mie Tereza sobre o “Carteiro” também ¢ lacOnica, como em relagfo aos. primeiros
personagens de sua histéria. Parece-me que seu principal papel na narrativa € a

oposi¢io que faz a0 “dprontamento” de sua mulher®.

' Sobre esta oposigio, ela poderia ser decorrente da dificuldade em ser praticante de religides

afro-brasileiras na época ou, até mesmo, décadas atras. Até a primeira metade do século XX tal pratica
era socialmente depreciativa, ou motivo de perseguigdo por parte das forgcas da ordem constituida,
mesmo em cidades grandes como Porto Alegre. As narrativas dos batuqueiros sobre os
desentendimentos com a policia, prefeitura e vizinhos, sdo reveladoras desta situagdo de conflito
étnico, cultural e social. Tal processo pode ser inferido a partir do papel desempenhado pelas
Federagdes de religiGes afro-brasileiras na constitui¢io de sua legitimidade. Segundo Pernambuco
Nogueira, presidente da CEUCAB, até poucas décadas as “Casas de Religido” eram freqiientemente
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O fato de morar na Volta do Gasdmetro, se por um lado poderia
afastar Mie Tereza do universo batuqueiro, na época ja em franco deslocamento para
os bairros periféricos da cidade, por outro lado, a aproximava ainda mais, podendo
mesmo ter sido definitivo para sua constituigio como Mde-de-santo. Segundo a
narrativa de Mae Tereza, o fato de morar a poucos metros da orla do Rio Guaiba, ao
lado da Usina do Gasdmetro, teve grande influéncia sobre seu destino, pois ali estdo
os “axés do povo da praia”, especialmente, Oxum e Iemanjé. Por isso, ela conta que
Mie Stela da Iemanja “pedia pra que eu despachasse os axés pro povo da praia, ali
no Gasémetro”. E mais, “eu guardava os axés na minha sala de cabeleireira onde
eu tinha uma prateleira com uma cortina e depois despachava na praia”.

Esta dupla natureza ocupada por sua casa na Volta do Gasdmetro,
revela um aspecto interessante sobre o cotidiano do bairro, uma certa ambigiiidade
social, de alguma forma presente até hoje’. Se, como percebo, a casa de Mae Tereza
funcionava como um “posto avangado” do “Pard” de Mie Stela, sua “sala de
cabeleireira” pode ter tido um funcionamento semelhante ao destas “Casas” do
presente. A proposito, sobre todas as descrigdes que ela faz de sua “sala
cabeleireira”, nenhuma descreve seus trabalhos como esteticista. A visdo que ela

tem sobre sua “sala”, demonstra que esta foi a solugfio encontrada para resolver os

invadidas pela policia e as agressdes eram constantes. Seus chefes, para abrir uma “Casa”, deviam ser
registrados na Delegacia de Costumes, junto com charlaties e prostitutas.

A partir da década de 50, as FederagSes passam a intermediar a relag3o, registrando as
“Casas”. E mesmo hoje, para promover uma “Festa”, ou uma “Sessd@o”, deve-se ter permissio escrita
da AFROBRAS e da CEUCAB, para o caso de alguma interveng¢do durante os rituais. Além disso,
vale salientar as novas facetas que estes conflitos assumem na modernidade, tais como,
desentendimentos decorrentes de propostas de lei ecologistas, ou com a legislagdo de siléncio urbano
e de crueldade com animais, o que tem gerado politicas especificas das Federagdes e receio entre os

raticantes “da Religido™.

Por uma dessas coincidéncias que protegem os antropdlogos, e que para Mae Tereza s6 os
orixds podem explicar, eu moro na rua Washington Luiz, préximo donde ela morou por mais de 20
anos. E quanto a presenca afro-umbandista hoje no bairro, posso dizer que ela ainda é visivel, apesar
de sua invisibilidade. A afluéncia noturna de batuqueiros que fazem ‘“despachos’ na orla do Rio
Guaiba ¢ apenas o indicio mais evidente desta presenga. Andando por pequenas ruas transversais do
bairro, ainda se encontram as “casas que alugam quartos”, que como Mie Tereza descreve, existiam
décadas atras. Algumas delas possuem em sua fachada plaquetas de “jogo de buzios” ou entdo, de
registro em alguma federagio de religido afro-brasileira.

Quando iniciei minha pesquisa de campo, comecei justamente por bater na porta destas casas
¢ pedir informag3o. Apds uma certa desconfianga, muitos revelavam que ali ndo fazem “foques”. Ali,
apenas “atendem”, que suas “Festas” sdo realizadas em outras casas, em cidades satélites como
Viamido, ou em bairros distantes. Entretanto, destas “Casas” que visitei, em torno de dez, trés
realizavam “foques” regulares, a portas fechadas e com paredes bem vedadas. Duas eram “Casas de
Umbanda”, com sessdes que acabavam antes das 23 horas, mas uma é uma ‘“‘Casa de Batuque"”, com
“Festas " regulares e tudo mais.
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problemas financeiros em custear seu “Aprontamento”. Assim, a “sala” tornou-se
um meio para constituir sua pratica batuqueira e viabilizar sua trajetéria como Mie-
de-santo. Foi ali que, de certa forma, ela teve seus primeiros “clientes”, tornando-se
uma batuqueira que “trabalha para fora”, posi¢do que nem todos os filhos-de-santo
conseguem.

A descricdo de seus primeiros “clientes” revela a heterogeneidade
social dos individuos que recorrem as religides afro-brasileiras - de camadas médias
a baixas - , mas também, afirma a ambigiiidade social de sua rua, na qual
funcionarios puiblicos e prostitutas recorriam aos servigos uma batuqueira para
solucionar problemas amorosos e profissionais. Por fim, parece-me que a leitura que
Mie Tereza constréi sobre esta fase de sua vida revela que, sob a influéncia de
Xapand, “o pai dos sofredores”, as dificuldades que o destino lhe reservou para seu
“Aprontamento” tomaram-se o veiculo para sua ascensdo como batuqueiras.

Esta concep¢fio existencial, propria das religides afro-brasileiras

tradicionais, compreende que o sofrimento e a dificuldade permeiam o destino, mas,
——TTT——

ao mesmo tempo, revelam os designios de uma ordem cosmoldgica englobante. A
O

conquista da sabedoria estd em aceitar esta ordem, cessando assim a dor, pois
propicia ao sujeito a construcdo do sentimento de unidade, préprio da concepcdo_de
pessoa-nestas religides. Assim, a ignordncia desta ordem cosmoldgica leva o sujeito
ao sofrimento, pois ndo tem o conhecimento auténtico de como viver. Para Goldman
(1985), a construgdo da pessoa no Candomblé revela a busca de um retorno a uma
unidade perdida com o mundo divino’. Neste processo a possessio d4 ao sujeito uma
experiéncia existencial totalizante, mediada sob um cdédigo simbélico de um sistema

coletivo. A incorporagio permite ao filho-de-santo construir uma unidade subjetiva

é Sobre a nogdo de “ascensdo” no Batuque, parece-me que frases como: “que tu cresgas...”,

“que este chdo te levante...”, “que fique forte...”, proferidas quando um individuo “bate cabega”, ou
“sai do chdo”, parecem revelar muito mais do que o desejo de galgar posigdes na hierarquia ritual. As
iniciagdes regulares do Batuque possibilitam a aquisi¢do de prestigio ritual por niveis de “axé”, mas
também, sdo feitas com objetivos bem préticos. Nesta cosmovisdo, “alimentando” o orixa consegue-
se o emprego, a saude, o amor, o conforto, enfim a felicidade. Esta nog3o esta de acordo com o
principio da reciprocidade como define Mauss (1974a), e é assim sintetisada por M3e Tereza , “tudo
aquilo que tu faz para os orixds eles te dio em dobro...”. Sobre a nogdo de ascensdo que as religides
afro-brasileiras possibilitam a individuos de classe popular vale salientar a dissertagdo de Brites
51993: 84-125),

Assim, sob esta 6tica, também o sofrimento esta envolvido pelo principio da reciprocidade,
pois, se as agdes corretas para com a ordem cosmoldgica implicam em contra-partidas felizes, as
a¢des equivocadas, implicam em contra-partidas dolorosas.
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para a sua pessoa, bem como ocupar uma posi¢fo na comunidade. Como principais
razdes para esta busca, Goldman (1985) apresenta o sofrimento (fisico, esﬁiritual ou
emocional) e a motivagdo sdcio-politica. No caso da dor, o resultado € a reconstrugéo
da pessoa, e na motivagdo sécio-politica, a construgdo da pessoa pela identidade
coletiva estavel®.

’ ]
partir da proposi¢do de Goldman, afirmam que nas religides afro-brasileiras a

dialética entre pessoa ¢ individuo assume uma faceta altamente dinamica, devido a

experiéncia do transe em rituais publicos. Assim sendo, a possessdo diferencia a
oxpericl

Ny

91), que desenvolvem seu estudo sobre sofrimento a

pessoa-individuo, representada pelo “cavalo-de-santo” e a pessoa-institucional, as
entidades incorporadas, compartilhadas pelo grupo em interagdo ritual. Segundo os
autores, tal dindmica revela uma manipulagdo de identidades, que s6 é possivel
porque a pessoa se constitui em estruturas grupais. (Rodrigues e Caroso, 1991: 138).
Contudo, Goldmam nZo limita este sentimento de unidade, pela conformagZo da
pessoa em estruturas coletivas, a experiéncia da possessdo. Para ele, a idéia é valida
para a imers&o do sujeito no sistema tradicional como um todo’. Ao que me parece,
na histéria de vida de Mde Tereza este € um ponto-chave, o sofrimento ocasionado
pela sua disjungdo com a ordem cosmoldgica e o ideal de reconquista do seu
sentimento de unidade pelo seu engajamento no universo batuqueiro. j{

Sob muitos aspectos, nio me parece haver duvida de que sua vida
melhorou, mas sob outros ela ainda se revela bastante dificil. Parece-me, portanto,
que a grande mudanga ocorrida refere-se a sua visdo de mundo. O sofrimento
causado pela udo aceitagdo da ordem sagrada, ou a ignoréncia desta, € claramente
negativo, enquanto que o sofrimento decorrente do cumprimento da prética religiosa

¢ meritério, pois esta diretamente envolvido pela reciprocidade com “a Religido”.

s “..verdade que certas doengas podem conduzir ao culto, que fornece um meio para

solucionar de modo bastante eficaz, por vezes, a
algumas delas, e ele funciona como uma arena de manipulagées sécio-politicas. No entanto, tudo isso
56 €. possivel devido a caracteristicas da propria estrutura do sistema se admitirmos que a
enfermidade pode ser vivida como experiéncia de cisdo da pessoa, poderemos talvez compreender
que a possessdo, técnica simbolica de construg@o desta unidade e de manutengdo de um certo
equzlzbno possa estar estruturalmente ligada a ela” (Goldman, 1985:50).

A nogio de pessoa como propde Mauss também ultrapassa a experiéncia do transe ritual, pois
“Pessoa ¢ algo além de um fato de organizag¢do, mais do que um nome ou um direito reconhecido a
um personagem e mais do que uma mdcara ritual” (Mauss, 1974a: 226).



33

Este sofrimento ¢ positivo, “passar trabalho” é “obrigagdo”, € prova de devogio,
“de fundamento”, e é recompensado pelos orixas.

O sofrimento ocasionado pela ignorncia dos designios da ordem
cosmolégica tradicional est4 presente em seu trinsito religioso inicial, que, para Mae
Tereza, era a prova de sua ignorancia ante a verdade auténtica de sua religido (“eu
era bem boba, misturava tudo...”). Segundo sua visgo, isto ocorria apesar das provas
que Xapand lhe dava de qual era seu destino, como ela demonstra na descrigdo da
primeira aparig3o de seu orix4 na “Casa de Umbanda”. Esta ignoréncia € que a levou
a “apanhar tanto”, até que aceitou seu destino. A “surra” que seu orixa lhe deu'’,
toma dimensdes dramaticas, na ironia poética da inversio de géneros no inicio de sua
vida religiosa. Enquanto Mie Tereza quis se comportar como uma “filha de Oxum”,

_feminina e bela, mais ela sofreu as agruras de ter “cabeca de homem”, vivendo as
mazelas do mundo masculino, expressas por ela na bebida e nas perambulagdes
noturnas pelas ruas do Gasdmetro. Ao que parece, esta ignorancia nunca gerou um
conflito grave com sua Mie-de-santo, pois, segundo Mae Tereza, nunca descumpriu
gravemente os ‘fundamentos”. Assim, a disjungdio apenas causava-lhe um
sofrimento semelhante a “estar perdida”. O fim deste estigio em sua trajetdria
religiosa é descrito por ela com um acontecimento marcante, em que a grandeza de
seu orixd e a “beleza da religido” s¥o para ela reveladas, através do aspecto mais
positivo de seu “axé” de Xapani, a cura.

A passagem em que, sem ela acreditar, ajuda a devolver o poder de -

andar a uma crianga, ¢ emblemética da reconquista do seu sentimento de unidade

10 A nogdo de “surra” no Batuque, no geral, diz respeito ao sofrimento causado pelo

descumprimento das “obrigagdes” para com seu orixa. Entretanto, conta-se que até poucos anos atras
ela tinha uma representagdo simbdlica bem concreta, uma surra ritual, na qual a fonte do conflito era
“expulsa”. Este era o “axé de varas”, uma espécie de “axé” com varas de marmelo. secas, que o Pai-
de-santo “passava” no filho com problemas. Como explica Inara, este “axé” “ndo era uma punigdo,
mas uma limpeza” em que algum “Egun”, que estivesse “encostado” na pessoa, impelindo-a a
cometer erros, era expulso. O “axé de varas” ao mesmo tempo podia ser uma prova “de fundamento
na ocupagdo " por um orixa, ou uma representagio simbélica da “surra” que os orixas estavam dando
no filho-de-santo de conduta equivocada. Sobre isto conta Mie Tereza “eu nunca ganhei axé de
varas... Ele sim, que era louco... eu ndo. Mas eu queria! Eu pensava... eu fago tanta bobagem, meu
Deus... Mas a Mde nunca quis me dar. Eu me lembro que uma vez ela disse: ‘ hoje eu vou passar um
axé de varas numa filha de Xapand, que essa estd precisando..’,.. e mandou buscar as varas. De
Xapand tinha eu e a Emilia, mas eu pensei: sou eu!... depois eu descobri que era pra ela... Mas na
hora que a Mde pegou as varas, chegou o Oxald de uma senhora que estava na sala... Ele ndo deixou.
Oxald é santo velho, muito misericordioso.”. Este “axé” hoje estd em desuso, sendo acessado
somente em casos de obsessdo grave por “Egun”. Sobre este “axé” ha vdrias descrigdes de
observadores de fora, uma das mais detalhadas ¢ a de Krebs (1988).
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com a ordem batuqueira. A cura que Xapand exerce através dela na “menininha

desenganada”, projeta-se sobre ela mesma. Através de um ato de caridade, revela-se
o poder de Xapand, do qual Mae Stela nunca teve duvida (“Ele resolve isso pra nos
num toque...""), e a descrenca de Mae Tereza é dissipada. Finalmente, ela esta pronta
para aceitar seu “orixd de cabega’, e a partir deste ponto sua vida serd outra. A
descrig@io que ela faz do sofrimento depois deste acontecimento é de outra natureza.
O sofrimento, agora, ¢ o sofrimento meritdrio, prova de fé e dedicagio a “Religido”
na busca de superar os obstaculos que a impedem de cumprir seu destino, “aprontar-
se"” e praticar o Batuque. Este acontecimento é, para Mde Tereza, revelador do
destino que Xapana queria que ela cumprisse, pois, seu orixa fazer “wma menininha
desenganada voltar a andar”, ndo poderia ser mais significativo para si mesma. A

imagem traduz a prépria visdo que tem Maie Tereza da cura que seu orixa operou

sobre sua fé, cessando o sofrimento.

Mie Tereza de Xapana e seu “duplo”

s i S
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Quando Mie Tereza conta sua histéria de vida, procurando definir sua
trajetéria como batuqueira, parece-me que ela esta sempre contando uma histéria de
amor. Neste enredo, certamente Miguel ¢ um dos personagens principais. Contudo,
percebo que o amor que sentiu por seu segundo marido confunde-se com sua paixio
pelo Batuque. Sobre a relagio com Miguel, entendo que a primeira dificuldade foi
assumir esta unido. A propria oposigdo de Mie Stela denota mais uma precaugido
quanto a possibilidade de perder um dos seus filhos-de-santo, em caso de separagdo,
do que uma imposigdo de afastamento. Esta preocupagio de Miae Stela parece dirigir-
se mais para ela que para Miguel. A partir desta oposi¢do, Mae Tereza descreve
como ela percebe a relagdo que tinha com sua Mie-de-santo. Segundo a visdo de
Mie Tereza, Mae Stela era para ela uma espécie de amiga, confidente, uma “Mde

Protetora”, mas severa, sempre descrita associando sua figura a Iemanja Osi, a mae

dos orixas''.

Gravura de Iemanji Osi deixada por Mie
Stela para sua Familia
Sobre o controle que Mie Stela exerce sobre ela, ao contrario da

“Judia”, a ameaga de algum maltrato estd sempre presente, mas nunca se concretiza.

H Iemanja Osi ¢ sincretizada no Batuque porto alegrense com a imagem de Nossa Senhora dos

Navegantes, a “santa” padroeira da cidade, que com o Menino Jesus no colo, conduz um barco em
meio a tempestade.
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O “axé de varas” ndo é passado, ela mandava Mée Tereza embora, mas aceitava que
voltasse, etc. Mde Stela procurava assusta-la em relagdo a Miguel, mas, por fim,
abengoou a unido. Esta é a tonica da percep¢do que Mae Tereza tem da oposigdo que
Mie Stela fazia a uniio de ambos: mostrar desagrado para garantir que a unifio fosse
séria e duradoura. Sua condi¢do para aceitar a unidio ¢ um “até que a morte os
separe”, expresso nas frases: “entdo é pra sempre, porque se separar vai ter”. A
aceitaciio e a ben¢do de Mae Stela na sua unido com Miguel, tem para Mie Tereza o
valor de um casamento que, ao que parece, tanto ela quanto “o louco” esforgaram-se
por cumprir, posto que, no fim a Mae-de-santo de ambos afirmou, “Esses dois ndo
separam mais. Do jeito que os anjos de guarda estdo unidos... s6 a morte.”

Miguel é descrito por sua villva, a partir do arquétipo de Xangé Dei, a
forma jovem deste orixa impetuoso, alegre, passivel a acessos de agressividade, “o
louco” sobre o qual Mie Stela alertava-a. Se o “Carteiro” caracterizava-se por uma
certa estabilidade social, Miguel n3o oferecia estabilidade alguma, vivendo
exclusivamente do Batuque, mesmo tendo a profissdo de professor (atributo de
Xangd). Segundo Mae Tereza, “ele preferia ser professor de Batuque”. Assim, Mae
Tereza muitas vezes descreve o companheiro: “o meu professor”, que gostava de
ensinar a ela e a seus filhos-de-santo.

Junto com Miguel, M3e Tereza langou-se num mundo que desde que
veio de Pelotas havia procurado evitar: o universo dos bares, dos quartos e casas
alugados, das incertezas econdmicas. Porém, esta fase é sempre descrita como muito
feliz, pois “trabalhava” junto com Miguel, aprendendo o Batuque na pratica diaria
dos ‘“fundamentos”, ou no contato direto com os orixas, pela reciprocidade com
estes. Contudo, juntos careciam de um ultimo bem para serem felizes: uma “Casa”
na qual pudessem “assentar” definitivamente seus orixds. Apds algumas tentativas
frustradas, Xapand Tai6 resolveu ficar na Safira, onde seu “irmdo”, o Ogum Milaié
de Mie Santinha, ja estava “assentado”. Novamente, em sua narrativa, seu destino é
decidido nd3o por ela, mas pelo seu orixd pessoal. Porém, desta vez, ela estava
plenamente de acordo com a decisdo do orixa. Tal era a unidade de ambos nesta fase
de sua vida. Ali, ela resgatou seus filhos mais novos, Alvaro e Inara, e pode
finalmente deitar raizes - ao que parece, nem todas, pois afinal “..debaixo do

banheiro ainda tem uma raiz que a gente ndo conseguiu arrancar...”
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A conquista da “Casa” de Mde Tereza é descrita sob a oOtica
batuqueira, com “sacrificios” e ‘“obrigagbes”, em que a dificuldade era
transformada em beleza nas primeiras “Festas ”, comprovando a presenca dos orixas.
Aliss, todas as imagens sobre a “Casa” remetem a signos do imaginario batuqueiro,
relacionados aos orixas dos individuos fundadores de seu “Para”. O que comprova
sua presenca na “Casa”, fazendo dela um novo territério sagrado. Ora a “Casa” ¢
vista como o “dragdo que cuspia fogo” — o “axé” do Xang6 de Miguel -,oraelaé
vista como “o barco da lemanjd”, o orixa de Mée Stela e de sua vizinha Madalena.
Vale lembrar ainda que o dragdo faz parte da imagem de S#o Jorge, utilizada na
representagdo sincrética de Ogum, o orixa de Mae Santinha, a madrinha da “Casa”.

As dificuldades financeiras dos primeiros anos, € mesmo hoje a
simplicidade de sua “Casa”, s3o positivadas por M3e Tereza em seu discurso como
“prova do fundamento”, ou seja, comprovagdo das caridades de seu Xapani e da sua
incapacidade de acumular dinheiro. Esta ndo monetarizagdo das relag¢des, tdo
presente no discurso de M3e Tereza sobre a transmiss3o do “axé”, é uma recorréncia
na fala de todos os Pais-de-santo com quem conversei, mesmo entre os que
acumularam um capital considerivel para o padriio social da rede. Entretanto,
segundo Mi3e Tereza, em sua vida religiosa o dinheiro sempre ocupou um lugar
secundario. Assim ela justifica a necessidade de voltar a trabalhar apés a morte de
Miguel, tnico recurso que lhe sobrou para reconstruir sua “Casa”’.

Consolidar o “Para” foi, para ela, o dltimo grande desafio que
Xapand colocou em sua vida, garantir a continuidade de sua Familia, pelo menos
enquanto ela estiver viva. Este é um dos dilemas mais constantes nas “Casas de
Batuque”, sua possivel dissolugiio apds a morte do Pai-de-santo. Quando isto ocorre,
se ndo surge um sucessor, os ‘filhos” migram para outras “Casas”, ou levam seus
orixas consigo, podendo vir a constituir um “Pard”. Na “Casa” de Miae Tereza,
quando Miguel morreu, muitos filhos-de-santo partiram. Junto com os que ficaram,
mais seus dois filhos biolégicos, ela consolidou o “Pard” de Xapani. Somente
entdo, diz ela, tornou-se aquilo que ela nunca imaginou que seria, Mae-de-santo,
conforme Mde Stela ja havia previsto hd muitos anos, e, cumprindo por fim, o

destino que Xapani lhe havia reservado.
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Segundo Goldman, o que define a concepgdo de pessoa no
Candomblé € a busca de construgdo do sentimento de continuinidade com a ordem
tradicional. Neste processo, que leva um tempo longo, o sofrimento desenpenha um
papel fundamental. Assim sendo, analiso a trajetéria de Mae Tereza nos termos desta
polarizagdo, quanto mais distante ela se encontrou do sentimento de unidade,
expresso pela relagdo com o “duplo”, mais experimentou o sofrimento, ou como ela
diz “quanto mais eu demorei para aceitar meu orixd, mais eu apanhei”. Acredito
que, neste sentido, os acontecimentos de sua vida, vistos a partir de sua descrigdo no

presente, podem ser assim, esquematizados.
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Cosmovisao de Mae Tereza
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» Primeiramente, a colocagio da linha pontilhada na extremidade,
representa uma tentativa de mostrar a abertura permanente em relagio a
reciprocidade com o orixa. Este fato deve-se a percepgdo émica de que, para o
batuqueiro, ao longo de toda sua vida, a conduta para com o “duplo” estd sob a
avaliagdo da ordem transcendente. Assim, pode-se dizer que “um batuqueiro nunca
estd pronto”. Ou, em termos de Goldman (1985), “que a continuidade estaria fadada
a nunca ser completa”. Erros no cumprimento dos ‘fundamentos”, ou o
descumprimento das “obrigagées” para com os orixads s3o graves transgressdes, €
isto causa o sofrimento'?. Neste processo de eliminagfio do sofrimento pela maior
unidade com a ordem transcendente, parece-me que a unica arma de que dispde o
batuqueiro € sua “consciéncia”. “Consciéncia” de sua diferenga de poder ante o
“duplo”13 . Se o batuqueiro cumpre suas “obrigagdes” este poder superior retorna a
seu favor, ajudando-o a “vencer na vida”, sendo o “axé” do orixa retorna contra ele.
Assim, quanto “mais tempo de religiGo”, mais forte é o vinculo com o “duplo”,
maior o seu “axé”, maior a “consciéncia” do batuqueiro e, portanto, mais alta € a
queda. A um leigo, ou aos ‘“pequenos”, aqueles que t€ém pouco tempo de pratica
religiosa, as falhas s3o mais bem toleradas; ao batuqueiro experiente, néo. Por isso, o

esquema se constrdi a partir de dois vetores: a “consciéncia’ hierarquica e a unidade

1 Ou como explica Mie Tereza: “isto que esse menino estd passando é surra... Surra do

orixd... coitado. As coisas s@o assim... Se eu fizer bobagem, eu também apanho... Qualquer um...".

3 A diferenga entre a compreensdo holista ¢ a consciéncia cartesiana, para Salem (1992),
estaria na oposi¢3o que Dumont propde entre “o individualismo — enquanto encarnag¢do da ideologia
ocidental moderna — e o holismo enquanto padrdo ideolégico predominante nas sociedades
tradicionais. Sdo holistas as visdes de mundo ou de sociedades, fundadas no principio onipresente da
hierarquia. Nelas a configuragdo de valor cimenta-se em torno de uma considera¢@o normativa
abarcante — geralmente consubstanciada na religiGo — que engloba , de modo hierdrquico, todos os
niveis da vida social” (Salem, 1992:63) Este seria para a autora, o principio hierarquico que a viséo
holista de mundo traz, na teoria de Dumont, fortalecendo a nogéo de englobamento do sujeito, ao
mesmo tempo que o concebe como em unidade com a ordem transcendente. A_consciéncia cartesiana

(sintetizada na frase “penso logo existo”), afirma principalmente dois valores fundamentais para a
ideologia moderna, a liberdade ¢ a igualdade, sendo a razdo o principal canal de compreensdo do
individuo, um ser “moralmente auténomo, pré-social — isto ¢, tendo como uma existéncia logicamente
anterior a sociedade - e, no limite como um ser ndo-social. (...) instaura-se assim nessa configura¢io
moral, algo impensavel em contextos holitas: a representagcdo de uma oposi¢do entre individuo e
sociedade (Dumont, apud Salem, 1992: 63). A consciéncia holista é percebida entdo, como um
movimento 16gico do pemsamento tradicional que visa reunificar o sujeito com sua unidade
englobante, social. Por outro lado, a consciéncia cartesiana busca a diferenciagdio do individuo da
estrutura social, afirmando sua unicidade. No primeiro movimento, predomina a moral coletiva, e, no
segundo, o ideal de uma moral auténoma.
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holista. Assim, quanto maior “consciéncia”, mais completa é sua unidade com o
duplo, e menor ¢ o sofrimento, e vice-versa.

Quanto mais forte se torna o “axé” de um batuqueiro, maior sera seu
prestigio, adquirido em um sistema de mérito pela troca de dons e contra-dons com a
ordem transcendente. Contudo, a ostentagdo declarada de prestigio € considerada
uma das maiores faltas que um batuqueiro pode cometer. Exibir seu “axé” ¢

Qa@“‘per(‘:ebido como querer ser maior que o orixa, ¢ isto o “duplo” néo perdoa. Portanto,
g\gx’\ paralelo ao sistema de prestigios da hierarquia batuqueira}“, convive o discurso de
humildade, caracteristica fundamental para o reconhecimento do individuo pela
comunidade. Assim, a humildade, prova da submiss3o do batuqueiro diante da ordem
COTIIC A ,
transcendente, é também, a maior expressdo de sua “consciéncia’ hierarquica.

Na narrativa sobre sua.-vida, Mde Tereza demonstra ter bem claro
quando esta “consciéncia” manifestou-se pela primeiré vez. O episédio em que ela
narra como Xapand curou a ‘“menininha desenganada’ é um ponto marcante na
trajetdria de sua reconquista do sentimento de unidade com a ordem transcendente. A
partir dali, ela vai trabalhar para aprofundar este vinculo. Também, sua iniciagdo com
Mie Stela € reveladora de sua vis3o sobre sua vida. Segundo minha interpretagéo, a
unidade de Mae Tereza com a ordem transcendente vinha caindo e a iniciagdo com
sua Mde-de-santo altera a diregdo do vetor. Todavia, nfio quero dizer que este
encontro tenha sido fortuito; ele ndo o foi.

O periodo de um ano, que separa sua saida da casa da “Judia” e sua
iniciagdo com Mie Stela, foi para ela de intenso transito religioso pelo continuum

afro-umbandista, o que em si ja pode significar uma procura. Quanto a isto, Mie

Tereza afirma; “Eu queria me batizar... eu so ndo sabia com quem. Eu tinha

14 Ao longo deste trabalho utilizo a nog@o de prestigio associada a idéia de honra, como propde

Pitt-Rivers (1993). Ndo a honra como valor masculino, decorrente da conduta sexual feminina, mas
como prestigio social adquirido ou recebido por descendéncia, por uma conduta moral, publicamente
reconhecida. Tal principio, para o autor, ¢ fundamental para compreender os sistemas sociais
hierarquicos em que posi¢des sociais convivem diretamente com a hierarquiza¢do do mundo sagrado.
“As transag¢bes de honra servem assim a dois propdsitos: ndo sé fornecem, do lado psicolégico um
nexo entre os ideais de sociedade e a sua reprodug¢do nas agées dos individuos — a honra obriga os
homens a agir como deviam (mesmo que as opinides divirjam sobre como deviam agir) — mas, do
lado social ligam a ordem ideal com a ordem terrestre, validam as realidades do poder e fazem com
gue a ordem santificada de precedéncia lhes corresponda”. (Pitt-Rivers, 1993:27). Desta forma, para
o autor a dialética do prestigo estaria na relagio entre honra-vitude, conquistada por mérito, e honra-
precedéncia, recebida por descendéncia. Tal relag3o parece-me de vital importincia no estudo sobre a
hierarquia batuqueira, especialmente no tocante as questdes sucessorias.
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decidido que eu ia dar a minha cabega e eu queria que fosse para uma Mde-de-santo
ja velha...”. Ela procurava uma Mie-de-santo, j& sabia até seu perfil. Portanto, se
Mie Stela escolheu Mie Tereza, Mie Tereza também escolheu Mée Stela. Assim
sendo, a queda em sua unidade com a ordem transcendente ndo implicava numa
diminui¢3o de sua religiosidade, apenas num distanciamento do universo batuqueiro.
Segundo sua visdo de hoje, ela ja procurava ha tempos este universo, € ele a
procurava também, fato que me leva a supor que Mde Tereza ja houvesse tido
contato com o Batuque. Simbolicamente, este contato ¢é representado pelas
manifestagdes do “axé” de Xapand em sua inféncia, e a apari¢io dele na “Casa de
Umbanda”. Todavia, a aceitagiio “consciente” da unidade ndo foi imediata. Quando o
“duplo” “pediu sua cabe¢a” no “Jogo de buzios”, ela nio o aceitou, queria ser filha
de Oxum. A falta de “consciéncia” de M3e Tereza estava, pois, ndo na descrenga na
ordem transcendente, mas na ousadia de querer impor sua vontade a um destino que
lhe estava reservado. Desta forma, a unidade n3o poderia ser cbrnpleta.

No esquema que construo para representar a cosmovisdo de Mae
Tereza ha dois pontos de paralelismo na seqiiéncia de fatos sobre sua vida. Neles
percebe-se a recorréncia de duas imagens, a da “Vella Feiticeira” ¢ a da “menina
doente”, estando ambos ligados a0 momento inicial de sua vida, em que estava em
unidade com o “duplo”, sem o saber. Construo o primeiro paralelismo sobre o vetor
da “consciéncia hierdquica” de M#e Tereza. As duas curas de meninas que Xapand
opera em sua vida s3o definitivas para sua unidade com a ordem holistica. A primeira
ocorre na sua infincia, quando seu orixa pessoal marca sua posse sobre ela,
colocando-lhe seu “axé”, as chagas da variola. Ela s6 nio morre porque seu “duplo”
a salva, prova de sua unidade com ele, ainda que incosciente. A segunda cura na vida
de Mie Tereza da-se quando ela encontra-se mais distante de sua unidade com o
“duplo”, proxima de uma nova morte simbdlica, a descrenga. Nesta fase da vida de
Mie Tereza sua “falta de fé”, expressa nos seus desregramentos, demonstra sua
pouca “conciéncia”’, ocasionando-lhe o sofrimento. Todavia, ela ja se encontra em
ascengdo em seu processo de reconquista da unidade desde que se iniciou com Mie
Stela, o passo definitivo é dado pela cura da “menininha desenganada’. Este ¢ o
ponfo limite no seu processo de “conscientizagdo”. A patir dali inicia-se a sua

reaproximacio da unidade com o “duplo”, que vai atingir o seu épice na maturidade
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de sua existéncia, quando se torna a M3e-de-santo de Xapani Taid, o “santo velho e
feiticeiro” . Esta imagem também estd presente em sua infancia, no contato com a
“Velha Feiticeira™. Assim, o paralelismo entre o inicio de sua vida e seu momento
presente, expressa um retorno, uma concordancia - ao contrario do paralelismo
opositivo das curas; revelador de um afastamento. A diferenga esta na carateristica
destes dois momentos de unidade com o “duplo”. No primeiro momento ela ¢é
incosciente, prova de seu estado de “béji”’, porém com o “axé” forte de seu “Pai”.
Ap6s mais de cinquenta anos “de religido”, esta unidade vai se tornar uma conquista
“consciente”, prova de sua maturidade religiosa e existencial. Portanto sua “unidade
consciente” com o “duplo” é a comprovagdo de uma sabedoria conquistada ao longo
de toda uma vida de cumprimento dos “fundamentos”.

Todavia, no inicio de sua vida, n3o lhe faltava fé e sim “conciéncia”,
pois se ha um fio condutor na narrativa de M#e Tereza ¢ a religiosidade. Ela esta
presente em todas as fases da sua trajetéria. Na infancia ha o contato com a “Velha
Feiticeira”. Na casa da “Judia” seu unico momento de contato com o exterior ¢ a
missa dominical da Igreja Santa Terezinha, o culto de uma religido que sua patroa
nao professava15 . Nos primeiros anos de casamento com o “Carteiro” ela transita
pelo continuum afro-umbandista e entra para “a religido”. Mas, é apds a cura
operada por Xapand, que ela passa a se comprometer apenas com o Batuque Jejo-
Jex4, praticado pela Familia de Mie Stela, refratirio s modalidades de Cruzamento.
A partir deste ponto, as mudangas ndo se d3o mais em termos de defini¢3o religiosa,
mas no grau de seu engajamento nesta modalidade, conforme suas condi¢Ges sécio-
econdmicas permitem. No periodo em que viveu na Volta do Gasdmetro, sua pratica
¢ controlada. No momento em que passou a viver junto a Mae Stela, sua pratica se
torna constante. Quando se une a Miguel, a pratica segue integral, mas sem uma
“Casa” propria. E, por fim, quando se estabelecem na Safira, fundam a sua “Casa”,
na qual ela é a segunda em comando. Com a morte do marido, torna-se a lider e

consolida o patriménio religioso de sua Familia, com a ajuda dos filhos.

18 Hoje, é nesta Igreja que ela vai quando quer “rezar missas” para a alma de Miguel, uma das

“obrigagbes” para com os “Eguns”.



1. 3 A fundaciio de uma descendéncia religiosa

44

A histéria de vida de Mae Tereza, bem como as que ouvi sobre Mie

Stela e tantos outros Pais-de-santo tém algo em comum: um tom épico, quase mitico,

em que vencendo condigdes adversas - econdmicas, sociais, espirituais —, estes

individuos conseguiram “aprontar-se” como batuqueiros de alto grau hierérquico e

fundar um “Pard” para seu “orixd de cabega”.

Como se pode notar na narrativa de Mae Tereza, os graus de sua

unidade com a ordem transcendente pode ser medido a partir de seu engajamento na

pratica batuqueira, que comeg¢a na iniciagdo com MiZe Stela e culmina com a

conquista de sua “Casa”. Estalbusca pela unidade|jrepresenta as|\transformagdes de

sua cosmovisﬁdé que pode ser percebida pelas\\mudanc;as de sua conduta}| mas

também num plano bem concreto, pode ser vista como alconquista de um territério

Assim, a trajetéria de Mie Tereza pode ser visualizada numa andlise de seus

deslocamentos.

. Alocagdes de Mae Tereza
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A primeira coisa que chama a ateng#o na espacialidade da trajetéria de

r . V . .
Mae Tereza é seu continuo migrar, associando-se a figuras mais fortes, geralmente

donos do imdvel em que reside € com quem ela mantinha uma relagio estreita. Esta
relagdo aplica-se perfeitamente a sua associagdo com a “avé” € com seu primeiro
marido, o “Carteiro”’, mas n3o com sua patroa, a “Judia”, e nem tdo bem com Mie
Stela. Estas duas associa¢Bes sofrem uma simplificagio de minha parte. Com a
“Judia”, Mie Tereza nio tinha uma relag@o estreita, ela “a maltratava muito”, e sua
estadia em sua casa tinha uma contrapartida bem estabelecida, o vinculo como
empregada doméstica. Com sua M#e-de-santo o vinculo € estreito mas, segundo Mée
Tereza, ela morou com Mie Stela apenas nos primeiros tempos, depois alugou um

_quarto na frente de sua “Casa”, que pagava com seu ordenado de faxineira. Todavia,
a “Casa” de Mie Stela funcionava como um refiigio certo, em caso de necessidade.
Por isso, acredito que a relag@o possa ser representada segundo o padréo definido por
mim.

A transformagfio fundamental em seu padrdo de itnerarios urbanos e
associagdes da-se a partir de sua uniio com Miguel. Nesta fase vdo ocorrer as
mudan¢as mais significativas na territorialidade da trajetéria de Mae Tereza, bem
como na sua definicio como batuqueira. O periodo em que moram em Alvorada é
representativo de uma nova situag#o - sua associag@o com uma figura mais forte, mas
que, como ela, vive a instabilidade de moradia. ‘Segundo ela, antes da casa em
Alvorada, moraram em outros lugares, todos proximos do eixo da Av. Protasio Alves,
importante radial da cidade. Este foi o caso de uma primeira “Casa” alugada,
“proxima ao SESC”, onde M3e Stela abriu um “Pard” para Miguel. Porém, segundo
Maie Tereza, nesta fase sua M#e-de-santo ja dizia “um dia vocés ainda vdo ter uma
Casa de vocés mesmo...” A casa em Alvorada ¢ escolhida por ser motivadora da
“mudanga” de Xapand, que resolve ficar na Safira. Mae Tereza descreve assim seu
desejo de mudanga de Alvorada, “eu dizia pra ele: ‘aqui eu ndo vou morrer... eu
quero voltar pra Porto Alegre, na Alvorada eu ndo fico...”. Motivada por conflitos
com vizinhos e por suas mas condi¢es de alojamento, ela pressionava o marido para

que saissem dali. No fim, Xapan3 decidiu tudo.
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A partir do momento em que se estabelecem na sua “Casa” na Safira,
seu projeto familiar atinge a viabilidade espacial. Ali, no “Para” da “Casa” da
Safira, o Xangé Dei e o Xapand Taio sdo definitivamente “assentados”, e os filhos
mais novos de Mae Tereza, reincorporados. No periodo em que convivem com
Miguel, todos aprendem e solidificam sua pratica batuqueira. A “Casa” ¢
definitivamente conquistada com a regularizagdo na década de 80. Segundo Mie
Tereza, um fiscal da prefeitura bateu na porta, ela atendeu, assinou um contrato e em
cinco anos quitaram o carné. Também este fato, segundo sua visdo, € um sinal de que
caberia a ela dar continuidade a “Casa”. Seus anos de ajudante estavam acabando.
Apds a morte de Miguel, a situagdo se transforma de novo, agora sem transito, Mae
Tereza torna-se a figura mais forte, a proprietaria de sua propria “Casa”. Todavia,

[ sua associagdo com outras figuras fortes é crucial para a continuidade do projeto.
Apoiada por seus filhos naturais e “de santo”, além do vinculo com sua irma-de-

santo e madrinha da *“Casa”, Mde Santinha do Ogum, Mae Tereza consolida o

|
* “Para’ de Xapand Taio, e comega a articular sua descendéncia religiosa.

A “Casa” em “Festa”
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A discussdo entre casa prépria versus casa alugada pode parecer
irrelevante num estudo sobre Batuque, mas ela pode mostrar-se reveladora para a
analise da transmissfo/reinven¢do desta tradi¢do. Primeiro, a conquista da casa
prépria ¢ fundamental por motivagSes econdmicas, pois, como diz Mae Tereza: “o
aluguel ¢ terrivel, ele come junto com a gente todo dia”. O que pode parecer apenas
um valor utilitario para moradores de classes populares, revela-se de uma
importincia capital no caso dos batuqueiros. Assim, frases como “Ele... ndo tem
casa”, “Agora, que ela estd construindo a casa dela, com muito esforgo”, “Eu ndo
preciso disso, eu tenho casa”, e tantas outras, revelam mais que uma necessidade
sécio-econdmical\Entre os batuqueiros com quem pesquiso, a “Casa’” parece-me um
anseio existencial, expressdo de uma territorialidade simbélica e condig@o primeira
para um projeto de descendéncia religiosa. Tal busca tem dimensGes bem préticas,
pois uma casa prépria diminui custos e o risco de mudanga em caso de conflitos com
a vizinhang¢a ou o poder piblico.\\

Além disto, para o Batuque, a nogdo de territorialidade sagrada,
propria das religides afro-brasileiras tradicionais, ¢ um de seus elementos
constitutivos. Um “Pard”, um “dressum”, ou o “Saldo” de uma “Casa de
Religido”, sdo considerados solo sagrado, implicando em uma série de praticas

rituais para sua ocupag¢fo. Além disso, onde ha mortos enterrados, existem “Eguns”,

plenos de poder magico, fonte de perigo ou manipulagdo. Desta forma, nos locais em

que viveram e morreram batuqueiros, que conforme sew grau de ‘“‘Aprontamento”

tornam-se “Fguns” mais poderosos, existe um territério sagrado em potencial.
e e ettt g,

Entretanto, os locais sagrados por exceléncia, ficam nos pontos da cidade onde foram
“assentados” orixas “desde o tempo dos escravos” e que sdo por isso, foptes

naturais de “axé”. Sabe-se também que algumas entidades recebem suas oferendas

em locais abertos, onde seu “axé” esta presente (uma encruzilhada, um rio, o mar,

uma pedreira, o mato, etc). E, por fim, acredita-se que os orixds quando

“assentados” num “Pard”, gostam de ficar ali até que v3o para um local definitivo,
Patstnbtlacietete

ou até serem ‘‘despachados” com seu dono, quando este morre. Como explica Mie

Tereza, “o orixd ndo gosta de ficar se mudando... As vezes acontece de um

batuqueiro se mudar e o orixd ndo ir ... ele fica aonde foi assentado”.
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Por todos estes fatores relacionados, pode-se dizer que, em um sentido
iltimo, um orixad define seu territdrio, aceitando ou nio o local onde esta
“assentado”, bem como, as praticas que lhe sfo dedicadas ali. E, onde ha
batuqueiros vivendo ou morrendo, existem orixds. Assim, territérios sagrados
definem-se pela presen¢a de membros “da religido”. Neste sentido, a trajetéria de
Maie Tereza é reveladora de um processo desta natureza. Segundo sua cosmovisio,
conduzida por Xapand Taid, o destino levou-a a estabelecer-se na Safira e ali fundar
o templo de seu orixa. Ou seja, Xapand Taio escolheu a Safira, e ali se tornou seu
territdrio.

Todavia, se a territorialidade sagrada do Batuque ¢ justificivel pela

pratica religiosa, atras nio fica a territorialidade social, definida na dindmica de

~ocupagio do espago urbano. O Batuque por muito tempo foi uma atividade proscrita,

e mesmo hoje, apesar da intermediagdo das Federaqées de religides afro-brasileiras,
ainda sofre com a falta de aceitagfio em muitos segmentos da sociedade, devido a
préticas consideradas tabus ou motivo de desconfianga e razdo para conflitos, tais
como, o sacrificio de animais, “despachos” em locais externos, o comércio religioso,
a pratica da magia, “toques™ de tambor a noite inteira, transe, etc. Assim sendo, sob o
aspecto da dificuldade de aceitagfio social, a independéncia de um locatério é um
passo crucial na viabilizag8o do projeto de ter uma “Casa de Religido”. E, neste
sentido, ha zonas da cidade nas quais o estabelecimento de uma “Casa de Batuque”
¢ mais aceitavel, sendo este fator parte importante do campo de possibilidades de
viabilizagio deste projeto'®.

Percebo a busca que emprende M#e Tereza para constituir-se como
batuqueira de alto grau hierdrquico como um projeto individual, enquanto que a
fundac@o de seu “Pard”, e o estabelecimento de uma Familia-de-santo a partir deste

nicleo, como um projeto familiar, estando ambos em liga¢#io direta. Neste sentido a

16 Para tanto recorro a nogdo de Velho, apesar do autor ndo utiliza-la para grupos populares ou

de sociedades tradicionais Noentanto, parece-me que ele também n3o exclui este aproveitamento,
posto que, segundo ele, “O que a nogdo de projeto busca dar conta da margem relativa de escolha
que individuos e grupos tém em determinado momento histérico de uma sociedade. Por outro lado,
procura ver a escolha individugl ndo como uma categoria residual da explica¢do socioldgica mas
sim como elemento decisivo para a compreensdo dos processos globais de transforma¢do da
sociedade. Visa também focalizar aspectos dindmicos da cultura, preocupando-se com a producdo
gulturgl enquanto expressdo de atualizagdo de cédigos em permanente nca. (...) Portanto, seja o
projeto de morar em Copacabana, viajar a Europa, de organizar um partido, de ficar rico, de fundar
uma igreja, etc, estd-se lidando com um tipo de_ato consciente, por mais que saibamos que este ndo
surgiu do éter mas de possibilidades sécio-culturais determinadas” ( Velho: 1981,107).
e T et cosmag b P
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}z histéria de vida de Mae Tereza, revela-se um material etnografico exemplar, ao

descrever a trajetéria de uma mulher de classe popular, negra, vinda do interior, sem

!

<e

um nucleo familiar sélido e que fez de seu “Aprontamento” batuqueiro seu projeto

X

de vida. Para tanto, sua associagdes e sua alocagfio em determinados locais da cidade,

2

relacionados em sua narrativa com sua busca, sdo reveladores das condigdes s6cio-
culturais para a efetivagdo deste projeto, bem como, de uma territorialidade social na

inser¢3o desta tradi¢io em contexto urbano.

1.4 A histéria do Batuque em Porto Alegre e os itnerarios urbanos

da “Bandeira da Iemanja Osi”

A anilise dos deslocamentos espaciais para a viabilizacdo de um
projeto individual - 0o “Aprontamento » de Mie Tereza -, € de um projeto familiar - a
constituicdo do “Pard” de Xapan3 -, permite uma reflexdo sobre a nogdo de
territorialidade no Batuque, reveladora do espago social destinado a esta tradi¢io na
cidade de Porto Alegre'’

Supde-se que as primeiras “Casas de Batuque” surgiram na segunda
metade do século XIX, nas cidades produtoras de charque, tais como Pelotas, Rio
Grande, Santa Maria, dentre outras'®, Nesta época, a Provincia de S83o Pedro detinha
uma das maiores taxas de escravos do Império. Porém, com a queda do trafico

negreiro com a Africa, o fluxo interno de escravos aumentou consideravelmente, e

1 Oliven em seu estudo sobre a invisibilidade cultural do negro na cultura gatcha, afirma que

esta se deve a um processo de exclusdo particular da populagdo negra na sociedade rio-grandense.
Entre nés, o mito das trés ragas e a negagio do preconceito fundamenta-se no discurso da auséncia
histérica do negro que, ainda hoje, importantes setores da cultura “gaticha” produzem, ao afirmarem
que o nosso “homem tipico” € um cruzamento de duas ragas, o indio € o colonizador portugués. Por
vezes, até o colonizador espanhol € incorporado, mas o negro ndo. Para o autor, esse “branqueamento
social”, presente na constru¢io da idéia de “Estado mais europeu da Federac¢do”, toma uma
conformagdo particular, historicizante, que nega a presenc¢a do negro na formagio da Provincia, bem
como, afirma a auséncia de violéncia na escravatura gaticha, pela natureza mais igualitaria do trabalho
do pastoreio, dentre outras premissas. Para mais informagoes ver Oliven (1996)

Corréa acredita que a primeira “Casa de Batugue” tenha surgido na cidade de Pelotas ou Rio
Grande, entre 1850 ¢ 1870, sendo sua provavel chefe uma mulher nordestina, provavelmente de
Pernambuco. Estd hipdtese, apdia-se no fato de, neste periodo, ocorrer a primeira concentragdo de
escravos libertos na Provincia, principalmente nessas cidades. A justificativa para ser mulher ¢é
porque, segundo o autor, 70% dos chefes sdo mulheres e a origem pemambucana justifica-se pela

semelhanga do Batuque com o Xango, e pela proviniéncia de muitos escravos desse porto. (Corréa,
1994: 24),



50

ela entdo se tornou uma das principais fornecedoras de escravos para a Bacia do
Prata e para o resto do Brasil. Este fator, aliado 4 derrocada da industria do charque,
bem como a fuga de escravos para o Uruguai, decorrente da proclamagdo da
Aboli¢do da Escravatura ter ocorrido no ano de 1842 naquele pais, fizeram da
Provincia de S3o Pedro uma regifio de transito de escravos'®. Aliada a estes fatores
hé a ndo fixagdo do escravo a terra, apos a Abolig3io, devido a sua exclusfo nos
processos de Sesmarias, na Provincia, no final do século XIX, levando a formagio
dos grandes agrupamentos urbanos de populagdo negra recém libertada®. Neste
processo de éxodo rural prematuro, os negros do periodo pds-Aboli¢Zo passaram a se
concentrar principalmente nas maiores cidades da época, por sua maior capacidade
para absorver esta populag@o, ou naquelas diretamente ligadas ao Ciclo do Charque,
por possuirem um maior niimero de ex-escravos e seus descendentes. Neste contexto,
Porto Alegre torna-se um importante pdlo para a migragdo dos negros.

Os censos realizados em Porto Alegre no periodo, traduzem a
dimensdo deste éxodo. Autores como Pesavento, Mauch e Kersting, dentre outros,
inferem que o crescimento da popula¢fio negra em Porto Alegre, no periodo que vai
de 1860 a 1910, foi bastante acentuado, tornando-se fonte de preocupagio para a
sociedade porto-alegrense de entfdio. As principais fontes destes autores sio a
diferenga entre os registros de Obito e de nascimento entre os descendentes de
escravos na cidade, apds a Proclamag3o da Republica, bem como os registros de
processos policiais e a cronica jornalistica, reveladores dos conflitos desta populagio
com a sociedade envolvente da época®’.

Em Porto Alegre, ap6s a Aboligdo, segundo Pesavento, os negros

passam a ocupar os ‘“arrabaldes” - areas consideradas de pouco valor para a
i ',_,...—-—-—-—N.N\.

19 Em Corréa (1992). As principais fontes historiograficas as quais recorre o autor para fazer o

levantamento histdrico do negro e do Batuque na formagio da sociedade rio-grandense sio: Bento
(1976), Cardoso (1962), Ferraz (1980), Flores (1980), Laytano (1936, 1937, 1940, 1942, 1957),
Maestri Filho (1979 e 1984) e Monti (1985).

0 Segundo Pesavento (1995) essa exclusdo das possibilidades de trabalho no campo teria sido o
grande motivo para a migragio dos descendentes de escravos para as metrépoles em formagio.
Todavia, nas cidades também sofreram exclusdo nas possibilidades de trabalho, mas sua fixag¢io em
areas periféricas do espago urbano foi mais vidvel que no interior da Provincia..

n Tanto Mauch (1992, 1994) quanto Pesavento (1989, 1994, 1951) constroem suas pesquisas a

- partir da cronica policial e dos processos criminais da época, na grande maioria dos casos, envolvendo

descendentes de escravos, moradores dos “arrabaldes”. Os conflitos, segundo os autores,
desenvolvem-se principalmete em torno das condigdes de manutengio econdmica dos moradores dos
“arrabaldes”, revelando sua exclus@o do trabalho regular em formagéo.
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populagdo local - , situadas nos arredores das grandes propriedades da época, em
dreas proximas ao rio e arroios da cidade, além dos “cortigos” em formagZo. Sua
integracdo ao mundo do trabalho da época também ¢ dificil e potencial fonte de
conflitos, ficando grande parcela da populagio negra excluida do trabalho
remunerado na Porto Alegre do inicio do século. Suas principais ocupag¢des seguem
sendo aquelas ocupadas pelos escravos, trabalhos menos nobres, com remuneragdo
incidental, como a estiva, no cais do porto, a lavagem de roupas, nos arroios, as
feiras da “Praga Paraiso”, que dariam origem ao Mercado Publico, a ocupagdo como
carvoeiros, na antiga Usina do GasOmetro. Entretanto, grande parcela desta
populagio n3o consegue ser absorvida pelo trabalho remunerado, vivendo de fontes
informais, nos “arrabaldes” da cidade.

Neste processo de exclusdo, esta populagdo e seus locais de moradia
ocupavam uma posig¢@o privilegiada no imaginéario da sociedade oficial da época.
Associados ao crime, A prostituigdo, & miséria, & sujeira, & doenga e, até mesmo, a

barbarie e a “desumanidade”??

. A populagio dos “arrabaldes”, eminentemente negra,
é vista como fonte de perigo e um problema social a ser resolvido na Porto Alegre da
virada do século XX. Movida pelo ideal de modernidade e buscando sua constitui¢éo
como metrdpole, a cidade da virada do século via com desconfianga esta “herancga do
século XIX”. Dai, segundo Mauch (1994), a associagdo dos “arrabaldes” com a
imagem da doenga a ser extirpada. Fonte de perigo e impureza, a solu¢o encontrada

pela cidade para sua “ferida” n3o poderia ser mais prosaica, o “saneamento” € a

“higieniza¢80” destas areas com a desocupag@o da populacio estabelecida®.
et it N

n Sobre esta relagio entre “higienizagio™ e pobreza nos “arrabaldes”, as principais fontes as

quais recorrem autores, sio as crnicas do jornal “A Federag#o”, mas também, aos escritos dos
historiadores da época, fontes valiosas para perceber a dindmica de ocupagdo urbana e resisténcia
social de alguns grupos. Quanto a isto, assim escreveu Walter Spalding, em 1967:

“Gragas a Deus, nos dias que correm, a higiene em Porto Alegre, principalmente neste setor
[esgotos e fontes de agua), estd sanada. Mas falta-lhe um setor muito importante a ser sanado, apesar
de se tratar de “coisa” que existe universalmente e ninguém, ainda, conseguiu extirpar: as malocas.

Sdo os pontos mais anti-higiénicos que se possa imaginar! E existem por toda a cidade, do
centro ao subtrbio. (...) Essas malocas, falsamente denominadas “vilas populares”, s@o o maior foco
ndo s6 de falta de higiene, como da malandragem em geral. {...)

Salvante essa parte, Porto Alegre é, hoje, uma cidade praticamente higienizada, que se pode
apresentar aos turistas, embora ainda falte algo, como “isso”, quanto & limpeza publica.”[grifos do
autor](Spalding, 1967:146). '

B A higienizagdo em Porto Alegre na virada do século XIX foi um fato politico que mobilizou
todo um aparato da sociedade de entdo, mas principalmente, das Intendéncias da época: “Em 1850,
por decreto de n. 598 de 14 de setembro , foi criada uma Comissdo de Higiene, a primeira que
existiu. Essa comissdo, composta de médicos, vereadores, e valorosos representates da forga policial,
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As primeiras décadas do século XX foram anos de intenso transito
interno no perimetro urbano de Porto ‘Alegre, devido ao deslocamento para a
periferia, empreendido pela populagio dos “arrabaldes”. Este movimento ¢
ocasionado pelo aumento das taxas de ocupagfo, pela desapropriagdo de terrenos
para os projetos urbanisticos junto a orla do rio, pelo saneamento das habita¢Ges € o
desmantelamento dos “corticos”, pela violéncia policial, e, principalmente, pela
especulagdo imobiliaria, decorrente da valorizagfio destes bairros. Este, alis, teria
sido o principal motivo para a desocupagdo destes espagos, ou seja, o crescimento da
cidade e a valorizagdo das zonas ocupadas pelos descendentes de escravos®*. Ocorre,
porém, que estas areas estdio diretamente ligadas & histéria da presenga negra em
Porto Alegre, e, portanto, eram de intensa pratica batuqueira até o inicio do século
XX, como confirmam as narrativas que formam uma memoéria coletiva batuqueira
em relagdo a esta tradigdo na cidade, bem como algumas fontes de Kersting e
Pesavento®. Trés destas zonas, que se tem registro, sio o Areal da Baronesa, a

Coldnia Africana, ou “Bacia”, e a Volta do Gasdmetro.

continuou por longos anos, transformada, mais tarde, em Secgdo de higiene, ligada das Obras
Publicas e, com a Republica, foi transformada em Diretoria de Higiene.” [Grifos meus] (Spalding,
1967:146).

ks Sobre este levantamento referente aos “arrabaldes”, recorro como fontes secundirias ao
acervo histérico do Departamento de Urbanismo da Faculdade de Arquitetura da UFRGS. Desse
acervo, quanto a dindmica da ocupagdo das zonas, hoje centrais, as obras mais intressantes sido as de
Strohaecker (1992) e de Bakos (1996), que dio conta da sobrevalorizagio imobiliaria dessas regides
no periodo em torno de 1870 até 1890, para sua posterior desvalorizagdo nas primeiras décadas do

§ século XX, até 1924, e uma relativa estabilizagdo no periodo que vai de 1928 até a década de 60.

Neste processo a atuagdo das companhias de loteamento é particularmente eficiente para a expulsio
das populagdes dos “arrabaldes”, com estreito vinculo com a politica do poder publico. Suas
principais agdes foram a fragmentag@io de chicaras, a regularizagdo de areas, a intermediagdo em
desapropnagoes a compra e revenda de lotes com agio, etc.

s Quanto a relagdo entre os territérios de ocupagdio negra na virada do século e o Batuque,
algumas fontes de Kersting (1998:178-192) s3o particularmente reveladoras, como o didrio do conego
que assume a Igreja da Coldnia Africana, durante o periodo de sua desocupagdo. Em seu didrio o
padre descreve em detalhes um ritual batuqueiro, como se pode ver neste pequeno trecho:

“...chegando fui conduzido a uma sala completamente desprovida de qualquer mobilia. Ndo

muito apos chegaram diversas outras senhoras, desconhecidas para mim, mas todas de semblante e
olhares sinistros. Hd certa hora, Mde Santa determinou que todos os presentes se assentassem no
chdo ao derredor da sala, junto ds paredes... Concluida esta parte, a Mde Santa, fechando as portas
e janelas, declarou que para a Festa ser completa, ainda era preciso fazer baixar o espirito.”... grifos
do autor](Wagner, apud Kersting 1998:187).
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Porto Alegre de 1870-1890.
_ (“Arrabaldes”, em verde, Cidade Alta, em laranja. O percurso vermelho
representa o “passeio” batuqueiro, e o percurso verde, reproduz o trajeto dos enforcamentos de
escravos)

PR

PONTA -
- pIoNfsio

A Colonia Africana localizava-se numa parcela de terra entre os

bairros Rio Branco ¢ Mont'Serrat®®, sendo este wltimo de fundago posterior ao seu
desmantelamento. Ela teria se originado da oéupac;ﬁo de um charco nos limites da
fazénda do coronel Antonio Joaquim da Silva Mariante, ¢ de seus descendentes,
tendo surgido em torno de 1861 e 1886, fundada por escravos de sua propriedade,
alforriados neste periodo, tendo se expandido pelas 4reas adjacentes®. Segundo
}{ersting, seu processo de saneamento foi concluido em 1914 e sua desocupagio foi
bastante eficiente com o deslocamento da populag@o negra para as regides proéximas,
estando a populagiio da “Bacia” ligada & fundagZo de bairros como Jardim do Salso,

Vila Bom Jesus, Chacara das Pedras, Vila Jardim, etc.

26 Hoje, estes bairros situam-se em zonas consideradas nobres, relativamente préximas ao

centro de Porto Alegre, por isso, bastante valorizadas na- distribui¢fio imobiliaria do espago urbano.
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Apesar desta aparente eficiéncia descrita por Kersting, ha registros da
( presénc;a recente na regido de “Casas” de propriedade de figuras historicas do
Batuque, antigos moradores da Col6nia Africana ou seus descendentes?’. Este é o
caso do “Pard” de Mie Moga da Oxum, pesquisada por Corréa, localizada no bairro
Mont'Serrat, ou da “Casa” de Mie Laudelina do Bard, também moradora do bairro,

pesquisada por Pélvora. Além disso, sabe-se que Jodozinho do Bara viveu no bairro

e

¥ Rio Branco, onde tinha sua “Casa” até morrer nos anos 70, bem como Erico_do
Ogum, que teve “Casa’” no mesmo bairro. E, por fim, Manoelzinho de Xapani, o
ancestral mais antigo da Familia-de-santo que pesquiso tinha sua “Casa” na “Bacia”
no inicio do século XX.

O Areal da Baronesa constituia-se numa larga faixa de terra, hoje
localizada no bairro Cidade Baixa, que ia desde a rua Baronesa do Gravatai até o
inicio da Avenida Praia de Belas, incluindo seus arredores®®. Sua origem é ainda
mais difusa que a Col6nia Africana. Pesavento (1995) supde que ela esta ligada a
alforria dos escravos da fazenda do Bar3o Lopo Gongalves, que ficava onde hoje se
situa o museu de Porto Alegre, na rua Jodo Alfredo. No geral, o “Areal” compreendia
a regido em torno da foz do Arroio Ipiranga no Rio Guaiba e, atraia individuos de
outras partes da cidade. Um dos limites mais ou menos precisos desta é4rea seria o
Orfanato Pdo dos Pobres, fundado pelos irm@os Lassalistas no ano de 1894, para
acolher os desvalidos do bairro.

Nesta regido, estava localizada uma “Casa de Batuque” de suma
importéncia para o imaginario do “Povo de Religido” de Porto Alegre, bem como
para sua memoéria, o “Pard” do Principe Custédio, situado na Travessa dos
Venezianos. Esta figura, meio histérica, meio mitica, que viveu 103 anos, é
considerada pela autora Maria Helena Nunes da Silva® como responsavel por uma

maior aceitag@o e crescimento do Batuque na cidade, no periodo que vai de 1900 até

7 2 . . - .
2 O préprio termo “Bacia” revela a relagdo dessa regido com o Batuque. “Bacia”, para os

batuqueiros, designa “origem religiosa comum”, pois nas “bacias” sio “lavadas as cabegas”, “cutds”
sdo “assentados”, “santos” alimentados, dentre outros ritos do “Aprontamento”. Ser da mesma
“Bacia” significa ser da mesma gera¢do de “Aprontamento”, ou seja, ter “santos” que “nasceram”
;:mtos.

Esta regido ¢ mais proxima do centro de Porto Alegre, situando-se entre duas importantes
radiais da cidade: a saida para a Zona Sul, que costeia o Rio Guaiba, na Av. Praia de Belas, ¢ a saida
?gara a Zona Oeste, pela Av. Ipiranga, que costeia o arroio de mesmo nome.

Para mais informagdes ver a Dissertagdo de Nunes da Silva (1999) sobre o “Principe
Custédio” que traz importantes informag¢des sobre este periodo da histéria do Batuque em Porto
Alegre.
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1950, por suas estreitas ligagdes com os governantes da época, de Julio de Castilhos
a Getillio Vargas. Entretanto, a histdéria da tradigdo batuqueira na cidade como um
todo requer uma pesquisa aprofundada. Porém, caréncias histéricas & parte, o “Pai
Principe”, como é chamado, ocupa importante espago na memoria batuqueira, sendo
considerado o Pai-de-santo que “assentou” o Bara no centro do Mercado Publico,
dentre outros feitos, além de ser arrolado em diversas genealogias de Familias; como
representante ultimo de suas Linhagens. Quanto & presen¢a batuqueira no bairro,
mesmo hoje, ela € significativa. S@o iniimeras as “Casas de Religido”, mesmo que a
maioria ndo realize “toques”. Tal fato deve-se, acredito, 2 ambigiiidade social do
bairro, qué ainda possui grandes areas em que residem significativos contingentes de
individuos de classe popular, principalmente nos arredores do Arroio Ipiranga.

Do Orfanato Pdo dos Pobres até a Usina do GasOémetro, ficava a orla
do Rio Guaiba, que nesta época chegava até onde hoje é a avenida Loureiro da Silva.
Esta zona era também de ocupagdo negra, pois era considerada de pouco valor por
sua proximidade com o Rio, com a Usina e o Cadeifo*®.Da Usina do Gasémetro até o
Mercado Publico ficavam os armazéns do Cais do Porto, nos quais trabalhavam
muitos dos moradores dos “arrabaldes”. No inicio da Rua da Praia, ficava o Largo da
Forca, para a execugdo dos condenados que eram trazidos da Santa Casa de

Misericérdia, recebendo os sacramentos na Igreja de Nossa Senhora das Dores®'.

30 Para o levantamento histérico dos prédios e regiGes historicas de Porto Alegre recorro ao

acervo histérico urbanistico da Faculdade de Arquitetura da UFRGS, especialmente a Mazeron
(1928), Fortini (1959) e Macedo (1973).

Esta ¢ uma zona da cidade em que foram realizados grandes projetos urbanisticos de
aterramento, desde 1890 até as décadas de 50 e 60, tendo sofrido grandes transformagdes e sucessivas
despropriagdes. Tais fatos tornam o estudo de sua ocupagio mais dificil ainda. Esta regido, até a
década de 60, segundo Spalding (1967) era conhecida como “Ponta do Dionisio”. Este é o nome do
filho do “Principe Custodio”, proprietirio de varios lotes na regido. Neste ponto, desde 1794 estava
construida a “Cadeia Velha” da Intendéncia, tendo sido reconstruida como “Casa de Correcdo”,
popularmente chamado de “Cadeido”, em 1835. A menos de 200 metros do local ficava o “Largo da
Forca”, com seu “Pelourinho”, instalado desde a fundagio oficial da cidade em 1809, sendo ambos, o
principal destino de escravos que fossem condenados a punigio pela “Forga Constituida™. A “Forca”
foi destivada durante o Segundo Império, mas o “Cadeido” seguiu como um destino certo aos
infratores, até sua destrui¢do no ano de 1960, quando foi fundado o Presidio Central, em local
afastado. Nesta peninsula, também ficavam dois locais de trabalho para os moradores da “Ponta do
Dionisio”, o “Antigo Gasometro” e o antigo “Cais de Reparos”, sendo ambos reconstruidos um pouco
ao lado, apds sucessivos aterros, dando lugar 4 nova Usina do Gasometro e & sede do DEPREC,
Departamento Estadual de Portos Rios e Canais, na primeira década do século XX. Esta regido, até a
década de 60, era considerada uma %e/gi@g(m\c;@e@a/da, devido a insidéncia de prostituigdo, além
da fuligem produzida pela Usina, pelos dejetos dos esgotos domésticos jogados no local, “as cubas”, e
a proximidade com a “Casa de Correg¢do”.

A Segundo Kersting (1998), a maior parte dos condenados a forca eram escravos, que tinham
na Santa Casa de Misericordia o hospital destinado a seu tratamento ou recolhimento no periodo que
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Esta Igreja, mais a Igreja do Rosério®, situada préximo ao Mercado Piiblico®, eram
os dois templos catdlicos freqiientados pelos escravos, sendo a ultima considerada
sua igreja oficial. Este era o “baixo centro”. A zona nobre de habitag3o, no centro dg
cidade nesta época, situava-se em torno da Praga da Matriz. Mais especiﬁcamenté’,
nos arredores da Rua Duque de Caxias, estendendo-se até a Rua da Praia, na altura
da Praga da Alfdndega, e, na outra direg3o, seu limite era a rua do Arvoredo, atual
rua Pinheiro Machado. Esta era a “Cidade Alta”. Abaixo, ficava a ‘“Cidade Baixa”,
na qual se situavam as fazendas dos grandes proprietéarios do século XVIII com seus
“arrabaldes”. A partir da segunda metade do século XIX, € neste 2;85190 que passa a

. . .. {34
se concentrar a populagio migrante da cidade, em sua maioria negra’¥

precedia a execugdo. Tal hospital seguiu sendo destinado a seus descendentes, que recorriam a ele em
casos de doenga, por isso, estava situado nos limites da cidade de entdo, a caminho da “Coldnia
Africana”. Os registros de nascimento, obito e internag@o nesse hospital, apbs a Republica, sio uma
das pricipais fontes do autor.
32 A origem da Igreja do Rosdrio estd diretamente liga a histéria do negro em Porto Alegre.
Segundo Mazeron (1928), repdrter do jornal “A Federagdo”, ela teria sido construida por iniciativa de
escravos em 1827. Os escravos, sob a permissdo da Igreja Matriz, estavam reunidos na Irmandade
Nossa Senhora do Rosério e realizavam seus "“b,a{l\a/dgg” dentro da Igreja, nos dias de Natal e no dia
dedicado a esta santa. O vigério da época, José Inacio Pereira dos Santos, proibiu estes “bailadgs™ na
Matriz. Por iniciativa da Irmandade, sob a permissio da Diocese, foi eregido um templo em
homenagem a Nossa Senhora do Rosirio no local onde hoje se situa a Igreja. “QL@lgd/os”
prosseguiram até 1931, quando o Arcebispo Dom Jo3o Becker ordenou a destrui¢do do templo,
)considerado de rara arquitetura barroca colonial, ¢ o salgamento do seu solo para posterior
reconstrugdo. Além disso, a rua na qual se localizava o templo mudou de nome, sob a influéncia do
Arcebispo, de Rua dos Braganga para rua Vigdario José Indcio. Para os batuqueiros, nesta Igreja estio
“assentados” todos os orixis, “desde o tempo dos escravos” e de seus “bailados™. Por isso, no
“Passeio” pega-se um pouco de “axé” dos “santos” em cada altar - até um tempo atras levava-se as
ores ali depositadas. Todavia, ao fazer este percurso, um desvio ¢ fundamental, pois quase no centro
a nave encontra-se um “Egun’ perigosissimo. Segundo Mie Tereza, “¢é o tumulo do padre”. O nome
escrito na lapide: Arcebispo Dom Jodo Becker.
3 O Mercado Publico é simbolo da “fartura” para os batuqueiros. A comida distribuida na
“Festa” é denominada “mercado” e no “Passeio”, o “axé” pego no Mercado, fragmentos dos cereais
dedicados aos orixas, serve para garantir a alimentagio do batuqueiro durante todo aquele ano. O
Mercado Piblico foi construido inicialmente pelos escravos. Ja na década de 1840, sob a pressdo da
Intendéncia, que combatia o comércio generalizado de alimentos nas ruas do centro. Os “feirantes” de
entio, reuniram-se e construiram “um grande pardieiro, cuja constru¢do foi feita por uma
associa¢do”™ (Mazeron, 1928: 41) no local onde esta situado o Mercado, em 1841. Este prédio foi
entregue & Municipalidade que em 1844, aprovou a localizagido e reconstuiu o prédio em 1870,
recorrendo a méo-de-obra dos proprios comerciantes.
M Até meados do século XX, este era o centro propriamente dito. Uma zona nobre que se
distribuia ao redor da colina em que estdo situados o Palicio do Governo do Estado, o Poder
Judicidrio e o Legislativo, a Catedral Metroplitana, o Teatro S3o Pedro, a Praga da Matriz ¢ onde
ficava o antigo Auditério Araujo Viana, destinados a recreag@o dos moradores da época. (Pesavento,
1994).



57

Gravura da época - um dos “enforcados”:

, : = “Nas casas de famila, a negrada, de
volta da execucdo metia-se em sova de lagos, para niio esquecer a sorte do criminoso e seguir
a estrada do bem...” (Fortini, 1959: 17)

Quanto a presenga batuqueira na Volta do Gasémetro e no centro da cidade, hoje, ela
¢ menos significativa do que na Cidade Baixa, mas ainda assim viva, como j4
descrevi antes. Contudo, acredito que ela se caracterize mais pelo transito urbano do
que pela ocupagdo habitacional. Isto se deve ao fato que neste eixo entre a Usina do
Gasometro, o Mercado Publico e a Igreja do Rosario, encontra-se o que Pdlvora
(1994) denomina de “Geografia Sagrada do Batugue”, um conjunto de trés pontos
pelos quais os batuqueiros realizam pelo menos uma vez por ano sua peregrinagio
religiosa, o “Passeio”. Este é o tltimo estigio do ciclo ritual que eles chamam de
“Ebo6”, quando ficam em reclusio religiosa na “Casa” por 7 ou 14 dias, conforme
for o periodo de “Chdo ”. Este ¢ um momento liminar, que é encerrado quando os
batuqueiros s@o reapresentados ao mundo externo. E neste instante lhes € mostrada
uma outra Porto Alegre, a cidade sagrada para os batuqueiros. No “Passeio” a
territorialidade sagrada apresenta-se em sua plenitude, € a memoria coletiva é
reavivada pelo contato com locais consagrados com os quais os batuqueiros tém
relagcdo estreita®®

3 Enquanto realizava minha pesquisa de campo tive a oportunidade de acompanhar um
“Passeio”, mas optei por nfo inserir sua descri¢do neste trabalho para aproveitar melhor o espago
para a escrita. Todavia informagdes maiores sobre o “Passeio” podem ser encontradas em Corréa
(1992: 127).



A PRESENCA BATUQUEIRA NESTES LOCAIS, HOJE
1. Algreja do Rosario
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No detalhe, o cartaz alerta: Proibido acender velas coloridas.
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1.4 Vigia controla para que os fiéis nfio “peguem” flores dos altares
g

1.5 Batuqueiro “pega” o “axé” dos orixas

Esta “Geografia Sagrada Batuqueira” assume proporgdes de territorio,

quando se percebe que no trajeto do “Passeio” e arredores, encontram-se varios

| pontos ligados a presenca negra na cidade, da escravidio ao periodo que vai da

‘ segunda metade do século XIX até a primeira metade do século XX. Locais onde

| viveram e morreram muitos filhos-de-santo, portanto, solo sagrado para os
batuqueiros. Ambientadas nestes locais existem narrativas nas quais, no passado,

\ ilustres “filhos da religido” e seus orixas envolveram-se em conflitos com a ordem
l constituida, ou de como a “religido era naquela época e agora ndo é mais”,

constituindo-se numa verdadeira fonte de pesquisa sobre a memoria batuqueira e sua

& . v
\ relacdo com a cidade®’.

a Pelos motivos mencionados anteriormente, estas historias ndo serdo analisadas no presente

trabalho, mas a titulo de registro vale dizer que elas tratam das peripécias de Addozinho do Bard e a
policia, bem como de seu “Pard”, “assentado” dentro do “Cadeido”, sobre o Bard “assentado” no
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2. A Ponta do Dionisio, hoje, Ponta do Gasometro

Mercado Publico e sua relagdo com os vendedores “de antigamente”, sobre “como era linda a Festa
de lemanja Osi” (ou, de Nossa Senhora dos Navegantes), e relatos de gragas concedidas pelos Orixas
“assentados” na Igreja do Rosdrio, além dos “Passeios” memoraveis.
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2.2 Local onde fic“Cadeﬁ

Uma posi¢do recorrente nos estudos sobre religides tradicionais € a
compreensdo do seu campo simbolico como uma memoria coletiva. Contudo, esta
memoria coletiva ndo pode ser vista em termos de analogia organica, como um corpo

de experiéncias passadas, com um nucleo intacto, preservado de geragdo a geragao.

’ ’ Neste sentido, o conceito de memoria coletiva de Halbwacks (1990) € central para

—

———

esta discussdo.

Para o autor , a memoria existe pelo ato de lembrar, uma agio intencional
que se da no presente e, portanto, € influenciada por fatores sociais, culturais,
politicos e historicos. A énfase que Halbwacks da ao fator social no ato de lembrar,
motivo de suas criticas, € por Bosi complementada pela énfase no processo
psicologico e individual, proposta por Bartlett no conceito de “convencionalizagio”.
Segundo Bosi, “Bartlett postula que a matéria-prima da recordagdo ndo aflora de
um estado puro na linguagem falante que lembra, ela é tratada, as vezes estilizada,
pelo ponto de vista cultural e ideoldgico do grupo em que o sujeito esta

situado”(Bosi, 1987: 25). E mais, para a autora, tanto o que Halbwacks quanto
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Bartlett “buscam, é fixar a pertinéncia dos quadros sociais, das institui¢bes e das
redes de convengdo verbal no processo que conduz a lembranga” (Bosi, 1987: 25).
Desta forma, a memoria ganha uma dimens3o interpretava baseada no ato da
lembranga no presente, na qual processos como assimilagio, simplificagdo, retengdo
e mesmo reconfiguragdo simboélica, caracterizam a leitura sobre o passado. Este
processo ocorre na memoria individual, em que o sujeito concebe a propria
identidade a partir de uma historia pessoal, ou a nivel grupal, no qual a memoria
coletiva ¢ construida, e reconstruida, por grupos que assim interpretam
constantemente sua identidade.

Entretanto, a proposta deste capitulo € tratar da relagio entre a
territorialidade e os projetos de “Aprontamento” e estabelecimento de “Casas de
Batuque” na cidade de Porto Alegre. Assim, acredito que o quadro clarifica-se
quando se relacionam 0s deslocamentos da trajetoria individual de Mée Tereza com
o itinerario de sua Linhagem Batuqueira, denominada por mim “Bandeira da
lemanja Osi”.

3 Lembrando apenas que, hoje, uma rede de “Casas” de alguns filhos-
de-santo de Mde Stela e seus descendentes esta situada na Vila Safira e arredores,
que Mide Stela tinha sua “Casa” na Vila Bom Jesus, e que seu Pai-de-santo,
Manoelzinho de Xapani, figura quase mitica do Batuque em Porto Alegre, tinha sua
“Casa” na Colbnia Africana, a famosa “Bacia” para os batuqueiros. Em relagio a
Mée Tereza, uma cronologia aproximada, deduzida de seu relato de memoéria
individual, pode ser assim resumida. Ela cresceu em Pelotas, cidade de forte presenga
negra, situada na regido do Estado, considerada o bergo do Batuque. Tem hoje 74
anos, pois seu Xapani tem 46 anos de “senfo”, apds 10 anos de “Aprontamento”,
que comegou quando ela tinha 18 anos. Somando estes nimeros, Mie Tereza nasceu
no ano de 1927, tendo vindo para Porto Alegre em 1939, para viver no bairro Bom
Fim. Em 1945, teria se mudado para a Volta do Gasdmetro. Na década de 60 teria se
unido a Miguel e na década de 70, junto com ele, teria se mudado para a Safira. A
“Casa” de ambos foi regularizada nos anos 80 e Miguel faleceu em 1994. Cruzando

estas informagdes, temos:
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Itnerarios urbanos de Mae Tereza e de sua Familia
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DESLOCAMENTOS DA "BANDEIRA DA IEMANJA OSI*
DESLOCAMENTOS DE MAE TEREZA DE XAPANA

N

Primeiramente, analisando a sucessdo da “Bandeira da Iemanja Osi”,

percebe-se que, num espago de trés geragdes de Pais-de-santo lideres de “Casas”

nesta rede do Batuque Jejo-jex4, hd um conti amento no espaco urbano. No

caso i sta Familia, o “ancestral” mais antigo na descendéncia religiosa

que eles dizem ter conhecimento, Manoelzinho do Xapand, teria fundado seu “Pard”

num territorio_considerado de ocupacfio negra até as primeiras décadas do_século

XX. Sua sucessora, Mie Stela da Iemanja Osi, ja teria fundado sua “Casa” num

local mais afastado ainda da zona central da cidade, a Vila Bom Jesus, nos meados
da Av. Protasio Alves. Esta “Casa”, segundo a cronologia descrita por Mie Tereza,
ja existiria desde antes de 1945, ano em que esta Ultima se tornou filha-de-santo de

Mie Stela. As “Casas” de um grupo significativo de filhos-de-santo e descendentes

desta importante figura do Batuque de Porto Alegre, localizam-se numa zona
relativamente coesa, situada nas cercanias do final da Av. Protasio Alves. Esta regifio
engloba bairros na fronteiras entre os municipios de Porto Alegre, Viamio e
Alvorada, a qual Mée Tereza uniu-se na década de 70.

Em minha analise tomo como referéncia o bairro Safira, na fronteira
do municipio de Porto Alegre, porque a “Casa” em que pesquiso, de propriedade de
Mie Tereza de Xapand, localiza-se ali. Mas ndo s6 por isso. Também porque neste

airro, localiza-se a “Casa” de Mie Santinha do Ogum, a maior Casa’-da rede,
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que , segundo sua fundadora, foi a mais antiga a se estabelecer na regido, ha mais de
30 anos.

A Avenida Protasio Alves, uma das principais radiais da cidade, serve
de eixo para o deslocamento que a “Bandeira da lemanja Osi” sofreu ao longo de
sua histéria. Todavia, nfo pretendo que este caso seja uma generalizagdo para o

histérico das Linhagens Batuqueiras. Acredito que muitas podem ter surgido na

periferia da cidade em outras épocas, ou podem ter seguido outros trajetos, O

levantamento dos deslocamentos da “Bandeira da Iemanja Osi” expressa como a

territorialidade social da pratica do Batuque foi deslocada do centro para a periferia

ao longo dos ultimos séculos em Porto Alegre. Este deslocamento coincide com a

trajetoria das populagdes negras no espago urbano de Porto Alegre nos processos de
“higieniza¢do” e, neste sentido, deve ser percebido como um fato social e cultural.
Uma série de projetos recentes de remogdo de nucleos populares,

ituados em regides de camadas médias, revela que esta dindmica de ocupag@o social

g e, principalmente, cultural do espago urbano nfo é um processo acabado. Destes

=

casos, 0s que atingiram maior visibilidade na imprensa foram os das Vilas Cai-Cai,

e

Planetario e Tronco, mas o caso da remogdo da Vila Mirim, estudada por Dos Anjos

m.:,j\,

&

q (1993) é, particularmente interessante para este trabalho, pois, segundo o autor, “de
um total de 113 domicilios cadastrados na faixa de remogdo seis sdo terreiras; uma

mde de santo lidera a resisténcia a remogdo, as reunides da Comissdo de Moradores

ocorrem na terreira dessa mde de santo.” (Dos Anjos, 1993: 09). Ao longo do seu

trabalho, o autor analisa o papel desempenhado pelas “Casas de Religido” do bairro,

1 como importantes canais de coesdo identitaria dos moradores face ao conflito social,

cultural e étnico que a remogdo deflagra e explicita. Neste sentido, as representagdes

 mmeran

coletivas das religiGes afro-brasileiras praticadas pelos moradores, reforcam sua
| NS SR ——

identidade negra e de classe popular, clarificando a percepgdo de uma alteridade,

diversa do modelo hegemdnico que provoca sua desterritorializagdo simbdlica e
espacial. Neste processo, o discurso oficial incorpora no¢des como saneamento,
regulariza¢@o, expansdo urbana, cidadania, dentre outros, para justificar a remog3o.

Tais termos ndo me parecem muito distantes dos argumentos presentes nos jornais do
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inicio do século XX, justificando a higienizagdo. Assim, como demonstra Dos
Anjos (1993), mais que um conflito sécio-econdmico pela ocupagdo de espagos
urbanos, a remog¢io da Vila Mirim revela um conflito de alteridades, no qual o
territério a ser conquistado ou perdido expde as feridas de uma distdncia
intransponivel entre dois mundos, separados, no caso da Rua Mirim, por uma simples
rua. Para o autor, “De um lado as pessoas se consideram “proprietdrios”, do outro
x{ as pessoas sdo chamadas de “maloqueiros”... E os dois lados inscrevem e
reconhecem nas suas construgdes essa diferenga” (Dos Anjos, 1993: 241).
As nogdes de territorio e fronteira, segundo Maldi (1997), devem ser
compreendidas como categorias culturais, e nio como uma categoria de pensamento
que delimita a concretude de um espago especifico, sob o controle de um

determinado grupo. Desta forma, a fronteira ou o territorio_sio. compreendidos em

sua .dimensio simbdlica e, portanto, a territorialidade social do Batuque esta em

relagdio com a territorialidade sagrada, ndo como o resultado de uma falta de

alternativas face uma ordem excludente, mas como uma apropriagdo simbolica

diferenciada dos espagos politico-sociais destinados para sua ocupagdo por essa

ordem.

“A concepgdo_de_fronteira, sendo um dado cultural, estd
diretamente ralacionada a construgdo que a sociedade faz da
alteridade. Nesse sentido, de uma forma extremamente dialética, o
individuo constroi sua identidade a partir da sua localizagdo com
relagdo a um grupo e da sua relagdo com a totalidade, tendo o espago
como paradigma, de tal forma que o territorio passa a ser determinado
e vivido através do conjunto de relagbes institucionalmente
estabelecidas pela sociedade. Mesmo nos casos em que o territério
enquanto espago ancestral e original ndo se constitui num elemento
atribuidor da identidade social, a sua perda — ou a sua auséncia —
acaba por configurar critérios em si mesmos, reivindicados a partir,
por exemplo, da memoria coletiva.” (Maldi, 1997: 187).

9 Ao analisar a remogio dos moradores da Vila Mirim, Dos Anjos

(1993) utiliza a ﬂnog:éo de desterritorializac;iob como inerente ao processo de

38 Parece-me que a preocupagdo de Spalding (1967) com as “malocas” demonstra que o dano

5 maior que elas causam a saide da cidade atinge sua imagem. Para ele, Porto Alegre ¢ uma cidade que
quase “pode se aprensentar aos turistas”. Ou seja, mais que doengas, criminalidade ou malandragem,

o risco que as falsas “vilas populares” oferecem a cidade, é o perigo de sua descaracterizagio como
\metépole “civilizada”.
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constitui¢do social da identidade dos moradores das vilas. Neste tipo de ocupagio do
espago urbano, o nomadismo seria um fator intrinseco & sua alocagdo, pelas
condi¢Ges adversas de habitagdo, mais sujeita & exclusdo urbana. Assim, para o autor,
uma série de elementos simbolicos das religiGes afro-brasileiras especialmente da

ﬁLinha Cruzada, reforgam essa flexibilidade ante os territorios. Segundo Dos Anjos
T TTTr—
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(1993), a possessdo pode ser percebida como um elemento da desterritorializaggo,
pois o sujeito “é ocupado”. A nogéo de@ propria da “Linha dos Exus”,
?ermite uma maior absorgio de relagSes réligiosas diversas, flexibilizando fronteiras
simbolicas. E por fim, a natureza nfo tdo divina dos exus, que ndo sio deuses ou
“pais”, mas “compadres” sobrenaturais do fiel, d& & sua religidio uma maior
habilidade face a desterritorializagdo de sua alteridade, expressa na pratica religiosa.

Constantemente me pergunto: se ocorresse com Mae-Tereza-o-mmesmo

ue ocorreu na remocdo da Vila Mirim, Xapand Taid se mudaria junto? Muitos,
fatores do campo simboélico batuqueiro tradicional levam a crer que ele possui uma

maior fixagdo em territorios. Um destes fatores € a nocéo de “Assentamento”, quando

0 orixa_passa.a.viver no “Pard” em que “nasceu’’, “até que ele comega a querer ir
_para a prapria Casa” Todavia, essa idéia ndo € tdo rigida quanto parece. Um

I

“Assentamento” é um processo que ocorre em dois niveis; num “cufd” e na cabega do

batuqueiro. O primeiro é um elemento fixo, inanimado, que fica posicionado num
local especifico, o “Pard”. O outro € instrinseco a pessoa, mével por defini¢do, e que
pode dar vida ao orix4, quando ela for “cavalo-de-santo”. Assim o orixa possui duas

dimensdes, uma mais fixa e outra mével. A relagdo do filho-de-santo com seu orixa é

que vai equacionar dois aspectos aparentemente opostos. Se a conduta com o “duplo”

for adequada, suas decisdes estardo de acordo com a vontade do “sanfo”, se ndo,

ocorre o contrario. Segundo Mie Tereza, “o santo sempre faz o melhor pro filho”,

mesmo que isso possa significar uma dar-lhe uma “surra” para que ele desenvolva

sua “consciéncia”. Portanto, se o filho-de-santo muda-se levianarriente, “o santo”
pode ndo querer ir com ele, mas se o batuqueiro est4 sendo ameagado de expulsdo,
ou infeliz onde mora, seu “pai” pode defendé-lo, garantindo sua permanéncia, ou
entdo, provacar sua mudanga, como ocorreu com o Xapani de Mde Tereza, que a

levou para viver e ser feliz na Vila Safira.
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Assim, no Batuque, os territérios também sdo fluidos, podendo
transitar no espago material ou na apropriagdo simbolica dos locais. Por exemplo, os
“filhos” de Mae Stela ndo vdo mais a “Festa de Navegantes” — “porque aquilo la ndo
é mais como antigamente. E muito triste ver como ficou...” — mas isso ndo quer dizer
que a lemanja Osi ndo receba suas homenagens. Eles as fazem, na praia, aqueles que
veraneiam, ou no rio, para aqueles que ndo saem de Porto Alegre. Por isso a

erritorialidade e a desterritorializagio entre os descendentes de Mae Stela sdo

categorias que se complementam, mais que se opdem. Parece-me que as solugSes

encontradas por eles, e por seus orixas “assentados”, revelam uma capacidade Gnica

de adaptacdo de uma alteridade que possui na sua ocultagdo a principal estratégia de
reac’éo”.

'|| Se, como propde Prandi*, as religides afro-brasileiras tradicionais tém

@ um alto potencial de atragdo dos grupos populares, nada mais natural que seus

¢ templos estejam localizados nos bairros onde estes grupos vivem. O fato sintomatico

é que as representagdes coletivas do Batuque remetem a uma cultura negra - cantos

“em lingua africana”, roupas, comidas e atos corporais que lembram a escravido,

cosmovisdo de um sistema animista, e tantos outros fatores. O seu estudo esta, pois,

diretamente ligado ao espago social ocupado pela cultura negra na sociedade

meridional do Brasil. Esta discussio é pertinente na rede de “Casas” em que

pesquiso, posto que, neste grupo, as pessoas sio em sua maioria negras. //

Negros e brancos na “Bandeira da Iemanjd Osi”

39 “Portanto, na raiz da percepgdo do territério estd a percepgdo do nds, a construgdo basica

da identidade coletiva e, por extensdo, a sede do estabelecimento da diferenga, o limite para a

construgdo da alteridade enquanto uma situagdo antagdnica por defini¢do. Portanto, se o territorio é

a representagdo coletiva fundamental da sociedade, a fronteira é a representagdo coletiva

N, Jfundamental para o estabelecimento da diferenga ou, em outras palavras, para a percepg¢do da

alteridade.” (Maldi, 1997: 187). As fronteiras podem ser solapadas de dentro, pela sua reconfiguragdo

\Y; ” simbdlica, como ironicamente ocorreu com o Arcebispo que tanto procurou eliminar a alteridade
batuqueira e acabou englobado em seu universo simbélico.

o Prandi (1996: 51-82), em seu livro “Herdeiras do axé”, no segundo capitulo em que analisa

os dados da pesquisa realizada em parceria pelo instituto Datasfolha e o ISER, em 1994, sobre a

religiosidade dos brasileiros. Ao tratar das relagSes entre religides populares e condiges raciais e

sécio-econdmicas na moderna sociedade brasileira, o autor percebe que o catolicismo popular, as

religiGes afro-brasileiras tradicionais € o neo-pentecostalismo possuem maior poder de captagdo dos

excluidos de diferentes etnias, mas principalmente, das populagdes negras urbanas. Dentre elas, as

‘ }religiées afro-brasileiras tradicionais sdo as com maior percentual de individuos desta etnia entre seus

fiéis.
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Todavia, sabe-se que hoje o Batuque é umalreligido pluriétnica’l, em
que na maioria dos casos/o discurso de etnicidade “africana” ndo € a tonica)— pelo
menos nido declaradamente. Isto ocorre em grande parte porque os grupos populares
na periferia das grandes metropoles como Porto Alegre ndo se resumem a
descendentes de escravos. E neste sentido, um discurso étnico explicito pode ser um
elemento desagregador nas redes de sociabilidade e reciprocidade, fundamentais para

. - . o 42
a organizagdo social destas religides .

e Em Oro (1968), o autor faz um levantamento da incorporagdo de um ethos negro por parte

dos batuqueiros de outras etnias, enfatizando a conseqiiente reinterpretagio simbolica de sua condigio
étnica inicial.

2 Segundo autores como Nogueira (1955) o conflito étnico esta presente também entre classes
populares de forma latente ou difusa, podendo emergir a qualquer momento de tensdo entre 0s
sujeitos, conforme sua interagdo social. Entretanto, no seu cotidiano a oposigdo entre pobres e ricos,
ou classes populares e camadas médias, ganha maior importincia. Assim, entre classes populares, as
instituigdes de origem étnica flexibilizam seu discurso de origens, aumentando seu poder de
cooptagdo, pois “se uma institui¢do, como uma religido dos orixds, ou a escola de samba, ou o
proprio samba, tem uma origem negra necessdria, esta origem hd muito deixou de caracterizar
necessariamente para seus participantes, produtores e consumidores, a marca da cor, que pode, em
determinadas circunstancias, ser rememorada como fonte de legitimidade pela origem. O que ndo
significa querer voltar a esta origem como ela era entdo”. (Prandi, 1996: 54-55).
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A énfase no deslocamento da territorialidade social da .“Bandeira da

lemanja Osi” € no sentido de mostrar que a conqulsta da “Casa”, fandamental para

&0 A

‘Aprontamento” e, ag mesma. tempo, para a propria pratica da religido. E, neste
sentido, a relagdo com a cidade definiu onde, no perimetro urbano, esta tradigdo

a_cosmovisio batuqueira, ¢ também, importante para pro;etoswmdmdum&_de

¢

possui espago para sua viabilidade social. Assim, as narrativas batuqueiras sobre os
conflitos com a policia até décadas atras, ou com os vizinhos, bem como a conquista
do espago das FederagGes, como orgdos de intermediagdo na legitimagdo social de

uma religido originariamente proscrita, tudo isto, revela a interagdo social da tradi¢do
e,

e e man amsany

batuquelra com a cidade, e suas adaptag:oes nestas ultimas decadqs Silva (1996)

-estudando a relagio do Candomblé com a cidade de Sdo Paulo, afirma que a relagio

entre espago urbano e religies afro-brasileiras segue dindmicas préprias de
interagdo, segundo processos historicos e sociais especifico

Se, no inicio do século a territorialidade sagrada do Batuque se
sobrepunha a uma territorialidade social, como revela a localizagdo da “Geografia
Sagrada Batuqueira”, pode-se pensar que ho'gf pelos sucessivos processos de
exclusdo espacial, que esta tradigdo poderia estar em processo de descaracterizagdo.
Acompanhando a rotina de “Festas” da “Bandeira da Iemanja Osi”, ndo é esta
tho. Ao contrario, parece-me que uma(\n_ova territorialidade sagrada |
surgiu ali, naquela zona que arbitrariamente chamo de “Safira e arredores”, onde
estdo situadas as “Casas” dos descendentes de Mae Stela. Esta relagdo ¢ flagrante no
ciclo anual de “Festas” , que estabelece uma circulagdo de individuos em visitas e
contatos, decorrendo dai um tempo social € uma espacialidade proprios.

A diferenga de territorialidades fica flagrante quando se pensa num
“Passeio”, ap6s a “Festa” numa “Casa” da rede. A visita aos trés pontos do centro
da cidade é quase protocolar, simbolo de “obrigagdo” e respeito aos “Fundamentos
da Religido” ~ ou seja, ha o reforgo da memoria coletiva como valor de legitimidade
pela fidelidade as origens. Ja o circuito que se segue nas visitas pelas “Casas” dos
Pais-de-santo que participaram da “Festa” do batuqueiro, prestigiando-a, é, sem

muito exagero, quase uma nova festa. O tempo que se leva para percorrer cada um

s Mais especificamente, “se 0 Candomblé sempre esteve localizado nas cidades, devemos

lembrar que ele ndo o Jez e nem o faz da mesma forma em todas elas. S@o insergdes diferenciadas em
épocas (contextos historicos) e espagos diferentes” (Silva: 1996, 119).
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( dos trés pontos sagrados é relativamente curto, ao contrario do que ocorre nas
‘\ “Casas” que se visita. Ali, “bate-se cabeca”, recebe-se a bengfo do orixd dono
| daquele “Pard”, faz-se uma refeigdo e trocam-se gentilezas, enfim, reforga-se a

sociabilidade e a reciprocidade. Este circuito também revela a importancia dos

’ onde estdo “assentados” os orixas dos Pais-de-santo da rede, delimitando

os locais de culto.

Aliado a estes fatores, ha o fato de que proximo as “Casas” existem
areas verdes, ou com recursos hidricos, nas quais realizam-se os “despachos” das
“Levantagdes” das “Festas”, bem como de outros “servicos” das “Casas” que
requerem ervas e acidentes naturais. Estes locais com o tempo passam a possuir um

“axé” forte pela quantidade de “oferendas” deposxtadamos bairros afastados ha
maior facilidade da pratica “da religiczg’; pela proximidade dos aviarios - com

e

sistemas de crédito, reserva, armazeno e entrega de animais - , além da maior

tolerAncia dos vizinhos ao barulho e abate de animais nas “Festas”, mediante
S— .
negociagdo com os “festeiros”. A adaptagio pode ser visivel nas transformagdes que
\_/\_
os terrenos e iméveis dos templos podem sofrer em suas estruturas, bem como alguns
procedimentos rituais, conforme as novas condigdes que a modernidade coloca para
estas praticas. Esta situagio nova pode ser incorporada ao culto, mesmo que
)
“antigamente ndo fosse assim”, e isto gera dlscussc”)

Como venho sustentando, acredito que a territorialidade sagrada

batuqueira Wj@ sua territorialidade social, num processo em que a

relagdo com a cidade revela uma dindmica propria de adaptagGes as transformagdes
econdmicas e sociais de religides, eminentemente urbanas em suas origens, como é o
caso das religides afro-brasileiras. Segundo Silva (1996), nesta relagdo deve-se

pensar

“ Tudo isto ndo esvazia por completo a fungdo original da orla central do Rio Guaiba, em que o

fluxo de “despachos” ainda € grande pela forga de seu “axé”. Mas, segundo M3e Tereza, proximo a
Viamdo hd um “Sitio” que aluga seu espago para batuqueiros fazer “despachos”, realizando inclusive
um servigo de zeladoria. Contudo, a orla do rio, no centro, ainda € o local das “Levantagdes” grandes
nas “Festas” da rede, mas ha outros locais préximos 4 fronteira dos trés municipios que também sdo
utilizados.

e Estas discussGes sobre as novas préticas parecem dirigir-se mais s facilidades da vida
moderna oferece- liquidificadores, carros, técnicas de coreamento, armazenamento - mas também
podem referir-se as adaptagGes dos espagos rituais e procedimentos, face aos desafios da interagdo
urbana.
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“0_espago ndo apenas como sg;}_fgrﬁzgﬁslq (geogrdfica), mas
como uma construgdo resultante da da atuagdo de diferentes forgas
sociais ‘que determinam a evolu¢do de uma sociedade em cada
momento historico e constitui o campo de evidéncias por exceléncia
das prdticas culturais’ (Barrios, 1986: 17), seu uso e sua ocupagdo
resultam diretamente da negociagdo e luta de diferentes grupos sociais
pela hegemonia e pelo controle de formas que possibilitam sua
apropriag¢do material e ideoldgica” (Silva, 1996: 95)

Desta forma, a ressemantizagio dos locais da “Geografia Sagrada”,
pelos batuqueiros, bem como, as modernas estratégias de pratica e ocupagdo dos
espagos, tais como, reorganizagdes arquitetdnicas, aluguel, terceirizagfio, crédito,
transporte automotor, telecomunicagdes, mais que expressar descaterizagdes,

revelam a flexibilidade desta tradigio em contexto urbano.

O deslocamento da tradigdo batuqueira no perimetro urbano de Porto

Alegre pode ser percebido, metaforicamente, nos itinerarios da trajetéria de Mie
Tereza. O Batuque, originario de zonas de presenga escrava, ligadas ao Ciclo do

g Charque, chega a Porto Alegre na segunda metade do século XIX, com as levas dg
E ex-escravos, migrantes no processo de Aboligdo. Na cidade, sua territorialidade vai
!

estabelecer-se nas regiGes em que estes grupos passam ocupar, os “arrabaldes”,

situados hoje em zonas proximas ao centro, mas periféricos na POA do séculoXIX..
A partir das primeiras décadas do século XX, estes grupos sdo deslocados para a
periferia da cidade, devido aos processos de “higienizagdo”, que consolida a atual
ocupagdo social do espago urbano.

Mie Tereza segue um trajeto semelhante: vem de Pelotas (uma cidade
de forte presenca escrava), mora em Porto Alegre como criada em uma casa, onde
tem pouco contato com o mundo externo, muda-se para o GasOmetro, regiio de
tradicional ocupa¢@o negra e presen¢a batuqueira, depois muda-se para um bairro
periférico em que esté situada uma “Casa de fundamento”, a Vila Bom Jesus, e, por
fim, transita pelo mesmo trajeto que um grupo de descendentes desta “Casa”, até se
estabelecer numa regido fronteiriga, em que sua gera¢do de batuqueiros também esta
alocada.

Quando Mie Tereza, em 1945, muda-se para o Gasdmetro, uma zona
de tradicional ocupa¢do negra na cidade, esta regido ndo se caracteriza mais pela

presenga de “Casas de Batuque”. Entretanto, a relagdo com a “Geografia Sagrada”
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ainda permanece significativa, o que, por um lado, influencia sua defini¢gdo como
batuqueira. Isto esta claro na pratica dos “servigos” rituais que faz para sua Mée-de-

santo e na clientela que conquista entre os moradores do bairro, ainda bastante
interessados nos servigos de uma batuqueira. E interessante perceber que a unica

“Casa” de religido afro-brasileira que Mde Tereza menciona ¢ uma “Casa de
Umbanda Branca”, situada entdo na Rua da Praia®®. A “Casa de Batuque” que ela

' passa a freqiientar nesta época, ficava ja num bairro afastado do qual morava. Neste
sentido, o distanciamento pode ter contribuido para a indefini¢do no seu engajamento
no universo batuqueiro. A ambigiiidade social do bairro Gas6metro, na época em que
‘ Mide Tereza viveu ali, esta expressa na diferenga entre seus clientes, mas,
« principalmente, na relagdo que seu primeiro marido possui com a religido. No

\,g&’
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PV AP Bairro Bom Jesus, Mde Tereza, de certa forma, cruza a fronteira invisivel que a
H
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momento em que se separa do “Carfeiro” e vai viver com sua Mie-de-santo, no

\Q\,
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separava de uma pratica religiosa efetiva. A partir deste ponto, ela se muda com
freqiiéncia, afastando-se mais e mais das zonas centrais da cidade.

Mesmo estes deslocamentos, que em sua narrativa ela descreve como
um tanto desordenados, possuem um padrdo, a sobreposigdo & migragdo que sua
| geragdo de batuqueiros, filhos-de-santo de Mie Stela, empreende em diregdo a

fronteira com os municipios de Viamdo, Porto Alegre e Alvorada. Esta rede de Pais-

de-santo estabelece-se nesta regido, e, ndo por acaso, é ali que Mae Tereza d4 o passo

definitivo para sua defini¢gdo como Méde-de-santo, a conquista de um “Pard” e a

fundag@o de sua propria “Casa de Batuque”.

A narrativa que Mae Tereza revela-se de uma construgdo simbodlica

complexa, em que, como processo de memoria, um conjunto de fatos do passado é
P

interpretado por uma subjetividade no presente, inserida e comprometida com um

sistéma cultural e social em atividade. Ela é, portanto, representativa da cosmovisdo

i batuqueira, como se percebe na idéia de busca de unidade com o “duplo”, bem como,

enfatiza valores fundamentais do grupo em questio, tais como, o modelo de conduta,

5 a corregdo moral, a reciprocidade, o respeito a hierarquia e a sociabilidade.

| 6 Também, esta “Casa” tradicional de Umbanda Branca de Porto Alegre deslocou-se do centro
| da cidade na década de 60. A Fraternidade Cavaleiros de S3o Jorge encontra-se hoje, localizada no
| } bairro Petropolis, nas cercanias do Arroio Ipiranga, numa regifo de marcante ambigiiidade social,
perceptivel nas diferengas que surgem entre seus freqiientadores.
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Nesta visdio de mundo particular, a “Casa” ocupa um papel de
destaque, em que a fundagdo ou o vinculo a um templo, sdo fatores determinantes
para a realizagdo de projetos individuais ¢ familiares, de pratica, aprendizado e
descendéncia religiosa. O espago urbano destinado ao estabelecimento destes
templos revela o campo de possibilidades em que estes projetos sdo viaveis.

Assim, esta narrativa, em dialogo com outras histérias similares,
permite uma leitura metaférica da trajetéria da tradigdo batuqueira na cidade,
compondo uma verdadeira memoria coletiva sobre o espago social que sua
religiosidade ocupa no contexto urbano. Desta forma, os itnerarios da territorialidade
batuqueira — seu deslocamento fisico, do centro para periferia, e simbolico, presente
na ressemantizagio dos locais de sua “Geografia Sagrada” — sdo reveladores de uma

territorialidade social e cultural.
E por fim, ao cruzar algumas narrativas da memoria coletiva

batuqueira com as narrativas histOricas sobre a presenga negra na cidade de Porto
Alegre, percebe-se a dindmica desta interagdo, sua reagdo, suas adaptagdes e

solugGes encontradas para o conflito cultural, social e étnico, expresso na relagdo

com sua pratica religiosa.
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Capitulo 2: A tradicio viva na “Bandeira da

Iemanjd Osi”

Neste capitulo, procuro analisar o ritual coletivo batuqueiro, os
“Eb6s”, e os possiveis enfoques seus que julgo pertinentes para seu estudo como
performance de aprendizado dos filhos-de-santo

Primeiramente, procuro delimitar o conjunto de “Casas de Batuque”
da linhagem Jejo-Jexa, situado numa regido especifica do perimetro urbano da
Grande Porto Alegre que denomino de “Bandeira da lemanja Osi”’. Esta rede de
templos, considerada (“de Jfundamento” ”pelo meio batuqueiro de Porto Alegre,
portanto, |detentora de um conhecimento tradicional reconhecido por sua
comunidad'efv\ passa a ser analisada a partir de seus eventos publicos, direcionados a
esta mesma comunidade que a reconhece enquanto tal. Desta forma, priorizo o
estudo das “Festas” que a rede promove, nas quais o conhecimento simbolico estaria
sendo transmitido e atualizado.

Assim, descrevo uma destas “Festas”, a primeira que participei e que,
por isso, considero reveladora de uma visdo “mais de fora” do pesquisador, portanto,
com maior €nfase no carater publico do ritual. Por isso, procuro manter, na medida
do possivel, a descrigdo mais proéxima do relato presente em meu didrio de campo. A
seguir, buscarei analisar o ritual a partir dos pressupostos tedricos da Antropologia da
Performance. E, por fim, procurarei analisar “os bastidores” do ritual, seu aspecto
liminar ao longo de todo o “EbJ”, que dura o tempo em que se estender “o chdo” em
uma “Casa de Batuque”.

Procurarei tecer uma leitura, o mais completa possivel, do ritual
batuqueiro, a partir dos seus elementos que considero mais importantes para a
transmissdo/reinvengdo da tradigdo, ou seja, a interagdo entre as “Casas de Religido”,

a performance publica do ritual e sua liminaridade.
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2.1 O Ciclo ritual da “Bandeira da Iemanja Osi”

A rede de “Casas” de Batuque Jejo-Jexa, situadas na fronteira dos
municipios de Viam3o, Porto Alegre e Alvorada, que convencionei chamar de
“Bandeira da lemanja Osi”, caracteriza-se, sobretudo, pela manutengdo de um
circuito regular de “Festas”, nas quais a troca de dons estabelece e mantém o
vinculo entre os membros das Familias-de-santo.

A data destas “Festas” é definida pelo periodo em que o orixa do Pai-
de-santo foi “assentado” mas também, pode ser estabelecida mediante negociagio,
conforme a disponibilidade de tempo no calendario da/ /‘Grande Familia’J A idéia de
“Grande Familia”, convencionada por mim, me foi passada por Mie Tereza, e é
decorrente do parentesco “de santo” que, de alguma forma, liga todas as Familias do

circuito que possuem em comum a descendéncia de Mae Stela da Jemanja. Contudo,

nem todos os Pais-de-santo descendentes desta grande “Babaloa” fazem parte desta
rede especifica de “Casas”. Alguns nunca participaram da rede, outros desligaram-
se.

Esta rede de “Casas” inclui em torno de dez templos, distribuidos
numa regido relativamente préxima, podendo haver “Casas” em que vivem duas
Familias-de-santo, como € o caso do “Pard” de Mde Santinha do Ogum. Um dos
critérios que interliga estes nucleos religiosos € o”parentesco “de samo’ﬂ, sendo o0s
Pais-de-santo “filhos” da mesma “Babaloa”, portanto irmdos-de-santo, ou ento,
Pais e filhos-de-santo entre si, como € o caso dos “filhos” de Mde Santinha. Porém,
este ndo € o Unico critério para a filiagdo a rede,‘\o principio que a mantém € a
reciprocidade que une as “Casas” na realizagdo de suas “Festas”\Tais' dons incluem
desde 0 comparecimento aos rituais, 0 que prestigia a realizagio dos mesmos, até
contribuigdes mais efetivas, tais como, insumos e trabalho nos “Serdes”, quando a
“Festa” ¢, digamos, preparada. O principio para a inclusdo de “Casas” na rede é a
reciprocidade que se estabelece e/ou se mantém na interagdo entre estas Familias,
para além da origem religiosa comum. Enquanto esta relagio for cumprida
satisfatoriamente, as “Casas” estardo unidas entre si, podendo ocorrer afastamentos

entre determinadas Familias, motivadas pela queda na reciprocidade, ou entdo

o ] UrRda
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agregamentos de novos nucleos, conforme os lagos de sociabilidade se solidificam.
Esta relagdo define um ciclo ritual bastante intenso que, a0 mesmo tempo, representa
a “Bandeira da lemanja Osi” e consolida sua estrutura organizativa.

| Mais especificamente, acredito que a rede, hoje, comporta doze
“Casas”, das quais dez promoveram “Fesfas” no ano de 2001, uma com até cem
filhos-de-santo, outras com cinco, dez, e algumas sem nenhum membro, além dos
moradores da “Casa”, ou seja, da famila biologica do Pai-de-santo.

Geograficamente, esta rede pode ser assim representada:

Localizacio das “Casas” da rede

« As “Festas” na rede estdo distribuidas ao longo do ano. Os periodos
que antecedem e sucedem a “Festa” (e seu “chdo” correspondente), bem como sua
organizagdo financeira e social, sdo fontes de intensos comentarios, preocupagdes e

alegrias para os batuqueiros envolvidos. Esta ¢ uma rotina que envolve
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completamente a vida dos membros das chamadas “Linhas de frente” das “Casas””’.
Um “EbG” ¢ o principal momento na rotina anual de uma “Casa”. E quando, espera-
se, “vdo para o chdo” os membros daquela Familia-de-santo, todos, ou pelo menos a
maiéria, pois alguns precisam ficar de fora para desempenhar as atividades que
exigem contato com o mundo exterior, tais como compras, transportes, “despachos”
rituais, etc.

Por isto, uma infra-estrutura de apoio é fundamental, envolvendo
individuos que, literalmente, gerenciam a vida dos “presos” no periodo em que eles
estiverem em estado liminar. Assim, associados, agregados, membros da Familia-de-
santo ou de “Casas” amigas sdo de vital importdncia para a realizagdo das
“obrigagdes”. Além dos recursos humanos, as “Festas” mobilizam grande
quantidade de recursos materiais e financeiros, fazendo da participagdo de um

nimero significativo de individuos fator determinante para seu sucesso’. Devido a

estes altos custos, a maioria das “Casas” da rede, realiza apenas um “EbS” por ano,
geralmente uma (Quinzena’ com apenas aves, € uma “Festa de Quatro-pés” a cada
sete anos. Entretanto, "Casas” maiores, com maior numerode ﬁlh?)"s?de=semt\o, e com
Pais-de-santo morando no mesmo local, realizany ™ Festas de Quatro-pés’}oﬁo ano.
Assim ocorre na “Casa” de Mie Santinha do Ogum, que faz duas “Festas de
Quatro-pés” por ano, além de “Quinzenas” regulares. Funcionamento similar tinha a
“Casa” de Mée Stela da Iemanja, segundo os .relatos. de Corréa (1992) e dos proprios
batuqueiros descendentes desta Familia. Segundo ambos, no passado, a rotina de
“Festas” por “Casa” era maior. No entanto, o tempo social atual na “Bandeira de
Iemanja Osi” segue intenso, com a média de uma “Festa” por més e, em certas
épocas, com dois ou até trés “Ebds” num mesmo més.
Alguns motivos para a regularidade na rotina de atividades das
“Casas” da “Bandeira de lemanja Osi” é a realizagdo de “foques” em épocas fixas
o ano, obedecendo a uma espécie de calendario litirgico, que serve para o Batuque

omo um todo. Este é o caso da “Entrega do ano”, quando ¢ feita uma “roda” na

! Sobre este envolvimento, certa vez, disse-me Marquinhos do Oxald, um destes “festeiros”,

filho-de-santo de M3e Santinha do Ogum: “Isto aqui é que nem carnaval. Acabou a Festa ja tem que
comegar a organizar a do préximo ano”.

2 Para se ter uma idéia dos custos, calculo que uma “Festa” na Rede varia de U$ 1500,00 a U$
3.000,00, conforme o tamanho do “Ebé6”, o que para os membros de uma “Casa” representa esforgos
financeiros altissimos.
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madrugada do dia 1°. de janeiro, apds a virada do ano, em homenagem ao orixa que
“vai mandar” naquele ano. Cada orixa recebe destaque especial no seu ano, sendo
seus “filhos” tratados com deferéncia, além de suas cores e simbolos predominarem
nos “axds’, na decoragdo das “Festas” e na arrumagio dos “Pards”. O fato de
determinados orixds “mandarem no ano” pode afetar a rotina de atividades de uma
“Casa”, pois podem ser preparadas “Festas” extras em sua homenagem, ou uma
“Festa” maior que o habitual podera ser oferecida para o orixa “dono da Casa” no
ano que ele “mandar”. Outro momento fixo na rotina das “Casas” é a “Limpeza da
Semana Santa”. Nesta época, os “Pards” sdo fechados na Quinta-feira Santa e
reabertos com festa no Sabado de Aleluia, quando os orixds “voltam da guerra’.
Geralmente, é organizado um “foque” em pelo menos uma “Casa” da rede. A
inatividade também faz parte do ciclo religioso do Batuque. Este € o caso do més de
agosto, 0 “Més do outro lado”, ou seja, dos “Eguns”, quando as “Festas” param e
sdo feitas apenas atividades em homenagem aos mortos, tais como, missas rezadas

nas igrejas catolicas e ritos nos “Aressuns’

das “Casas” que os possuem, por terem
um Pai-de-santo morto na Familia. Além disso, podem ser realizadas “Missas
Batuqueiras”, os ritos funebres para os "Eguns” da Familia®*,

Da realizagio das “Missas” advém o principal fator de irregularidade
no ciclo ritual, pois elas podem ocorrer a qualquer momento. Quando morre um Pai-
de-santo de uma “Casa” da rede, esta fica de luto por um ano com seu “Pard”
fechado, enquanto as “Casas” de seus parentes “de-santo” fecham seus “Pards”
por nove dias. As “Missas” para os mortos implicam em custos similares aos das
“Festas”. Nelas s3o “despachados” os orixas do morto e seus objetos rituais, sendo
seu espirito, o “Egun”, encaminhado para o “outro lado”. “Casas” que possuem um
“Aressum” devem fazer uma “Missa” a cada nove anos em homenagem ao seu
“Egun”. Este é o caso da “Casa” de Mie Tereza de Xapand, em relagio a seu
i marido, o falecido Pai Miguel do Xangd.

\

\\é 3 O “Aressum” € uma espécie de “quarto” para ritos com o “Egun” dos “Babalaos”, podendo
ser aberto apos um ano de sua morte.

Para obter maiores informag8es sobre as “Missas” ver Corréa (1992: 169-171). Durante o
periodo de um ano e meio de pesquisa de campo na rede, ndo tive a oportunidade ‘de acompanhar
nenhuma das “Missas” ocorridas neste tempo, mas segundo a percepgdo de Corréa, elas sdo
verdadeiros ritos de inversdo, seguindo o padrdo dos “Ebés”. Na “Missa”, a roda gira em sentido
contrario, danga-se de sapato, os “cavalos-de-santo” incorporam “eguns” e ndo orixas, dentre outras
oposigdes simbolicas praticadas.

A
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Assim, o ciclo ritual anual da “Bandeira da Iemanja Osi” comporta a
continuidade e a descontinuidade, gerando em seus membros a sensagdo de um
tempo social extremamente intenso’. A regularidade estd nas datas fixas para
atividade e inatividade, conforme o calendario religioso batuqueiro, bem como na
seqiiéncia ordenada de “Ebds”, segundo as datas de “Assentamento” dos orixas dos
Pais-de-santo das “Casas” da rede. Por outro lado, a descontinuidade est4 presente
na alteracdo desta regularidade por ocasido de “morte na Familia”, ocasionando a

suspensdo de “Festas”, o fechamento dos “Pards” e a realizagdo de “Missas”.

Ciclo ritual da “Bandeira da Iemanja Osi” em 2001/ano de Bara

Més “Festa” Pai ou Mie-de-santo Filiagio Localizacio ~da
“Festeiro” religiosa “Casa”

original  (bairro/municipio)

Jan (Entrega do ano M3e Santinha do Mie Stela Safira/POA

para o Bard) Ogum da
Filhos de Bara de Iemanja
“Quinzena” Made Santinha do Mie Safira/POA
para o Bara Ogum Santinha
do Ogum
Fev “Quinzena” Madalena da Iemanja  Pai Safira/POA
para  Iemanja Miguel do
Osi Xang6

Mar “Missa” para Promovida por Mide Mide Stela Manuel Elias/POA
' uma Mie-de- Santinha do Ogum de
santo que Iemanja

faleceu

Abr (“Limpeza da M3e Santinha do Mie Stela Safira/POA

s Esta nogdo de tempo social intenso ficou perceptivel para mim, a partir dos esquecimentos de

Mie Tereza. Inicialmente, eu pensava que o fato dela ndo lembrar conversas nossas de uma semana
atrds era devido a sua meméria ja estar fraquejando, ou entdo, 4 pouca importincia que ela dava a
minha presenga intrusiva em sua rotina, mas quando percebi que outros individuos, bastante jovens e
atentos no nosso contato, passavam pelo mesmo processo, esta hipltese caiu por terra. Somente
quando acompanhei um “Eb6” inteiro, convivendo apenas na “Casa” por duas semanas, 0 que me
pareceu um més, percebi a diferenga de sensagdo temporal.
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Semana Ogum da
Santa’™) Mie Santinha do lemanja  Safira/POA
“Festa de Ogum
Quatro-pés”
para o dia de
Ogum (23/04)
Mai “Festa de Mie Landa  da Mde Stela Jari/ Viamdo
Quatro-Pés” Iemanja de
para Iemanja Iemanja
Osi
“Quinzena” Mide Tereza de Mie Stela Safira/POA
para o Bara Xapana de
Iemanja
Jun “Quinzena” Mie Iza do Ogum Mie Stela Safira/POA
para Ogum de
Diola Iemanja
Jul “Quinzena” Tereza do Mie Cidade de Mariante
para Oxala Oxala/Décio da Santinha (préxima a
Oxum do Ogum Lajeado/RS)
Ago  “Missa® anual Mae Santinha do Mae Stela Safira/POA
(“Més em homenagem Ogum de
do a Mie Stela Iemanja
outro
lado™)
Set “Quinzena” Luiz da Iemanja Mie Stela Jari/Viamdo
para lemanja | de
Iemanja
“Quinzena” Luiz do Xangd6 Mie Rubem Berta/ POA
para Xango Santinha
do Ogum
Out “Missa” para a Promovida por Mie Vila Salomé/
mie biolégica Mariazinha da Oia Santinha  Alvorada
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de uma Mie- do Ogum
de-santo
Nov “Ouinzena” Ténia de | Mie Morro Santana/POA
para Xapani e|Xapani/Marquinhos |Santinha
Oxala do Oxald do Ogum
“Festa de|Mide Santinha do|M3ie Stela|Safira/POA
Quatro-pés” Ogum de
para Ogum Iemanja
Milaioé
Dez “Quinzena” Pai Marquinhos da|Mie Stela|Jardim Itd/POA
para Oxum Oxum de
Iemanja

Como se pode ver no quadro acima, a rede de “Casas” da Safira e

arredores apresenta um ritmo constante de rituais, com a média de um por més. No

ano de 2001 foram onze “Ebds” — dos quais trés “Festas de Quatro-pés” - , duas

“Missas” e dois “toques” fixos, um na “Entrega do ano” e outro na “Limpeza da

Semana Santa” A intensifica¢do de atividades da-se no periodo que vai de setembro

a dezembro, apds o “Meés do outro lado”, atingindo seu pico no més de novembro,

quando a “Festa de Quatro-pés” do Ogum Milai6 de M3e Santinha ¢é antecedida e

sucedida por “Quinzenas”. Esta concentragdo de atividades na segunda metade do

ano ocorre, segundo Mie Tereza, dentre outros fatores, porque nesta época Mie Stela

“assentava”, juntos, os orixds de seus “filhos”. Mie Santinha conta que nos

primeiros meses do ano ela costuma sair de férias, pois percebe que atividade cai.

Esta freqiiéncia pode ser melhor visualizada, assim:
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Ciclo Ritual da 'Bandeira da lemanja Osi" no ano de 2001/ano do Bar

®

-

= B Quinzena
o

'g B Quatro-pés
E B Missa

< @ Toque/fixo
E B Quinzena
s

[C]

Fevereiro i
Setembro
Novembro
Dezembro

Rituais por més

Como se pode perceber por este levantamento das atividades coletivas
da “Bandeira da Iemanja Osi’, a “Casa” de Mie Santinha do Ogum ocupa uma
posigdo central. No ano de 2001, esta foi a Unica “Casa” que promoveu duas
“Festas de Quatro-pés”. Ao mesmo tempo, nesta “Casa” aconteceram outras tantas
“Quinzenas” e um “Corte” para “Quatro-pés”, porém sem “Festa”, promovido por
um unico filho-de-santo seu, o que faz que o ritual ndo esteja na minha listagem.

Esta frequiéncia deve-se em parte ao grande nimero de filhos-de-santo
que possui Mde Santinha, em torno de cem, além de um nimero significativo de
Pais-de-santo associados a ela, alguns vivendo no préprio terreno do templo. Sao eles
seus filhos biologicos, genros, netos, que formam sua “Linha de frente”,
administrando a “Cozinha de santo”, o “toque” dos tambores, a condugdo e
organizagdo das “Festas”. Por outro lado, Mae Santinha do Ogum possui uma
extensa clientela na cidade de Porto Alegre, em outras cidades e nos paises do Prata,
viajando constantemente a trabalho. Como conta ela, “até uns trés anos eu passava
dez dias aqui e vinte fora...”. Além, é claro, dos seus mais de quarenta anos “de
religido” e mais de trinta de “Casa” estabelecida no bairro Safira. Por tudo isto, o
“Para do Ogum Milaio” é considerado por todos um “Quartel”, ou seja, uma
“Casa” solida, muito bem estruturada, e com uma dimensdo organizativa que

impressiona por seu grau de autonomia e constancia na realizagao dos “Ebos”.




A posigdo de lideranga da “Casa” de Mae Santinha do Ogum ¢

perceptivel na filiagao religiosa dos ‘festeiros” do ano de 2001, pois, destes, quem
nio foi filho-de-santo direto de Mie Stela, € filho-de-santo de Mie Santinha. Além
disso, alguns dos “filhos” de Mae Stela, apos sua morte, ficaram sob a protegdo de
Maie Santinha, uns oficializando este vinculo, outros como Pais-de-santo associados.
Apesar disto, Mde Santinha afirma que “quando a Mae da gente morre, e se a gente
fica de Made de algum irmdo, ele nunca é bem filho da gente”. Por 1sso, para mim,
fica dificil perceber quais dos filhos-de-santo de Mae Stela sdo agora “filhos™ de
Maie Santinha e quais sdo Pais-de-santo associados, pois a situagdo ¢ ambigua. Este é
o caso de Mide Tereza de Xapanad, irma-de-santo de Méde Santinha, com um “Para”
proprio, simbolo da autonomia religiosa de sua “Casa”, “aberta” por Mie Stela.
Todovia, como ela mesma diz: “quando o Ogum deita, o Xapand tem que deitar
também, porque foram feitos na mesma bacia”. Além da amizade, Mae Santinha ¢
“madrinha” da sua “Casa”, tendo “assentado’ seu Bara Lodé, que € festejado por
Maie Tereza em maio. Por este motivo, Mae Santinha é quem “corfa” para o Bara
Lodé de Mie Tereza, dando importante contribuigio para a realizagdo de sua

“Festa” .
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Mie Sntin e Mie Tereza

No ano de 2001, a “Casa” de Mae Santinha do Ogum centralizou as

atividades fixas do calendario religioso batuqueiro (os “foques™ da “Entrega do ano”
e apos a “Limpeza da Semana Santa™), realizou duas “Festas de Quatro-pés”, uma
“QOuinzena” em homenagem ao “orixa dono do ano”. Além disso, promoveu duas
“Missas” para seus parentes “de santo”, falecidos neste ano. Nas quais “chegaram”
os “Eguns” dos ancestrais da Familia, principalmente, o de Mae Stela, o que atesta a
legitimidade tradicional da rede. Ao mesmo tempo, esta “Casa” ocupa um lugar
estratégico na geografia da rede, pois percebo que as “Casas” dos “festeiros” estdo
localizadas numa regido préxima, o bairro Safira e arredores, excegdo feita a “Casa”
de sua filha-de-santo Tereza de Oxala, no municipio de Mariante, localizado no
interior do Estado. Entretanto, sua “Festa” do ano de 2001 foi a primeira a ser
realizada naquela cidade, o que atesta seu recente estabelecimento no municipio.

! O ciclo ritual da “Bandeira da Iemanja Osi” permite supor que pelo
fato das “Casas” promoverem “Festas”, com custos tdo altos para seus membros, a
cada ano, regula o acimulo de riquezas entre os Pais-de-santo da rede, mantendo
uma certa equidade sdcio-econdmica entre eles. Porém, por outro lado, o fato de umzri\‘
“Casa” promover “Ebos” em maior nimero e grandeza que outra, pesa

_

decisivamente para seu prestigio social e politico na rede.| Assim, manter uma rotina
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regular de “Festas” em uma “Casa” implica em um Gltimo plano, na afirmagdo ou
na manutengdo do prestigio de uma descendéncia religiosa e de uma identidade-
nés® Desta forma, nfo é de admirar que “Casas” com apenas 5 ou 10 filhos-de-
santo, além da familia biologica do “Babalao”, promovam “Festas” em que o luxo
impressiona aos visitantes. Para isto, grandes sacrificios sdo necessérios, além da
ajuda de outros membros da rede. Por isto, a troca de favores em trabalho e insumos,
entre os membros das “Casas” é de vital importancia para o sucesso das “Festas” e,
por fim, para sua existéncia enquanto nucleo religioso autdnomo. A sociabilidade
batuqueira’ ¢ de um carater quase institucional, pois estar bem relacionado significa
ter ajuda em potencial, além de garantir a presen¢a de pessoas em seu “Ebd”, visto
que, de pouco adianta o sacrificio para realizar uma grande “Festa” se nela
comparecerem poucas pessoas. Prestigiar implica em ser prestigiado e vice-versa.

A “Festa” é um momento de extrema emog¢do para os membros da
“Casa” que a promove, principalmente para seu Pai-de-santo, autoridade maxima
daquele “Pard”, que personifica a identidade-nés daquela Familia. A sua
generosidade e o reconhecimento desta, por parte dos membros da rede, sdo dois
fatores que em consonincia ou em antagonismo norteiam o conflito dramatico

subjacente a realizag8o de cada “Festa”. Geralmente, este conflito € solucionado de

8 Segundo Elias (1994) a pessoa coletiva tem um alto potencial organizativo para grupos

populares. Essas associagdes, que tem por base a reciprocidade e a sociabilidade, apoiam-se em redes
de vizinhanga, parentesco consanguineo, relagdes primdarias, campadrio, filiagdo religiosa e outros.
Para’ 0 autor, esta énfase coletiva estd centrada no conceito de balanga entre identidade-nés e
identidade-eu. Tal processo tem um cunho de desenvolvimento histérico, no qual, nos paises em
processo de modernizagdo menos acentuado “o ethos tradicional de apego & antiga unidade de
sobrevivéncia, representada pela familia ou pelo cld — em suma o grupo mais estreito ou mais amplo
de parentesco- determina que o membro mais abastado ndo deverd negar, nem mesmo aos parentes
distantes, uma certa medida de ajuda, caso eles solicitem” (Elias, 1994: 147). Para o autor esta
identificagfo coletiva entre sujeitos da-se pela vinculagZo a um habitus social, “uma localizagdo numa
camada especifica, pela sobreposi¢do de planos estratificados de pertencimento” (Elias, 1994: 150).
Este habitus caracteriza as formas de associagdo desses grupos, suas representagdes, seu sistema
simbolico de classificagdes e as posicdes assumidas pelos sujeitos, contrastando com o ideal de
autonomia do individualismo moderno

Uma boa descri¢do da importincia das “Festas” para a sociabilidade dos batuqueiros e sobre
suas regras de comportamento, pode ser encontrada em Pélvora (1994: 168-270). Para a autora, “meu
objeto de pesquisa — as formas de sociabilidade batuqueira — foi norteado pelo préprio grupo
observado. Este constréi momentos significativos em sua interagdo social, que imprimem sentido no
pertencimento ao grupo.” Para sintetizar a importincia da sociabilidade no processo sociativo
batuqueiro, a autora cita “Eckert (1993) que expressa na seguinte fémula Bachelardiana o sentido da
“sociabilidade”: “E nos espagos da sociabilidade que ele (0 grupo) pode restituir um ritimo ao
cotidiano, um senso a existéncia (do grupo), reatualizar sua cultura nos tempos plurais, posto que
‘ndo existe existe nenhuma razdo, natural ou ndo, para que uma sociedade se conserve, salvo
Justamente sua cultura, que é o intrumento de luta contra a dissolu¢do” (Eckert apud Pélvora, 1994:
168).
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forma positiva com o sucesso do “Ebd”, mas pode ocorrer o contrario. E, nestes
casos, outros fatores podem interferir, sejam eles conflitos surdos entre membros da
Familia-de-santo; desentendimentos gerados na preparagdo do “Eb6”, advindos da
distribui¢do de tarefas, custos ou atengdes; a presenca de visitas ndo tdo amigas, etc.
Assim, um Pai-de-santo é, antes de tudo, um grande gerenciador, adminstrando
recursos financeiros, materiais, simboélicos e humanos. Talvez o mais triste para um
“festeiro” que produz um “Eb6” seja ouvir, como certa vez eu ouvi de alguém
presente numa “Festa” em que ocorreu um conflito, um comentario como este: “que
pena! Uma Festa tdo bonita...feita com tanto sacrificio...acontecer uma coisa
destas...”.
| A méaxima “Batuque é sacrificio...”, sem duvida, estd presente de
forma concreta na realizagdo de um “Ebo”. Uma “Festa” implica em sacrificio
econdmico, fisico e emocional. A “obrigagdo” faz com que os batuqueiros, alguns
com mais de 50 anos, dancem durante 6 a 8 horas de pés descalgos, na mais fria noite
de inverno ou do mais quente verdo, as vezes com machucados e doengas que
exigem o repouso imediato. Muitos o fazem apés ter trabalhado a noite anterior
inteira, no “Serdo”, e, no dia seguinte, em seus trabalhos regulares, dormindo uma,
duas, quando muito, trés horas antes da “Festa”. Tais batuqueiros; por seu sacrificio
e generosidade nos “Ebds” atingem os mais altos graus de respeito entre seus pares.
Além disso, um “Eb6” gera dons que, para os batuqueiros em questdo, ultrapassam
em muito seus esforgos. A generosidade para com seus orixds e para com os dos
membros de sua Familia-de-santo, “movimenta a Casa...”, isto é, mobiliza a
circulagio de bens financeiros, aumenta o prestigio social na rede, permite o
aprendizado pelo acesso a informagio durante preparagio -da “Festa”, e,
principalmente, reforga o poder espiritual do batuqueiro, pois seu “axé” torna-se
assim cada vez mais forte, e a vida melhora como um todo, segundo suas crengas.
Uma “Festa batuqueira” é um fendmeno religioso em que o aspecto
estético -¢ marcante, visto que, os ideais de “farfura”, luxo e alegria, sdo para os
membros da “Casa” que a promove, um anseio a ser atingido. Estes aspectos estdo
presentes na preocupagéo com a ébundz‘mcia de comida, na beleza da decoragio do
5

“saldo” e do “Pard”, na riqueza dos “axds”, que variam quase que a cada “Festa”,

na qualidade e quantidade dos “mercados” e doces, partilhados com as visitas e os
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membros da Familia, nos presentes ofertados, e principalmente, na conduta dos
“festeiros”, em sua hospitalidade, e no cumprimento dos fundamentos” na
preparagdo da “Festa”. Enfim, muitos fatores contribuem para o sucesso de uma
“Festa” e ela é fundamental para a imagem dos membros de uma “Casa de Nagdo”,

nio sé na rede da “Bandeira da lemanja Osi”.

2.2 Uma “Festa” na “Bandeira da Iemanja Osi”

A “Quinzena do Ogum Diold” — (Dia 17/06/00, da meia-noite as 10

horas do dia seguinte)

Era uma noite fria de inverno. A “Festa” me foi indicada por Méde
Tereza de Xapand, irmi-de-santo da dona da “Casa”, Mie Santinha do Ogum
Milaié. Nesta época, eu ainda ndo havia estabelecido o acordo para pesquisar em
alguma “Casa” da rede, havia realizado apenas uma entrevista com Mée Tereza, que
me disse que fosse na “Festa” na “Casa” de Mie Santinha, “para conversar com os
orixas”. N3o conhecia a “Casa”, por isso, quando cheguel, entrei pelos fundos, pois
n3o tive coragem de abrir a porta do “Saldo”, localizado na frente do imével. Atras,
na “Cozinha”, os preparativos se concluiam. Nomeei-me convidado de Mae Tereza
de Xapani e me disseram que passasse. Este foi meu cartdo de entrada no “Saldo do
Pai Ogum Milaio”.

No “Saldo” criangas pequenas ocupam o centro do espago, pelos
cantos ha filhos-de-santo sentados no chdo, enquanto os tamboreiros afinam seus
instrumentos. Eles s3o trés, um deles é um senhor muito respeitado por todos - que
depois, descobri, era o tamboreiro mais antigo da “Casa” - , e os outros dois sdo
filhos de Mae Santinha. Ambos tocariam a noite toda, quase que ininterruptamente.
De repente entra Mie Santinha, apresento-me, ela me cumprimenta rapidamente,
combina detalhes com os musicos e retira-se para a “Cozinha”. Estava de chinelos e
abrigo e me pareceu bem mais jovem do que eu esperava. Aos poucos o “Saldo”
comega a encher-se e as criangas perdem seu reinado. Os batuqueiros vdo chegando e

“batendo cabe¢a” no “Para”, enquanto alguém da “Casa” toca-lhes a sineta e lhes
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da as boas vindas. Chega Mide Tereza e sua comitiva, vou cumprimenta-la, e ela
estranha que eu tenha vindo tdo cedo.

O “Saldo” de Mie Santinha é amplo, com paredes brancas e piso de
madeira, no geral tem um aspecto sofisticado. Em uma das paredes h4 uma grande
pintura de S#o Jorge, ladeada por dois quadros, um de Nossa Senhora dos
Navegantes e outro, do Cristo Ressuscitado. Ogum, Iemanja e Oxala. O orixa da
dona da “Casa”, de sua Mie-de-santo, Mie Stela, e do marido de M3e Santinha, Seu
Mauro do Oxals. Além disso, pelas paredes ha pequenos quadros de outros santos,
diplomas, fotos de Mde Santinha s6 ou com outras pessoas, € um grande quadro
desenhado com duas mulheres que parecem mie e filha - que mais tarde descobri
serem Mde Santinha ainda jovem e Mée Stela da Iemanja. O teto do “Saldo” esta
decorado com muitos balGes, nas cores verde e vermelho, em homenagem a Ogum, e
amarelo, em homenagem a Oxum, o orixa “dona daquele ano”. -

A “Festa” era uma “Quinzena” para marcar o dia de “Assentamento”
do Ogum Diola, o orixd de Iza, filha mais velha de Méde Santinha. Além disto,
coincidia com a comemoragdo do aniversario de Vanderson, um dos netos da dona
da “Casa”, porém, na época, a “Festa” pareceu-me a consagragio de Iza como
Mie-de-santo . Antes de comegar 0 “foque”, 1za recebe os convidados e posa para
fotos com eles. Esta feliz, registrando os detalthes de sua “Festa”. De repente, entra
Mie Santinha, vestindo um “axé” amarelo por cima do abrigo, mas ainda de
chinelos. Os tamboreiros ocupam seus lugares. Os filhos-de-santo despem os pés e se
ajoelham em diregdo ao “Pard”, formando um grande circulo. A frente de todos,
Mie Santinha invoca os orixas, pede pelos presentes e pelos ausentes, pelos filhos-
de-santo que “estdo de Obrigagdo”, por seu neto Vanderson, e especialmente por sua
filha Iza, para que esta possa ser uma grande Mide-de-santo. Sua fala é entremeada
por saudagGes em Yoruba para cada orixd, ao que os participantes da “Festa”
respondem em coro, repetindo a palavra e aplaudindo, enquanto os tamboreiros

rufam seus instrumentos.
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“Chamando” os orixas

Comega o “foque” e o circulo se forma. Um a um os participantes
cumprimentam Iza e Mae Santinha, que estdo a frente do “Pard”, “batendo-lhes
cabe¢a” e beijando suas mdos. Fico a margem da “roda” com mais umas dez
pessoas, no maximo. Cerca de 150 pessoas dangam no circulo, quase todas vestidas a
carater, das quais, ao longo da noite, mais de cinqiienta incorporaram. As roupas de
religido, ou “axds”, variam em cores e formatos, sdo ricas em adornos,
especialmente as das mulheres. A indumentaria consiste, basicamente, em saias
rodadas e batas, para as mulheres, e calgas bufantes, semelhantes a bombachas, e
batas, para os homens. Alguns individuos portam “panos de cabega”, as “trunfas”, o |
que marca sua condi¢do liminar de “estar no chdo”, com o orixa pessoal sendo /

i

alimentado. Além disso, quase todos portam “guias”, “suas armas de defesa”, como
diz Mae Tereza, mas que também sdo insignias de sua posigdo ritual. Estas “guias”
sdo postas no pescogo, com uma ou duas cores e mais finas , para os filhos-de-santo,
ou “guias imperiais”, longas e multicoloridas, trangadas do ombro a cintura, para os
Pais-de-santo. Além destas, existe as “guias” de “prontos”, semelhantes as simples,

porém com contas mais grossas.
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Portando um “axdé”

R

A “roda” seguiu a seqiiéncia “das rezas dos orixds”, “tiradas” pelos
tamboreiros, durante toda a noite, com poucas interrupgdes para os filhos-de-santo
“pegarem axés” e conversarem com os orixas. Mde Santinha iniciou o Batuque e
retirou-se para terminar de se arrumar. Por isso, nos primeiros instantes quem
coordenou foi Iza, a dona da “Festa”. Neste inicio, chamou-me a atengdo o grande
namero de criangas “na roda”, dangando entre os adultos ou no colo destes, algumas
adormecidas nos bragos dos pais. Ao longo da “Festa” era comum que 0s orixas
pegassem criangas nos bragos e as levassem consigo, dangando, levantando-as em
diregdo a noite, na soleira da porta da rua e depois, na porta do “Pard”. Muitos
rapazes revezavam-se no toque dos ‘“agés”. Alguns bebés possuiam estes
instrumentos em miniatura, em vez de chocalhos. Antes de iniciar a “Festa”, alguns

meninos brincavam de tamboreiros, tocando em baldes, latas ou mesas
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“Entrando na roda”

Aos poucos, 0s orixas come¢am “a chegar”, os dois primeiros sdo
muito aplaudidos, cumprimentam-se e passam a dangar no “cenfro da roda”. Outros
vado “chegando” e ocupando o mesmo lugar. Apés o momento que Mae Santinha
voltou, desta vez com todos os seus ornamentos, eles passaram a “chegar” em maior
numero. Quando o orixa “chega” o corpo do “cavalo-de-santo” tem uma série de
espasmos e o individuo é tomado pela danga, sendo como que “puxado” para “dentro
da roda”. Ele vai dangando até a porta da rua e abre os bragos, saudando o Bara Lodé
com gritos ou gestos largos, repete a mesma ag@o na porta do “Para”, onde “bate
cabega”, entdo cumprimenta os tamboreiros e, por fim, “bate cabeca” para sua Mae-
de-santo. Quando a “reza’ na qual o orixa “chegou” cessa, o corpo “ocupado” sofre
um desfalecimento, sendo amparado por alguém que “firma” o “santo”, tocando-lhe
as articulagdes dos bragos, abragando-o e soprando-lhe ao ouvido. Entdo, o orixa sai
a dangar, cumprimentando os outros orixas “no mundo”, “batendo cabeg¢a” para
alguns ou para determinados batuqueiros. Esta foi a seqiiéncia de agdes do Ogum
Milai6 de Mae Santinha, quando eu o vi “vir ao mundo” pela primeira vez, naquela

noite. Foi um momento de grande emogdo na “Festa”, quando seu “Orixd Chefe” foi
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recebido com muitos aplausos. O mesmo ocorreu com o Ogum Diola, de sua filha
Iza,.que o sucedeu em sua incorporagdo. E, por fim, foram ambos os Oguns muito
aplaudidos quando se cumprimentaram e dangaram abragados, com 0s rostos unidos,
no “centro da roda”, cercados pelos outros orixas.

Apdés uma breve pausa dos tambores, durante a qual os orixas
distribuiram seu “axé”, dando passes, cumprimentando e aconselhando os
participantes, recomegou o Batuque. Numa destas paradas, Mae Tereza se aproximou
de mim e disse para que eu me aconselhasse com um orixa que “tivesse fala”. Veio,
entdo, uma Oia lhe “bater cabega” e Mae Tereza indicou-me a ela. Perguntei a Oia
“quem” deveria escolher para realizar minha pesquisa. Ela falou algo sobre a duvida,
e concluiu que eu deveria escolher pelos meus sentimentos. Olhei para seu rosto e me
~ desconcertei com sua expressdo severa, obliqua, negra, sem a menor divida no olhar.
Quando procurei Mae Tereza com os olhos, vi que ela havia se afastado.

Acho que ela esteve assim quase que todo o tempo, um tanto a
margem da “Festa”. Mie Tereza dangou o tempo todo, mas seu orixa “ndo veio”. As
vezes ela parava encostada na parede, observando a “Festa”, com as m3os nas costas
e seu sorriso de lado nos labios. Mde Tereza é uma velhinha, baixinha, levemente
curvada, risonha e com algumas “ranzinzices de velha”, como ela mesma diz, tal
como reclamar quando teme que as criangas vdo pisar nos seus pés. Pinta o cabelo
com frequéncia, é vaidosa, gosta de falar de sua genealogia “de santo”, dos orixas
dos parentes e conhecidos. Parece-me ter profundo respeito por estes orixas, e uma
energia surpreendente para sua idade. Seu rosto tem uma expressdo de incredulidade
ou, talvez, de um certo desdém, que é dada pelo labio superior levantado a esquerda,
num sorriso de soslaio. “Essa é a minha boca, torta de tanto fumar o cachimbo do
Pai Xapand, que o axé dele é da fumaga... A cara é feia, mas o coragéo é borﬁ. ”
Assim ela se descreve com freqﬁéncia. Oi4d me disse que eu escolhesse pelos meus
sentimentos, escolho Mie Tereza, vamos ver se ela me autoriza a pesquisar em sua
“Casa”. _ .

Em um dado momento da “Festa” comentei com Mie Tereza sobre a

quantidade.de pessoas, ao que ela respondeu:

“Essa é uma Festa pequena. Ihh... tem que ver quando é Festa
Grande...Aqui so tdo os mais proximos... os filhos-de-santo da
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Santinha...tem irmdos nossos... tem 0s filhos da lzinha... Tem duas
Jamilias. Mais os amigos, pais, irmdos... filhos... E como se fosse tudo
uma grande familia”.

Esta idéia de confraterniza¢do, presente na fala de Mie Tereza,
poderia ser vista em termos fisicos durante a “Festa”. Os orixds dangaram sete
horas, praticamente sem parar, acompanhados pelos filhos-de-santo na roda. Foi uma
danga de muitos abragos, cumprimentos, reconhecimentos de parte a parte. Tenho a
impressdo que naquela noite todos os participantes cumprimentaram, “pegando seu
axé”, cada um dos “orixds no mundo”, pelo menos uma vez. '

O ato de “tomar axé” com um “orixa no mundo” da-se nas pausas do
tambor. Comega com o crente “batendo cabe¢a” para o orixa e dizendo sua saudag@o
em yoruba. O orixa toca nas suas costas e lhe faz uma limpeza ritual, passando-lhe as
maos pelo rosto, bragos, tronco, pernas e costas, retirando suas impurezas, soprando,
assobiando, gritando levemente, ou pegando nos bragos. O “sanfo”, entdo, toca nas
suas articulagdes dos bragos, “pondo sobre ele seu axé”, fecha seus membros
superiores € o abraga podendo dar-lhe conselhos ao ouvido. Por fim, o “pecador”
beija as mios do “Santo” e se retira. Este ato, a0 mesmo tempo que é uma limpeza
ritual, parece-me como uma troca de respeitos, que algumas vezes pode ser bastante
afetiva. “Pegar axé com os orixds” € uma “obrigagdo”, pois é, antes de tudo, prova
de respeito dos “pecadores” para com os “Santos”. Por isso, deve-se “pegar axé”
com o maior nimero de orixds, principalmente com aqueles diretamente ligados a
sua descendéncia religiosa.

Contudo, o gesto de reconhecimento entre os batuqueiros que mais me
chamou aten¢do nesta noite foi o ato de “bater cabe¢a”. Na “Festa” quase todos
“batiam cabe¢a” entre si, os “pecadores” “batiam cabe¢a” para os "santos”, mas,
em alguns casos, orixds “batiam cabec¢a’ para pessoas n3o incorporadas, em
reconhecimento ao seu tempo de religido, como me explicou Mae Tereza. Assim,
orixas também “batiam cabe¢a’ para outros orixas, recebendo uma resposta
reciproca, em alguns casos, € em outros nio. Pareceu-me que tudo se resolvia no
grau de diferenga de posigdes. As vezes, alguém vinha deitar-se e aquele que recebia
0 cumprimento segurava o outro antes que ele fosse até o chdo, em atitude de
respeito. Assim fez o Ogum Milai6 de Mée Santinha quando Mae Tereza foi lhe

L9

“bater cabega”, o orixa “deu seu axé” a ela, e ambos cumprimentaram-se. Percebi
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que todos os orixas “bateram cabe¢a” para o Ogum Milaié de Mée Santinha, que
retribuiu o gesto apenas para alguns desses “sanfos”, segundo Maire Tereza, os
unicos tao ou “mais antigos”, que o Ogum.

A saudagdo entre os “orixds no mundo” também segue um padrio. Os
“santos” tocam os antebragos e entdo se abragam rodando unidos, enquanto que com
a mao livre indicam o parceiro, sendo entdo ambos saudados pela audiéncia por seus
respectivos gritos em yoruba (Alupo! Ogunhe! Epaieié! Cad!...) E, por fim, a outra
forma de reconhecimento e contato que pareceu-me recorrente entre os participantes
daquela “Festa” foi o “Passeio”, quando um orixa pegava um filho-de-santo pelas
maos e o colocava as suas costas, levando a “passear”, dangando pelo “Saldo”. O
percurso era o mesmo de quando o orixa “chegava no mundo”, ou seja, a porta da
rua , o0 “Pard” e os tambores. Entdo, o orixa “dava seu axé” para os individuos. A
maior parte das vezes o “Passeio” era individual, mas em algumas vezes havia duas,
trés ou mais pessoas as costas de um orixa. Em um momento da “Festa”’, o Ogum
Diola de Iza levou a “passear” uma fila com mais de dez pessoas, todos com
“ftrunfa” na cabecga, ou seja, seus filhos-de-santo que estavam “de obrigagdo”

naquela “Festa”.

“Passeando” com o0s orixas
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A danga dos orixas, no centro da roda, pareceu-me como um
extravasamento da danga dos participantes do circulo, aumentando a graduagdo nos
movimentos de coluna e de bragos, mas mantendo os mesmos passos. Alids, os
passos sdo extremamente simples, o que torna o acesso a danga na roda, bastante
“democratico”. O passo basico consiste numa marcagdo simples do tempo com os
pés, avangando, abrindo e fechando as passadas enquanto o acento é dado pela perna
que esta dentro. Sobre este passo produzem-se outras variagdes mais sutis, mudando-
se o acento do tempo para o quadril, avangando e recuando, com o passo duplo a
lateral, com um contratempo marcado pelo outro pé, com acento com a perna de
fora®, etc.

“Danc¢ando na Roda”

2 Neste caso, como em todos em que se procura fazer a descrigio de um passo de danga, a

narrativa geralmente ¢ muito mais complexa que o préprio movimento, o melhor mesmo ¢ a
visualizagido. Como ndo se pode ver a danga da “Roda de Batugue™ neste trabalho, fica a minha
palavra de que o passo basico ¢ mais ficil do que parece, e que as variagdes, estas sim, mais sutis e
complexas, produzem-se sobre ele ¢ vdo sendo dominadas pelos filhos-de-santo com o tempo.
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Todavia, parece-me que a diferenga entre a “danga dos orixds” e a dos
“pecadores”, na roda, esta exclusivamente na atitude de expansido. Enquanto que a
pessoa ndo incorporada prima por uma economia de movimentos, muitas vezes
decorrente da formagdo espacial em fila indiana, bem como da atengdo voltada para
dentro do circulo, as pessoas incorporadas possuem uma maior liberdade de
movimentagdo corporal e espacial. Contudo, uma separag@o entre “orixds no mundo”
e “pecadores” na “roda’, a partir de critérios como expansdo e comedimento de
movimentos, pode ser totalmente arbitraria, visto que, por vezes, ha pessoas na
“roda” que dangam com gestos mais amplos que alguns orixas, mais comedidos.
Talvez, o termo apropriado para descrever esta diferenciagdo esteja no paralelo com
a moderna teoria teatral, recorrendo 4 nogéo cunhada por Barba (1994) de dilataggo
da presenga’.

Para Barba (1994) este principio € uma das condi¢gdes para a pré-
expressividade, uma espécie de estado “pré-teatral”, quando o sujeito em estado
espetacular passa a agir com os vetores do seu corpo voltados para a exterioridade,
deixando de ser um observador para ser, a0 mesmo tempo, objeto de observagdo e
um observador que interage com o mundo a seu redor. Contudo, um dos aspectos
mais interessantes da possessdo no Batuque, como observo na “Bandeira da Ilemanja
Osi”, esta justamente na contradigio expressiva que envolve esta dilatagdo da
presen¢a. Ao contrario da possessdo como observei em alguns templos de Umbanda
Cruzada, as entidades incorporadas nas “Festas” da “Bandeira da Iemanja Osi”
primam por um recolhimento do olhar e uma economia de expressGes faciais, bem
como no tamanho reduzido dos gestos e do volume dos ruidos produzidos com a voz,
excegdo feita a alguns orixas especificos, no momento de suas saudagdes.

A economia da “ocupagdo” é tal que numa “Festa” as diferengas entre

um “orixd no mundo” e um “pecador” podem ser, simplesmente, um olhar

? Barba (1994) define a dilatagdo da presenga como um “corpo em estado de prontiddo”, ndo

necessariamente em estado de representagio, por isso a analogia com a presenga dos orixds diz
respeito A sua pré-expressividade e nfo a uma “forma de teatro latente”, ou coisa que o valha. A
veracidade da “ocupagdo” ¢ um ponto capital para os batuqueiros, a tal ponto de sujeitarem a pessoa
em transe a “provas” em caso de desconfianga. Para o autor, um corpo com presenca dilatada, possui
na imobilidade uma figura por si s6 espetacular, como ele percebe no teatro tradicional chinés: “Os
atores da Opera de Pequim param subitamente em certas posi¢des, interrompendo a agdo no auge da
tensdo e retendo essa tensdo numa imobilidade que ndo é estdtica nem inerte, mas dinémica. Como
um ator chinés se expressou em seu inglés bdsico: “Moviment stop, inside no stop”. A danga das
oposi¢des nessas chamadas shan-toeng ou lian-shan ( literalmente “parar a agdo”) é dangada no
corpo e ndo com o corpo”. (Barba, 1994: 88).
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semicerrado, uma sobrancelha franzida e uma leve tensdo nos labios'®. Contudo entre
essas duas atitudes, ha um mundo de diferengas. Enquanto os sujeitos “na roda”
estdo de olhos bem abertos, vendo tudo que se passa no centro da sala, os orixas, ao
contrario, com seu olhar recolhido, sdo o centro da observagdo e a0 mesmo tempo
percebem o mundo ao seu redor. Esta oposi¢do dramatica entre exterioridade e
interioridade reveste as figuras incorporadas de uma aura de dignidade e
grandiosidade que contrasta, visivelmente, com os “axéros”, figuras intermediarias
entre a possessdo pelo orixa e a volta 4 condi¢do normal, humana, do “cavalo-de-
santo”. Estes ultimos tém o foco do olhar voltado para o exterior e interagem
diretamente com os participantes, ndo obedecendo a um posicionamento “fixo” no
espago ritual. ‘
Outro aspecto interessante sobre a “danga dos orixas” na “Bandeira
da lemanja Osi” é uma certa padronizagdo dos gestos. Algumas vezes, vi os
“ocupados”, juntos, executarem o gesto tipico de cada orixd4 durante sua “reza”.
Estes gestos podem ser um movimento de polegar, imitando uma chave, para o Bara,
movimentos de maos espalmadas como espadas, para Ogum e Oi4, a mimese de
esmagar ervas, na “reza” de Ossanha, o ato de maquiar-se com as maos, de Oxum,
dentre outros. Havia momentos em que todos, inclusive os participantes da roda,
repetiam estes gestos, como quando Ossanha esmaga ervas, ou quando todos
enrolavam os antebragos como se fiassem e desfiassem novelos invisiveis. Mas, na
maior parte do tempo, apenas orixas repetiam os gestos especificos, como quando
eles batem palmas juntos, na “reza” que precedeu a “Saida do Ecé”*'. Mesmo assim,
a repeticdo coletiva do gestual ao longo do “foque”, pareceu-me um tanto difusa,
excecdo feita a0 “Alujd”, quando todos os orixds executam juntos, € com 0s mesmos

movimentos, a danga em homenagem a Xangd'%.

10 - Talvez um dos fatores que justifique esta economia nas incorporagdes esteja no fato de que

os orixds no Batuque podem sair 4 rua para fazer “despachos” — do “Ecé”, de “quartinhas”,
“Levantagdes”, ou quaisquer outras necessidades que o orixa queira atender.

Este ¢ um dos pontos altos da “Festa” em que se faz uma “Limpeza mdgica” coletiva, e que
sera descrito mais adiante.
1 A unica referéncia émica para a execugdo coletiva do “Alujé” “ é que ele provoca
possessdes, pelo vigor do toque "(Corréa, 1992: 184). Talvez uma explicagdo possivel para o destaque
do “Alujd “ nas “Festas” da rede, esteja no depoimento de Pernambuco Nogueira, que foi intimo de
Mde Stela. Segundo ele, Mie Stela originalmente era filha de Xang0, mas recebeu uma “surra” de seu
orixa e quase morreu. Ela entdo procurou Manoelzinho de Xapani que tentou sava-la, dando-lhe para
outro orix4, mas nenhum queria aceita-la. “4 raiva do Xangé era muito grande... Entdo a lemanja,
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Contudo, foi no momento final do Batuque, quando a “roda” encerra
e 0s orixas que permanecem incorporados fazem uma apresentagdo final, dando
conselhos gerais para a comunidade, distribuindo os “erés” - doces, frutas, comidas,
brinquedos -, “tirando rezas” em homenagem aos orixas de seu Pai-de-santo, do
dono da “Casa”, da “Festa” ou de sua cabega, que eles dangaram sua identidade
simbodlica em sua plenitude. Neste instante vi o Ogum Milai6 e o Ogum Diola
dangarem juntos o “at&@”’, acompanhados de duas Oids, Ossanha dangou em uma
perna sO, o Bara abriu portas invisiveis com sua chave em forma de polegar, Oxum
desmanchou-se em embelezamentos e Iemanja derramou suas lagrimas sobre sua
Familia.

Quando acabou o “foque”, os orixas que ainda estavam incorporados

3

ficaram no centro do “Saldo”, abragados. Um a um foram a frente, discursaram,
reconhecendo a nova Mie-de-santo, cantaram “rezas”, distribuiram os “erés”,
dangaram, “bateram cabega” para o Ogum Milaié e para o Ogum Diola, e depois
“subiram”. Ao serem “despachados” sentam-se tremendo em uma cadeira colocada a
frente do “Pard” e alguém os ajuda neste processo de desincorporagdo, passando-
lhes azeite de dendé nas articulagdes e cobrindo seu rosto com um pano branco. Por
fim, este pano é retirado rapidamente, e o “axéro” aparece. Esta entidade é a versio
crianga daquele orixa, que entdo passa a brincar pelo “Saldo”, misturando-se com os
outros participantes da “Festa”.

Alguns orixas que se apresentaram demoraram para “subir”, falando e
executando maior nimero de a¢les que alguns, que “subiram” em grupos. Sobre
seus discursos finais, percebi a recorréncia a relagio entre mie e filha, enfatizando
sua unifio, sem risco de separagdo. Uma Iemanja, de um membro antigo da Familia,
falou dessa relagdo, enquanto abragava os dois Oguns. Elogiou a auséncia de
conflitos, discursou sobre o valor da gratiddo, da humildade, fez uma série de
recomendagdes maternais e conciliatorias e “subiu”. O Ogum Diola explicou seu
duplo “axé”, de Ogum e de Bara, esclarecendo porque Iza havia sido dada para

Ogum se havia nascido na segunda-feira, dia de Bara. Assim, falou o0 Ogum Diola:

que é a grande Mde, aceitou ela. Por isso quando a Osi chegava, ela dangava o Alujd em homenagem
pro Xangé. Na época, essa era a unica lemanja que dangava o Aluja...”.



99

“Vou explicar para que ndo saiam falando por ai que isto ndo
tem fundamento na nossa religido. Porque tem... O filho do Ossanha
tai? Ele pode confirmar o que eu vou explicar... Isso as pessoas para
entender tem que entender bem o fundamento da nossa religido...”

Explicou que tanto ele, Ogum Diol4, quanto o Bara, queriam a posse
da cabega da filha de Mae Santinha, mas que ele ndo abriu méo, por isso, Bara como
consolagdo deu a ela seu “axé”. A explicagdo do Ogum Diola denotava uma certa
preocupagdo com as criticas que a comunidade poderia fazer sobre a legitimidade de
sua autoridade simbolica, ou seja, sobre se “fundamento”. Ja o Ogum Milaio falou
das dificuldades de Mae Santinha para criar aquela filha, seus esforgos para que ela
tivesse “fudo do bom”, e que mesmo sem dinheiro deve-se fazer uma “Festa” para
honrar seu orixa, como foi o caso daquela “Quinzena’; reforgou o discurso de
humildade e compromisso entre mie e filha, dangou e “subiu”, sob uma chuva de

petalas de flores, langada pelos presentes.

Ouvindo os orixas

Surgiu, entdo o “axéro” de Mie Santinha, uma figura endiabrada, com

uma voz incrivelmente aguda, que promoveu a desordem no Saldo”, destruindo a

decoragdo da “Festa” e partilhando os “erés”, o “amald” e os “mercados”, enfim,



100

marcando o fim do “EbS” com uma alegria visivel. Foi neste momento que Mae
Tereza se retirou, dizendo quase ao ouvido do “axéro”, “muito linda a sua Festa”, ao
que ele ficou muito feliz. Resolvi me despedir repetindo a frase de Mie Tereza,
“muito linda a sua Festa”, mas o resultado ndo foi o mesmo. Disse que voltaria mais

vezes e me fui.

2.3 A Performance ritual das “Festas” da rede

Para analisar a “Festa Batuqueira” parto do pressuposto tedrico de
~ Tambiah (1985)", segundo o qual, a performance ritual deve ser analisada como um
sistema comunicativo que langa mdo de canais simbélicos matuos para expressar
uma for¢a ilocucionaria Gnica. Assim, para o autor, o ritual como performance,
caracteriza-se por sua “intencionalidade ilocuciondria que acarreta na comunidade o
efeito perlocuciondrio de comprometimento” (Tambiah, 1985: 125), isto é/uma agio
mobilizadora da comunidade para que esta se engaje em uma determinada posigdo
coletivalr\ Além disto, como um sistema comunicacional, simbolicamente eficiente, o
ritual prima por um\‘z}lto grau de estereotipia,\expresso na padronizagdo de elementos
estéticos e de agdes simbolicas, bem como, traduz\p performance social do grupo que

o produz pela distribui¢do diferenciada de papéis neste sistema comunicacional.\\

“Num sentido Austiniano de performance, quando se diz algo,
se faz algo, como um ato convencional; num sentido diverso da
performance de palco, o rito usa meios multiplos através dos quais
participantes experenciam o evento intensivamente; e no sentido de
valores indiciais, sendo realizado e recebido por atores durante a
performance” (Tambiah, 19985:128).

Este processo ritual caracteriza-se pela “criacdo de uma experiéncia

sensorial totalizada” (Tambiah, 1985: 153) que, a0 mesmo tempo reforga os lagos

1 O autor propde sua andlise performativa para o ritual a partir da teoria dos atos de palavra de

Austin (1990), ao perceber o ritual como “wm sistema construido de comunicagdo simbélica”, que
realiza e expressa uma agdo coletiva face os desafios da existéncia, portanto reveladora de uma
cosmovis3o e de uma organizagdo social especifica.
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afetivos e a ordem social. Estes sdo os chamados lagos de “poder e solidariedade” do
ritual, descritos por Tambiah. Tal perspectiva vai de encontro a posigio classica de
Durkheim (1996) que afirma o carater socializante do ritual. Shiefflien (1985), ao
contrario, relaciona os lagos coletivizadores da performance ritual, com seu poder de
coesdo e coergdo, a afirmagio da alteridade religiosa. Para o autor, a “Unidade e
Integridade da performance ritual é indissocidvel da construgdo do contexto
cosmoldgico no qual se da a performance” (Shiefflien, 1985: 68), portanto, os
simbolos religiosos e agdes rituais mobilizados visam reforgar valores sociais, mas
antes de tudo, expressam a vitalidade de uma visdo de mundo especifica. '

. Assim, a noite de sabado ocupa um lugar privilegiado na rotina ritual
que compde o “Ebo”. Por seu carater publico, da realizagdo da “Festa” depende o
coroamento dos esforgos dos membros da Familia ao longo de todo um ano. E, para
que o “Ebo” faga sucesso, a transmissdo comunicacional durante a “Festa” deve
cumprir seu papel como forga ilocucionaria. Se isto nfo ocorre, o ritual ndo atinge
sua eficacia performativa, ou o faz em um grau abaixo das expectativas da Familia
naquele ano. A “Festa” condensa os trés elementos de anélise que propde Tambiah
(for¢a ilocucionaria, padronizagio e divisdo de papéis) e, como sistema
comunicativo, ou seja, enquanto performance, é de sua preparagdo “adequada”,
segundo valores daquela comunidade, e das condigdes especificas de sua execugéo
no momento em que ela ocorre, que advém o seu sucesso, ou nao.

A padronizagdo simbolica-de uma “Festa Batuqueira” ¢ bastante
complexa. A estereotipia, em termos da teoria de Tambiah, pode ser vista em varios
de seus elementos, na organizagdo do espago, no vestuario € nos seus acessorios
(“guias” “trunfas”, objetos manipulados pelos orixas), na atuagio dos musicos, na
forma de dangar e cantar, no gestual dos orixas, na troca de cumprimentos e contatos
entre “santos” e “pecadores”, no codigo de etiqueta entre os participantes da
“Festa”, nas conversas na “Cozinha”, na preparagio e distribuigio da comida, na
decoragdo do “Saldo” e da “Frente do Pard”, nos discursos finais dos orixas, na
brincadeira dos “axéros’; enfim em todo o conjunto de formas e a¢des que fazem da
“Festa” um fendmeno estético dos mais ricos. Num sistema de tal complexidadé,
falar de alguns elementos e ndo de todos é no minimo temerario, porém, isto

demandaria um espago mais amplo do que esta dissertag@o, por isso escolho aqueles
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que julgo mais necessarios para a afirmaggo da for¢a ilocucionaria do ritual. Acredito
que-estes elementos sdo a organizagdo do espago ritual , sua construgdo simboélica
durante a “Festa”, a indumentéria, as agGes rituais e a distribui¢do de papéis na
execugdo destas agles, e a fala ritual.

A organizag3o do espago ritual na “Casa” de Mée Santinha do Ogum
segue um padrdo que percebi recorrente nas outras “Casas” da “Bandeira da Ilemanja
Osi” que visitel. Segundo Mée Tereza, suas “Casas” assemelham-se a4 de sua Mie-
de-santo. Todavia, por uma série de fatores, tais como, espago, localizagéo e formato
do imével, a “Casa” de Mie Stela possuia caracteristicas Unicas, diferentes da
maioria das atuais. Na “Casa” de Mide Stela, o “Saldo” ficava num segundo
pavimento, com a “Cozinha” no térreo, possuindo uma série de construgdes
assessorias ao longo do terreno'*. A maior parte das “Casas” na rede, hoje, nio
dispde de tanto espago, ndo possui locais para a criagdo de animais, nem grandes
areas para enterro de “despachos”. Além disto, em muitas o “Saldo” fica no térreo e
os Pais-de-santo residem em um segundo pavimento, ou em comodos nos fundo do
templo, como ocorre nas “Casas” de Mie Santinha e Mie Tereza. Entretanto, as
semelhangas que percebo entre estes modelos de “Casas” podem ser inferidas a
partir da organizagdo espacial do “Saldo”, o espago destinado aos rituais publicos da
Familia. Neste, trés pontos tém localiza¢do privilegiada, o “Pard”, a porta da rua e o
banco dos tamboreiros, estando ambos diretamente ligados & agdo ritual, como se

pode ver no quadro abaixo:

14

Para esta andlise recorro as plantas baixas desenhadas por Corréa (1992: 282-283) em sua
dissertagdo de mestrado, além das descrigSes de Mie Tereza de Xapan4.
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- Organizacao espacial dos “saloes” nz

“Bandeira da lemanja Osi”
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Sobre a disposicdo espacial destes quatro “Saldes” chama-me a
atenc@o a recorréncia de sua orientagdo para o exterior. Neles, a porta externa dirige-
se imediatamente para a rua. Na “Casa” de Mde Stela esta porta ficava um pouco a
lateral, onde estava localizada a escada que dava acesso ao segundo pavimento, o que
ndo chega a caracterizar uma exce¢do. Nos quatro “Saldes”, em polaridade espacial
com a rua encontra-se o coragio da “Casa de ReligiGo”, o “Pard”, com seus orixas
“assentados”, posicionados na parede oposta a frente do templo'. Nesta diregdo
interna encontram-se os cdmodos nos quais os moradores da “Casa” habitam, bem
como a “Cozinha de Santo”, para onde os animais sio retirados durante o ritual, apds
serem sacrificados no “Pard”, sendo entdo limpos e preparados"’.

Ao tomar como ponto de referéncia a visdo dos tamboreiros para esta
comparagdo, fago-o pois eles s@o acompanhantes ativos das agSes do ritual,
executando a musica que desencadeia o transe ou homenageia os orixas'S. Por tudo
isso, sua visdo ¢ privilegiada, estando eles sentados em uma espécie de plataforma
elevada, da qual observam todo o espago e os principais pontos para as agdes do
ritual. Seu banco esta posto ao lado do “Quarto-de-santo”, local em que os orixas
“batem cabe¢a’ quando “chegam” e se posicionam no final para discursar e
distribuir os “erés”, que formam a “Frente do Pard”. O outro ponto de agdes
importantes na “Festa” é a porta da rua, pela qual saem e entram orixas durante a
“Saida do ec6”, na “Levanta¢do” e no “Serdo”, quando sdo sacrificados animais para

o Bara Lodé na sua propria “Casa”.

1 Da Matta (1985) compreende a relagio entre publico e privado na sociedade brasileira com

sintetizada na polaridade casa/rua. Para o autor, a énfase cultural em festas e rituais publicos de nossa
cultura teria a capacidade unificar essas duas esferas. “No Brasil hd cédigos especificos para cada
esfera que a sociedade toma como bdsico. Somos uma pessoa em casa, outra na rua e ainda outra na
igreja, terreiro ou centro espirita. Nossa légica é relacional no sentido de que sempre estamos
querendo maximizar as relagdes e a inclusdo, criando com isso zonas de ambiguidade permanente.
Numa sociedade tdo bem demarcada por miltiplos espagos, ndo me admira ser o Brasil o pais das
Jestividades. Pois que a festa é um dos mecanismos mais importantes para relacionar esses dominios
segregados e afastados uns dos outros.” (Da Matta, 1985; 88-89). Vendo as “Festas” da rede me
pergunto se essa associagio € pertinente, ou emque termos. Alguns espagos da “Casa” transformam-se
conforme a ocasifo (sala-“Saldo”, cozinha-“Cozinha™), outros sioc sempre solo sagrado (“Pard”,
“Casa do Lodeé” e “Aressum”). E assim, mesmo orientada para a rua, a “Casa” abre-se, ndo para a
sociedade como um todo ,mas para outras “Casas”, de parentes-de-santo ou de visitas, enfim, para sua
comunidade de sentido. Parece-me que o mundo externo que a “Festa” busca regular o contato € o
Pgéprio mundo batuqueiro.

Segundo Braga (1997; 58), “Os tamboreiros “puxam as rezas” na seqiténcia ritual, podendo
mesmo alterar a ordem, frisando algum canto especifico “da cabeg¢a” de um “cavalo-de-santo”
quando ele comega a entrar em transe”. Além disso, os muisicos “tiram as rezas’que os orixas
solicitam em seu discurso final, quando dangam em homenagem a outros orixas.



105

Nos quatro “Saldes” em questdio, o banco dos tamboreiros esta
colocado ao lado da porta do “Pard”, de frente para a porta da rua. Na “Casa” de
Tania de Xapan3, filha-de-santo de Mie Santinha do Ogum, o que poderia parecer
uma excessdo, confirma a regra. O banco esta colocado em uma parede adjacente ao
“Pard”, da qual pode-se ver a soleira da porta. Acredito que isto deve-se ao fato do
“Saldo” ter um recuo na parede de entrada, o que forga o deslocamento do banco,
sendo a visdo dos tamboreiros ficaria prejudicada por um angulo morto. Se assim ndo
fosse, a organizagdo espacial dos quatro “Saldes” seria idéntica, fato que confirma a
reprodugdo de um padrdo na organizagio do espago ritual em trés geragbes desta
Familia.

Nesta| [organizagdo espacial padronizada, pode-se perceber que a
. “Casa” orienta-se para o mundo exteriorN No irrggigg ficam os espagos de maior
intimidade ou aqueles nos quais sdo realizadas as atividades que féquerern maior
segredo, o “Pard”, a “Cozinha” e o “Aressum”, nesta ordem. O “Pard” - no qual os
filhos-de-santo vém “bater cabe¢a” sempre que entram e saem da “Casa” ou o8
“clientes” vém “consultar’, fica no “Saldo”. Nele, ocorrem as atividades publicas da
“Casa”, ou seja, 0s rituais com os orixas, a quem as “Festas” sdo dedicadas. A area
na qual os animais sdo limpos, “coreados’ e “depenados’ e “abertos”, atos que
produzem iéujeira, fica nos fundos//Mas, mais protegido ainda fica o “Aressum”, no
qual sdo realizadas as agdes rituais com os “Eguns”, as forgas perigosas do universo
simbélico do Batuque, as quais estdo associadas & “Feiticaria”"’, e que, portanto,
requerem mais segredo. E, intermediando a relagido da “Casa” com o mundo exterior
fica a “Casa do Bard Lodé”, adjunta a entrada. Este é o orixa da rua, primeiro deus
do pantefio batuqueiro, que deve ser satisfeito antes de todos para que as

“obrigagdes” tenham sucesso'®.

v Nas pesquisas sobre religides afro-brasileiras tradicionais, os mortos estdo ligados

diretamente 3 feitigaria, ao perigo da morte simbélica e ao desaparecimento. S0 portanto, objetos de
culto ‘in memoriam’, temor, manipulagio magica, e recorréncia em conflitos graves, o que demosntra
a natureza “assustadora” de seu poder. Ou, como diz Mie Tereza, “com o outro lado ndo se brinca”.
Sobre esta relagdo com a morte ver Bastide (1971), Santos (1977), Corréa (1992), dentre outros. Por
isso, acredito’'que o mais protegido na “Casa” nfo ¢ necessariamente o “intimo”, mas o “secreto” ou
que requer ocultagio.

! Na Cosmovisdo Batuqueira o Bard Lodé abre ou fecha os caminhos, desde que esteja
satisfeito, ele é o intermediario na comunicagfo entre dois mundos, o cagula na “Famila dos orixds”,
que, por isso, deve ser agradado primeiro. “O Bard sempre vai na frente”, por isso tem sua propria
“Casa”, que fica a frente da “Casa de Religido™. Ele ¢é o faciltador ¢ guardifio magico da “Casa”.
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Organizagao Espacial da Casa de Mae Tereza
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Todavia, durante a realizagdo da “Festa” o espago de uma “Casa de
Religiago ” se transforma, ganhando uma constru¢do bem mais complexa, na qual se
sobrepdem a distribuigdo de papéis e os elementos simbolicos do ritual. O “Saldo” se
torna o espago onde ocorre um evento publico, recebendo uma decoragio especial,
que pode levar horas até ser toda preparada!/Um bom exemplo pode ser percebido na

decoragdo do “Saldo” de Mae Santinha na “Quinzena Do Ogum Diola”
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Primeiramente, sobre este “mapa” da organizagdio simbolica do
espago nas “Festas Batugueiras” da “Bandeira da lemanja Osi’, vale salientar a
diferenga entre o numero de mulheres e de homens. Percebo que nas “Festas” da
rede com maior nimero de participantes - como € o caso das realizadas na “Casa” de
Maie Santinha - a proporg¢ao fica em torno de 1:3, ou algo assim. Para se ter uma idéia
desta diferenga, dos “festeiros” que no ano de 2001 estiveram a frente dos “Ebos™ -
mesmo quando associados a seus conjuges, também de alto grau hierarquico - sete
eram mulheres, e trés, homens. Tal fato parece-me advir diretamente da diferenca
significativa entre o numero de mulheres e homens nas familias da rede, apesar de
ndo haver impedimento especifico a sua ascengao ritual.

Quanto ao vestuario nas “Festas’, chama-me a atengdo que seu
formato - com saias de babados, calgas bufantes e pés descalgos - remete a

indumentaria dos escravos, a tal ponto de muitas vezes, o figurino das mulheres
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assemelhar-se a figura das baianas tipicas. Entretanto, o luxo e o colorido dos “axds”
tornam esta associagdo algo forgada, tal é a sensagdo de vitalidade e alegria que a
textura de cores vibrantes que mais de cem “axds” reunidos no espago de um
“Sald@o”, produz. Destas indumentarias, o maior destaque cabe as mulheres, cujas
roupas possuiem maior variedade de formatos, babados, rendas, ombreiras, joias,
maquiagem e cabelo. Os homens primam por uma certa sobriedade, excec@o a alguns
individuos com algumas batas “mais vistosas”. ‘

O papel da “roupa de religido” nas “Festas” daria um capitulo a parte.
Certa vez, tive a oportunidade de acompanhar M3e Tereza na costureira que mais
roupas faz para a “Grande Familia’, podendo ter uma idéia da importincia do “axd”
para a imagem publica do batuqueiro. O ato de usar roupas luxuosas demais pode ser
sinal de exibi¢d0, de menos, excesso de modéstia. De alguns individuos de alta
posi¢do quase que se espera que varie o “axd” a cada “Festa”, alguns o fazem, outros
optam por manter o0 mesmo “axd” sempre, quer seja ele simples, ou extremamente
luxuoso. Estas sdo, dentre outras tantas, as solugdes encontradas por cada filho-de-
santq”. A tnica exigéncia explicita quanto aos “axds” é que na segunda “Festa” de
um “EbO de Quatro pés”, a “do peixe”, priorize-se as cores dos orixas “da praia’:
branco, azul celeste e amarelo.

A variag@o de cores dos “axds” nas “Festas” ndo segue padrdes muito
rigidos, apesar de sua importédncia capital, posto que, cada cor € associada a um orixa
especifico®. Pode-se usar as cores do orixa “dono do ano”, ou aquelas destinadas a
homenagear o orixa “dono da Casa” que se visita, o de seu Pai-de-santo, do “dono de
sua cabe¢a”, ou o do seu “corpo”, ou quaisquer outros. A identidade simbélica do
batuqueiro na rede é dada, esta sim, pela cor de seu “pano de cabe¢a”, que deve ser
aquela destinada a seu orixa pessoal, quando ele estd de “obrigagdo”. Ou entdo, pela
cor e formato de sua guia pessoal. Contudo, as vezes, para mostrar humildade, um

Pai-de-santo pode-se usar guias de “pronfo”, ou o contrario, ostentar sua “imperial”.

19 Em seu estudo sobre a sociabilidade batuqueira Pélvora (1994) percebe a importincia do

“axd” para a pessoa publica do batuqueiro. “As regras de permanéncia entre os batuqueiros exigem
uma “boa” apresentagdo visual. Dentro do senso estético que lhes é peculiar, o aspecto visual é
cuidadosamente planejado, porque observado e comentado™ (1994: 177).

0 Cada Orixa tem cores, comidas, animais, objetos, dias da semana, elementos da natureza,
ervas, imagens de santos catdlicos, dentre outros elementos associados a si. Cada filho-de-santo busca
dominar este cédigo, pois de seu conhecimento depende as representagdes de sua imagem simbdlica.
Um levantamento completo deste codigo pode ser encontrado em Oro (1994: 47-55).
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Assim como a variagdo e o luxo dos “axds”, tudo depende das solugdes particulares
para sua imagem publica, e do reconhecimento que sua pessoa tem na comunidade.

Na “Quinzena do Ogum Diold”, dois tergos da “Festa”, isto é, mais de
cem pessoas, usavam “axds”, alguns portavam “frunfas”, simbolo de que “estavam
de obrigagdo”, portanto, seus orixas estavam sendo festejados. As pessoas com
“uniforme”, praticamente todas, “entravam na roda’, enquanto que as pessoas com
roupas cotidianas, em sua grande maioria, permaneciam a margem, assistindo.
Muitos destes eram visitantes, “leigos”, “clientes”, vizinhos e familiares de
batuqueiros, que foram & “Festa” acompanhando-os ou para consultar com os orixéas
e “pegar seu axé”, ou “pessoas de religido” que preferiam “ndo entrar na roda”. A
diferenca fundamental entre “os de ax0” e “o0s sem ax0”, talvez, possa ser inferida a
partir de um comentario que Inara, certa vez me fez. “E lindo quando chega toda a
Familia junto na Festa, todo mundo com seu axo, com suas guias..."” .

Portanto, portar um “axd” significa portar um “uniforme”, expressio
de uma identidade simbdlica e de um engajamento num processo de ascensio e
pertencimento ritual. Quem veste um “axd” anuncia-se batuqueiro. E, destes, na
“Bandeira da Iemanja Osi”, se membro de uma Familia da rede ou visitante ilustre,
espera-se que “entre na roda”, dance e cante em homenagem aos orixas da “Casa”.
Através desta relagdo com a indumentaria na “Festa” pode-se estabelecer uma
primeira diferenca de papéis entre seus participantes. Existem aqueles que se
colocam na posigdo de visitas “neutras”, assumindo a posi¢do de assisténcia, e os que
se engajam na agdo ritual. Entre estes ultimos, a divisio de papéis é bem mais
complexa.

Seguindo, a principio, a divisdo de trabalho durante a “Festa”, pode-se
dizer que ha a separagdo entre os que ficam no “Saldo” e os que ficam fora dele,
trabalhando na distribui¢do da comida. Este € o caso das “cozinheiras”, que servem
os participantes da “Festa” na “Cozinha”, e das pessoas encarregadas de fazer os
“mercados”. Estes, segundo pude acompanhar, seguem também uma preparagio
diferenciada em trés classes, primeiro sdo preparados os “mercados” para os
“festeiros”, para o Pai-de-santo e os membros de sua familia bioldgica, de alto grau

na hierarquia ritual; depois sdo preparados os “mercados” para as visitas ilustres e os

Pais-de-santo e, por fim, os “mercados” para os filhos-de-santo em geral. Em todos,
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procura-se manter o principio de ter um pouco de cada comida. Nos primeiros, que
sdo personalizados, enfatiza-se os gostos alimentares dos individuos, diminuindo-se e
aumentando-se certas comidas. Nos segundos, serve-se bem a todos os “axés”,
primando pela “fartura”, e, nos terceiros, serve-se a comida de forma equitativa.

' Os “mercados” sdo distribuidos de forma diferenciada, mas para todos
os participantes, no final da “Festa” pelo “axéro” do Pai-de-santo, ou por ele mesmo,
quando este ndo “se ocupa’. O “mercado”, a dadiva da comida para os batuqueiros,
incorpora o principio da hierarquia. Ele separa os individuos ilustres da comunidade,
os representantes ilustres do mundo exterior e os filhos-de-santo no geral, que por
uma contribuigdo mais ou menos intensa no “£bo”, podem transitar de classe no
recebimento do dom. Os individuos que preparam os “mercados” sio membros
antigos da “Familia” e que, por isso, conhecem bem os gostos alimentares das
pessoas e a posigdo hierarquica que estas ocupam, além do conhecimento para fazer
render todos os tipos de comidas dos orixas, que devem estar em todas as bandejas.
Nininha do Ogum, a filha-de-santo de Mae Santinha que cumpre esta fungao, disse:
“Eu tenho o axé do mercado... que meu Pai me deu [mostrando a mao} Isso faz que a

comida ndo azede e renda pra fazer mercado pra todos que estdo na Festa... .

Nininha do Ogum e seu “axé do mercado”
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As pessoas que ficam no “Saldo” podem ser divididas, basicamente,
entre as que dangam e as que tocam. A principio, os filhos-de-santo que ndo tocam o
tambor devem permanecer “na roda” o maior tempo possivel, pois como diz Mie
Santinha, freqilentemente, “a Festa é no Saldo!”. Os tamboreiros, que tocam quase
ininferruptamente, quase ndo dangam, parando apenas para descansar ou quando s3o
substituidos por outros tamboreiros presentes, que lhes ddo uma ajuda. Assim, alguns
circulam na “roda”, mas sua contribuigdo principal é mesmo o “foque do tambor’.
Na minha opinido, e creio que muitos batuqueiros concordam com isso, ser
tamboreiro significa possuir o conhecimento de uma fungdo essencial em uma “Casa
de Religido”, tal como o “Chefe da Cozinha de Religido”, ou quase, como aquele que
detém o conhecimento dos atos rituais “dentro do Pard”, que, geralmente, sdo, ou se

tornam Pais-de-sant

Os.tamboreirps ocupam papel de destaque no sistema de respeito de

uma Familia-de-santo, principalmente se forem “antigos na religido”, pois_eles

S

W@MQL@Q_{@:{Z estas”. No Batuque o transe baseia-se na

e aw

danga que tem ligagdo direta com a musica ritual. Ser tamboreiro na rede ¢ uma
fungio quase que exclusiva dos homens®, e muitos garotos aventuram-se neste
aprendizado. Durante os toques de um “£b35” é comum ver meninos de até 2 ou 3
anos de idade, acompanhando os tamboreiros em baldes ou latas, sentados aos seus
pés ou junto deles. Alguns destes, quando se tornam adolescentes ja sdo capazes de
tocar numa “Festa”’, acompanhando um tamboreiro experiente, geralmente, seu
professor?.

Além do respeito que esta fungdo da, ha a possibilidade do

aprendizado musical e da remuneragdo econdmica, pois os famboreiro® podem ser

contratados para “focar numa Festa’. Por isso, eles sdo figuras fundamentais para o

et —

projeto de ter uma “Casa de Religido”. Ter (tafhboreirga na Familia baixa

S R P e

u Até agora so vi homens “focando o tambor”, mas conta Inara que anos atras algumas

mulheres se aventuravam a aprender a tocar, mas, segundo ela, isto também era raro.

ks Esta é a relagdo que existe entre dois netos de Mde Tereza e Jodo Carlos do Ossanha, que
além de lhes dar aulas, leva-os para tocar junto em outras “Casas”, quando é contratado para isto. Em
algumas ocasides estes rapazes ja comegam a “pegar o tambor” sozinhos, o que exige seguranga ¢
uma certa ousadia. O mesmo, vale para o ato de “cantar as rezas”, o que nem todos os tamboreiros na
rede fazem. Possuir uma voz boa - com melodia, dicgdo e volume adequados - é um grande desafio
para afirmagdo dos tamboreiros.
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significativamente os custos de um “Ebo”, pois em sua “Casa” eles recebem menos.
Este ndo € um problema na “Bandeira da Ilemanja Osi’, em que ha muitos
tamboreiros e aspirantes, creio eu, dentre outras coisas, pois descendem de uma
linhagem de tamboreiros famosos no Jejo-Jexa, como Ademar do Ogum, Jodozinho
da Oia, que segundo Mae Tereza, tocavam na “Casa” de Mie Stela. Atualmente, na
rede, os tamboreiros oficiais sdo Celso do Ogum, filho mais velho de Mée Santinha,
Toninho do Ogum e Mano de Xapana, respectivamente, filho e neto desta Mae-de-

santo; Jodo Carlos do Ossanha, Jairo do Bara, Miltinho de lemanja, além de varios

rapazes que se revezam no tambor.

Os tamboreiros do Ogum Milaio

Quanto aos individuos que “apehas dangam” a divisdo de papéis €
bem mais sutil e complicada de definir. Talvez a separagdo mais Obvia e arbitraria,
seja a que existe entre os que “se ocupam” e os que nido entram em transe. Mas
ocorre que individuos que ndo incorporam, por vezes, desempenham papel mais
importante na agdo ritual do que alguns “orixds no mundo”. Este € o caso dos
individuos encarregados de “chamar” os orixas, tocando sineta, ou entdo “despacha-
los” quando estes “sobem”, além de auxilia-los durante sua “ocupagdo”, guardando
os pertences de seus “cavalos-de-santo”, ou servindo-lhes com lengos, bebidas, etc.

Estas sdo fungdes de altissima confianga e respaldo, pois nos estados de transigdo na



113

possessio a forga vital dos batuqueiros fica bastante comprometida, e erros,

acidentais ou provocados, podem ser fatais aquele “cavalo-de-santo”.

Madalena da Ilemanja pronta a atender os “Sanfos”

Entre os orixas que “chegam”, ao olhar de um estranho, ndo ha
diferengas visiveis. Talvez, um indicio de sua condigdo diferenciada esteja no ato de
“bater cabeg¢a”. A principio, os orixas “batem cabeg¢a” para os “mais antigos”, ou de
“cabec¢a grande”, lemanja e Oxala, sem que estes precisem retribuir a saudagdo.
Entretanto, ndo sei se isto € uma regra. Todavia, os orixas “feifos” por outros orixas
sempre lhes “batem cabe¢a” — isto €, “santos” de “filhos” para os “orixdas no mundo”
de seus Pais-de-santo. Os orixas das pessoas mais importantes na hierarquia ritual da
rede tendem, apesar disto ndo ser obrigatorio, a serem os Gltimos a permanecerem no
“Salao”, para fazerem o discurso final. Estes sdo os orixas que possuem “axé de
fala”, portanto, possuem um tempo mais largo de “Assentamento”. Contudo, nem
todos os “antigos” possuem este dom, por isso, daqueles que “falam” no final,
espera-se que o fagam pois possuem algo importante a ser dito. A mim, parece que
sdo estas as figuras centrais nas “Festas” da “Grande Familia’, ou entdo, sdo os

protagonistas daquele “Ebd” especifico (os “festeiros”), cabendo a eles, muitas
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vezes, a condugdo da agfio do ritual, ou o cumprimento de algum papel importante.
Na “Quinzena” que descrevo, o orixa dono da “Festa” - o Ogum Diola - e seu
“Chefe” e dono da “Casa” — o Ogum Milaié - estiveram sempre no centro da agdo
ritual, ora juntos, ora em revezamento.

Por fim, esta divisio de papéis, marcada fisicamente na ocupagdo do
espago do “Saldo” durante a “Festa”, representa simbolicamente a hierarquia ritual
da “Grande Familia’, e sua visio de mundo. A hierarquia batuqueira pode ser
compreendida ndo como um modelo piramidal ou escalar, mas como um sistema de
circulos concéntricos, no qual cada anel representa um nivel de engajamento na
comunidade ou na divisdo de podér simbélico entre os participantes da “Festa”.
Todavia, no mundo simbdlico batuqueiro, a circularidade norteia as relagGes o os
limites entre anéis, nem sempre sdo tdo precisos. Este € o caso dos individuos que a
margem, trabalhando na “Cozinha”, “tocando o tan;bot”, ou “servindo” um orixa,
podem possuir um orixa pessoal com “axé” maior que o de um “santo”, que danga no
“Saldo”. Ou ainda, pode ocorrer de um orixa no centro “da roda” ter menos “axé”
que uma pessoa que danga a noite inteira “na roda”, sem “se ocupar”’, ou mesmo que
uma “visif@” que se posta & margem, sem nem “na roda entrar”. -

Contudo, todos os olhares da “Festa” voltam-se para o “centro da
roda”. E, parece-me, aquelas figuras com sua presenga dilatada, cujo rompimento
com sua condi¢do humana € marcado por espasmos e desequilibrios no inicio e no
fim da incorporagdo, sdo os protagonistas da agdo ritual e os detentores do poder
simbdlico na “Festa”. O mundo batuqueiro divide-se em duas metades: “os santos”,
no centro da “roda”, e os “pecadores” a sua volta. O espago ocupado pelos primeiros
s6 ganha sua verdadeira dimensdo se reconhecido pelos segundos, que os observam o
tempo inteiro. E, uma “roda” vazia de “santos”, s6 pode significar a tristeza para
uma “Casa” que promove um “Eb6”. A propria idéia-de “orixds no mundo” expressa
esta tentativa de unificar o contato que os batuqueiros tém com seus deuses, e
clarificar a diferenga que ha entre ambos. Eles sdo a manifestagdo direta do mundo
holista que, por um momento, vém ao mundo dos homens para serem festejados por
eles.

Um orixd “novo”, pode, e espera-se, “bater cabe¢a” para um

“pecador” “antigo na religido” que danga na “roda”, mas este, como todos os
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participantes ndo incorporados, cada vez que for se dirigir a um “sanfo” deve-lhe
“bater cabega”. O orixa “mais novo”, por respeito, pode segurar-lhe, impedindo que
se deite, ou nfo. Esta diferenga entre “pecadores” e “santos” fica mais flagrante
ainda, no momento em que se ‘“pega axé com os orixds’. Toda a sequéncia de a¢des
expressa a diferenca de poder simbdlico, desde o ato de “bater cabe¢a”, até a
proibicio de olhar o orixd no rosto, expressio do maximo respeito para com o
“santo” — erro que eu cometi quando me dirigi & Oia na “Quinzena do Ogum Diold”,
percebendo o peso de seu olhar. No contato individual, ndo é permitido ao “pecador”
encarar o “santo”, somente quando este se dirige a comunidade como um todo, em
seu discurso final.

As agles dos orixas sdo o centro das atengOes de todos. Entretanto, a
agdo ritual ndo sofre alteragdes significativas, seguindo uma seqiiéncia definida de
acordo com os “fundamentos”®, fato que para o pesquisador, ou leigos, pode
implicar num olhar entediado ou cansado apds duas ou trés “Fesfas” em que se vai,
pois tudo aparentemente se repete. A propdsito, desta “sutileza” nas reagdes, percebo
que a propria incorporag@o e a expressdo dos “orixds no mundo”, primam por uma
economia nas agdes e palavras. Aquilo que fazem os orixas tem um alto valor para os
batuqueiros da comunidade, seus atos ndo se centram na sua espetacularidade, mas
na verdade holista que eles revelam. Assim, para um leigo ir a uma “Festa” de
Batuque pode ser algo cansativo, pois dificilmente ele vera algo além de um grupo de
orixds “dangando” a noite inteira, rodeado por um circulo de pessoas que “dangam”
sem tirar os olhos deles. Mas os membros da comunidade véem outra “Festa”. Cada
gesto minimo, um olhar, um cumprimento que ndo se responde, uma palavra, um
suspiro de um orixa, € interpretado em minucias pelos filhos-de-santo que conhecem
aquela entidade, bem como, seu “cavalo-de-santo”, e sabem o que esta se passando
com ambos naquele momento especifico de sua vida social na comunidade. Sobre

esta.atuagdo, assim falou o0 Ogum Milaié de Mae Santinha, em uma “Levantagdo”:

“Um orixd sabe como resolver as coisas pro bem..., nunca pro
mal... Por isso é que ele é santo e ndo pecador... Ele resolve tudo pro
bem... Sempre... Falando..., quando ele tem fala... com o axéro, se ele

» Para informagdes mais detalhadas sobre este roteiro fixo das a¢Ses nas “Festas Batuqueiras”

ver Corréa (1992: 115-129), em que o autor faz um esquema descritivo passo a passo de cada
momento ritual, além da descri¢do de Pdlvora (1994: 239-270)



116

ndo tem fala... com um dedo se ele quiser..., mas sempre pro bem... e
sempre resolvendo... sendo ndo é orixd...”.

“Orixd no mundo”

A acdo ritual de uma “Fesfa Batuqueira” segue uma sequéncia
bastante precisa, segundo seu tipo. Uma “Quinzena” comega com a “chamada”, em
seguida a “roda” inicia com os filhos-de-santo “batendo cabe¢a” para a Mae-de-
santo dona da “Casa”, depois cumprimentando-se entre si. Na “roda” a seqiiéncia de
canto segue a ordem dos orixas no pantedo batuqueiro - Bara, Ogum, Oia, Xango,
Odé, Otim, Oba, Ossanha, Xapani, Oxum, Iemanja, Oxala. A partir do momento que
inicia a “roda” os orixas podem “chegar” a qualquer momento. Ao longo da “Festa”

a “roda” sofre curtas interrupgdes em que o0s orixas “ddo seus axés”, reiniciando em
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seguida. Apds as “rezas” de Xapand € “despachado” o “Ecd” e a seqiiéncia de canto
segue até o fim. Na “reza” de Oxald é trazido o “ald”, um palio branco sob o qual a
“roda” circula. Entdo, encerra o “foque”. A partir deste momento o0s orixas
incorporados sio “despachados”. Eles “falam” - aqueles que possuem este dom - ,
“tiram rezas”, distribuem os “erés” e “sobem”, ficando seus “axéros’. Por fim, o
“axéro” do “Orixa Chefe” distribui os “mercados”’, enquanto as comidas de cada
“santo”, seus “axés”, sdo partilhadas nas maos dos participantes. Os “axéro” ndo tém
um momento especifico para subir. Quando eles querem “subir”, solicitam
recostando-se sobre alguém, como se adormecessem. Entdo, a pessoa estala os dedos
junto a seu ouvido e o “cavalo-de-santo” volta a si, sem saber o que aconteceu.
Muitos apresentam sensagdo de desequilibrio, cansago e tonturas, sendo mantidos na
ignorancia de sua possessio®*. E sobre este roteiro, aparentemente, fixo de agdes que
a cada noite, a cada “Festa”, produz-se um ritual novo, com agdes ilocucionarias
novas, proprias do momento que atravessa a comunidade, renovando assim, sua
vitalidade simbolica.

Toda “Festa Batuqueira” inicia-se com uma “chamada”, quando o
Pai-de-santo tocando a sineta invoca os orixas e pede a cada um, saudando-o com seu
epiteto proprio, pela boa realizagdo do “EbJ”. A pratica da “chamada” é constante
em todas as atividades no “Quarfo-de-santo”, acompanhando desde o ato de “bater
cabe¢a” semanalmente, até numa “Matan¢a”. Ela é, sem davida, um momento
privilegiado de fala ritual. Na “Festa” a “chamada” é o primeiro momento em que a
forga ilocucionaria do ritual pode ser percebida, quando a Mie-de-santo anuncia os
motivos da “Festa”, pede pelos participantes, define os homenageados, fala das
dificuldades enfrentadas, enfim, assume a voz da coletividade ao anunciar objetivos,
necessidades e expectativas comuns, diante dos deuses e dos representantes do
mundo exterior. Novamente, a participagio de todos é convocada na repeti¢do das
saudagdes, nas palmas, nos rufos do tambor, nos pedidos de “ochéu” — algo como,
“que assim seja” — manifestados quase que a cada frase da Mie-de-santo.

A “chamada” é o momento solene em que a “Festa” é aberta € o

“Saldo” torna-se espago em que os orixas passam a “chegar”. Ela marca a transi¢io

M Nio me aterei na descrigdo das “Festas de Quatro-pés”, posto que, analiso uma “Quinzena”,

mas vale dizer que elas seguem um roteiro semelhante, com a insergfo da “Balanga” e a “Mesa de
Béjis”. Para maiores dividas ver Corréa (1992).
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entre o estado liminar e 0 momento em que o “£bJd” se torna um acontecimento
publico. Neste instante invoca-se todas as forgas divinas presentes no templo para
que, juntas, tragam o sucesso do ritual, recompensando os esforg¢os dos individuos
envolvidos em sua realizagdo. Na “Quinzena do Ogum Diold”, como em todas as
outras “Festas” da rede que acompanhei, quem fez a “chamada” foi Mae Santinha do
Ogum. Na “Quinzena do Ogum Diold” ela era a dona daquele “Pard”, mas, creio,
seja ela a pessoa que assume a voz da comunidade perante o mundo exterior e 0s
deuses. Nas “Festas” ela ¢ a figura que inicia o ritual, mesmo que ao longo da noite a
condugdo seja entregue aos “fesfeiros”, como ocorreu naquela “Festa” com sua filha

Iza, e em outras, de filhos-de-santo seus, que acompanhei.

A voz da “Grande Familiai®

O ritual qu inicia om um discurso coletivo, dos homens para os
deuses, “chamando-os” para que venham do seu mundo, termina com um discurso
coletivo dos deuses para os homens, quando eles se despedem e retornam ao seu
mundo sagrado. Estes sdo os dois unicos momentos de fala ritual propriamente dita,
em que a reciprocidade dos discursos coletivos abre e fecha o ritual publico. Ao

longo da “Festa” ha as falas dos “axéros” que, as vezes, podem prolongar-se
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bastante, principalmente se for o do “Chefe da Casa”, pois ele, por sua condigdo de
“enfant terrible” pode falar aquilo que, muitas vezes, nem o seu “cavalo” nem seu
“orixd” podem dizer. Mas estes sio momentos especiais, que até agora nao vi ocorrer
na noite do rito puablico, pois tratam de questdes delicadas para a vida da
comunidade. A fala durante as “fomadas de axé” com os orixas tem um tom de
confidéncia e aconselhamento individual, primando, muitas vezes, pela economia, ao
contrario dos discursos finais dos orixas. No momento final os conselhos sido gerais e
as questdes levantadas pelos orixas dizem respeito a vida da comunidade como um
todo. Seu tom € solene, tratando de temas conflituosos ou de confraternizagdo, ou
negligenciando um ou outro. Nestes momentos podem ser feitas reprimendas ou
elogios publicos; defesas ou acusagGes sobre o cumprimento correto dos
“fundamentos”; a legitimidade tradicional pode ser questionada ou afirmada,
conflitos podem ser solucionados, deflagrados, expressos ou ocultados; enfim, é nele

que a forga ilocucionaria do ritual batuqueiro ganha voz e verbo.

Uma n;a e “ﬁetezms a ouvir seus Orixds
Ao contrario do inicio, em que uma voz humana assume a
identidade/nos de toda a comunidade, no momento final, um conjunto de vozes
divinas responde a questionamentos que julgam pertinentes a todos. Por isso, a fala
final dos orixas é, muitas vezes, motivo de intensa reflexdo nos participantes da

“Festa”, o que faz deste um momento privilegiado para a Familia pensar a pratica
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coletiva ou individual de sua vida religiosa. E, novamente, a fala ritual que marca a
transi¢do do estado liminar para o evento publico, intermedia o retorno do ritual a sua
esfera interna, encerrando o contato com o mundo exterior. A abertura sera
definitivamente selada com a apari¢do dos “deuses criangas” que, com sua alegria
dionisiaca, estabelecem uma relagdo individual com cada participante, despedindo-se
dele e finalizando, de forma positivada, a “Festa”.

Na “Quinzena do Ogum Diold” esta forga ilocucionaria do ritual fica
claramente perceptivel na énfase na relagdo mée e filha. O fato de um orixa néo se
sobrepor ao outro, nem haver a possibilidade de dissolugdo da unidade familiar sdo
os pontos mais recorrentes, tanto nos discursos dos orixas, quanto nos
acontecimentos do ritual. Ndo me parece que haja dividas na Familia que tanto mée
e filha, quanto seus orix4s pessoais, estdo unidos por um lago indissolivel de
descendéncia religiosa e engajamento num projeto familiar que ultrapassa a ambos.
Porém a possibilidade de dissolu¢do da unidade, mais que um risco concreto, deve
ser afastada, perante o mundo exterior e sob a san¢do dos orixas da comunidade. Ao
mesmo tempo, da afirmagio do Ogum Diold como orixd autdnomo, “de
Jfundamento”, capaz de constituir Familia, “aprontando” seus filhos-de-santo, bem
como da afirmagio de sua “filha” como Mie-de-santo, depende a prépria
continuidade da Familia. Assim, a “Festa” marca a unidade da Familia, refor¢a a
legitimidade tradicional na transmissdo dos “fundamentos” entre duas geragdes de
Mies-de-santo e, ao mesmo tempo, fortalece os lagos de pertencimento, hierarquia e
reciprocidade entre os membros da “Grande Familia”.

Neste sentido, a “Quinzena do Ogum Diold” expressa e busca
solucionar um conflito dramatico essencial, que diz respeito & transmissio da
tradigdo batuqueira como um todo, mas também a propria constituigio dos seus
membros como pessoas: a singularizagio dos orixds pessoais como unidades
existenciais e afirmagdo de seu englobamento pela identidade-n6s. E, neste instante,
uma ‘série de recursos simbolicos s3o ativados na realizagdo dos “Ebds”, afirmando a
unidade da Familia, sua legitimidade tradicional, sua vitalidade e continuidade e seus
valores essenciais. Enfim, a Familia renasce a cada “Festa”, afirma-se e
redimensiona sua posi¢do em sua unidade coletiva englobante, “a Bandeira da

lemanja Osi”.
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Todavia, para que a forga ilocucionaria do ritual batuqueiro possa ser
percebida em sua plenitude, o “Eb6” deve ser percebido na sua totalidade, ou seja,
no conjunto de recursos simboélicos mobilizados ao longo de todo o “chdo”, bem
como, antes de seu inicio e ap6s o seu fim, na mobilizagdo para sua preparagdo e na
desativagdo do sistema apds o término do “Passeio”. Desta forma, toda a série de
limpezas e interdigdes corporais que antecedem e sucedem o ritual, é reveladora da

construgio da pessoa batuqueira e da transmissdo/reinvengio desta tradigéo.

2.4 A liminaridade do ritual batuqueiro — poder simbdlico e

perigo magico na realiza¢io do “Ebs”

(Participando das “Festas Batuqueiras” chama a atengio a
corﬂplexidade do aspecto estético do ritual. Entretanto, ndo se pode esquecer que
estar num “Ebo” significa encontrar-se inserido num evento no qual predomina o
aspecto magico. O universo batuqueiro ¢, antes de tudo, o universo encantado dos
sistemas holistas.|/

Y Em uma “Casa de Religido” a existéncia é mediada pela intervengéo
do sagrado.jAli, a diferenga entre vida e morte, ou melhor, entre uma boa vida e a
morte, estd constantemente sendo negociada. A troca com Os Orixas, expressa na
relagdo entre o cumprimento das “obrigagbes” e a aquisi¢do de niveis de “axé”,
define a existéncia de um batuqueiro. E, a participagdo ativa no ritual anual de sua
“Casa de Religido”, com o ato correspondente de ir para o “chdo,” é a maior
“obrigagdo” de um batuqueiro. Por isso tudo, a realizagio de um “Eb6” é um
momento crucial nesta rotina religiosa, pois neste periodo as fronteiras entre o
mundo dos orixas € o mundo dos “pecadores” tornam-se difusas. A maior parte das
vezes, ¢ durante o “EbS” que os orixas “vém ao mundo”, eles “chegam”, “ocupam”

seus filhos, “reforcam” sua vida ou entdo sdo “assentados’, “aprontados” ou

“nascem’” - quando “chegam’ pela primeira vez.
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“Santos” sobre a

No entanto, um “Ebo” ndo se limita a “Festa”. A noite de sabado -
quando os filhos-de-santo envergam suas belas roupas rituais, seus orixas dangam
uma noite inteira, distribuem seus “axés”, as comidas sdo partilhadas por todos, e os
“axéros” fazem suas brincadeiras, ndo tdo inocentes, com o0s participantes - , revela-
se apenas uma etapa de um evento muito mais complexo. A “Festa” é certamente a
maior fonte de preocupagdes para os membros de uma “Casa”, por seu aspecto
publico. Porém, ela é apenas a ponta de um iceberg de momentos rituais que € “o
chdo”.

Mie Tereza “chama” os orixas
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Uma “Quinzena” na rede - como foi a do Ogum Diola - , dura sete,
oito ou dez dias. Nunca nove, pois este nimero € consagrado ao “outro lado”, os
“Eguns”. O ritual comega com a passagem de uma “Limpeza” na “Casa’ e nos seus
membros, realizada, geralmente, na quarta ou na quinta-feira. Na “Casa” de Mae
Tereza esta “Limpeza” é passada sempre na quarta-feira, dia de Xapani, o feiticeiro
entre 0s orixas, que com sua vassoura ‘‘varre qualquer demanda”, segundo sua
“filha”. Na sexta-feira, impreterivelmente, realiza-se o “Serdo”, quando ocorre o
evento de “mais fundamento” do ritual, a “Matanga”. Neste momento, 0s orixas
pessoais sdo alimentados e apresentam-se em sua plenitude simbolica. Nesta noite,
ocorrem 0s principais atos rituais. Os orixas “chegam para trabalhar”, sdo feitas as
comidas rituais, enfim, € realizada a preparagdo da “Festa”. O trabalho que antecede
a “Festa” ¢ tanto que pode acabar somente na hora de comegar o “foque”, no sabado.
Segundo Mae Tereza, “no Serdo é que esta o segredo do Batuque. Porque no Serdo é

que a gente vai pra trabalhar”.

e

Oos rituais

O “Serao” é¢ um momento de cuidados e segredos, devido ao estigma
b ]

que cerca o sacrificio de animais em nossa sociedade, mas também, por causa do
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perigo magico que ronda este periodo liminar. Este € o instante em que os “cutds”,
contendo os orixas “assentados” dos filhos-de-santo, sdo baixados de sua prateleira,
ficando “no chdo” junto com seus protegidos, até o fim da “obrigagdo”, dali a uma
semana. A partir do “Serdo” diz-se que “os orixas estdo comendo”. Numa
“Quinzena” a alimentagdo dos orixas inclui basicamente o “Borido”, que consiste no
sacrificio de um galinaceo e um casal de pombos sobre a cabeca do fiel, e o
“Refor¢o”, este ultimo, uma “obriga¢do” mais simples, s6 com um galinaceo. Na
“Festa de Quatro-pés”, no primeiro final de semana, sio sacrificados caprinos,
ovinos ou suinos, conforme o orixa, quando sdo feitos os “Assentamentos” e
“Aprontamentos”, enquanto que no segundo final de semana sdo realizados
sacrificios com peixes e aves. Além disso, nos dias da semana quando “a Familia
esta no chdo”, podem ser realizados alguns “Boridos” ou “Refor¢os”, acompanhados
s

por “toques”*

“Obrigagio”

Na noite de sabado ocorre a “Fesfa” que, na rede, pode durar da meia-

noite até as 10 ou 12 horas do dia seguinte. Esta € a parte publica do ritual, quando a

o Assim descreve Jodo Carlos do Ossanha, como era a atividade dos tamboreiros nos Batuques

“de antigamente”: “Agora esta moleza! Tinha que ver antigamente, quando o Ademar estava a mil!
~ 39

Na ‘Mée’ tinha Batuque todas as noites durante o chdo”. Ademar do Ogum era o tamboreiro de Mae
Stela, e ainda vive, sendo uma figura muito respeitada no meio batuqueiro.
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Familia recebe suas “visitas”, membros de outras Familias, ou leigos. Durante a
“Festa” é realizada a “Saida do eco”, que é “despachado” na “reza” do Xapani®®,
Nesse instante “a roda” para e os orixas formam um circulo no centro do “Saldo” e,
ao som da “reza” do Bara Lodé, todos os “sanfos” borrifam o “£cd”, cuspindo um
pouco de agua de cada “Quartinha” dos orixas “assentados” no “Pard”. Entdo, um
grupo de “orixds no mundo” representando o pantedo batuqueiro (um Bara, um
Ogum, uma Oia, e assim por diante) retira-se com as “Quartinhas” e o “Ecd”, que
sd0 “despachados™ para o Bara Lodé numa esquina proxima .

Segundo Mie Tereza, este é o momento de maior tensdo magica na
“Festa”, quando a pessoas presentes no “Saldo” devem permanecer no recinto, mas
sem olhar para o “Ecd”, pedindo mentalmente para que seus problemas ou
“demandas”, sejam depositados nele. Segundo Mae Tereza “pro ecé ndo se olha...
Mas é assim... como se a gente visse, mas ndo olhasse.(...) As vezes, quando o eco
estd muito pesado e a pessoa ainda tem a cabega fraca [com poucas “obrigagdes
assentadas’] é melhor sair do Saldo”.

Madrinha segurando a vida de um batuqueiro em Borido

= O “Ecé” é uma mistura de dgua, azeite de dendé, depositados em um prato alougado que é

posto no chio do “Pard”, para atrair as “demandas”. No funcionamento cotidiano de uma “Casa” ele
deve ser substituido toda a semana, no “Ebd” ele é “despachado” durante a “Festa”.
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No domingo, ou entdo na segunda-feira, quando anoitece, é realizada
a “Levantagdo”, etapa do ritual na qual todos aqueles que trabalharam no “Serdo”
recebem uma “Limpeza” e toda a “Obrigagdo” é “despachada’. Isto inclui todos
alimentos oferecidos no “Pard” para os orixas (“inhalas”, “axoré”, “frentes secas”,
flores e frutas ) e os alimentos para os humanos que nfo foram todos distribuidos
durante a “Festa” (sobras de “mercado”, sobra dos “axés” dos orixas, doces, etc).
Por isso, a distribuigio final da comida deve ser bem coordenada, evitando que falte
mas, principalmente, que sobre comida do banquete da “Festa”.

A “Levantagdo” é “despachada” em éreas verdes com bastante agua,
no rio ou arroios da cidade. Este processo ¢ realizado por um ou dois “orixds no
mundo”, acompanhados por dois, ou até trés, “pecadores”, mesclando individuos
. com “cabega de praia” e de orixds “do seco”. Os “pecadores” devem ser de
preferéncia homens e com alto nivel ritual de “Aprontamento”, visto que a carga
mégica “despachada” na “Levantagdo” € considerada alta. Afinal, como diz Mae
Tereza “levar uma Levantagdo ndo é brinquedo”, pois ela recebe todas as energias
perigosas manipuladas ou ativadas durante a realizagdo do “Ebo”.

Numa “Quinzena”, apés o quarto dia em que foi feito o “Borido”,
pode-se fazer a “Matanga do peixe”, quando se sacrifica um peixe para cada orixa e
se prepara uma “frente” com restos do animal, semelhante ao sacrificio com aves.
Segundo Inara, este “axord” tem a qualidade de acalmar o orixa, pois “o sangue do
peixe é frio”, preparando o “cutd” para o momento em que ele voltara para sua
prateleira, sendo entdo “levantado”. Nesse instante prepara-se a ascensdo do orixa,
em estado liminar, a sua nova posigdo simbolica, apds ter sido posto “no chdo”, junto
com seu “fitho”. Em “Festas de Quatro-pés” a “Matanga do peixe” é feita na
segunda sexta-feira, apds o sacrificio das aves, sendo por isso o ritual do segundo
sabado chamado de “Festa da Praia’, ou “Festa do Peixe”, sendo dedicada aos
orixas. “da praia” - Oxum, Iemanja e Oxald. Quando a “Levantagcdo do peixe” é
“despachada”, nos mesmos moldes da primeira, a “obrigagdo” encaminha-se para o
seu final.

No amanhecer do sabado ou do domingo, ¢ realizado o “Passeio” pela

“Geografia Sagrada Batuqueira”. Na noite anterior, o Pai-de-santo “lava a cabe¢a”

dos “presos’. No dia seguinte, em jejum, todos os “presos” “pegam o axé dos
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orixas” “assentados” no Mercado Publico, na Igreja do Rosario e na orla do Rio
Guaiba. Depois disto, visitam as “Casas” dos Pais-de-santo que tiveram ativa
participagdo na “Festa”, onde sdo recebidos, em todas, com café da manha. Por
ultimo, retornam a seu “Pard” de origem, onde o Pai-de-santo invoca a bengdo dos
orixas sobre seus filhos, e estes sdo “liberados”, retornando aos seus lares, com sua
forga vital renovada, renascidos numa nova posigdo simbodlica na Familia. Apos tudo
isto, na “Casa de Religido” é feita a Gltima “Limpeza ritual’, onde somente 0s
membros que ali vivem expulsam qualquer resquicio de “demanda” que possa ter
permanecido ap6s o fim do ritual coletivo.

'/ Como se pode ver por toda esta seqiiéncia de “Limpezas”, a realizagdo
de um “Ebo” €, para os batuqueiros, muito mais que um evento social ou estético na
interagdo entre as “Casas”. Trata-se de um ritual em que o poder magico e o perigo
simbolico atingem sua plenitude, pois, “no chdo” os membros da “Casa” e seus
orixas pessoais estdo em estado liminar, nas fronteiras entre a vida e a morte. Nesses
instantes, a existéncia dos batuqueiros passa por transformagdes profundas através da
mudanga substantiva de sua corporalidade que ultrapassa, de longe, um sentido
metaforico. Para os batuqueiros, esta transformagdo corporal é um fendmeno

concreto, pois decorre da inser¢do de um orix4 na sua cabega, e de todos os cuidados

que esse ato implica. ||

Cabeca em Borido
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Esta construgdo da pessoa batuqueira no “chdo”, caracteriza-se por uma
série de intervengdes em sua corporalidade. Assim, desde 0 momento em que inicia o
“Eb6”, com a “Matanga” no “Serdo”, até o seu final, com a ultima invocagio dos
orixas no “Pard”, apds ter realizado o “Passeio”, o filho-de-santo que “estd de
obrigagdo” é considerado um “preso”. Este é um periodo liminar por exceléncia, no
qual o nedfito é submetido a uma série de interdigdes magicas e corporais. Um
“preso” deve dormir apenas no chio do “Saldo”, cujo espago ¢ distribuido segundo a
ordem dos orixas no pantedo batuqueiro - com filhos de Bara préximos & porta da
rua, sendo sucedidos na seqiiéncia pelos filhos dos outros orixas, até Oxala. Assim
como s6 pode dormir no chio; o “preso” senta-se somente junto ao solo; come
apenas com colher, sem objetos cortantes, isto é, sem garfo e faca; ndo pode receber
luz do sol diretamente; ndo pode ver o proprio rosto no espelho; fica em abstinéncia
sexual; ndo pode cortar o cabelo antes de 32 dias ap6s o “Serdo”; o sangue e penas
postos sobre a cabega ndo devem ser retirados durante sua “obrigacdo”. As mulheres
menstruadas ndo podem ficar no “Saldo”, sendo retiradas para outros comodos se
isto ocorrer durante 0 “EbS6”, mas mantendo as interdigdes. O “preso” deve “bater
cabegca” para o “Pard” e para todos os outros “presos”, ao acordar e antes de dormir.
Além disto, deve ter um comportamento meditativo, priorizando o comedimento e a
estada do maior tempo possivel no “Saldo”, dentre uma série de outras interdig3es.
Sobre a importancia de uma conduta correta durante o “chdo”, Mae
Tereza diz o seguinte: “quando a gente esta no chdo ndo deve ficar de trolols,
porque o orixd que estd comendo, ele estd no mundo e qualquer coisa errada que a

gente faz é desrespeito com ele.” Para ela, “hoje as coisas estdo diferentes”.

“No nosso tempo, quando tinha mais filhos-de-santo, os presos
ndo saiam nem do Saldo. Eu me lembro que a Mde pegava uma mulher
SO pra cozinhar e fazer o servigo da Casa (...) Ela contava que no
tempo dela, em que quem mandava era o seu Manoelzinho, a coisa era
mais braba ainda. Eu me lembro que ela dizia que nem no banheiro
podia ir... Naquele tempo era pinico mesmo... E o colchdo, nem tinha;
era no madximo um lapetinho, uma esteira dessas. Ela contava que ele
[Seu Manoelzinho] era boémio, ai ele botava os filhos no chéo e saia,
ia la pra Novo Hamburgo tocar nos bailes e quando voltava pra soltar
os filhos estava tudo florido, com os bichinhos [larvas dos vermes]
passeando pelo Saldo...”.
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,/\Ao analisar os rituais do “Aprontamento” Dos Anjos (1994) faz a
associagdo com a nogdo de nascimento simbolico. Para o autor, essa analogia decorre
de trés principios fundamentais. Primeiro, a reclusdo liminar, com suas interdigGes e

9

cuidados durante o “chdo”, estd associada as praticas de resguardo durante a
gestagdo, quando o nedfito fica exposto em sua fragilidade fisica e espiritual. O
segundo ponto diz respeito a simbolica do sangue sacrificial, o “axoré”, relacionado
com o sangue em fluxo - menstrual e sua decomposi¢do no utero. Para o autor, essa
imagem do sangue uterino sfo simbolos de fertilidade, gestagdo e alimentagio dos
fetos na cultura popular. E, por fim, os cuidados com o “duplo”, considerado como
um ser vivo que “se desenvolve” - portanto, se forma, cresce, requer dedicagdo e
ensinamentos para tornar-se cada vez mais poderoso - , e que desaparece junto com
seu “filho”, quando este for “para o outro lado””.h

Desta forma, o constante renascer do orixd4 pessoal expressa o
redimensionamento simbolico que a pessoa conquista “no chdo”, consolidando sua
posi¢do na hierarquia ritual, e reforgando seus lagos de reciprocidade e engajamento
para com sua Familia-de-santo. Ao mesmo | tempo, seu orixd vai sendo
sucessivamente alimentado, sua for¢a magica cresce e a identidade simbolica da
pessoa vai conquistando sua singularidade, sua dimensdo “especial”’, entre os outros

membros de sua Familia. Assim:

“A eficacia simbolica desse ritual de “instalagdo”
(assentamento) reside no fato de que ele vai de encontro do que a
pessoa tem de mais essencial, a sua defini¢do enquanto tal, os
componentes que a constituem, o seu destino. A pessoa se reconstitui
no chdo ao atualizar e agregar a si um componente intrinsico de sua
defini¢do como pessoa — seu orixd pessoal. Se a doenga é percebida
por esses grupos como uma desorganizagdo fisico-moral, a eficdcia de
Seu tratamento passa necessariamente por uma reorganizagdo
cosmoldgica, pessoal e social.” (Dos Anjos, 1994: 144)

Se este processo implica na aquisi¢do de poder simbélico para o filho-
de-santo, dele também decorre o perigo magico, pois sua existéncia fica
profundamente comprometida com seu Pai-de-santo, aquele que “assenta” seu orixa

pessoal, e detém o controle sobre seus “cutds” posicionados no “Pard”, até que lhe

n Este € um resumo esquematico, para uma melhor apreensdo da teoria ver Dos Anjos (1994:

139-153).
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dé autonomia para leva-los para sua propria “Casa”. Assim, a posse sobre a “cabe¢a”
do filho-de-santo é também uma posse sobre sua vida como um todo e, nesta relagéo
a cpnﬁanqa entre ambos ¢é fundamental. Todavia, esta relagio ndo implica
simplesmente na apropriagio do corpo pelo social. Para Dos Anjos (1994: 152)
“existe algo mais do que a busca de reforgos das relagdes sociais, hd nestes rituais
uma esconjuragdo da natureza, “uma negagdo do corpo ndo —humano” (apud,
Viveiros de Castro: 1978,175). Assim, o ritual coletivo batuqueiro, conforma nos
sujeitos seu comprometimento com sua pessoa coletiva, marcando a transmutagdo do
corpo de sua dimens3o bioldgica para sua dimens@o cultural.

O “Ebc” é, para os batuqueiros de uma Familia-de-santo, o evento no
qual se d3o seus nascimentos e renascimentos simbdlicos, quando sua identidade-nos
ganha uma nova dimensfio a cada momento liminar, pelo reconhecimento da
singularizagio de seus membros dentro de uma estrutura coletiva. Assim, parece-me
que ‘a propria Familia-de-santo, com seu “Para” com orixas singulares “assentados”,
renasce a cada “EbJ” que promove. Ela propria atravessa um momento liminar,
pleno de perigo magico e poder simbdlico. “A Casa se movimenta” a cada “chdo”,
sua posicdo € redimencionada na hierarquia ritual, podendo ser construida,
consolidada, reafirmada, ou até, diminuida, se o cumprimento “dos fundamentos”,
nfo for adequado, atraindo sobre si o descontentamento dos orixas “assentados” em
seu “Pard”. Mas, acredito, isto é raro. .

Nestes instantes, pelo poder magico que os cercam, conflitos podem
aflorar, ou ter suas agGes ou reagdes magicas ativadas. Freqiientemente, em uma
“Casa” surgem conflitos, desentendimentos de homens com homens, entre homens e
seus orixas pessoais, e entre homens e seus orixas pessoais contra outros homens e
seus orixas pessoais. Conflitos desencadeados entre sujeitos de dentro e de fora da
Familia batuqueira.O aprendizado batuqueiro é, de certa forma, a aquisigdo de um
saber. agir e de um saber portar-se diante destes conflitos. Em um “Eb6” os contflitos
encontram um periodo privilegiado para emergir. Parece-me que, se eles ndo sdo
deflagrados ou solucionados na “Festa”, com certeza, ali sio expressos de forma
suficientemente clara para que sejam percebidos pelos membros da comunidade®®,

Assim, um desentendimento, um desmaio, um acidente, ou qualquer acontecimento

8 O que, creio eu, ndo ocorre com tanta clareza para individuos alheios ao universo daquela

Familia, ou daquela religiosidade.
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negativo que ocorra no periodo préximo a realizagdo de um “EbS”, podem ser
interpretados como indicios de um conflito mégico. Por isso, pode-se dizer que o
sucesso do “Ebd” ndo depende apenas do sucesso na noite da “Festa”, ele depende
do sucesso existencial dos membros da Familia nos dias que sucedem e precedem o
ritual.

// O conflito é tido como um elemento estrutural das religides afro-
brasileiras, seja pela dicotomia entre codigos modernos e tradicionais de hierarquia,
proprios da sociedade de camadas médias ou de grupos populares e étnicos
diversos®, seja pelo potencial de dissolugdo e consolidagio que ele apresenta no dia-
a-dia das “Casas™® //

[ /Pa.ra Yvone Velho (1971) o conflito emerge principalmente da
oposi¢do entre o “codigo de santo” e o “codigo burocratico”, fazendo com que o
proprio conceito de pessoa religiosa tradicional deva ser flexibilizado. Segundo a
autdra, é pela contradi¢do entre o sistema juridico, moral e social do mundo urbano-
industrial com os critérios de hierarquia religiosa tradicional, que o conflito torna-se
o principal veiculo de circulagido entre os individuos e flexibilizagdo da hierarquia
ritual. Assim, a relagdo entre pessoa e individuo numa sociedade tradicional, inserida
num mundo moderno, deve considerar a contradigdo como inerente, pois o conflito
seria decorrente da convivéncia de diferentes critérios de hierarquia®'. //

| Para Corréa (1998), se o conflito nas religides afro-brasileiras pode ser
investigado em termos do seu poder de dissolugdo e circulagdo de individuos, o seu

oposto complementar também € pertinente, pois o conflito traz em si um alto

» Segundo Yvone Velho (1971), por muito tempo o conflito foi tratado em termos da oposigdo

das comunidades religiosas afro-brasileiras em relagdo 4 sociedade envolvente, dominante e branca.
Assim, estas comunidades tenderiam a ser vistas de forma monolitica, posto que, eram tidas como
comunidades de auxilio mituo, que em face a opressio social, buscam recriar lagos primarios
perdidos no meio urbano. Tal critica, dirige-se a posi¢8es que véem na estrutura conflitiva afro-
brasileira uma decorréncia de sua heranga sdcio-organizacional tribal africana, idealizada como rica
em momentos de “Comunitas”. Assim, a autora recorre 4 analogia com a teoria de Turner (1974),
afirmando a estrutura conflitiva interna destas religiGes e sua solu¢do dramatizada.

3 Corréa recorre A analogia com a teoria de Simmel (1993) para analisar o potencial de
sociagdo que o conflito trds para organizagfo coletiva das “Casas de Batuque” Assim, o autor trata da
sua relagdo conflitiva com a sociedade envolvente desde suas origens, analisando conflitos de Lados,
de Familias e Pais-de-santo, mas, principalmente, os conflitos surgidos entre os membros de um
mesmo micleo. Desta forma, o autor percebe o conflito para os batuqueiros como modalidade de
sociac¢do, baseada no poder, na desconfianga ¢ no engano. (Corréa: 1998: 272-283).

3 A diferenga entre os dois codigos de valorizagdo dos individuos na hierarquia religiosa,

como motivadora do conflito e da circulagfo, é claramente expressa na oposi¢do que a autora propde
em sua conclusio (Velho, 1971: 152).



132

potencial sociativo e de fortalecimento das relagSes de pertencimento, ocasionado
pela diferenciagio identitaria entre seus membros. E através do conflito que a
comunidade afirma sua identidade-nds, buscando reforgar seus lagos de

. . . %32
pertencimento e comprometimento com vistas a manter sua coesdo™". Para o autor:

“Tudo isso, demonstra a centralidade do conflito para
compreender a natureza mesma das religides afro-brasileiras. O fato
do conflito se fazer presente em todas as dimensoes da religidGo — a
comegar pela base ontoldgica do sistema, sua cosmologia — permite
dizer que ele é o elemento inerente a sua estrutura. E, na medida que se
revela capaz de regular as relagGes entre os homens, com as relagdes
sociais internas a cada casa de culto — produzindo simultaneamente a
coesdo do grupo, os mecanismos que permitem a auto-regulagcdo da
dissensdo no seu interior — pode-se dizer, igualmente, que o conflito é o
elemento estruturante de todo o sistema que assim se constitui.”.
(Corréa, 1998: 278) ‘
O fato é que, por um motivo ou outro, o conflito constitui-se num
elemento altamente mobilizador da comunidade ante o risco da dissolugdo e o
afastamento de seus membros. A propria existéncia das Familias, e de sua
perpetuagdo como descendéncias religiosas, é impulsionada, e a0 mesmo tempo
ameagada, pelos conflitos internos. Para Aristoteles, o conflito é o elemento principal
do “drama”. Segundo ele, o homem que luta contra a ameaga ou presenga de uma
cisdio em sua unidade existencial, torna-se um ator, aquele que executa uma agio
dramatica®. Para Goldman (1985), a busca de continuidade que o processo ritual do
Candomblé revela, também exprime as tentativas de solucionar os conflitos inerentes

a processos socio-politicos que, de alguma maneira, permeiam a vida dos individuos

2 Ao falar do Sistema de Castas Hindu, Simmel d4 uma importante pista para compreender a

ordem conflitiva em sociedades altamente hierarquizadas. Diz ele: “o sistema social hindu ndo
repousa apenas em hierarquia, mas também, diretamente, na repulsdo mitua das castas. As
hostilidades ndo sé preservam os limites, no interior do grupo, do desaparecimento gradual, como
sdo muitas vezes concientemente cultivadas, para garantir as condi¢des de sobrevivéncia.” (Simmel,
1993: 126) Talvez seja este 0 ponto em que a teoria de conflito de Simmel ¢ a nogdo de hierarquia de
Dumont se complementem no estudo da constitui¢do da Nogdo de Pessoa na sociedade Hindu. Tal
idéia parece-me presente no estudo de Corréa (1998), posto que, no caso do Batuque, a hierarquia e a
legitimidade, apoiam-se também na disputa entre individuos e Familias de diferentes niveis de poder
simbélico.

33 Turner (1982) em sua proposta de analise do ritual como performance recorre 4 analogia com
o teatro, sendo o modelo dramatirgico proposto por Aristételes, que tem no conflito € na mimese
artistica da realidade social, a referéncia principal de sua associagfo. Todovia, para o autor, sua
hipétese ndo € uma simples aplicagdo do modelo textual aristotélico, mas uma busca de compreender
o ritual como um evento coletivo, no qual o drama social encontra na simbolizagdo ritual a
possibilidade de solu¢do institucional para a ameaga de ruptura que o conflito propicia



que praticam as religides afro-brasileiras tradicionais, em sua interagdo com seu o

contexto historico. Ous

“Se admitirmos também que a manipulagdo socio-politica
(reversdo de status, compensagdo, ascensdo simbdlica, etc) implica, de
certo modo, um estabelecimento de continuidades entre segmentos
usualmente descontinuos, poderemos entdo entender melhor que uma
religido estruturalmente voltada para a produgdo de um continnum
possa se ligar a este tipo de realidade, e isto de vdrias maneiras
diferentes e, até mesmo, contraditorias entre si.” (Goldman, 1985: 50)

Por isso, o “Eb6” pode ser visto como um momento de afirmagdo da
Familia perante a descontinuidade, ou seja, ante o risco de desaparecimento, analogo
a uma morte simbdlica. O nascimento e/ou renascimento de orixds singulares, a
expulsdio do perigo magico que ronda a Familia, e afirmagdo da existéncia dos
membros da “Casa” apds sua “Festa”, garantem o “EbS” como comprovagdo da
vitalidade daquela Familia perante o mundo batuqueiro, comfirmando a forga de seu
“axé”, sua legitimidade tradicional, seu “fundamento”, sua unidade holista, seus
lagos de reciprocidade e sociabilidade para com as outras Familias, e entre seus

membros. Enfim, sua viabilidade enquanto descedéncia religiosa.

As “Festas Batuqueiras” da rede de “Casas” da “Bandeira da
lemanja Osi” revelam-se um conjunto de eventos sociais bastante complexos -
religiosos, simbolicos, sociais, politicos. Neste ritual, a dindmica das relagGes entre a
“Casa” e seu mundo exterior é representada pela forga ilocucionaria de um “Ebé”,
que busca solucionar o drama existencial da Familia, a afirma¢do de sua vitalidade
simbolica, sua unidade holista e sua legitimidade tradicional.

Nos “Ebds” sdo reforgados os vinculos de reciprocidade e hierarquia
entre os nucleos religiosos auténomos e entre seus membros. O ritual marca o
renascimento simbdlico de cada grupo ante o mundo exterior, seja ele a comunidade
religiosa mais ampla na qual ele esta inserido, seja o mundo social que o circunda, ou

o universo cosmologico que o engloba. Neste sentido, a beleza, a riqueza, a alegria
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das “Festas” e, principalmente, o reconhecimento da unidade holista que o
cumprimento correto dos “Fundamentos” propicia, sio elementos essenciais para a
performance ritual. Na “Fesfa” a descendéncia religiosa é afirmada perante sua
comunidade. Por isso, legitimidade e unidade sfio os principais temas do discurso
ilocucionario do ritual, que busca afirmar o presente como heranga auténtica de um
passado e a viabilidade do futuro da Familia ante a possibilidade dissolugdo ou
desaparecimento que a estrutura conflitiva do Batuque oferece a rotina das “Casas”.
Como um momento liminar na vida de uma Familia-de-santo, e por ter
um carater coletivizador, as “Festas” conformam a identidade/nés dos membros de
uma Familta, através do aprendizado de sua performance publica. Elas legitimam e
expressam as posi¢les e transigdes na hierarquia ritual das “Casas” , reconhecendo
as investiduras de seus membros como pessoas coletivas, mas também, singulares.
Nesse processo, cada membro aprende a performance publica de sua pessoa,
vinculada diretamente i imagem que sua Familia-de-santo tem diante de uma
comunidade mais ampla. Porém, a singularidade da pessoa é afirmada a cada “Ebs”
pela constituigdo diferenciada de cada “duplo”. Assim, como cada batuqueiro

renasce a cada “Chdo”, com ele renasce também sua Familia-de-santo.



Capitulo 3: O aprendizado da tradi¢do entre os

batuqueiros da rede

A realizagio do “Ebo” anual de uma “Casa” ¢ um momento especial
nas 'relagc“)es de aprendizado, pertencimento e reconhecimento entre os membros de
uma Familia-de-santo. Nestes eventos a persona coletiva do filho-de-santo ¢
conformada e reconhecida nos rituais de seu nicleo de filiagdo religiosa e sua
singularizagdo atinge estagios cada vez mais intensos. Todavia, estes instantes ndo
s3o acontecimentos a parte na dindmica de interagéo entre membros de uma Familia-
de-santo, eles sdo o apice de uma rotina relacional que, para os batuqueiros, dura
uma vida toda, ou mesmo depois que ela se esvair.

Os “Ebos” sdo especiais na relagdo entre os filhos-de-santo e seu Pai-
de-santo, pois demarcam a transicdo das posi¢cBes que o sujeito atinge na hierarquia
ritual. Nestes rituais, o sujeito e seu “duplo” recebem as invetiduras as quais seu
cumprimento correto dos “fundamentos”, pelas praticas acertadas na troca com seu
orixa, da direito. Os “Ebds” sdo os rituais em que os estagios de “Aprontamento”
batuqueiro ocorrem, consolidando a forga do “axé” pessoal e buscando aproximar o
batuqueiro cada vez mais da unidade com seu “duplo”. Devido a isso, a ascensdo
ritual prossegue sempre, mesmo depois de o batuqueiro ser “pronto”, “pronto total”,
ou mesmo Pai-de-santo, pois a unidade com a ordem holista é um ideal a ser
alcangado e nunca um processo que se atinge ainda em vida. Por isso a construgio da
pessoa batuqueira pode ser percebida como um processo ad mortem, e mesmo post
mortem, em que o prestigio da pessoa, constantemente aumentado em vida, pode
perdurar apds seu término, quando o batuqueiro passa para “o outro lado”, podendo
tornar-se um ancestral ilustre. Mas essa é uma posi¢do que nem todos os batuqueiros
atingem, somente os “Eguns” cultuados nos "Aressuns” das Familias-de-santo,
geralmente, ancestrais de prestigio, que assim permanecem vivos na memoéria da sua
Familia, enquanto ela existir

Neste sentido, acredito que o tridngulo “Os vivos, os mortos e os
deuses”, que Corréa utiliza no titulo de sua dissertagdo, seja altamente revelador da

visdo que os batuqueiros t€m de seu universo simboélico, dividido em trés classes de
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forgas. Os homens que, enquanto estiverem vivos, procurardo “religar-se” ao mundo
dos deuses através do cumprimento regular de praticas que garantam uma unidade
fugaz, mas que cada vez mais os aproxima de uma unidade permanente com o
mundo dos orixds. Nestas praticas, o sacrificio e a possessdo sd0 0s momentos em
que a unidade aproxima-se da completude, fazendo do ritual coletivo em que elas
ocorrem um evento altamente valorizado. Quando a pessoa morre, ela atinge um
outro status, tornando-se um ser poderoso, mas também, incompleto, pois sofre da
“auséncia de vida”. Explica-se assim, a tendéncia dos mortos de “agarrar-se” aos
vivos para partilhar de seu mundo. Este contato com os mortos pode ser objeto de
manipulagdo magica, induzindo-os a realizagdo de “servicos”, ou de legitimagio
magica, quando os “Eguns”’ protegem os ‘filhos” de sua Familia-de-santo e de
alguma forma incorporam-se a ela, partilhando seu poder com seus descendentes.
Desta forma, nio € de admirar que pessoas que ndo conheceram Mie Stela viva,
apenas seu “Egun”, contem historias sobre ela, ou tenham respeito, e até mesmo
carinho e outros sentimentos, que fazem de seu espirito uma entidade “viva”, com
uma imagem que varia no tempo, com a leitura que seus descendentes produzem dela
no presente. |
No entanto, a construgdo dessa imagem nio comega com a morte do
batuqueiro, ela inicia quando “se enfra para a religido”. O pertencimento em
profundidade a uma Familia-de-santo e, conseqiientemente, a uma “Casa de
Religido”, define a natureza dessa constru¢do. E, no cotidiano de uma “Casa”, os
vinculos de confianga, parentescos “de santo” e bioldgico, legitimidade, sucessdo e
autoridade, norteiam as relages entre os individuos, definindo seu aprendizado do
conhecimento religioso e seu grau de engajamento no projeto religioso familiar.
Nessa relagdo, trés principios parecem-me essenciais e indissocidveis na construgio
da persona ritual. Sdo eles: a construgdo do vinculo com o orixa pessoal, ou seja, a
constitui¢do e o reconhecimento do “duplo”, a aquisi¢do de uma conduta ideal, “de

Jfundamento”, e o engajamento em profundiade no trabalho ritual de uma “Casa de

Religidio”.
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3.1 O vinculo entre o batuqueiro e seu orix4 pessoal

O que define um batuqueiro enquanto tal, para as ‘“pessoas de
religido”, ¢ a qualidade do vinculo que ele tem com o seu orixa pessoal, ou seja, o
tempo e a dedicagdo no desenvolvimento deste vinculo é que definem o seu prestigio
e sua posi¢do na hierarquia ritual. Afinal, como diz Alvaro, filho de Mide Tereza,
“Santo qualquer um tem...” A credibilidade, a coeréncia, a entrega, e a competéncia,
atingidos nesta busca, é que darfo a dimens&o de seu “axé.

O vinculo com o “duplo” comega quando o batuqueiro descobre “de
quem ¢é sua cabe¢a”, isto é, qual o orixa que “governa” sua vida. No entanto, isto

.ndo faz de uma pessoa um batuqueiro. Muitos freqiientadores das “Festas” e
“clientes” n3o passam deste estagio, sendo por isso considerados, se muito,
simpatizantes, mas ndo adeptos. O passo definitivo ¢ dado quando a pessoa €
batizada, pois “lavando a cabega” ela se torna um filho-de-santo. A cabega é o
espago do corpo em que o orixa pessoal é regularmente alimentado com sacrificios
de sangue, que refor;cam sua unidade com o “duplo”. O orixd deve ser
constantemente agradado através de “obrigagbes”, que incluem o ato de “bater
cabe¢a” uma vez por semana em seu “Pard” de origem, levar-lhe oferendas, vestir
belos “axds” em sua homenagem, rezar para ele, etc. No entanto, “dar de comer ao
orixa”, isto é, o ato de fazer uma “Matan¢a” de animais sobre a cabega do filho-de-
santo quando se “vai para o chdo, consiste na maior “obrigagdo”. A posigdo do
batuqueiro aumenta conforme .0 grau e a regularidade de sacrificios rituais
executados na alimentagdo de seu orixa pessoal, depositados sobre sua cabega.
Através dela estabelece-se o vinculo com o “duplo”, sendo ela, por isso, a maior
fonte de interdigSes rituais.

O primeiro ato ritualistico é a “Lavagem da cabega” com um
preparado de ervas - o “Amiré” - ; em segundo vem o “Reforgo” - sacrificio de
galinaceos para reforgar a vida do batuqueiro - ; o terceiro nivel é o “Borido” - que
consiste nd primeira alimentagdo efetiva do orixa através do sacrificio de pombas e
galiniceos -; o quarto é o “Refor¢o de quatro-pés” - a imolagdo de ovinos,

considerada a alimentagio mais forte para o orixa ; e, por fim, o “Assentamento” -



138

quando se sacrifica um “quatro-pés” sobre a cabega e um para cada orixa do “Para”,
acompanhado de aves. Geralmente, os “quafro-pés” sao sacrificados nos
“Assentamentos” coletivos, devido ao seu custo, sendo o orixa pessoal o primeiro a
ser “assentado”. Este processo consiste em “assentar” o orixa num ‘“cuta” - pedra
ou objeto - em que o orixa passa a “viver”, ocupando uma posi¢do no “Para”. A
partir do “Assentamento” de seu orixa pessoal, o filho-de-santo é considerado
“pronto”, porém é costume “assentar” os outros orixas do pantedo para receber o
“axé” destes em cada area de sua protecdo (dinheiro, “guerra”, conforto, saude,
amor, etc.) O batuqueiro com os 12 orixas “assentados” € considerado um “pronto
total”. Apos este nivel, e tendo ja recebido o“Axé de faca” e o “Axé de buzios”,
outorgados conforme decisdo do seu Pai-de-santo, € permitido ao batuqueiro “abrir

Casa” e ser um novo Pai-de-santo’.

Ritual de “Aprontamento”

! Esta seqiiéncia de “obrigagdes” ¢ apenas esquematica, posto que, ela sofre alteragdes

conforme a “negociagdo” que se estabelece entre o Pai-de-santo e o orixa pessoal do “filho-de-santo”,
por meio do “Jogo de Buzios”. Esta ordem segue uma das maximas entre os batuqueiros com que tive
contato “as coisas sdo do jeito que ELES querem, ndo do jeito que a gente quer”. Tal fato implica em
todo um plangjamento econdmico, muitas vezes dificil para os batuqueiros, que precisam fazer pelo
menos um “borido” por ano. Para mais informagdes ver Corréa (1992), Dos Anjos (1993), Pélvora
(1994) e Oro (1994).
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Por meio destas sucessivas “idas ao chdo” um orixa pessoal vai
“comendo” e aumentando a forga de seu “axé”, que se projeta sobre a pessoa do
filho-de-santo, aumentando seu prestigio na Familia e, espera-se, na sua vida como
um todo. O “axé” de um batuqueiro é, pois, indissociavel do “axé” de seu orixa
pessoal, ou como diz Mi3e Tereza, “Ndo mexam com o Xapand que ele é santo velho.
Esse santo tem mais de 46 anos de sento. Isso ndo é brincadeira, vocés se
comportem”,

L\ Para compreender a cosmovisio batuqueira, uma nogdo deve ser
tomada como fundamental: a vida das “pessoas de religido” é tida por eles como
“governada” pelos seus orixas de cabega. Para os batuqueiros, uma série de fatos
comprova essa verdade basica da existéncia. Falas como: “eu ndo me governo”,
“hoje tdo querendo se governar”, ‘faz um corte decente nesse cabelo rapaz, tua
cabega tem dono... e tu sabes", sdo apenas indicios de uma “posse” que se estende
sobre todos os planos da existéncia: nos fatos da vida, nas emogles, na
personalidade, na aparéncia fisica, na hora da morte, em tudo Ao longo de uma vida,
conforme suas “obrigagbes” religiosas sdo cumpridas, e com isto sua pratica ritual é
aprendida, um batuqueiro vai aprendendo a “ler” nos sinais concretos da existéncia,
aquilo que seu orixa quer. A competéncia na sua leitura vem com o tempo, pela
préatica constante e, com ela, espera-se, venha a obediéncia mais estrita a seu orixa,
atingindo-se assim a sabedoriaz.\’\

Quando um batuqueiro comega a freqientar uma “Casa” e as
“Festas” da rede, dificilmente as pessoas sabem seu nome pessoal, devido ao grande
nimero de participantes, mas, geralmente, sabem qual é o seu orixa de cabega. Este
¢, para mim, um dos fatos mais interessantes da sociabilidade batuqueira, pois nio
saber o orixa de alguém pode ser considerado uma falta de polidez pior que esquecer
seu nome pessoal Por isso, quando as pessoas apresentam-se ou sdo apresentadas,
costuma-se citar o orix4 pessoal, algo do tipo “este ¢ o fulano, ele é do Ossanha”, ou

entdo “chegou a lemanjazinha”, ou “esse é meu filho do Bara”, etc.

2 Contudo, existem dois momentos em que as vontades dos orixds sfo manifestadas

diretamente, ou seja, quando “eles falam o que querem”, no “Jogo de Buzios” e na possessdo. Nesses
instantes, cabe ao batuqueiro interpretar corretamente o que ¢ dito, por isso a recorréncia a um
especialista, um batuqueiro de alto grau hierdrquico, geralmente, seu Pai-de-santo.
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Devido ao grande fluxo de pessoas nas “Fesfas”, é comum ndo se
saber 0 nome de muitas, mas seus orixas pessoais tendem a ficar marcados, talvez
por que as possibilidades se resumem a doze. Mas, isto pode ocorrer também porque
os filhos de um orixa comum tendem a ser apresentados, criando-se entre eles os
primeiros vinculos de sociabilidade. Acredito que esses vinculos entre filhos de
Ogum, ou de Oxala, sejam de fundamental importdncia para a inser¢io na
comunidade, pois os filhos-de-santo “mais antigos”, espera-se, sejam modelos de
conduta. Neste sentido, a coincidéncia de orixas poder ser o primeiro lago de empatia
e referéncia. Nas “Festas” na “Casa” de Mde Santinha do Ogum, em que vdo muitas
pessoas, impressiona-me o fato dela, geralmente, saber o orixa de cada uma das
visitas, mesmo das criangas menores, inclusive as que ainda ndo foram “batizadas” e
que por isso ndo tem um peso social tio grande na vida da comunidade.

Tal fato ndo é facil, pois os indicativos dos orixds de cabega nem
sempre sdo visiveis. Os “axds” variam a cada “Festa” e, as vezes, coincidem em cor
para diferentes orixas - um “axé” vermelho pode ser para Bara, para Oi4, ou até para
Xangd. As “rezas” em que “chegam” os orixas sio um bom indicio, mas ocorre das
incorporagdes manifestarem-se a qualquer momento, nos cantos relacionados com
sua identidade ritual. Os gestos caracteristicos de um orixd podem ser feitos em
conjunto, por todos os “orixds que estdo no mundo”, no momento das “rezas”
especificas para aquele orixa. Assim, nem o momento que inicia o transe, nem os
gestos de um orixa, parecem-me garantia do reconhecimento de quem ele é. Mas,
mesmo assim, essas sio dificuldades de um leigo, pois pelo conhecimento que os
batuqueiros possuem de sua religido, quando alguém entra em transe todos sabem
qual é o orixa. Porém, na “Fesfa” a grande maioria nfio entra em transe. Para um
leigo, talvez a Uinica garantia de saber o orixa pessoal de alguém que ndo se conhece,
¢ pela cor do “pano de cabega” que o iniciado usa quando “estd no chédo”. O certo é
que a identificagdo do orix4 pessoal é importante para a sociabilidade, e ela s6 é
segura pela inser¢do na comunidade batuqueira em questdo, pois os signos discriticos
ndo s3o evidentes, a menos que as pessoas queiram mostra-los claramente, como é o
caso das “visitas’ que portam “axos” e “guias” com cores bem definidas.

A identidade de um batuqueiro é de tal forma vinculada ao

conhecimento de seu orixa pessoal que a pessoa passa a ter denominagdes cada vez
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mais especificas conforme o sujeito se aprofunda na pratica religiosa. Quando uma
pessoa entra para uma comunidade batuqueira seu nome pessoal ndo é muito
conhecido, mas o de seu orixa sim, conforme ele vai participando regularmente, e
constituindo lagos de sociabilidade, seu nome passa a ser lembrado. Quando um
batuqueiro passa a atingir uma posi¢do no mundo batuqueiro, ele serd conhecido por
epitetos do tipo “Mde Santinha do Ogum”, “Ademar do Ogum”, “Altair do Bara”,
“Jodzinho da Oig”, etc. Porém, estes titulos, com nome pessoal seguido do “duplo”,
sdo empregados em carater informativo. Na interagdo cotidiana das pessoas na
“Bandeira da Iemanja Osi”, elas costumam tratar-se por nomes pessoais, ou entdo,
por “apelidos” como “Mde “Santa”, “Mde Tereza”, “Madrinha”, “Pai”, “Seu
Altair”, “Tio Mauro”, etc., conforme for o grau de intimidade em sua relag@o.

Se uma pessoa literalmente “conquista um nome” ao longo de sua
vida religiosa numa comunidade batuqueira como a “Bandeira”, algo similar ocorre
com o seu orixa pessoal. Quando a pessoa descobre o seu orixa de cabega, através do

“Jogo de Bizios”, este orix4 recebe o seu “sobrenome™

. Se a pessoa, digamos € filho
de Bara, o “seu” Bari pode ser Bard Lodé (da rua), Bara Ageli (da praia), Bara
Adagui (do mato), etc., segundo um numero especifico dos tipos de Baras, que sdo 7.

»» o«

Casos idénticos ocorrem com todos os orixas. Assim, se numa ‘7o chegam”
Ogum Diola ¢ Ogum Milaié, ndo ha davidas de que sdo orixas diferentes, mas o
mesmo ocorre se “chegarem” duas Iemanjas Osi numa mesma “Festa”. Cada orixa é
Unico. Ele é o orix4 pessoal de um unico filho-de-santo, e s6 “vem a Terra”
enquanto aquele batuqueiro viver, e se ele for “cavalo-de-santo”. Quando este
batuqueiro morre, acjuele orixa “deixa de vir ao mundo dos pecadores” e seu “filho”
torna-se um "Egun”, podendo ele “vir ao mundo” num processo de mediunidade em
que incorpora em algum “pecador” vivo de sua Familia-de-santo. Essas possessGes

por “Egun” ocorrem nos rituais flinebres, as "Missas Batuqueiras™®. Se um orix4

3 Esta analogia com nome e sobrenome ndo ¢ uma categoria batuqueira, ela € utilizada apenas

em sentido de analogia. A associagio foi feita por Inara para que eu pudesse entender mais claramente
“0 que é um orixd”. O nome geral equivale a um sobrenome, enquanto o nome especifico ao nome
?essoal do orixa.

A morte nos ritos afro-brasileiros tradicionais € considerada assunto de evitagdo. No Batuque,
0 “Fgun” representa um ser potencialmente perigoso. Assim, o ancestral ¢ honrado por sua memoéria e
pelas referéncias ds suas grandes agdes, mas seu “Egun” é temido ao extremo. Este s6 aparece nos
rituais funébres (0 “Aressum” ou “Missa”), para manifestar-se em assuntos relativos 4 vida da
comunidade. Como descreve Corréa: “Testemunhei casos em que pessoas praticamente idolatradas,
como Mde Moga ou Mde Ester, bonissimas, bastou ocorrer sua morte para gerar um pavor coletivo



142

“ocupa” em apenas um Unico “cavalo-de-santo”, o mesmo vale para o batuqueiro,
que recebe apenas uma entidade, seu orixa pessoal, fato este que ¢ desconhecido por
ele, e ndo pode ser revelado a pessba, sob o risco dela enlouquecer. O Orixa que
“baixa” é um patrimdnio simbélico do grupo, ele tem um “portador”, mas este ndo
pode beneficiar-se declaradamente desta posigo, pois, a principio ndo sabe de seu
privilégio.

A singulariza¢do do orixa pessoal ¢ bastante clara quando duas Oxuns
Pandi, por exemplo, coexistem numa Familia-de-santo. Porém, quando duas
geragBes de orixds se sucedem, a identificagio pode abrir espago para davida. Por
exemplo, quando um Xang6 Dei de um batuqueiro vivo danga na “Fesfa” de uma
Familia em que um batuqueiro ja falecido, e de extremo prestigio, recebia 0 mesmo
orixa. Este fato é motivo de jubilo e emogdo, procurando-se encontrar as
caracteristicas do outro, nos gestos deste Xangd, mas eles ndo sio o mesmo. O novo
Xangd pode até ocupar uma posi¢do de destaque que o outro tinha na comunidade,
recebendo um titulo como “Pai Dei”, mas ndo sera considerado o mesmo que
voltou, ou permaneceu. Essa discussZo pode ser motivo de davidas, ou até conflitos,
quando estiver ligada a questSes sucessorias, em que alguém na atual geragio recebe
0 mesmo orixa que um grande membro da comunidade no passado. Para estes casos
recorre-se aos “fundamentos”.

Quando um orix4 é “assentado™, ou quando o batuqueiro passa por
um grau de iniciagdo significativo em sua trajetoria, como seu “Aprontamento”, o
“dono de sua cabega” manifesta-se dizendo seu “nome” especifico. Segundo Inara,
este “nome” é um dos mais altos segredos de um batuqueiro, sendo a sua ocultagio a

garantia de sua propria existéncia e a de seu orixa’. Este “nome” é a prova da

Jface a seus Eguns. E estes sdo tanto mais perigosos quanto mais alta a posigdo ritual do individuo
guan,do vivo” (Corréa, 1992: 132). Para mais informagdes ver Corréa (1992 : 132-171).

Ser um Pai-de-santo, portanto, significa dar vida ao orix4 do filho-de-santo, “aprontd-io”,
“fazé-lo”, “alimentd-lo”, “vé-lo crescer”, “ensind-lo”, segundo os termos émicos. Também, significa
ser responsavel por ele ¢ manté-lo no “Pard” de sua “Casa”, até que o filho tenha autonomia para
leva-lo consigo, o que dura anos. Tal fato implica num controle sobre o “duplo” do filho-de-santo, do
qual depende sua prépria vida, por isso, segundo Mie Tereza, a relagdo de confianga e amizade entre
ambos ¢ fundamental, pois “fem gente que se aproveita e que faz muita maldade com a cabega dos
filhos”.

Segundo Mie Tereza, a revelagio deste nome pode implicar na morte do batuqueiro, se a
informagdo for usada em um feitigo contra ele. Por isso, sua revelagdo € feita apenas a seu Pai-de-
santo, 4 madrinha-de-santo, ou alguém muito préximo. Se o individuo incorpora, o proprio orix4 diz
seu “nome”, em sua primeira “vinda ao mundo”, se n3o, ele pode dizé-lo através do “Jogo de Bizios”
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separagdo intrageracional entre os orixas, e € também o ultimo estagio na
singularizagdo do orixa pessoal de um batuqueiro’. Quando o estagio ultimo de sua
identidade € revelado, ela se torna um segredo so6 do filho-de-santo e das pessoas
diretamente ligadas a sua vida por vinculo de sangue, isto é , aqueles que executam a
“obriga¢do”, ou seja, seu Pai-de-santo e seu padrinho-de-santo, aquele que
geralmente substitui o Pai-de-santo na filiagao, apos a morte deste®.

Gaucho do ap_ 0 Godo ao lado do Xang6 Dei de seu falecido “Babalao”

ou de forma “sensitiva” a seu Pai-de-santo, no momento do ritual em que sua cabega estd sendo
consagrada.
” O “santo” consolida sua existéncia neste instante, pois, como disse Inara: “E quando o orixd
diz 0 nome e o sobrenome, por que sendo é... como assim... se ele ndo fosse ninguém. Ele é como uma
pessoa que tem um nome”. O orixd ao se singularizar torna-se um ser completo, com um identidade
simbolica que vai do nivel mais geral ao mais particular.

. Sobre o sentido da perpetuagdo existencial face & morte, presente na interagio entre os
balineses, Geertz vé uma predominancia dos papéis sobre os atores, 0 que para mim, parece contrastar
com a solugdo encontrada pelos batuqueiros para o mesmo dilema existencial. Para Geertz, “Sao as
dramatis personae, ndo os atores, que persistem; na verdade sdo as dramalis personae, e ndo os
atores, que realmente existem no sentido exato da palavra. Fisicamente, os homens vém e vdo, meros
incidentes na historia conjetural, sem nenhuma importdncia real, nem para si mesmos. As mdscaras
que usam, o lugar que ocupam no palco, os papéis que desenpenham, e, ainda mais importante, o
espetdaculo que montam juntos, permanecem e compreendem ndo a fachada, mas sim a substdncia das
coisas, inclusive a do eu” (Geeriz, 1999: 95). Para os batuqueiros os papéis podem até se perpetuar,
como num repertdrio, mas seus grandes intérpretes, tendem a ser lembrados por.snas atuagdes
singulares.



144

~

Quando morre o batuqueiro, seus “santos” sdo “despachados”,
através do ato de colocar na natureza seus “cutds” e quebrar os objetos rituais, que
ele ndo deu em vida para nenhum de seus parentes. Tal ato s6 pode ser feito por
individios muito préximos do morto e preparados ritualmente para uma transi¢do tdo
dificil, pois se aproxima fisicamente dos limites com a morte’. Se um batuqueiro for
um Pai-de-santo, ou seja, um “pronto” total, com “Parda” e com "Axés de faca” e
"Buzios”, ele mesmo cuida de seus “cutds”, mas mesmo assim, como disse Mie
Tereza, “até na hora da morte um batuqueiro precisa da ajuda de sua Familia-de-
santo”.

A nog3o da singularizagio da pessoa batuqueira, como propde Dos
Anjos (1995), esta diretamente ligada a unicidade do orixa pessoal em relagdo com
. pertencimento a sua Familia e seu Pai-de-santo. Desta forma, a particularidade que o
“duplo” de um batuqueiro conquista é diversa da individualidade na sociedade
ocidental, como descreve Dumont (1993). A singularidade batuqueira seria parcial,
pois estaria englobada em um sistema de lagos fisiologicos e sociais, construidos na
interagdo entre os membros da Familia, portanto esta particularizagio caracteriza-se
pela multiplicidade de alteridades entre os sujeitos, envoltos por um sistema social

conformador. Segundo o autor:

“O modo de emergéncia da individualidade (neste sentido) esta
marcado por sua dependéncia quase total da rede de relagdes que
constitui a familia-de-santo e por uma concep¢do de pessoa enquanto
algo composto por uma multiplicidade que inclui aiteridades. Sdo
alteridades interiores a pessoa que se singularizam no momento do
ritual. Na possessdo ndo é a pessoa como um todo que se singulariza, é
uma parte de si, essa parte orixd. Trata-se de uma singularizagdo, por
um lado, mais minuciosa do que pressupde o individualismo ocidental,
por outro lado, a pessoa sempre é absorvida pela institui¢cdo que a faz
emergir. _

O processo de iniciagdo liga a pessoa a toda uma rede de
relagbes que passam a ser intrinsecas a si, da qual ela ndo podera se
desfazer sem de desestruturar. Em primeiro lugar, a vincula¢do do
iniciado e esse duplo que deriva dele: o orixd. Sua vontade, sua
liberdade e verdade intimas estdo definitivamente anuladas nessa
alteridade”. (Dos Anjos, 1995:151)

’ Tais sujeitos s6 podem ser seu Pai-de-santo, seu padrinho-de-santo ou um irmo-de-santo de

alta confianga, pois o préprio descanso e a seguranga do espirito do morto estfo nas mios daqueles
que o “despacham”.
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Mie Tereza “lava a cabe¢ca ” de Gaicho

/ Se, no Batuque, a possessdo e as iniciagdes rituais constituem no fiel o
vinculo com um unico orixa, singularizando sua pessoa, enquanto engloba-o numa
rede de relagdes sociais e rituais, no Candomblé, segundo Goldman (1985), a
particularidade da pessoa se constroi pela aquisigdo de um conjunto de entidades
(sete orixas, um eré, um Egun e um Exu), e pela supressdo do transe, a partir de
estagios mais altos de “feitura”, que lhe conferem autonomia ritual'®. Assim, apesar
do sujeito construir sua pessoa a partir de um englobamento em profundidade de sua
existéncia por uma ordem religiosa tradicional, apos este longo processo, ele ganha
um alto grau de autonomia dentro desta ordem, pois atinge o apice da hierarquia
ritual. No entanto, isto ndo o livra do vinculo a ordem, uma vez que a unidade com o
mundo dos orixas nunca € atingida e as falhas nesta busca, por menor que sejam,

provocam o sofrimento.
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“tudo se passa como se a fabrica¢do da divindade especifica
(pois no Candomblé, o santo é feito’) [e, no Batuque ele ¢é
“aprontado”] a partir de um principio geral, correspondesse a génese
de um individuo “novo” (na medida em que sua “cabe¢a” também é
“feita”. Acontece, apenas, que esse individuo nasce aos poucos, e de
modo bastante lento, ja que é apenas depois de vinte e um anos de
iniciado que sua “pessoa” pode estar completa, isto é todos os seus
componentes tendo sido individualizados e, portanto, ele proprio
também. Até atingir este momento ideal, o equilibrio de seu eu é de tipo
instavel, dependendo do cumprimento de uma série de obrigagdes e
proibicdes rituais, cuja violagdo, ao destruir este equilibrio, pode
chegar a destrui-lo enquanto pessoa, ou seja, aniquila-lo”. (Goldman,
1985:39).

Desta forma, tanto para Goldman quanto para Dos Anjos, a
singularizagdo das pessoas no Batuque e no Candomblé passam pela incorporagdo de
uma ordem transcendente, expressa na relagio com seu nucleo religioso que
caracteriza o lago englobante deste processo de individuagdo. Emicamente, a conduta
adequada para com o orix4 define o englobamento do sujeito pela ordem holista. Esta
relagdo pode manifestar-se em varios planos: na conduta corporal - com seu jogo de
interdigdes e praticas - , na conduta moral, social e, principalmente, religiosa, pela
pratica correta dos “fundamentos. Este conjunto de saberes faz da pratica ritual
auténtica e, por isso, satisfaz os orixas quando estes recebem as “obrigacdes”,
retribuindo com seu “axé”.

A conduta de um batuqueiro ao longo de sua vida é, para mim, o
segundo principio que norteia seu prestigio na comunidade. Ser honrado para com
seu orix4 pessoal, para com seu Pai-de-santo e para com seus irmios-de-santo, é
condi¢do fundamental para se atingir o respeito na comunidade. A conduta de um
batuqueiro ¢ indissociavel de seu vinculo com seu orixd pessoal, visto que, esta

conduta deve estar a altura da grandeza de seu orixa.

10 Mais especificamente: “4 cada obrigagdo um orixd é assentado, de modo que apés vinte e

um anos de iniciado, um filho-de-santo tem todo seu carrego assentado, tornando-se, entdo, um tata.”
(Goldmann, 1983:38).
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Mauro do Oxala olha para seu duplo, que olha por ele

3.2 A Conduta dos batuqueiros

Como se pode supor pela sua relagdo com a morte, as boas relagdes

em vida entre um batuqueiro e sua Familia de santo, sdo fundamentais para o seu
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processo de constituigdo enquanto pessoa. No caso da comunidade batuqueira em
que pesquiso, a rede de “Casas” de Batuque Jejo-jexa da Vila Safira e arredores, eu
diria que a conduta segue uma espécie de “cddigo de honra” batuqueira, no qual os
procedimentos devem pautar pela corregdo social, moral e religiosa, primando pelo
respeito a hierarquia, pela manutengdo da reciprocidade e da sociabilidade.
Acredito que ser um batuqueiro na rede implica diretamente em ser
um bom filho-de-santo para com seu Pai-de-santo. Quando fui apresentado a
“Grande Familia” como novigo, ao ser aceito durante o meu primeiro “chdo
recebi o seguinte conselho de um filho do mesmo orixa que o meu, “mais antigo” e
respeitado da comunidade: “Seja bem-vindo, que tu possas encontrar tudo o que tu
veio buscar aqui nesse Pard de Xapand, que tu sejas feliz e possa ser um bom filho
_para tua Mde-de-santo”. Em uma Familia-de-santo como aquela, parece-me que o
niaior valor nas transagdes entre os individuos, a moeda de troca por exceléncia, é a
confianga. E a confianga se conquista ou se perde. Ela € depositada, ser for
retribuida, rende mais confianga, mas se a confian¢a for traida, ela implica em
decréscimo e, até, na ruina do individuo, o isolamento. A confianga € pois
alimentada, testada, cobrada, apostada e sua conquista equivale a um capital, em que
o sujeito e sua honra se confundem.

' Um bom batuqueiro deve ser “respeitado” nio somente pelo odera
sg_l_:_gx’_é ” — conquistado em uma vida de “obrigagdes” — mas por sua corfeg:ﬁo no °
ato de lidar com os outros batuqueiros, na polidez da sociabilidade, no respeito i
devido 4s posigGes hierarquicas de cada um, na prestagao de trabalhos para com sua
Familia-de-santo, etc. Neste @a de rgclpromdade e, hte\quxa> a ida as “Festas
Batuqueiras” nas “Casas” da rede tém um papel fundamental. Uma visita, na noite
da “Festa”, o servigo prestado na prepara¢io da mesma ou uma contribui¢io em
espécie, sio de fundamental importincia para o sucesso do “Eb6”, mas
principalmente, para a imagem de quem oferece o dom. As visitas reforgam 'os lagos
de sociabilidade e estabelecem a expectativa de retribuigdo, quando a “Festa” for na
sua -“Casa”. Todavia, ndo existem cobrangas diretas. Vale a maxima “cada um
contribui como pode ou com o que acha que deve”. O sucesso da “Festa” numa
“Casa”, sua “fartura”, beleza, corregio na pratica dos “fundamentos” e a alegria do

ambiente, sdo decisivos para o prestigio dos ‘festeiros”. Neste sentido, a qualidade e
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quantidade da comida ofertada sio definitivas. Tal énfase, faz da “Cozinha de
Obrigagdo” uma das fungSes mais valorizadas e fundametais para uma “Casa de
Religido”, pois a generosidade no banquete contribui para as boas relagdes. N#o ¢ a
toa que deste fato decorre outra maxima batuqueira, “Batuque se aprende na
cozinha"". .

O “chefe da cozinha de religiGo” é o responsavel por produzir uma
comida gostosa e que dé para todos, com grande variedade de pratos, pois cada orixa
tem uma comida associada a ele, bem como, deve preparar a comida que vai enfeitar
o “Para”, de acordb com regras rituais muito precisas. Ele deve coordenar os
individuos desde a limpeza dos animais, sua preparagio, seu acondicionamento - pois
serio a base da alimentagdo das pessoas “no chdo”, ao longo de uma ou duas
semanas. O “pessoal da cozinha” deve preparar o alimento dos participantes da
“Festa” e dos “Serdes”, a comida para os orixas, e os “mercados”. Por causa desta
enormidade de responsabilidades, a fungdo ¢ dividida entre dois ou mais batuqueiros
experientes, 0 que pode gerar atritos'”. A mesma exigéncia de fartura e beleza em
relagdo a comida, também esta presente em todos os elementos do “Eb6”, na beleza
do arranjo no “Pard”, nos enfeites do saldo, na riqueza dos “axds”, na qualidade da
execucdo da musica ritual. Enfim, no cumprimento correto dos ‘‘fundamentos” na
preparagio da “Festa” e no comportamento dos batuqueiros.

Os batuqueiros que preparam um “Eb6” devem primar pela
hospitalidade, discrigdo e alegria, pois s3o seus orixas pessoais que estdo em
“Festa”, recebendo a visita de outros orixas pessoais, que vém visita-los,
acompanhando os batuqueiros. O ato de ir na “Festa” ou ndo, ou como se portam as
“visitas” e os “donos da Casa” determinam a firmeza de seus lagos de sociabilidade.
E a “desfeita’, as vezes aparece na “Festa” sem ser convidada. Acredito que uma

das maiores felicidades de uma Familia-de-santo é que sua “Festa” seja um sucesso,

u Pélvora em seu estudo sobre a sociabilidade batuqueira afirma a importincia da comida ritual

para 0s batuqueiros, quer por seu aspecto de confraternizagdo, quer por incorporar uma visio de
mundo holista em que as formas de preparar, distribuir e comer o alimento, reforgam a coletivizagdo
em oposicdo ao individualismo moderno. “A comida tem, entdo, papel fundamental entre os
batuqueiros. Ela agrupa as pessoas em torno da religido e, por extens@o no seu convivio intimo, (..)
as regras religiosas mandam que os alimentos ndo devem ser tocados com objetos profanos, devendo
sim, comer com as mdos toda a comida sagrada” (1995: 135).

1 Lembro-me de uma “Festa” em que um destes chefes de cozinha” reclamava da “finura”
em que havia ficado a polenta que iria nos “mercados”, e que tinha sido preparada por outro
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pois é do somatdrio de sucessos que se constroi seu prestigio na comunidade
batuqueira. Portanto, a corregdo ou deslize de um de seus membros, recai sobre
todos, mas principalmente sobre seu Pai-de-santo, que € a expressdo maxima da
identidade e a legitimidade da Familia-de-santo. A reciprocidade na sociabilidade das
“Festas” e nas relagdes cotidianas da “Casa” com seu Pai, padrinho, ou irmdos-de-

santo, sdo condi¢des essenciais para a aceitagdo de um batuqueiro na “Grande

Familia”.
v \ . .
A'feciprocidade é, a meu ver, o principio que norteia as relagdes no

ciclo de “Festas” das “Casas de Religido” que formam a comunidade batuqueira da
Safira e arredores. Outro fator definitivo nas relagdes entre os batuqueiros ¢ a
g’r@? Ela regula as posigbes de prestigio de cada individuo, mas
;ﬁ:ﬁipalmente, o valor e o respeito devido a cada um na comunidade batuqueira.
Esta hierarquizagdo esta presente entre os orixas no pantefio batuqueiro, visivel na
separagdo entre os “santos velhos” ou “Cabegas Grandes” (Oxala, lemanja) e os
“santos novos”. O mesmo principio doz@@dgngp,ms.ﬁma' velhos”, os mais
experientes “na Religido”, é a primeira regra de bem portar-se que um batuqueiro
aprende®. Assim sendo, durante uma “Festa”, o ato de “bater a cabe¢a” para o
“Para” e para o Pai-de-santo “dono da Casa” é uma pratica obrigatéria, 0 mesmo
deve ser feito com o seu Pai-de-santo e para os irmdos-de-santo dele, pois sdo todos
da mesma “bacia”, isto é, da mesma geragio de “Aprontamento”. Quando se vai a
uma ‘“Festa” ou visitar um conhecido que estd no “chdo”, é “obrigacdo” “bater
cabe¢a” para todos que estiverem no “chdo”, afinal seus orixis pessoais estdo
“comendo”. Também, a Mie-de-santo lider da comunidade recebe o mesmo respeito
dos filhos-de-santo, seus, e dos outros Pais-de-santo, ndo importa em que grau de
iniciag@o ou idade. Outra “obrigag¢do” ritual de respeito a hierarquia religiosa é o ato
de pedir “agd” - uma leve curvatura com a mio no peito - antes de comer o “pirdo”
no “Serdo”, e antes de “entrar na roda” nas suas primeiras voltas, na noite da

“Festa”.

“cozinheiro”: “Olha s6 isso aqui! Uma miséria dessas pega mal. Depois as pessoas levam o mercado
pracasa, e vdo sair por ai falando mal da Casa, que a gente t4 aqui regulando polenta. Cruzes!”

O fato de “ser velho na religido” ndo implica necessariamente em idade, mas em tempo de
iniciagdo. Assim, um “pronto” pode ter 7 anos, como foi o caso de Inara. Certa vez, vi uma mie
repreendendo seu filho: “Isto sdo modos, até parece crianga, tu jé é bem velho na religido, te
comporta com a tua idade ”. Era um menino de no maximo 5 anos.
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Inicio de uma “Festa”

A 1

O ato de “pedir agd” é obrigatério quando se “entra na roda”, para

seu Pai-de-santo, para o “dono da Casa”, para o “Pard”, para os tamboreiros e,
depois, para cada um dos “pronfos” presentes. A identificagio dos “promtos” é
facilitada por eles usarem guias especiais, mas percebb que alguns jovens
batuqueiros “pedem agé” a todos, o que € visto positivamente, como sinal de polidez
e educagdo, evitando deixar alguém importante de fora. Também os orixas quando
“chegam” “pedem agdé” ou “batem a cabega” para o “Para”, para a porta da rua,
para os tamboreiros, para o orixa do “Chefe” e, depois, para cada um dos orixas
incorporados, conforme for a relagdo hierarquica. Mas também acontece de orixés
virem “bater cabega” para batuqueiros ndo incorporados, em respeito a seu orixa
pessoal. Para estes casos Mie Tereza explica: “Ela ndo veio bater cabe¢a pra mim,
Jfoi pro Xapand que é santo velho. Assim como eu ndo bato cabega pra ela, bato pro
Xapand dela, que é santo como o meu”. Nas “Festas” da comunidade da Safira,
sempre me chamou atengdo a imensa troca de respeitos durante o momento de
“pegar axés” com os orixds . Este momento ¢ um dos pontos altos da

L

confraternizagdo das “Festas”. O ato de “fomar axé” com um orixa é prova de
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apré(;o e respeito por ele, tem carater terapéutico (¢ uma limpeza energética), afetivo
(é um grande cumprimento) e de reconhecimento (é uma troca de respeitos).

Algo similar acontece entre os “pecadores” mas nio s6 por
“obrigacdo” ritual, mas também por sociabilidade'*. Quando as pessoas vdo
chegando na “Festa”, os “donos da Casa” devem recebé-los, cumprimenta-los e
tocar a sineta enquanto as visitas “batem cabeg¢a no Pard”, depois se abragam e
beijam as m#os. O ato de beijar as mdos é o cumprimento por exceléncia dos
batuqueiros. E também sinal de aprego e respeito, por isso deve-se cumprimentar as
pessoas “mais velhas” na religido, e aqueles a quem se conhece. Neste ato,
reciprocidade e hierarquia, literalmente ddo-se as méos e as beijam, num gesto que €
a expressdo pura da sociabilidade, mesmo entre pessoas que, as vezes, nem se
conhecem. Aqui também a hierarquia se clarifica, visto que, algumas mfos sdo
apenas beijadas, outras sdo beijadas e retribuem, umas antes e outras depois, e nunca
o contrario. Cumprimentar-se, ou reconhecer-se, é uma “obriga¢do” nas “Festas”.
No cotidiano da “Casa” de Mide Tereza a pratica segue 0 mesmo principio, apenas
suprime-se o ato de “bater cabega” para ela, mas beijar sua mio e a da madrinha
pedindo a bengdo de seu orixd é “obrigagdo”, na chegada e na saida. E o mesmo
ocorre nas conversas telefonicas, o que nem sempre € facil, dependendo de onde se
liga"®.

Este reconhecimento da hierarquia, sem duvida é mais evidente nos

cumprimentos, mas ele estd presente em todos os niveis da interagdo entre os
batuqueiros, na ordem de servir, nos presentes e nos assentos oferecidos, na
preparagio diferenciada dos “mercados”, na forma de dirigir-se a alguém, na sua

forma de olhar, etc. A sociabilidade batuqueira alicer¢ca-se em gentilezas e

— et

g

preterimento que traduzem o reconhecimento do respeito devido a pessoas, que para
os membros da comunidade, tém mais tempo de dedicagdo “a Religido”, orixas com

mais “axé”, mais conhecimento, mais peso social, enfim, mais “fundamento”. Este

respeito aumenta mais ainda quando o “mais velho” tiver mais idade. Este fato é

14

9994).

Sobre a Sociabilidade Batuqueira, para uma descri¢do bem mais detalhada ver Polvora

A maneira como os batuqueiros se cumprimentam, ou falam de assuntos relativos 4 sua

" religido, quando se encontram em contextos sociais diversos de seu universo simbolico, daria um
capitulo a parte. A unica coisa que posso dizer é que se possivel, segue-se o protocolo, sendo, as
pessoas compreendem e adotam atitudes discretas.
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particularmente flagrante no respeito e cuidado com que sfio tratadas as pessoas
idosas e, também, no carinho com que s30 recebidos os “santo velhos” (Oxala,
Iemanja, Oxum Velha) nas “Festas”. O contraste deste respeito com os velhos é
enorme se comparado com a certa tolerncia para com os “abusos” das criangas,

sejam elas humanas ou divinas, orixas criangas (Baras, Odé e Otim), ou “axéros”.

O numero de criangas pequenas nas “Festas” da comunidade da
Safira € grande, bem como a liberalidade em relagdo as suas atitudes, o que as vezes
pode resultar num certo “ruido” durante atos rituais importantes'. Desde muito cedo
elas participam das “rodas”, muitas vezes, no colo dos pais, aprendendo a dangar, a
cantar ¢ a portar-se. Conforme véo tornando-se um pouco maiores, as criangas v3o

diminuindo seu comportamento “abusado” e assumindo uma dignidade e discrigdo

16 Tenho a impressdo que até os sete anos as criangas possuem um comportamento mais

permissivo. A partir de entdo, comegam a atingir uma maturidade um tanto precoce em seu
comportamento publico, quando a conduta polida comega a ser incorporada.
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surpreendente para seu tamanho. O valor da crianga no ritual é marcado em trés
momentos principais: na “mesa de béjis”, quando sdo literalmente “servidas” pelos
orixas, devendo comer um pouco de cada comida, nas ‘rezas das Mades” -
principalmente Oxum - quando estes orixas tomam os bebés no colo e os levantam
no ar, mostrando-os para o Bara pela porta da rua e, depois, levando-os para o
“Para”, passando-lhes seu “axé”; e no momento final da “Festa”, quando chegam
os “axéros”, que passam a brincar com tudo, terminando a “Festa” numa grande
algazarra que “suja” todo o ambiente de comida e restos da decoragdo da “Festa”. E
no momento final que a comida e os enfeites sdo partilhados até sua destruigdo, numa

alegria apoteotica, pelos “deuses criangas”'’

. Este extravasamento € permitido apenas
a elas, assumindo assim uma forma de inocéncia, que nem sempre combina com a

seriedade das palavras que dizem os “axéros” para os membros da Familia, durante

suas brincadeiras.

Se reciprocidade e hierarquia sio fundamentais na relagdo entre os

batuqueiros na rede de “Casas” da Safira, atras ndo fica a sua conduta moral. Esta

= Corréa descreve bem este cardter de “de inversdo” que possui o axéro, quando batuqueiros

“de respeito” incorporam criangas abusadas, brincalhonas, “jogando” dirctamente com os
espectadores e literalmente “quebrando” a divisdo cénica do espago ritual. Neste momento a “Casa”
inteita torna-se espago de brincadeira e extravasamento. Para mais informagdes ver Corréa (1992,
123-124) e Pélvora (1994: 260-270)
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deve primar, antes de tudo, por uma economia de atitudes durante as “Festas”, o que
inclui gestos, conversas ou “flertes”. Ndo que ndo haja espago para o afeto, apenas ha
a cobran¢a de que durante as “Festas”, a prioridade seja a pratica religiosa. Esta
énfase é flagrante na exigéncia que fazem as MZes-de-santo, para que durante a
“Festa” as pessoas fiquem quase que o tempo todo no “Saldo”, podendo ficar de
fora, apenas as mulheres menstruadas - que ficam por isso, interditadas de pisar no
“Saldo” - , o “pessoal da Cozinha” e aqueles que vdo rapidamente fazer uma pausa
para descanso ou lanche. No mais, deve-se permanecer no “Saldo”, evitando
dispersdes perigosas. |

Normalmente, ndo ha problemas com isto, pois este controle dirige-se
mais aos adolescentes, evitando que surjam “conversas” sobre a honra de alguém.
Nestes casos, podem até mesmo ocorrer conflitos graves, com conseqiientes
discussdes que se estendem para fora da “Casa de Religido”. Todavia, volta e meia a
énfase de que “esta é uma Casa de respeito”, relega estes questionamentos para o
segundo plano que lhe ¢ dado. Mde Tereza instrui assim seus trés netos adolescentes:
“Vocés se comportem, no Batuque vocés sGo umas freiras, querem namorar, querem
festiar, tudo bem, mas fora dali”. Tal discussdo pode parecer banal, mas para os
batuqueiros em questdo, ela ndo o €, posto que, o fato de ter uma filha “bem falada” é
uma preocupa¢io e um patrimOnio para a sua familia. Este é um fenémeno que me
parece estar de acordo com a organizagdo familar em grupos populares de moral
tradicional.

No entanto, o comportamento afetivo dos adolescentes ndo é a
principal fonte de preocupag¢io com a moral dos batuqueiros, ela se concentra no seu
comportamento ritual, na sua corre¢do e na atitude de humildade diante deste
conhecimento. “Um bom batuqueiro ndo fala”, diz Mie Tereza, ou como
regularmente vejo batuqueiros de uma vida inteira proclamarem que sabem pouco ou
nada, como ¢é o caso de Mie Tereza, que sempre repete: “Eu ndo sei nada, quem
sabe é o Xapand, ele é que faz tudo. E é assim mesmo, porque o que eu sei é a
“pratica”, mas quem faz tudo é ele”. Esta atitude de nfo colocar-se acima dos
orixas, dos batuqueiros “mais velhos”, ou dos “fundamentos”, é o maior valor que a
conduta moral de um batuqueiro pode alcangar. E a opinido publica é o férum ultimo

deste julgamento. Mae Tereza diz com frequéncia: “Te gruda na Inara, te gruda na
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Madalena, elas sdo velhas na Religido, assim vocés ndo fazem bobagem”. Seguir um
batuqueiro antigo e respeitado “na Religido” é a maneira correta de aprender as
praticas rituais e de como portar-se dignamente. Neste processo, as palavras sdo
desnecessarias ou indesejiveis. Perguntas demais revelam ignorancia, explicagdes
demais, soberba ou protecionismo, por isso nos “Serdes” as duvidas sdo tiradas na
imitagdo. As perguntas ficam para depois, quando se esta no espago intimo de sua
“Casa de Religidio”, entre seus parentes-de-santo.

O “saber-fazer” e o “saber-portar-se” sdo os maiores objetivos na
conduta de um batuqueiro e seus erros nestes quesitos podem ser objeto de
comentarios que, estes sim, podem gerar conflitos graves. Um exemplo disto ¢ a
expressio “catar”, quando estranhos ou parentes, nio tio amigos, ficam & espreita
das falhas dos batuqueiros no cumprimento dos “fundamentos” ou dos dramas
surdos que se passam no seio da Familia-de-santo. Como diz Mae Tereza: “Numa

Casa de ReligiGio a gente tem que ser cego, surdo e mudo”"'®

, pois a “fofoca” € o
estopim para muitos conflitos. Esta atitude € assim resumida por Mie Tereza:
“Batuqueiro é brincadeira. Qualquer coisa que tu faz de errado, sempre tem gente
de olho pra depois sair falando”.

Tal controle pode estar diretamente ligado a estrutura conflitiva das
religides afro-brasileiras, nas quais a descentralizagdo e autonomia das “Casas” de
culto coloca-as em constante disputa e/ou potencial dissolugéo, com a iminéncia de
formagdo de novos nicleos. Mas, acredito que n3o seja s6 isso. O proprio sistema de
prestigio batuqueiro, fundado na afirmagfio de seu rigor de cumprimento dos
“fundamentos” e no cumprimento do cddigo de sociabilidade, coloca os batuqueiros

em constante avaliagdo pelos membros de sua comunidade. Segundo Corréa (1998),

um dos principais aspectos das dindmicas conflitivas entre “Casas de Batuque”, ou
mesmo entre os batuqueiros, é a acusagdo de “‘falta de fundamento” e o potencial d
desconfianga que ela expressa ou produz. A acusagio de “falta de fundamento” acab
sendo uma das armas mais poderosas que os membros de uma Familia-de-santo
possuem em sua interag@o, e a conduta, publicamente reconhecida, é a maior defesa \

contra esta forma de ataque ao prestigio pessoal. Contudo, uma depende diretamente

18 Sobre este fato, sempre me chamou a atengfo nas “Festas” o controle da fala dos batuqueiros

mais- experientes durante seus momentos em interagdo fora do “Saldo”, podendo predominar uma
atitude econdmica ou entdo de assuntos “neutros”, engragados ou alheios ao ambiente.
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da outra, pois a confianga adquirida na comunidade é a garantia Gltima contra a
desconfianga que os conflitos na comunidade produzem. Ambas sdo as faces diversas
de uma mesma moeda, na qual o controle da coletividade conforma a pessoa pela

énfase em sua conduta publica. Como afirma Corréa:

“Também no plano ritual a acusagdo tem o efeito de evitar
grandes invengdes. O medo desta, obriga o individuo a cumprir os
preceitos, fazendo com que este ndo se afaste excessivamente da
tradi¢do. Através da acusagdo, o grupo enquadra seus membros nas
normas coletivas. Por outro lado, tornada excessivamente publica, (...),
a acusagdio produz um efeito reverso, mostrando-se capaz de unir os
demais membros da comunidade contra o acusador” (Corréa, 1998:
275)

Assim, a ambigiiidade entre confianga e desconfian¢a que a acusagio
de “falta de fundamento” revela, produz um poderoso efeito de conformagio da
singularidade da pessoa batuqueira, englobando-a na identidade coletiva. Por isso, a
maior tolerdncia com os erros dos “mais novos na Religido”, afinal, estes ainda sdo
“bebés”, uma espécie de “Béjis” na pratica dos “fundamentos”, ou seja, com menor
peso social, menos experiéncia, menor singularidade e, portanto, passiveis de menos
cobrangas ou acusagdes. Entretanto, os dois niveis estdo em relagdo dialética, o que
explica a ndo fixidez de condutas ou de praticas rituais, passiveis de renovagio.

Este “controle” que pode parecer algo “parandico”, na pratica fféo o &,
ele pode ser muito divertido, e fonte de muitas risadas. Um bom exemplo disto € a
pratica de “comentar o Batuque” apds a “Festa”. Ali, os equivocos, os acertos,
inabilidades, as grandes ag¢Ges, dos presentes e dos ausentes, sio motivo de
comentarios em que o riso atua como importante canal de distensdo e de corregio,
clarificando duvidas em atitudes e agGes que, esclarecidas, espera-se ndo serdo mais
repetidas'®. Outro fato definitivo sobre a conduta batuqueira na rede, a meu ver, é

que ela ndo elimina a intensidade das emog¢des dos individuos na interagdo. Ao

9 O riso, para Propp divide-se entre as fung¢des moralizadoras, de inversdo ou de distensio,

ambas ligadas a estruturas morais rigidas, dignas de reforgo, critica ou flexibilizagdo. Para o autor rir é
antes de tudo um ato moral, “E possivel rir do homem em quase todas as suas manifestagies.
Excessdo feita ao dominio dos sofrimentos (...), tanto a vida fisica, quanto a vida moral e intelectual
do homem podem tornar-se objeto de riso”. Enfim, se ri do que ¢ ridiculo (risivel), e “para rir ¢
preciso saber ver o ridiculo, em outros casos é preciso atribuir as agdes algum valor moral” (Propp,
1965: 40).
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contrario do que pode parecer, esta polidez, dignidade e comedimento nas reagdes
nio leva a um superficialismo ou inautenticidade nas relagdes®’, ela cria uma aura de
suspense, que se traduz numa sutileza das relagdes, em que o “subtexto” diz mais do
que qualquer palavra ou agdo exterior’".

“Festeiros” apés a “Festa”

A proposito, desta “sutileza” nas reagdes, percebo que a propria
incorporagdo e a expressdo dos “orixds no mundo” primam por uma economia nas
agOes e palavras. Aquilo que fazem os orixas tem um alto valor para os batuqueiros

da comunidade, seus atos ndo se centram na sua espetacularidade, mas na verdade

= Geertz a proposito de autocontrole nas reagdes emocionais dos balineses, também percebe

que esta economia ndo implica em artificialismo ou frieza, ao contrario expressa uma intensidade
emocional unica. “do contrdrio, é um nervosismo difuso, habitualmente controlado, embora
virtualmente paralisante em certas situagdes, ante a perspectiva (e o fato) da interagdo social, uma
preocupagdo crénica geralmente penetrante, de que ndo se possa agir com a finesse exigida” (Geertz,
1989: 268). O mesmo parece-me pertinente para a economia na interagdo entre os batuqueiros, que
torna as relagdes mais sutis e a percepgdo seletiva.

= Stanislawiski compreende o subtexto como anterior ao texto, dando-lhe o sentido que
ultrapassa a forma, superando o codigo em alguns de seus aspectos, “O fexto é fornecido pelo
dramaturgo, e o subtexto pelo ator. Somos propensos a pensar que a pega escrita ndo é uma obra de
arte acabada, enquanto ndo for levada a cena por atores que se apropriam de suas palavras. O ponto
principal de qualquer criagdo deste tipo é que o subtexto se encontra em sua base. A parte
substancial do subtexto estd nas idéias nele implicitas, e que transmitem a linha de logica e de
coeréncia na forma mais clara ou menos definida” (Stanislaviski, 1989:149). Portanto, o subtexto
estd para a propriagdo particular que os atores fazem do codigo, assim como a sutilileza das relagdes
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holista que eles revelam. Para um leigo ir a uma “Festa” de Batuque pode ser algo
entediante, pois dificilmente ele vera algo além de um grupo de orixas “dangando” a
noite inteira, rodeados por um circulo de pessoas que “dangam” sem tirar os olhos
deles. Mas para um batuqueiro da comunidade, desfilam diante de seus olhos uma
imensidade de dramas humanos, divinos, existenciais, que s quem conhece os
protagonistas ou esta envolvido por eles, percebe a profundidade daquelas presengas.
Figuras que buscam unificar dois mundos conceitualmente divididos, o dos deuses e
o dos homens, dando vasio a conflitos existenciais de suas pessoas singulares e

coletivas.

Por todos estes fatores, a ‘s clablhdade batuqueira revela-se um fat
social altamente complexo, incorporando na conduta dos batuqueiros, principios
estruturais de sua visio de mundo, tais como a hierarquia, a reciprocidade e o
prestigio. As “Festas Batuqueiras” sdo os momentos privilegiados dentro do tempo
social de uma “Casa de Religido”, em que a sociabilidade é reforgada, mcorporando i
os individuos a estrutura social da comunidade e fortalecendo sua cosmovisdo, pelo
aprendizado na interagdo com os membros do grupo. Neste processo, a sociabilidade-
revela, a meu ver, um elemento importante na constituigio da pessoa batuqueira, o
carisma pessoal como expressido de seu prestigio social..

Um batuqueiro €, pois, “avaliado” pelo aprego que a comunidade tem
por sua pessoa. Seu respeito aos “outros”, sua dignidade, sua alegria, sua discri¢io,
sua humildade apesar de sua posi¢do, sua corregdo moral e tantos outros aspectos de
sua conduta, que sdo fatores intrinsecos a seu prestigio e, por consequéncia, a
constitui¢do de sua autoridade moral. E, neste sentido, nfio sé sua pos1<;ao ritual € seu

“saber-fazer” na pratica dos ﬁmdamentos mas sua gaor

fazem do batuqueiro um sujeito “de respeito”. Afinal, iniciagdes podem ser
compradas, como contam ocorrer em “Familias sem fundamento”, mas o respeito
ndo, ele s6 pode ser conquistado.

0] a@@p para os batuqueiros pode parecer secundario para a
construgdo de sua pessoa, mas, na pratica, nio é. O de uma M3de-de-santo é
fundamental para a constituicdo de uma Familia~de“santo, ele determina sua

capacidade de agregar individuos, de manter seus filhos-de-santo, de fazé-los

entre os batuqueiros traduz sua habilidade singular em manejar o cédigo de comportamento honrado;
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incorporar a obediéncia & hierarquia, de estabelecer justica nas relagdes de
reciprocidade, de gerenciar recursos humanos, econdmicos e simbolicos. Enfim, ser
um Pai ou uma Mie-de-santo implica em incorporar uma autoridade tradicional, em
que o carisma institucional e o carisma pessoal imbricam-se numa simbiose
construida ao longo de uma vida inteira. Por isso, uma conduta tida como ilibada € o

maior patriménio a ser conquistado.

Acredito que o @sﬁa@ esta ligado a p@ do batuqt@o,

i b€

enquanto o carisma institucional é indissocidvel do prestigio do seu orixa, entretanto,
na realidade de uma Familia-de-santo estes niveis de carisma imbricam-se de tal
maneira na pessoa de seu lider, que ele é ao mesmo tempo, um individuo ¢ uma
pessoa publica, chefe politico e personificagdo da identidade coletiva de sua Familia.
A esse modelo de autoridade tradicional Weber (1961) procurou dar conta com a

no¢do de dominag3o tradicional. Para o autor, vigente

“quando sua legitimidade repousa na crenga da na santidade
de ordens e poderes senhorais tradicionais (“existentes desde
sempre”). Determina-se o senhor (ou os vdrios senhores) em virtude
de regras tradicionais. Aele se obedece em virtude da dignidade
pessoal que lhe atribui a tradi¢do. A associagdo dominada é, no caso
mais simples, em primeiro lugar uma associagdo de piedade
caracterizada por principios comuns de educagdo. O dominador ndo é
um superior mas senhor pessoal: seu quadroa administrativo ndo se
compde primariamente de funciondrios “mas de servidores pessoais”,
e, os dominados ndo sdo “membros da associagdo”, mas 1)
“companheiros tradicionais” ou 2) “suditos”. Ndo sdo os deveres
objetivos do cargo que determinam as relagbes entre o quadro
administrativo e o senhor: decisiva é a fidelidade pessoal do servidor.
[grifos meus] (Weber, 1961:148).

Acredito que para as categorias que propde Weber, existem nogdes
similares para os batuqueiros, tais como, o discurso sobre a autenticidade dos
“fundamentos” advinda do passado, “desde o tempo dos escravos”, a nogio de “linha
- de frente”, para designar os membros a frente da “Casa de Religido”, o “aprendizado
ds fundamentos” como principio unificador dos sujeitos e o vinculo de confianga
entre Pai e filho-de-santo. Outro aspecto que me parece pertinente nessa associagdo €

o potencial de personalizagdp que autoridade tradicional traz em si.

expresso na conduta “de fundamento”'.
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Segundo o autor, por paradoxal que parega, este sistema altamente

~Coletivizador funda-se num alto grau de i dos sujeitos em altas

posi¢des hierarquicas. Segundo Weber, ha o “duplo reino. 1) da relagdo do senhor
materialmente vinculada & tradicdo e 2) da aclo do senhor, materialmente

independente da tradi¢do”, pois num sistema desta natureza,

“néio se obedece a status, mas a pessoa indicada pela tradi¢do
ou pelo senhor, tradicionalmente determinado. As ordens sdo
legitimadas de dois modos: a) em parte em virtude da tradi¢do que
determina inequivocamente o conteudo das ordens e da crenga no
sentido e alcance destas, cujo abalo por transgressdo dos limites
tradicionais poderia por em perigo a posi¢do tradicional do prdprio
senhor; b) em parte em virtude do livre arbitrio do senhor, ao qual a
tradi¢do deixa espago correspondente”. (Weber, 1961: 148)

Neste sentido, o discurso que os batuqueiros produzem sobre “os

Jfundamentos” de sua religido revela ndo a existéncia de um §onjunto imutavel de

conhecimentos que se perpetua no tempo, mas um 6c’>digo de cond@ (religiosa,

moral, social, politico e juridico) qu que é constantemente reatuahzado pela negociagao

entre os membros da comunidade no presente. Esse forum ultimo inclui ndo apenas

uma “Casa” ou a rede de “Casas”, mas a de opinido publica como um todo,
representada também nas “visitas”. Nesta relagdo, o sobre o passado e o
contato auténtico com os ancestrais ilustres, desempenham um papel fundamental,
senido sua reinterpretag¢do produzida por aqueles sujeitos que possuem mais tempo de
pratica ritual, uma pessoa coletiva e singular mais solidamente constituida, uma visdo
de mundo mais bem consolidada, maior espago de atuagfo social e, principalmente,
maior reconhecimento publico em sua comunidade. E neste sentido, a conduta
inquestionavel é fundamental.

Entretanto, esta posigdo de lideranga que determinados Pais-de-santo

antmgem na comunidade ndo é percebida pelos batuqueiros como fruto de uma

e A e

Ati mmmw na qual os chefes tornam-se

“especialistas em fundamento” por tempo de pratica e “aprontamentos” rituais.

Outros batuqueiros, de alto nivel hierarquico, possuem os mesmos atributos e nio

alcangam estas. posigdes. A\(lideranqa para_os_batuqueiros fadvém da posse de um
' e———————
orixa pessoal poderoso, com seu “axé” que se manifesta ¢ transmite no corpo do
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lider, possuidor de uma conduta idealizada ¢ com um destino que foi tragado pelos
“santos”. Afinal, “as coisas nunca sdo como a gente quer e sim como ELES
querem...”. Por isso, parece-me que, no Batuque a autoridade ¢ diretamente ligada ao

carisma do lider, ou seja,

“uma qualidade pessoal considerada extracotidiana (na
origem, magicamente condicionada, no caso tanto dos profetas quanto
dos sabios curandeiros ou juridicos, chefes de cagadores e herdis de
guerra) e em virtude da qual se atribuem a uma pessoa poderes ou
qualidades sobrenaturais, sobre-humanas ou, pelo menos, extra-
cotidianas especificas, ou, entdo, se a toma como enviada por Deus,
como exemplar e, portanto, como “lider”. (Weber, 1969:158-159).

Algumas nogdes que Weber utiliza para estudar os sistemas
tradicionais de carisma rotinizado parecem-me pertinentes para estudar o valor
politico-administrativo e, principalmente, sucessorio do aprendizado batuqueiro,
outras nio. Weber centra sua analise na idéia de dominagdo politica, na qual os
sistemas primariam por uma racionalidade estratégica, que faria da autoridade do
lider um fendmeno de carater quase unilateral, separando os sujeitos entre
dominador, seus seguidores mais proximos e os dominados. atuque) pelo

. . A vl
menos, estes aspectos ndo sdo tdo rigidos, visto que, segundo Corréa (1998), que

recorre a teoria Simmeliana de conﬂito, a _propria a‘ilibrigia\e a.meacadora dos Pais-

de-santo € relativa, pois se funda numa amuéncia ou estetizacdo do temor por parte

e ——

dos adeptos. E, se o fider controla os seus “filhos”, ele também fica sob o controle do

“Wmmm -~

sistema’?. Weber ao perceber o alto grau de autonomia que possuem os sujeitos nas
mais altas posigdes hierarquicas em sitemas tradicionais, abre espago para a
peréepqﬁo de singularizagdo dos “Chefes” das Familias-de-santo. Para o autor,

quanto mais o sujeito estiver englobado pelo sistema coletivizador, mais

PR

B Sobre a duplicidade desta relagio afirma Corréa: “De fato, na hierarquia do templo, pai-de-

santo e filho-de-santo representam um binémio indissocidvel nas investiduras que compb‘em a
estrutura soeial do culto. 0 exercicio do papel que cada um representa ndo prevé, porém, regras.

[citas que_determinem os., bs. limites-do-mando-e-da.obediéncia, o Wmte.a,,abgz:ng_pamo
c Ye{o

anﬂtto Lu Jjoga e negociagdo, de que ambos participam: cada um dos envolvidos, embora assuma o

”ﬁ‘&ﬁffbrmdl‘” ue lhe cabe, tenta constantemente redefinir limites, observande o outro, calculando

suas préprias possibilidades. e. as..dele -no-sentido de-manter -ou. ampliar sua parcela de poder,
deSénvolvendo estratégias para atingir seu fim” (Corréa, 1998:153).
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singularidade ele atinge, numa relagdo dialética expressa na associagdo entre o
carisma pessoal e o carisma institucional dos lideres®.

Acredito que a teoria Weberiana sobre a sucessdo e o aprendizado
carismatico pode ser relacionada com o aprendizado batuqueiro. Segundo o autor, o
‘carisma pessoal, por seu carater efémero, requer provas de afirmagdo pois“.. se o
agraciado carismdtico parece ser abandonado por seu deus ou sua for¢a mdgica ou
herdica, ou se falha o sucesso de modo permanente e, sobretudo, se sua lideranga
ndo traz nenhum bem estar aos dominados, entdo ha a possibilidade de desvanecer
sua autoridade carismadtica” (Weber, 1968: 159). Um dos aspectos mais
carateristicos do transe no Batuque é que ele esta sujeito a provas, as quais, oS
“orixds no mundo” podem ser submetidos a qualquer momento, quando houver
desconfian¢a de “seu fundamento”. Elas sdo consideradas os maiores “segredos da
religido” e, conta Mie Tereza, “antigamente, quando um orixd ‘nascia’, a primeira
coisa que ele passava era por uma prova..”. Tais afirmagdes, geralmente, eram
através de suplicios fisicos (entre eles 0 “axé de varas™), nos quais a resisténcia ou o
nio ferimento do orixd comprovavam o “fundamento”. Mesmo hoje, apesar das
“provas” serem acontecimentos pouco freqiiéntes na rede, é impossivel nio pensar
nelas quando os “orixdas no mundo”, deliberadamente, superam limites fisicos de
resisténcia, dor, for¢a ou medo, diante da “roda”, submetendo seus filhos a
“sacrificios” que “comprovam’ seu ‘fundamento”. Por isso, as “Festas” nas quais 0s
orixas “nascem”, ou “chegam”, sio momentos privilegiados para a afirmagio da
forga magica de seus “filhos”, isto é, de seu “axé” pessoal*.

A sucessio para os batuqueiros é vista antes de tudo, como a
transmissdo desse “axé”, de forma concreta. Um Pai-de-santo que possui um “axé”
poderoso, antes de morrer, deve passa-lo para seus filhos-de-santo, que tém por
“obrigagdo” manté-lo e aumenta-lo, passando-o para outras geragdes. Desta forma, a
sucessdo batuqueira pode ser percebida como a manutengdo de um carisma pessoal e

7

institucional, pois o “axé” é ,a0 mesmo tempo, patrimOnio de toda uma Linhagem

B Para Weber a relagio controle/autonomia sobre agdo dos lideres é mais visivel na invengio

tradicional: “K impossivel no caso do tipo puro de dominagdo tradicional ‘criar’ deliberadamente um
novo direito ou novos principios administrativos mediante estatutos. Criagdes efetivamente novas sé
podem legitimar-se, portanto, com a pretensdo de terem sido vigentes desde sempre ou reconhecidas
em virtude do dom da ‘sabedoria.” (Weber, 1969:148).
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“de santo”, de uma Familia especifica, e de seus membros, no presente. A primeira
vista, a rotinizagio deste “axé” poderia ser vista em termos weberianos como
estratégias para sua manutengdo, principalmente, através da “designagdo do sucessor
pelo portador anterior do carisma e o reconhecimento pela comunidade” (Weber,
1961: 162). Alguns pressupostos émicos poderiam confirmar essa assoctagdo, pois 0
sucessor de um Pai-de-santo em sua Familia tende a ser aquele que recebe seu “axé
de santo”, expresso em seus objetos rituais. Todavia, varios de seus “filhos” ganham
“axé de faca” e “buzios” ou alguns de seus objetos rituais, o que os qualifica como
Pais-de-santo. E, mais, nem sempre aqueles que séo escolhidos como sucessores por
ele em vida, tornam-se os lideres da Familia. Este foi o caso de Mie Stela que
mesmo tendo “filhos” de sua familia bioldgica®®, segundo Pernambuco Nogueira,
presidente da CEUCAB, “ndo teve sucessora”. Ela mesma, tida como sucessora de
Manoelzinho de Xapand, ndo era da familia biologica deste. Mde Santinha, que,
penso, esta a frente de um dos micleos de seus descendentes, ndo era sua filha
bioldgica. Assim, acredito que, mesmo os filhos de Mie Santinha ndo possuem uma
posicdo sucessoOria garantida, apesar de, muitas vezes, isso parecer um fato
consumado. Sua afirmagdo, ou nfio, ocorrera quando o momento chegar. Por isso, 0
segundo pressuposto da acertiva de Weber, parece-me o determinante para a
sucessdo nas linhagens batuqueiras, ou seja, mais que a “designacdo do sucessor
pelo portador anterior do carisma’, o que garante a lideranga é o “reconhecimento
pela comunidade”.

E, neste sentido, a conduta de um Pai-de-santo é definitiva para a
afirmagdo de sua pessoa publica. Dela dependem seu potencial de agrega¢do de
individuos, sua capacidade administrativa, sua generosidade, sua autoridade, seu
dinamismo, seu rigor ritual e sua conduta moral. Estes sio os maiores \}alores para os
filhos-de-santo nas “Casas” da rede, fato que faz dos Pais-de-santo, lideres e
modelos de conduta.

Por tudo isso, acredito que Ogum Milaié é indissociavel da pessoa de Mae

Santinha, em sua dimensdo singular, fisica e existencial, bem como, em sua

" Assim, a maxima “Batuque é sacrificio” tem implicagdes filosoficas, sociais e politicas, mas,

certamente, corporais. Segundo Mie Tereza “por isso dizem que batuqueiro vive pouco™..
2 Quando falo “familia bioldgica” ndo quero dizer especificamente cosangiiinidade, mas
micleo familiar, procurando separar de Familia-de-santo.
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dimensdo social, enquanto lider politica e espiritual da sua comunidade, a “Grande
Familia” da vila Safira e arredores. Essa figura simbiotica consiste no valor maximo
que a pessoa batuqueira pode atingir em vida, para os membros da rede. Ogum
Milaié € a expressdo fisica dos “fundamentos”, é a tradigdo personificada num orixa,
que vive em uma Mae-de-santo, que é¢ uma mulher especifica, viva, e que, um dia, se
tudo correr bem, se tornara um ancestral. O Ogum Milai6 e Mie Santinha sdo uma
pessoa sO, um valor e um personagem ritual. Ou como disse o orixa de um irmao-de-
santo seu, em sua prelecdo final numa “Festa” que sucedeu um grave conflito na

“Grande Familia”:

“Essa que esta aqui, desde o tempo da nossa Mde ndo é
chamada pelo nome, mas pelo apelido, Santinha, porque sempre foi
isso mesmo, uma santa. I esses que estdo aqui, esses sdo de fé. Esses
sdo os que estdo sobre a bandeira do Milaio. E, esse orixd, que
consegue reunir essa quantidade de filhos-de-santo sobre os seus
bragos, esse é guerreiro. Por que s6 com muito fundamento, muito
amor a Religido, e com o amor de seus filhos pra fazer uma Festa
dessas. Ogunhé!”

Mie Santinha do Ogum Milaio
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3.3 As relagées de aprendizado em uma Familia-de-santo

Mas afinal de contas, ggmn.ns.ham:lncims_apmndem—a@l}g € sua

religiio? Trabalhando. Seja na preparagdo dos “Ebds” durante os “Serdes”, seja
aean
durante a “Festa”, cumprindo suas “obrigagdes” rituais de dangar, cantar e portar-se,
ou ainda, no engajamento no trabalho diario de uma “Casa de Religido”, auxiliando
seu Pai-de-santo nas praticas do “Pard” e nas atividades de sua manuten¢do e
limpeza, além é claro, do servigo doméstico da “Casa” e eventuais reformas no
templo. Todos estes momentos sdo privilegiados para o do dos filhos-de-
santo, pois sua convivéncia com o Pai-de-santo ou com batuqueiros mais experientes

¢ intensificada. Sobre essa relagdo de aprendizagem, afirma Pélvora:

“... 0 corpo e a pessoa batuqueira sdo ritualmente construidos
através de longas etapas de aprendizagem e incorporagdo dos
Jfundamentos batuqueiros na sua vida cotidiana e religiosa, sob a
orientacdo de um magistério inicidtico, os pais e mdes-de-santo. A
medida em que o filho-de-santo vai avangando nos passo de sua
iniciagdo, estard, também, ingressando numa ordem Ssocio-
cosmolégica, onde o corpo e suas sensagbes ocupam lugar de
destaque” (Pdlvora, 1995:125).

Desta forma, o trabalho no Batuque deve ser percebido como uma
atividade ritualizada que constréi no sujeito um conhecimento auténtico e prepara
seu corpo, tornando-o detentor de uma sensibilidade especifica, capaz de expressar
seu poder magico, bem como, de perceber este poder nos fendmenos concretos da
natureza. Em suma, € através do corpo que os batuqueiros apreendem o “axé”,
exercitam-no e o0 percebem.

Nos instantes de convivéncia com outros batuqueiros, o olhar e os
ouvidos sdo os principais veiculos de apreensdo da informagdo. A presteza das méos
e o controle da fala s30 agugados na realizagdo de tarefas. Nelas, o corpo vai, pela
repeti¢do, aprendendo a curvar-se ou a colocar-se ereto, quando for o caso, vai
desenvolvendo a habilidade de dangar, de cumprimentar, enfim, desenvolvendo a
capacidade de manter uma postura publica, baseada num conjunto de atos rituais

padronizados. Pela imitagio se aprende a hora de ajoelhar, de “bater cabega”, de
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“pedir agd”, como e quando sentar-se, a maneira de se dirigir aos deuses e as
diferentes categorias de filhos-de-santo, quais as palavras devem ser ditas, a forma
exata das palavras rituais e musicais. Também, na pratica diaria o paladar e o olfato
sdo treinados na preparagio das “comidas de religido”, sejam elas, os pratos
ofertados aos filhos-de-santo, ou as comidas ofertadas aos orixds. Estas ultimas
consistem desde as “frentes secas” - “alguidares” com parcelas menores das comidas
dos “santos” - até “obrigages” para os orixas, que sdo os restos dos animais e o seu
“axord”, preparados durante as “Matangas”. Estas comidas envolvem as partes
menos nobres da carne dos animais sacrificados, tais como o figado, o coragio, rins,
pescogo, pontas de asas ou barbatanas, além das patas e cabegas.

Se, por um lado, os sentidos sdo agugados durante o trabalho de
preparagdo da “Festa”, por outro, eles também sdo “dessensibilizados” no mesmo
trabalho. Este é o caso dos trabalhos de “corear’ e limpar os “quatro-pés”, ou
depenar galinhas, em ambos separando-lhes as viceras. Em tais préaticas sujar-se é um
ato quase inevitavel e o contato com o sangue e escrementos dos animais, um fato
corriqueiro. Este trabalho, apesar de parecer menos nobre, ao contrario, €
considerado pelos mais experientes como a base dos “fundamentos”, afinal, como ja
citei, “Batuque se aprende na Cozinha”. E no aprendizado da manipulagio correta
deste material que as for¢as magicas do ritual sdo apreendidas. Com o tempo, a
especializagdo nestas praticas, proprias das “Matangas”, consolida o conhecimento
magico. Quando um filtho-de-santo vai para o “chdo” os animais sdo sacrificados
sobre sua cabega, sendo seu corpo besuntado com este sangue. Neste ato, o contato
com as substincias vitais do animal € inevitivel, e a sensibilidade olfativa ou de

paladar poderiam ser empecilhos?®. Além disto, durante a “Matan¢a” o ato de pegar

26 Sobre a relagdo entre os materiais putrefatos e a forca magica, Douglas(1976) afirma que elas

sdo indissocidveis, pela relagdo que estabelece entre a morte e a vida. O contato com o sangue ou com
materiais em decomposigo, aproxima o homem das forgas vitais, ou, de alguma forma, busca afasta-
lo delas. Por isso, sua relagdo direta com o sobrenatural, presente na difusdo das fronteiras entre os
dois mundos. A busca da acepsia, ou pureza, € vista como uma delimita¢do precisa entre o0 mundo
mdgico e o mundo racional. Assim, para a autora, o ideal de pureza deve ser visto como uma negagio
da magia pela afirmagdo de uma racionalidade religiosa. Para Pélvora (1995: 132-134), esta relagdo de
oposi¢cdo entre ideias olfativos traduz a separagdo entre dois padres sociais, separando o valor
ocidental de “civilidade” e as culturas magicas tradicionais. A autora cita Rodrigues para clarificar
melhor esta distingio, segundo ele: “em nossa vida cotidiana...o olfato estd associado a uma série de
preocupagdes sociais: beleza, status, afirmagdo... nossa atitude diante das sensagdes olfativas dos
conhecimentos que por essa via nos chegam é de desconfianga, suspeita e inseguranga, como
expresso no nosso vocabuldrio... “estou sentindo cheiro de confusdo”, “isto estd cheirando mal”,
etc” (Rodrigues, apud Pélvora, 1995: 132),
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0 “axé” de um orix4, consiste em receber das mios daquele que esta “cortando”, um
pouco do “axord” oferecido ao orixa. Este sangue é esfregado nas mdos ou em
algumas partes do corpo, conforme sua relagio com o “axé” do orixa — as frontes
para Xangd, os punhos para Ogum, as pernas para Ossanha — ou entdo, que estejam
com algum problema de saide - fisica ou magica. E, por fim, apods qualquer
“Métanga” no “Quarto-de-santo”, alguns dias depois, quando ¢ feita a
“Levantagdo”, os “alguidares” sio limpos e deles retirados os objetos rituais
“preparados” — guias, blzios, “cutds”, etc. Neste momento o cheiro de material
putrefato no “Saldo” ja costuma estar intenso®”.

Nos sacrificios no “Quarto-de-santo” o trabalho ¢ altamente
especializado, tanto para o Pai-de-santo que “corta”, quanto para seus ajudantes que
“seguram”. Ambos devem preparar a “cabe¢a” do neéfito, os “alguidares” com a
“obrigagdo”, as “frentes”, etc. Isto implica na manipﬁlaqﬁo precisa de objetos como a
“faca”, que secciona o animal e nos “alguidares”, que sdo metodicamente enfeitados
com mel, azeite de dendé, penas e pedagos do animal. Além, ¢ claro, da limpeza
constante do “Pard” com panos, que devem separar escrementos € O sangue
sacrificial, dentre os milimétricos detalhes que fazem desta agdo o apice da pratica
religiosa. O trabalho “dentro do Pard” é fonte dos maiores segredos, protegendo-se a
divulgagdo das palavras corretas, a entonacdo, o conhecimento dos signifcados de
cada ato, dentre outros. O aprendizado destes atos implica no mais alto grau de
iniciagGes rituais e “Aprontamento” que um batuqueiro pode atingir. Ele so €
possivel engajando-se no trabalho cotidiano de uma “Casa de Religido” e na
preparagdo dos “Ebds”. Desta forma, o aprendizado incorpora a hierarquia, pois se
comeca do trabalho menos nobre e, espera-se, se termina com os mais valorizados.
Assim vai-se da limpeza dos animais & sua imolagdo “dentro do Para”, pois afirma-
se que um da a base dos saberes para o outro, afinal, “Batuque se aprende na
Cozinha”.

u Quando comecei a ajudar as pessoas na Cozinha a limpar os animais ficou evidente a

diferenga entre duas posi¢Ses diante da religiosidade. Frases como: “Batuqueiro que ndo gosta de se
sujar ndo é batuqueiro”, ou “Deixa o rapaz, ndo vé que ele é diplomado”, ou ainda, “marinheiro de
primeira viagem é triste... Eu sei como ¢ isso”. Revelam que a repulsa 4 sujeira no Batuque ¢ mais que
express3o de diferencga social, ela expressa a fronteira da aceitagdo de uma alteridade religiosa
fundada no contato magico com fluidos vitais. Por isso, foi a partir do momento em que passei a entrar
na “Cozinha” e trabalhar na “coreacdo” e na “limpeza das galinhas” que minha aceitagdo no grupo
aumentou.
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Até chegar a esse grau de especializagdo no trabalho, quando o filho-
de-santo ganha o direito de trabalhar junto com seu Pai-de-santo, “dentro do Pard” -
e, portanto, aprende com ele os “segredos da religido” - a relagdo de confianga e
reciprocidade entre ambos deve ser intensa, o que pode implicar em anos de
pertencimento. Possuir um “Pard” com seus orixas “assentados” e o “Axé de faca”,
que'permite ao batuqueiro realizar “£bds” em sua homenagem, significa construir
uma descendéncia religiosa, posi¢do que muitos batuqueiros nio atingem. “Abrir
Casa” implica em tornar-se um Pai-de-santo, o lider de uma comunidade religiosa,
com individuos que colocam-se sob “sua mdo”. Portanto, entre ambos deve
estabelecer-se um vinculo estreito de confianga e pertencimento, no qual a
transmissdo do conhecimento simbodlico e, principalmente, a cedéncia dos niveis
rituais finais, s3o os Gltimos atos de investidura nesta relagdo.

Entretanto, isto nd3o significa o fim do vinculo, visto que, mesmo
tendo uma “Casa aberta” e uma Familia-de-santo propria, a relagdo de confianga e
dedicagdo a seu Pai-de-santo e & sua “Casa” de origem, espera-se, prossiga enquanto
este viver e mesmo depois que ele “vd para o outro lado” com o ato de honrar sua
memoria como um ancestral. Esta, parece-me, é a natureza da relagdo entre Mie
Santinha do Ogum e seus-filhos-de-santo que possuem “Casa aberta” por ela, num
processo similar ao que ocorreu consigo e com seus irmaos-de-santo, que fundaram
templos sob o aval de Mie Stela da Iemanja, enquanto esta viveu. Hoje esta grande
Maie-de-santo do passado € o ancestral ilustre que unifica toda uma Linhagem de
parentesco “de santo”. E, a0 mesmo tempo, que sua memoria € honrada por seus
decendentes, a intrepreta¢do que eles produzem sob o contato que tiveram com sua
Maie-de-santo, legitima a autoridade tradicional e simbolica de ambos.

O vinculo entre Pai e filho-de-santo, perdura, mesmo quando o filho ja
for “Pai” e tiver sua “Casa de Religido”. Da sua solidez ¢ bom funcionamento,
depende a sucessdo religiosa, a transmissdo do conhecimento, mas, antes de tudo, a
construgdo da pessoa do batuqueiro e seu reconhecimento na comunidade. Neste
processo a dedicagdo norteia as transmissGes de conhecimento, percebido como a
concessdo de dadivas. Assim, como disse Mde Tereza para mim, quando me fez seu
filho-de-santo, “a gente precisa se conhecer, porque se eu vou ser tua Mde-de-santo,

¢ como se eu fosse a tua mde e tu meu filho, por isso tem que ter confianga...”. Nesta
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relagdo, a dadiva e seu sistema de prestagdes impera, mas ndo exclui o mundo
monetéario. A cada nivel de investidura, espera-se, seja dado um “axé” em dinheiro
como contribuigdo para a “Casa” e seu Pai de santo, bem como, em qualquer outro
servigo ritual que o fitho-de-santo faga (um “Jogo de buzios”, uma “Troca de vida”
uma “Limpeza”, etc). Entretanto, a presenga do dinheiro pode ser substituida por
quaisquer outras contribuigdes, no trabalho doméstico, nas reformas da “Casa”, em
presentes, em trabalhos rituais para a “Casa” ou em ajudas quando o Pai-de-santo
estd trabalhando para algum “cliente” - como conta Mie Tereza, fazia Miguel,
quando acompanhava Mée Stela em suas viagens®®.

A dedicagdo ao Pai-de-santo, seja em valor ou espécie, é sempre
concebida como uma “obrigacdo religiosa” e, espera-se, sua contra-partida seja
justa, honesta e generosa. Todavia, esse principio nio elimina a suspeita de
favorecimento ou interesses. Portanto, mais do que dar contribui¢des, é preciso ter
um contato freqiénte, assiduo, para que as relagSes sejam percebidas como
auténticas. Por isso, o ato de “bater cabe¢a” para seu orixa uma vez por semana na
sua “Casa”, fazendo uma visita a seu Pai-de-santo é considerado uma “obrigagdo”
fundamental. Nestes encontros regulares o vinculo é estreitado, a confianga é
reforcada e dadivas s3o trocadas na realizagdo do servigo didrio da “Casa”, seja ele
doméstico ou ritual. No cotidiano da “Casa” as conversas entre Pai e filho-de-santo
colocam um a par do que acontece com a vida do outro, seus problemas, duvidas,
anseios ou necessidades. Durante estes encontros “Limpezas” podem ser passadas,
atos rituais podem ser cumpridos, presentes oferecidos. Este ¢ um momento
adequado para as conversas, pedidos de explicagdes e comentarios sobre o Batuque,
ao contrario das “Festas”, nas quais a palavra desnecesséria é evitada. Nos instantes,
digamos, “intimos” de uma Familia-de-santo, as explicagSes ou discussdes sobre
como deve ser feito este ou aquele prbcedimento ritual, s3o mais freqiiéntes, mas,
mesmo assim, sempre sdo vinculadas a uma ag3o pratica.

Na “Casa” de Mie Tereza a explicagdo de um “fazer” parece so ter
sentido durante o proprio “fazer”. Dicas sobre a “Cozinha de santo” ou sobre os atos
“dentro do Pard” costumam ser dadas, em sua “Casa”, quando se executam aquelas

agdes - preparando “frentes”, fazendo uma “limpeza”, uma “defumagdo” - , ou entdo,

Como afirma Mie Tereza a cada servigo ou presente prestado por seus filhos-de-santo: “Isso

S

Y

C

£ 4 twene maswame o
T S e e Tt I e S et e e e ey

it T s

e

=T

v



171

corrigindo um equivoco praticado pelo filho-de-santo em uma “Festa” recente. O
aprendizado dos saberes em uma “Casa de Religido” obedece a um critério bastante
pratico, afinal “Batuque s6 se aprende fazendo,” como diz Mée Tereza. E, neste
sistema, as explicagdes ocupam um papel secundario. Durante a “Festa” elas
praticamente inexistem, e na rotina da “Casa”, as explicagdes estdo sempre
vinculadas as atividades realizadas. Neste aprendizado, em que o patrimdnio
simbolico maior estid depositado no corpo do sujeito, o saber ¢ algo extremamente
fisico, pois é centrado em atos rituais eficazes e nio em narrativas miticas. A tradi¢do
batuqueira centra-se no rito e ndo no mito, por isso a €nfase na corporalidade®. As
formas corretas de cumprimentar, de cozinhar, de tocar tambor, de cantar, de dangar,
de invocar os deuses, de preparar-lhes oferendas, ou os procedimentos magicos de
qualquer espécie, possuem na imitagio o principio para sua transmissao,
compreensdo e, mesmo, para sua reinvengio’".

A natureza corporal deste conhecimento poderia ser a justificativa
para sua forma de transmissio, mimética pér exceléncia, porém ela pode ndo ser a
unica. Uma religido fundada no segredo - visto que o transe, a magia e o sacrificio de
animais fazem do universo batuqueiro um mundo de “mistérios” - poderia ter sua
explicagdo na ocultagdo que essas praticas exigem pela marginalizag@o e perseguigio
que sofrem em na sociedade brasileira, desde seu surgimento. Segundo Turner
(1974), mesmo que tratada de forma marginal, a magia produzida pelas classes mais
fracas de uma sociedade possui um poder de outra natureza, antiestrutural ou de
inversdo®’ Deste modo, ocultagio e segredo nio podem ser vistos como sindnimo no
conhecimento batuqueiro. Nesse tipo de saber, iniciatico por definigio, o
aprendizado do transe, da magia e do sacrificio s6 € possivel com o engajamento em

profundidade da persona do neé6fito no universo simbolico, a ponto de comprometer

que vocés estdo dando pros orixds, eles devolvem em dobro”.

» Como percebe Goldman (1985) ao analisar a construgdo da pessoa no Candomblé.

30 Diversas vezes que perguntei como Mie Stela ensinava seus “filhos” ouvi respostas do tipo:
“Nossa ‘Mae ' ndo ensinava ninguém, a pessoa aprendia o Batuque fazendo junto. Ela ndo parava
para dizer como é que se fazia”.

Turner percebe que em determinadas sociedades grupo considerados minoritdrios detém
codigos de magia ou formas de organizagdo social que, mesmo que combatidas ou circunscritas pelo
poder hegemdnico, atraem seu desejo e temor pela antitese que lhe oferecem. A esta oposigdo o autor
chama “moralidade aberta” e “moralidade fechada”. “Um grupo fechado preserva sua identidade
contra grupos abertos, protege-se contra as ameagas ao seu modo de vida, e renova o desejo de
manter as normas de que depende o comportamento rotineiro necessdrio a sua vida social” (Turner,
1974: 135)
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sua existéncia em definitivo, a comegar pelo seu corpo. No entanto, o segredo em
muitas outras religides iniciaticas produz livros sagrados, manuais secretos, aos quais
um mestre, com formagio reconhecida, recorre para ensinar seus discipulos. Este ndo
é o caso das religides afro-brasileiras tradicionais. Esta é uma cultura oral, em que os
saberes - mais que por se dirigirem a grupos ndo letrados ou a classes nas quais o
conhecimento escrito é uma forma de legitimagdo em outras esferas de sua interagdo
social - ndo podem ser dissociados das pessoas daquele que possui o conhecimento e
daquele que o recebe.

A imitagdo, até pouco tempo, isto é, antes do advento dos recursos
eletrdnicos de registro, implicava num vinculo estreito entre duas figuras, um modelo
e um imitador. Em performances teatrais tradicionais orientais - tais como o
Kathakali, o N§, a Opera de Pequim, dentre outros - a forma reconhecida de ensino €
baseada na imitagdo de um mestre, pois consideram que, junto com seu
conhecimento, o discipulo recebe um pouco de sua identidade, e em alguns casos, até
mesmo um nome que o associe ao mestre. O modelo €, pois, mais que uma fonte de
conhecimento da qual se serve o imitador. Ele é uma referéncia simbélica para o
aprendiz na comunidade em que vive, posto que, sua identidade social fica
necessariamente vinculada a do mestre. E, desta forma, o conhecimento transmitido
segue 0 mesmo principio da dadiva, pois carrega uma parcela significativa da
identidade daquele que o outorga™.

Esta modalidade de aprendizado, no Teatro Tradicional Japonés, o NO,
recebe uma expressdo propria: “Taitocu Suru”, literalmente “aprender com o corpo”.
Tal nog¢do passa a ser utilizada como mote de pesquisa pela ISTA, International
School of Teather Antropological, e pela Etnocenologia, para dar conta do
treinamento de performers em culturas tradicionais, concebendo o aprendizado como
“0 desenvolvimento de uma inteligéncia corporal em que a constitui¢do de um saber

que se dd no corpo e pelo corpo” (Gelb, 1987: 236). Para autores como Barba &,

32 Sobre a nogdo de transmissdo de bens simbélicos , Mauss utiliza a nogdo de espirito da coisa

dada para definir a parcela da identidade que a didiva carrega daquele que a outorga. Assim,
“apreendemos a natureza do vinculo juricio criado pela transmissdo de uma coisa(..), esses fatos
podem contribuir para uma teoria geral da obrigagdo, (...) o vinculo de direito, vinculo pelas coisas,
é um vinculo de almas, pois a prépria coisa tem uma alma, é alma. Disso segue que presentear
alguma coisa a alguém ¢é presentear alguma coisa de si.” (Mauss, 1974a: 56). Acredito que essa
relagdo vale para todas as transmissdes de “axé” entre os batuqueiros no cumprimento de suas
“obrigagdes”.
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Savarese (1995) e Pradier (1990), dentre outros, o conhecimento espetacular
tradicional constroi-se numa relagdo intima entre mestre e discipulo, na qual a
propria ordem tradicional se sobrepde a relagdo entre os sujeitos, sendo incorporada
por ambos. Neste sentido, R. Jeanes Antze (1995), ao analisar as relagGes entre gurus
e discipulos em performances teatrais indianas, aponta alguns principios para o
estudo deste vinculo, tais como: a constituigio do mestre como pai simboélico ou
preceptor honrado; a necessidade de um convivio intimo, corporal, na qual o vinculo
se constréi; o aprendizado na casa do mestre e a execugdo do trabalho doméstico
pelo discipulo, como forma de incorporar a hierarquia; o pagamento do
conhecimento pela reciprocidade, através de dons, sem um pre¢o monetario exato; a
relagdo de submissdo do diééipulo em ndo ultrapassar o conhecimento do mestre em
' vida; a submissdo de ambos ao conjunto de saberes, constituido como tradigdo; e a
importancia de um discurso de humildade, rigor e legitimidade ante esta tradigdo.

Acredito que a analogia destes principios com o “Aprontamento” no
Batuque é viavel, pois ha categorias émicas muito proximas, tais como os termos
“Pai” e “Filho” (de santo) para designar “professores” e “aprendizes”, a idéia de
“ser dado”, processo que consiste em viver um certo tempo na “Casa de Religido”,
aprendendo e trabalhando na manutengdo da mesma’>; no ato de manter a filiagdo
durante toda a vida do Pai-de-santo, ndo devendo o “filho” “querer ser maior que o
Pai”; e no discurso de rigor e humildade ante os “fundamentos” e os orixas,
expressdes da ordem holista que engloba os sujeitos. Sobre este aprendizado, diz R.
J. Antze:

“Nas tradi¢bes teatrais asidticas, o mestre geralmente fica em
frente ao discipulo que aprende por imitagéo direta de suas agdes. As
vezes, entretanto, especialmente no inicio da aprendizagem, o mestre
fica em pé, atrds do aluno e guia diretamente suas agbes, a fim de
transmitir tanto o movimento quanto os ritmos por meio do contato
fisico” (Antze, 1995: 30).

Esta associagdo parece-me pertinente quando penso na transmissdo de
saberes no Batuque. Por exemplo, quando orixas que “nascem”, ou que ainda sdo

muitos “novos”, sdo “ensinados” por outros orixas “mais velhos”, aprendendo a

3 Como conta Mie Tereza, ocorren consigo no periodo em que viveu na “Casa” de Mie Stela.
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dangar e agir pela imitagdo e pelo contato fisico, com a auséncia total de palavras.
Estes sio momentos de extrema emogdo nas “Festas”, quando algum orixa “pega” o
“santo” que “nasce”, por vezes amparando-o nos bragos, e ensinando-o a reproduzir
os proprios movimentos pela manipulagio dos membros do orixa “aprendiz”**. Tal
forma de aprendizado pode ser percebido também na sequéncia de cantos “em lingua
de escravos” que, mesmo ndo sendo ensinados a ninguém, com o tempo todos
aprendem, por meio da imitagdo e da repeti¢gdo durante “os foques”. A sequéncia de
“rezas” é, antes de tudo, um conhecimento que se recebe pelo contato fisco com a
comunidade batuqueira. Este processo ocorre literalmente, visto que, “enfrando na
roda”, com pessoas muito proximas, a sua frente e atras de si, cantando e dangando,
é que se percebe melhor os passos, os ritmos, as melodias e as palavras do canto. E
claro que se as letras fossem escritas ou distribuidas em fitas cassetes, o aprendizado
seria bem mais rapido, porém, o seu “fundamento” seria, provavelmente,
questionado. Aprender ouvindo, e esforgando-se por divisar as palavras durante a
“Festa”, implica num esforgo muito maior, portanto, numa maior freqiéncia “nas
rodas”, pois intervalos maiores entre uma “Festa” e outra, afetam a memorizagao.
Ao mesmo tempo, o ato de aprender aos poucos e em tempo mais longo, explicita as
distancias hierarquicas, além de consolidar o vinculo a comunidade.

Proximidade na “roda”

" Esta foi uma cena que vi algumas vezes nas “Festas” que participei, fato que demonstra seu

carater especial, mas ndo raro. Nio fago a descricdo detalhada de um desses “nascimentos™ na
dissertagdo pelo curto espago, mas a credito que em linha gerais eles podem ser percebidos na sintese
acima.
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Mas este é um conhecimento geral que, espera-se, todos possuam. Por
causa disso, pode-se recorrer a subterfigios - quer pela falta de paciéncia, quer por
outras motivagdes - , tais como gravar os cantos, escrevé-los ou pedir para alguém
ensinar-lhe num instante s6. Porém, estes recursos ndo sdo possiveis quando se trata
de saberes especificos, especializados e essenciais para o funcionamento de um
“EbS” ou da “Casa de Religido”. Penso que alguns destes conhecimentos sdo o ato
de “tocar tambor’, a “Cozinha de Religido” e, é claro, os atos rituais praticados
“dentro do Pard”. Conhecimentos estes que passam, na grande maioria, pelo contato
direto com “professor”, trabalhando com ele naquela fungdo, enquanto se aprende
com ele. Segundo Miae Tereza, assim ocorreu consigo ao acompanhar seu marido
Miguel, e com este em relagdo a Mde Stela. Assim, um tamboreiro que aprendesse
por fita cassete, ou uma cozinheira que o fizesse por meio de um livro de receitas, ou
entdo, uma Mie-de-santo que executasse “Matangas” como aprendeu numa fita de
video, teriam seu “fundamento” questionado.

No entanto, hoje, apesar dos discursos puristas, alguns destes recursos
sdo utilizados. Ha tamboreiros que aprendem por fitas, e isso traz questdes para os
batuqueiros. Parece-me que a legitimidade, nestes casos, é conseguida, ou ndo, pela
afirmag@o na pratica, tocando nos “Ebds” e pelo contato com outros tamboreiros. Por
exemplo, um tamboreiro pode aprender a tocar imitando a performance de Ademar
do Ogum, gravada em fita, mas um tamboreiro que aprende imitando Ademar do
Ogum por tocar com ele, sera considerado “de mais fundamento”. A fita pode ser um
recurso auxiliar no aprendizado do tambor, mas é a convivéncia, o ato de tocar junto,
as aulas particulares com um tamboreiro de renome e, principalmente, a afirmagdo
por competéncia, tocando em muitas “Festas”, que ddo a medida do prestigio de um

tamboreiro.
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Ademar do Om observado derto.

No caso dos aspirantes a tamboreiros da rede, duas condigdes
parecem-me fundamentais para sua afirmagdo: uma espécie de “apadrinhamento” de
um “professor” reconhecido ou dos “festeiros”, que permitem que “foquem” na sua
“Casa’, bem como, uma certa dose de ousadia, que faz com que o sujeito “pegue o
tambor” e “toque *“ em publico, mesmo que ainda ndo seja reconhecido. Uma relagio
deste tipo ocorre entre os netos de Mie Tereza, Hildo e Jeferson, e seu tio, Jodo
Carlos do Ossanha. Este ultimo, um tamboreiro de renome, ensina-os, dando-lhes
aulas particulares, deixando fitas para que pratiquem juntos, mas, principalmente,
levando-os para tocar com ele em “Festas” para as quais € contratado. Assim, nas
“Festas” da rede, quando Jodo Carlos “pega o tambor”, ndo raro, alguns dos rapazes
o acompanha, fato que auxilia na sua afirmagdo. E, apés um ano e meio
acompanhando seu processo, percebo que hoje, tanto Jeferson como Hildo ja “pegam

o tambor” em “Festas” em que seu professor ndo se encontra.
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Aspirante e tamboreiro

Mas, o fato mais sintomatico desta afirmag@o esta na voz dos dois
rapazes, que também comegam a “cantar as rezas’. A consolidagdo de uma voz

propria, que ndo seja a reprodugdo da voz do professor € um dos Gltimos quesitos na

afirmag¢do do tamboreiro. Ela marca sua identidade, pois cada um possui uma forma
muito propria de cantar, com timbres muito particulares, por isso, a insisténcia da
Jodo Carlos, de Mae Tereza, Inara, Alvaro e outros, para que um dos rapazes “cante

com a voz dele, ndo imitando a do Jodo Carlos...”. Por isso, acredito, nem todos os \

\
\

tamboreiros cantam, pois nem todos conquistam uma voz propria. Este, é o Gltimo |

\

passo para sua singularizagdo como musico ritual e para o reconhecimento de sua

-

L

eficacia enquanto tal.

Neste processo de aprendizado, a. audigdo, mas, principalmente, a
0bsérvac;56, sao definitivas para a apreensdo do conhecimento. Desses dois sentidos
depende a capacidade de mimese do aprendiz de tamboreiro, isto €, sua capacidade

de aprender um conhecimento em sua instancia mais geral - o codigo de ritmos,
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melodias e palavras das”rezas” - e em sua instdncia mais singular — o timbre proprio

da voz, a “batida” de cada um, enfim, o “élant” proprio do tamboreiro.

Jeferson olha Tiago, que olha Hildo, que olha para o alto®

Sobre a ﬁ)_érsona.lizégﬁo” de um cédigta\ de conhecimento que segue
padrdes coletivos bastante rigidos, percebo que ela ocorre em varios niveis, ndo so
entre os tamboreiros, mas também na danga ritual, na “Cozinha de santo”, e até nos
atos “dentro do Pard”. Neste sentido, alguns depoimentos podem ser esclarecedores.
Este € o caso de Luciano da Oxum, experiente filho-de-santo de Mae Santinha, com
23 anos “de religido”, que pareceu-me, incrivelmente, caprichoso e metddico na
limpeza dos animais, desenvolvendo técnicas detalhadas que fazem do seu trabalho
um dos mais cuidadosos e bem acabados que vi na “Cozinha”. Quando lhe perguntei
sobre essa meticulosidade, assim falou Luciano: “Ah... essas coisas sdo assim... tu
tens que fazer as coisas do jeito que manda os ‘'fundamentos”, abrindo, cortando,
preparando a “inhala”, mas com o tempo cada um vai achando um jeito seu de fazer

as coisas... eu fago assim... tu vais fazer diferente... Tu vais ver”.

% Essas trés fotos foram batidas num mesmo momento, mas em separado. Infelizmente a

editoragdo ndo estd boa, mas d4 para ter uma idéia da relagdo entre os aprendizes de tamboreiros.
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O depoimento de Mie Tereza sobre a maneira como seu marido
Miguel preparava as “obrigacdes” “dentro do Pard” durante as “Matangas”, pode

ser revelador desta diferenciagdo nas praticas.

“Olha... era uma frescura... Ele tinha um paninho pra limpar os
dedos do mel, outro pro axoré, outro...nem eu sei. Ele pegava as coisas
com a pontinha dos dedos, desenhava com o “axoré”. Era um
principe.. e tudo rdpido. Eu me lembro que para cada orixa ele
montava uma alguidal diferente. Pras Mdes, ele pegava as penas e
montava uma ‘sainha’, botava uma por uma ... Eu ndo... Eu pego as
penas e boto ali direto. E a Santinha também, ela faz do jeito dela...
uma vez eu estava matando no Para e o Tiaguinho me ajudando... ai
ele disse: “Vo, o V6 ndo fazia assim...” Ele se lembrava da ‘sainha’...
Ai eu disse: E porque teu Avo era teu AVO... eu sou eu...”.
Apesar dessa visivel diferenga entre duas maneiras particulares de
realizar uma pratica que ¢ geral, acredito, ela esta dentro de uma margem do que §é
aceitavel pela comunidade. InovagGes ou falta de cuidados em graus muito altos
podem ser prejudiciais para a figura do batuqueiro, pois a acusagdo de ‘falta de
fundamento” estabelece o controle sobre as invengdes ou perda de rigor na pratica
ritual. Essa margem de manobra das praticas rituais expressa seu potencial de
adaptag@o e atualizagio, passando sempre pelo crivo da opinido publica, que garante
sua legitimidade. E, novamente, a intervengio da ordem coletiva nas pessoas dos
batuqueiros convive com a singularizagao de sua identidade. Neste processo, a
mimese desempenha um papel fundamental, pois ela flexibiliza as relagSes de
aprendizado, convivendo lado-a-lado com a intervengdo na corporalidade dos
sujeitos.
A mimese como modalidade de aprendizado esta presente na nogio de
triplice mimese de Ricoeur, pois, para o autor, “Aprender, concluir, reconhecer a
forma; eis o esqueleto inteligivel do prazer da imitagdo (ou da representagdo)”
(Ricoeur, 1990: 68). Ele compreende o processo mimético como uma criagdo estética
humana, através da qual o sujeito concebe a si mesmo na relagdo com o outro,
estabelecendo entre ambos as diferencas e as semelhangas. Assim sendo,“a atividade
mimética (aqueles que representam) estabelece entre os dois objetos, modelo e

copia, uma relagdo complexa: ela implica ao mesmo tempo semelhanga e diferenga,

identificagdo e transformagdo de um s6 e mesmo movimento” (Ricoeur, 1990: 79).
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Para o autor, é através do processo mimético que o sujeito interpreta sua identidade,
definindo-se a partir do que ele pensa que é, o que ele pensa que ndo é, e o que ele
pensa que poderia ser. Enfim, ao tecer uma narrativa mimética, o sujeito estabelece a
relagdo entre sua identidade idem e sua identidade ipsi, definindo sua existéncia a
partir da comparag&o com os modelos socialmente sancionados (Ricoeur, 1991). Tal
processo divide-se em trés etapas ou facetas de um mesmo movimento, a mimese I,
reprodugio da realidade, a mimese II, criag@o estética e interpretativa, e a mimese III,
reconfiguragdo simbélica e cultural. Para Ricoeur, a mimese consiste num
movimento interpretativo com a reprodugio cultural como ponto de partida (mimese
I), uma criagdo estética reinterpretativa (mimese II) e seu retorno a realidade social,
que se reconfigura, ou n@o, éo agregar a si a releitura mimética (mimese III). Para
ele, ha um prazer analogo para quem aprecia a mimese artistica como espectador, e
entre quem a produz, o imitador. Portanto, “o prazer de aprender é o prazer de
reconhecer” (Ricoeur, 1990: 81), e este prazer é a chave do processo mimético, pois
diz respeito a producdo de uma compreensido da realidade pelo aprendizado de suas
formas.

Neste sentido, acredito que a nogdo de mimese é fundamental para
realizar uma analise do “Aprontamento” batuqueiro baseado na corporalidade. Os
estudos de Etnocenologia analisam a mimese como um fendmeno de incorporagdo de
conhecimento através do qual movimentos, formas, gestos, sons, atitudes e ritmos
alheios sdo apreendidos. Tal nogdo recorre a analogia com a neurobiologia, na qual a
mimese € vista como um processo de adaptagio, na qual um animal configura formas
do meio fisico ou de outro animal, visando a propria sobrevivéncia. Desta maneira,
“a Mimese é fundamental aos processos de aprendizado e comunicagdo, pois implica
na apreensdo de padrdes externos de comportamento, a tal ponto que a “bagagem”
corporal do imitador fica comprometida” (Pradier, 1980: 86). A mimese ¢é vista
entdo como um processo essencialmente interpretativo, através do qual o sujeito
incorpora pela reprodug@o elementos representativos externos a si, recriando-os de
outra maneira e transformando sua natureza. Assim, mimese nfo é compreendida por
Pradier (1980) como uma mera reprodugdo de formas que perpassam entre corpos,

mas como a reconfigura¢@o de um patriménio simboélico, negociado culturalmente.

N
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Esta negociagdo cultural é que faz com que o aprendizado no Batuque
possa ser concomitante ou ndo ao “Aprontamento”. Ele pode ser dividido em muitas
areas, havendo aquelas que sdo definitivas para a viabilidade da “Casa” e da
realizagdo dos “Ebds”. Nesse processo, a relagdo de confianga e engajamento no
projeto coletivo norteiam a transmissdo do conhecimento, considerado como o mais
alto valor simbolico da Familia-de-santo. Por isso, ele é controlado, avaliado,
selecionado e/ou preservado para que nio perca seu valor ou sua vigéncia. Ao longo
da vida religiosa de um batuqueiro, paralelo ao seu “Aprontamento” - ou seja, sua
ascengdo na hierarquia ritual - sua participagdo na preparagdo das “Fesfas”, pode
leva-lo a uma especializagdo na divisio do trabalho das mesmas, vindo a
desempenhar um papel especifico nos “Ebds”. Este fato é compreendido por Mae
Tereza como “uma escolha que o orixa pessoal faz”, assim como, para ela, o ato de
trabalhar é considerado a maior contribui¢do que um batuqueiro da a sua Familia.

Trabalhar é prova de dedicagdo, uma vez que a realizagio de tarefas
também incorpora valores essenciais para a comunidade, tais como, a humildade, o
respeito a hierarquia, a inser¢@o na reciprocidade, o fortalecimento da sociabilidade e
a aquisi¢do de uma competéncia ritual. Por tudo isto, a divisdo de trabalho na “Casa
de Religido” contribui decisivamente para a inser¢do do individuo na Familia-de-

santo e para a consolidag@o de sua pessoa. Ou como diz Mie Tereza,

“Vocés tem que acostumar o santo de vocés a ser trabalhador
desde cedo, que ¢é pra ele trabalhar pra vocés. Quando for nas Festas,
trabalhem, que ai que vocés aprendem. E com o tempo o prdprio santo
da pessoa vai levando ela pra fazer aquilo que ela quer, pode ser a
cozinha, o tambor... ele é quem sabe”’

As relagdes de aprendizado, sucessdio e legitimagdo das pessoas
batuqueiras sdo compreendidas como diretamente advindas do “emsinamento dos
orixds”. Os “santos” fazem novos “santos”, que sdo por isso seus “filhos”. Ao
mesmo tempo, ad propria escolha do orixa de cabega de um filho-de-santo esta ligada -
ao orixd pessoal de seu Pai-de-santo, que “puxa” aqueles orixis. E, também, os
orixas pessoais vao definindo a posi¢@o de seus “filhos” dentro da comunidade, se o
“pecador” por trabalhador seu “santo” sera trabalhador, e vice-versa. E, por fim,
aqueles trabalhos que o “santo” gostar de fazer, serdo os trabalhos que o filho-de-

santo buscara ou conseguird aprender, dentro de sua Familia-de-santo. Acredito que
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na “Casa” de Mie Tereza de Xapani as relagGes de aprendizado, filiagdo e sucessao,

podem ser assim sintetisadas:

D Rede de Filiagdo e Aprendizado na
‘ Familia de Mde Tereza
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Como pode-se ver no quadro acima, ha uma sobreposi¢do de filiagoes
e vinculos entre os membros da familia biologica de Mae Tereza. Enquanto que entre
os membros de sua Familia-de-santo alheios a familia biologica, predomina o
parentesco-de-santo, sendo este o principal vinculo que os une a sua Mae-de-santo. O
projeto familiar que € a “Casa” de Mie Tereza pode ser analisado como uma rede de
relagbes, na qual ha uma divisdo entre os sujeitos com maior grau de
comprometimento e aqueles cujo pertencimento esta baseado na filiagdo religiosa.

Entre os segundos, os vinculos amorosos e de filiagdo biologica
unificam nuacleos de individuos que colocam-se “sob a mdo”™ de sua Mae-de-santo,

alguns levando maridos, filhos e amigos. Entre os primeiros as relagdes sio bem
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mais intrincadas. Aos lagos de filiagdo bioloégica sobrepSem-se & filiagdo religiosa,
aos vinculos de amizade, a relagdo amorosa e as relagGes de sucessdo e aprendizado.
Assim, Jodo Carlos do Ossanha € pai da neta de Mie Tereza, professor de dois de
seus netos e colaborador da “Casa”. Inara € filha de Mde Tereza e sua sucessora em
potencial, no aprendizado no “Pard”, levando-se a supor que um de seus filhos seja
seu aprendiz. Os dois filhos de Alvaro, netos de Mie Tereza, serdo os possiveis
tamboreiros da “Casa”. A Unica figura aparentemente alheia a esta rede de relagdes €
Madalena da Iemanja, filha-de-santo de Mie Santinha, mas “ex-filha-de-santo” de
Miguel e vizinha desde o tempo em que Mée Tereza fundou sua “Casa”, por isso,
diretamente comprometida com ela. Percebe-se, também, que apos a morte dos Pais-
de-santo estas redes s3o reconfiguradas, visto que, Madalena tornou-se filha-de-santo
~ de Miée Santinha e os filhos de Mde Tereza tornaram-se seus filhos-de-santo.

Todavia, o que pode parecer uma éoncentrag:ﬁo dos membros da
familia bioldgica no projeto familiar deve ser relativizado, pois alguns dos filhos-de-
santo “de fora” podem ter engajamento maior na rotina da “Casa” que alguns
parentes bioldgicos, bem como, ocupar posi¢des chaves como, por exemplé, Dona
Carminha da Oxum, “cozinheira de religiGo” da “Casa”. Este comprometimento
também ndo é sempre igual. Ele varia em graus conforme passa o tempo, podendo
aumentar ou diminuir, ou entfio, intercalar momentos de alta e baixa intensidade.
Tudo depende dos momentos pelos quais passa 0 membro dentro da Familia-de-
santo, assim como sua participag@o “na religido” pode variar conforme ele reage aos
acontecimentos de sua vida, externos a4 Familia. Assim, os “filhos” podem aparecer e
desaparecer ou permanecer uma vida inteira, mesmo quando ganham autonomia para

“abrir a sua Casa”.



184

i

Mie Tereza e Tati, sua filha-de-sa

nto e vizinha

e

Este é um momento nevralgico na vida da Familia, quando a
confianga atinge seu mais alto grau, mas também, seu ponto mais critico. Sobre um
caso desses afirma Mae Tereza “Eu dei axé de faca para ela e agora ela me vira a
cara. Na primeira Festa que ela fez, ela ja ndo me convidou. Ela quer ser mais que o
Xapana...” Com os filhos biologicos este rompimento parece mais distante. Talvez
por isso na “Casa” de Mae Tereza o aprendizado do “Para” e do “foque dos
tambores” esteja centrado em membros de sua familia biologica. No entanto, isso
ndo limita o aprendizado, como os exemplos sucessorios na rede confirmam. Talvez
o mais correto seja afirmar que a espectativa de sucessdo nestas areas esta centrada
nos descendentes diretos, porém o aprendizado esta, a principio, ao acesso de todos
os que ajudarem sua Mae-de-santo no trabalho da “Casa de Religido”.

No entanto, a filiagdo entre os orixas esta diretamente ligada a
descendéncia religiosa. Apesar de um orixa de cabega ser definido no “Jogo de
Buizios”, procurando respeitar os dias da semana em que a pessoa nasceu, 0S Orixas
dos Pais, avos e padrinhos-de-santo tendem a “puxar” os “santos” dos filhos-de-
santo, como ocorreu com Iza, a filha de Mae Santinha. Assim, Mae Tereza tem o
mesmo orixa de cabega que seu avd-de-santo, Manoelzinho de Xapana. Alvaro tem

os orixas de cabega e corpo invertidos com sua mie, fato que € revertido em seu filho
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Jeferson, com os mesmos orixas da avd. Inara tem “no corpo” o orixa de Mée Stela,
Iemanja, e na cabega o Unico “santo” que “casa” com ela, Oxala. Contudo, seus dois
filhos, Tiago e Taina, tém a mesma combinagdo de “sanfos” que Mie Stela, sendo
inclusive a Iemanja de Tiago a mesma de sua av6-de-santo, a Osi. Talvez o inico que
distoa da combinagdo Iemanja — Xapani — Oxum seja o neto de Mae Tereza, Hildo,
filho de Bara com Oi4. Porém, seu Bard é Adagui, o mesmo que Mde Tereza tem
“assentado” no seu “Pard”.

Entre os filhos-de-santo de fora da familia biologica, h4 uma maior
variedade de orixas — se considerarmos apenas seus orixas de cabega. Assim, tem-se:
um Ogum, dois Xangds, duas Oxuns, duas Oias, trés Baras e trés Oxalas. Os ex-
filhos-de-santo de Miguel, Gaicho e D. Carminha receberam os mesmos orixas que
seu Pai-de-santo, Xangd e Oxum. O mesmo pode ter ocorrido com os Oxalas atuais
da “Casa”, talvez “puxados” pelo orixd da Madrinha-de-santo, Inara. Fato que ndo
parece ter ocorrido com os Oguns, as Qids e, certamente, com os trés Baras da
“Casa”. E, mais ainda, na “Casa” de Xapani, no momento, os Unicos representantes
desse orixa sdo Mie Tereza e seu neto Jeferson. Talvez a diferenga se explique pelo
fato de que varios dos filhos-de-santo de Mide Tereza sdo migrados de outras
“Casas”, por desentendimento ou por morte de seus Pais-de-santo. Assim, pode-se
observar que no processo de filiagdo e aprendizado dos filhos-de-santo da “Casa” de
Mide Tereza, alguns agregam sua descendéncia religiosa em sua identidade
simbolica, incorporando a si 0 nome dos orixas de seus antepassados.

Se a concentrag@o de filiagSes e aprendizados nos membros da familia
bioldgica pode parecer a tOnica da relagdo na Familia-de-santo de Mae Tereza, na
pratica diaria isso ndo € bem assim. O aprendizado e o engajamento no trabalho da
“Casa” relativizam esta relagdo. No aprendizado didrio, em que o patrimdnio
simbolico é partilhado, a mimese desempenha um papel central. Ela propicia a
reprodugdo social, pela repeti¢io de um saber especifico, no qual o imitador segue os
passos de um membro mais experiente, ou a flexibilizagdo nesta relagio de
especializagbes, quando, pela mimese, o individuo capacita-se para outras tarefas
para as quais pode ndo ter sido previamente selecionado.

Aprender no Batuque pode ser considerado, antes de tudo, um ato de

observar e repetir. A competéncia nesta apropriagdo do saber, aliada a discrigdo e a
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humildade quanto a sua posse, sfo atitudes altamente valorizadas. Sobre este
aprendizado, certa vez, D. Carminha da Oxum, eximia cozinheira, e responsavel pela
“Cozinha de obriga¢do” na “Casa” de Mie Tereza, além de antiga filha-de-santo de

Miguel do Xangd, deu-me o seguinte depoimento:

“Quando a gente ta trabalhando na Cozinha é assim... boca
fechada e olho vivo... E um olho no peixe e outro no gato... Eu t6 aqui,
Jfazendo o que eu t6 fazendo e t6 vendo o que tu td fazendo... Porque um
dia tu pode ndo estar ai, ou ndo ter ninguém pra fazer o que tu sabe... E
ai, alguém diz: ‘Ih! Mas tem que fazer tal coisa’. E tu: ‘eu sei’. E faz...
Foi assim que eu aprendi a cozinhar. Eu era faxineira num restaurante.
Ai um dia entrei de auxiliar para descascar as coisas... E um dia faltou
a cozinheira ... E eu cozinhei. [D. Carminha conta, entdo, a longa
historia de como se tornou cozinheira profissional, quando preparou um
filé no restaurante. Entdo, pedem para que me conte como ela fez sua
primeira “Comida de obrigagdo™].

“Menino eu ndo posso nem me lembrar... olha s6 ja té toda
arrepiada (mostra-me o brago e ri com olhos cheios de lagrimas)..
Como é que foi Madrinha ? Tinha acabado o Serdo e foi todo mundo
pro chdo, ndo sei... teve uns que se escaparam , eu acho... Eu sei que o
Pai Miguel tinha que sair pra buscar o peixe, eu acho, sei la... e ndo
tinha ninguém pra fazer a comida de obrigagdo... A Madrinha tava no
chdo... e ele bufando... Eu ali na cozinha, quieta, que eu nem piscava...
Eu tava de fora naquele chdo... Menino ele veio pra cima de mim... ai
que ja e da uma vontade de chorar... me pegou pelo brago e disse: ‘Tu
vai fazer toda essa obrigagdo! Eu vou sair, e quando eu voltar eu quero
toda a comida de religido pronta, sendo vou botar a tua cabega dentro
do forno.’ E saiu... E ele botava mesmo... Eu desatei a chorar, me deu
uma tremedeira... E eu sozinha na cozinha, pra fazer toda a comida...
Eu que ndo sabia fazer nem as frentes... Ai... Eu fiz toda a comida...
chorando!... E a Madrinha no chdo.”

Maie Tereza: “Tinha um cercadinho que ele botava aqui nessa
porta, que era pros presos ndo sair do Saldo... Eu deitei ali... e fiquei
cochichando pra Carminha... Ela vinha chorando... madrinha como é
tal coisa, eu dizia... e ela voltava... uma tristeza... (risos).”

D. Carminha: “E eu dizia: Madrinha como é que é o milho do Bara?
E ela: assim... assim. O amald®®: assim... assim... Eu me lembro que eu tdva
fazendo a polenta da Mae®” e caiam as lagrimas dentro... Mas eu fiz tudinho.
Quando ele voltou tava pronto. Mas naquela Festa as pessoas comeram os
axés salgados com choro... né, Madrinha... (risos)”.

3 O “amald” é a comida ofertada a Xang8, orixa de Miguel, consiste num pirdo de farinha de

mandioca, com carne de peito € mostarda.




187

Dona Carha da Oxum

Assim, comegou “a carreira” de D. Caminha na “Cozinha de Religido”
do “Pard” do Xangd Dei e do Xapand Taid. Seu exemplo demonstra quanto a
mimese, que possibilita a reprodugdo na especializagdo na divisio do trabalho,
também abre as portas para sua flexibilizagdo. Além disso, a aprendizagem pela
mimese e pela intervengdo na corporalidade dos membros da Familia-de-santo
encontra na preparagdo da “Festa” um momento privilegiado para ocorrer. Nestes
instantes, pelo volume de trabalho e estreitamento da interagdo entre os sujeitos, a
apropriagio do  conhecimento torna-se mais intensa, permitindo a.
reinvengdo/transmissao da tradi¢do, ao mesmo tempo que consolida a construgdo da

pessoa dos batuqueiros.

O aprendizado no Batuque da-se na interagdo face-a-face dos
membros de uma Familia-de-santo, geralmente, com a auséncia de metodologias
aparentes, ou material de registro. Segue-se a maxima “Batuque ndo se ensina, se

aprende fazendo”. Tal fato, que de inicio pode parecer de uma simplifica¢do didatica,

37 A comida ofertada para Oxum, a orixa de cabega de Dona Carminha, que tem como uma de

suas caracteristicas o “axé” das ldgrimas ficeis.
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ao contrario revela-se de uma complexidade na transmissio do conhecimento,

bastante refinada.

‘(.M”—’“ - . .
0] @zad% s6 é possivel engajando-se no trabalho cotidiang de
uma “Casa de Religido.’ e na_preparacdo dos “Ebds”. Desta forma, ele incorpora o
mabitus béi:uf}iieifo, representativo-de-sua-visdo-de-mundo,.que tem na reciprocidade e

na hierarquia seus valores fundamentais. A primeira, estd presente na troca de

contribui¢des e nos recebimentos de saberes e investiduras simbolicas. A segunda,
caracteriza-se pela ascensdo na especializagiio do trabalho ritual, pois se comega nas
fungdes menos nobres e, espera-se, termine-se nas mais valorizadas. Emicamente,
essa ‘fascengdo” )¢ compreendida pelo crescimento magico da pessoa, que conquista

um “axé” mais poderoso pela pratica de saberes que dio a base dos conhecimentos

de maior poder simbodlico. Nessa relagdo de f-grescimento” pelo weiinle\mi 0
acesso a informacfo depende da confianga coﬁﬁﬁ&?ﬁmo de dedicagdo e
sinceridade no vinculo com sua Familia-de-santo, especialmente seu Pai-de-santo,
que incorpora a autoridade tradicional.

Assim, o aprendizado, emicamente compreendido como a aquisi¢do
dos “fundamentos da religido”, consolida a pessoa batuqueira, num processo que,
para mim, constréi-se em trés niveis indissocidveis. Primeiro, pelo “Aprontamento”
batuqueiro, ou seja, a aquisicdo de uma posi¢do na hierarquia ritual por meio de
sucessivas “idas ao chdo”. Segundo, a constituicio de uma.imagem. publica. na
comunidade pelo_exercicio constante da sociabilidade, estabelecendo os lagos de

reciprocidade e o reconhecimento de uma conduta honrada. E, por fim, a aguisicio
de um conhecimento genuino, aprendido pela inser¢do do batuqueiro nas relagdes de
trabalho dentro da “Casa de ReligiGo” e nas “Festas”. P@ @_
p@ e c@é&iﬂ@hc sdo os @éMos, que unidos, definem a

construgdo da pessoa batuqueira, estabelecendo seu prestigio, consolidando sua
cosmovisdo, reforgando sua inser¢io na comunidade e firmando seus lagos de
pertencimento.

' Essa pessoa, construida no corpo- e pelo corpo, possui na observagio e
repeticdo seus principais veiculos de aprendizado do conhecimento simbdlico.
Portanto, o engajamento na interagfo face-a-face com os membros de sua Familia-

de-santo desenvolve nos individuos uma competéncia imitativa, em que o esforgo, a
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ousadia, e a habilidade no jogo social, vdo permitir a ampliagdo dos seus limites de
acesso a informagdo, quando houver. Assim, a interagdo incorpora o habitus
batuqueiro, gera recursos para as “Familias”, seleciona individuos conforme seu
engajamento, e principalmente, desenvolve no aprendiz uma maneira propria de
executar atos rituais padronizados segundo preceitos bastante precisos, definidos
segundo os “fundamentos”.

Desta forma, no aprendizado dos “fundamentos”, o corpo pode ser
construido pela cultura, pela intervengfio social na corporalidade dos sujeitos por
parte da comunidade, representante da ordem holistica. Por outro lado, Q

pie—"
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constrdi_a_cultura, pelo processo Jri‘emterpretat&ﬁ, da_mimese, que possibilita uma
w o

o

apreensdo personalizada do conhecimento e a flexibilizagdo das estruturas de
Primmamete

reprodugdo social.
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tragédia que deve ser evitada ao maximo, pois, somente em vida pode-se aproximar
cada vez mais da unidade com o mundo divino. Quanto mais préximos estiverem os
sujeitos dessa unidade, mais valiosos eles sdo para suas Familias, pois mais
“fundamento” incorporado eles possuem. Por isso, os conflitos mégicos, de certa
forma, ou atrasam esse processo de busca da unidade, ou interrompem o projeto
existencial, cortando o bem mais valioso para os batuqueiros, a vida que os permite
aproximar-se dos deuses.

Assim, @o ritual batuq&@é revelador de sua visdo existencial,

que se constroi, mais do que em mitos, por sua ritualidade fundada na corporalidade

dos sujeitos vivos, apesar do espago privilegiado que seus antipodas simbolicos
possuem, os “Eguns”. O dprendizadosimhalic® dos batuqueiros, portanto, é
centrado na aquisigio de um saber que os afasta deste destino terrivel, através da
imersdo em profundidade do seu ser em um sistema cosmolégico, tido como unico e
auténtico. E do englobamento da pessoa do crente por esse sistema tradicional, que

seu corpo desenvolve a pratica através da qual os deuses podem “trabalhar”. Desta

maneira, a intervencdo na sua corporalidade define o aprendizado. No entanto, essa
intervengdo dé,-se‘de uma maneira bastante peculiar, através do trabalho. Esfor¢ando-
se, “cumprindo obrigagdes”, sacrificando-se fisica, social e espiritualmente, o filho-
de-santo atinge o merecimento de ter um orixa com “axé” cada vez mais poderoso.
Enfim, “ser frabalhador” implica em ter um “orixd trabalhador”, isto é, passivel de
fazer intervengGes frequéntes na vida do seu “filho”. Assim, quanto mais trabalha, e

quanto melhor trahalha, mais especial torna-se o filho-de-santo, pois mais seu “orixd

vem ao mundo para trabalhar”.

A singularidade caminha lado-a-lado com o crescimento hierarquico,
pois ¢é através das @Iag"ées de traba@) que o codigo é personalizado, flexibilizado,
atualizado e, princiupalmente, apropriado. Nesse processo, a

¢ a tOnica e 0
contato fisico faz da imitagdo mais do que um principio de reprodugio, faz dela a
propria garantia de viabilidade do sistema. As 1@% para essa metodologia de
aprendizado centrada no corpa dos batuqueiros, poderiam ser a natureza iniciatica do
conhecimento, a ocultagdo a que esta religiosidade esta sujeita pela repressio social

que sofre desde sua origem, a prote¢do do patrimdnio simbélico face & competi¢do
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entre templos que sua estrutura conflitiva e auténoma produz, o fato de ser uma
tradi¢do oral fundada em agGes rituais, dentre outras.

Acredito que, no caso da rede de “Casas de Batuque” que pesquiso, as
justificativas podem ser todas essas, e nenhuma. Ao longo desse trabalho sobre a
transmissdo/reiven¢do da tradi¢do, consolidou-se em mim a visdo de que a propria
Wagtr@@ justifica a metodologia empregada no “aprendizado dos
f;;&dmentos”. Ou seja, a construgdo..da. pessoa batuqueira incorpora o codigo

s (tﬁdic;ionall coletivizador e expressdao de leéiﬁ@ em paralelo, ela afirma a

er§ofla_.liia<;§o~ do ecoﬁhecirpgig__sﬂi@glicbg garantindo a singularidade dos sujeitos e

$> a reinvengdo do préprio codigo. Assim, o “axé”, simbolo do rigor “nos

Sfundamentos”, é percebido neste trabalho em sua dimensdo pessoal e institucional,

como revelador de um processo de transmissdo/reinvencao da tradigdo. Apesar do

discurso émico concebélo como um sistema orgdnico, que perpassa
intrageracionalmente, mas que estruturalmente nao se transforma.

E por fim, a propria manuten¢do da imagem das pessoas, de sua

“Casas” e Familias, fundada no discurso sobre o (passadd) revela a dindmica de seu

presente e sua capacidade de adaptagdo face os desafios do futuro, expressos nas
condigdes que o campo religioso coloca para sua pré.tica na modernidade. Neste
rs;entido, acredito que a transmissdo/reinven¢do da tradi¢do batuqueira tem em seu
principal veiculo, ou “cavalo”, a chave para sua viabilidade, pois sua perpetuagdo
baseia-se na construgdo da pessoa de seus sujeitos, humanos, adaptativos por

defini¢do, e, portanto, construtores e construtos de sua cultura.

L/.
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