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/1
Exu Ina

Ina, mo juba Ina, eu lhe apresento meus humildes respeitos
Ind, mo juba aiyé Ind, Ina lhe apresento os respeitos do mundo
Ind, mo juba Eu lhe apresento os meus humildes respeitos
Ina, Ind mo juba aiyé Ina, Ind lhe apresento os respeitos do mundo
Ina, Koroka Ina ndo venha com pensamentos cruéis

Ind, Ina Koroka aiyé Ind ndo venha com pensamentos cruéis para o
mundo

Ina, Koroka Ina ndo venha com pensamentos cruéis

Ina, Ina koroka aiyé Ina ndo venha com pensamentos cruéis para o
mundo

Ind, ko o wa gba Ind venha e proteja

Ina, Ind, ko o wa gba aiyé Ina venha e proteja o mundo

Ina, ko o wa gba Ina venha e proteja

Ind, Ina, ko o wa gba aiyé Ind venha e proteja o mundo

zé

O! Zé quando for pra Zalagoas
Toma cuidado com o balanco da canoa
Faga tudo que quiser

So ndo maltrate o corac¢do dessa mulher

! _ A belissima toada de invocacdo ao Esu Ina foi etnografada no livro “Os Nagé e a morte: Pade, Asésé e

o culto Equn na Bahia” de Juana Elbein dos Santos (1986).

% Mdsica interpretada pela Orquestra de Tambores de Alagoas (Album: Bantus e Caetés). A cangdo de

dominio publico é comumente entoada nos terreiros de Umbanda da capital para homenagear Seu Zé

Pilintra. Ha outra versdo cantada que diz: “Seu Zé Pilintra quando vem de Alagoas toma cuidado com o

balanco da canoa (...)” (versdo disponivel em: http://www.4shared.com/audio/hSFAjtbW/06 -
Seu Z Pilintra_gdo vem de.html).
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RESUMO

Esta dissertagdo tem como objetivo etnografar o transito simbdlico de entidades
conhecidas do pantedo afro-brasileiro que sincreticamente algam-se no contexto
litargico da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD). Para tanto, pretende-se ao longo
do trabalho compreender como os arquétipos de Exus e Pombas-gira sdo identificados
no contexto das religides de matriz africana (Umbanda, Candomblé e Xangos) e, a partir
de entdo, observar sua insercao ritual na sessao de descarrego daquela denominagdo. O
estudo empreende uma jornada etnografica em alguns terreiros da cidade a fim de
levantar dados especificos a respeito dos arquétipos dos Exus (também conhecidos
como Bard e Legba em algumas casas). O aprofundamento da etnografia se dd na Rua
Sao Jorge, no bairro do Jacintinho em Maceid-AL, onde na mesma localidade (a menos
de 50 metros) se encontram o terreiro Palacio de Iemanja, que, todas as segundas-feiras,
realiza seus toques em homenagem aos Exus, e uma sede da IURD, onde a mesma
empreende um ritual de expurgo dos Exus e Pombas-gira em seus fieis. Nesses dois
segmentos religiosos pretende-se compreender as identificacdes dadas aos Exus e
Pombas-gira e a dinamica simbodlica que as mesmas adquirem entre os rituais afro-

brasileiros e as sessdes de descarrego da [URD.

Palavras chaves: Religides Afro-brasileiras, Neopentecostalismo, [URD, Exus.



ABSTRACT

This study has the purpose of presenting an ethnographic description on how entities
recognized from African-Brazialian religions are liturgically and through synchretism
attached to the religion Igreja Universal do Reino de Deus (IURD). Therefore, the
objective is to understand how archetypes of Exus and Pombas-gira are identified
within African-Brazilian religions (such as, Umbanda, Candomblé and Xangos) and to
observe their inception within the descarrego ritual from IURD. An ethnographic
journey is conducted into the terreiros from Maceio in order to gather specific data
about the archetypes of Exus (also known as Bara and Legba in some houses). The
ethnography is more detailed on Sao Jorge Street in the Jacintinho neighborhood,
which is close to Paldcio de lemanja, where every Mondays, they play drums (toques)
praising Exus, while a I[URD church is also close, where rituals purging Exus and
Pombas-gira from their followers are undertaken. Thus, the aim is to understand how
Exus and Pombas-gira are identified and which are their symbolic dynamics within

African-Brazilian religions and also among the descarrego IURD rituals.

Keywords: African-Brazilian religions, Neopentcostalism, /URD, Exus.
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INTRODUCAO




Introducio

Esta pesquisa etnogréfica se desenvolve no bairro do Jacintinho®, periferia de
Macei6-AL, onde, na Rua Sao Jorge, se situa o terreiro Palacio de Iemanja (casa de axé
que também abriga a sede de uma das federacdes do estado, a Federagdo Umbandista
dos Cultos Africos de Alagoas) e o templo da ITURD * que se encontra no cruzamento
entre a referida Rua e a Avenida Cleto Campelo. O terreiro se localiza a uma distancia
aproximada de 50 metros do templo da IURD; proximidade que ha dois anos, quando
ainda realizava minha pesquisa de conclusio de curso vinculada ao ICS/UFAL’, me
chamou bastante a atencao, pois se colocou para mim, ali, a oportunidade de estudar os
aspectos socioculturais dessas duas perspectivas religiosas e, sobretudo, observar como
se dava o transito das entidades Exu e Pomba-gira em ambas as esferas de culto. Esses
dois segmentos religiosos se envolvem ou promovem atualmente um dos mais curiosos
casos, € nado menos controversos, nos estudos sobre sincretismo no pais: a utilizacao de
simbolos afro-brasileiros em contexto neopentecostal. Caracteristica amplamente
perceptivel a partir dos cultos iurdianos e de algumas outras correntes neopentecostais.
Se por um lado ¢ coerente falar da importancia dos Exus dentro do universo
umbandista, torna-se confuso e contraditorio quando se enfatiza que estas entidades
também sao elementos significantes e, até mesmo indispensaveis, nos rituais das
“tercas-feiras de descarrego”, patrocinados pela [URD (BIANCHETTI, 2008:134). Pois,
se ¢ sabido que na Umbanda e no Candomblé a entidade Exu ¢ cultuada e ofertada,
sabe-se também, por outro lado, que ¢ na IURD que elas sdo metaforica e
metonimicamente Uteis para promover a difamagdo das religides afro-brasileiras ao
associarem a identidade de Exu ao demdnio no momento do expurgo.

Na ja referida abordagem que se empreendeu em 2008, tentou-se realizar um

estudo em ambas as casas de culto na pretensdo de abordar questdes de conflito entre as

® = O bairro do Jacintinho possui 0 maior niumero de casas de axé da capital, segundo o
mapeamento realizado por Cavalcanti e Rogério sdo mais de 86 terreiros no bairro (0 nimero
pode ser maior, pois a pesquisa registrou apenas os federados) (2008:21). A populagédo que
habita o bairro corresponde a 9,86% da populagdo da capital alagoana. O mesmo “situado
numa area de 17.424 metros quadrados, o Jacintinho [, hoje,] atinge uma populagao superior,
segundo o ultimo censo IBGE 2000, a 83.931 mil habitantes, incluindo todas as grotas e
antigos sitios”. Publicado em:
http://www.coisasdemaceio.com.br/modules/news/article.php?storyid=10811

* - Usaremos aqui o abreviativo [IURD quando nos referirmos a Igreja Universal do Reino de
Deus. Abreviacao utilizada por Freston (1994).

® Instituto de Ciéncias Sociais da Universidade Federal de Alagoas.
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duas perspectivas religiosas, tensao esta ja bastante conhecida no circuito antropologico,
socioldgico e, sobretudo, na grande midia. Naquela ocasido, a pesquisa ndo conseguiu
sair do plano ideal, pois o pastor e outros lideres responsaveis por aquela sede da [IURD
no Jacintinho ndo se agradaram da ideia de alguém “andar na macumba”® na segunda-
feira - dia destinados aos cultos de Exus no Palacio de Iemanja - e na terga-feira ir ao
templo da IURD, “a mudanca ¢ para todos, seja estudante, seja quem for”, arrematou o
pastor, e interou, “no caso, vocé escolhe”. Optou-se, naquela ocasido, por mudar de
templo. Procurou-se um templo da IURD onde houvesse mais liberdade a pratica da
pesquisa de campo e que o estudo nao interviesse sobremaneira ou desagradavelmente
no andamento das tarefas da igreja. Pretendia-se, com a dissociagdo da figura do
pesquisador com a “macumba” no campo da [URD, manter a oportunidade de continuar
realizando a pesquisa no terreiro, onde se intuia ter bons interlocutores, sem que se
revelassem profundos desgastes. Também porque os fiéis do terreiro se mostraram
abertos ao didlogo sobre seus rituais, o que podia se perceber no acolhimento que os
mesmos demonstraram a perspectiva de pesquisa durante as visitas feitas ao local; algo
que sem duvida ¢ indispensavel a qualquer pesquisador. Por isso, optou-se por mudar de
templo da Universal (a pesquisa na ocasido realizou-se na IURD do bairro de
Mangabeiras) para continuar conservando a boa relacdo que havia com o terreiro
Palécio de Iemanja naquela momento.

Um ano e meio se passaram, veio a oportunidade de ingressar com meu projeto
de mestrado justo ao PPGA/UFPE e, por critérios do oficio do antropdlogo, o advento
da ida ao campo de pesquisa, ou de um retorno a ele. Foi ai que o quadro na Rua Sao
Jorge mudou significativamente durante esse meio tempo, pois voltando aquele mesmo
templo da IURD, no qual houve o impedimento da pesquisa, observou-se que a igreja
teria passado por significativas mudancas em sua liderancga; o antigo pastor e alguns
obreiros contrarios a ideia do primeiro projeto no ano de 2008 ndo mais se encontravam
naquele templo. Nesta segunda tentativa, encontrou-se um cenario totalmente diferente,

e apds conversa com o pastor Jamerson’ (responsavel pela igreja atualmente), mesmo

. Como algumas vezes me foi dito no templo da IURD, “ou serve a deus ou ao diabo”, foi a
recomendagao na época.
" - O nome do pastor é ficticio para resguardar a privacidade que me pediu. Resolvi manter
esse padrao em todas as outras entrevistas realizadas com os lideres e obreiros da IURD no
Jacintinho. Reserva que pareceu ser uma tdnica maxima por parte dos entrevistados e,
posteriormente, foi usada como um elemento propicio @ minha estratégia no campo de
pesquisa.
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que ainda embaracado e desconfiado com a ideia, pois nao entendia bem qual o motivo
de se fazer estudo em uma igreja, foi autorizada a inser¢@o da pesquisa no templo. Aos
poucos foi sendo explicado, ndo sé ao lider, mas aos outros membros da igreja, o
objetivo do estudo. O pastor pensou € ndo viu problemas em realizar a pesquisa, bem
como a realizagdo de algumas entrevistas com os membros da igreja, desde que eles
permitissem e se sentissem a vontade para participarem. Contudo, com o pastor
Jamerson ndo foi possivel nenhum entrevista, alegou falta de tempo, mas pudemos
manter didlogos breves com ele apds os cultos, o que ja estava de bom tamanho, pois
algo semelhante com a antiga lideranca estaria fora de cogitacdo. A pesquisa teria
avancado alguns importantes passos. A partir deste novo cenario, ponderou-se retomar
as primeiras ideias guardadas anteriormente com extrema frustragdo e repensa-las no

contexto atual que a pesquisa se desenhava.

Na pesquisa realizada em 2008, o templo da IURD escolhido, diante da
impossibilidade de estudo naquele da Rua Sao Jorge, foi o do bairro de Mangabeiras,
uma igreja denominada de Templo Maior por ser a principal sede na capital alagoana.
Nesse templo, a época, obteve-se a liberacdo da pesquisa concedida pelo bispo André,
entdo responsavel. Assim, naquele outro contexto politico da IURD, desenvolveu-se a
pesquisa, sempre com muita desconfianca e sob olhares. Dois anos se passaram e em
2010, ao voltar ao mesmo templo da [IURD na Mangabeiras, onde supostamente parecia
propicio voltar a realizar meus estudos, ao buscar a tdo esperada liberagdo obteve-se
como resposta um ndo bem educado, e sem nenhuma possibilidade de argumentagdo. O
bispo Sérgio Correa, lider estadual da institui¢do nesse novo contexto, alegou que a
ITURD vem sofrendo muitos ataques feitos pela midia e por isso hd uma ordem expressa
da dire¢do nacional em Sao Paulo para ndo permitir qualquer tipo de pesquisa, matérias
jornalisticas ou qualquer tipo de entrevista no ambito da sede; recomendou procurar as
pessoas fora do templo. Logo ao chegar a esse templo notou-se que havia varios
cartazes anexados por todos os lados, onde informavam ser expressamente proibido
gravar, filmar ou fotografar qualquer ambiente da igreja ou por ocasido do culto;
preocupacdo essa que - embora sempre parece existir nas entrelinhas - nunca foi tao
bem expressa e amplamente sinalizada para os desavisados que entrassem naquela
igreja. Contudo, embora ndo concordando com a ideia de pesquisar no templo de sua

administracdo, o bispo informou que seria possivel assistir aos cultos sempre que
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desejado, mas que ndo poderia grava-los, mas seria “bem vindo para aprender”. Foi o
ndo decisivo para que a pesquisa retornasse a [URD e ao terreiro Palacio de Ilemanja da

Rua Sdo Jorge efetivamente.

Com efeito, a esta altura, as possibilidades de pesquisar no templo da IURD
Jacintinho teriam mudado completamente em relagdo ao ano de 2008, enquanto que o
templo da [URD Mangabeiras ndo parecia ser mais o caminho viavel. A logica se
inverte e tudo passa ou volta a informar que o universo de pesquisa com humanos ¢
dindmico, politico e cheio de nuances. Tanto a negagdo como a libera¢do por parte dos
lideres destas igrejas me proporcionou refletir melhor a organizacdo das ideias, e nao
apenas o campo de pesquisa onde se iria atuar, mas refletir sobre as complexidades
apresentadas no campo antropoldgico a partir de varias problematicas ndo sé internas ao
grupo, mas externas a ele, como, por exemplo, as investidas da midia, sobretudo da
Rede Globo de Televisdao e os escandalos que supostamente envolveria a igreja e seu
lider Edir Macedo. A partir da conjuntura desses eventos foi permitido pensar nas
formas e estratégias de inser¢do no campo da Rua Sdo Jorge para ndo acabar sendo o
proprio dragdo a ser espetado na histéria (em ambas as esferas religiosas). Fala-se isso
tendo em vista as dificuldades que poderia (e ja se espera que assim o fosse) surgir
quando, mais cedo ou mais tarde, a identidade do pesquisador no campo fosse de
alguma forma associada, do lado dos iurdianos, ao universo do terreiro e, do lado
desses, a [URD. Resolveu-se, dado a dificuldade sensivel, pensar bem no que poderia

ser feito, perguntado ou, simplesmente, comentado.

Quanto aos adeptos do terreiro, assim que explicado o objetivo do projeto, foi
rapidamente entendido, juntamente com as pretensdes que havia nas idas ao terreiro e,
sobretudo, ao templo da IURD; ideia que nunca incomodou no terreiro, até mesmo
posteriormente as pessoas nem mais se lembravam da inser¢do da pesquisa na IURD.
Algo que, francamente, ja se esperava que acontecesse em relagdo ao campo afro-

brasileiro, por pensar essa esfera como tendo uma ética mais flexivel.

Sempre se refletiu que o maior e principal problema seria ser visto
semanalmente pelos da I[URD no terreiro e, o pior, como isso reverberaria na pesquisa
que se empreendia no templo. Logo nas primeiras semanas que fui visto indo ao terreiro

era notério o mal-estar e algumas indisposi¢des por parte dos iurdianos. Quanto mais se
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explicava aos fi¢is que a intencdo da pesquisa era compreender as entidades nos dois
universos, menos eles compreendiam. “Como uma pessoa pode buscar essas coisas?”,
essa frase refere-se a exclamacdo da obreira Josefa quando na ocasido soube que a
pesquisa tinha inclusdes no terreiro. Afinal, para eles, se tratava de um “ambiente
perigoso para se andar”, como salientou o obreiro Jailson em outra ocasido. Ao invés de
retroceder minha presenga em um ou outro local de culto, resolvi intensificar minhas
idas a IURD e ao terreiro, mesmo sabendo das consequéncias que isso poderia ter entre
os iurdianos. O sentido era arriscar ou “rotinizar”, logo no inicio da pesquisa, essa
situagdo, principalmente na IURD. Fixou-se a ideia de uma identidade pessoal e de
pesquisa que, imprescindivelmente, precisava do transito nos dois poélos, ao menos para
fins de estudo; a transitoriedade que se pretendia obter no espago da igreja e do terreiro
havia de deixar bem claro essa intencdo logo no inicio do estudo, pois caso houvesse

algum inconveniente, rapidamente se poderia pensar em alternativas viaveis.

A primeira visita ao campo foi feita no dia 16 de Fevereiro de 2010, um visita
rapida para explicar ao pastor Jamerson a natureza do trabalho. Ap6és uma semana,
retornei para saber a resposta do lider sobre a possivel autorizacdo ou ndo. O mesmo
nao lembrava muito bem do que se tratava, mas lembrava do meu interesse para estudar
aspectos religiosos no templo; meio que apressado, mas gentil e sorridente como de
costume, autorizou que comegasse, mas recomendou que nao forgasse ninguém a nada.
Tinha, até entdo, uma autorizacdo seguida da tal recomendacao ética muito contundente.
Mas ao comecar o campo, no mesmo dia em que me concedeu a autorizagdo, dia 23, ao
procurar alguns obreiros para obter as primeiras entrevistas notei que muitos nao
queriam se “arriscar’ sem antes receber a ordem expressa do pastor Jamerson ou do seu
auxiliar Renan. Durante um més s6 foi mais ou menos viavel abordar fi¢is no templo,
pois todos os obreiros pareciam indiferentes a pesquisa, mesmo informados de que o

pastor Jamerson ja teria autorizado o estudo.

Ap6s uma das sessdes de descarrego procuro o pastor titular para pedi-lhe, se
possivel, que autorizasse seus subordinados a darem entrevistas. Por motivos nao
divulgados pelo pastor, passou duas semanas para fazé-lo. Mas, pelo que soube através
de uma obreira, por sinal uma das primeiras a conceder entrevista, s6 foi dito aos
obreiros que havia um estudante no templo querendo pesquisar a igreja e quem quisesse

deveria me procurar, mas que deveriam ter cuidado com o que iriam dizer.
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Um bom exemplo dessa tensdo no campo foi o ocorrido com a entrevistada
Ariane. Ao me aproximar da jovem, alguns obreiros se mostraram curiosos e atentos
com a possibilidade da entrevista. Criou-se uma tensdo, pois muitos ainda ndo
entendiam o que eu realmente estava fazendo ali ou talvez ndo fosse claro para os
lideres alguém querer fazer um estudo sobre uma igreja. Tanto que as duas perguntas
mais tipicas foram: que tipo de pesquisa ¢ essa? Para quer serve esse estudo? Mesmo
tentando esclarecer de forma simples: que a pesquisa visa compreender como os fiéis
explicam as possessoes € as entidades espirituais que entram nas pessoas na sessao de
descarrego, as duvidas ainda continuavam frequentes.

Ariane foi uma das minhas primeiras abordagens no templo, varios obreiros
passaram olhando curiosos para o gravador. Até que uma obreira chegou junto a nos e
perguntou o que eu estava fazendo ali com aquele gravador e se o pastor teria
autorizado a realizacao desse estudo, mesmo respondendo que sim e que ela poderia nao
apenas confirmar com ele, mas acompanhar a entrevista, a obreira ainda ficou intrigada
com a historia e perguntou se era para jornal. Expliquei que ndo se tratava de nenhuma
matéria jornalistica e, sim, um estudo antropoldgico para a universidade. Mesmo com
todo o esforco para explicar-lhe a natureza do estudo, a obreira, desconfiada, sentou
entre ndés e comecgou a mudar de assunto: perguntava se teria gostado do culto, o que
acha sobre o que Deus tinha a fazer por mim, do que achava sobre a obra da libertacao.
Sobre essas perguntas tentei ser o mais educado e formal possivel, esquivando-me, tanto
quanto possivel, do proselitismo. Vendo a mesma que meu interesse maior naquele
momento era entrevistar a fiel, pois ja ficava avangada a hora, aproveitou quando a fiel
lhe disse que apds a libertagdo sua cabega e seu pescogo estavam doloridos, e a levou
rapidamente dali para falar com o pastor e tomar algum remédio.

Havia um clima em suspenso. Nao demonstrei reprovagdo e deixei ambas bem a
vontade. Logo quando retirou a fiel do banco onde estdvamos lhe falou algumas coisas e
saiu com ela em dire¢do ao pastor auxiliar. Chegando ao pastor, o mesmo fez-lhe uma
oragao e logo em seguida a jovem novamente se manifesta, a mae que continuou a0 meu
lado disse: “eu sabia que ai nao tinha dor de cabeca coisa nenhuma, era essa coisa ruim
que esta nela, agindo”. A coisa ruim a qual se referia a mae era uma Pomba-gira, que
teria manifestado na jovem minutos antes, no culto. A jovem voltou sorridente e disse-
me estar bem melhor, perguntei se ainda gostaria de conceder a entrevista, afirmou que
sim. Percebi que ao retornar de onde tinhamos parado, por algum motivo nao claro para
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mim, a jovem estava mais sucinta em suas respostas, mais formal. Cogitei que talvez
fosse pela relagdo tensa que muitas vezes entrevistados demonstram diante do gravador
e da figura do pesquisador, ou mesmo, talvez por orientagdes que a obreira teria lhe
passado.

O clima para entrevistas com obreiros durante os dois primeiros meses ainda era
de suspensdo, até que tentei entrevistar os dois pastores responsaveis, julgando com isso
algum sucesso entre os obreiros e os fiéis. O pastor titular sempre se esquivava por um
motivo ou outro e ndo concedeu entrevista para esse estudo em momento algum®; foi
através de uma entrevista feita com o pastor auxiliar que as “portas” se abriram para
outras abordagens no templo. A noticia que o pastor Renan teria dado entrevista
circulou répido entre outras liderancgas, dai, alguns se sentiram mais a vontade, outros
ndo se agradaram da ideia em momento algum e outros s6 quiseram falar se ndo fosse
usado o gravador, e assim o foi em dois casos. Ao todo foram 16 entrevistas feitas com
membros e frequentadores da [URD, apenas uma das entrevistas ndo foi realizada no
templo do Jacintinho’, todas as outras foram realizadas antes ou ap6s a Sessdo de
Descarrego na terga-feira (13 entrevistas), ou na Reunido dos Filhos de Deus na quarta-

feira (apenas duas entrevistas)'’.

Durante os meses de Fevereiro a Junho de 2010 intensifiquei o campo e as
abordagens de entrevistas na [URD a fim de completar meu campo o mais rapido para,
finalmente, ficar um pouco mais a vontade para transitar entre os meses de julho a
outubro no terreiro. Mesmo com isso, as visitas aos toques dos Exus nas segundas-feiras
aconteciam desde marco e se estendiam até outubro do mesmo ano entre o povo-do-
santo, porém, com uma frequéncia semanal maior na casa de axé durante os meses de
julho e setembro. Entretanto, essa delimitacdo foi apenas virtual, pois sempre que
julguei necessario circular em ambos os espacos o fiz, o que aconteceu nos dias 08 e 22
de junho e 10 de agosto quando ja havendo concentrado minha atuacdao na casa de axé

resolvi voltar ao templo para tirar algumas duvidas. A pesquisa de campo somou, assim,

8.0 pastor titular, sempre alegando falta de tempo ou cansago, ndo concedeu entrevista;
marcou oito vezes nosso encontro, mas ndo comparecia ou desmarcava. Resolvi desistir dele e
seguir com outros informantes.
° - Trata-se do pedreiro Gilberto que conheci por ocasido de alguns servigos prestados por ele
na minha residéncia. O fiel frequenta o Templo Maior da IURD que fica no bairro de
Mangabeiras.
' _ Nem todas as entrevistas realizadas durante o trabalho de campo foram usadas nesse
estudo. Dentre as 16 entrevistas, duas pessoas ndo me permitiram gravar o audio.
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nove meses de inser¢ao no campo distribuidos entre a igreja e o terreiro, um periodo de

tempo a mais do que o planejado.

Na IURD foram feitas 20 visitas as terc¢as-feiras do descarrego e duas a Reunido
dos Filhos de Deus que acontecem as quartas-feiras. Ja no terreiro Paldcio de Iemanja
foram 38 visitas, sendo 30 nos dias de toques destinados aos Exus, duas nas reunides do
Preto Velho Serrania, que acontecem as quartas-feiras, cinco nas reunioes destinadas
aos Orixds, que acontecem as sextas-feiras''. Além desses dois segmentos religiosos
foram visitadas em Maceid mais nove casas de axé e uma em Recife, as quais
contribuiram com importantes ideias e entrevistas para a constru¢do desse estudo, sao
elas: a do babalorixa Célio Rodrigues, Nucleo de Cultura Afro Brasileira Iya Ogun-T¢
(nacdo gége-nago), trés visitas para fins de pesquisa e duas entrevistas gravadas; a casa
da ialorixd Mirian, o Il€ Nifé Omi Omo Pasu Béta - Casa de Amor e Fé (nagdo gége),
uma visita € uma entrevista gravada; a casa da ialorixd Veronildes, do Abassd de
Angola Oya Balé Tradicdo de Alagoas (nacdo angola), uma visita € uma entrevista
gravada; a casa do babalorixd Manoel Xoroqué, o I1é Axé Legioniré Nitd6 Xoroqué
Legba Zambi Vodum (nacdo angola-gége), duas visitas e uma entrevista gravada; a casa
da ialorixa Maria de Lourdes, terreiro Oxum Miraguassi (na¢ao nagd), duas visitas e
uma entrevista gravada; a casa do babalorixd Ferreira, Centro Espirita Santa Cecilia
(nagdo xamba), trés visitas € uma entrevista gravada; a casa da ialorixa Celina, Castelo
de Pai Oxala Oxalufa (nag6-umbanda), duas visitas e uma entrevista gravada; a casa de
Maie Jurema, Terreiro de Umbanda, sem nome, duas visitas ¢ uma entrevista nao
gravada; o terreiro do babalorixa Elias, A Corte de Aira, trés visitas € uma conversa
informal; a casa da ialorixa Zuleide, terreiro de Arranca-Téco em Recife-PE (nagdo
nagd), uma visita e uma entrevista gravada; e uma ultima em Sdo Paulo, Associa¢do
Cultural Beneficente e Educacional do Templo Religioso Ilé Ase Oba Nla Oyo Oba Ati
Baba Ina, através do filho-de-santo Robson T Odé, a qual ndo foi realizada nenhuma
visita in loco, toda a comunicagdo com esse fiel foi feita por emails, pude entrar em

contato e conhecer virtualmente o mesmo através do site que ele administra

"~ Também tive a oportunidade de ir a outras festas ocasionais, mas ndo para fins de
pesquisa, como numa viagem em que acompanhei o terreiro até o municipio de Coruripe-AL
entre os dias 30 e 31 de Julho de 2010 onde, na ocasido, um filho-de-santo do babalorixa
Zeca, Seu Sebastido, entdo lider do terreiro Palacio de lemanja no referido municipio, realizava
a festa de uma obrigagdo de dois filhos-de-santo de sua casa, ocasido em que o terreiro
Palacio de lemanja de Macei6é com frequéncia se desloca aquele municipio para participar de
tal festividade que quase sempre acontece no més de julho.

20



(www.povodosanto.wordpress.com). Nas sete ultimas casas as referéncias textuais ndo

sdo tdo expressas, mas de forma geral contribuiram significativamente para o
entendimento das figuras de Exus/Legbas, Pombas-gira e as formas de culto das
religides afro-brasileiras nessa pesquisa. Além do material produzido em campo,
utilizou-se aqui também algumas entrevistas de babalorixds da capital do arquivo do
filme 71912, o Quebra de Xango, documentario dirigido pelo antropdlogo Siloé Amorim.
Algumas pesquisas foram feitas ao acervo digital do CNFCP (Centro Nacional de
Folclore e Cultura Popular) a fim de levantar matérias jornalisticas e textos académicos

sobre as religides afro-brasileiras e, especificamente, sobre a entidade Exu.

No que diz respeito a inser¢ao no campo da Rua Sao Jorge, ir e vir ao terreiro
nas segundas-feiras e retornar a ele as tergas-feiras para visitas a [IURD, fez-se perceber,
paulatinamente, como a presenca do pesquisador no campo aguga certas expectativas
religiosas das mais diversas e, por outro, estimula as investidas religiosas dos fi¢is de
ambos os lados. Na IURD pode-se dizer que as expectativas giravam em torno da minha
possivel libertagdo ou conversdo a igreja, até mesmo, pude notar, em algumas das
sessoes, alguns olhares vigilantes por parte de obreiros. Atengdo que se dirigia a mim,
como buscando encontrar alguma espécie de emocgao, entusiasmos pelo culto, ou, quem
sabe, uma manifestagdo, no sentido performatico da palavra. A inser¢do nesse campo se
caracterizaria, posso dizer, dentro de um misto de expectativas que se encontrava, a
cada dia, em uma situagdo decrescente, tanto para os lideres da igreja, quanto para mim,
pois enquanto havia no comeco um certo estimulo por parte dos lideres em empreender
a obra da libertagdo em mim, nos ultimos dois meses foi percebido por eles que o meu
caso talvez fosse “perdido”, pois quanto mais ia ao templo, tanto mais ia ao terreiro.
Isso era motivo de incompreensdo, era como se nada do que teria escutado durante
aqueles meses no templo tivesse fixado ou ganhado fundo, eu era o “Exu” que tendo
contato com segmento afro-brasileiro ndo conseguia manifestar no templo. Algo que se
expressou, de forma cabal, em determinada ocasido de entrevista, quando conversava
com uma obreira e perguntava-lhe o que acreditava ser a libertagdo. A mesma, acredito,
j& um tanto impaciente talvez com minha “incompreensdo sobre a verdade”, ou ndo
vendo nenhuma iniciativa minha pela conversao, ao invés de entrar no assunto que teria
sugerido, exclamou: “eu ndo sei o que tanto vocé estuda! Vocé ndo ja conhece a

verdade? Anda em coisa errada porque quer. Vocé deveria era se libertar”. Nao precisei

21



de gravador para aquilo ficar registrado. Dias apds recordava a impaciéncia da obreira e
aquela expressa “regulada” me vinha & mente como se ela estivesse do lado repetindo a
sentenga. Isso me foi dito no ultimo més de pesquisa, em junho de 2010, ndo sei se em
decorréncia disso ou se ja por ter obtido algumas importantes e principais entrevistas e
experiéncias nesse campo, resolvi dar por encerrado o campo naquele més. Pretendia
fechar o campo em julho, mas visto o desgaste resolvi antecipd-lo. Também em menos
de 30 dias chegaria 0 més de Exu na cidade, agosto, e talvez fosse melhor dedicar meu
esforco total entre os afro-brasileiros.

A pesquisa de campo que tenha como experimentagao o contato direto com os
pesquisados, traz consigo os efeitos da presenca do pesquisador no campo. Segundo
Georges & Jones (1980:04), a presenga do pesquisador no campo pode trazer “efeitos
desconhecidos sobre o bem-estar futuro dos individuos ou grupos”, pois o processo de
insercdo no campo deve ser interpretado em nivel real quando se trata de gente

estudando gente. Assim mostra os autores:

Quando temos pessoas estudando outras, todos os individuos
envolvidos apresentam necessariamente sentimentos ambiguos uns em
relagdo aos outros — pelo menos inicialmente. Tanto os pesquisadores
de campo quanto os informantes v€em-se obrigados a lidar com os
dilemas criados pela natureza da sua relagao (op. cit.: 19).

E assim o foi desde quando comecei a empreender o estudo na Rua Sao Jorge.
Pude perceber e acompanhar o caso da entidade Exu e Pomba-gira e seu respectivo
transito simbolico nessas duas esferas religiosas com a sensac¢do evidente que além
dessas figuras eu também possuia uma identidade em transito simbdlico, onde por um
lado, ascendia as relagdes de afeto e amizades que a cotidianidade e a constancia no(s)
terreiro(s) trazia, e de um outro lado, também motivado pela frequéncia da minha
pessoa, decrescia as interagdes e os contatos na IURD. Nao que isso proporcionasse um
desgaste cindido, mas as expectativas reposicionavam, muito claramente ¢ muito em

relagcdo aos interesses prioritarios.

Ja em relacdo a escolha do terreiro Palacio de Iemanja como objeto de estudo
alguns aspectos interpessoais e religiosos foram fundamentais. Como ja mencionado
aqui, em 2008 tive a oportunidade de iniciar nessa casa de axé minha pesquisa sobre as
entidades Exu e Pomba-gira, terreiro que seria uma das bases de informacdes para o
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Trabalho de Conclusdo de Curso (TCC) em ciéncias sociais na UFAL'%. Ao terminar o
referido trabalho notei que havia muito o que pesquisar sobre os Exus na Umbanda e a
sua insercdo na [URD. Durante a constru¢do do pré-projeto para essa dissertacdo,
algumas abordagens e aprofundamentos que extrapolariam o formato do TCC naquele
momento, foram pensados para compor o projeto dissertativo. Pela boa insercdo e
relacionamento que tive com os lideres e filhos-de-santo do terreiro Palacio de lemanja
notei que seria meio passo percorrido caso pudesse voltar 14 para aprofundar a pesquisa.
Além do que foi 14 onde pude perceber que os Exus da linha de Umbanda atuavam
semanalmente (com algumas poucas excegoes), algo que facilitaria meu encontro com
as entidades, os filhos-de-santo e os lideres da casa no momento da execugdo da
pesquisa de campo e as respectivas entrevistas que adviria. Parte significativa das
entrevistas realizadas na casa de axé (15 entrevistas ao total) foi feita antes ou depois

das festas destinadas as entidades nas segundas-feiras.

A pesquisa de campo no terreiro mais parecia uma continuidade do que ja vinha
estudando ou das visitas que ora ou outra resolvia fazer a casa. Ao comunicar meu
retorno ao babalorix4 Zeca para estudar sua casa de axé o mesmo foi bastante solicito e
se colocou a disposi¢ao das possiveis entrevistas que iria precisar. A expectativa de
retorno a casa, em fevereiro de 2010, mais parecia uma conven¢ao para eu mesmo
delimitar o inicio formal da pesquisa, pois para os membros do terreiro meu trabalho ali
parecia ter comec¢ado desde 2009, pois sempre que podia, saia de Recife para Maceid
para acompanhar alguma festa ou toque especial. Alguns filhos-de-santo do terreiro,
sobretudo aqueles com quem em 2008 nao tive muito contato, ainda me identificavam

13

como o “rapaz da Universidade” ou o “rapaz das fotos””. As relagdes foram se

“naturalizando” em alguns meses e junto com elas meu nome foi tomando seu posto.

Os fi¢is do terreiro sdo pessoas que sustentam suas vidas com trabalhos bem

modestos e humildes, tais como empregadas domésticas, diaristas, vendedores

120 referido trabalho foi defendido em 2008 no Instituto de Ciéncias Sociais da UFAL com o
titulo: Elementos de Rituais Afro-brasileiros sob a Otica de Re-significagdo lurdiana: uma
Etnografia dos Exus na Umbanda e na Igreja Universal do Reino de Deus, sob orientacdo da
Prof. Dr? Rachel Rocha.
B Fiz algumas intervengdes fotograficas no terreiro a fim de cobrir as festa e obrigagdes e
posteriormente devolvé-las & comunidade em Cd ou Dvd. As vezes revelava algumas e
presenteava alguns membros. Isso me fez notar que certas barreiras se abriam entre aqueles
que eu nao tinha muito contato, a fotografia, nesse sentido, foi um excelente instrumento para
estabelecer o feedback.
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autdbnomos, mecanicos, aposentados, donas de casa e/ou trabalhadores de pequenos
ganhos feitos no oferecimento de trabalhos religiosos, tal como deitar um buzio, uma
carta, um trabalho de despacho, um banho de ervas e outros. Muitos moram em casas
populares, grotas e conjuntos residenciais, a maioria no bairro do Jacintinho ou

periferias adjacentes.

Em relacdo a escolha de Exu como expoente desse estudo, devo dizer que desde
a graduag@o penso no sentimento ambiguo no qual se envolve a identidade dele, pois se
por um lado alguns o associam a precariedade magica, ao imaginario dos “trabalhos de
esquerda” e a coisas maléficas, por outro, hd os que destinem a ele melhor sorte,
compreendendo-o como benévolo, guardido e poderoso. Essa disputa simbolica em
torno da identidade de Exu ndo parece té-la simplesmente desgastado, mas transportado-
a outras esferas e novas circunstancias culturais emblemaéticas. Desde década de 70 que
esse senso ambiguo, que insiste em recair sobre Exu, parece se reapresentar ao saber
antropolégico em meio a um segmento inusitado, os neopentecostais, sobretudo a
IURD. E essa “apari¢ao” de Exu na Igreja Universal causa, sem duvida, certa estranheza
para alguns, porém, para além do fato curioso que ¢, concebe-se aqui que ha
singularidades a serem buscadas nessa inser¢ao da entidade no universo neopentecostal

que foge a simples curiosidade.

E a partir desse cenario imbricado e sob tais circunstancias metodologicas que se
pode observar, ao longo deste estudo, como as referidas entidades sdo percebidas nos
universos afro-brasileiro e neopentecostal em questdo. Para tentar compreender a
identidade do arquétipo de Exu, a pesquisa permeou e ouviu ndo s6 adeptos do Palacio
de Iemanja e da IURD no Jacintinho, mas também outros lideres religiosos do
Candomblé na cidade, onde a proposta fundamental, algada desde o comeco do projeto,
¢: compreender como as entidades conhecidas como Exu e Pomba-gira e outros
simbolos afro-brasileiros sdo entendidos entre alguns segmentos de terreiros da cidade

e, mais especificamente, entre os fi¢is da [IURD e do terreiro na Rua Sao Jorge.

Perspectiva Teorico-Metodologica utilizada em campo

Metodologicamente parte-se da concepcdo de Minayo (1994) que interpreta a

pesquisa qualitativa como um caminho que responde a questdes muito particulares, pois
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“ela se preocupa, nas Ciéncias Sociais, com um nivel de realidade que nao pode ser
quantificado” (Idem: 21). Segundo Bauer, Gaskell & Allum, a pesquisa qualitativa tem
como trunfo o deslocamento da analise, vista diversas vezes como central na pesquisa, a
atencao com a qualidade e a coleta dos dados (2002:24). Através de uma abordagem
qualitativa e por meio de técnicas de observagdo direta e participante pretende-se
produzir o material etnografico proposto nos objetivos do projeto (BERNARD, 2006).
Desta forma foram usadas técnicas de entrevistas estritamente ligadas a pesquisa

qualitativa.

Por meio de entrevistas nao-diretivas, seguindo Chizzotti, a0 mostrar que este
tipo de entrevista “reine um corpus qualitativo de informagdes que se baseia na
racionalidade comunicacional”, buscou-se produzir os dados da pesquisa nos dois
universos religiosos (1995:85); como também através da entrevista aprofundada, que
explora uma reagdo particular dos sujeitos pesquisados a um determinado estimulo,
pretende-se compreender as caracteristicas e identificagdes dadas as entidades
espirituais na I[URD e entre os afro-brasileiros (GRANAI, 1977:207). Na mesma linha
qualitativa, utiliza-se da entrevista ndo-estruturada ou informal que, como propde
Cortes, se diferenciaria das demais técnicas por sua abertura em relacdo ao roteiro, onde
o entrevistador pode conduzir alguns temas importantes por meio de varias técnicas
além das discursivas, tais como quadros, pinturas e fotos, assim a pesquisa do tipo
informal visa que as pessoas se expressem livremente sobre o que pensam (CORTES,

1998:19; BAUER, 2002:21).

Pretende-se, através de técnicas de entrevistas que contemplem a oralidade, tais
como a historia oral e entrevistas narrativas também, abordar o fenomeno pesquisado.
Vangelista mostra que a fonte oral proporciona “uma visao subjetiva que (...) entretém
constantes didlogos interiores com o sentir de um grupo” (2006:188); autores como
Jovchelovitch & Bauer veem a entrevista narrativa como uma forma de “encorajar” o
entrevistado a contar sobre si mesmo ou sobre o grupo a qual pertence (2002:93).

Para abordar e compreender o transito simbolico e ritual das entidades afro-
brasileiras no universo da I[URD utiliza-se aqui conceitos primordiais a essa discussao,
tais como o de sincretismo religioso proposto por Steil (2001:31), onde o concebe como
uma sintese de varios elementos integrados por uma logica estrutural elementar, isto €,

uma forma de ordenagdo duravel das coisas e do mundo, algo, segundo o mesmo,
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presente em todas as religides, quebrando com o sentido de pureza ou originalidade
religiosa. Utiliza-se também aqui, mais especificamente, os conceitos de sincretismo
metonimico e metaforico proposto em Motta (1991:253). Por sincretismo metonimico o
autor pretende elucidar a capacidade simbdlica que os seres espirituais t€ém de se
aproximarem ontologicamente um do outro no circuito de algumas culturas religiosas.
Ja em relacdo ao sincretismo metaforico o autor compreende que a associagao
acontece em termos representativos, ndo ¢ de fato, antes lembra autor, ¢ uma forma
sucinta que pressupde elementos que se ligam a uma matriz ontoldgica. Segundo Victor
Turner, a metafora assume um tom de complementaridade, enfatizando a sua
perspectiva dindmica, ou como propde o autor, “‘engendram’ o pensamento em sua
coatividade” (2008:25). Assim, torna-se essencial mostrar como esta capacidade
semantica da metaforica vai constituindo outro elemento central, a ideia de “simbolo
multivocal”, que o autor define como “passivel de muitos significados, mas com os
significados centrais ligados analogicamente” (op.cit.24). Em relagdo ao conceito de
ritual, Victor Turner o percebe como uma conduta formal, onde a experiéncia, a saida
do cotidiano, encontra significados coletivos, expressdes que se amparam nas
referéncias simbolicas e, sobretudo, fornece ao processo social, no qual esta envolvido o
sujeito, elementos retoricos (1990). Também ¢ imprescindivel articular a concepgdo que
se move nesse trabalho sobre simbolismo ritual. Segundo Sherry Ortner, o simbolismo
ritual opera reorganizando as representacdes da experiéncia e da consciéncia do sujeito

em relacdo as realidades postas.

The reshaping of consciousness or experience that takes place in ritual
is by definition a reorganization of the relationship between the
subject and what may for convenience be called reality. Ritual
symbolism always operates on both elements, reorganizing
(representations of) reality, and at the same time reorganizing
(representations of) (1978:09)".

Importante destacar o conceito de corpo ou de corporificacao ritual, assim como

proposto por Thomas Csordas, para elucidar a perspectiva da utilizacdo performatica do

¥ _ Possivel tradugao: "O novo delineamento da consciéncia ou da experiéncia que acontece
num ritual é por definicdo uma reorganizacdo do relacionamento entre o sujeito e o que por
conveniéncia pode ser chamado de realidade. O simbolismo ritual sempre opera sobre ambos
os elementos, reorganizando (representagcbes da) realidade e ao mesmo tempo reorganizando
(representacgbes de)".

26



corpo no momento da possessao dos fi¢is na [URD (2008). Nao devemos entender aqui
a ideia de corporificagdo em relacdo a semantica proposta pela biologia e pela fisica,
mas ¢ pelo conteudo semantico que se estabelece nas linguagens perceptivas do ritual e
da performance que devemos entender a ideia de corpo. Na linguagem corporal de
autoridade e de submissao que se estabelece entre “curador” e “possesso” entenda-se a
nog¢ao de habitus, e ndo o bindmio objeto-sujeito, assim,

Esse dominio ¢ culturalmente predeterminado, e tanto a descoberta

espontanea de uma série de espiritos tipicamente relacionados como a

sua saliéncia experiencial empirica para o suplicante podem ser

entendidas em termos do modo com que disposi¢do sdo orquestradas
no habitus (CSORDAS, 2008:117).

A concepgao de techniques du corps também pode ampliar o entendimento sobre
corporificacao ritual multissensorial, pois agdes como rir, chorar, gritar e cair sao
objetificadas no nivel do sagrado na experiéncia do corpo, at¢ mesmo as mais incomuns
ao cotidiano (op. cit.:120). Nesse sentido, nenhum corpo estd destituido de informagdes
no momento do rito e da performance, ele ¢ “socialmente informado” (op. cit.: 109).
Dessa forma, a imagem multissensorial que se apresenta no ritual de possessao e cura da
IURD faz-se objetificada nao apenas através do estabelecimento das entidades do
pantedo afro-brasileiro no momento do culto, mas pela capacidade que as experiéncias e
subjetividades guardam sobre aquelas referéncias do universo negro (até mesmo do
contexto performatico), assim, o corpo traz consigo elementos e passa a ser um agente

socialmente informado.

Percurso da leitura e informacdes técnicas

O 1° capitulo propde-se a articular, mesmo que brevemente, alguns aspectos
histéricos e sociais da IURD. Trata-se de um capitulo, mais especificamente, de
organizacao de alguns conceitos chaves, percursos e contextualizagdo politica da Igreja
Universal no pais e no mundo; elementos que foram pesquisados em bibliografias
especializadas de setores académicos e/ou jornalisticos, mas, sobretudo, em publicacdes
sociologicas, antropoldgicas e historiograficas que se propuseram a refletir sobre o
neopentecostalismo iurdiano.

No 2° capitulo faz-se uma abordagem mais voltada a etnografica e a proje¢ao de
reflexdes tedricas das sessdes de descarrego promovidas pela ITURD no bairro do

Jacintinho, em Macei6. E nesse material que se percebe algumas especificidades que so6
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seriam possiveis acessar por meio do trabalho de campo, onde as projegdes teoricas
podem iluminar o ambiente, mas de forma alguma estabelecer padrdes. Pode-se
observar nesse 2° capitulo a reorganizag¢do simbdlica e a insercdo ritual que os Exus e
Pombas-gira do tipo umbandista ganham na sessdo de descarrego. Também, como os
agentes sociais iurdianos entendem essas figuras, quais sdo os valores simbolicos
atribuidos no momento da transposicao ou do transito delas ao templo. Principalmente,
tentar compreender de que forma e a que custo referéncias simbolicas e rituais dos afro-
brasileiros podem estar presentes no contexto neopentecostal iurdiano.

No 3° capitulo busca-se organizar uma discussdo apoiada em bibliografias
antropologicas sobre a entidade Exu, desde seu contexto africano, passando por suas
referéncias no universo do Candomblé, sem deixar de contextualizar os aspectos
umbandista da entidade. Sobretudo, levanta-se nessa parte do trabalho, como
especialistas na tematica observaram a entidade e o processo de demonizagdo do
mesmo. Também se tenta mostrar, por meio de uma reflexdo sobre os aspectos
sincréticos que erigiram a entidade no Brasil, como o imbricado processo cultural
brasileiro dotou o arquétipo de Exu de categorias representativas, nem sempre bem
vistas por alguns segmentos, numa miscelanea de conhecimentos e caracteristicas que
garantem seu poder, sua personalidade dibia e sua fundamental atuagdo nos terreiros
afro-brasileiros dos mais diversos lugares do pais; desta forma, mesmo quando a
ambiguidade sobre a sua personalidade e seus atos se estabelece, sua presenca ¢ notavel
e indispensavel ao axé.

No 4° capitulo a pesquisa etnografica ganha os limites rituais e simbdlicos da
identidade de Exu no terreiro Palacio de lemanj4, na Rua Sao Jorge, Jacintinho, liderado
pelo babalorixd Zeca. Nesse momento do trabalho observam-se as representagdes € o
formato ritual da referida casa, a fim de apresentar uma compreensdao dos Exus e
Pombas-gira por meio da explica¢do dos fiéis desse universo religioso. O intuito aqui ¢
proporcionar a esses sujeitos e ao leitor uma polifonia de discursos, sobre os quais
incidem as representacdes e compreensoes a respeito dos Exus e Pombas-gira no seu
reduto matriz. A perspectiva propde apresentar a importancia e a indispensabilidade
ritual dessas entidades no contexto do axé, justamente para que se observem as
diferencas significativas entre a posi¢do da entidade na IURD e no terreiro.

O 5° e ultimo capitulo abre um espaco para que se compreenda por meio de
outras casas de axé, sobretudo casas que reivindicam o discurso da tradi¢do africana em
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suas liturgias, algumas referéncia e caracteristicas identitarias sobre os Exus.
Especificamente, aborda-se nesse momento a identificagdo religiosa dada a Exu em
quatro terreiros da capital, o Nucleo de Cultura Afro Brasileira Iyd Ogun-T¢, o 11é Nifé
Omi Omo Past Béta - Casa de Amor e Fé, o Abassa de Angola Oya Bal¢ Tradicao de
Alagoas e o I1¢ Ax¢é Legioniré Nitd6 Xoroqué Legba Zambi Vodum.

Para melhor compreensdo das citagdes e intervencgdes no texto deve-se notar que
as referéncias diretas no corpo do texto, sejam elas de algum autor ou de algum
entrevistado, virdo entre “aspas”; ja as citacdes e entrevistas destacadas do corpo do
texto virdo com recuo de pardgrafo, fonte reduzida e sem aspas; sempre que for
necessario intervir no corpo destas citagdes, seja no corpo ou destacadas do texto,
utiliza-se fonte em itdlico, acompanhada de colchetes para destacar possiveis

esclarecimentos necessarios a boa compreensao do enredo citado.
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CAPITULO |




1.1- O Neopentecostalismo e o contexto historico-social da [URD

No decorrer do século XX, o Brasil experimentou um processo de
pluralizagdo religiosa resultante da sedimentagdo, superposigao,
acumulagdo ¢ re-claboragdo de tradi¢des religiosas as mais diversas,
como as de origem portuguesa, indigena, africana e, mais tarde,
européia e asiatica. Nesse processo houve a quebra do monopdlio
simbolico mantido até entdo pelo catolicismo, provocada pelo
desenvolvimento de diversas expressoes religiosas de matriz
protestante acompanhada da insurgéncia de novos movimentos
religiosos [...] (Rodrigues, 2003:13).

Para melhor entender o panorama e a formacdo sociohistérica da Igreja
Universal do Reino de Deus, um novo tipo de religiosidade que emergiu no Brasil na
década de 70, mas que veio se processando desde a década de 10 com o pentecostalismo
classico (Mariano, 1999:29), se faz necessario compreender o que se convencionou
chamar, na categoria sociologica, de pentecostalismo e neopentecostalismo (1999:32).

Mas antes de passar para a conceituagdo socioldgica, ¢ importante, também,
salientar o significado que a palavra pentecostes tem para os evangélicos pentecostais. 4
priori, deve-se notar que ¢ uma referéncia clara a passagem biblica dos Atos dos
apostolos 2,1-13, tendo como ponto central o dia de pentecostes, quando o Espirito
Santo desceu e se manifestou através do dom de linguas estranhas, exorcizando
demonios e dando o dom da cura aos discipulos de Cristo. Este episodio ¢ o referencial
dos pentecostalistas na experiéncia cotidiana das suas liturgias (Bonfantti, 2005:01).
Conforme Mariano, este evento biblico acabou caracterizando a manifestagao religiosa
de diversos grupos comprometidos com uma renovagao carismatica, como também com
os dons do Espirito Santo ¢ o dom de linguas estranhas (1999:28). Bonfim mostra que
este fendmeno, o de falar linguas estanhas, conhecido como glossolalia ou balbuciar
inarticulado das palavras, ¢ caracteristica preferencial dos pentecostais. Ethos religioso
que surge e se desenvolve no inicio do século XX nos EUA e que acaba se irradiando
pelo mundo em apenas seis anos (2007:63).

A trajetéria das igrejas evangélicas nunca foi tdo ascendente'’. Dados
apresentados por uma pesquisa do Centro de Estatistica Religiosa e Investigacdes
Sociais (CERIS) mostram que a Igreja Catolica perdeu nas ultimas décadas cerca de 15

milhdes de adeptos, e que, a cada dez ex-catélicos, sete se tornaram evangélicos. Outro

°_ Revista Veja, 12 de Julho de 2006, N° 27. Titulo da capa da revista O Pastor é Show; Titulo
da entrevista: Os Novos Pastores, pela jornalista Camila Pereira e Juliana Linhares;
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dado interessante ¢ trazido pela Fundagao Getulio Vargas (FGV), onde a instituicao
calcula que percentual de evangélicos brasileiros passou de 15% para 18% da
populacdo. Esses dados sdo contrastantes quando comparados com os de apenas doze
anos atras, que indicam que a época nada mais que 9% da populacdo brasileira era
composta por evanggélicos. Na periferia das regides metropolitanas os numeros superam
a perspectiva geral das estatisticas e os dados mostram a dindmica e a versatilidade que
as denominagdes neopentecostais conseguiram embutir no frenesi religioso do pais em
pouco mais de uma década'®.

Pode-se observar que o fendmeno religioso no pais tem sido algo muito
abordado pela grande midia, pelos populares, como também, no circuito académico.
Apds uma inegavel hegemonia da igreja catdlica no pais, também estatisticamente
constituido como o pais de maior populacdo catdlica do mundo, a atual situagdo
religiosa do Brasil tem sido, segundo os dados estatisticos de cada ano, (re)configurada
pela efervescéncia evangélica. O perfil religioso do pais tem mudado vertiginosamente
sua configuracdo denominacional e o Brasil tem ostentado também, além do titulo de
maior pais catolico do mundo, o de segundo maior pais protestante do mundo, perdendo
apenas para os EUA (BONFATTI, idem: 1-2).

Através da categoria pentecostal, Freston compreende trés movimentos na
religiosidade brasileira. Fluxo que tem sua origem a partir da década de 10, passando
pelas décadas de 50, 60 e 70 e chegando aos nossos dias. O autor realiza um corte
histérico-institucional nos movimentos que ascenderam na sociedade brasileira da
década de 10 a contemporaneidade (1994: 67, 113 e 131).

Os cortes se classificam, segundo o entendimento do autor, em ondas no
movimento religioso. Pelo termo ondas, Freston entende que a frenética das
denominagdes acontece na seguinte ordem: a primeira onda corresponde a0 movimento
religioso que se originou na década de 10 e que marcou a chegada no Brasil das igrejas
Congregacdo Cristd no Brasil e Assembléia de Deus (1994: 67), que, segundo Almeida,
foram movimentos religiosos distantes de questdes socio-politicas das regides onde se
estalaram, no estado do Parana e Para respectivamente (2009:28). Observa-se, ainda
referente a leitura de Almeida, que a linguagem de combate as outras religides por meio

do discurso proselitistas, na época o catolicismo, ja eram incursdes feitas no campo

'® _ Pesquisa realizada pela socidloga Silvia Regina Fernandes. A pesquisa abrangeu

cinqlenta municipios brasileiros. Revista Veja (Idem:78).
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religioso por essas primeiras igrejas pentecostais, o que, de certa forma, da
caracteristicas identitdrias as novas denominagdes pentecostais ainda hoje (Idem:
ibidem), linguagem de ataque que se processou contra o catolicismo, mas que
empreendeu novas investidas contra as religides afro-brasileiras, amerindias (tais como
as ayahuasqueiras) e orientais' .

Na década de 50 surge a segunda onda, com o aparecimento da igreja
Quadrangular e o movimento da Cura Divina — movimento paraeclesidstico que reuniu
pastores e fiéis de varias igrejas, evento realizado pela igreja do Evangelho
Quadrangular, fato que culminou na insurgéncia de outras denominagdes evangélicas
(Soares, 1990:77) - entre esta surge outras, tais como a Brasil para Cristo e Deus ¢
Amor, marcando o aparecimento pentecostal no Brasil (1994:113). A igreja do
Evangelho Quadrangular j& existia nos EUA, por isso deve ser vista como a primeira
importagdo institucional-religiosa pentecostal estabelecida no Brasil, diferentemente da
Congregacdo Cristd e Assembléia de Deus que foram fundadas em territorio brasileiro
por missionarios vindos dos EUA, mas que, originalmente, eram ligados a outras
denominagdes. A Assembléia de Deus, ligada a Igreja Presbiteriana, e que, por cisdo, foi
fundada por Luigi Francescon e seu irmao G. Lombardi; a Congregagao Crista do
Brasil, ligada a igreja Batista e fundada pelos suecos Gunnar Vingren e Daniel Berg,
que apds contato com o reavivamento pentecostal em 1906 nos EUA receberam uma
“profecia” mostrando-lhes que deveriam ir a um lugar chamado Pard para levar a
palavra de Deus, mesmo sem nem saber onde situava-se tal lugar (ALMEIDA, op. cit.:
25-27).

A terceira onda, movimento que mais se observa ao longo deste trabalho,
corresponde ao surgimento do ethos neopentecostal, com a criacdo da Igreja de Nova
Vida, denominagao que deu origem a formacao das Igrejas Universal do Reino de Deus,
Internacional da Graga de Deus, Cristo Vive e outras. Este periodo foi marcado por
uma crescente variedade de denominagdes jamais vista no pais (1994:131) e (1999:32).

Utiliza-se neste trabalho o termo neopentecostal no sentido adotado por Freston
(1993), Oro (1993) e Mariano (1995; 1999), em que os autores, sobretudo Mariano,
destacam que o prefixo neo ¢ uma forma de classificar a dissidéncia do movimento

neopentecostal em relagcdo ao pentecostalismo classico da década de 10 (1999:33).

7 Sobre isso ver:
http://folha.arcauniversal.com.br/integra.jsp?codcanal=10032&cod=148779&edicao=937
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O termo neopentecostal desenvolveu-se, no contexto socioldgico, para designar
uma mudanca qualitativa no movimento religioso na década de 70, no Brasil, em
relacdo ao contexto religioso das igrejas inseridas na segunda onda. De forma que
alguns socidlogos classificaram o movimento ascendente ao pentecostalismo como a
terceira onda, mostrando algo novo e inusitado na religiosidade de algumas
denominacdes deste periodo. Todavia, existe outro fator que merece ser lembrado
dentro da argumentacdo de Mariano. A terminologia neopentecostal também se baseou
no surgimento da Igreja Universal do Reino de Deus — I[URD — que ¢ considerada como
“a maior novidade do neopentecostalismo™ do pais (op. cit.: 34). Percebe-se que esta
denominacado religiosa apresenta caracteristicas tdo inovadoras para o contexto de sua
época, que sO apOés o seu aparecimento no cendrio religioso é que o termo
neopentecostal ¢ cunhado (idem). A importancia de tal fato nos faz lembrar que mesmo
ja havendo surgido outras denominagdes somente com o aparecimento da IURD o
termo ganha um sentido especial (1999:33).

Entre outras peculiaridades que caracterizam o0s pentecostalistas e
neopentecostalistas destaca-se seu maior engajamento em questdes politicas e
comunicacionais. Almeida destaca que os primeiros pentecostais eram indiferentes a
questdes politicas, visavam questdes emotivas e espiritualistas baseados em um total
“afastamento do mundo” (2009:27-28). Embora o pentecostalismo ndo tenha
continuado tao “afastado do mundo” assim, desde a redemocratizagdo do pais participa
e compde ativamente o cenario do legislativo do pais com seus candidatos que ficaram
conhecidos por compor a “bancada evangélica”. A década de 80 pode ser vista como
um periodo de maior adesdo aos meios de comunicagdo em massa pelos protestantes
histéricos e, sobretudo, pelos (neo)pentecostalistas (op. cit.: 38). Diante do crescimento
politico e comunicacional desses segmentos evangélicos no pais, ndo ha como nao
observar o estrondoso desenvolvimento da [IURD nessas éareas.

E importante mencionar que a terceira onda das denominacdes neopentecostais
tém como cenario de fundo urbano a cidade do Rio de Janeiro, diferentemente do
cenario das igrejas, situadas no movimento de segunda onda, que foram denominagdes
surgidas em Sao Paulo (MARIANO, 1999:35). Salientando, segundo Mariano, que a
formacao da lideranca pentecostal paulista ¢ permeada por “imigrantes de nivel cultural

simples”, destaque-se que o contexto da lideranga neopentecostal carioca ¢ constituido
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por citadinos “de nivel cultural um pouco mais elevado e pele mais clara” (Idem:
ibidem).

Outros fatores contribuem para caracterizar a [URD como uma denominagdo
que estd inserida no movimento neopentecostal; os primeiros e principais fatores sao:
realizam rituais de cura divina, rituais de prosperidade, exorcismo, se opdem aos afro-
brasileiros, incentivam a expressividade emocional e se utilizam dos meios de
comunicagdo de massa (idem: 34-35). Assim define Mariano o conceito de
neopentecostal:

Para ser enquadrada como neopentecostal, portanto, uma igreja
fundada a partir de meados da década de 70 deve apresentar as
caracteristicas teologicas e comportamentais distintivas dessa
corrente. Quanto mais proxima destas caracteristicas estiver, tanto
mais adequada sera classifica-la como neopentecostal. Isto €, quanto
menos sectaria e ascética e quanto mais liberal e tendente a investir
em atividades extra-igreja (empresariais, politicas, culturais,
assisténcias), sobretudo naquelas tradicionalmente rejeitadas ou
reprovadas pelo pentencostalismo classico, mais proxima tal
hipotética igreja estara do espirito, do ethos e do modo de ser dos
componentes da vertente neopentecostal (Idem: 37).

Outros autores também empregam o termo neopentecostal para denominar este
crescente movimento de denominagdes que se caracterizam por realizar “evangelizagao
de massa nos meios de comunicagdo, atingem as classes menos favorecidas, pregam a
cura divina, prosperidade financeira, libertacdo dos demodnios e poder no sobrenatural”,
tais como Mendonga (1994), Jardino (1994), Birman (1995). Segundo Mariano, o termo
acabou sendo referéncia angular para os principais estudos socioldgicos de religido,
estudos que envolvessem as novas formas de ascetismo pentecostalista no Brasil (op.
cit.:33).

Destacam-se aqui alguns aspectos fundamentais para melhor compreender a
trajetoria historica do neopentecostalismo no Brasil. O primeiro diz respeito a
“exacerbagdo da guerra espiritual contra o Diabo”, algo evidente e identificatorio desta
corrente religiosa. Segundo Soares (1990:88), a “Guerra Santa” — com este termo a
autora faz referéncia aos ataques e investidas contra os simbolos das religides afro-
brasileiras pelos evangélicos — ¢ a forma pela qual certas denominagdes pdem em
pratica “a obra da libertagdao”. Nota-se que a libertacao do crente as investidas do Diabo
acontece no nivel em que aquele se distancia das praticas afro-brasileiras dentre outras

praticas seculares.
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Segundo ponto, a admoestagdo da “teologia da prosperidade”. Teoria que, para
Rodrigues, prega os desfrutes dos bens materiais pelos filhos de Deus, ideologia que
assume que os crentes devem, ndo somente usufruir dos bens materiais, mas acumular
riquezas na face da terra para demonstrar as béngaos de deus para todos ainda em Terra
(2003:81-82), Macedo, segundo o jornal O Globo, admoesta aos fiéis que “o dinheiro ¢
a mola propulsora da f¢” (GIUBELLI, 2002:387). Este tipo de teologia estimula o
crente iurdiano a ter uma relagdo explicita com o universo de bens e consumo
capitalista. Ainda segundo Macedo, o crente deve estar “disposto a aceitar a
responsabilidade de ser um dos socios e administradores da obra de Deus [...]”. Ha
dialogicidade entre a teologia da prosperidade, ou mercado de bens simbolicos, € o
discurso de mercado capitalista, no entanto, isso so sera possivel dentro do ascetismo

religioso neopentecostal, se o fiel tiver:

(...) uma existéncia prospera [,pois] € a prova cabal do derramamento
do poder de Deus sobre a vida do cristdo, que fora abengoado pelo
Senhor com riqueza, abundancia e prosperidade nesta terra, em um
contexto econdmico que se fundamenta no ideario que rege o mercado
¢ nomeia, entre seus varios aspectos de sustentagdo teodrica ¢
filosofica, a ética para o consumo como indispensavel para a sua
expansdo (Rodrigues, 2003:82).

A questdo do dinheiro ¢ um aspecto fundamental para compreender o significado
da prosperidade do fiel envolvido nos rituais. Pois o dinheiro passa a ter um valor
subjetivo, re-introduzido na posicao religiosa iurdiana, ou entdo, do ponto de vista
ritualistico, passa a ser até esquecido como fundamental, no entanto, ele passa a ser
fundamental em outra instancia, nos rituais de dizimos e ofertas, momento pelo qual o
valor doado o ¢ para gléria da divindade'®. A contribuigdo financeira ¢ introduzida no
plano do ritual de forma a barganhar com o sagrado as béngaos para os fi¢is (Bonfatti,
2005:7). Quando o fiel deposita sua oferta, a divindade passa a ser credor do ofertante,
tendo o compromisso de honrar seu pacto com ele.

“A liberalizagdo dos estereotipados usos e costumes de santidade” seria um
terceiro ponto citado por Mariano (1999:36); o crente deve eliminar os idolos e praticas
idolatras de sua vida, pois a centralidade do crente deve estar na figura divina. Esta

ojeriza da IURD pelos signos catolicos e catdlico-populares culminou com o episodio

'® _ Estima-se que s6 em dizimos a IURD arrecade R$ 1 bilhdo por ano (BENEDITO,
2006:233).
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que ficou conhecido como “o chute a santa”, quando em pleno feriado de Nossa
Senhora Aparecida, dia 12 de outubro de 1995, o bispo, na época, Sérgio Von Helde
desprendeu chutes e socos na imagem catdlica. Algo que promoveu um terrivel mal
estar entre a [URD e a comunidade catolica no pais.

E um ultimo ponto ¢ chamado a atencdo por Oro (1992), a estruturagao
empresarial na qual se baseiam as religides no ascetismo neopentecostalista. Tendo em
vista a administragdo das béncdos celestes na terra, o crente deve se portar como
“embaixador, procurador ou administrador de tudo que o Senhor construiu e deixou
sobre a terra” (Rodrigues, 2003:95).

Dentre os pontos supracitados o que mais ¢ solicitado nesse trabalho ¢ o
primeiro aspecto, o ideal de “Guerra-Santa” no pais do sincretismo. Constata-se que o
ideal da “Guerra-Santa” imbui os fiéis evangélicos do espirito de combate ao mal, este
podendo ser, guardado as suas propor¢des, uma analogia direta aos cultos afro-
brasileiros (Soares 1990:76). Segundo o Pr. Macedo, o Brasil ndo apresenta um quadro
desenvolvido devido a falta de atencdo a alguns males causados pelas religides afro-

brasileiras. Para Macedo:

Se o povo brasileiro tivesse os olhos bem abertos contra a feitigaria, a
bruxaria e a magia, oficializadas pela Umbanda, Quimbanda,
Candomblé, Kardecismo e outros nomes que vivem destruindo as
vidas e os lares, certamente seriamos um pais bem mais desenvolvido
(Macedo, 1982:50).

A crise espiritual deve ser tratada em primeiro lugar; logo, surgem varios
tratamentos espirituais que possam erradicar de fato o “mal” da vida do fiel convertido.
Segundo Soares (1990:80), o mal que deve ser eliminado da vida do crente ¢ um papel a
ser cumprido pela igreja dentro do plano divino. A eliminagdo do “mal” se concretiza na
pratica de expulsao dos demdnios, e estes ganham identificacdo quando associados aos
elementos de religiosidade afro-brasileira, tais como os Orixas e, sobretudo, os Exus.
De modo que o crente pode escolher entre ser “templo do Espirito Santo” ou “cavalo de

um exu”’, como coloca Macedo em uma das suas citagdes:

Ele — o crente — pode ser templo do Espirito Santo ou cavalo,
burrinho, aparelho ou porteira de um exu ou um caboclo ou demonios
semelhantes. Pode ter paz consigo mesmo e com Deus ou viver num
inferno com tudo e com todos (Macedo, 1982:13).
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A pratica de associar os Orixas e os Exus aos demonios ¢ algo absolutamente
comum dentro da IURD, algo facilmente identificado através do discurso de suas
liderangas. Contudo, a capacidade de se libertar dos “demonios” s6 depende do “livre-
arbitrio” do fiel (Macedo, 1982:84).

Falar aqui da postura libertadora da IURD no intermédio de seus fiéis, me
remete a outra instancia conceitual: se o crente passa a ser liberto, o ¢ de algo ou alguma
coisa, e ¢ ai que aparece o fendmeno da possessdo para que, em seguida, se efetue a
obra da libertacdo na vida do fiel. Abordo esta relagdo mais adiante, bastando, no
momento, citar a relacdo que hé entre os fendmenos de possessdo e de libertacdo para
ampliar o sentido historico do neopentecostalismo.

Com todas estas caracteristicas, a I[URD consolida um quadro institucional
bastante estavel no cendrio religioso do pais, Benedito mostra que se a [URD fosse
formal e legalmente uma empresa estaria na 29 posicdo no ranking das maiores e
melhores empresas do pais (2006:232). Mariano afirma que a média de templos erigidos
chegou a 1 por dia na década de 90 (1999:65); Bonfim (2007:63) apresenta dados de
crescimento dos membros desta denominagdo que mostram o acréscimo de 269 mil em
1991 para 2,1 milhdo de adeptos em 2000. Hoje se estima que a igreja congregue em
suas fileiras, segundo a propria, mais de 12 milhdes de pessoas
(GIUMBELLI,2002:383). Entretanto, vale salientar que o quadro de fi¢is desta
denominacao situa-se dentro do que se convencionou classificar como publico flutuante,
uma forma sazonal de consumo ritual (BIRMAN, 1996:104), pois poucos sdo 0s
membros que foram ou obtiveram formacao inicial evangélica de base iurdiana ou de
qualquer outra corrente protestante, alcangando, e de certa forma preferindo, pessoas
ligadas direta ou indiretamente as religides afro-brasileiras e de baixa escolaridade
(GIUMBELLLI, 2002:377). Segundo Fernandes, apenas 5% dos fiéis iurdianos criados
em um lar evangélico sdo ditos convertidos a mesma; ja os fiéis de outras denominagdes
ditas historicas apresentam o quadro de 52% daqueles que obtiveram formagao
evangglica de “ber¢o” (1996:06). Entrevistando um dos pastores da [IURD no templo do
Jacintinho, bairro popular em Maceid (AL), este exemplifica bem a ideia de um publico
flutuante na [URD:

nosso objetivo ndo € tirar a pessoa da religido dela, ndo é esse nosso
objetivo, nosso objetivo ¢ levar com que a vida dessas pessoas vao
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mudar (sic), ai na propor¢do que ela comega a vir na igreja ela vai
tendo conhecimento da verdade'”.

Entre outras especificidades, vale observar que a [TURD estd presente em 80
paises e possui no exterior 600 mil fiéis. Sua expansdo internacional comeca pelo
Paraguai em 1985, 1986 nos EUA e em 1989 na Argentina obtendo ai éxito
consideravel, assim como na Africa do Sul, que possuia, até 2001, 181 templos. Embora
ndo tenha acesso a canais de TV, possui radios e o jornal Universal News; mas
enfrentou dissabores em paises como 1) Portugal: tais como o insucesso de sua entrada
no cendrio politico do pais, onde teve duas tentativas frustradas: a) de ingressar na vida
politica do pais através de coligacdes partidarias, que “ndo foi levada adiante, em razao
das reagdes contrarias advindas de diversos segmentos da sociedade portuguesa”, b) no
mal sucedido empreendimento da formacao do PG (Partido da Gente) (ORO, 2004:143)
e ¢) através do ilustre caso onde a igreja tentou comprar o Coliseu do Porto, icone do
cenario artistico da cidade, e que ap0s varios protestos realizados por artistas, politicos e
por parte da populagdo local, o lugar conseguiu ser comprado pela “Sociedade dos
Amigos do Coliseu do Porto” (Idem:ibidem)™.

Entretanto, todos esses episddios ndo inviabilizaram o desenvolvimento da igreja
em Portugal. O fato de a [URD alegar sofrer com as “teorias persecutérias” levantou a
discussdo sobre a liberdade religiosa e assim foram acalentando-se os animos,
entretanto, ainda sim, desconfiados de sua oposicdo no pais, os iurdianos foram
alcancando um nivel de aceitagdo entre os populares.

No Uruguai, o cenario da igreja até os fins dos anos 90 era inexpressivo, tendo
em vista que na virada da década a [URD conseguiu crescimento significativo, sendo de
adeptos, ao menos de audiéncia televisiva, ocupando importantes meios televisivos®'. A
IURD, no Uruguai, acabou importando do Brasil suas duas principais armas: a
abordagem televisiva e a guerra santa, esta agora enderegada as religides afro-uruguaia

que aproximadamente ha 60 anos estdo presentes naquele pais. A importacdo de tal

9 _ Entrevista concedida em 12.03.2010 no templo da IURD no Jacintinho em Maceio.
2 _ Caso semelhante ocorreu na Franca, quando da compra do cinema La Scala pela IURD. A
reagdo por parte de artistas e cineastas foi tamanha que apds mobilizagbes ocorreu “uma
reversdo da aquisicdo daquela sala de espetaculo”, como ocorreu na cidade do Porto com o
Coliseu (ORO. Op.cit: 150).
A primeira aquisicdo midiatica no Uruguai ocorreu no ano 2000, quando a IURD comegou a
ocupar o espaco televisivo do pais (meia hora por dia) no Canal 12; dispunha também de
algumas horas de programacao de radio nas madrugadas, com o programa Pare de Sufrir.
Posteriormente também ocupou o Canal 10 naquele mesmo pais (ORO, op.cit.:147).
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estratégia trouxe consigo expressoes pejorativas ja bem conhecidas pela populagao afro-
brasileira, tais como, “encostos”, “casas de espiritos” e “casas de encostos”, entretanto,
personalizadas a realidade da santeria uruguaia (op. cit.: 148).

No México, logo no inicio de sua institucionalizacao (fins dos anos 80), a Igreja
Universal teve que amargar a expulsdao de 50 pastores brasileiros por nao se encontrar
devidamente regulamentada no pais, algo que s viria a acontecer em 2001. A igreja
possui 24 templos aproximadamente e tem como rebanho os mexicanos de “classes
médias e empobrecidas, mas em nenhum caso miseraveis” (Reyes, apud. op. cit.: 149).

Além disso, ha um agravante, o Guadalupismo. Segundo Pedro Oro:

(...) os fiéis mexicanos, especialmente das camadas baixas da
sociedade, elaboram em torno da figura da Virgem todo um conjunto
de praticas religiosas (agdes magicas, ofertas, contratos, pedidos,
promessas, devocionismo pessoal), que uma igreja como a IURD
geralmente explora. Ou seja, o espago religioso que geralmente a
IURD ocupa ja estd, em grande medida, preenchido pelo
Guadalupismo (Idem:ibidem).

Contudo, seu crescimento se d4 também neste pais via os meios midiaticos.
Embora exista naquele pais algumas barreiras na legislacio que delimitam o uso
televisivo por segmentos religiosos, a [IURD injeta cerca de 5 milhdes na estruturagao
desse formato para divulgacdo da “obra” e na tentativa de superar o Guadalupismo. Os
principais problemas aferidos ao seu modesto crescimento estdo, segundo Oro, em dois
fatores: o primeiro sao os empecilhos de “ordem pratica”, a legislagdo, e o segundo de
“ordem simbdlica”, a for¢ca que a Virgem de Guadalupe exerce sobre a religiosidade
popular dos mexicanos (ORO, op. cit.: 150).

Na Franca, a IURD se estabelece por volta 1992 e se instala em distritos
tradicionalmente ocupados por migrantes africanos. Os seus primeiros quadros de fiéis
sdo imigrantes portugueses e idosos franceses, logo em seguida ha uma baixa no quadro
de fiéis portugueses que se queixaram da pressdo exercida pela igreja em torno dos
dizimos e das ofertas. Em um segundo momento, com fiéis africanos, ha uma mudanca
no quadro de pastores, e lideres negros passam a administrar os templos, ao contrario de
quando seu publico majoritario era de migrantes portugueses. Segundo Pedro Oro, no
discurso também comecam a ser incorporadas palavras como “feiticaria” e “bruxaria”
(op. cit.:150). Um aspecto a partir do qual se percebe uma importante atuagdo da igreja,

e que, pode-se dizer, também “d4 exemplo” no Brasil, ¢ o da adaptagdo rapida e
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estratégica ao imaginario e simbolismo do seu publico. Na Franca, diante da nova
situagdo vivida, a [URD adotou uma estratégia na qual:

Aos aspectos psicologizantes e a realizagdo de cultos relativamente
tranqiiilos cederam lugar a rituais performaticos que desembocavam
em violentas possessdes (Idem:ibidem).

No entanto, pode-se dizer que depois do caso do cinema La Scala e da inclusao
da TURD na lista da Missdo Interministerial de Luta contra as Seitas, estando a igreja
oficial e publicamente classificada enquanto tal, na Franga a IURD declinou
significativamente (Aubrée, apud ORO, op. cit: 151).

No contexto nacional, a situagdo institucional passou a ser extremamente
prospera, ainda que envolvida em conturbadas e ambiguas ocorréncias, registrando
problemas nas instancias juridicas e, entre outras, com os segmentos catdlicos, afro-
brasileiros e evangélicos.

No ambito juridico, a IURD passou a receber inimeros processos judiciais por
estelionato, charlatanismo, curandeirismo, extorsao, exploracdo e vilipéndio de culto
(MARIANO, 1999:80; GIUBELLI, Op. cit.: 378-379; 381). Tem também sido alvo de
acdes judiciais, a¢do civil publica movida por segmentos afro-brasileiros em varios
estados do pais, acdo indenizatoria por danos morais de ex-adeptos. Registrem-se,
ainda, casos de indenizacdes por vilipéndio de culto e por danos morais, como o entao
ilustre caso de Mae Gilda, na Bahia, que morreu de infarto em 21 de janeiro de 2000,
um dia apds assinar a procuracdo para a abertura do processo contra a IURD, e que
acabou tendo um desfecho que condenou a Igreja Universal ao pagamento de RS 1,4
milhdo, condenado também a Folha Universal a publicar, em dois dos seus nimeros,
uma retratagdo 4 mée-de-santo’>. No contexto evangélico, a [URD recebeu iniimeras

criticas de seu principal rival, o Pr. Caio Fébio, que acusara a [URD e o bispo Macedo

# _ Processo movido pelo INSTITUTO NACIONAL DE TRADICAO E CULTURA AFRO-
BRASILEIRA — INTECAB, representado por Francelino Vasconcelos Ferreira e o CENTRO DE
ESTUDOS DAS RELACOES DE TRABALHO E DA DESIGUALDADE - CEERT, representado
por Luiz Antbénio Silva Bento; Agéo civil coordenada pelos procuradores Eugénia Augusta G.
Favero e Hédio Silva Junior (OAB/SP); instrumentos de procuragdo com pedido antecipado de
direito de resposta a Rede Record de Televisdao e a Rede Mulher de Televiséo, agao movida no
Estado de Sao Paulo (Folha Online, 16/12/2004 - 09h17). Agao indenizatéria por danos morais
requerida pela aposentada Ana Jorge Siqueira, 68, contra a Igreja Universal do Reino de Deus
(IURD) de Piracanjuba-GO
(Acesse:http://www.mp.go.gov.br/portalweb/conteudo.jsp?page=11&pageLink=1&conteudo=not
icia/1b9549730d97e9b8ec6fe237dc089b81.html). O caso de Mae Gilda foi publicado em
www.correiodabahia.com.br.
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de lideranga inescrupulosa, hostil e xiita, divulgando uma nota em nome da Associagao
Evangélica do Brasil — AEVB, onde afirma que a denominac¢do do bispo Macedo
deveria abandonar a designagdo de evangélica (MARIANO, 1999:83). Outro segmento
evangglico, o Instituto de Pesquisa Crista — [PC divulgou, no dia 19/12/1988, no Jornal
do Brasil (JB), a seguinte nota: “precisamos esclarecer as pessoas que nem todos os
evangélicos recorrem aos expedientes de Edir Macedo” (apud GIUMBELLI, Op.cit.:
381). Com isso, a IURD estabelece trés principais oposi¢cdes; as duas mais
emblematicas contra os afro-brasileiros e os catolicos, e a terceira contra um expressivo
segmento evangélico, o que proporciona uma forte tensdo e, por vezes, uma cisao no
campo protestante, posicionando oportunas caracteristicas identitarias daquilo que pode
ser compreendido como as trés principais fases das manifestagcdes evangélicas no Brasil,
os evangélicos historicos ou tradicionais, os pentecostais € 0s neopentecostais -
classificacdo que foi rapidamente apresentada no comeco deste capitulo e que hora ou
outra ao longo do texto voltaremos a destacar as especificidades (Idem: Ibidem).

Com todo este palco de crises, disputas e acusagdes, parecem bem apropriadas
as palavras de Macedo quando diz que a IURD ¢ a “igreja omelete”, pois “quanto mais
batem nela mais ela cresce” (Bonfatti, 2005:3); e assim continua seu forte e conturbado
desenvolvimento no Brasil e no mundo, através de novos templos construidos e da
adesao de novos membros.

Sera importante destacar aqui os aspectos de formagao, expansao e consolidacao
da IURD. A formagao desta instituicdo muitas vezes se confunde com a histoéria de seu
lider e fundador, Edir Macedo. Macedo, apds uma dissidéncia com a igreja Nova Vida,
forma, em 9 de Julho de 1977, a Igreja Universal do Reino de Deus em uma sala que
funcionara como funeraria no bairro da Aboli¢ao, no Rio de Janeiro (Mariano, 1999:53-
55). Poderia ser mais uma igreja entrincheirada em uma das tantas periferias deste pais,
0 que ndo foi o caso. A instituicdo, em menos de 10 anos, conseguiu consolidar um
verdadeiro império congregacional, atingindo um crescimento de 2600% (Idem,1999:
65) nao s6 no Rio de Janeiro, mas em muitas outras cidades do Brasil e em algumas do
exterior.

Macedo tem uma historia familiar circundada de pobreza, religiosidade catolica
e umbandista. Ai comec¢a uma grande coincidéncia, as duas religides mais atacadas nos
rituais da IURD, a Catélica e a Umbanda — atacadas ndo s6 pelo proprio Edir Macedo,
mas também por todos os outros lideres espirituais da instituicdo — foram a base a qual
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Macedo relatou que recorria nos momentos de aflicdo e angustia (Mariano, 1999: 54-
55).

Segundo Mariano, ndo ¢ por acaso que os trés estados de maior
representatividade de cultos afro-brasileiros no pais: Rio de Janeiro, Sdo Paulo ¢ Bahia
— este ultimo, diga-se de passagem, foi o unico estado do Nordeste a ter mantida, pela
IURD, uma forte representatividade denominacional - foram os centros de maior
expansdo da [URD. Nesses nucleos observa-se uma baixa representatividade Catolica
nas décadas de setenta e oitenta. Esses estados apresentam também uma forte
disponibilidade, por parte das pessoas, em mudarem frequentemente de religido, com o
abandono da antiga fé (Mariano, 1999:65).

Cabe ressaltar igualmente que a expansdo da [URD deve-se, em grande parte, a
sua desenvoltura no uso dos meios de comunicacao de massa — tanto o radio como a
TV. Costumava aproveitar os horarios de radio que conciliasse com o término de
programas de maes e pais-de-santo para poder aproveitar a audiéncia dos cultos afro-
brasileiros na difusdo de suas mensagens. Logo no inicio de suas transmissoes, a igreja
possuia no maximo 15 minutos de emissdo via radio, algo que foi mudando
gradativamente, seja pelo aumento do tempo da emissdo radiofonica, seja pela compra
de algumas emissoras de radio e TV, crescimento que culminou com a compra da radio
e TV Record, em novembro de 1989, por quantia equivalente a US$ 45 milhoes
(Mariano, 1999: 66).

As nuances e as complexidades que emergiram ao longo destas trés décadas de
neopentecostalismo no Brasil ¢ algo muito mais amplo do que se compreende através do
caso iurdiano. A ITURD ¢ sem davida um fendmeno especial quando se resolve
pesquisar a emergéncia do ethos neopentecostal. Contudo, had algumas outras
denominagdes religiosas que necessitam ser melhor abordadas, tendo em vista alguns
fendmenos que passam despercebidos, como o caso do sincretismo religioso iurdiano,
que € o que nos interessa neste trabalho. Acredita-se que a triade, proposta por Bonfatti,
“conversdo-exorcismo-cura”, o “simbolismo do dinheiro”, a “guerra santa” contra o
mal, traz uma visao importante sobre o fenomeno, mas como afirma o autor, limitada e
superficial do fato, pois este tem se mostrado de modo “bem mais rico” (2005:14).

E importante tracar as especificidades sociohistéricas do pentencostalismo e do

neopentecostalismo, apresentando certas informacdes a respeito do fendmeno historico-
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religioso para, somente apos, centrar a atencdo no fendmeno do sincretismo iurdiano,

que abordo nos capitulos a seguir.
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CAPITULO I




2 - Etnografando os expurgos aos Exus na IURD
2.1 A Organizaciao do Culto na IURD

A sessao de descarrego realizada sempre as tercas-feiras acontece trés ou duas
vezes no dia, um culto pela manha ou a tarde, sempre ministrado pelo pastor auxiliar -
no entanto, sdo reunides que podem ser canceladas por motivos maiores -, € outro a
noite as 19hs30m, ministrada pelo pastor titular da Igreja, sessdo que, diferentemente
das outras que podem ocorrer ao longo do dia, possui uma regularidade semanal
constante. H4 na estrutura ritual iurdiana uma ordem padrdo, que, de certa forma,
caracteriza uma identidade dos cultos, dando a eles certa continuidade organizacional
(BENEDITO, 2006: 236). Modelo até mesmo repetitivo na forma de conduzir a liturgia,
como se observou em campo, mas bem diversificado e didatico, que se manifesta por
meio de simbolos, tais como cartazes, distribuicdo de brindes, pulseiras, revistas,
jornais, coletes, cintos, panfletos, envelopes para ofertas e dizimos, 6leo para ungir, o
pao e suco de uva que simbolizam o corpo e o sangue de Cristo, copos descartaveis que
se transformam em calices, entre outros utensilios rituais que sao distribuidos durante a
realizagdo de todos os cultos, rigorosamente. Este padrao IURD, como salienta
Benedito (Idem: ibidem), faz com que a liturgia seja de fato universal, onde ndo importa
a localizagdo do fiel; quer ele se encontre de um extremo ao outro do pais ou até mesmo
nas mais variadas partes do mundo onde a igreja se faz presente, este modelo serad
sentido, obviamente que com adaptagdes ao contexto cultural local, como mostra Pedro

Oro (2004:150).

No ambito nacional, outros elementos sdo divulgados e comercializados, tais
como “a pedra da tumba de Jesus”, “a dgua benta do rio Jordao”, “a rosa milagrosa”, “o
sal abengoado pelo Espirito Santo” e tantos outros elementos que fazem com que a
IURD d¢ sentido as novas formas analiticas que a sociologia da religido e antropologia
religiosa tém proposto para entender as caracterizagdes pelas quais tem se constituido e
atravessado o (neo)pentecostalismo brasileiro. Refletir sobre os varios elementos rituais
contidos na IURD, inclusive o dinheiro, mostra-se de extrema importancia: os
neopentecostais ndo estdo preocupados apenas com os bens espirituais, mas focam

significativa atengdo em aspectos materiais, que nao apenas o dinheiro, mas a “frui¢ao

dos bens materiais” que estdo diretamente relacionados as representacdes do sagrado; o
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dinheiro nessa relacao pode valer muito pouco ou quase nada a um fiel se comparado a
posse da “pedra da tumba de Jesus” e as benesses que ela poderd proporcionar, ou
mesmo, a libertacdo de um demoénio que acaba de deixar em cerimdnia publica o corpo
da vitima (BENEDITO, 2006:233). Sao demandas que, segundo Paul Freston, podem

ser entendidas em duas classificagdes, as espirituais e as particularistas (1993).

Hé também elementos rituais utilizados in loco, sdo maiores e geralmente sdo
montados no altar da igreja. Comumente sdo estruturas armadas para que o fiel passe
por elas ou as toquem, tais como portas, tapetes, pontes, tribunais, mantos santos,
cruzes, camas e outros. A liturgia da [TURD no bairro do Jacintinho consiste e se

organiza em torno de algumas etapas, sao elas:

1) o preludio com musica de fundo ou mensagens do Bispo Macedo quando as pessoas
estdo chegando e ainda h4 uma intensa movimentagao na igreja, quando, pouco a pouco,
os fi¢is comegam a se acomodar, a fazerem suas orac¢des individuais e, quando ainda ha

tempo, conversam por alguns instantes;

2) ja logo em seguida vém os canticos liderados pelo pastor titular, ndo mais do que 4
louvores, como assim os chamam. Sempre canticos alegres, pujantes no sentido estrito
da palavra, muitas palmas e certas coreografias com as maos ao alto, algo que compde
grande parte do ritual. As coreografias comecam utilizando as maos, seja através de
palmas ou ao balancea-las, e lentamente vai envolvendo o corpo. As palmas tornam-se
um meio envolvente de manter o ritual para além do pulpito, fazendo com que as
pessoas entrem no clima do culto, todo ambiente da igreja configura-se em um éxtase
surpreendente quando se percebe a intensidade das palmas, das lagrimas de alguns, a
propor¢do e atmosfera sonora alcangada pelas oragdes, performances, até entdo, nao

possessivas;

3) apds, o pastor intervém com a oragdo inicial, ndo tdo exaltada, ainda, pois tem como
objetivo dar boas vindas as pessoas e a divindade; com uma voz tranquila o pastor

agradece a Deus a oportunidade de mais uma sessao de descarrego; as vezes, em um
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breve momento, ha um espaco na liturgia dedicado & pregacio ou testemunho®® feito

pelo proprio pastor, na maioria das vezes;

4) chega-se entdo a ‘“oracdo do descarrego”, momento no qual os obreiros se
concentram em observar propensos alvos, ou melhor, pessoas com sintomas de
incorporagdo, os dois pastores sdo responsaveis pelas oragdes, tdo intensa de gritos € a
oragdo que os mesmos, quando cansam a garganta, revezam o microfone. E por meio da
oragdo que os lideres invocam as entidades a se manifestarem no templo, momento
ritual onde ¢ comum escutar-se: “Voce, espirito maldito, manifesta agora! Vamos!” ou
“Vocg, espirito de Pomba-gira, Z¢ Pilintra, Exu Caveira, Exu da morte que fazem com

'79

que essas pessoas sofram, manifestem agora em nome de Jesus!”, a partir dai as
entidades invocadas por eles vao se manifestando uma a uma, logo abaixo se descreve

um pouco mais sobre este momento;

5) sobre o fundo musical de suspense as manifestacdes comegam a irromper nas
“vitimas”, assim como sdao chamadas, com gritos, grunhidos, respiragdo densa, briga
corporal entre lideres e as entidades, todavia a convic¢do de que o problema sera
solucionado, ou melhor, a briga serd vencida pelo “bem” ¢é notoria entre os fiéis,

elementos que, reunidos, propiciam ao culto uma sensacao fatidica do evento;

6) quando as entidades ja se apresentam relativamente passivas as ordens dadas, o
pastor comega o talk show, como coloca Mariano (1999), momento que consiste em
entrevistar os demonios, perguntando-lhes os nomes, os maleficios que tém causado,
como entrou na vida da vitima, o que vém fazendo na vida da mesma, em qué vém
atuando e quem ¢ o chefe, referindo-se ao demodnio mais “forte” que se encontra na
pessoa. Sao basicamente esses os topicos abordados na entrevista com os demdnios que

sdo “similarizados” aos Exus e Pombas-gira conhecidos no universo afro-brasileiro;

7) de joelhos, as entidades, grunhindo e muitas vezes protestando contra sua “prisao”,

ficam em exposicdo ao publico durante a pregacdo do pastor, que dura de 15 a 20

% _ Pude observar duas caracteristicas sobre os termos: a) pregacgao, equivalente a serméao
nas igrejas evangélicas, refere-se ao ato de discursar sobre texto biblico ou assuntos
religiosos; b) testemunho, além de ser um discurso que visa aprofundar a veracidade do fato,
pode ser entendido também como um momento em que a divindade oferece solugbes e
caminhos a serem trilhados pelos fieis através do exemplo de vida de quem viveu e estar a
contar.
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minutos, mantidas numa espécie de “vitrine” como composicdo do mal na vida do

POSSESSO.

8) chega o momento dos encostos serem expurgados da vida da vitima; ocasido na qual
o pastor pede ao publico que mande fogo, ao que prontamente o publico atende:
“Queima! Queima! Queima Jesus! Queima”; o pastor sempre instiga o publico, “mais
fogo! Mais fogo pessoal, vamos 14, fogo pra ca!”. Enquanto a fé vai “incinerando” todo
o mal, as entidades emitem gritos padecidos de quem se encontra de fato em uma
(13 b 2 b L4

grande fogueira santa”, imagem a que comumente os fiéis se referem quando de uma

sessdo de descarrego;

9) estabelecida a normalidade, chega entdo a hora de expressar a gratidao pela libertagao
alcancada através de canticos. H4 um cantico bastante emblemdatico que no coro
destaca-se a parte mais curiosa, que diz:

€u vou pisar, eu vou pisar

até estourar a boca do ledo,

¢ guerra, ¢ guerra, ¢ guerra, sim!

eu vou estourar a boca do ledo (refrdo),

porque a vitoria ¢ minha, eu vou arrebentar,

a boca do ledo eu vou amarrar (bis).

O ledo, sincreticamente representado pelos elementos da matriz afro-brasileira,
mas, sobretudo, pelas suas entidades, a essa altura do ritual ja se encontra

simbolicamente pisado, queimado e “arregagado””*

, pelo menos até a proxima sessdo de
descarrego; visto que o demonio, nesse caso, pode se afastar do fiel durante aquele
intenso fluxo de fé e oragdes proprio do momento do ritual, mas pode voltar a vida do
fiel a qualquer momento para habitar seu corpo. Talvez por isso, pode-se observar, no
templo do Jacintinho, que as manifestagdes acontecem, com certa frequéncia, numa
mesma pessoa da sessdo anterior; as vezes, as entidades eram expurgadas e logo ao final
do culto os pastores recomegavam a empreitada contra aquela que insistia em ndo
querer sair. A insisténcia do encosto pode ser explicada pelo baixo investimento de fé
desprendido na hora da libertagao pelo fiel, “o demonio sai, muitas vezes, pelo clamor

da igreja, mas a pessoa mesma ndo investiu fé suficiente>;

2 Expressao usada comumente entre lideres e fieis da IURD no Jacintinho.
% _ Colocagso feita pelo pastor titular da IURD no Jacintinho, no culto do dia 20.04.10.
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10) o baixo investimento de fé deve ser entendido como um trocadilho ao baixo
investimento em dinheiro doado pelos fiéis, pois, segundo as colocagdes do proprio
pastor titular da IURD, - dadas logo em seguida a afirmacao acima citada -, de que o fiel
precisa fazer um investimento de fé, estdo as de que a prova material disso ¢ “a doagao
do seu melhor, da sua melhor oferta, do seu tudo, ¢ por isso irmaos que quando Deus
pede sua contribuicdo ele estd querendo lhe desafiar”, e continua, “muitas vezes tém
pessoas que nao vencem o desafio posto por Deus e por isso ndo conseguem se libertar
totalmente”, ou seja, ndo conseguem empreender em um “investimento de f&”. Quando
esses tipos de colocagdes sao postas aos fiéis, sabe-se que em seguida chegou a hora das
doagoes das ofertas, ou mesmo, de ser desafiado e desafiar a Deus, como comumente ¢é

colocado pelos lideres iurdianos.

11) Por ultimo, ainda na sessdo, faz-se a oracao final, movida de grande sentimento de
alegria e preludiada por musica; o pastor, assim como na oracdo inicial, agradece a
Deus, pede protecdo para as pessoas que voltam as suas casas e encerra aquele momento

do ritual despedindo-se;

12) Pode-se dizer que a [URD ¢ uma organizagdo religiosa que nem mesmo apos as
cerimonias encerra suas atividades, visto que ha sempre outros servigos, ou por meio de
atendimento apds o culto de um ou outro que sempre vai ao encontro dos pastores e
obreiros para uma oracao, um conselho, uma orientagdo familiar, relatar problemas, re-
expulsar a entidade que ainda insiste no fiel, ou por meio de um plantdo permanente,
pois mesmo quando se fecham as portas do prédio da igreja, a qualquer hora, pode-se
ter a ajuda do pastor auxiliar que vive dentro do templo e que, sem expedientes, podera
fornecer aos fi¢is os servigos de fé que ndo se encerram ao findar os cultos, numa
espécie de “plantdo permanente ou “pronto socorro espiritual” as vitimas, como ressalta

Cesar (1996:118).

E dentro desses doze pontos do ritual (entenda-se também o aspecto pos-
cerimonial) que se deve entender e conduzir o norte da discussdo sobre os Exus,
Pombas-gira e a resignificagdo dos simbolos afro-brasileiros na IURD neste capitulo.
Pode-se, vez ou outra, recorrer a publicagdes de periodicos da ITURD, todavia nesse
momento da discussdo parte-se desses pontos destacados, sobretudo, para uma

compreensdo do ritual e suas relagdes inter-religiosas a partir deles. A proposta aqui €
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retomar significativas experiéncias de varias idas ao campo iurdiano na tentativa de
realocar ou reconstruir teoricamente uma sessdo de descarrego prototipica, que reuna,
através de uma compreensdo do que se observou e/ou entrevistou para elemento de
construgdo da etnografia. Sao relevantes aspectos e situacdes que nao poderiam se dar
sem interligar descricdes pormenorizadas das sessdes, entrevistas e leitura de

bibliografias especializadas, como também os periodicos e panfletos da IURD.

A TURD, embora tenha em seus cultos uma constante preocupagdo em reordenar
e criar elementos rituais diversos, o faz dentro de uma estrutura cerimonial regular, até
mesmo repetitiva, como ja dito anteriormente. Logo, ao invés de focar na regularidade
das cerimodnias, opta-se por dar énfase, a momentos rituais pontuais de cada sessdo de
descarrego, buscando aspectos identitdrios que além de fornecer caracteristicas
continuas e/ou descontinuas das referidas sessdes, possibilite ainda refletir sobre a
intensidade das questdes que a pesquisa de campo antropologica pode propiciar ao
contexto geral do estudo®®. Portanto, ao longo do texto constréi-se uma narrativa da
sessdo de descarrego que se recorta por meio de varias outras reunides, no realce de
contextos rituais caracterizantes e nos relatos dos sujeitos que vivem essa experiéncia
religiosa. Os doze aspectos realgados e numerados acima nos servem de mapeamento do
que consiste, através daquilo que foi observado na IURD Jacintinho, o ritual

neopentecostal da terca-feira de descarrego.
2.2 A Sessao de Descarrego

A oragdo do descarrego tem, sobretudo, o objetivo de atingir aquelas pessoas
que tém a vida “amarrada”, aquelas que acham que a sua vida esta repleta de ciime,
inveja, olho-grande e feiticaria; assim sao chamadas ao altar. L4 as aguardam nao

. . 27 .
apenas o pastor, como a grande maioria dos obreiros”’. Logo em seguida comega a ser

% _ Fala-se de tensdes no campo, das expectativas dos sujeitos envolvidos e do inter-
relacionamento das metas; por um lado, tém-se os religiosos que veem o pesquisador como
um excelente alvo de evangelizacdo; e por outro, ha o pesquisador, que tenta transformar
essas expectativas nativa em dados e ferramentas de campo.
. O termo ‘obreiro’ € uma classificagéo iurdiana que nomeia os auxiliares da igreja, aqueles
que cuidam da parte estrutural dos cultos, como a arrumagao da igreja, a organizagao dos
panfletos, revistas, jornais e sua respectiva distribuicdo; também estdo expressamente
envolvidos com o projeto de evangelizagdo da instituicdo ou a obra de Deus, dai o termo
obreiro; projeto de evangelizagdo que pode ser entendido como um simples convite a alguém
de sua comunidade ou a pessoas de bairros préoximos para virem ao templo ou oferecer aos
que nao conhecem a “Obra”, um plano de leitura da Biblia e outros periddicos da igreja; nas
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entoado o “Louvor da Liberta¢do”, assim intitulado, onde o principal refrao persiste nos
dizeres: “Senhor tire 0 mal de mim” (4x). Havia nesta noite de terca-feira do descarrego
aproximadamente umas setenta pessoas participando do ritual na ITURD?®, o pastor
titular incentivava os fiéis a virem ao encontro dele, dizendo:
Vocé que sente algum mal-estar, tonteira, que recebeu um trabalho de
bruxaria, inveja, olho-grande, venha aqui na frente esta noite, /do total
dos presentes na sessdo, a grande maioria foi a frente]. [no tom de
voz caracteristico dos pentecostais,comega-se a ora¢do:] Voc€ que
recebeu um trabalho para matar, para destruir, para acabar com o
casamento, sai dai agora! Se manifesta, vai! Sai, maldito! Queima

Jesus todo encosto maldito, sai da casa e da vida dessas pessoas
agora!Liberta essa pessoa agora!®.

O apelo logo encontra uma fiel que manifesta uma entidade reconhecida pelo
pastor como sendo o espirito da Pomba-gira. Com gritos estridentes a entidade-demdnio
se contorce, assanha os cabelos, grunhe, grita palavrdes aos obreiros que dela se
aproximam. Enquanto isso, as outras pessoas que esperam a manifestagdo ou mesmo a
cura das mais diversas doencas, realizam micro-oragdes em tons mais baixos do que o
pastor, porém o conjunto delas forma um grande bloco sonoro dentro do templo. A
énfase no tom de voz ¢ nas oragdes vai aumentando em vias de um acontecimento
catartico, quando entdo se materializam, uma a uma, as entidades no corpo das vitimas.
Assim surge a categoria ‘manifestacdo’ em oposicao a ‘obra de libertacdo’. Segundo
Giumbelli, o ritual de libertagdo ¢ “o eixo em torno do qual se constitui a Igreja
Universal” (GIUMBELLI, 2007:163). O manifestado sdo aqueles que no mesmo espago
corpéreo integram outra(s) personalidade(s) que ndo a sua propria, como coloca
Joseane, e que comumente podem aparecer como seres representativos do mal, como
coloca o obreiro Ivo®:

[Joseane] (...) [eu manifestava] a Pomba-gira Cigana, assim, sdo
varios, mas o que sempre manifestava era a Pomba-gira Cigana.

[Ivo] A manifestagdo do mal é algo sobrenatural, ¢ algo sobrenatural,
que ¢ espiritual, ai s6 com o poder de Deus, que € espirito também,

sessfes de descarrego sdo encarregados, principalmente, de auxiliar nos expurgos das
entidades.
% _ Numero relativamente menor se comparado as cerca de duzentas pessoas que comumente
vao a igreja nesse dia. O proprio pastor auxiliar da igreja informou, em entrevista realizada no
dia 12.03.10, que ha espaco suficiente na igreja para trezentas pessoas, mas que frequentam
ativamente os cultos cerca de duzentas e cinquenta pessoas.
29 _ Visita realizada no dia 23/02/2010 no templo da IURD no bairro do Jacintinho.
%0 _ Entrevistas realizadas nos dias 03.03.10 e 04.05.10, respectivamente.
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que pode arrancar esse espirito, o manifestado na pessoa, na matéria
da pessoa.

Parece propicio pensar a relagdo proposta por Thomas Csordas, quando este
aponta para a relagdo de objetificacdo da entidade em seu ataque performatico e o
discurso do especialista como um momento fenomenalmente mais amplo, pois segundo
0 mesmo, nao estd em jogo apenas a dura dualidade estabelecida ao longo dos anos
pelas ciéncias sociais entre objeto-sujeito, corpo-mente, existéncia-ser, pois, ainda em
relacdo ao autor, essa relagdo pode escamotear em nivel bipolar um momento mais
intenso que € o da experimentacdo, onde corpo € mente se coadunam na performance da
possessao (2008). Neste sentido, entende-se aqui que o espago-corpo do possesso nos
rituais da IURD pode ser problematizado em dire¢do daquilo que Bourdieu define como
habitus (1989:61; 1983:65)*".

Na entrevista citada acima, do obreiro Ivo, nota-se que a entidade maligna esta
pré-objetivada, pois j4 estd dada como elemento estruturado-estruturante (entidade
maligna, sobrenatural, manifestacao e espiritual,), pois de acordo com Csordas o sujeito
se relaciona com o “corpo socialmente informado” (2008:109).

Csordas coloca que o objeto cultural depende da intencionalidade proporcionada
pela mediagao do habitus. O autor, munido do estruturalismo dialético de Bourdieu e da
fenomenologia de Merleau-Ponty, define as manifestacdes de demonios como “auto-
objetificacdo concreta nos participantes” (op. cit.:115). Desta forma as entidades,
outrora vistas como protetoras pelos adeptos das religides afro-brasileiras, agora passam
a ser experienciadas e problematizada através do corpo ritualizado, neste sentido:

Essa significancia encarnada é o fendmeno central do qual o corpo e

mente, signo e significancia sdo momentos abstratos (MERLEAU-
PONTY, appud, CSORDAS, idem: ibidem).

As manifestagdes, assim como no caso de Joseane, ¢ na maioria dos casos da
IURD no Jacintinho acontecem em mulheres, sejam elas criangas, adolescentes ou

adultas; raramente s3o homens que manifestam - aquilo que Mariz e Machado

¥ _ Bourdieu em seu livro Sociologia define habitus como: “[...] um sistema de disposigdes
duraveis e transponiveis que, integrando todas as experiéncias passadas, funciona a cada
momento como uma matriz de percepgoes, de apreciagcdes e de agcbes — e torna possivel a
realizacdo de tarefas infinitamente diferenciadas, gragas as transferéncias analdgicas de
esquemas [...] (Bourdieu, 1983:65, grifo meu).
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consideram como a feminizagdo deste segmento religioso (1996). As autoras destacam
também que a presenga desse publico feminino no pentecostalismo se
(...) caracteriza por sua capacidade de atrair os que vivenciam crises ¢
problemas ou enfrentam uma situagdo cotidiana de opressdo, entre
esses estdo os mais pobres, os negros, os mais velhos, os enfermos, os
desempregados, e as mulheres. A promessa de solugdes magicas para
problemas concretos seria um dos apelos do pentecostalismo para

oprimidos, em geral, tanto para as classes subalternas como para as
mulheres (op. cit.:141).

Concebe-se que essa “situacao cotidiana de opressao” contra a mulher esta
presente em vdarias esferas da sociedade e ndo estando no plano das exce¢des nem
mesmo no discurso do pastor titular da [URD no Jacintinho que algumas vezes sugeria
as mulheres que tém seus maridos ndo convertidos que fizessem as tarefas de casa e o
café da noite de seu marido antes de virem ao culto, para nao darem espago a
contrariedades:

Ele chega em casa e ndo tem nada feito, claro que ele ndo vai gostar
minhas irmas! Depois acha que o marido é ruim, porque proibiu de vir

a igreja, vocé ndo procura agradar! Como que a senhora deseja trazer
ele pra Cristo desse jeito?>

Tal recomendagdo, se de um lado posiciona o lider em um discurso de género,
por outro, tenta justificar o poder de decisdo dos maridos em relagdo as esposas,
cabendo a eles deixarem ou ndo suas mesmas irem aos cultos mediante uma relagao
recompensadora. O discurso revela algo que tenta legitimar esse predominio masculino
nas escolhas e op¢des das mulheres dentro e fora do ambito familiar. E a tentativa desse
controle masculino, em alguns casos, encontra resisténcia e conflito, uma vez que a
mulher ndo pertence mais ao marido, nem aos filhos e nem deve ter a familia em
primeiro lugar, mas a Deus (op.cit.:147). Observa-se que quando a esposa ¢ o marido
sdao convertidos ao pentecostalismo ha uma reestruturacao nas relagdes de género, no
entanto “quando a opg¢do religiosa pelo pentecostalismo ¢ exclusiva das mulheres a
abnegac¢do feminina € reforg¢ada (...)”, afinal, vale a adverténcia do Pastor citado acima,
“Como que a senhora deseja trazer ele pra Cristo desse jeito?” (MARIZ & MACHADO,
1996:143).

%2 _ Discurso feito poucos minutos antes do término da sessao de descarrego do dia 18.05.10.
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Esse campo religioso, com forte presenca feminina, reverbera ndo apenas nas
relacdes de género e familiares como também na configuragdo do ritual de possessdo da
Pomba-gira®, entidade que esteve presente em todas as sessdes de descarrego
observadas. Durante a pesquisa de campo, apenas um rapaz € um senhor manifestaram
demonios (este Ultimo aparentava uns sessenta anos e teve uma manifestacdo bem
discreta se comparada a do jovem e a das mulheres), todas as outras possessoes foram
em mulheres, onde a maioria manifestou a Dama da noite, conhecida do universo

umbandista.

A proposito do caso do jovem, foi o processo mais conflituoso, performatico e
preocupante para os fiéis e lideres que pude observar*®. O jovem, ao entrar na igreja,
chorava descontroladamente. O pastor tinha acabado de comegar a oracdo inicial. Logo
que o jovem chegou ao templo, muitas pessoas ficaram apreensivas com a cena.
Tratava-se de alguém muito desesperado, com suas roupas sujas e nitidamente alterado
(o que depois o obreiro que lhe deu assisténcia afirmou ser “cachaca e a nodia”*). As
pessoas comegam a se afastar dele quando entdo chega o primeiro obreiro € comeca a
fazer uma oragdo nele. O pastor parece apressar “a oracdo do descarrego” antes da hora
prevista para 0 momento; assim, roga a Deus para livrar das garras dos demonios, da
macumba, as pessoas ali presentes, pede para que tire das pessoas e “desse jovem, o Exu
Bagaceira, Tranca Rua e Gira Mundo que vém esbagagando as vidas e os lares”; foi
quando entdo comegou, literalmente, a luta corporal entre o primeiro obreiro e o
manifestado. O jovem, agora incorporado num demoénio, comeca a querer rasgar a
camisa do obreiro e consegue dar-lhe alguns socos. Todos que estavam relativamente
perto se afastam e passam para a outra fileira de cadeiras, situada do lado oposto.
Chegam mais dois obreiros para tentar segurar o jovem e leva-lo até¢ o altar. Muitos
estavam assustados com a for¢a da manifestacdo daquele demonio, algumas criangas
comecaram a chorar e muitos fiéis, receosos, comecam a sair do templo. O pastor
termina a oracdo antes do previsto para pedir calma a todos e para que os obreiros

levassem o jovem a frente o mais rapido. Ai comecam socos € ponta pés desferidos pelo

% _ Um dado importante € que os membros da IURD referem-se a Pomba-gira como sendo o
préprio nome da entidade, sem levar em conta a légica das casas de axeé, onde se vé o
arquétipo e o nome, por exemplo, Pomba-gira (arquétipo) Maria Padilha, Rosa Menina Sete
Saias etc., (nomes).

% _ Visita realizada no dia 04.05.10.
% _ Como popularmente se conhece a droga do crack.
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manifestado nos obreiros; cai o primeiro obreiro no chdo com o manifestado e os outros
obreiros se jogam em cima da briga tentando agora proteger o obreiro caido. No
momento da queda dos obreiros sobre o manifestado, na tentativa de segura-lo, a cabeca
dele choca-se ao chdo, uma pancada muito forte, tdo estridente que muitos que ja
estavam assustados com todo o ocorrido € com o panico das criangas resolvem se retirar
alvorocadamente do templo. Depois da pancada, lentamente, o demonio vai se
acalmando, mas persiste na vitima sem perder a performance incorporativa. Mantém as
maos atras em forma de garras, grunhe, grita € permanece com a respiragao ofegante. O
pastor comeca o seu sermao sobre o caso daquele jovem. Muitos que tinham se retirado
do templo comecam a voltar. O lider entdo destaca sobre a atuagcdo dos demonios, dos
Exus e das Pombas-gira, do alcool, do cigarro, das drogas na vida das pessoas, quando
de repente, em um descuido dos obreiros, o manifestado desfere um soco muito forte no
rosto do pastor. O mesmo, num impulso, se descontrola ¢ se joga em cima do
manifestado, dd-lhe uma rasteira e comeca a gritar: “Seu desgracado! Se ajoelha! Bora!
Bora! Se ajoelha! Bora! A esta altura, a luta espiritual tinha dado lugar a luta corporal
de fato; ha um alvorog¢o ainda maior, pois algumas pessoas que estavam perto do pastor
comegam a querer sair da igreja tumultuando a unica saida do local, que ja se
encontrava bloqueada por aqueles que estavam na porta esperando por uma possivel
melhora do quadro ou uma saida mais rapida, caso piorasse a situagdo; os obreiros
pedem calma, enquanto outros controlam o demoénio. O manifestado, apds controlado,
novamente fica de joelhos e com dois obreiros segurando-lhe pelo ombro. O pastor
chama a atencdo dos obreiros por ter deixado o manifestado lhe atingir e pede cuidado.
As entidades geralmente ficam expostas ao publico. No caso desse manifestado, o
pastor achou melhor ndo demorar muito, mandou que os obreiros tirassem “o demdnio
fora”. O jovem volta a si e comega a chorar novamente. Os obreiros o levam até o
banheiro para tentar acalma-lo. Apds voltar a igreja, o jovem novamente se manifesta e
foge dali; quatro obreiros e um fiel vao capturd-lo ja na outra rua e trazem-no segurado
pelo pescoco, pelos bragos e pernas. O pastor conta que o jovem era obreiro da igreja e
teria se afastado depois de ter se relacionado com uma “jovem perdida”. O pastor exige

que o chefe®® que estd ali manifestado diga seu nome. Depois de muita insisténcia do

% _ Nota-se, em relagdo a isso, que muitos sdo os deménios que podem incorporar numa
pessoa, mas existe o chefe dele, aquele que os lideres buscam reconhecer para expulsar do
corpo da vitima. Algumas vezes os pastores chegam a contestar se uma ou outra entidade
seria o chefe ou ndo. Parece ser mais interessante aos lideres a performance de manifestagao
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pastor, ele grita: “Exu Bagaceira!”. O lider resolve fazer a libertacao do jovem e mandar

a entidade pro inferno que seria, como salientou, o lugar dela.

Esse caso, sem duvida, foi o mais curioso e expressivo que observei, pois todas
as outras manifestacdes na [URD estiveram relativamente dominadas pelos obreiros e
lideres, sem trazer transtornos fisicos para nenhum obreiro ou ao pastor como de fato
aconteceu nao s6 com o lider, mas também com o obreiro Ivo que teve sua camisa

danificada e alguns machucados. Sobre o episddio, comenta o obreiro:

Foi dificil, foi dificil, porque era muitos (sic), o corpo dele tava
incorporado muitos (sic), porque ele fazia muitas coisas errada (sic).
[tipo qual?] Prostituigdo, vicio, muita coisa errada. Ai a coisa errada
que simboliza as trevas, o corpo, a matéria dele tava vulneravel pra
isso, por causa dos atos dele. [Ivo, chegou a ser até uma luta corporal,
ndo é? Isso acontece sempre?] Acontece porque as vezes o espirito
que ta manifestado na matéria, ele usa o corpo da pessoa que
manifestado (sic) pra tentar intimidar a pessoa, mas quando a gente
usa a fé, ai a autoridade, que é a fé, consegue lidar, dominar a
manifestagdo corporal, que ta na matéria.(...) Ele disse que era legido.
Por que legido € o espirito que € mais de mil, legido ¢ mil, ta na
Biblia. Jesus ele foi expulsar uma certa entidade, ele foi expulsar uma
certa entidade e quando ele, os discipulos ndo conseguiram expulsar, e
Jesus perguntou qual é o nome dele e ele respondeu que era legido.
Legido sdo mais de mil espiritos, sdo muitos, por causa do que ele
tinha cometido. [Ivo, comumente a gente vé nas entrevistas com as
entidades nomes de entidades que aparecem no Candomblé, na
Umbanda. Como é que a igreja explica isso?] Entdo, uma das maiores
inimigas da fé, a gente entende aqui segundo a palavra de Deus, até
porque Jesus nao carregava uma religido, entdo o mal em algumas
religides ele tem se infiltrado pra enganar o povo, pra enganar. A
Biblia diz que o Diabo ele ¢ enganador, ele engana pra entubiar [sic/
ludibriar] as pessoas, ele tem penetrado dizendo que é Deus, falando
que ¢ Deus, mas por tras dele tem causado problemas, separacgdo,
trabalhando muito contra a familia, entdo ele tem se infiltrado, muitas
religides enganando ao povo [sic], mas na realidade s6 traz o mal e o
mal é o Diabo, ¢ esses [Sic] espiritos que tém aparecido nas pessoas
que vém de 1a [das religides afro-brasileiras] ja com problema [sic],
ai aqui a gente faz esse trabalho de libertagdo, que Jesus fazia.

As lutas corporais sdo comuns nas sessdes. Embora ndo ocorram na mesma

propor¢ao da do jovem citado anteriormente, elas acontecem das criangas aos adultos e

e libertacdo do chefe dos demoénios, pois, segundo os mesmo, esses sdo os mais fortes, sdo
0s que abrem os acessos de entrada, para que outros demdnios, teoricamente mais fracos,
possam entrar na vida dos fieis, e, todos juntos, possam cometer atrocidades. Entdo por isso,
ha sempre uma exigéncia por parte dos pastores e obreiros para que o chefe venha a se
manifestar para ser expurgado, pois sé assim o mal seria atingido na raiz.
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sempre trazem uma entidade do universo umbandista, que serve como exemplo do
engano, para compor o enredo de conflito. Sobre as criangas, o proprio pastor titular
relatou em um dos cultos que “hoje a criancada manifesta na nossa escolinha, ¢ assim!
Tem um trabalho desse (sic) 14 com elas” [refere-se ao momento de libertacao de outra
jovem, onde o mesmo fala isso segurando a manifestada]®’. Certa sessdo, uma crianga
de aproximadamente uns nove ou dez anos de idade entrou em luta corporal com varias
obreiras, esperneava, gritava palavroes até que o pastor chama a atencdo dos
envolvidos: “deixem ela quieta, ai, ndo peguem nela! Demonio tem que apreender a
ficar quietinho, aqui ¢ outra historia! Aqui espirito de Coisa-ruim ndo manda em nada”,
numa referéncia clara a liberdade de atuacao que as entidades afro-brasileiras t€ém nos
terreiros. O pastor pede siléncio a igreja, apds exigir o mesmo as entidades faz a
seguinte reflexdo: “Por que vocés acham que estas pessoas estdo manifestadas aqui?
[Em seguida ele mesmo responde:] Foram vitimas de trabalhos de bruxaria, todas essas
pessoas tém problemas e s6 Jesus pode resolver”. Interessante perceber que essa mesma
garotinha manifestou-se varias vezes em outras sessoes de descarrego dizendo estar
possuida pela Pomba-gira e em algumas dessas reunides usava roupas de tons
avermelhados, algo que talvez esteja disposto em relagdo a cor favorita das Pombas-gira
na Umbanda (Cf. PRANDI, 2005:85-86). Sobre a recorréncia e insisténcia das entidades
em permanecer nas vitimas, o obreiro Ivo apresenta uma explicacao:

(...) houve a libertagdo no instante da pessoa, mas por motivo ou

outro, por motivo ou outro, por enfraquecer, por enfraquecer, duvidar,

ndo ter um compromisso com Deus, que na realidade s6 quem protege

a pessoa € Deus, por causa de ndo ter um compromisso com Deus, o
mal tem voltado.

Certa sessdo, o pastor titular contou uma experiéncia de um jovem que visitou na
casa de uma irma da igreja que andava meio afastada e “fria na f&¢”, como assim a
qualificou®®. A mulher, continua ele, chegou na noite do dia 08 de margo (2010) e pediu
para que ele fosse urgente a casa dela, pois o filho se encontrava bastante doente. Ao
chegar 14, o pastor notou que o jovem estava muito nervoso, comecou a andar de um
lado para outro, entrando nos comodos da casa. Segundo a mae do jovem, conta o

pastor, havia alguns dias que o mesmo se encontrava doente e acamado, impossibilitado

37 _ Visita realizada no dia 04.05.10.
% _ Visita realizada no dia 09.03.10.
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at¢é mesmo de andar, fato que foi diagnosticado pelo pastor como uma possessao
demoniaca. Em alguns poucos minutos que o pastor se encontrava na casa, a entidade se
manifestou no rapaz. Sem nem precisar orar para que o demoéOnio se manifestasse
(frisava ele com muito impeto) o lider, ao entrar no comodo onde se encontrava o
jovem, se deparou com a manifestacdo de uma Pomba-gira. Observou que a entidade
estava muito agitada, pois sabia ela que o caminho seria o inferno, assegurava o lider.
Pegando a entidade pelo braco e pela cabeca fez uma “oracdo forte” para que aquela
entidade deixasse o jovem em paz. Antes que a Pomba-gira fosse expurgada pelo pastor,
ela contou-lhe que iria deixar a vitima aleijada, pois ele, desrespeitando-a, chutou um
cachorro que iria ser oferecido a ela e por isso teria prometido ao jovem que nunca mais

ele iria andar. Assim prosseguia o pastor:

A pomba-gira disse pra ele: eu vou deixar vocé aleijado! Sabe por que
irmdos? Porque ele bateu numa cadelinha, numa cachorrinha, diz ele
que essa Pomba-gira ganhou esse presente desse animal, e ele deu
uma surra nesse animal ¢ a Pomba-gira ficou com raiva dele e disse
que ia aleijar ele. Ele ndo tava andando (...) Ele ndo tava andando (...)
Quando eu cheguei 14 ele manifestou, como que pode eu servir a
alguém que vai me aleijar?! Ai vocé diz assim, ta amarrado pastor! Ta
amarrado nada! Ta solto! Porque muitos que vem na igreja ndo se
entrega pra Jesus, e quando v€ o problema ela fica desesperada (sic) e
acaba andando pra todos os lados como aconteceu com esse rapaz.
Entdo o Diabo tem estratégias, se vocé ndo tomar cuidado ele derruba
vocé, qualquer um, vocé nio pode da mole, amém irmaos?!*’

Ap6s expulsar a entidade, o pastor pergunta-lhe por que ele ndo deixava essas
coisas de macumba e de terreiro pra 14? Disse que ndo podia porque agora servia a um

demonio chamado Ox6ssi*®. O pastor continua a falar ao publico:

“Veja bem irmaos, um jovem que nasceu dentro da igreja, foi criado
aqui dentro pela mae, os dois se afastam e ele mais ainda, vai e se
inicia na macumba! Para bater cabeca pros demonios! Agora vai servir
a um demodnio que ainda por cima lhe deixa aleijado! [ironizando, o
pastor pergunta ao publico:] Vocés querem ficar com um desses pra
vocés? [Algumas pessoas respondem:] nao! [O pastor diz:] “Eu nao
ouvi... Vocés querem ou nao? Forte, irmaos! Com f¢, irmaos, vamos!
Vocés querem?! [agora em coro alto e forte o publico responde:]
Nao!.

% _ Visita realizada no dia 09.03.10;
%0 _ Oxdssi entre os afro-brasileiros é considerado o deus da caga. No Palacio de lemanja é
mais conhecido como Odé, entidade do arco e da flecha e lider dos Caboclos nas matas, como
assim explicou Mae Carminha filha de lansa com Odé.
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Fica claro, através das experiéncias relatadas acima, que a categoria manifestado
estd ligada a uma possessao maligna, quase sempre causada por uma posicao de desvio
das concepgdes a respeito do maniqueismo iurdiano, situagdo da qual a vitima ndo tem
como se esquivar sem estar protegido, liberto ou ungido por Jesus; também pode se
“contrair” um demoénio por meio de uma atitude desviante, como visitar uma casa de
axé. Ao término de uma das sessdes, foi perguntado ao obreiro Jailson sobre a
libertacdo que teria realizado naquela noite em uma jovem e o que teria causado a sua
possessdo™:

Pessoa fraca, que ndo cré em Deus, ai vai pra um canto desses [aponta
para o terreiro Palacio de lemanjaj], observar, vai olhar, fazer, mente
fraca, ai o bicho... 0 mal entra.

Também a concepc¢do de que a pessoa pode estar com o “corpo aberto” e alguém
mandar um trabalho de bruxaria para lhe fazer mal, também por passar em lugar errado,
como a encruzilhada, lugar, na visdo iurdiana, detentor de perigos, ou mesmo, uma
pessoa proxima que alimentou certa inveja, pode ser motivo de perigo na concep¢ao do
pastor auxiliar**:

Através da inveja, olho-grande, simplesmente quando a pessoa ela ta
com o corpo aberto, sem prote¢do, ou seja, embora ela tenha fé em
Deus, mas ela ndo busca prote¢do de Deus, entdo certamente a pessoa
ta vulneravel a todo tipo de mal. Se alguém desejar ver o fracasso
dela, aquele fracasso que alguém desejou acaba pegando, porque ela ta
vulneravel aquele mal, ou seja, ela ta desprotegida, quando ela esta
desprotegida se ela passa em uma encruzilhada que foi feito uma
bruxaria (sic), ainda que ndo seja pra ela, mas porque ela estd com o
corpo aberto, vulneravel ao mal, aquele mal acaba entrando, ¢
justamente aquele mal entra pelos pés da pessoa. E ha caso de pessoas
que quando ela passa em encruzilhada o corpo delas se arrepiam, é...
quando ela passa perto ou entra num cemitério o corpo dela se arrepia,
sdo sintomas que o mal ta entrando, o arrepio, aquele calafrio ¢
sintoma de que o mal ta entrando no corpo da pessoa (sic).

De certo modo, sdo dados que indicam uma acdo de disputa fora do dominio
dos sujeitos humanos, onde a manifestacdo, agora pré-objetivada no self, segundo

Csordas®, pode estar relacionada com o contato que os individuos tém ou tiveram com

1 _ Entrevista realizada no templo da IURD no dia 24.03.10.
*2_ Entrevista realizada com o pastor auxiliar Renan no dia 12.03.10.
. Segundo Thomas Csordas, “os processos pré-objetivos do self emergem, e o que é
percebido inclui atributos incipientes do self, dos outros (...)" (op. cit.: 129).
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as religides afro-brasileiras, com o feitico magico, ¢ a libertagdo como contra-magia
deve ser acdo terapéutica especializada dos pastores e obreiros da IURD (SILVA,
2007:207)*. Interessante perceber duas colocagdes, a primeira é a nogdo de que o mal
pode se apoderar das pessoas que estdo com “corpo aberto” e a segunda ¢ a de que o
mal agencia sua entrada “pelos pés da pessoa”. Importante salientar que a concepgao de
“corpo aberto” esta bem presente no universo afro-brasileiro, pois como explicaram
alguns babalorixas alagoanos, o “corpo aberto” ¢ entendido como uma categoria de
vulnerabilidade da pessoa em relagdo a algum tipo de maldade, comumente
empreendida por um egun ou espirito branco que deseja atuar contrariamente aos
designios da pessoa®. Segundo Mie Noca, no Candomblé, para se evitar a entrada do
mal, se previne os filhos abrindo curas em seus corpos em cerimonia ritual, comumente
iniciatoria a religido, ou realiza-se cerimdnia de despacho em filhos e clientes (como
salientado por, além de Mae Noca, Mae Lourdes e Pai Xoroqué), ocasido em que as

entidades malfazejas sdo retiradas e o “corpo ¢ fechado”. Segue:

[em relagdo as curas nos filhos-de-santo:] (...) tem uma abertura no
ori, s6 uma, no ori e outra na Jurema, a gente costuma dizer Juremar,
¢ o pulso, (...) do lado esquerdo, s6 abre esses dois lados, s esses dois
cortes, ori € pulso, mais nada, chama ori e Jurema, s6 onde corta. Ja o
Angolano abre cura por esses cantos todos, costas né, eu sei que cruza
o corpo todo! (...). [sobre os despachos:] Feito com verdura, o apadé
de Exu, a cachaca, que ¢ feito tudo aqui, passado no corpo, com velas,
com pipocas, com copos, entdo passa no corpo das pessoas, praquele
fim, se vocé ta doente, se vocé ta... Abertura de caminho, se vocé quer
um trabalho, (...) o que vocé ta precisando, se ¢ uma abertura de
caminho, vocé quer um trabalho, vocé quer se curar de uma doenga, se
sentir melhor, entdo ¢ isso.

[Made Lourdes entende que:] O descarrego comum que a gente pode
fazer um banho de descarga, esse banho de descarrego, que nos
fazemos, contém sete ervas propria pra descarrego ¢ o filho ou o
cliente ndo pode molhar a cabeca, que é o ori, s6 do pescogo pra
baixo, logo em seguida a gente da o defumador, a vela, da aquela vela,
da descarga de polvora, entdo ¢ um descarrego. E também se faz um
sacudimento que ja leva ai o apassa, a pipoca, a farofa de epo, a farofa
de mel, a farofa d’agua, a farofa de Exu, chama-se o padé de Exu, ai a
gente passa naquela pessoa e depois que passar torna a fazer as
mesmas coisas, depois que passar tudo, da o banho, da o defumador,

* _ Sjlva destaca que: “Ao mesmo tempo que [a IURD] combatem o “feitico”, ndo descartam a
magia implicita em suas liturgias, que se aproveitam do Iéxico e dos elementos simbdlicos das
religides afro-brasileiras” (op.cit.:207).
® Dialogos e entrevistas que realizei com Mae Noca (12.04.10), Pai Xoroqué (26.06.10) e
Mae Lourdes (08.04.10) em seus respectivos terreiros. As expressdes egun e espirito branco
foram usadas por Samuel do terreiro Palacio de lemanja para designar a atuagcédo de espiritos
malfazejos (20.07.10).

61



da a descarga de pdlvora, nés trabalhamos o descarrego assim, passa o
piau, que é o pinto, uns chama apicé, outros chamam piau, passa
também, tem as vezes vai vivo, as vezes cortado, sdo essas maneiras
da gente descarregar.

[jd para Pai Xoroqué:] (...) acredita-se que na Africa eles faziam
esses cortes pra dizer o tempo que eles tinham de iniciagdo (...).
Alguns, um p6 que ¢ preparado com ervas que nos acreditamos que ¢
0 axé que entra dentro do corpo, que fica no sangue pra livrar contra
as perturbagdes do dia a dia, é as demandas (sic).Tipo assim, entdo,
nao tem aquele negdcio que diz ¢, tem o corpo fechado, todo mundo
tem o corpo fechado, mas o pessoal antigo fecha o corpo com uma
cura. Existe a cura com ramo e existe essa cura que diz assim, botou o
ax¢ dentro, dizer, ¢ vocé esta preparado, aqui ndo vai entrar nada em
voceé.

[Pai Gilmar fala sobre o banho de Exu:] No caso que tem que ser um
banho do pescogo pra baixo, porque Exu ndo ta aqui [pde a mdo na
cabeca], daqui do teu peito pra cima esta o teu anjo de guarda e Deus,
do peito para baixo até o solado do pé, estda o Exu. Por isso que o
banho de Exu esta do pescoco para baixo, que se chama banho do
descarrego.

Percebe-se que as categorias “corpo aberto” e “corpo fechado”, descarrego e
despacho, se, por um lado, sdo extremamente validas e importantes no universo dos
afro-alagoanos, também estdo presentes, como visto, nas coloca¢des do pastor Renan,
no modelo iurdiano, e até mesmo d4 nome a um dos cultos mais importantes da [URD
(se ndo o mais)*®. O fechamento de corpo realizado nos Xangds e Candomblés de
Alagoas pode ser feito por meio de curas ou axés”’, do banho de Exu, da farofa de Exu
(o padé), da fundanga de Exu e suas mais diversas atuagdes magicas; ja no modelo
iurdiano, uma vez que se tem largamente reconhecida a atuagdo de Exu nos Xangos da
cidade, por meio dos banhos e despachos rituais realizados nas casas de axé, pode se
perceber o esforco que se tem para tentar reorganizar a identidade dessa entidade em
relagdo aos beneficios que o mesmo pode proporcionar. Enquanto que na IURD o

mesmo ¢ interpretado, ao invés de como a gente provedor do descarrego ou do

% _ Pastor Renan salientou, em entrevista ja citada aqui, que o culto da terca-feira do
descarrego juntamente com o de domingo s&o eles os responsaveis pela grande quantidade de
publico da igreja.

- As curas ou axés do santo sdo feitos em cerimdnia ritual onde cada linha de Candomblé
realiza cortes rituais especificos no corpo dos filhos-de-santo, com a finalidade de estabelecer
a protecdo de cada respectivo Orixa no corpo do iniciado. Comumente se coloca um poé
especial nas curas, podendo ser poé-de-pamba e/ou de ervas apropriadas ao respectivo
cerimonial de cada entidade. Pemba é uma denominagao banto-angola dada a uma espécie de
mineral retirado de calcarios, ou de vegetais como pichurin, nosmoscada e folhas sagradas,
elou, mais comumente, retirado a partir de ossos e cartilagens de animais utilizados em
sacrificios aos Orixas, o efun fum, como também é conhecido (termo que é usado pelos
iorubas), geralmente é utilizado em ceriménias de iniciagdo do Candomblé ou em mandingas
religiosos ou trabalhos magicos ministrados por babalads ou pais-de-santo.
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despacho, como o legitimo algoz causador da situagdo de dificuldade que venha recair
sobre alguém. Nesse sentido, o proprio nome dado a sessdo de descarrego seria um
nivel de identificacdo a mais entre o universo afro e a Igreja Universal; no entanto, o
descarrego praticado entre os afro-brasileiros, passa a ser reinterpretado como elemento
caracterizador da entrada do mal nas pessoas.

Volta-se agora a nocdo do pastor Renan de que a agéncia do mal pode se
empreender “pelos pés da pessoa”. Os pés, nesse sentido, teriam entrado em contato
com algo contaminado que se subentende ser de Exu ou do universo afro-brasileiro, um
terreiro, um cemitério, uma encruzilhada. Nesse sentido, os locais sdo marcadamente
perigosos a medida que se percebe a afro-brasilidade que o permeia ou o caracteriza,
por isso ¢ tdo recorrente na [URD admoestar aos fi¢is de “corpo aberto” com os perigos
“das encruzas”. A entrada do mal “pelos pés” também ¢ uma forma de relacionar a

informacao a concepgdo afro-alagoana que concebe que Exu empreende sua entrada

. ’ ’ : . 48
possessiva em seus filhos também “pelo pé”, como coloca Pai Gilmar ™:

Quando o Orixa esta satisfeito com o filho, por o filho ser obediente,
ele vem, a gente da aquele tombo, mas da aquele sono, ai é a hora que
ele desce. Ja Exu ¢ diferente, ele vem pelo pé. E um tipo de
formigueiro, que vai dando aquela fraqueza que nem vocé ta querendo
cair ¢ ele ja vem com aquela forga, agora que forca é essa? A forca da
rua. Toda carga que esta sobre ele vem sobre a gente, por isso que
quando ele vai embora, os babalorixa diz, oh, va e deixe ele bom. Por
que tudo que ele tava na rua ta no corpo da gente.

Percebe-se que esse contato de Exu com os pés, sobretudo, diz respeito a sua
identificacdo com o dominio imediato da terra, do chdo, da intensiva inseguranca da rua
e das encruzilhadas em oposi¢do ao dominio dos Orixas que dirigem a cabega (0 ori)
dos filhos-de-santo, onde tudo se organiza e se estrutura como simbolo de
direcionamento do ser. Assim, percebe-se a diferenciagao do Orixa e de Exu por meio
também dos banhos, como observa Pai Gilmar:

[sobre o banho do Orixa:] De cabeca com tudo. Aquele banho vocé
vai ficar trés dias sem ter relacdo sexual e sem beber. Se vocé tomou
banho agora, s6 pode tomar um banho depois de meia noite [refere-se
ao banho ndo magico], que ja é outro dia, mas mesmo assim tu fica
naquele resguardo trés dias, entendeu? Entdo no caso, vocé quer um
banho, 6i Gilmar, eu quero um banho pra acontecer alguma coisa boa
na minha vida. Entdo eu digo, 61 Thiago amanha vocé vem. [refere-se
agora ao banho de Exu] O que eu ja fago, eu providencio essas ervas

*® _ Entrevista com Gilmar, membro e um dos pais-de-santo do Palacio de lemanja, em sua
residéncia no dia 08.06.10.
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agora de noite, ja preparo o banho, a reza do Exu. O Exu vai ficar ali
perto daquele banho e o Exu vai ser encarregado de tirar. E vocé vai
toma um banho normal, se ensaboa, xampu, tudo e etc., e depois eu
vou botar uma bacia no meio e vocé vai ficar em pé e a gente vai jogar
aquele banho, chamando aquele Exu, pedindo pra que abra seus
caminhos, dé paz e prosperidade, felicidade, que dé o odun da
prosperidade, o omococi, o agué, entendeu? A felicidade financeira,
amorosa ¢ etc. Ai aquele banho que ficou naquela bacia a gente vai
jogar na rua. Por isso que eu digo a vocé, tudo o Exu ta na rua. Entdo
aquele mal vai ficar sobre aquela rua. Entdo as pessoas vao passar ali,
vdo pisar, outros vdo escarrar, outros vdo chutar, ta chutando aquele
mal que estava na sua vida.

Na IURD o mal também “vai ficar sobre aquela rua” ou sobre aquela
encruzilhada, por meio da qual se passa e se pisa, onde se pode de “corpo aberto” obter
um Exu-encosto. Por meio do qual a [URD promove seu queima-queima de demonios.

E bastante comum nos cultos sob oragio pedir que as pessoas passem pelo
Tapete de Fogo™®. Neste ritual, os fiéis passam sobre um tapete vermelho entre um tinel
humano formado por obreiros, onde os mesmo fazem oragdes de interse¢des pelos
doentes, possessos, as pessoas com problemas sentimentais, no casamento, na vida
financeira e outros, mas, sobretudo estes. Ao passarem pela corrente do Tapete de Fogo,
as pessoas comegam a orar e pedir auxilio a divindade para que as auxiliem em seus
problemas. H4 neste momento, sobretudo, um clima de suplica, onde as oragdes se
avolumam em fortes apelos, choro, alegria e fé, que se coadunam através de uma
expressiva e peculiar performance ritual (BENEDITO, 2006:235). Apds passarem quase
todos os fiéis do templo (ficando alguns poucos que por algum motivo ndo claro
continuam sentados), o pastor pede para que voltem aos seus lugares aqueles que ndo
sentiram nenhum mal-estar ao passarem pelo tapete; ja os que se sentiram indispostos,
com dores de cabeca e no corpo, tonturas, escurecimento da vista, continuem no tapete
para que ele e a equipe de obreiros possam realizar uma “oragdo forte de descarrego”.
Neste momento, parte do publico volta aos seus lugares e um nimero menor continua
sobre o tapete para receber a intersecdo. Em seguida comeca o pastor a orar:

(...) Em nome do senhor Jesus, meu pai, comeca a passar com teu
poder agora, vai passando com teu poder de vida em vida, desde do
alto da cabecga a planta dos pés dessas pessoas e vai queimando todo
mal agora, essa pessoa passa, € vocé ndo passa doenca maldita!
Espirito da depressdo, do medo e da angustia, voc€ que tirou o marido
dessa mulher de casa, vocé espirito de Pomba-gira que vem causando
as brigas no meio desse casal, voc€ que vem causando esfriamento

%9 _ Na ocasigo foi usado um tapete, mas podem ser portas e outros componentes.
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neste relacionamento, em o nome de Jesus sai da vida dessas pessoas
agora!!! Vocé que tem colocado esta doenga, vocé que tem colocado a
dor nas pernas dessa mulher, sai desse corpo agora! Vocé que tem
colocado essa doenca, que essa dor desapareca agora, que esse carogo
vem estourar agora! Venha desaparecer! Que esse cancer desapareca,
que a enfermidade desaparega, que o doente seja curado agora em
nome do senhor Jesus! (...) Sai dai agora, doenga maldita /neste
momento todas as pessoas que jd passaram pelo tapete voltam a seus
lugares com as mdos na cabega, e quando o pastor grita: sai dal
agora! Sai! Todos o acompanham com uma coreografia ritual feita
com as mdos, passando as mdos pela cabega, jogam as mdos em

diregdo a porta da rua dizendo: sai!].

Logo apds, ou mesmo durante a oracdo, o pastor ordena que as entidades se

manifestem, e rapidamente aparecem as manifestagdes. Os obreiros e pastores entram

em uma performatica luta corporal com as entidades, muitas vezes caindo ao chao,

puxam as pessoas manifestadas pelos cabelos e pela nuca, fazendo com que se ajoelhem

e fagam siléncio. Tudo sugere uma estrondosa e enfadonha luta contra os demonios. O

que, alias, foi o cansago que o culto lhe proporcionava um dos motivos alegado pelo

pastor para ndo conceder a entrevista que combinamos algumas vezes para apos a

sessdo. Segue abaixo um pouco de como e o que se processa no nivel do discurso neste

embate emblematico entre entidades e lideres. O pastor José™° guia a entrevista abaixo:

P (Pastor) = De joelho, de joelho ai rapido, de joelho! [a entidade segurada
por alguns obreiros recebe a expressa ordem do pastor]. Quem ¢é vocé? Qual
seu nome? Qual seu nome, hein?

E. B (Entidade) = Bagaceira!!!

P = [sorrindo pergunta ao publico]: Quem quer levar pra casa esse aqui
(risos)? Quem quer de presente? (risos)

P = [o publico também achando engracado, diz:] ndo!

E. B = Desgracado! (grunhindo)

P = [apontando o dedo para a entidade, responde:] O desgracado aqui ¢
vocé! Eu sou abengoado, amém pessoal?

F (Fiéis) = Amém!

P = Vou mandar ele pra onde?

F = Pro inferno!

P = Quer dizer que vocé ¢ o Exu Bagaceira? Hein?

E. B = Eu mesmo!

P = O que vocé faz na vida dessa pessoa?

E. B = Tudo!

P = Vocé nao gosta desse tapete, ndo €? Por qué? O que é que tem aqui? Que
que tem aqui nesse tapete?

E. B = T4 me queimando!

P = O que vocé esta fazendo na vida dessa mulher? Hein? Fala!

E. B =T6 botando ela nas drogas!

[Vai em diregdo a outra pessoa manifestada]

%% _ Nome ficticio j4 que o mesmo nio autorizou a revelar seu nome.
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P = Esta colocando essa mulher no mundo das drogas. Exu Bagaceira, faz a
vida da pessoa ficar toda destruida. E as vezes as pessoas conversam, pastor
ndo existe encosto ndo! Quem ¢ que leva a pessoa a fumar maconha, é Deus?
F =Nao!

P = Quem ¢é que leva a pessoa a viver uma vida miseravel é Deus? E o
desgracado do Diabo, que causa as brigas no casamento, separacao, ele ¢
quem faz isso, vocé entendeu pessoal, sim ou nao?

F =Sim!

P = Ta vendo ai, Exu Bagaceira, as vezes a sua vida ta desandando ¢ vocé se
pergunta, por que ta assim? Olha ai, Exu Bagaceira!>*

As pessoas ficam extremamente incitadas no ritual, quando as entidades chegam
manifestadas, empurram os pastores, caem no chao e gritam, os fi¢is ficam em pé, as
vezes até insistem em ficar de pé mesmo quando a orientacdo dada pelos obreiros € para
que se sentem para assim nao tumultuarem o culto, mas os fi¢is querem a todo custo ver
a performance dos manifestados; ficam nas pontas dos pés quando o angulo ndo ¢
favoravel; se inclinam de um lado para o outro freneticamente e uma hora ou outra dao
um olhadinha para quem estd do lado tentando expressar sua admiracao, sua curiosidade
e, principalmente, para compartilhar sua aceitacdo pelo que estd acontecendo naquele
momento de expurgo. Em um dos cultos que presenciei, uma senhora que chegou
atrasada, mas ainda a tempo de participar do ritual de expurgo, ofegante, senta-se ao
lado, me olhando com um semblante de admiragao pelo que estava acontecendo a frente
entre as entidades e pastores, e diz: “¢ fogo mesmo, ndo €?”, e continua, “queima!l
Queima! Queima Jesus! Queima!”. Nesse momento pouco importava minha resposta, o
éxtase parecia ser a clara gramaticalidade do momento.

Ao identificar Exu com o Diabo, a IURD reorganiza a concepgao € a experiéncia
que se tem desta entidade por meio de fatores simbolicos, reconstruindo no espago
ritual, ou mesmo retroalimentando a concep¢do preconcebida que se estabeleceu em
nosso pais em torno dos elementos afro-brasileiros. Dentre eles, entre outros, o desgaste
da figura de Exu ¢ uma pratica exemplar disso, pois ¢ através dele que a [IURD canaliza,
e mesmo materializa, a no¢ao de “mal”. Pode-se perceber a partir da concepgdo de
Cortés que:

(...) la totalidad de las construciones de la realidad, o sea todo y
todos los universos simbolicos, son intentos de ordenacion de la
experiéncia y de hacerla significativa, o sea, darle um sentido.
(...) O sea, el sujeto no se constituye totalmente com tal, y este

>!_ Visita feita ao templo da IURD no dia 09.03.10.
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processo es efecto de una cadena significante normativizadora
que se remonta a los ancestros del sujeto, el cual, como
alternativa, encuentra a la Igresias que metaforicamente,
resolvera algunos de sus problemas, en unos casos
temporalmente y, en otros, definitivamente. O sea, la religion a
veces normativiza y otras veces normatiza. En el primero caso
introduce al sujeto al orden de la cultura y en el segundo lo
adapta parcialmente dentro de la cultura a las variaciones
socioculturales nuevas (CORTES, 1990:23).

Entre a chegada da entidade e sua partida pode se perceber alguns momentos
principais, aonde a ‘“ordenacion de la experiéncia” conduz o contexto ritual de
descarrego, trazendo a logica da cultura dos frequentadores e fi¢is uma nova proje¢ao
das “variaciones socioculturales”; esses momentos podem recorta-se aqui em:
invocagdo, manifestacdo, reconhecimento da entidade, entrevista e exposi¢ao da mesma
e, por fim, expurgo e libertacdo. Esses acabam configurando uma triade muito peculiar
nos rituais das tergas-feiras de descarrego: a revelacdo do mal, o momento terapéutico e
a resolugdo magica. S3o esses os momentos em que os fiéis t€ém contato com a
materializagio do “mal” no corpo das vitimas e sua libertagdo. E também onde podem
escutar o didlogo que ha entre a entidade e o especialista ¢ a resolugdo do problema da
pessoa possuida. Deve-se compreender que € no ambito do sincretismo, da performance
e do discurso, que a ITURD empreende a gramaticalidade dos seus ritos (SILVA,
2005:153;160-161). Assim, segundo Mariano, a [URD criou uma dependéncia em torno
dos demonios, pois

(...) estdo sempre a postos para, depois de evocados, serem
humilhados e, em seguida, expulsos, ainda que temporariamente, do
corpo ¢ da vida de suas vitimas. (...) A Universal constitui, sem
davida, o caso mais emblematico dessa dependéncia da necessidade
de invocar e imprecar incessantemente os demonios (2007:139).

E debrugando-se um pouco mais nesses aspectos (revelagdo/terapia/resolugio),
onde esta alcada a guerra do bem contra o mal, que se compreende melhor aquilo que
Almeida e Monteiro entendem como ‘“antropofagia religiosa”, no sentido de que a
IURD, ao se opor aos cultos afro-brasileiros, por outro lado torna-se mais proxima da
“fé¢ inimiga”, consumindo-a e se tornando mais parecida com ela (2001:99). Em um
primeiro momento, quando as entidades sdo invocadas, manifestadas e reconhecidas, o
ritual consiste em usar o poder da oragdo para que entidades oriundas do universo afro-
brasileiro - acredita-se - possam incorporar em evangg¢licos afastados, neofitos ou
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frequentadores, sobretudo estes. O segundo momento ¢ justamente a fase em que as
entidades sdo mais bem conhecidas, havendo um pequeno roteiro de entrevista com
estas, cabendo a entidade manifestada identificar-se, falar sobre sua atuacdo na vida da
pessoa, como entrou na vida daquela pessoa, quem a mandou e o que ela tem levado a
vitima a fazer. Em seguida, as entidades, atras dos pastores, ficam expostas ao publico,
grunhem, se contorcem e gritam, enquanto os pastores realizam a prega¢do. Inimeras
sdo as vezes em que o pastor perde a paciéncia com uma ou outra entidade por causa do
barulho feito por elas, e rapidamente sdo repreendidas com uma adverténcia: “cale-se!
Demonio aqui € pra ficar quietinho! Calado! Demonio aqui nao fala nada, obedece!”. A
ultima fase, quando se observa a remediacdo do mal, o especialista religioso explica as
causas e efeitos de cada entidade ali presente e a forma de retira-las da vida dos fiéis.
Nesse momento a [URD reintegra e subverte o sistema de culto tradicional evangélico
na medida em que traz ao ambito litirgico expectativas terapéuticas apoiadas em
resolugdes magicas ou praticas médicas religiosas® (tais como oragdes, o 6leo santo de
Israel, a rosa dos milagres, a d4gua ungida, entre outras.). Algo tdo proprio das camadas
populares e que esta subscrito na constituicdo e interfaces dos grupos étnicos que
compde o pais, como salienta Novaes da Mota (2007:162).

Essa inser¢do da IURD no campo das praticas terapéuticas populares,
juntamente com o ritual de possessdo, aproxima de tal forma a imagem publica da
instituicdo daquilo que se convencionou chamar “de macumba”, que faz com que a
igreja traga para si antigas formas de preconceitos religiosos outrora langados sobre os
afro-brasileiros, sobretudo entre os opositores evangélicos de ambas as religidoes. Como
se pode observar no relato da obreira Lucia:

(...) Tem passado € que a gente ¢ muito criticado por onde a gente
anda, ¢ jogado a porta na cara, ¢ chamado de macumbeira, é esse tipo
de coisa, isso eu acho que ... A gente servir Deus tem que se unir,
porque eu ja fui criticada pelo povo das proprias igrejas mesmo, ndo ¢é
o povo s6 da rua, ¢ todas as igrejas. [E chamaria a igreja de
macumbeiros por qué?] Por causa que as pessoas vem com espiritos
ja do mundo, da rua, ai chega aqui se manifesta, ai diz-se que ¢ a gente
que coloca, entendeu? Muita gente que a gente conhece por ai nio

52 Importante notar que nas sessbes de descarrego os pastores, figuras centrais dos cultos,
se vestem com roupas e sapatos brancos em oposigcdo aos obreiro(a)s que usam roupas
branca com outras pecas de roupa azul. Os homens vestem camisa branca, calga e gravata
azul escuro e sapatos pretos; ja as mulheres usam camisa branca, saia e xale azul escuro e
sapato preto. O uso do branco pelos pastores, além de lembrar a vestimenta de um babalorixa,
faz referéncia aos trajes médicos, associagdo sobre a qual se reflete a ideia de terapeuta ou
médico de Jesus, onde o mesmo procede a cura do corpo empreendida primeiramente pela
cura do espirito.
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deixa a gente colocar a mao na cabeca por que diz que a gente tem
espirito e vai passar pra eles, que a gente tem o espirito do Diabo e vai
passar pra eles pra orar porque diz que vai colocar espirito™.

Também estd bem presente a etiologia religiosa iurdiana a ideia do “olho-

5954

grande™”, da “inveja” como mecanismos causadores de enfermidades fisicas e
espirituais. Diagnosticado o problema causador, cabe ao especialista resolver, pois
como salienta o pastor Renan:

(...) a pessoa leva anos e anos a base de medicamentos, tomando
comprimidos, fazendo o que o médico manda fazer, e o problema ndo
¢ solucionado, bom, ai ja da pra entender que € uma for¢ca do mal que
ta agindo no corpo da pessoa, causando doengas, ou quando ela ¢
vitima de uma bruxaria, vitima da inveja, do olho-grande, tudo isso
influencia pra o encosto, pro mal agir no corpo daquela pessoa
levando a destrui¢cdo. E o nosso trabalho ¢ em fun¢ao disso, arrancar
esse mal que atua na vida pessoas.

Assim, a causa da doenga ou males, bem como o sistema curativo estao inseridos
dentro de um complexo de conhecimento mais acessivel ao entendimento do universo
popular dos seus frequentadores. Dessa forma, o complexo sistema de causa, efeito e
cura pode ser entendido através do conhecimento religioso, que vé o mal, encarnado em
Exu e Pomba-gira, como agentes da desestabilidade fisica e espiritual da vitima. Nesse
sentido, o ritual pode ser compreendido “como espaco por exceléncia em que se
conduzem os doentes a uma reorganizacdo da sua experiéncia no mundo” (RABELO,
1999:229).

Ao término de uma das sessOes de descarrego tentei entrevista Ariana que teria
manifestado uma Pomba-gira. A garota de 14 anos de idade foi aquela noite
acompanhada e a pedido da mae®. Sobre a possessdo, a jovem ndo sabe ao certo
explicar o que acontece, pois simplesmente “apagou”, como colocou ela. Diz também
que muitas vezes sente coisas estranhas, dores de cabeca, preguica em vir a igreja e
desobediéncia a mae e a irma mais velha, pois uma coisa ruim lhe faz agir assim:

Eu ndo quero vir. Tem aquele mal que me impede pra eu ndo chegar a
igreja, mas estou lutando contra ele.

°% _ Entrevista concedida no dia 24.03.10 no templo da IURD.
. Segundo Novaes da Mota a categoria “olho gordo” exerce bastante influéncia nas causas
de doencas diagnosticada pela pajelanca e a Jurema indigena no nordeste (op. cit.: 171).
% _ Entrevista concedida no dia 09.03.2010.
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Um ponto interessa aqui, a concep¢ao de que o mal, ou seus veiculos como
“olho-grande”, podem exercer o seu dominio a qualquer momento. Dai, estando ele
langado sobre a pessoa ha a nocdo de duplicidade espiritual, onde um mesmo corpo
pode estar ocupado por personalidades que se contrapdem, o que se exemplifica no
dualismo do bem e do mal proposto por Mariano (2007:129).

A TURD com a nog¢do de “pronto socorro” espiritual, onde as pessoas podem
chegar a qualquer hora, espreita-se na concepcdo de que o crente deve ter cuidados
especiais com sua fé, pois o0 demodnio estd a solta no mundo e a qualquer momento pode
atuar na vida espiritual e material dos humanos. E por isso que no raras sdo as vezes
que a igreja persiste em ensinar ao fiel que os demonios precisam ser “amarrados” ou
mesmo “queimados”. SO que para isso o fiel precisa de uma conduta vigilante, onde
qualquer pequeno descuido pode leva-lo ao “fundo do pogo”, como assim salientam os
lideres. As iniciativas, na tentativa de neutralizar as agdes demoniacas, passam a ser um
esforco continuo, por meio do qual Satands e suas hostes sdo “amarrados” e
“queimados” todos os dias, ou mesmo, varias vezes por dia. Nao cabe, como salienta
Birman, nem ao menos aos “batizados nas dguas”, geralmente vistos como os mais

experientes na fé e aptos ao combate do mal, o desleixo (BIRMAN, 1996:105).

Durante as observacdes de campo pude notar que havia uma garota de
aproximadamente 10 anos de idade que mesmo participando regulamente dos cultos,
dos grupos artisticos e das reunides realizadas para as criangas, em varias sessoes de
descarrego que acompanhei 14 estava ela, indo a frente e por seguinte manifestando uma
entidade demoniaca. Buscou-se compreender esse episodio com a propria garota,
juntamente com seu pai, mas nao foi bem visto por ambos, pois ndo se agradaram da
ideia de conceder uma entrevista. Contudo, o que parece bastante 6bvio nesse contexto
¢ a ideia que os fiéis e a igreja mantém de que os demodnios podem ser neutralizados
momentaneamente. Entretanto, seria um contrassenso para os membros do grupo falar
de uma libertacao parcial do Diabo, mesmo porque, supostamente, se elimina aquilo que
ndo mais se quer (o que ndo impede de usa-lo como caminho exemplar para apontar a
solugdo). Ao sinal de qualquer descuido, o “mal” podera entrar e causar desassossego. A
possessao e 0 exorcismo sao partes integrantes de materializagdo do mal, mas o campo

do combate vai além do ambito ritual. Birman salienta que:
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O exorcismo ¢ s6 uma parte do processo ritual que a libertagdo exige.
O mais importante ¢ o ato designado como amarrar os Diabos. (...) A
ideia basica envolvida ¢ que a atividade de amarrar os Diabos, vale
dizer, manté-los impedidos de agir sobre a pessoa, ¢ uma atividade
sem fim, a ser renovada (...) (Idem: ibidem).

Observa-se também que logo apos a sessao de descarrego, onde os demonios
sdo ritual e simbolicamente expulsos da vida da vitima, ainda assim, muitas pessoas
voltam aos pastores e obreiros - que ainda ficam atendendo as pessoas - para expulsar

novamente a entidade que insiste em ndo querer sair.

A TURD, assim como o terreiro Palacio de Iemanja, possui um publico visitante
bastante heterogéneo, vindo também a receber uma “clientela de passagem”, ou seja,
pessoas que ndo pensam em se converter a igreja por varios fatores, mas estdo ali para
tentar sanar problemas os mais diversos®. Numa das idas a TURD, em cultos diferentes,
observou-se a significativa distingdo que ha entre a terca-feira do descarrego e culto da
quarta-feira, dedicado & oragio e leitura da Biblia>’. Enquanto a terca se apresenta como
um dia performatico, dedicado ao transe e a libertacdo, sem outros focos maiores, a
quarta-feira ¢ dedicada a oragdo, ao agradecimento e a leitura de fragmentos biblicos ou
textos (no caso, a Folha Universal e revistas institucionais); outra diferencga
significativa, enquanto a quarta-feira ¢ bem esvaziada de publico, na terca do descarrego
a igreja se encontra completamente lotada®®. O esvaziamento do templo na quarta-feira
foi motivo de comentario pelo pastor em certa sessao, que dizia: “Ontem a noite a igreja
estava cheia, ¢ noite de libertacdo, mas poucas pessoas querem voltar para agradecer as
béncdos recebidas. Ontem pedi para que as pessoas levantassem as maos, havia muitas
visitas para contar, hoje nao precisa”. Nao ha divida, mesmo entre os lideres da igreja,

que a terca-feira de descarrego, juntamente com a acao performatica dos demonios, € a

% _ No dia 27.04.10 pude conhecer Dona Téania, catélica praticante que sempre que pode
frequenta as sessdes de descarrego da IURD. Diz gostar do culto, de ver os demdnios serem
expulsos e que nao pretende abandonar a fé catolica.
’ - Dia que, alias, mais se parece com os cultos de igrejas pertencentes a corrente pentecostal
e tradicional, o que mostra que as classificagbes socioldgicas sdo importantes para situar o
campo, porém nao devem ser rigidas ao ponto de deixar passar despercebidas algumas
caracteristicas que se cruzam entre as correntes pentecostais e neopentecostais (FRESTON
1994; MARIANO 1999). Todavia, a leitura da biblia, diferente dessas outras correntes, se situa
naquilo que Giumbelli classifica como um néo literalismo biblico, em que a leitura da “Biblia é
menos o fundamento e mais um elemento dessa religiosidade pentecostal. No seu caso, a
palavra e seus efeitos (...) ndo se reduzem a Biblia. Pode-se entéo dizer que, no caso da Igreja
Universal, a beligerancia n&o est4 atrelada a um literalismo” (2007:165).
%8 _ Visita realizada no dia 03.03.10 ao templo do Jacintinho.
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grande atragdo que promove a identidade de uma “igreja da libertagcdo”, como assim
colocou o pastor auxiliar do templo em entrevista concedida e que segue abaixo (Cf.
GIUMBELLI, 2007:163). A terca-feira tem um carater especial para a IURD,
justamente o de trazer pessoas novas a igreja. Pode-se dizer que € o principal culto, haja
vista as informagdes que o pastor auxiliar concedeu®’:

A terga-feira ¢ geralmente, posso dizer, a porta de entrada. E o dia no
qual nds batemos diretamente com o problema da pessoa, entdo ela
vem ja nessa reunido com o objetivo pra resolver aquela situagdo, e

r

nesse meio tempo que a gente esclarece a situagdo, ¢, no meio da
pregacdo a gente ensina, mostra a realidade, entdo nds levamos as
pessoas a ndo vir somente na terga-feira, mas voltar outros dias nas
outras reunides que sdo também importantes como a da terga-feira,
quarta e domingo que sdo reunides voltadas a adoracdo a Deus, entdo
geralmente nessa propor¢do que nods libertamos e a0 mesmo tempo
no6s buscamos a adorar a Deus, a pessoas recebe forca para vencer a
situacdo a qual ela esta vivendo.

A terca-feira carrega outra peculiaridade, precede a segunda-feira, dia
amplamente conhecido como destinado a homenagens aos Exus e as Pombas-gira no
Palacio de Iemanja. Carneiro também chama atencao para a segunda-feira como um dia
especial dedicado a Exu (Cf. CARNEIRO, S/D: 304). Nesse sentido, competir
diretamente com esses cultos ndo ¢ vidvel, se torna mais estratégico convidar ou
disputar as pessoas que frequentam tais cerimonias do Candomblé e da Umbanda no dia
subsequente, o qual, que em adaptacdo a descarga espiritual dada nos mais variados
terreiros pelos Exus ou por outras entidades afro-brasileiras, passa a ser considerado o
dia do descarrego, num gesto ritual de limpeza do que teria sido feito na segunda-feira,
onde agora quem ¢ despachado ¢ o proprio Exu e a Pomba-gira (juntamente com os
Caboclos e os Pretos-velhos), um dos principais agentes na realizagdo de descargas
espirituais nos mais variados Xangds de Maceid®. Interlocucdo feita pela Igreja
Universal que sugere além de uma ruptura litargica e ideoldgica, uma continuagdo do
ritual as avessas, onde se associa a sujeira € o aprisionamento espiritual dos fiéis ao
contato tido com os cultos afro-brasileiros na segunda-feira e a limpeza e libertagao

espiritual aos cultos da sessdo de descarrego na terga-feira; a sessdo de descarrego tenta,

% _ Entrevista concedida no dia 12.03.10 no templo do Jacintinho.
€ _ Em entrevista, M&e Lourdes relata que o “descarrego é uma coisa do Candomblé e que néo
tem nada haver com Igreja Universal”, isso, ainda segundo ela, o ritual da IURD adaptou o
nome descarrego dos cultos afro-brasileiros, que diz ser, muito diferente, pois tem banhos com
ervas, defumacado, descarga com fundanga (pélvora) e outros, onde a entidade descarrega
para fazer o bem (entrevista concedida em sua residéncia no dia 08.04.10).
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desta forma, sugerir o caminho por meio do qual aqueles individuos que frequentaram
os terreiros e agora vao aos rituais da [URD podem se libertar. A sessdo de descarrego
permite “elaborar o sentido dessa passagem a partir de suas experiéncias anteriores”
(BIRMAN, 1996:100).

Pode-se refletir que sobre a caracteristica ampla desse processo que acaba tendo
um ciclo minimo de dois dias e espagos simbolicos interligados, além das bases
culturais proximas, existe um fio condutor: a possessdo de entidades que tém sua
identidade em disputa. Sobre essa interlocugado, coloca Birman:

(...) um conjunto de atividades rituais e simboélicas que opera como
uma ponte entre os dois sistemas religiosos, na medida em que sdo
atividades que possuem mesma proveniéncia — os cultos de possessao
— ¢ certamente podem ser objetos de interpretagdes distintas que,
contudo, sdo postas num processo permanente de interlocucdo
(1996:93).

Seja através de um dia de culto que melhor se adapte ao publico ou por meio de
praticas magicas conhecidas no contexto afro-brasileiro, a [IURD divide, com aqueles
rituais, outro espago no mercado de bens simbolicos, a saber, o do atendimento e
consumo de bens simbodlicos efémeros ou mesmo momentaneos (BIRMAN, 1996:100).

Nesse sentido, percebe-se que na IURD do bairro do Jacintinho os possessos
presentes as sessdes de descarrego sdo pessoas que ndo se estabeleceram nem no
contexto afro-brasileiro, seja na condicdo de iniciadas ou de pessoas de relativa
estabilidade na referida religido, nem conseguem se firmar como membros batizados da
IURD: circulam atras de bens simbolicos. Todas as pessoas entrevistadas disseram ter
passagens peremptorias nas casas de axé, uma visita, uma consulta, uma festa no Xango
“num sei de quem”, levado pelo vizinho, ou teriam passado em uma encruzilhada ou na
porta de um Xangd e as entidades acabaram os possuindo. S3o pessoas que nao
passaram nem minimamente pelos ritos de iniciagdo comumente exigidos pelos Xangos,
tais como o jogo de buzios, os rituais de banhos de ervas para entrar como abid, ou
mesmo a feitura do bori (conhecido também como raspagem de cabega para o santo), a
raspagem ritual de maior vinculo inicial. Na IURD essas pessoas sempre se queixam da
instabilidade que o demodnio que esta na sua vida lhe proporciona. Nao obstante coloca
Giumbelli sobre a articulag@o da politica religiosa da IURD:

Reiteram uma certa economia da diferenga: fundamentos que
poderiam estar a servi¢o de uma identidade rigida operam para que os
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evangélicos interajam com (combatendo, mas também mimetizando,
assimilando) seus opositores (op.cit.:167).

Ha aqueles que buscam os servigos da igreja em momentos aflitivos e ha os que
apos buscarem os servicos da igreja ou do terreiro mantém com o templo ou terreiro
uma relagdo intermediaria, ou que de tempos em tempos buscam auxilio em ambas as
esferas - a [URD parece se situar bem nessa “economia da diferenca”. H4, igualmente,
outros que apos se converterem a [URD permanecem envolvidos com suas atividades
sociais e rituais por mais tempo, assim como ha também aqueles que se iniciam nas
religides afro-brasileiras e acabam assumindo compromissos religiosos mais solidos
posteriormente. O que nao ¢ muito comum ¢ encontrar adeptos que se iniciaram ou na
IURD através do batismo, ou no terreiro através da feitura do bori e continuaram
circulando entre os dois universos religiosos; de toda forma, pude conhecer um caso
assim nas observagoes de campo realizadas no Palacio de Iemanja e na IURD, o caso do
Exu Monturo e sua ‘fiel’.

No dia 23 de margo, na IURD, 14 chegando, me deparei com uma fiel do terreiro.
Até entdo ndo era surpresa alguma ver pessoas de lagos mais fluidos com a Umbanda ou
com o Candomblé buscando auxilio espiritual na igreja, mas esse caso parecia ser bem
diferente de outros, pois a fiel iniciada no terreiro Palacio de Iemanja teria ido receber
seu Exu, como de costume, na segunda-feira e ja na terca-feira estava na [URD para
expurgar e se libertar do Exu que um dia antes teria ido encontrar.

Ap0s tipica manifestacdo com gritos e gemidos, desce a entidade na IURD.
Logo percebi que nao se tratava de mais uma manifestagdo que teria observado na
IURD. Passei a associar a voz e a imagem da pessoa que estava manifestada, havia algo
diferente na entonacdo de voz daquela entidade que me fazia lembrar o terreiro. A voz
marcada pela rouquidao fez-se lembrar o Exu Monturo que ja teria visto descer no
terreiro inimeras vezes, inclusive um dia antes, no Palacio de Iemanja. De fato era ele,
s0 que desta vez descendo em seu cavalo na IURD. Percebi se tratar da adepta Karla, do
Palécio de Iemanja®. A jovem teria resolvido visitar a TURD junto com amigos e
familiares que a teriam convidado. L4, apos receber uma oragdo do obreiro Jailson, teria
manifestado o Exu Monturo. Segue a entrevista feita entre entidade e pastor:

Exu Monturo: Eu quero ver estas festas [com a voz bem rouca como de costume].
Pastor: Como é?

L Observagao de campo se deu em 23.03.10 no templo da IURD. O nome da adepta é
ficticio, visto que a mesma néo se sentiu a vontade para comentar o caso.
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E: Eu quero ver estas festas.
P: Qual é o seu nome?
E: e importa?
P: E, quem é vocé?
E: Monturo.
P: hein?
E: Monturo!
P: Monturo, olha o nome desse demonio! Quem ¢ o chefe? Quem € o chefao ai? Quem é o mais
forte?
Sou eu.
Ah ¢é vocé! Quem ¢ o mais forte? Quem é o demonio mais forte ai?
O meu pai.
Quem? Quem?
O meu pai!
Qual é o0 nome dele? Hein? Qual o nome dele? Qual o nome dele?
Sou eu mesmo.
Nao, eu quero saber o nome dele! Vocé num ¢ o mais forte ndo, eu quero saber o nome dele,
traz ele aqui.
E: Sou eu.
P: Nao, ndo é vocé, quero saber quem ¢ o mais forte. Quem € o mais forte? Quem € o mais
forte?
E: Sou eu!
P: Olha aqui pessoal, olha aqui. As vezes, as pessoas falam assim: isso é deménio, pastor?! Se
vocé duvidar eu deixo vocé vir aqui libertar.
: Eu entro nele!
: Se vocé tiver davida... O que vocé ta fazendo na vida dessa moga?
: Nada, sou bonzinho.
: Vocé é bom? Ta vendo? Quer dizer que vocé é bonzinho?
: Sou bonzinho.
: Diga quais as bondades que vocé causa na vida de uma pessoa?
: Ah! Num quero falar nao!
Ta vendo? Num quer falar ndo! Fala, quais as bondades que vocé causa na vida de uma
essoa? Anda, fala!
: S6 tou levando pro céu, né?
Como ¢€?
: T6 levando pro céu.
: Ta levando pro céu!
To.
: Ah é! Vocé leva quem pro céu?
: Todos!
: Vocé leva pro céu?
E,é..
: Ta vendo pessoal? Ele disse que todos que seguem a ele, ele leva pro céu. Quem quer seguir
a ele? [a igreja responde:] ndo! [pastor ironiza:] Ele vai lhe levar pro céu! [arrasta a entidade
pelos cabelos e continua:] Quer dizer que todos que te seguem vocé leva pro céu!
E: E! Quer ir comigo também?
P Ta vendo, Ta vendo? Alguém quer ir com ele? /i igreja.] nao! Diga, ta amarrado! [a igreja
repete]. E desse jeito que ele manifesta 14 no terreiro. E desse jeito que ele manifesta 14 no
terreiro! Desse jeito, bonzinho, num faz nada, faz o bem. Quero saber o que vocé faz na vida das
pessoas, fala ai? Quais os problemas que vocé causa na vida das pessoas?
E: Fago nada ndo.
P: Fala! Solta a lingua dela e fala.
E: Num t6 fazendo nada com ninguém.
P: Fala!
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E: Num t6 fazendo nada.

P: Num faz nada! Vocé é o bonzinho? Ah é? Qual o problema que vocé causa?
E: Doenga.

P: A primeira bondade! Fala ai mais bondade que vocé coloca.

E: As drogas.

P: O qué?

E: As drogas!

P: O qué?

E:Voce!

P: Ele é abusado ndo quer repetir o que eu mando nao. Eu sou o qué?

E: Burro!

P: Ah! Eu sou burro?
E:E.

P: Inteligente ¢ vocé?
E: E.

P: Vocé ¢ o cara?

E: Sou.

P: T4 vendo? Entdo o cara ai, de joelho ai, nos meus pés. O cara de joelho, vamos bora, eu
quero o cara de joelho, de joelhos, de joelho! O cara de joelho, eu sou o burro ele € o cara ¢ ta ai
de joelhos aqui. As vezes as pessoas falam: pastor isso ai ndo é verdade ndo, eu deixo vocé vim
aqui libertar. E essa pessoa ta aqui ndo € porque ela quer ndo, as vezes as pessoas falam assim:
olha os pastores colocaram demonio nessas pessoas, todas elas aqui ja chegaram na igreja com
um encosto, s6 que aqui eles manifestam e cai de joelho, entendeu? Sim ou nao? Eles querem
que vocés fiquem de joelhos pra eles, mas quem tem que ficar de joelhos € eles; esse aqui falou
que ndo faz mal a ninguém, s6 bondade, 6ia a bondade que ele faz doengas, drogas. O que mais
que vocé faz? O que mais?

E: Quero falar mais nada nao.

P: Fala! Fala tudo. Vamos desembucha, vamos, o que mais?

E: Tu ndo vai falar nada pro meu cavalo ndo, né? Vou falar, mas tu ndo vai falar nada pro meu
cavalo ndo né?

P: Ah, ele é seu cavalo?

E: E.

P: [dirige-se ao publico:] O cavalo que ele fala ¢ essa senhora. Quem ta com ela?

[uma senhora levanta a mdo] a senhora ta com ela, ela é o que da senhora?

Senhora: amiga.

P: (...) o cavalo que esse encosto ta falando que € o cavalo dela, ¢ ela, ¢ essa moga, na macumba
¢ assim, quem ja foi na macumba aqui?/algumas pessoas levantaram a mdo] Nao entendi... [a
senhora que acompanhava a jovem manifestada interrompe o pastor e diz:]

S: Ela tenta deixar a macumba ¢ ndo consegue

P: Ela tenta deixar e nao consegue?

S:E.

P: Entdo 1a na macumba o encosto considera o corpo do ser humano de cavalo, é assim que ele
considera, ¢ as pessoas ainda vdo na macumba. [a senhora levanta-se novamente e diz:]

S: Ela usa drogas

P: Usa drogas?

S: Sim.

P: [dirige-se novamente a entidade:] O que mais que vocé faz? O que mais? O que mais vocé
faz, qual a bondade mais que vocé faz na vida das pessoas? Hein?

E: Adoro destruir.

P: Destruir o qué?

E: A familia.

P: Como? Fala! Fala!

E: Tu ¢ apressado num ¢ cara!

P: Sou apressado. O bicho ¢ abusado! /risos/. Fala logo ndo tenho tempo pra perder nio.
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E: Intriga.

P: O que mais? Fala!

E: Oxe como ¢ que tu sabe que tem mais hein? Oxe! Tu é policia, é? E policia? Oxe! [todos
acham engragado a irreveréncial.

P: Fala! Quero saber de tudo. Fala, o que mais vocé faz na vida da pessoa? Vem céa, porque ¢é
que ela ndo consegue largar essa vida que ela ta vivendo ai fora?

E: Sou o cara dela, da vida dela.

P: Vocé ganhou o que pra ficar na vida dela?

E: J4 vim do ventre.

P: Eu sei, mas o que foi que vocé recebeu pra entrar no ventre da mae? Quanto vocé ganhou? O
que foi? Fala logo! Rapido!

E: Eitcha peste!

P: Fala!

E: Ganhei nada nao.

P: Ganhou sim! O que foi que vocé ganhou? Fala logo. O que foi que vocé ganhou?

E: tem quatro pernas.

P: Que bicho foi esse de quatro pernas?

E: Um bode

P: Ta vendo, ganhou um que? [repete o publico: um bode]. E ele ta dizendo que foi sé isso, ta
bom... Ganhou muito mais coisas, muito mais! E as vezes as pessoas fazem um voto com Deus
pra trazer 10 reais e coloca o envelope vazio, como que vocé vai ser abengoado?

E: E pra mim da mais.

P: Como ¢? Fala ai de novo.

E: E pra mim da mais da conta.

P: Mas ¢ verdade, pra mim da mais, da tudo! Quando vocé pega o voto e entrega vazio ou
esquece, vocé ta fazendo isso com a sua vida (...) olha sé, ela ja foi dizimista e agora olha ai
[referindo-se a moga que estava incorporada], o desgragado do Diabo fazendo isso com ela, vé
como ¢ que ¢ a vida dela, vé como ¢ a sua vida se vocé ndo ¢ fiel a Deus, tem que ser fiel a
Deus, a prioridade ¢ Jesus, amém? [publico: amém!] Quem ¢é a prioridade? [novamente
respondem: Jesus]. A prioridade € Jesus. A primeira coisa que eu faco quando recebo minha
ajuda de custo € retirar meu dizimo e minha oferta, os meus votos, ¢ minha prioridade, tenho
varios compromissos, mas a prioridade ¢ Jesus. Na macumba, na macumba, a prioridade ¢ os
encostos! A prioridade ¢ o Tranca-rua, a prioridade é a Pomba-gira, o Exu-Mulambo, o Exu
Caveira, tantos outros... E tantos outros, entdo vocé€ tem que priorizar o senhor Jesus. Nos
fizemos um proposito pra arrancar a cabega do gigante hoje, e nos falamos semana passada que
existem duas cabegas pra rolar, ou a minha ou a do problema, ou rola a cabega do problema ou
rola a cabeca da pessoa, deu pra vocé entender? Sim ou nao? [sim, respondem os fiéis] Quando
vocé olha pro seu problema vocé tem que determinar: ou rola a minha cabega ou a do problema,
quem causa o problema? Esses encostos /aponta para as pessoas manifestadas] Como que a
cabega do Diabo vai rolar, pastor? Quando vocé usa a fé. A oferta representa nossa fé. Quando
Davi arrancou a cabeca do gigante Golias, ele nao foi na forga do brago, da forga fisica, ele foi
na fé, crendo na vitoria! Amém pessoal? Crendo em qué? Na vitoria [responde junto com os
fieis], ele ndao foi de maos abanando ndo, cle foi na fé, porque ele ofertava pra Deus, ele
sacrificava pra Deus. Quando vocé faz um voto com Deus tem que ser fiel, tem que ter um pacto
com Deus, vocés entenderam? Vamos libertar essas pessoas? [vamos, respondem]. Levanta o
corpo dela (...) Estendam a méo pra ca (...). Em nome de Jesus, vocé so6 vai quando eu mandar
[adverte o pastor a entidade]. Jesus derrama fogo setenta vezes sete aqui agora, vai queimando
Jesus, todos eles vao gritar, em nome de Jesus, vai queimando, vai queimando, vai queimando,
eu quero mais fogo aqui, eu quero mais fogo! Queima! [o publico sempre replicando: Queima!]
Queima! Queima Jesus! Vai queimando, vai queimando! Queimaaa! Segura ai obreiro, queima
(...) Queima toda a legido do inferno, da seu grito de derrota! Queima (...).
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Fato que causou muito “buchicho” e indignagdo entre os fi¢is do terreiro no dia
seguinte. O caso de Karla rapidamente chegaria ao conhecimento do Preto Velho lider
espiritual e coordenador do Palacio de Iemanja, Seu Serrania. Chegada a quarta-feira,
dia de reunido com o Seu Serrania, na hora de dar as béng¢aos de costume aos membros
da casa, na vez de Karla, ela foi indagada:

Serrania: Vocé num € crente?

Fiel: Eu nao!

Serrania: Voc€ num tava pegando espirito ndo né (risos)?
Fiel: Eu ndo! Fiquei sabendo ai, mas ndo foi, ndo.

O Caso Karla na IURD reverberou de forma curiosa no terreiro. Em certa
ocasido, quando da entrevista feita com Exu Monturo, uma senhora da familia da jovem
expds para todos que estavam presentes, “‘ela usa drogas!”. Afirmagdo que acabou
momentaneamente chamando atencdo dos fiéis na sessdo de descarrego, mas nada
proximo do impacto que se observou no terreiro, onde a informagao caiu mesmo como
uma bomba. J4 ndo bastasse ter ir ao templo da [URD expor a imagem publica do
terreiro ¢ de seu Exu Monturo, o suposto uso de drogas por parte da jovem acabou
repercutindo mal no terreiro, causando um clima de indignagao pelo fato de a afirmacao
ter partido de alguém proximo da jovem. Alguns adeptos do terreiro, dias apos o
episodio, vieram me procurar para conversar sobre o caso. Os adeptos Jaragud e Junior
salientavam que tudo aquilo que ela fez foi “uma palhagada” e que Exu nenhum vai
entrar na [URD para ser expulso. Junior ainda fez a seguinte observagdo: “se fosse o
Exu Monturo incorporado nela, ele ndo ia ficar 14 pra ser expulso por esse pastor nao,
ele tinha trazido ela embolando no chdo até a porta do terreiro. Exu nenhum quer ta

62
sendo expulso”

. Alguns dias se passaram depois da citada reunido com o Preto Velho
e a adepta Karla ndo mais apareceu, nem no Xangd, nem na [URD. Apos dois meses,
entrevistando seu Zeca, pergunto-lhe sobre Karla, e ele coloca:

Eu botei ela pra fora, eu botei ela pra fora! Porque aquela menina
metida na maconha e desrespeitando o Santo. Por que o Santo nao tem
nada a ver com a igreja. Eu botei ela pra fora. Repare se vocé nunca
mais viu ela dancar?®
Interessante observar nesse caso como o universo social de ambos os segmentos
religiosos estdo inter-cruzados, seja em relagdo ao caso Karla, onde a possessdo pode

ser observada em ambos os espago, mas com significados culturais diferenciados; ou

%2 _ Conversa de campo com Junior e Jaragua no dia 29.03.10.
% _ Entrevista com babalorixa Zeca em 20.05.10.
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pelas ideias, opinides, fofocas, aversao ao uso de drogas, intrigas e disputas religiosas
que estdo em transito no convivio dos moradores da Rua Sao Jorge. Os proprios
frequentadores da IURD - segundo informagdes de alguns membros do Palacio de
Iemanj4 - apressaram-se em contar aos membros do terreiro o episdodio da manifestagao
e a libertacdo do Exu Monturo pelo pastor da [IURD. Entre essa memoria informativa
que circula entre os membros do terreiro e da [URD pode se perceber como os ritos ou
os rituais de ambos 0s segmentos s30 categorias sociais e culturais que se equivalem ao
campo pratico da agdo, pois segundo Douglas, o rito, como relevante, “focaliza a
atencdo por enquadramento; ele anima a memoria e liga o presente com o passado
relevante” (1976:82). E nesse sentido que os rituais afro-brasileiros e a inser¢do
deslocada desses nos rituais da sessdo de descarrego da [URD se mostram importante
para a compreensao etnografica.

Fora esse caso de Karla e do Exu Monturo, os possessos da [URD sdo bem mais
fluidos de lagos religiosos com o Xangd de Seu Zeca. No universo afro-brasileiro, a
relagdo de clientela ¢ bem conhecida, sdo aqueles que buscam no poder religioso uma
cura, um (bom) emprego, uma solugdo para a infidelidade e outras ag¢des bem
conhecidas®®. Na TURD também ha um paiblico bem “escorregadio” que busca solugdes
rapidas para seus problemas. A IURD tem se adaptado ao seu publico numa
“especializacdo de cardter propriamente magico” e praticado um sincretismo religioso
extremamente criticado por outras denominagdes evangélicas (FRESTON, 1994:136;
MARIANO 1999:34-35; GIUMBELLI 2002:302; NEGRAO, 2009:67; ALMEIDA,
2009:67;70). Entretanto mesmo sob esse regime de especializacdo magica, a institui¢ao,
ainda assim, consegue manter um publico flutuante, pois alguns visitantes mesmo
conseguindo se livrar (mesmo que provisoriamente) do mal que lhe assombra ndo
conseguem manter-se como fiel regular nos quadros de membros da igreja, como no
caso da filha da obreira Lucia:

Com dois meses que eu tinha chegado na igreja, ai convidando ela
(sic). Ela chegou na igreja, ela ndo se manifestou, ela passou dois anos
sem se manifestava (sic), depois ela se afastou, foi fazer coisas
erradas, se prostituiu, ai voltou gravida, depois que teve a crianga a
gente veio pra reunido, sessdo forte [como também é conhecida a
sessdo de descarrego.] e passou mal e se manifestou e até hoje ainda
manifesta (...) ela vem uma semana, vem dois dias, vem trés, ai se
afasta, mas sempre que vem, ela passa mal.

8 _ Ver no capitulo que etnografa o culto a Exu no terreiro Palacio de lemanja, o caso de
Gabriele.
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A filha de Lucia teria, uma semana antes dessa entrevista, manifestado a Pomba-
gira, a propria mae foi quem fez a libertagdo da filha. A mesma ndo se encontrava no
dia dessa entrevista. Pude encontré-la em outras sessoes, mas ndo com a regularidade
que a mae gostaria que tivesse.

Observa-se que ¢ justamente esse publico flutuante que proporciona toda
performance ritual da possessdo. Apenas uma pessoa das que incorporaram algum tipo
de entidade nos cultos era batizada na igreja, todas as outras vao as sessdes com certa
frequéncia, mas ndo sio consideradas de dentro dos quadros de fiéis. E na condicdo de
intersticio que os que procuram a IURD se definem. Apds o término de uma sessdo,
pude realizar uma entrevista com Lurdinha, que em uma sessdo anterior havia

manifestado uma Pomba-gira. A mesma coloca que:

Eu sou afastada da igreja, eu sou afastada, 5 anos que eu venho, mas
me afasto, mas eu sempre eu t6 andando, ta entendendo? Ai eu acho
assim, se vocé€ se afasta, claro que vai voltar tudo de novo, vai voltar
tudo de novo, mas eu creio que agora... (...) ele /o demdnio] bota vocé
nos vicios das drogas, que nem ele ja tentou me botar e eu me afasto,
ta entendendo? Porque meu esposo ele € usuario de droga, como ele é
usuario, tem muita responsabilidade com a minha entrada nos vicios
das drogas, mas s6 que eu sou mais forte, sou mais forte do que ele,
cle tenta colocar na minha mente, mas eu repreendo na hora! Eu ndo
entrei ainda, ta entendendo? Mas se eu continuar ndo vindo pra igreja

r ~ 7y 65
¢ claro que eu nao vou ter forga pra ele, né?

Como se percebe, ¢ na condi¢do intersticial que Lurdinha serve de base para
uma distingao basica nos cultos: ser de dentro, onde estard liberta e protegida, e ser
intermediaria ou esta fora, onde estara presa e desprotegida, sob a constante acdo dos
demonios, que ndo querendo ver o bem dessas pessoas os levam a bebedeira, a
prostitui¢do, as drogas e, a reboque, aos cultos afro-brasileiros, como descreve o pastor
auxiliar da [URD:

(...) So dela (a pessoa) estar desprotegida, ja € o suficiente, so dela ta
com o corpo vulnerdvel, o mal ja pode possui-la. (...) panos
vermelhos, pretos, brancos, sdo utilizados justamente para que o mal
venha entrar na vida das pessoas, mas isso acontece mais quando as
pessoas vdo no centro-de-encostos [referéncia aos afro-brasileiros],
entendeu? Ou de repente quando ela passa por uma encruzilhada onde
foi feito um trabalho destes, entdo s6 dela passar ali, de repente ela

8 _ Entrevista com Lurdinha no dia 30.03.10 no templo da IURD.
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esta desprotegida, o mal entra no corpo da pessoa, porque ¢ aquela
questdo, o mal ndao olha a quem, simplesmente, se a pessoa esta

desprotegida, ele entra®®

Como se percebe, além da pessoa estar de “corpo vulneravel” ao mal, ha toda
uma re-elaboracdo a respeito dos cultos afro-brasileiros por meio de uma expressa
demonizagio de seus simbolos, rituais e entidades. E comum aparecer termos em seus
cultos como casa-de-encosto, pai-de-encosto, filhos-dos-encostos para se referir ao
ambiente ¢ aos membros das religides afro-brasileiras, como forma de atacar e
deslegitimar seus concorrentes. Os proprios membros ao tecerem suas identificacdes
sobre os Exus e as Pombas-gira descrevem-nos como seres infernais. Perguntando a
Lurdinha de onde vem a entidade que ela teria manifestado e se ela lembra quem ¢ essa

entidade, ela responde:

(...) eu acho que vem dos inferno (sic) pra 1. Porque quem tem isso
ndo ¢ brincadeira ndo, o povo acha que isso ¢ brincadeira, mas nao é.
(...) eu ndo me lembro. Mas as minhas amigas que veio (sic) comigo
me lembra (sic) quando eu volto a mim mesmo (sic), ¢ o Bagaceira.
[quantas vezes vocé ja manifestou o Exu Bagaceira na Universal?] 5
terca-feira (sic), alias, 6, nao 4, porque hoje, gragas a Deus, eu ndo me
manifestei. [as quatro vezes foram seguidas?] Seguidas.

Esses Exus infernais, ¢ bem verdade, ha muito j& teriam sido incorporados na
liturgia de alguns terreiros de “umbanda no primeiro quartel do século xx”, como coloca
Prandi (2005:78-79). O que a [IURD promove ¢ a assimilagdo e a reinvencao dos nomes
de entidades e tipos de rituais vistos nessa Umbanda que absorveu os tipos infernais ao
pantedo dos Exus em sua liturgia. E importante salientar que nem todos os terreiros de
Umbanda assumem tal postura, mesmo porque, como salienta Motta, hd vdrias
Umbandas e ndo apenas uma (1985). Como amplamente se sabe, o proprio fundador e
principal lider da IURD, Edir Macedo, teve uma passagem pela Umbanda carioca e

deve ter bebido de muitos aprendizados dessa Umbanda mais infernal (MARIANO,
1999: 54-55).

2.3 A identidade de Exu e Pomba-gira nos cultos da IURD a sombra de Rose
D’Lafien

8 _ Entrevista concedia pelo Pastor auxiliar no dia 12.03.10 no templo da IURD, o qual é
identificado aqui como Renan, pois 0 mesmo nao autorizou expor seu nome.
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Sabe-se que as religides de possessdao no Brasil, desde Nina Rodrigues (2008 1°
edicdo: 1932]) e, posteriormente, Roger Bastide, tém na caracterizagdo do transe
elementos estritamente ligados ao ato iniciatorio, propiciatorio, ao ritual e suas insignias
(1983). Nas religides afro-brasileiras pode-se afirmar que ha uma organizagdo social e
cultural para o transe, onde basicamente a incorporagdo segue uma liturgia ou uma
sequéncia ritual muitas vezes elaborada no plano das tradigdes orais, nas hierarquicas
das casas de axé ou mesmo a partir das inser¢des de representacdes sociais (tais como
absolvicao de tipos nacionais nos cultos afro-brasileiros, a exemplo dos Caboclos).
Nesse sentido, Almeida coloca que tanto as religides afro-brasileiras, quanto a I[URD
apresentam um controle social da possessdo, o que muda ¢ a maneira de compreender o
estado ontolégico do corpo e do espirito (2009:101). Se para as primeiras o ritual
propiciatério consiste em aproximar do fiel aquele ente que esta fora e que precisa de
ax¢ (simbolizado pelo sangue animal) para assentar sua energia naquele ambiente,
simbolizado em uma pedra (o ofd) ou naquela pessoa (o ori), onde o filho-de-santo
conquista o santo através do rito de assentamento do Orixa em sua cabeca (no ori); na
IURD o sacrificio de fé ¢ para livrar o ente (nesse caso maligno) do corpo da vitima,
num movimento semantico que solicita a memoria do fiel a relacdo de atracdo e

repulsao.

A fase de atracao do mal pode se d4 pelo fato de uma pessoa entrar em contato
com o universo dos terreiros. Assim, o mal pode se apoderar de uma pessoa, na
concepcao iurdiana, através de um contato mesmo que rapido com as casas de axé, com
seus elementos rituais (como os despachos nas ruas), os trabalhos ofertados diretamente
a alguém, a participacao nos cultos, ou a iniciacdo no santo; € na repulsao tem-se uma
pedagogia exemplar que visa reativar na memoria dos frequentadores e fi¢is toda durea
de negatividade e perigo que recai(u) sobre aqueles cultos de possessdo, que
aproximam aquilo que deve ser, na versdo iurdiana, afastado, impedido e, na pior das
hipotese, manifestado (op. cit.: 102-103). Em entrevista com o obreiro Samuel percebe-
se como, na concep¢io iurdiana, o mal pode se apoderar de alguém®”:

(...) as vezes as pessoas passam mal porque (...) as vezes t€ém pessoas
que vai (sic) no terreiro de macumba e pede pra da outro destino a

vida pessoal, as vezes por causa de inveja, olho-grande, ter o que ela
tem. Isso cria uma revolta na pessoa, ela tem por qué? Ai faz trabalho,

%7 _ Entrevista concedida em 23.02.10 no templo da IURD Jacintinho.
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oferenda pra destruir a vida dela, oferecendo pro Diabo um monte de
coisa, galinha, comida, essas coisas... E isso ¢ como se fosse uma
chave pra da acesso a vida da pessoa ¢ isso quer dizer que o Diabo, o
demonio vai ganhando mais for¢a porque ganhou aquele trabalho pra
entrar na vida das pessoas. Ai o que acontece quando ele entra na vida
das pessoas? Quando ele entra na vida pessoal destroi tudo, vida
sentimental, casamento ou qualquer coisa que estiver no caminho
dele, destrdi tudo! Esse é o objetivo da entidade, destruir a vida
daquela pessoa, as vezes por causa de olho-grande ou por que foi
mandado por alguém por causa de inveja, ai destrdi tudo, colocando
doenga, briga, tudo isso acontece sem a pessoa nem saber o que
acontece.

Dentro da expressa manifestacio como sugere Almeida, ao invés de
incorporacdo, pode se perceber que a IURD inaugura uma mediunidade apoderativa
imperceptivel, haja visto a incapacidade da vitima diante do poder que o encosto tem
em possui-la. O obreiro Jaelson faz a seguinte colocagdo sobre o assunto:

(...) a méde faz feiticos, entrega a prépria filha no meio da feiticaria
(...). Feitico... Trabalho pra prejudicar o proximo, a outra pessoa
assim, as vezes ela ndo gosta da outra pessoa ndo tem como chegar a
cla fisicamente vai espiritualmente, trabalha para fazer feitigos
espiritual (sic) pra atingir a essa pessoa, as vezes ndo ta sabendo nem
quem foi que fez o feitico, ela faz uma coisa escondido (sic), que as
vezes ela ndo sabe, mas aquela pessoa sabe que ela vai ser prejudicado
(sic), mas a pessoa que vai ser prejudicada ndo sabe quem fez. [esses
feiticos tem um lugar especifico ou pessoa especifica?] Tem. As vezes
muitos procuram casa-de-encostos [casa-de-encostos seria o qué?]
Candomblé! Candomblé, certo? As vezes eles fazem entrevista, eles
pesquisam, eles cobram alguma coisa, oferendas.

Assim, uma pessoa de “corpo aberto”- termo utilizado pelo pastor Renan - pode
se deparar, cedo ou tarde, com a indesejavel presenga em seu corpo ou em sua vida de
um Exu ou uma Pomba-gira, que equivalem a categoria encosto na [URD, enviado(a)s

por alguém.

Nos cultos de descarrego comumente ha uma troca equivalente dos termos Exus,
Pombas-gira e demdnios por encostos. Nota-se que a troca também ¢ sinal de precaugdo
por conta dos processos judiciais e da pressao que o povo-de-santo tem feito em relagao
as praticas da IURD no pais, acusadas, por aqueles, como preconceituosas e
discriminatorias. Mesmo havendo a troca percebe-se que nos cultos o termo Exu,
Pomba-gira, Pais e maes-de-santo e terreiros aparecem com mais frequéncia do que, por

exemplo, em uma entrevista gravada para um pesquisador “desconhecido”, como no
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meu caso, onde os termos citados sdo substituidos por encostos, pais € maes-de-encosto

e casa-de-encosto. Apenas a entrevistada Joseane esclareceu e tocou no assunto:

(...) Meu esposo passou pra mim que assim, nao pode afirmar na
televisdo, nem em radio, ndo citar o nome de demo... (ndo completa) o
nome de entidade, assim como Pomba-gira, Tranca-rua, Exu da morte,
ndo pode ser citado em televisdio nem em radio, assim eu tenho
conhecimento. /Por qué? E uma norma da Igreja isso?] Nio, é uma
norma da Justi¢a, eu creio. Que ndo pode usar os nomes de demonios
nem em televisdo nem em radio. [Porque vocé acha que essa norma
foi baixada pela justica?] Eu acho que foi assim, as pessoas que
servem a ele (se referindo ao demdnio) impediram de ser colocado os
(sic) nomes, se incomodaram com aquilo foi a frente e colocaram na
Justiga, eu creio que foi assim.

A justificativa por essa troca pode ser contextualizada a partir da fala do proprio
pastor auxiliar que mostra o porqué da troca, por exemplo, de centro de “macumba” por

centro dos encostos. Pergunto-lhe o que seria a tal casa-dos-encostos, responde:

Nos denominamos como centro de macumba. Como nods ndo
queremos atingir religides entdo noés falamos casa-dos-encostos,
centro dos encostos, ja pra ndo atingir denominagdes porque a gente
respeita cada religido, cada qual tem a sua religido.

Esclarecido e “justificada” a troca, percebe-se que encosto, entidade maligna,
demonio, Exu e Pomba-gira sdo equivalentes no discurso iurdiano. A entrevistada citada
acima, Joseane, diz manifestar a Pomba-gira Cigana e que essa seria a causa de varios
problemas de satde em sua vida:

(...) Era em termos de loucura, esquecimento, dor de cabega, na parte
conjugal, assim, no casamento [Como vocé acha que ela entrou na
sua vida?] Na minha vida sem duvida foi feitico, macumba. Uma
amiga minha. (...) Assim, que nem agora recente eu andava na rua
com uma pessoa, ndo conseguia dormir, pra andar na rua tinha que
andar acompanhada, loucura total, quase 100%. (...) eu era uma pessoa
sadia ndo tinha problema nenhum, a partir do momento que o encosto
comegou a andar, assim né, atuar na minha vida, foi em tudo! Quase
todos os orgdos meu (sic) tinha problema de saude, no utero, no
ovario. Extrai um ovario agora, ta com trés anos. Tudo através de
macumba, que eu ndo tinha nada!

O proprio pastor auxiliar teria relatado em entrevista que:

(...) a gente fala os encostos. Sdo espiritos que praticamente atuam na
vida da pessoa, ha caso de pessoas que elas ndo aceitam que exista o
mal na vida dela, que mal é este? Qual a funcdo destes espiritos?
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Segundo a palavra de Deus, o Diabo veio para matar roubar e destruir.
E hoje em dia nds temos uma estagdo do mal na vida das pessoas (...).
(...) por detras de todo sofrimento existe a acdo do mal, e pelo simples
fato da pessoa ndo acreditar que € o mal que esta por detras daquela
situacdo, entdo ela ndo luta contra aquele problema e acaba se
separando, ha caso de pessoas que elas sofrem problemas na saude,
gasta tudo que tem comprando medicamentos, tratamentos e aquele
problema ndo ¢é solucionado (...). (...) ¢ uma for¢ca do mal que ta
agindo no corpo da pessoa causando doengas, ou quando ela ¢ vitima
de uma bruxaria, vitima da inveja, do olho-grande, tudo isso
influencia pra o encosto, pro mal agir no corpo daquela pessoa
levando a destruicdo. E o nosso trabalho é em func¢éo disso, arrancar
esse mal que atua na vida das pessoas.

Em outro momento da mesma entrevista o pastor fala da acdo dos “centros de
feiticaria” em referéncia clara aos centros espiritas ou aos terreiros:

Se a pessoa hoje ela olhou pra vocé e vocé olhou pra ela e ela ndo
gostou de vocé, ela quiser fazer o mal contra vocé, ela vai fazer, entdo
a casa... [titubeia] é... Os centros de feiticarias estdo ai dispostos pras
pessoas, vocé v€ que tem pessoa que ela faz qualquer coisa, se ela ndo
gostou da outra, se ela tiver querendo conquistar o sucesso, querendo
vencer na vida, ela vai na casa-dos-encostos, ela faz o trabalho, o que
¢ mandado ela fazer, e ela acredita no que ela ta fazendo, o encosto vai
14 e faz aquilo que aquela pessoa quer.

As tais casa-dos-encostos € 0s proprios encostos estdo expressamente
vinculados, ¢ bem verdade, ndo em relacao as entidades dos Candomblés de nagﬁoss,
aqueles que se identificam como “mais tradicionais” da cidade — dificilmente se v€ nos
cultos da I[URD, Exus como, Yangi, Ina, Aluvaia, Alaketu, e outros® -, mas em relacao
ao pantedo mais popular da Umbanda, dos Candomblés de caboclos e dos Xangds
umbandizados. Muitas vezes, nas sessdes de descarrego, aparecem entidades ndo vistas
no pantedo Umbandista como Exu da morte, que segundo confirmou o babalorixa Zeca,

ndo existe na Umbanda. Obviamente, o que se marca em relagdo a construcdo ritual

% _ O termo identificatério “nagdo” tem fundamento etno-religioso, pois caracteriza a linhagem a
qual pertence e atua os padrdes religiosos de um terreiro. Destacam-se, sobretudo, as nagdes
nagd, ketu, gége, mina, xamba, ebd, angola, congo, ijexa, entre outros, e, alguns ainda,
apontam a Umbanda como “nagdo” (como pude perceber nos questionarios aplicados pelo
LACC/UFAL - Laboratério da Cidade e do Contemporaneo — no dia 08 de dezembros, dia de
comemoracgao a lemanja, na praia de Pajugara com os membros de terreiros de Alagoas).
% _ Exus considerados por esses terreiros ndo como mestre de Jurema (como seriam os da
Umbanda), mas como Orixas representantes de elementos naturais, por isso, chama-se
atengcdo aqui para esta distingdo Orixa antropomorfico e Orixa forgca-energia das mais
diversificadas linhas de Umbanda e Candomblé. Em terreiros como os dos babalorixas Célio
Rodrigues e Manoel Xoroqué ndo se concebe caracteristicas antropomorficas da energia de
Exu no barracdo do Candomblé. Assim foi explicada a diferenca entre estas entidades pelos
lideres em entrevista ja citada em outro capitulo.

85



desse novo Exu iurdiano ¢ a pejoratividade que se incide ao arquétipo, onde depois vem
agregado seu elemento identificador, sua caracteristica degradante, sua fun¢do contraria
a vida dos individuos; a morte em oposicao a vida, o demoniaco e o divinal, o Exu e o
poder divinal concedido aos especialistas criam aquilo que Rabelo entende como a
imagem-ato; a entidade e o enredo ritual servem de base para o didlogo entre imagem -
no sentido de imaginacdo - imagem ato, que se dispde na performance e na percepgao
do objeto (no caso em questdo do mal ou o demodnio) (1999: 231-232). Nesse sentido se
faz presente nas manifestagdes iurdianas os Exus mais associados a imagem do mal, do
perigo, da intriga, do sexo, tais como (além do Exu da morte) Exu Caveira, Mulambo,
Tranca Rua, Bagaceira (esse aparece nas sessdes com grande frequéncia) e Pomba-gira
(que na maioria das vezes aparece na [URD devastando a vida sentimental e sexual dos
casais, “arrancando os maridos dos lares” etc.). Entre esses ainda esta vinculada a ideia
do chefe dos demonios que comumente sao os preferidos pelos pastores e obreiros para
serem expulsos. Entrevistando o obreiro Jailson, pergunto quais os Exus que mais
aparecem no culto, apontando os principais, ainda explica a logica dos Exus chefes dos
demonios:

Porque quando a gente entrevista os encostos eles fala (sic), eles diz
(sic) os nomes, o chefe, se sdo sete chefes, alias, sete demonios, um do
meio ¢ um chefe. (...) Pomba-gira, Sete-saia, Pilingua, Xu-caveira,
esses que entra (sic), o que tiver mais forca que um, pode ser o chefe.

A origem do mal na vida das pessoas, ainda segundo o obreiro Jailson, tem seus
responsaveis e entra nas pessoas através de trabalhos de macumba em pessoas que estdo
propensas a isso, “sem Deus”, de “corpo aberto”. Os responsaveis pelos trabalhos de
bruxarias na vida das pessoas sempre estao associados aos lideres do Candomblé e seus
respectivos trabalhos espirituais, como relata Jailson quando perguntado sobre a quem
cabe a responsabilidade de colocar encostos nas pessoas, segue:

Isso ai sdo os pais-de-santo que botam nas pessoas, botam nas pessoas
e a pessoa tem que libertar. Eles bota (sic) e a gente faz a oragdo pra
libertar € queimar, como queima aqui na terga-feira (...). Terca-feira a
gente queima eles aqui, os pai-de-santo que ndo tém o que fazer, vai
pra uma macumba, paga um encosto pra destruir aquela pessoa, pra
acabar com a vida dela, destruir a paz da casa dela, a vida toda.
Pagam, agora pra vir pra libertar pra buscar a Deus ninguém vem. (...)
[Através do qué uma pessoa pode ser possuida por este mal?] Por
macumba, como carneiro, sangue de carneiro, ¢ todo tipo de bicho,
carneiro, porco. Se a pessoa tem muita f¢ em Deus e crer, nem muito
pega, mas se ele ndo crer em Deus ai que entra mesmo, que age
mesmo. (...) [De onde vém estas entidades que se manifestam no

86



templo, na terca-feira?] Eu acho que vem disso ai, vem dos
candombrés (sic), macumbas, eu tenho certeza que é macumba.

A TURD também se vale de publica¢des em seu jornal Folha Universal e através
de vinculagdes mididticas na emissora Rede Record para associar as praticas e
concepcdes afro-brasileiras ao Diabo cristdo. Na Folha Universal de 24 a 30 de agosto
de 2008 a igreja langa uma matéria dando espaco as colocagdes de um pastor brasileiro
que mora em Sao Francisco (EUA), José Yrion, na qual o mesmo afirmava que a
apresentadora Xuxa teria um pacto com dois demonios brasileiros, O-xu (Exu) e Ori-x4a,
dai a composi¢do do seu nome ser Xuxa. O caso foi capa da Folha Universal que traz
em seu titulo: Pacto com o mal? Em seguida uma foto da apresentadora com uma
legenda: “““ Meu rei “EXUx!”. A matéria da espago, além das concepgdes do pastor
Yrion sobre Xuxa, a outros casos de artistas que teriam realizado algum tipo de pacto
com o Diabo.

No més de abril de 2010, a [IURD se concentrou em uma grande campanha para
o megaevento que realizaria por todo pais chamado “O Dia D”’°. Segundo a posicio
oficial da Igreja Universal na midia televisiva e em seus periddicos, esse dia seria o de
decisdo e convertimento das pessoas que ndo a conhece; o discurso de que seria “o dia
de tomar a decisdo de suas vidas”, como colocava os pastores da [URD no Jacintinho
durante as reunides que antecederam esse megaevento que aconteceu no feriado do 21
de abril, permeou a tonica e a estratégia de varios cultos.

Na midia televisiva, o programa “Fala que eu te escuto”, patrocinado pela Rede
Record de televisdo, veiculava programas especiais para instigar possiveis
telespectadores a irem ao “O Dia D”. Um desses programas veiculava a seguinte
chamada: “A mulher que fazia sexo com o Diabo”. A essa altura ndo seria dificil
imaginar que o tal Diabo prontamente se confunde no discurso da fiel com as entidades
do pantedo afro-brasileiro. Segundo ela, a sua vida e de seu esposo estava desgracada
por ter se iniciado no “espiritismo”. Quando perguntada pelo bispo apresentador do
programa com quantos espiritos e como seriam essas relagdes sexuais, a mesma

responde:

® _ Folha Universal dos dias 04 a 10 de abril veiculava a propaganda e o convite aos
interessados na reunido. Ja a Folha Universal dos dias 2 a 8 de maio vincula matéria dando
destaque aos acontecimentos do megaevento em todo pais. Na capa deste ultimo, a igreja
divulgava os dados de que “8 milhdes de fiéis da Igreja Universal do Reino de Deus se reinem
no Dia da Decisao”.

87



Dentro do que eu servia, dentro da ma... [mencionou em dizer o termo
macumba, mas hesitou, preferindo deixar amplo, se referindo ao
espiritismo] do espiritismo, assim, sempre diz que a gente tem um
casal, carrega um casal, e esse casal mais um casal e assim vao se
formando as legides, hoje eu entendo assim. Entdo eu imagino, porque
como eu ndo via, eu s6 apenas sentia, € eu imagino que nao tem sido
um s6, ndo sei se também se tinha, porque hoje eu também sei que os
espiritos ndo tém sexo, ele se faz de mulher, de crianga, de velho, de
indio, de tudo. Mas na época eu ndo tinha esse entendimento, eu
achava que tinha, entdo eu imagino que acontecesse, inclusive, com
espiritos femininos (...). Entdo eu imagino que isso tem acontecido até
com espiritos femininos, mas assim, te dizer que eu vi isso eu ndo e
quais eram eu ndo posso afirmar, mas mais sim que acontecia isso, ¢
fato. [Bispo]: nessa época quando comegou as relagdes a senhora ja
estava casada, ou isso comegou depois? [A fiel]: solteira, era bem
esporadica, depois que engravidei que comegou, que iSSo comegou, eu
tinha voltado a me masturbar, gravida, e depois que minha filha
nasceu acelerou, né, entdo eu era mais frequente, as vezes uma vez por
noite, duas ou trés vezes, na quarta ndo tinha, na quinta tinha, quando
bebia, entdo, era mais ainda, quando bebia eu saia de mim, (...) eu ja
estava fora, porque como eu ja mencionei ontem eu ja tinha perdido a
minha identidade.

(...) acordo como com todos os sintomas de quando o casal faz sexo,
tinha todas sequelas (...), quando vocé termina uma relagdo sexual, ali
no ato né, eu acordava perfeitamente como se tivesse praticado uma
relacdo sexual com ele [refere-se ao marido], ai como eu ja mencionei,
eu levantava, olhava, sera que ele veio tdo rapido? Nao ¢ possivel. Era
uma coisa muito confusa na minha cabega, ai eu chegava e olhava e
via que era impossivel aquilo ter acontecido, e, de repente, ele esta
sentado no computador, ou ele t4 tomando banho, como poderia ele ta
no meio de um banho se aquilo tinha acabado de acontecer? As coisas
ndo se encaixavam, mas eu ndo tinha for¢a nem para abrir os meus
olhos, eu sentia que queria abrir os olhos, forgava, mas eu nao
conseguia, eu ndo conseguia. /depois o bispo faz entrevista com o
esposo traido pelos espiritos, lhe perguntando sobre o sofrimento que
teria passado com sua esposa e filha] [Bispo:] Agora na sua
posi¢do, o lugar que o senhor participava, como oga de terreiro,
acho que ¢ essa a convocacdo, o senhor ndo questionava todo
esse sofrimento, todo esse... Essa perturbagdo tanto pessoal
quanto no relacionamento (...)? [Esposo:] eles mascaram muito,
num ¢ bispo, a gente pergunta muito a eles, ele dizem (sic) que ¢
carma, que ¢ perturbagdo, usando o termo bem claro deles 14,
sdo os eguns, tanto € que eu nunca tive que pagar nada por
obrigagdo, por que, devido a minha condi¢do mesmo, por que
eles tinham interesse em me manter 14 dentro, por que o que
andava comigo era muito forte, entendeu, tanto é que quando
estava em missdo [se identificou como policial civil do Rio de
Janeiro] o pessoal olhava e ndo acreditava, porque o pessoal
dizia que eu dobrava de tamanho. Inclusive, né, meu apelido
dentro da sociedade era Diabo louro, para vocé ter uma idéia
aqui do ponto que chegou o negocio, eu era conhecido como
Diabo louro, eu chegava e pessoal dizia vamos vazar que sujou

88



o negocio aqui, Diabo louro chegou e o negocio nao fica bom
aqui nao.

Fica evidente, através dos termos ogd, eguns e obrigacdo (termos do universo
afro-brasileiro), no discurso supracitado que o tal “espiritismo” citado no comego da
entrevista pela mulher se trata mesmo de uma associacdo clara com o universo dos
terreiros. Esse programa foi vinculado durante trés dias consecutivos como uma espécie
de alerta dos perigos dessas religides que supostamente teriam algum tipo de pacto com
o mal. Ao término do programa o pastor salientava da importancia do telespectador ir ao
megaevento, “O Dia D”, para se libertar de coisas como essas que aconteceram na vida
do casal.

Comumente, na [URD, os casos que envolvem problemas sexuais e de trai¢do a
entidade Pomba-gira estd ligada. Em entrevista com uma frequentadora da IURD,
Renata, a mesma salientava que as Pombas-gira Cigana e Sete Saias entraram na sua
vida apos um trabalho feito para a mae dela, segue:

[Vocé ja teve algum contato com religioes afro-brasileiras, como o
Candomblé ou a Umbanda?]

[Renata:] Fui no Candomblé.

[Como vocé vé essa passagem de la pra cd, a coisa das entidades?
Como vocé pode me explicar isso?]

[R:] Eu falo que ¢ muito ruim, porque desde o dia que eu entrei 1a
dentro desse pra ca nada acontece de bom, s6 ruim.

[Vocé foi iniciada no Candomblé ou na Umbanda?]

[R:] Nao. So de visita.

[Vocé visitou la em Sdo Paulo mesmo?]

[R:] Foi. Ai eu descobri que eu tinha a Pomba Gira e a Sete Saia.
[Quem foi que descobriu isso?]

[R:] O dono do Candombl¢ de 14. Ele que falou que eu tinha. Eu ndo
acreditava. Ai ele disse que foi a minha madrasta que colocou na
minha mée, ¢ como minha mie tem muita fé nisso, chegou pegando
em mim.

[(...) A sua mde ainda participa?]

[R:] N&o. (...) Era pra pegar nela, na minha mae, ai pegou em mim,
porque ela é muito fiel entendeu? Foi minha madrasta que colocou na
minha mae, mas pegou em mim.

[Como vocé lida com isso?]

[R:] Eu ndo gosto, porque eu tenho medo que ela des¢a em mim
quando eu tiver sozinho, dentro de casa e que machuque alguém, que
eu também tenho filho de seis meses, dai eu tenho medo.

[Renata, o que ela tem causado na sua vida?]

Exemplo, antes d’eu ter ela eu nunca me envolvi com nenhum tipo de
homem casado, ¢ desde quando ela entrou em mim eu s6 quero
homem casado, por mais que eu tente homem solteiro, mas eu ndo
quero, eu quero homem casado! E, ndao é de mim, mas ela sempre
tenta pegar homem casado pra separar do casamento ¢ no final das
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contas ela deixar o homem, entendeu? E brigas, invejas, usar muitas
roupas curtas, tirar onda com a cara das mulhé casadas (sic), tudo isso.
Semana passada mesmo, eu fiquei com dois homens casados, mas nao
por minha vontade, entendeu? Que, sei 14, d4 uma coisa que enquanto
eu ndo querer (sic) aquele homem eu ndo sossego, entendeu? E eu
tenho que ficar longe de champanhe e essas coisas se ndo ela sempre
vem (...) ndo posso beber se ndo ela sempre vem, ela desce em mim. E
quando ela desce, ela fica debochando das mulhé casadas (sic), fica
tirando onda, é feio mesmo!

Na Umbanda, como mostra Prandi, os varios arquétipos de Pomba-gira sdao
conhecidos por resolver os problemas de relacionamento:

Pomba-gira ¢ especialista notoria em casos de amor e tem poder para
propiciar qualquer tipo de unido amorosa e sexual. Ela trabalha contra
aqueles que sdo inimigos dela e de seus devotos. Pomba-gira
considera amigo todos aqueles que a procuram necessitando de seus
favores e que sabem como agradecer-lhe e agrada-la (2005:86).

Ainda para o autor, Pomba-gira ¢ um tipo de Exu feminino que ganhou a partir
da década de 30 com os cultos umbandistas bastante destaque nos mais variados
terreiros do pais, ainda segundo Prandi,

Na lingua ritual dos candomblés angola (de tradigdo banto), o nome de
exu ¢ bongbogira. Certamente pombagira (pomba gira) ¢ uma
corruptela de bongbogira, e esse nome acabou por se restringir a
qualidade feminina de exu (Augras, 1989). Na umbanda, formada nos
anos 30 deste século do encontro de tradigdes religiosas afro-
brasileiras com o espiritismo kardecista francés (...) (1996:02).

Na Universal ela aparece como o demonio que causa os problemas nos uteros,
nos ovarios, frigidez sexual (MACEDO, 2006:25); ainda aparece perseguindo as
mulheres casadas retirando os homens de seus lares e os colocando nos bragos das
amantes; também esta relacionada a prostituicdo das mulheres, como ressaltou a obreira
Lucia sobre sua propria filha em entrevista ja citada aqui.

No Palécio de Iemanja a relagdo com essa entidade tem maiores complexidades
rituais, sobretudo no que diz respeito a iniciagdo. No axé, como se costuma falar, as
Pombo-giras (outra expressao comum) ndo apresentam sua identidade tdo rapidamente
como se ver na [URD, ha uma construcdo ritual a ser seguida para sua respectiva
apresentacao. O assentamento de seu axé no ori dos filhos-de-santo que querem recebé-
la, outra diferenca significativa, ndo estd condicionado a aflicdo ou aos problemas de

ordem publica ou privada, antes que se faga a obrigagdo sacrificial, também chamada de
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quatro pés’'. No relato do babalorixa Gilmar, observam-se importantes caracteristicas

de sua Pomba-gira e o trajeto que se desenvolve entre fiel e a entidade até atingir certo

nivel de cumplicidade:

(...) antes d’eu entrar nos abores, que é os erd, os bodes e as cabras,
que eu era abid, ela descia com o nome Tata Mulambo, que ¢ uma
Pomba-Gira que existe no Candomblé, porque a entidade s6 da o
nome a pessoa quando ela recebe um quatro pé. Se vocé ¢ do
Candomblé e comeca a dar pintos ou galinhas, eles ddo os nomes que
eles quiserem, eles sé se revelam com seu nome proprio quando vocé
da o erd. Entdo quando eu comecei a entrar no Candomblé, ela ndo
assumiu seu nome, quando eu entrei no Palacio de Ilemanjé, que ¢ na
casa do Seu Zeca, ela ganhou o seu abo, antes disso tive um sonho
com ela e 0 Seu Zeca manifestado com Seu Preto Velho, ¢ ele dizia,
olhe, sua Pomba-Gira ¢ essa e apontava pro chio. E eu via um pé de
rosa bem miudinho, até porque existe pé de rosa menina, que ¢ uma
qualidade de rosa que ela ¢ bem miudinha. E ali eu me acordei ¢ ela
disse, olhe, meu nome é Rosa Menina, eu estou dando antes deu
comer a ele (sic) [refere-se ao fato da Pomba-gira dizer o seu nome
antes mesmo de ter recebido a obrigagdo que deve ser dada pelo fiel,
algo dificil de acontecer, segundo o mesmoJ. E ficou como Rosa
Menina. Quando ela comeu, com dois meses depois, ela disse fui viva,
fui jovem, morri com 17 anos. Ai ela contou, o nome dela realmente
ndo era Rosa Menina, Rosa porque a Jurema sagrada pegou, veio
adotivo do Candomblé, porque na realidade o nome dela ¢ Luci¢ Rose
D’Lafien (...).Porque o nome no francés, Rose ¢ Rosa, né? Ai ela
disse, olhe, eu nasci em 1870, morri em 1953(...). Sei que ela morreu
com 17 anos, ela disse o nome da mae dela, que é Marli Rose
D’Lafien e nome do pai dela ¢ Jorge D’Lafien, entendeu? Ela foi viva,
morreu, por um amor, que amor foi esse que ela ndo queria um
homem, porque este homem era casado e existia outro homem na vida
dela o qual ela amava muito. Por uma Rosa ela morreu. Entdo a partir
desse momento quando ela foi enterrada, no Parque das Roseiras, 14,
na Franga, que ela disse que ndo existia esse nome de cemitério,
antigamente era parques, ela disse que, as pessoas comentando, como
hoje em dia existe no mundo real, existe assim, morre um jovem ou
uma jovem, mas morreu tdo novo! Tao menino! Tao menina! E por
esse motivo dela morrer assim, nova com 17 anos, as pessoas
comegaram a comentar no seu enterro, tdo nova! Tao menina!
Entendeu? Ai a Jurema sagrada, ela ficou como um egun, ela ficou
como um egun, ela vem como um egun, porque o egun ¢ uma pessoa
que ja morreu, que se desencarnou do corpo e veio como Pombo-gira
e veio como Cigana. Entdo ela como egun, era o nome dela Luci¢
Rose D’Lafien. Entdo por esse motivo dela ser tdo jovem, a Jurema
sagrada adotou ela como Rosa Menina. Pelo tipo de comentario que as
pessoas ali falavam, tdo bonita, tdo nova, por isso que ficou Rosa
Menina, mas na realidade a sua identidade ndo é Rosa Menina, sua
identidade ¢ Luci¢ Rose D’Lafien. Ela é um tipo de Pombo-gira que
ela ndo faz maldade a ninguém. Ela desceu, até hoje ela desce em

71 . . . .

- O termo se refere aos animais de quatro patas, tais como as cabras, os bodes, os bois etc.. Pode se
perceber outros termos, tais como os erds de pena ou os empenados, quando se refere a galos e
galinhas e os eras de pélo, quando se refere a bodes, cabras etc..
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mim, ¢ ela sempre diz que a linha dela é amor, a linha dela é paz,
entendeu? Ela quer ver todo mundo unido, ela fala muito em Deus,
muito no Soberano, muito na Jurema sagrada. Entdo na realidade ela
na minha vida, ela ¢ quatro pessoas em uma, porque ela vem como
egun, que ¢ o seu nome verdadeiro, vem com o nome adotivo da
Jurema sagrada como Rosa Menina, ela vem como Cigana, entendeu?
E ela vem como uma Lebara. Entdo ela ¢ quatro, em uma so. Ela
trabalha em quatro linhas, entendeu? Ela veio trouxe o ponto’’, vindo
da Jurema sagrada e todos os clientes aqui gostam muito dela, porque
ela é uma pessoa de unido. Ela disse que foi viva, sabe o que é amar,
ela sabe o que € sofrer, ela sabe o que ¢ passar uma soliddo, ela foi
viva, entdo, ela na realidade ela ndo é uma Pombo-gira como outras,
ela ¢ um egun, foi uma pessoa que se desencarnou. E hoje ela veio pra
trazer a paz, 0 amor, a unido, por incrivel que parega, ela muito
conselheira, entendeu? Muito punheta, mas muito conselheira, mas,
meus vizinhos aqui ja viram ela, entendeu? Ela ja se apresentou. Até a
gente mesmo aqui acordado ela passa ai, a gente vé como ta aqui
acordado. E galega eu ja vi ela também, muito maguinha, a boca bem
afiladinha, bem miudinha, os cabelos loiros, abaixo do bumbum, os
peitos bem afilados, barriga bem feita, entendeu? Muito rosadinha.
Entdo, é essa minha Pomba-gira.

Nesse sentido, a francesa Rose D’Lafien ¢ uma entidade muito diferenciada para
o fiel por se caracterizar em quatro linhas de trabalhos. Foi aceita na Jurema’> como
Rosa Menina para realizar suas demandas de paz, amor e unido, estando confortada em
um ambiente espiritual de trabalho tipicamente aceito nos Xangds nordestino. Mas antes
se deve a ela a categoria egun, pois foi viva e se encantou. Como Pombo-gira ela se
apresenta como cigana, o que ¢ muito tipico dentro desse arquétipo e por fim vem como
Lebara, que flexibilizando, pode se entender o termo como uma corruptela dos termos
Legba e Bara das etnias fons e gége, a juncao dos termos, ndo a rigor, reafirma a
entidade na qualidade de um Exu mulher. Percebe-se por meio das colocagdes de
Gilmar a diferenca significativa que se tem em entender o transito da entidade na Rua
Sdo Jorge, enquanto no Xangd de Seu Zeca a entidade tem fins terapéuticos
requisitados, que trabalha em prol do amor (entenda-se amores sexuais também), da
unido e pela caridade; na IURD se subscreve como maligna, causadora de doencas

sexuais e destruidora do casamento, dos lares e dos valores da familia crista.

2 _ Musica ou toada, como também se conhece pelo nordeste, os canticos em homenagem a
entidades espirituais que descem nos terreiros afro-brasileiros e afro-indigenas.
"% _ Sobre o culto da Jurema e o catimbé no nordeste ver Branddo & Nascimento (1998); o culto
a Jurema e o encontro com antigas tradigbes e linhas de Candomblé e/ou mesmo a Umbanda,
ver e Santiago (2008).
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2.4 Os Exus além dos afro-brasileiros: a construcao iurdiana de uma entidade

“sem mironga”

(...) o Diabo constitui “o eixo a partir do qual o universo simboélico
dessa igreja € construido” (BARROS, apud, GIUMBELLI, 2007:161).

Em relagdo as entidades, percebe-se também que a IURD realiza um movimento
de aproximacdo entre as praticas dos Exus e Pombas-gira aos demoénios sem, contudo,
deslegitima-los de potencialidades magicas. Seus poderes mais se aproximam de uma
atmosfera de perigo, onde as entidades ndo mais exercem na vida das pessoas o papel de
guardia, como entendem os afro-brasileiros, mas recai sobre ela todo um complexo de
maldades. Se, por um lado, a performance e o ritual de possessdao na IURD parecem
sugerir uma espetacularizagdo e uma assimilacao dos Exus com demonios ainda maior
do que ja se viu (v€) sobre a entidade do pantedo afro-brasileiro em nossa sociedade, por
outro, tenta consolidar seu processo de legitimidade negando sua identidade como ser
benéfico, protetor, amigo, compadre e abridor de caminho, como comumente se v€ nos
terreiros, para apresenta-lo como alvo exemplar para se entender o mal, o demonio e
suas hostes, numa versao mais abrasileirada do demonio (BIRMAN, 2003). Soares
enfatiza que a eficiéncia do modelo iurdiano junto aos seus frequentadores e adeptos
ndo visa criar um novo modelo para entender o mal e o sobrenatural, mas se valer de um
ja existente, “o que muda sdo os valores atribuidos aos simbolos” (1990:89). Pois ainda
segundo a mesma:

Ao invocar os demdnios para que se apresentem sob a forma de
caboclos, preto-velhos etc., os pastores ‘acatam’ todo o pantedo afro-
brasileiro... [mostram que tais coisas] existem, mas que ele tem poder
sobre elas... [ha] uma inversdo de valores. As entidades existem, mas
ndo sdo... protetoras [...] A eficacia da proposta [...] Nao esta na
criacio de um novo modelo de relacdo com o sobrenatural, mas
justamente na repeticdo de um modelo ja existente [...] (Soares, idem:
87-89).

As entidades do pantedo afro-brasileiro no plano ritual iurdiano, principalmente
os Exus, ndo tém sua existéncia mitigada ou negada, ao contrario, ¢ afirmada sua
existéncia, porém sao dispostos em relagcdo a acdo maléfica ou a propria encarnacao do
mal, por isso acaba tendo deslegitimado seu dominio em relagdao a magia, ao poder de
resolver qualquer “galho”, o segredo e fama dos seus eficazes métodos (como se vé nos

Xangos da cidade), qualidades segundo a qual o povo-do-santo compreende Exu. Desta
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forma, Exu perde sua mironga benévola (Carneiro traduz o termo da lingua banto como
magia ou segredo), perde seu leque de possibilidades em relagdo ao bem, ¢,
supostamente, “desmascarado” quando se tenta revelar seu segredo associando-lhe ao
demonio. Por isso, para razdes interpretativas, entende-se aqui a “passagem” dos Exus
do pantedo afro para a [IURD como sendo Exus-sem-mironga, pois no intuito iurdiano
de “desvendar” seus segredos, mistérios e mandingas, e tentando os destituir do escopo
que possui na Umbanda, as entidades passam a obter uma imagem desconfigurada do
seu leque de poder, de magia e de possibilidades, onde, anteriormente, atuava pelos seus
sem precisar estar ligado ao peso dos conceitos ético-morais da sociedade crista.

Se os Exus, entre os afro-brasileiros, de forma ampla e como ja foi destacado
aqui e nos capitulos anteriores, tém a atribui¢do de serem intermediarios dos homens
aos deuses, trazendo consigo a estirpe de mensageiro e/ou cavalheiro dos Orixas, sendo
entidades de aberturas dos caminhos e percebidos como forga essencial de tudo ao redor
do mundo, fato, alids, que constitui seu carater dindmico, categoria na qual se estrutura
toda a sua misteriosa e respeitada magia, no contexto da IURD valem-se da constru¢do
social de “seus piores” atributos. Quando se refere aqui a construgdo desses atributos
pelo contexto social, tem-se em mente que estas entidades passaram sobre um amplo e
hegemdnico processo de associagdo demoniaca sobre sua identidade (MARIANO,
op.cit.:141). Construg¢do de atributos malignos até mesmo incorporados por alguns
segmentos afro-brasileiros, sobretudo umbandistas (PRANDI, 2005:78-80; SILVA,
2007:11; ALVA, 1967:103-104). Um exemplo dessa construcao maléfica de Exu pode
ser percebida na publicacdo de Antonio Joaquim de Sousa Carneiro (1937), onde o
autor, ao descrever as oferendas dadas para sanar a ira dos Orixas em tempos de crises,
doencas e fomes, coloca Exu como indispensavel ao culto, mas associando-o ao Diabo:

(...) oferendas auxiliares ou comuns que "amoleciam" o "descaso
enferrujado" de outros orixds que ndo rogavam ao que tantos males
produziam "desse um basta" na sua ira incontida: — abairas, acacas,
acarajés, e outras "comidas", meladinha, moedinhas de dez réis e de
vintena, blzios, orobds, obis, trancinhas de cabelos, covados de
fazendas de todo os precos, flores, — tudo sem faltar a parte de Exu, o
Diabo, sem o que, "ele ndo se distraindo, nada se consegue" (op.
cit.:164).

Essa associagdo de Exu ao mal ¢ também descrita pelo autor em termos rituais:

Botar Exu no caminho ¢é atrapalhar a vida de outrem. O caranguejo,
€de, entra no "despacho" ou ebo, para, quando se vir solto na
encruzilhada, andar de frente e de costas, para diante e para trds, sem
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saber onde se meta. Botar Exu na cabeca ¢ fazer enlouquecer. O
Diabo, em tais casos, ndo exige sangue, mas suplicio. A calanga,
lagartixa em ambundo, entra em cena. Metem-na numa gaiola de
malhas bem miudas ou num cesto bem cerrado e tapado, para que se
desespere tentando sair, e atiram-na a agua. (Na Africa ha algumas
espécies de lagartixas anfibias). Assim, privada de voltar a terra,
simboliza a privagdo dos sentidos. O "despacho" ndo esta completo
sem o outro do caranguejo. Enlouquecer e perambular sem nogdo de
pouso, nem de hora, nem de estado (nu ou vestido), exposto a chacota
e as pedradas dos vingadores inconscientes. (...) Em todo e qualquer
caso, mesmo no de beneficio; a parte de Exu ou do Diabo tem que ser
dada. Nada se faz sem ele se distrair ou intervir: — pipocas, farofas,
algum dinheiro, uma coxinha de galinha frita em azeite, um
abarazinho bem carregado de pejerecum, olobds (op.cit.:169).

Essa pejoratividade que se erigiu sobre as religides afro-brasileiras imprime
certa gramaticalidade de interpretar o mal em nossa sociedade, algo que ha largo ja esté
alcado no contexto social do pais através das bases intolerantes do catolicismo, assim

como mostra Sousa Carneiro,

No Fetichismo afronegro ainda se encontra alguma coisa de comum
com o Catolicismo que montou a tortura e os fornos da Inquisicao,
mas ¢ justamente a Igreja a mais empenhada em dar cabo das
macumbas e dos candomblés... (op.cit.: 170).

As formas de “dar cabo das macumbas e dos candomblés” foram sendo
mitigadas com o avango dos movimentos afro-descendentes no campo politico e
democratico do pais’*. Giumbelli articular a ideia de que a modernidade se funda sobre
argumentos angulares, onde estd posicionado o conceito de pluralismo religioso para
que se possa conseguir a liberdade religiosa (op.cit.: 26-27). Diante disso e da
consolidagdo de uma legislacdo mais arrefecida contra preconceitos raciais, novos
modelos mais velados de aversdes foram sendo algados dentro do contexto ritual e
religioso dos opositores das religides afro-descendentes. De modo que os casos mais

publicos de discriminagdo e intolerancia escapam das avaliagdes dos legisladores que os

™ - Nina Rodrigues reune varios casos publicados em jornais sobre casos de agressao,
intolerancia e discriminagao ao culto de matriz africana na Bahia (Ver 2008:216-235). Sobre os
casos de intolerancia em Alagoas ver o recente trabalho de Ulisses Rafael sobre o episédio do
Quebra-quebra de terreiros em 1912 (2004). Soares do Bem mostra que a repressao “legitima”
de estado ao Candomblé esteve a mercé dos opressores até o inicio os anos 30, quando entédo
comega “um moroso processo de descriminalizagdo, legalizado (...) a partir de um decreto
presidencial de Getulio Vargas (...). Permaneceu no imaginario nacional, no entanto, como uma
atividade suspeita (2008:81).
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entendem como disputa oriunda do mercado religioso, como mostrou Mariano, sobre os
poucos casos que chegam ao conhecimento da justica (2007). Antigos modelos de
legitimagdo e consolidagdo dos preconceitos sobre os simbolos da heranga negra no pais
vao ganhado nova roupagem dentro da esfera ritual e discursiva dos neopentecostais. O
pastor Renan colocou em entrevista ja citada aqui que a [URD troca o nome casa-de-
macumba por casa-de-encosto, pois ndo pretende agredir religido nenhuma e que todos
sdo livres para escolher a sua religido. Embora a troca ndo seja tdo velada assim, ao
menos se percebe a preocupacao do lider em relagdao ao reflexo negativo que a [URD
tem provocado, se envolvendo em processos juridicos movidos por segmentos afro-
brasileiros.

Assim, salienta-se aqui que a I[URD vale-se, em suas sessdes de descarrego, da
qualidade incorporativa que as religides afro-brasileiras possuem, € no caso aqui,
sobretudo, da de Exu, reposicionando a incorporagdao e a entidade em um contexto
magico precario, que so lhes cabem como agéncia de atuacdo do mal. Meio, por sinal, a
partir do qual o Diabo pode se materializar na “pele” de Exu, ou, mais prontamente, na
dos possessos. Esse movimento traz consigo e fundamenta a no¢ao preconceituosa ja
tdo presente nas bases da nossa sociedade de que nao existe algo melhor para ser a
forma exemplar do mal como as religides de matriz africana e seu representante maior,
Exu ”.

E trazendo categorias identificatorias dos Exus, como os nomes do pantedo afro-
brasileiro, cores de roupas, ritos, performances de incorporacdo e o esteredtipo de poder
perigoso, que os Exu-sem-mironga da sessdo de descarrego nao apenas tornam-se
metaforas do mal como a legitima metonimizagdao do Diabo. Processo sincrético que,
segundo Campos, se apresenta na [URD como um “abuso da mistura paradoxal”

(1995:7).

Para melhor entender esse processo de metafora e metonimizagdo propde-se,
antes, perceber a resignificagdo dos simbolos afro-brasileiros na IURD a partir daquilo
que DaMatta conceituou como simbolizagdo. Para o autor, o processo simbolico ¢
permeado por uma “transmudagdo ou passagem de um elemento de um dominio para o

outro. Pois se a sociedade classifica, ela também opera e manipula suas classificagdes.

s _Cf. Rodrigues 2008, Verger, 1999 e 2002; Camara Cascudo 2002, Ramos, 2001; Carneiro,
s/d, Trindade, 1985.
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Além disso, as sociedades ndo classificam o nada, mas coisas, pessoas, relagdes,
objetos, ideias” (1997:98). Contudo, essa resignificagdo ou simbolizagdo, como se
sugere, em relacdo aos Exus e Pombas-gira, pode ser entendida como uma proposta que
se adapta a elementos dispostos ndo s6 na cultura afro-brasileira como também ao
imaginario popular que atribui perigo a essas entidades, tais como revelado nos termos
macumba, magia negra, feiticaria e outras atribuicdes amplamente negativizadas
(MARIANO,op.cit.:140).

Nesse sentido parece importante deslocar — a fim de pensar a mistura paradoxal
da TURD - ao contexto neopentecostal o conceito de sincretismo metonimico proposto
por Motta (1991:253). Naquele momento, Motta, para pensar a relagdo sintagmatica e
enunciativa que os santos catdlicos teriam em sua contiguidade com os Orixas afro-
brasileiros, apresentava o conceito ao contexto sincrético estabelecido entre Catolicismo
e Xango recifense. Faz-se necessario entender que o sincretismo metonimico da
entidade Exu proposto pela IURD pretende se utilizar de uma estrutura simbolico-
cultural afro-brasileira, ja bastante conhecida pelos frequentadores e nedfitos iurdianos,
na busca de inverter os valores ou, at¢ mesmo, agregar caracteristicas do pantedo afro-
brasileiro a imagem do Diabo (FRESTON, 1994; GIUMBELLI, 2002, 2007;
MARIANO, 2007).

Assim, convém lembrar que a concep¢do maniqueista, amplamente difundida
por nossa cultura cristd’®, também néo deixaria de dar destaque ao posicionamento de
mundo iurdiano: “o Diabo ¢ assimilado a Exu do que o contrario”. Pois se para os afro-
brasileiros, Exu ndo pode ser visto como um ser revoltado contra o “Supremo Reitor”,
“ndo adere o mal por amor a maldade”, assim como Diabo, antes, requer constantes
cuidados para que ndo se ire (MOTTA, 1979:256), na IURD a assimilacao ¢ a via pela
qual o Diabo pode se metonimizar. Propde-se aqui que além da demonizagdo de Exu
pode-se perceber o inverso concéntrico no universo iurdiano, a exucizagdo do
deménio”’. Onde, integrando elementos proprios da entidade de matriz africana, se
potencializa enquanto metafora do vivido para os fiéis e possibilita uma bem adaptada

metonimia do Diabo. Mariano coloca que o “transe de possessao demoniaca, moldado a

.0 que ja foi destacado no primeiro capitulo desse trabalho em relagdo aos grupos afro-brasileiros
que assimilaram tal idéia do cristianismo (Ver RODRIGUES, 2008:208).
77 _ Nesse sentido agradeco as contribui¢des e criticas ao meu projeto ao orientador Roberto Motta e ao
antropdélogo Vagner Gongalves da Silva que na Reunido Equatorial de Antropologia realizada em Natal-
RN apontaram para esse caminho vidvel na minha pesquisa.
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partir do transe de Exu na umbanda, tornou-se uma de suas principais marcas
identitarias” (op. cit.: 138). Exu e Pomba-gira sdo, por exceléncia, a metafora e a
metonimia do demonio cristdo nos cultos da IURD, por meio dos quais se faz

materializar os inimigos da “guerra santa”’®.

78 . . .
- Termo cunhado por Soares ao se referir aos ataques suscitados pelo neopentecostais contra os afro-
brasileiros (1990).
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CAPITULO Il




3.1 - Exu: as literaturas e o campo Afro-religioso

Uma das principais caracteristicas de Exu ¢ sua ambiguidade, pela qual muitos o
tém identificado”’. Percebe-se, ao mencionar a entidade, um problema classico, seja na
literatura que discutiu e etnografou o personagem, seja nas explicagdes dadas pelos
proprios lideres e filhos-de-santo: a questdo de sua personalidade ambigua, dicotdmica,
temperamental, auspiciosa e ciumenta. Ironicamente, ¢ exatamente em relacdo a
ambiguidade que os antropdlogos vao se deparar diante do campo com uma questiao
muito “espinhosa”: Exu, protetor ou Diabo? “Espinhosa”, pois enquanto alguns
segmentos religiosos e académicos irdo construir a identidade de Exu em relagdo as
referéncias africanas, onde o mesmo ¢ compreendido como o deus da fertilidade e da
sexualidade, deus mensageiro, brincalhdo, grosseiro, indecente, malicioso, mas que de
forma alguma poderia ser confundido com o Diabo cristdio (VERGER, 1999 e 2002;
CASCUDO 2002), outros, entre intelectuais e nativos, menos preocupados com o lado
sincrético que se erigia sobre a entidade, irdo propor sua completa ou parcial
assimilagdo com o Diabo cristaio (DOPAMU, 1990; RAMOS, 2001; CARNEIRO, s/d,
TRINDADE, 1985).

Por uma visdo inusitada do fendmeno pode-se dizer que Exu conseguiu estender
sua personalidade ambigua aqueles que ousaram tentar explica-lo. Porém, alegar a
dificuldade de entender essa entidade a partir dela mesma ndo condiz com a histéria
imbricada e dinamica, através da qual foram submetidos os mais variados segmentos
étnicos religiosos, simbolos e crencas do negro africano no pais. Sua religiosidade e
suas entidades espirituais trazidas ao Brasil, além do hibridismo, sofreram significativos
inconvenientes, o que ndo pode deixar de ser notado. A partir do argumento de
Reginaldo Prandi percebe-se um pouco deste processo imbricado no qual foi se
configurando a entidade Exu e o perfil das religides de matriz africana de forma geral,
segue:

Desde os tempos de sua formagdo até recentemente, o candomblé
sofreu intensa perseguicdo por parte de autoridades do governo,
policia e muitos o6rgdos da imprensa, que mantiveram nas paginas
de jornais campanhas odiosas contra uma pratica religiosa que
julgavam, de forma preconceituosa, magia negra, coisa do Diabo,
coisa de negro, enfim. Como se fosse uma praga prejudicial ao

o Rodrigues, 2006; Motta, 1979; Bastide, 1983 e 2001; Ramos, 2001; Augras, 1983, Birman,
1983; Seiblitz, 1985; Magnani, 1986; Ortiz, 1991; Ortiz, 1995 [1906]; Barbosa, 2000; Camara
Cascudo, 2002a; Prandi, 2005; Lody, 2006; Trindade, 1981, 1985 e 2006; Verger, 1981 e 1999.
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Brasil que devia ser erradicada. O preconceito racial, que
considerava o negro africano um ser inferior ao homem branco, se
desdobrou em preconceito contra a religido fundada por negros
livres e escravos. Ao longo de mais de um século, em diferentes
partes do pais, terreiros foram invadidos, depredados e fechados,
pais e filhos de santo, presos, objetos sagrados, profanados,
apreendidos e destruidos. Isso obrigou o candomblé a se esconder,
buscando lugares distantes, as vezes no meio do mato, para poder
realizar suas cerimdnias em paz. Transformou-se numa religido de
muitos segredos, pois tudo tinha que ocultar dos olhares
impiedosos da sociedade branca (PRANDI, 2009:51).

A qual, para se inserir no mundo “real” dos brancos (PRANDI, 1999: 96) e fugir
das opressoes sofridas pela religido oficial do pais acabou assimilando ou sincretizando
suas entidades aos santos catolicos (FERRETTI, 1996:68). E nesse sentido que Exu
mostra-se como um excelente caso para refletir o sincretismo. E sobre essa base de
resignificagdes e opressdes que parece ser importante (re)pensar determinados aspectos
da religido afro-brasileira e de suas entidades no contexto social e cultural do pais.

Exu pode ser visto como a for¢a ou o “homem” de frente desses olhares
impiedosos do qual fala Prandi, pois nada, absolutamente nada, que acontega na religido
de matriz africana pode se valer sem Exu, ndo sendo diferente nem mesmo aqueles
nativos que o veem como Diabo®. A entidade ¢ vista por muitos como o vinculo
essencial dos homens ao contexto total da religido, ndo s6 no orum, mas com tudo ao
redor dos humanos e das entidades do ayié®’. Nada acontece sem Exu, ele ¢ o principio
da individualizacdo, da possibilidade, do entendimento ou do desentendimento
(BARBOSA, 2000:155). Mae Vera, do terreiro Abassd de Angola Oya Balé Tradigdo de
Alagoas, relata que sua mae biologica contava que no auge da repressdao policial em
Alagoas, entre as décadas de 10 a 50 do século passado, a primeira oferenda era dada a

Exu - ou se despachava um Caboclo-exu - para que esse(s) pudesse(m) livrar a

0.0 argumento da indispensabilidade de Exu nos rituais € amplamente apresentado nas
bibliografias que tratam sobre Exu (BASTIDE, 2008:17). Além do que foi um aspecto que pude
observar em todas as casas de axé que visitei em Maceid. Saliento que das casas que visitei
em Maceié e em Coruripe (AL) e em Recife (PE), apenas em uma casa encontrei a associagao
direta da entidade Exu com o demoénio cristdo, no terreiro Xamba em Macei6. Pai Ferreira (82
anos), lider da casa, foi bem claro e enfatico ao dizer que Exu é o Diabo mesmo para os
negros da costa que conheceu. De fato, ndo faltou quem fizesse essa sobreposicdo de
imagens nos relatos coletados por antropélogos e missionarios, a exemplo de Nina Rodrigues,
Arthur Ramos, Edison Carneiro, Gongalves Fernandes, entre outros.
1 Orun, palavra ioruba, significa céu; ayié, palavra ioruba que quer dizer Terra.
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cerimonia religiosa das batidas policias®*. Talvez dai entenda-se melhor e basicamente o
fato de Exu estar ligado ao contexto total e indispensavel da religido, sem excecao.

Exu tem como caracteristica manter o sistema ligado, em esfera, para que tudo
permanega ativo, “Esul é o principio reparador do sistema Nagd” (SANTOS, 1986:163).
Ha trés elementos essenciais que abrem a nossa perspectiva em relacdo ao papel desta
entidade no dinamismo do sistema religioso afro-brasileiro: os diversos componentes do
sistema (chama-se aten¢do para os deuses e os homens dentro desses), o ebd (ou
oferenda), e o axé (a forca vital), aspecto realgado em Santos™,

Insistimos repetidas vezes que toda dindmica do sistema Nago esta
centrada em torno do ebo, da oferenda. O sacrificio em toda a sua
vasta gama de propositos e de modalidades, restituindo e
redistribuindo ase, é o Unico meio de conservar a harmonia entre os
diversos componentes do sistema, entre os dois planos da
existéncia, e de garantir a continuacdo da mesma. Esu Ojl'se-ebo,
em seu carater de descendente, de terceiro elemento, é o inico que
pode mobilizar o processo, levando e entregando as oferendas a
seu lugar de destino, permitindo completar o ciclo do sacrificio
(op.cit.: 161).

Embora no processo dinamico que envolve Exu, os componentes do sistema, o
ebd e o axé ndo se possa visualizar por completo, tal filosofia do sistema nagd
etnografado pela autora em terreiros baianos em outras casas de axé¢ espalhadas pelo
pais, destaca-se, ao menos, o papel central da entidade em relagdo a oferenda (o ebd) e o
elemento for¢a (o axé), que sdo buscados pelos mais variados terreiros no pais por
intermédio de Exu. Enquanto o eb6 ¢ a viabilidade do processo de demanda de Exu,
cabe ao mesmo, além da viabilizacdo, a restituicdo do axé. Percebe-se, ao longo desse
texto, que Exu aparece como elemento essencial do sistema religioso, tenha ele
explicagdes rebuscadas da filosofia nagd, apresentada em Juana E. Santos, ou pelas
concepgdes pragmaticas e periféricas a esse modelo nago, os terreiros ditos tragados.

Na literatura antropologica Exu foi e pode ser representado por um falo,
“simbolo de fecundacgao e vida, ligado ao principio criador e a invengdo”; caracteristica

que muito contribuiu para a cria¢do de esteredtipos concebidos pela otica do catolicismo

82 _ Entrevista concedida em seu terreiro no dia 28.04.10.

8 _ Embora Juana Elbein dos Santos tenha concentrado seu modelo em relagdo ao sistema
ioruba, ndo se observa empecilhos em estender as referidas categorias a todo complexo ritual
afro-brasileiro, visto a regularidade que estes elementos possuem dentro do contexto em
questao. Ndo sem descontentamento critico por parte de Verger sobre a etnografia da autora,
conforme a publicagcéo (1982).
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e os moldes morais vigente na sociedade de épocas atrds [e ainda na contemporanea]
que “censurou a sexualidade dele como representacdo e incorporagdo do Mal”
(BARBOSA, op. cit.: 157). Moralidade que levou Bastide a mencionar que o falismo
estava fadado a extingdo, “pois ele seria incompativel com o puritanismo brasileiro”
(BASTIDE, apud, ORTIZ 2001:128). Esta influéncia, para além das concepcdes de
sexualidade, se observa de modo mais amplo na introducdo da moral branca-crista do
dualismo do bem e do mal no ambito dos terreiros; perspectiva que, alias, se faz(ia)
refletir nas mais variadas esferas da sociedade, dentre as quais, obviamente, também
adentraria as concepgoes religiosas dos mais variados Candomblés. Algo que pode ser
amplamente observado, por exemplo, na assimilacdo que se faz no universo afro-
brasileiro do dualismo cristio do bem e do mal, Deus versus Diabo, entidades
assexuadas (representadas pela Trindade) e outros sexuados (o Diabo, os Exus e as
Pombas-gira) (ORTIZ, op. cit.: 129; MOTT, 1985:67). Dualismo que propiciou uma
“melhor” ou estratégica adequagdo das entidades africanas aos santos catolicos. Na
imbricada relacdo de assimilagdo das entidades negras em territdrio brasileiro, a que
mais se aproximaria para o imaginario cristdao do Diabo e da dualidade dos mundos
(Deus\Diabo, céu\inferno) certamente seria Exu, que ironicamente seria a entidade que
no sistema ioruba rompe “com a visdo dualistica do bem e do mal”, como enfatiza
Salles (2001:29). Mas, justamente pela ndo compreensdo de sua livre transitoriedade
entre todos os polos do mundo, por ndao possuir limites, por ter caracteristicas
repugnantes ao universo cristdo, tais como a lasciva e os simbolos sexuais, foi
empurrado ao inferno (PRANDI, 2005) e escravizado dentro da perspectiva dual de
mundo cristdo.

A posi¢ao de Exu no sistema africano, além de considerado como um deus
falico, dinamico e da fertilizagdao, também era de punir os contraventores, aqueles que
ndo cumprissem com seus papeis na sociedade (BASTIDE, 2008:19; ORTIZ, op.cit.:
127), papel de carrasco que largamente se atribui ao Cao ou Coisa-ruim do imaginario
do nosso cotidiano (Cf. MOTT, op. cit.: 64-90).

Os Exus, também conhecidos no Brasil como Bara, Legua e a contraparte
feminina, as Pombas-gira, que nos cultos afro-cubanos sao conhecidos por Elegbara,
Elegua, Bar4 e Alegua (ndo se observa a contraparte feminina), sdo entidades espirituais
pertencentes ao pantedo afro-latino (ORTIZ, 1995). Essas entidades sdo consideradas
entre o povo-de-santo, sobretudo, por serem guardides, mensageiros dos homens aos
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Orixas, vingativos, falicos, ciumentos e terriveis quando ndo agradados devidamente.
Tanto nos cultos ioruba no Brasil quanto em Cuba essas entidades, por suas
caracteristicas abissais, foram associadas ao Diabo, a espiritos do mal ou, como se diz
em Cuba, Luzbel®*.

Roger Bastide, em sua tese de doutorado, traz um capitulo que trata sobre Exu®’.
Ressalta no inicio do seu texto a marginalidade a qual esta entidade foi sendo submetida
no campo da literatura e também nas praticas dos terreiros. Comega-se pela critica que o
autor faz a Ellis quando esse omite do mito Exu como filho de Iemanja. No mito
recolhido por esse autor sobre os dezesseis Orixas, faltaria um, segundo Bastide, Exu.
Exatamente o primeiro a ser reverenciado em qualquer cerimonia das religides de matriz
africana. Ellis, segundo Bastide, teria consultado a publicacdo de Fétichisme et
feticheurs, Lyon, de 1884, do padre Noé¢l Baudin, 14 este autor teria citado o mesmo

mito a qual se referia Ellis. Baudin, em sua obra, inclui Exu como filho do ventre

incestuoso da deusa lemanjd, juntamente com Ogum, Xangd e Ox0Ossi. A primeira

# - Rodrigues, 2006 [1896]: 58 [342]; Ramos, 2001:43; Ortiz, 1995:73-74; Trindade, 2006:24-
25; Prandi, 2005:83 e Ortiz, 1999:99. Luiz Mott apresenta o interessante caso (recolhido do
Arquivo Nacional da Torre do Tombo, Inquisicdo de Lisboa, n° 11.767) do Africano José
Francisco Pereira que, na condicdo de escravo, foi até Lisboa com seu proprietario Jodo
Francisco Pedroso, e que no documento aparece como um afamado “mandingueiro” entre os
negros de Lisboa. Estando na cidade lusitana, muitos outros negros o procuravam para que |lhe
ensinassem a fazer as mandingas trazidas do Brasil, relata o documento. Ainda segundo o
mesmo, teria levado com ele, das praias de Olinda, dois patuas, um dos quais carregava e
dizia ter sido Ihe “dado pelo proprio Diabo” [aqui parece se tratar de uma associagao livre com
Exu], “estes, guardava para sua protecao” (MOTT, 1985:74). Logo comegou a confeccionar e
comercializar patuas junto com um estudante que transcrevia as “oragbes fortes”. O africano
acabou sendo preso pelos inquisidores (julho de 1730). Interessa aqui mostrar que todas as
praticas de feiticaria diabdlica confessadas pelo preso teriam elementos supostamente
conhecidos em praticas préprias dos rituais com Exu ou relativos a sua identificagao (fica claro
no texto que as confissbes das praticas diabdlicas aconteceram sob ambiente de tortura na
sala das tormentas). A saber, também, se fala no texto de mandinga, atos sexuais ou sucubo
com o proprio demoénio e patuas que foram enterrados na encruzilhada de S&do Bento (Torre do
Tombo), o que parece pretender vincular ainda mais a identidade e praticas religiosas dos
africanos com o Diabo, como assim apresenta o texto do documento de Luiz Mott.
8 _ Depois de Nina Rodrigues, Arthur Ramos e Edison Carneiro (Escola Baiana) e Gilberto
Freire e René Ribeiro (Escola Pernambucana) foram grandes nomes da institucionalizagdo da
antropologia no Brasil. Nesse processo de consolidagdo da antropologia e da etnografia no
pais, a influéncia das teorias norte-americanas (Donald Pierson, Ruth Landes, Melville
Herskovits e outros) foi foro cativo entre os intelectuais brasileiros. Bastide foi o primeiro a
desenvolver no Brasil um postulado tedrico, que ndo aquele estabelecido pelo culturalismo
americano fundado na primeira década do XX por Franz Boas nos Estados Unidos. Deste
modo, “Um dos primeiros contrastes que os ‘novos estudos afro-brasileiros’ de influéncia
francesa estabeleceram em relagdo aos estudos raciais e culturalistas norte-americanos foi o
de substituir a busca pelas formas com que a Africa se desenvolveu no Brasil, ou ainda, pelos
pedacos indissoltveis da Africa que teriam permanecidos no Brasil” (SILVA, 2008:297). Dai,
entenda-se a projecdo tedrica de Bastide em busca de continuidades e degenerag¢des nas
linhagens religiosas que analisou. Sua tese foi traduzida para o portugués com o titulo O
Candomblé da Bahia — Rito Nagb.
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justificativa dada por Bastide para a exclusdao do nosso personagem na obra de Ellis
seria seu afastamento dos outros Orixds no campo litirgico-religioso (BASTIDE,
2001:161)%.

Entre os africanos, Bastide destaca o lado trickster®” desta entidade, pois se
comprazendo em brincadeiras e muitas agdes maliciosas, ndo hesita em “lograr tanto os
outros deuses como os homens”. No Brasil, o autor tenta mostrar como o “diabinho” se
transforma no Diabo cristdo e como no universo dos terreiros baianos Exu ganha essa
personalidade de Diabo cruel e malvado; algo exemplificado no engragado espanto da
ialorixa citada por Bastide, quando o mesmo lhe pergunta se teria no terreiro dela filhos
de Exu,

Fazendo imediatamente o sinal-da-cruz, respondeu: “Deus me
livre. E o cdo, ndo deixarei jamais entrar pela minha porta (Op. cit
162).

Pierre Verger mostra que por conta de sua associagdo com o Diabo, poucos
filhos lhe sdo consagrados, afinal, se trata, supostamente, do que haveria de pior no
campo tdo consolidado do catolicismo, o demonio. Comumente as pessoas com
caracteristicas dessa entidade sdo encaminhadas para Ogum, seu irmdo na mitologia e
que também apresenta caracteristicas violentas (1981:79)".

A entidade também foi etnografada como sendo muito usada nas magias “para
amansar os senhores”, pois seria ela a responsavel por proteger os negros nas revoltas
dos escravos, “ao mesmo tempo em que dirigia cerimoOnias contra os brancos para
enlouquecé-los, mata-los, [e] arruinar as plantacdes” (Idem: ibidem)®, o que fatalmente
seria mais um elemento aos senhores brancos para embasar sua transfiguragdao ao Diabo.

Bastide (Idem) e Ortiz (op. cit.: 129) consideram que na Africa Exu teria uma relagio

% _ Em Bastide (2008:13) pode se entender tal omissdo por outra perspectiva: Exu nédo se
encontra entre as divindades que deixaram a barriga de lemanja, porque o culto de Exu na
Africa ndo pertence a este grupo lendario, ele pertence a outro centro da vida religiosa, o culto
do Destino, da adivinhagéo.
8 _ O termo trickster, grosso modo, pode ser entendido do inglés para o portugués como
trapaceiro. A atribuicdo do termo a entidade sera melhor desenvolvida ao longo do texto (ver
BASTIDE, 2009:45-46).
8 _ Os babalorixas Célio Rodrigues e Manoel Xoroqué também me ressaltaram dessa
‘ogunizacgdo’ dos filhos de Exu, segundo eles, equivocada, pois se trata de um orixda como
qualquer outro. A partir do didlogo com esses lideres pude perceber que algumas pessoas com
caracteristicas do Orixa Exu sao feitas em outro Orixa, ou seja, sdo iniciadas comumente em
Ogum, Obaluaié e Xangd. Dai destaca-se, sobremaneira, as raspagens de Ogum Xoroqué e
Xangb Baru.
% _ Talvez dai possa-se compreender quao amplo é o expectro que se espalhou sobre o termo
magia negra em nosso pais.

105



direta com o fogo e com o sol. Logo, o que seria uma ligagdo naturalista com o fogo,
posteriormente entre chamas e labaredas, por fim passa ao fogo do inferno no universo
cristdo no Brasil®’. Seria mais uma vez, por meio destas colocagdes, razoavel entender a
logica da associacao de Exu com o Diabo no contexto externo a religido dos negros.

A alusado feita ao Diabo pelas religides no Brasil merece destaque desde a nossa
heranga catdlico-portuguesa. De acordo com Camara Cascudo, ndo ha demonio negro, a
ndo ser através da concepgdo catolica do branco. A presenga do Diabo na mitologia
africana s6 € possivel pela concepgao catolico-branca, “ndo hd mesmo um vocabulo
proprio para designd-lo a nao ser personalizando uma de suas atribuicdes.
Psicologicamente, uma proje¢ao cristd de Satanas” (2002:107). A figura do Diabolus ¢
potencializada por outras mitologias ocidentais, tais como, o cacodaemom grego, o
genius daimon romano ou haschaatan hebraico. Em todas estas culturas, o Diabo ¢€ visto
como o génio do mal, “o grande adversario da tranquilidade humana”, “o inimigo total”
e “a fonte de todos os males”. Todavia, nas palavras de Camara Cascudo, “esse esta
ausente [se referindo ao Diabo] das fun¢des extraterrenas no continente negro, para a
mentalidade negra” (idem:108).

Pode-se também constatar que ha uma possivel influéncia arabe, juntamente com
o ideal religioso dos colonizadores portugueses, na concepcdo idealizada do Diabo
Ocidental. Os arabes acreditavam que Ech-Cheitdn ou Iblis ¢ atarefadissimo, ocupado
em punir e tentar os homens (Idem: ibidem). Segundo o autor, o dualismo “do-bem-e-
do-mal também pode ser visto como uma concepc¢ao Oriental trazida pela irrupgao
arabe” para os negros (idem: ibidem). O referido autor mostra ainda que entre os negros
de Angola e do Congo “nunca [ouviu-se] as vozes dos nativos” sobre algo semelhante a
concepgao de Diabo Ocidental:

(...) Todos os deuses africanos so interessados na cotidianidade do
culto votivo. Ficam maus quando sdo esquecidos, negligenciados,
postos na margem devocional. E preciso uma vigilancia obstinada
no plano reverencial para evitar a transferéncia do protetor para o
campo adversario. Uma entidade funcionalmente perversa,

tentadora, malvada, praticando o mal pelo mal, ndo hd no panteon
africano (Camara Cascudo, op. cit.: 109).

% _ Bastide menciona que em Cuba a associagdo que se faz entre Exu e o fogo poderia té-lo
empurrado ao purgatério, visto a sua ligagdo com as almas do purgatério que nesse pais a
entidade recebeu.
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Céamara Cascudo afirma que “ninguém podera considerar que Elegbara, Elegbd,
Exu, o Legba dos Fons, o Edschou de Frobenius, [seja] um Diabo nos cultos africanos
sudaneses e no panorama dos candomblés da Bahia, Rio de Janeiro ou Recife. Difere-se,
substancialmente e essencialmente, na atuagao” (2002:109).

Exu, o qual “o primeiro dia da semana lhe ¢ dedicado”, “gosta de receber azeite-
de-dendé, arroz-de-haucd, 4dgua ou cachaca (CARNEIRO, s/d: 304), ainda pintos
(muitos!) e farofa, “bodes e galos, pretos de preferéncia”, nunca dleo branco (adi), (...)
esse adi tem a reputacao de ser ‘cheio de violéncia e colera’, so se oferece do adi para
ele quando se quer ver encrencado os inimigos; seu “lugar consagrado, (...) [pode ser]
ao ar livre (...), numa pequena choupana isolada (...) [ou] atrds da porta” (VERGER,
1981: 78;79) ou ainda nas trunqueiras — espagos que possuem assentamentos para
entidade, local reservado para “as ferramenta de Exu - tridente ou ferro com sete pontas
[também pode ser trés pontas] - vela acesa representando o fogo (...) [e] a vasilha de
barro contendo seus alimentos preferidos” (TRINDADE, 1981:08). E visto como
“transportador das oferendas” e restituidor do axé (SANTOS, idem: 161), “mantém a
intercomunicacao” (TRINDADE, op. cit.: 04), bastante considerado por ser eficiente
para despachos e “trabalhos” em cemitérios (RIBEIRO, 1961: 69) e, entre outras coisas,
o “senhor dos encontros ¢ desencontros” (BARBOSA, idem: 158), intermediario dos
homens aos deuses (BASTIDE, 2008: 50).

O entendimento que se tem a respeito do pantedo das entidades afro-brasileiras,
ndo apenas de Exu, dentro da literatura antropoldgica, muito se consolidou como um
saber académico tendo como referéncia o modelo ioruba, sobretudo o da Bahia. Autores
como Nina Rodrigues, Roger Bastide, Ruth Landes, Edison Carneiro, Pierre Verger,
Juana E. dos Santos e outros, podem ser apontados como baluartes intelectuais da
tradigdo ioruba, visto o esforco que os mesmos tiveram em etnografar as religides nagod
ou gége-nagd na Bahia e/ou em outras localidades do pais. Por acentuarem o modelo
nagd para o Brasil e o mundo, acabaram, de certo modo, “ditando” um arquétipo de
religiosidade, o que, assim, contribuiu para a iorubaniza¢io’® de outros segmentos afro-

brasileiros. O que, de certa forma, colaborou, ao longo desses anos, para a construgao da

. Uso aqui um termo usado pelo historiador e babalorixa Célio Rodrigues. Em entrevista no
barracdo da Casa de lemanja Ogun-Té o lider teria acionado o termo para explicar a expansao
de culto ioruba-nagé em detrimento do culto dos povos bantos no estado de Alagoas. Autores
da literatura antropoldgica como Silva chamam a atengao para o termo (ver 1999:156).
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A 2 92

“pureza nagd” em detrimento dos “misturados” "7, isso alias, ndo apenas na literatura,

mas erigindo-se entre os mais variados terreiros do pais um tipo justificado e mais
requisitado de tradicdo religiosa (DANTAS, 1988:21; FERRETI, 1995:66). Ha de se
destacar que com arquétipo da “pureza”, as liderancas deste campo nagd dito tradicional
e por isso “puro”, mais proximo da Africa, juntamente e precisamente, com seus ogds’>
das camadas intelectuais, contribuiram, de certo, com o norte da repressdo de estado,
nas mais variadas institui¢des policiais do pais, dando a estes a distin¢do “qualificada”
entre “tradi¢ao” e “mistura”, Candomblé¢ nago e Candomblé de caboclo, apadrinhados e
ndo apadrinhados’, e substancialmente colocando numa oposi¢io mais rigida a ideia de

religido e magia, como propde Dantas:

(...) Operando separadamente as categorias religido ¢ magia, os
intelectuais apresentam, dos “puros”, uma visao idealizada, em que
a magia e o conflito ndo aparecem e, desse modo, ao “autenticarem
com o carimbo da ciéncia a “pureza”, a “autenticidade e o carater
“religioso” dos candomblés nagds, os intelectuais estdo
fortalecendo os terreiros mais “puros” as custas dos mais
“misturados”. Isto é particularmente importante numa época em
que a repressdo policial incide forte sobre os terreiros, pois a
divisdo social do trabalho religioso, ao alocar o feitigo aos
candomblés de caboclos e a “religido” aos ‘nagds puros”,
orientam, de certo modo, os rumos da repressdo, ajustando ao
menos temporariamente o eixo do legal/ilegal ao eixo
religido/magia. Dessa forma, a repressado policial incidia mais forte
sobre os que faziam “feitigaria”, logo, sobre os “impuros” que nao
tinha a prote¢ao dos intelectuais (DANTAS, 2002:03).

%2 _ Com o termo “nagd puro” Beatriz G. Dantas se refere, sobretudo, a Nina Rodrigues e

Roger Bastide. Na constru¢cdo do termo estaria subjacente ao pensamento a continuidade de
instituicdes africanas no Brasil por meio dos iorubas.
® - Prandi mostra que a categoria ogd pode ser vista como um cargo hierarquico que
representa uma “espécie de pai protetor” dos terreiros de Candomblé, fungédo que esta ligada
ao bom transito do terreiro com questdes, sobretudo, politico-administrativas, como por
exemplo, as burocracias externas, as dificuldades financeiras e, principalmente, servindo de
rovimento contra as vergonhosas perseguigdes policiais e dos aparelhos estatais.
* - E importante salientar que em Alagoas, precisamente na capital, no auge da repressao
policial entre as décadas de 10 a 50 esse apadrinhamento por parte de intelectuais nao existiu
como se viu na Bahia e em Pernambuco. Intelectuais de renome como Artur Ramos, Alfredo
Branddo e Théo Branddo muito pouco falaram ou agiram no sentido de evitar ou criticar a
represséo de estado. Para o primeiro, muito provavelmente, os chamados Xangbs alagoanos
nem fossem tao atraentes para estudo quanto o eram os terreiros nagd da Bahia e a
“macumba” carioca onde de fato realizou varios estudos. A familia Brandao muito se contentou
em “salvar” o folclore ou mais precisamente os autos natalinos, tais como o guerreiro, o
quilombo, a cheganca e outros. O Candomblé em Alagoas n&o parecia muito atraente ao
estudo desses intelectuais (salvo algumas excegbes!), nem tdo pouco pareceu interessante
algum tipo de intervengao politica por parte destes a repressao de estado.
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Para tanto, no momento, pretende-se salientar em relacdo aos autores citados o
espaco concedido em suas publicagdes a entidade Exu. Mais adiante voltaremos a

questdo do modelo nagd e do hibridismo cultural.
3.2 - Exu na encruzilhada dos humanos: visibilidade e percurso

Exu pode ser visto como o Orixa que mais se aproxima dos seres humanos, por
suas caracteristicas tempestuosas e sua lasciva fidelidade aos que a ele consideram
(TRINDADE, 1985:80). Por isso nao pode ser definido como completamente mal, nem
tdo pouco excepcionalmente benévolo, suas atitudes irasciveis e vaidosas também
podem ser interpretadas como uma justa superposicdo da figura dos humanos
(VERGER, 2002:76; BASTIDE, 2008:22). Entretanto, podem-se abrir paralelos
possiveis ao relacionar o carater desta entidade aos homens, aspectos, ¢ bem verdade,
pouco concebidos em terreiros de orientagdo umbandista, mas que podem ser vistos em
contos iorubanos, a saber, sobre a ascendéncia primogénita de Exu no Orum, pois,
segundo a tradi¢do nag0, seria o primeiro Orix4 criado por Obatald e Oduduwa. Suas
caracteristicas ambivalentes tornam a entidade mais proxima dos humanos, como
apresentado em Verger (1999:122). Contudo, na mitologia iorubana, o primogénito se
apresenta ainda mais ligado aos homens quando se observa que na formacao do corpo
humano Obatala teria inserido Bard (denominacdo dada a Exu entre os gége e ijexd) no
barro onde este teria sido modelado, estando o arquétipo intrinsecamente ligado aos
humanos ndo apenas por sua aproximac¢do em relacdo ao carater, mas através de sua
propria constituicao natural”. Tendo Obatal4 feito necessaria alquimia do barro, caberia
a Ajala cozinha-lo para a feitura das cabecas (oris) dos homens, mas como mostra Rita
Amaral, o deus costumava “embriagar-se criando, as vezes, cabecas (oris) ruins por
deixé-las cruas ou queima-las” (2002:60).

Como bem observa Rita Amaral (idem), além de Exu, todos os Orixas possuem
caracteristicas e sentimentos proéximos aos dos humanos, tais como a ira € o
arrependimento, vistos na tempestuosa acdo de Ogum quando decapitou todos de sua
cidade natal; ap6s um surto de raiva, por os habitantes de Iré ndo terem respondido as

suas perguntas. Nao sabendo Ogum que todos eram proibidos de falar por cumprirem

% _ A concepgédo de primogenitura de Exu (SANTOS, 1986:134) e sua inser¢cdo no barro
constitutivo dos humanos in: http://povodosanto.wordpress.com/2010/03/31/esu-elegbara-
elegba/
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obrigacdes religiosas, matou a todos. Tendo sabido do terrivel mal-entendido,
arrependeu-se profundamente e em seguida escondeu-se na terra; também hé casos de
traicdes como fez lansd com Ogum, deixando-o para ir morar com Xang0; ou mesmo
Oxum, na sua bem resolvida feminilidade, teria deixado esse ultimo para relacionar-se
com Ox0ssi, que, por sua vez, teria tido um caso homossexual com Ossaim; hé curiosos
casos de abandono de filhos, como aconteceu com o deus da variola (outros preferem
classifica-lo como deus da saude), Obaluaié, que rejeitado por Nana acabou sendo
criado por Iemanjd, deusa dos mares, que teria tido relagdes incestuosas com seu filho
Aganju; ha também relatos de deuses bissexuais como Logun-edé e Oxumaré; o
primeiro teria sido abandonado duas vezes, primeiro pela mae bioldgica Oxum, depois
por lansd, encontrando guarida em Ogum que ¢ quem acaba de cria-lo; mas nenhum
recebe o titulo de “o mais amoral dos orixas” como comumente se da a Exu e ¢
empregado em Amaral, entidade que, ainda para a autora e Prandi, a concepcao de bem
e de mal, deve-se ao contexto (op. cit.: 61; 2005: 87). Essas perspectivas mitologicas
servem de base para pensar qudo proximas estdo as relacdes de moralidade dos deuses
afro-brasileiros com o contexto mais amplo dos homens. Castro e Prandi apresentam
Exu ou Legba, assim conhecido entre os daomeanos de lingua ewe-fons, como a tnica
entidade negra capaz de ser o contraponto ideal a divindade cristd, a figura contrastante
que poderia estarrecer com suas insignias falicas o pudor construido na cosmologia
catolica (2004:03; (2005:77). Por isso mesmo, caberia a ele o titulo de “mais amoral dos
deuses”, alias, titulo que s6 € possivel a partir da aceitacdo do modelo de moralidade
cristd ocidental e sua forte reverberacdo no campo mais amplo das religides étnicas no
pais.

Assim como o0s negros sincretizaram simbolos catolicos (aspectos tdo destacado
pela antropologia ao longo do tempo), obviamente que nado seria diferente a concepgao
inversa, de que no universo dos brancos, termos vindo dos negros, como expressdes
culturais e linguisticas, fossem absorvidas para classificar ou identificar determinados
aspectos ou elementos inseridos no universo social de contato. Contudo, pode-se dizer
que ha um sincretismo as avessas dos elementos. As representacdes € simbolos dos
negros em nosso pais foram historicamente destinados a serem simbolo-icone dos
maleficios, da “degeneracdo” em detrimento da civilidade formal-branca, termos que
pudessem classificar ou marcar a informalidade das ag¢des e/ou das palavras (BARROS,
2006:03). No caso de Exu, sua amoralidade tornou-se paulatinamente simbolo-icone do
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mal, disposto e associado ao demdnio cristdo, mas, por outro lado, a constru¢ao de um
demonio a partir das referéncias de Exu trouxe para a identidade ocidental do Diabo
algumas caracteristicas magicas, por assim dizer. Basta olhar a produgdo literaria do
contexto umbandista do Rio de Janeiro, como por exemplo, O Livros dos Exus
(Kiumbas e Eguns) de Antonio de Alva, onde Satands, o Diabo, o capeta e o demdnio
além de estarem ligados a corrente do “povo de Exu”, classificados como infernais,
assumem papel central e hierarquico em relagdo a todos os outros Exus (1967:104).
Desta forma, Satanas, no contexto brasileiro, acaba se entrosando entre o povo de Exu,
por parte de alguns segmentos da Umbanda carioca, com significativo prestigio e
comando. Desta forma, assim como Barros demonstrou que o uso das palavras de
matriz negra em nosso pais indica um lugar social, o da informalidade, que elas ocupam
no sistema linguistico nacional, Exu seria, at¢ mesmo para alguns contextos afro-
brasileiros, a informalidade de Satanas que se insere nas camadas populares.

Exu faz-se, fizeram-no e ¢ a figura mais controversa de todas as entidades
espirituais conhecidas no Brasil, e isso mesmo nos cultos afro-latinos. E, sem davida, o
mais examinado, quando se fala de suas caracteristicas identitarias nas religides afro-
latinas e fora delas. Tem, em razao de sua ambiguidade ou de sua incompreensao, uma
propicia expansdo generalizada, se re-configurando ou mesmo se multiplicando em
varios espagos sociais e rituais além dos de matriz africana. Exu tornou-se ilustre na
literatura religiosa afro-brasileira, antropologica, e na literatura de cunho poético,
sobretudo, por ser entendido como uma entidade que se apraz em estar perto da
agitacdo, da confusdo, da malicia, do bulicio e da crise, no entanto, consegue
rapidamente reverter todo esse quadro frenético que proporciona, com a devida
retribuicdo que lhe deve ser encaminhada, o padé’® ou simplesmente uma oferta devida,
assim sendo, restabelece a harmonia e da solucdes. O que nos faz pensar numa
versatilidade moral surpreendente ao padrdo vigente de moralidade publica.

Na literatura de cunho poético, Exu aparece comumente associado ao Diabo. Na
obra Macunaima: o heroi sem nenhum carater, de Mario de Andrade, a entidade
aparece realizando o pedido do herdi antiético, Macunaima, e ora até se confunde com o

mesmo, ao ponto de sentir a vibragdo de Exu e incorpora-lo. No romance, o herdi-sem-

% _ Comida ofertada a Exu no inicio das ceriménias religiosas. Basicamente composta de dois
tipos de farinhas de milho; o prato € composto com um lado amarelo e o outro, branco.
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nenhum-carater procura o Exu do terreiro de Tia Ciata para se vingar de um desafeto

seu (ANDRADE, 1993:47). Segue:

- Venho pedir pra meu pai por causa que estou muito contrariado.

- Como se chama? Perguntou Exu.

- Macunaima, o heroi.

- Uhum... o maioral resmungou, nome propiciado por Ma tem
masina...

Mas recebeu com carinho o herdi e prometeu tudo o que ele
pedisse porque Macunaima era filho. E o herdi pediu que Exu
fizesse sofrer Venceslau Pietro Pietra que era o gigante Piaima
comedor de gente (op. cit.:49).

No romance, Exu aparece dando consulta e ajudando algumas pessoas, mesmo

estando associado ao Diabo.

Em outro cléassico da literatura, Exu também se apresenta, dessa vez em Jorge

Amado. No capitulo “Primeira Noite da Greve”, do livro Jubiaba, vé-se a preocupacao

em despachar Exu para longe ao inicio da festa do Candomblé para ndo perturbar a

cerimonia;

Sera que Exu, Exu, o Diabo, esta perturbando a festa? Sera que se
esqueceram de fazer o despacho de Exu, se esqueceram de envia-lo
para bem longe, para o outro lado do mar, para a costa d’Africa, para
os algodoais de Virginia? Exu esta teimando em vir a festa. Exu quer
que cantem e dancem em sua homenagem. Exu quer saudagio, quer
que Jubiaba (babalorixa personagem do romance) se incline para ele e
diga: - Oké! Oké! (Op. cit.: s/d: 286).

Novamente Exu aparece como Diabo.

No romance Grande Sertdo: Veredas, de Joao Guimardes Rosa, a soliddo da

margem a constru¢do do Demo, do Satands, que muito se confunde com Exu, ou Xu

como abrevia o autor, segue:

Ele tinha que vir, se existisse. Naquela hora, existia. Tinha de vir,
demordo ou jajao. Mas, em que formas? Chdo de encruzilhada é
posse dele, espojeiro de bestas na poeira rolarem. De repente, com
um catrapuz de sinal, ou momenteiro com o siléncio das astucias,
ele podia se surgir para mim. Feito o Bode-Preto? O Morcegdo? O
Xu? E de um lugar — tdo longe e perto de mim, das reformas do
Inferno — ele ja devia de estar me vigiando, o cdo que me fareja.
Como ¢ possivel se estar, desarmado de si, entregue ao que outro
queira fazer, no se desmedir de tapados buracos e tomar pessoa?
Tudo era para sobrosso, para mais medo; ah, ai é que bate o ponto.
E por isso eu ndo tinha licenca de ndo me ser, ndo tinha os
descansos do ar. A minha idéia ndo fraquejasse. Nem eu pensava
em outras nogdes. Nem eu queria me lembrar de pertencéncias, e

112



mesmo, de quase tudo quanto fosse diverso, eu ja estava perdido
provisorio de lembranga; e da primeira razdo, por qual era, que eu
tinha comparecido ali. E, o que era que eu queria? Ah, acho que
ndo queria mesmo nada, de tanto que eu queria s6 tudo. Uma coisa,
a coisa, esta coisa: eu somente queria era — ficar sendo! (Rosa,
1994: 598). [Grifos nosso]

Novamente através de alguns elementos basicos Exu aparece associado ao Demo
ao Tinhoso ou ao Cao.

O que ¢ mais interessante ¢ que, sobre toda associacdo de Exu com o Diabo, ou a
identidade de ambos como equivalente ou metafora, a entidade é percebida no ambito
religioso afro-brasileiro - bem verdade que muitas vezes como o proprio agente do
colapso - também como agente reconfigurador da harmonizacao, remediador da crise,
aquele que da resolucdo aos problemas. Exu, nessa ldgica, imprime em seu tempo seus
gostos e desafetos. Por isso, concebe-se aqui, que ndo ¢ sem justificativa que Exu
transpde-se a outros espacos religiosos, que ndo aqueles ja conhecidos do Candomblé e
da Umbanda®’, como um ser dificil de se compreender na sua légica transitoria, por isso
alvo facil de diabolizagao.

As referéncias e explicacdes sobre Exu no contexto popular vém crescendo
através das investidas, primeiro Umbandistas, e, recentemente, neopentecostais. Por um
lado, por forca de sua duvidosa e diferenciada personalidade em face de um projeto de
moral branca-crista, ou, por outro, pela contra-estratégia dos seus desafetos no mercado
de bens religiosos. A Igreja Universal, como um emblematico caso de desafeto ndo
apenas a Exu, mas a todas as religides afro-brasileiras, tem empreendido o curioso papel
de ressaltar em Exu caracteristicas repugnantes a moralidade vigente e, com isso,
colocando-o em pauta, semanalmente, em seus cultos. Tornando, se nao a entidade, ao
menos o arquétipo, vulgar, mais poliss€émico no contexto popular. Todavia, uma
polissemia que se embasa em relacdo as caracteristicas mais indesejaveis atribuidas a
entidade, menos aprovaveis pelos individuos que veem de fora aquela religido.

Roger Bastide em sua emblematica tese chama atencao para o fato de que Exu,

mesmo tendo vindo do ventre de Iemanjd, assim como Ogum, Xang6 e Oxodssi, “ndo

" _ Ha autores que observam a religido umbandista como um movimento de branqueamento
da religido (a insergdo do espiritismo kardecista) e como propulsora da incorporagdo de
elementos da identidade nacional, como a roméntica ideia do indio brasileiro, tdo situada na
literatura do pais e ritualizada no contexto da Umbanda na figura do caboclo, havendo ainda
outras figuras como o preto-velho, 0s guias € os escravos, nao tdo bem inseridos na literatura
do pais quanto aquele (PRANDI, 1999:98).
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deve ser um orixd semelhante aos outros” e por isso “deveria ser estudado a parte”.
Obviamente que nenhum Orixa ¢ igual em suas caracteristicas e atuagdes, todavia o que
o autor quer evidenciar ¢ sua personalidade trickster (2001: 161). O carater trapaceador,
extrovertido e malicioso de Exu foi paulatinamente moldando a figura do Diabo cristao,
ou mesmo, pode-se supor uma dupla aproximacao dessas entidades, onde seu saldo, em
certos terreiros, pode-se entender a superposicio das identidades’.

Os negros iorubanos tinham na figura de Exu o seu trunfo mais exponencial e,
por isso, bem guardado, chegava a ser “sua arma mais poderosa, eis por que seu culto
era celebrado no maior segredo, nao sendo revelado nem mesmo aos amigos fiéis o
mistério desse deus” (op. cit.: 162).

Na obra do etnografo e fotdgrafo Pierre Fatumbi Verger (1998), nas primeiras
paginas dedicadas a Exu, o autor apresenta importantes caracteristicas para entendé-lo
(idem: 119). Importantes e essenciais porque permitem que se entenda, ainda hoje,
papéis fundamentais atribuidos a entidade dentro da liturgia afro-brasileira nos mais
variados terreiros do pais e, no estudo em questao, da capital alagoana.

Esu e Elegbara dos povos de lingua ioruba e o Legba dos povos de lingua ewe-
fon foram etnografadas por Verger, onde o mesmo pdde ressaltar caracteristicas que
comumente se percebe nos terreiros da Maceié contemporanea; sendo todas, ao menos
uma ou duas identifica¢des do autor aparecem nos discursos do povo-de-santo quando o
assunto Exu ¢ mencionado. Verger atribui a0 nosso personagem os seguintes aspectos:
a) o papel de mensageiro, b) guardido de templos e casas, c) a propria colera dos deuses
e dos homens e, por fim, dispara o autor em relacdo ao carater: d) suscetivel, violento,
irascivel, astucioso, grosseiro, vaidoso e indecente. Os aspectos que destacam seu lado
benfazejo serdo destacados mais a frente, no momento cabe compreender melhor os
acima citados.

Chama-se a atencdo para essas identificagdes dadas a entidade, pois ora ou outra
sdo citadas pelo povo-de-santo em Maceid como uma forma de percebé-la ou/e

identifica-la, sejam elas designadas tal como etnografou Verger, ou por outros

% _ Em certos casos troca-se, sem maiores consequéncias, a atuagdo de Exu pela do Diabo
cristdo, ao menos no universo umbandista. No campo iconografico das imagens
representativas de Exu isso se da de forma mais estreita, onde estatuas ganham chifres, cores
vermelhas e pretas e tridentes que lembram a iconografia classica européia de Satanas,
amplamente divulgada pela Igreja Catolica na Idade Média. Lévi-Strauss chama a atengéo para
o fato de que: “o Trickster &, pois, um mediador, e esta fungdo explica porque ele retém
qualquer coisa da dualidade que tem funcao de superar” (1996:261).
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sindbnimos muito proximos aos percebidos por ele. Ha outra identificagdo de Exu que
aponta para seu lado trickster, termo nao utilizado por Verger, mas que, de certo modo,
foi sendo erigido no Brasil em torno desta entidade, at¢é mesmo como uma forma de
observar um outro lado dela, pois, como se sabe, em muitos momentos so creditaram a
Exu toda sorte de maldade, parecendo estar ele sempre a se comprazer com o mal.
Ainda falta mais uma associacdo a qual Verger e outros autores se empenharam em
negar, a saber, a completa assimilacdo da entidade africana ao Diabo do universo
cristdo.

Embora a tradi¢ao ioruba-nagd tenha se dedicado a desfazer o “mal-entendido”,
alguns relatos e experiéncias mostram, desde publicagdes escritas no Brasil como na
Africa (ORTIZ 1991; DOPAMU, 1990), que a entidade foi confortavelmente
sobreposta & figura do Diabo””.

Vérios autores se voltaram para tentar esclarecer a confusao a qual foi submetida
a entidade. O primeiro no Brasil, ao que tudo indica, que tentou explicar a relagdo Exu-
Diabo, mesmo que brevemente, foi Nina Rodrigues. Destaca o autor, “(...) sou levado a
entender que esta identificacdo ¢ apenas o producto de uma influéncia do ensino
catholico. Est1 ¢ um orixd ou santo como os outros, tem a sua confraria especial e seus
adoradores” (2006:40-41). Rodrigues acreditava que o fato da sobreposi¢do das
identidades devia-se ao ensino catélico'® com o qual tiveram contato os africanos que
vieram escravos ao Brasil e acabaram associando suas entidades aos santos catdlicos.

Bastide menciona outra confusdao a respeito de Exu. O autor argumenta a

proximidade entre os termos em nagd Eshu (Exu) e Shu (obscuridade) e completa:

C’est des raisons pour lesquelles les missionnaires catholiques en
Afrique ont assimilé Exu au Diable, tout comme les brasiliens le
feront plus tarde au Brésil (2008:17)'".

O autor mostra também que o culto a Exu na Africa se encontra muito ligado ao
culto e ao jogo de adivinha¢do de Ifa. Ambos possuem jogos de adivinhacdo, por

métodos diferentes, e ambos possuem muito prestigio entre os babalads africanos. Exu

®_cf. Rodrigues, 2006; Verger, 1981 e 1998; Bastide 2001; Barbosa, 2000; Ortiz, 1991; Ortiz
1995; Carneiro, s/d; Landes, 1940:289.
1% _ Devido ao historico déficit de ensino da populacdo negra na época em que falava o autor e
até hoje em nosso pais, sugere-se pensar, para melhor compreensao do termo ensino, o
conjunto de ideais dominantes do catolicismo para aquele periodo (1885-1900).
11 “330 razdes pelas quais os missionarios catélicos na Africa assimilaram Exu ao Diabo,
exatamente como far&o os brasileiros, mais tarde, no Brasil”. Tradugao do autor.
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possui caracteristicas dos grandes deuses africanos e esta ligado ao sexo, a fecundagao,
a vida e ao amor, elementos que, no caso africano, representam a manuten¢do do poder
e a perpetuacao da comunidade étnica. Ele aparece associado as divindades africanas de

bastante prestigio entres os babalads, como If4, Odudua e Obatala. Coloca Bastide:

Aussi, n'est-il pas étonnant qu'il préside aux fonctions de I'amour. Il
n'est d’ailleurs pas le seul a intervenir dans I'acte sexuel. Il joue ce role
en méme temps que Obatald, qui féconde Ia Terre, avec Odudua qui
est la Vénus des Yoruba, et enfin avec Ifa. Mais chacune de ces
divinités a un role bien spécialisé: Exu préside a l'acte sexuel en tant
que simple plaisir des sens, Ifa préside a l'acte sexuel en tant qu'il
féconde le ventre féminin et Obatala préside au développement de
I'enfant des étres humains consacrés a Exu et on faisait courir le sang
sur le sexe de Ia statue du dieu (2008:15)'.

Essa perspectiva de fecundacdo da filosofia ioruba muito pouco se compreendeu
no contexto da situagdo colonial africana e, posteriormente, na situagdo escravagista
brasileira, onde Exu foi sendo empurrado a “depravagao” diabdlica em detrimento do
deus falico-fecundo da filosofia iorubd, em excecdo aos poucos terreiros que tentaram
manter tal conhecimento iorubano (sobretudo no contexto baiano). Assim, Exu surge
como elemento politico e diacritico dos terreiros que reivindicam uma “tradicao” gége,
nago e ketu. No contexto das casas apontadas como “tradicionais” a entidade ¢ acionada
como elemento a constatar a originalidade africana, onde, por outro lado, aqueles
terreiros que se distanciam de tal filosofia ioruba ndo teriam preservado a ideia de um
Exu falico-fecundo, “puro” e “africano”.

Na tese de doutorado de Roger Bastide intitulada O Candomblé da Bahia, o
autor prefere chamar atengao ndo apenas para a influéncia daquilo que Ferretti chama de
sincretismo afro-catélico (1995:57), mas a “utilizacdo diabdlica de Exu” nos terreiros
bantos (2001:164). Com isso, o autor acaba emergindo em uma completa iorubanizagao

das culturas bantos ao tentar explicar a diabolizacdo de Exu. Diante da inegével

associacao que os grupos realizavam (os candomblés ditos misturados talvez fossem em

192 _ possivel tradugao: “Além disso, ndo é surpreendente que ele presida as fungbes do amor.
Também ndo é unico que governa o ato sexual. Ele desempenha esse papel junto com
Obatala, que é a Terra fértil, com Vénus que é Odudua em ioruba, e finalmente com Ifa. Mas
cada uma dessas divindades tem um papel bem especializado: Exu rege o ato sexual como um
simples prazer sensorial, Ifa rege o ato sexual na medida em que preside a impregnagéo do
utero feminino e Obatald preside o desenvolvimento da crianga, dos seres humanos
consagrados a Exu e se fazia 0 sangue escorrer sobre o sexo da estatua do deus”. Tradugéo
do autor.
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namero superior aos iorubas)'”

entre Exu e o Diabo, o autor resolve
metodologicamente posicionar o Tinhoso no vizinho ao lado, como numa proposta
argumentativa: por aqui ele ndo passou, talvez esteja nos nossos irmaos ao lado, ou seja,
os bantos (idem: ibidem).

Vé-se a justificativa do autor sobre a utilizagdo diabolica de Exu entre aqueles
quando diz: “¢ principalmente obra dos candomblés bantos. [os Exu] Sob suas ordens
[dos chefes bantos], saem a noite do peji e vao por toda parte espalhar desgraga e
morte” (op. cit.: 164)'®. Sabe-se que Bastide ndo deixou de creditar alguma culpa aos
Candomblés nagds sobre a demonizacdo de Exu, todavia, ¢ bastante evidente a
responsabilidade dada aos Candomblés bantos sobre a construcdo da identidade de Exu
e sua relacdo com o demonio cristdo estranho ao modelo nago.

Roger Bastide'”® com sua anélise “herica”, por tentar resgatar uma Africa

nostalgica na Bahia e, mais precisamente, nos Candomblés nagd, recria, de certa forma,

1% _ Segundo dados de Arthur Ramos no |l Congresso Afro-brasileiro realizado na Bahia
(1937), a Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia teria apresentado dados em relagédo a
distribuicao de nagdes-linhas dos terreiros daquela localidade. Os dados foram 30 Candomblés
considerados de origem sudanesa (entenda-se ioruba-nagd ou gége-nagd), 21 de origem banto
e 16 Candomblés de origem amerindia e “sincretismo secundario”. Embora o autor ndo deixe
claro o que seria esse “sincretismo secundario”, sabe-se ao menos que a maior parte dos
Candomblés dessa época, ao menos os que estao contabilizados na referida pesquisa, reflete
uma realidade de mistura (como assim propunha a literatura antropolégica da época), uma vez
que os Candomblés bantos sdo exaustivamente considerados sincréticos ou misturados por
estes autores e o outro grupo ja é apresentado na pesquisa por sua identificagdo sincrético-
secundaria. Soma-se, dentre os misturados, 37 terreiros contra 30 terreiros considerados pelos
intelectuais como “puros” (RAMOS, 2001:38-39).
% _ Vale mencionar que muitos intelectuais observaram a Umbanda ou “macumba” como uma
reconfiguragdo ou a prépria “reencarnagdo” do segmento banto. Artur Ramos, em seu texto
“Linha de Umbanda” (presente em sua publicagéo Introdugéo a Antropologia) menciona que “o
que caracteriza a macumba de influéncia banto sdo os espiritos familiares que surgem,
encarnando-se no Embanda, e que s&o sobrevivéncia dos cultos de antepassados de Angola e
Congo” (RAMOS, apud CARNEIRO, s/d). Concone ressalta que, de forma geral, dois tipos
étnicos serviram de base para classificar — mesmo “insuficientes (...) como toda classificagdo” -
os negros que vinham escravos da Africa ao Brasil: os sudaneses, representados pelos povos
de lingua ioruba (denominagdo que se generalizou como nagd), os daomeanos (que
generalizou-se como gége) e o grupo fanti-ashanti (Qque generalizou-se como mina); a presenga
de outros grupos menores, como a etnia Xamba (em Alagoas e Pernambuco); os sudaneses
islamizados como os pehul, mandinga, haussa e outros; e também outro grande grupo étno-
linguistico denominado bantos, composto de vérias etnias vindas de “Angola, Congo grupo
angola-congolés, ambumdos de Angola-Cassangues, banguelas, indagalas, dembos, congos,
cabindas do estuario do Zaire, (...) [0s] benguelas [e os] mogambiques (macuas e angicos)”
(1987:35). Magnani indica que os chamados Candomblés de caboclo e Candomblés angola
(representados por muitos autores, inclusive pelo autor citado, como representagéo dos cultos
bantos) eram considerados mais “permeaveis ao influxo de outros cultos”, no convivio urbano,
sobre novas influéncias, tais como a do espiritismo, e que serviram de base para o surgimento
da Umbanda (1986:18).
195 _ Bastide aqui se apresenta como um autor representativo de uma escola de pensamento
que largamente se consolidou a partir da Bahia. Entdo, quando se fala em Bastide, talvez se
117



alguns conceitos no corpo de sua literatura antropoldgica, como o de tradicdo e magia,

caracteristicas metodologicamente buscadas dentre os ritos ioruba,

Os candomblés tradicionais que se recusam a trabalhar com a
magia, ou, segundo a expressdo consagrada, “trabalhar com a
esquerda”, tomam todo cuidado para ndo confundir Exu com o
Diabo. Entre eles ¢ que encontramos, por conseguinte, (...) a
fisionomia verdadeira dessa divindade.

[relato produzido por Bastide a partir de uma experiéncia em
terreiro banto:] “Ela esta chegando ao fim de seus tormentos. Pois
uma filha de Exu ndo conserva seu Exu a vida toda, ao contrario do
que se passa com 0s outros orixas; ndo permanece possuida por ele
sendo durante sete anos; no fim desses sete anos, deixa-a, pois €
um santo terrivel e sua presenca na cabeca de uma pessoa acarreta
muito sofrimento para esta” (op. cit.: 165; 166).

A postura metodologica de Bastide, ou principio de cisdo como coloca Ferretti
(1995:60), talvez perdesse de vista outras questdes importantes: seria de fato tdo danosa
a tentativa de associagdo entre Exu e o Diabo no universo desses terreiros que assim
procediam? Estaria o Génio do mal sendo reinterpretado na pele de Exu pelos
Candomblés ditos misturados? Seria a tentativa de tornar o adversario de Deus mais
previsivel e menos arisco ofertando-lhe o padé, os pintos e os galos dos quais a entidade
nagd tanto gosta? Conseguiram os candomblés bantos (obviamente se levarmos em
conta a proposi¢ao de Bastide) dominar o ser que o cristianismo ja abriu mao de salvar,
tendo-o largado ao fogo eterno? Mais do que tentar provar e deslegitimar o sincretismo
mais indesejado de que se tem noticia, ndo seria mais interessante nos perguntar o
porqué de Exu ter aspectos tao dispares entre esses segmentos étnicos?

Nosso autor ainda tenta “limpar” a alma do trickster da influéncia destemperada
do Diabo recorrendo a outro sincretismo, mais justo, mais santificado, por assim dizer,
segue:

“Nao, Exu ndo é o Diabo! Nido, Exu ndo ¢ ruim!” /cita a
preocupada negagdo de uns de seus informantes e amigos dos
candomblés iorubas, como faz questdo de destacar, continua:]
Além disso, em Porto Alegre ele ndo se identifica somente com
Santo Antonio, devido as tentagdes que este sofre — o que ndo nos
afasta muito do diabdlico -, mas também com Sdo Pedro. Ora, eis
aqui a verdadeira fisionomia da divindade se manifestando, pois
Sdo Pedro ¢ o porteiro do paraiso, aquele que abre ou fecha a porta
as almas; esta colocado no limiar do céu, exatamente como Exu

adeque melhor o termo escola bastidiana, até como uma forma justa de situa-lo em relagéo ao
contexto.
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que tem sua casinha atras do portdo de entrada do candomblé (op.
cit.: 170).

Bastide ainda recorre a outros santos catolicos, além de Santo Antonio e Sdo
Pedro. Também Sao Bartolomeu e Sao Gabriel sdo acionados para tentar “mostrar a
impossibilidade de se encarar Exu sob um aspecto estritamente demoniaco” (op. cit.:
171). Para tanto, cita o autor os referidos santos e suas principais caracteristicas, a fim
de entender melhor o porqué da pratica do sincretismo deles com Exu; como também
para ndo limitar a essa entidade uma tunica associagdo com Diabo, que estaria sendo
associado a Exu pela malicia, sexualidade e violéncia de suas personalidades. Feito de
mistura creditada aos bantos ou aos Candomblés misturados, ndo “puros”, “pureza” em
relagdo a sua continuidade com a Africa, a qual “gozavam” os iorubas, vale lembrar
(RAMOS, apud, CARNEIRO, s/d). As caracteristicas e associagdes possiveis dada pelo
autor em relagdo aos santos seriam: com Santo Antonio, poderia ter sido associado a
Exu por conta das tentagdes sexuais que sofria; com Sao Pedro por ser porteiro do céu e
Legba o guardido da entrada dos barracdes; com Sao Bartolomeu por ser visto na
tradigdo catolica como mensageiro, algo que também contempla uma das qualidades de
Elegbé; com Sao Gabriel por ser considerado um guardido, assim como Bard, que ¢
visto como um protetor implacavel.

Nasce outra questdo, se o sincretismo das entidades negras com os santos
catolicos se dava pela tentativa de criar correspondéncia, por que a correspondéncia de
Exu com os santos catolicos seria diferente da correspondéncia dele com o Diabo para o
etnografo? Na melhor das hipoteses, seria uma forma de reativar as caracteristicas
“boas” e africanas de Exu através de um sincretismo mais apropriado com os santos
catolicos? Caso se leve em consideracdo que o sincretismo cria correspondéncias'® com
outro(s) universo(s), o que faria o sincretismo realizado pelos bantos (como entendia
Bastide) entre Exu com o Diabo menos aceitavel do que o sincretismo entre Exu e os
santos catolicos? O que faz esse sincretismo menos aceitdvel para a etnografia de
Bastide? Nao seria, de forma inversa, super valorizar o campo da teologia crista-catolica
quanto a sua ojeriza ao Diabo e deixar de perceber as singularidades do Exu-Diabo?

Obviamente que a associacdo de Exu com o que haveria de pior na cosmologia

cristd, o Diabo, seria motivo de legitimos descontentamentos por parte de alguns

1% _ Ferretti (1995:56) coloca que Bastide, apoiado em Griaule, entende o sincretismo como um
“principio de correspondéncias”.
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segmentos afro-brasileiros, mas nao s6, também entre intelectuais, pois se erigia sobre a
religido mais uma for¢a pejorativa do campo catdlico-cristdo para expandir a
depreciacdo ao Candomblé. Ha nas religides cristds uma repugnancia a tudo o que ¢ do
Diabo, algo que viria a marcar a personalidade do Orixa Exu'”’, uma vez comprovada a
sua ligacdo com aquele. Torna-se evidente que a “coisa-de-negro”, “coisa-feita” e
assim, tdo logo e veemente, a “coisa-do-Diabo”, viria sobrepujar a religido de matriz
negra, onde Exu ¢ a metonimia exemplar para tal. A situa¢do so pioraria caso houvesse
grupos de Candomblés que assumissem tal “confusdo” identitdria entre tais entidades.
Deste ponto de vista entende-se a preocupagao.

Contudo, ¢ importante destacar como as pessoas organizam suas relacdes
culturais com seus pdrias, com os deuses e concernentes as mediagdes sociais, onde, a
principio, tudo € propicio a fatoragdo ou ao truque da cultura como salienta Motta
(2010:12) ' seja de eventos, de praticas culturais as mais variadas e, no caso aqui, das
entidades espirituais do universo religioso. Em certo sentido, isto serve para pensar,
segundo o conceito de categorias fatoradas de Sahlins, o processo intercultural no qual
perpassa a identidade de Exu:

As categorias sdo fatoradas pelas suas relagdes com as pessoas e
propoésitos enquanto socialmente constituidos — com distingdes locais de
grupos ¢ géneros, habitats e diregdes, tempos e lugares, modos de
produgdo e reprodugdo, categorias de parentesco, ¢ conceitos de espiritos.
Em resumo, as criaturas estdo encerradas numa cosmologia total da qual
¢ possivel abstrai-las enquanto coisas-em-si apenas a custa de suas
identidades sociais (SAHLINS, 2001:180).

Pode-se dizer que Exu passou por uma “fatora¢do cultural”, nos termos de

Sahlins. Fatoracdo de praticas religiosas empreendida por varios campos formadores em

97 _ A autora Monique Augras, a principio, ndo considera Exu um Orixa como os outros, mas
uma “personificagdo do principio de transformacao” (1983:95). Alguns Candomblés em Maceid
nao consideram Exu um Orixa, nem tdo pouco um principio de transformacao, simplesmente
um perturbardor, como no terreiro Santa Cecilia, do babalorixd Ferreira. A imagem que
encontramos que corresponde a de principio transformador estd geralmente em terreiros que
nao misturam elementos vistos como umbandista nos rituais de Candomblé (a0 menos
discursivamente), como os das casas de Axé do babalorixa Célio Rodrigues (Casa de lemanja
Ogum-Té) e do babalorixda Manuel Xoroqué (llé Axé Legioniré Nit6 Xoroqué Legba Zambi
Vodun). Lembro também que estes, embora delimitem a separagdo dos espacgos rituais da
Umbanda e do Candomblé em suas casas de axé, nao deixam de cultuar as entidades
conhecidas como Exus catigos, mestres, caboclos, pretos-velhos, guias e outras entidades
tipicamente vistas na Umbanda, no Candomblé de Caboclo ou nas nagbes mistas, no entanto o
ritual para os chamados mestres é separado da liturgia do Candomblé. O préprio Manoel
Xoroqué possui dois centros de cultos, um para os trabalhos do Candomblé e outro, em frente,
do outro lado da rua, para os trabalhos com os mestres e caboclos.
1% _ Termos que nos livra do protecionismo as sobrevivéncias culturais, amplamente abarcado
em Bastide e em alguns outros antecedentes da Escola Baiana de antropologia.
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nosso pais, mais propriamente pelo contexto inter-religioso das religides afro-brasileiras
e catolica(s). Na imbricacdo desse contexto, o Diabo — ser orgiaco, o qual, desde que
para piorar seu status em relagdo ao bem, legitima-se na pratica de misturas perversas -,
no molde brasileiro, “analogiza-se” em Exu, onde ambos emprestam-se imagens e
identidades dentro de um processo ndo menos complexificado por estigmas e
reinterpretagdes. Porém, seria importante adentrar nessa discussdo, tdo logo, sabendo
dos rumos que os mais variados campos religiosos tenderam a identificar o deus falico
dos ioruba ao “Lucifé” do nosso afro-catolicismo. Desta forma, Sahlins coloca que: “As
coisas sao conhecidas pelas suas relagdes com um sistema de conhecimento local, nao
simplesmente como intui¢des objetivas” (op. cit.: 191). E ainda em referéncia ao termo
truque da cultura, proposto por Motta, ressalte-se que “nos fenomenos da cultura, o 1til,
o bom para qualquer coisa, acaba sendo sempre superado por aquilo que ¢ simplesmente
bom para ser” (idem: ibidem). O Exu ou Legba mensageiro e dinamico dos sistemas
ioruba e fon (TRINDADE, 2006:24) e o Exu-Diabo (PRANDI, 2005:84) do contexto
umbandista e dos Candomblés ditos “misturados” continuam sendo “bom para ser” no

truque adaptativo que a cultura empreende.

“Bom para ser” precisamente porque ainda ndo encontrei uma casa de culto afro-
alagoana que a figura de Exu ndo esteja a zelar, sobretudo na porta do ambiente. Mesmo

109, este se faz

para aquelas pessoas ou naquelas casas que o consideram o proprio Diabo

presente e, muitas vezes, com extremo destaque na liturgia da casa! Interessante

também notar que ha um amplo desprestigio sobre a identidade do Diabo, que

“desfruta” em nossa sociedade e entre os membros do terreiro Palacio de Iemanja de
.. . 110 , .

uma significativa repulsa * ~, o que at¢ mesmo pode ser observado num simples ato de

evitar a pronuncia do seu nome; ao invés de Diabo, Cdo, Carcard e outros tantos

codinomes dados como, alids, j& ressaltava Bastide (op. cit.: 162). E no minimo curioso

e significativo observar que o Exu, ora ou outra relacionado a identidade do Diabo,

1% _ Em entrevista com Pai Ferreira da nagdo Xamba em Alagoas o mesmo afirmava que a
palavra “Exu no africano quer dizer: o que tem chifre, que tem rabo e casco, ou seja, o Diabo”.
"% _ Mesmo tendo a iconografia das imagens dos Exus e das Pombas-gira da trunqueira com
caracteristicas dos Exus infernais propagadas pelo mercado de imagens da Umbanda ou das
“macumbas” cariocas e alguns Exus com nomes infernais como, por exemplo, Toquinho-do-
inferno, ressalta-se que os Exus no Palacio de lemanja nao sao entendidos como o Diabo, pelo
contrario, sao anjos da guarda, como relataram Junior, Noca e Quixabeira. Sobre a iconografia
das imagens dos Exus infernais, Seu Quixabeira, mesmo tendo-as na trunqueira que possui
em casa, acredita ser coisa da cabeca de quem comercializa as estatuas, pois eles “sdo anjos
que nos protegem”, afirma.
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também ¢ considerado um amigo, feito que nem de longe o Diabo consegue alcangar.
Os Exus e as Pombas-gira possuem praticas que muitas vezes podem ser aproximadas
do Tinhoso, porém, ao contrario desse, gozam de significativo prestigio entre os filhos-
de-santo como também entre os de fora. Tanto para os membros iniciados como para os
visitantes, o Legua ¢ buscado. Os Exus e as Pombas-gira sdo solicitados ao
“trabalho™"!, algo que ndo ¢ tio facil de ser observado em relagdo ao Melindroso,
muitos ndo ousariam arriscar pedir-lhe algo. Mesmo quando algum membro aproxima
as identidades, algumas caracteristicas tendem a posicionar-se de um lado e ndo do
outro e vice e versa. Marcar essa diferenciagdo nos permite pensar as praticas dessas
entidades e suas relacdes com os humanos dentro de um campo de atuacdo, antes
mesmo que haja uma confusdo completa entre as identidades.

Os Exus no contexto afro-brasileiro, naquele Candomblé que reivindica a pureza
e a for¢a dinamica de Exu, ou seja, nas Umbandas mistas, no nago-tracado, que
representam Exu mais antropom(')rﬁcom, se vale de um Exu, para usar um termo banto,
com mironga (mistério, magia, segredo) para melhor definir seu poder. Assim nos
permite entender que mesmo que determinada linhagem ou nagdo reinterprete Exu na
figura do Diabo (ou o contrario), pode-se perceber que além de ser uma entidade central
a manuteng¢do do culto ¢ uma entidade que sustenta sua mironga, seus poderes magicos
independente das associagdes feitas, pois é o umbral do sistema afro-brasileiro'"”.

Mesmo quando as bibliografias especializadas indicam as descontinuidades que
o culto a Exu dos terreiros “misturados” teriam com a Africa, faz-se observar, nas

entrelinhas, que a entidade ndo ¢ colocada a margem, esteja ela meio a “pureza” ou a

" _ O termo “trabalho” evoca um sentido simbdlico, magico ou espiritual que é relativo as
praticas rituais afro-brasileiras. Todavia, ndo menos ardiloso, especializado e recompensavel
do que aquele proposto por sociedades de mercado capitalista pelo fato de situar-se no nivel
abstrato.
"2 _ Vale salientar que a concepgao antropomorfica de Exu esta presente desde o contexto
africano. Bastide refere-se ao antropomorfismo de Exu na Africa a partir da seguinte
representacao: “Les Yoruba représentent Exu par une masse conique de terre ou ils incrustent
des coquilles et des morceaux de fer pour y représenter les yeux, le nez, la bouche” (2008:17).
“Os yoruba representam Exu como uma massa cOnica de terra onde se incrustam conchas e
pedacos de ferro para lhe representar os olhos, o nariz, a boca”. Tradugido do autor. O que
difere do antropomorfismo onde a pessoa incorporada é o proprio limite e concepgao fisica de
maior expressividade da entidade quando em Terra. Na pré-banca avaliadora da versao
preliminar dessa dissertagdo, o Prof. Luis Felipe Rios destacou um termo mais popularizado
para entender esse tipo antropomoérfico concebido na Umbanda, o Exu cati¢co. Sobre o tal tipo
de Exu foi defendido recentemente no PPGAS/UFRN, por Queiroz um trabalho dissertativo
sobre “Os exus em casa de cati¢o: etnografia, representacées e magia (2008).
"% Salienta-se que essa categoria Exu com ou sem mironga foi solicitada no capitulo que
etnografa a concepgado iurdiana dos Exus, pois nesse contexto serviu para elencar uma
diferenciagdo que pudesse manter as singularidades das perspectivas.
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“mistura”. O que em muitas ocasides faltou ser colocado ¢ o posicionamento estratégico
que essa entidade, para os terreiros ditos “misturados”, tem para o contexto religioso
como um todo. Onde quer que se tenha um Candomblé, uma Umbanda, um Toré de
Caboclo, um Xangd, um Batuque ou mesmo um culto a Jurema sagrada, nosso trickster
estara na entrada do barracdo ou da humilde casa vigilante, a guardar, mesmo sendo
identificado como a propria personificacao do Diabo.

Sabe-se que estas formas de religiosidades sdo voltadas a transmissdo de
conhecimento através da oralidade (VERGER, 1995:20; SANTOS 1986:19), isso
proporciona continuidades, mas também descontinuidades de aspectos culturais, algo
que seria comum ao formato de transmissao. Isso, de certo modo, faz com que a postura
metodologica de Bastide tenha encontrado elementos diacriticos da identidade de Exu
entre os ritos iorubd que sdo extremamente cruciais para entender o personagem e sua
reconstru¢do simbdlica (TRINDADE, 1981:06). Elementos que estdo tanto no campo
das continuidades (identificado pelo modelo nag6-ioruba) como também no campo das
descontinuidades (identificado por muitos, pelo modelo banto e, contemporaneamente,
pela Umbanda, algo ndo menos contestavel nos dois casos) e estdo inseridos na
literatura bastidiana.

A filosofia proposta pela orientagdo religiosa dos iorubd em relagdo a Exu ¢
extremamente interessante e até mesmo muito fascinante. Até penso que retirar da
personalidade de Exu a imagem pejorativa, diabolica e amedrontadora ¢ uma medida
que poderia quebrar alguns poucos paradigmas preconceituosos que nossa sociedade
nutriu sobre o sistema religioso afro-brasileiro a partir de Exu. Propostas politicas que
visem desassociar por completo a imagem odiosa e diabdlica que inimeros segmentos
da nossa sociedade construiu seria um bom trunfo a favor da pluralidade. Como Mostra
Salles, pode haver um nivel de tolerancia da sociedade em relagdo as homenagens a
Iemanja no més dedicado a deusa, dezembro, onde “¢ comum vermos pessoas de
diversas crengas fazendo oferendas para Yemanja”, porém, por outro lado, o culto a Exu
se desenvolve - ndo apenas por caracteristica ritual - a surdina, no escuro, na virada da
noite, ou ‘“clandestinamente nas esquinas e encruzilhadas” (2001:17). Situacdo que
muito diz respeito a diabolizagdo da entidade e a extensao da adjetivagao aos individuos
que o cultuam. Basta, por exemplo, observar por meio da imprensa ou das paginas

policiais hé algumas décadas que certamente entende-se como esta visdo diabolizadora
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e repressora da religido foi danosa a ela e aos seus membros''* (ver SILVA, 2008:288).
Certamente uma postura religiosa extremamente politizada e atuante em torno de um
projeto de religiosidade, negritude e direito de pertenga''® em nossa sociedade se ergueu

tendo como base a bandeira nagd, gége e ketu''®

(FRY, 1984), e isso ¢ extremamente
importante e relevante na consolidacdo dos direitos e de politicas de auto-afirmacao.
Posicionamento politico ja destacado por Juana E. dos Santos, quando coloca que “a
religido foi o poderoso transmissor de valores essenciais dessa negritude afro-
americana” (SANTOS, apud FERRETTI, op. cit.: 63). Porém, por outro lado, sabe-se
que a cultura ndo €, a todo tempo (em outros momentos, nem um pouco), programavel e
que pode vir a tomar formas inesperadas mediante as demandas do contexto social,
politico e econdmico (ARGEMIR, 1998)'"". Por isso, concebo que negar ou omitir de
nossas analises a visao das religides afro-brasileiras (mesmo que algumas) que sobrepde

Exu ao Diabo, seria descuidar de observar outra parte da cultura que se mostra

extremamente interessante''*, ainda que diferenciada em seus niveis de formagdo. Além

e Faco referéncia ao importante acervo digitalizado do CNFCP (Centro Nacional de Folclore
e Cultura Popular) - disponivel em http://www.cnfcp.gov.br/interna.php?ID_Materia=48 -, onde o
mesmo tem digitalizado, na pasta 69 intitulada Religiées Afro-brasileiras (entre outras pastas
no indice Tematico), varios conteddos jornalisticos e policiais que fazem referéncia a
campanha odiosa e diabolizadora dessas religibes em nosso pais. Destaco em especial a
associagao direta entre Exu e o Diabo apresentada em arquivos desta pasta. O arquivo Brasil
Policial 10/09/1948 faz referéncia, entre outros, a varias acusagdes que alegavam “as relagdes
perniciosa dessas seitas”, os “disturbios mentais” causados pela “magia negra”, supostamente
ligada aquelas praticas religiosas. Outra referéncia vem do préprio estado de Alagoas, onde a
campanha odiosa conseguiu tomar propor¢des ainda nao conhecidas desde o comego do
contexto do regime republicano, O quebra-quebra de terreiros em 1912 que foi amplamente
empreendido pelas elites politicas desse estado e extensamente veiculado na imprensa da
é1poca (LIMA Jr., 2001; RAFAEL, 2004).
"5 _ Com o termo, Reginaldo Prandi coloca que alguns lideres afro-brasileiros comegam,
mesmo que timidamente, a se organizarem em torno do direito de assumir a sua religiosidade
sem referéncia as bases catdlicas, reivindicando uma (re)africanizacdo do Candomblé,
movendo novas atividades nesse sentido, como a agao, por exemplo, de (re)aprendizado da
lingua ioruba como referéncia diacritica da religido (op. cit.: 97).
"6°_ Na Il Conferéncia Mundial da Tradicdo dos Orixas e Cultura, ocorrida em Salvador, em
1983, a lalorixa Mae Stella de Oxdssi, do [1é Axé Opd Afonja, importante lider afro-baiana que a
pouco (2009) recebeu o titulo de Doutora Honoris Causa pela UNEB, liderou um expressivo
movimento politico contra o sincretismo, “segundo o qual, se o catolicismo foi Util aos escravos,
hoje os praticantes da religido dos orixas, que tém liturgia e doutrina préprias, ndo necessitam
mais desse disfarce” (FERRETTI, 2007:02; ver também CONSORTE, 1999:71-91).
"7 _ A autora, influenciada por Sahlins, apresenta a ideia de cultura e pratica como sendo:
“niveles interrelacionados que se influyen mutuamente, de manera que uno maodifica al otro.
Los cambios en las practicas que derivam de la accidén social pueden llegar a modificar el
esquema conceptual, de la misma manera que la suma de determinados acontecimientos
pueden modificar la estrutura. La historia se entiende como el processo en donde se producen
tales modificaciones” (op.cit.:33).
"8 _ Os membros do terreiro Palacio de lemanja ndo veem os Exus e as Pombas-gira como
entidades ligadas ao Diabo. E notério que alguns membros fazem tal associagdo (como o caso
do filho-de-santo Gilmar), entretanto, estas podem ser vistas mais em relagdo as praticas
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do que, acorreriamos no escorregadio equivoco de observar, através de Exu, a religido
em seu estado “puro”, deliberadamente magica'"®, ou sem correspondéncias sincréticas.
Todavia se pode perceber, assim como concebe Steil (2001:31), o sincretismo como
uma sintese de elementos diversos, mas como uma estrutura, isto €, uma forma de
ordenacao constante, presente em todas as religides, quebrando com o sentido de pureza
ou originalidade religiosa. Nesta perspectiva, ndo ha religides sem sincretismos, como
mostra o autor.

Também se pode levar em consideragdao que negar a influéncia do Tinhoso sobre
0 nosso trickster - insisto, apenas para determinados segmentos religiosos afro-
brasileiros, tendo o devido cuidado com as na¢des de Candomblé que negam tal postura
— incidiria em uma proposta metodoldgica ndo condizente com a realidade de alguns
terreiros que mesclam as suas praticas religiosas por meio de varias influéncias e
principalmente as que se referem a completa adog¢dao do dualismo cristocéntrico do bem
e do mal, absolvi¢do que Prandi entende como uma divisdo cristd de tarefas no ambito
dos terreiros (2005:80). Seria, de certo modo, querer insistir em observar as religides
afro-brasileiras em relagdo aos seus aspectos de continuidade com a Africa ou tentar
encaixar as mais variadas nagdes de Candomblé dentro de um modelo unico
(RODRIGUES, 2006; BASTIDE, 2001; CARNEIRO, s/d; RAMOS, 2001). Embora
Nina Rodrigues, Roger Bastide, Edison Carneiro, Pierre Verger, Juana E. dos Santos e
outros tenham salientado importantes aspectos sobre Exu, os quais nos sdo primordiais
para o entendimento de suas caracteristicas, ressalta-se, por outro lado, que apenas o

entendimento da tradicdo gége-nagd de nagdo'®® construida nessas literaturas néo

maléficas que a entidade aborrecida com seu “cavalo” venha a empreender, do que mesmo
uma aproximagao completa, substancial ou mesmo ontologica, ao ponto de sobrepor as
identidades; ao contrario, sdo entendidas como amigas.
"9 . Trindade (1985:67) coloca que “a identificagdo de Exu com o demoénio se faz
principalmente ao nivel da magia. Pomba-gira, enquanto Exu mulher, adquire os significados
fornecidos pela macumba e mantidos na Umbanda.” Ou seja, enquanto no consagrado modelo
de Candomblé baiano o Exu se apresenta dentro de um sistema de “religido estruturada”
(op.cit.:66), o Exu de Umbanda “(...) desempenha um papel mais ativo, voltado a uma agéo
mais magica que religiosa em relagdo aos que a ele solicitam (...)” (idem). Concebe-se aqui
que esta distingdo, ao menos no quadro atual dessas religides, € rigida e escorregadia -
embora seja notdria (ratifique-se aqui) a projegdo magica de Exu nos contextos publicos da
religido (a exemplo das festas) -, pois o(s) Exu(s) no contexto Umbandista ou dos Candomblés
ditos “misturados” sao também indispensaveis a estruturagdo (para usar um termo da autora)
do sistema religioso, onde sua presenga esta imbricada de forma ampla e complexa, e nado
apenas em contexto publico de festas e consultas onde comumente expressam o lado magico
dos Exus e Pombas-gira aos seus clientes e outras caracteristicas integradoras da religido.
120 _ pode-se destacar em Silva (1999:153-154) que os Candomblés vistos como centros de
referéncia africana e modelo de tradicdo para desfrute académico, a exemplo do sitio de Pai
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oferece um quadro ampliado da entidade. Da-se, ¢ bem verdade, uma bagagem para
entender as articulacdes religiosas e politicas das mais diversas linhagens de culto, mas
ndo oferece uma perspectiva ampla da entidade Exu nos ditos Candomblés
misturados”, visto seu recorte metodologico. Ainda mais se se leva em conta o que
coloca Prandi,

Hoje em dia, terreiros de candomblé sem os exus e as pombas-gira
da umbanda, sobretudo os de origem mais recente, se contam nos

dedos (Op. cit.: 88).
A intenc¢do aqui ndo € relacionar nem sobrepor a personalidade de Exu com a do
Diabo, mas chamar a aten¢do para a efetiva associacao que alguns Candomblés, ndo sé
em Alagoas, como em outros estados, realizam, sem que com isso a entidade esteja
esvaida de sua importancia no sentido religioso. Percebe-se que quando esta relagao ¢

feita pode-se visualizar algo para além da completa “desconfiguragdao” da imagem do

Orixa falico dos iorubd, aspecto, inclusive, ressaltado por Ramos,

[Exu] E o representante das poténcias contrarias ao homem. Os
afro-baianos assimilam-no ao deménio dos catolicos; mas, o que ¢é
interessante, temem-no, respeitam-no (ambivaléncia), tfazendo dele
objeto de culto. “Nada se faz sem Exu; - assevera-me Maria José,
neta de africanos — para se conseguir qualquer coisa, ¢ preciso
fazer o despacho de Exu, porque do contrario, ele tudo atrapalha!”
(RAMOS, 2001:43) /grifo meu].

E importante salientar que aquilo que o autor observa como interessante ¢
ambivalente esta situado em relagdo ao campo catdlico. Parece ser interessante ao autor
que aquilo que no universo cristdo o Diabo ndo possuia - o temor e o respeito - poderia,
através da assimilacdo, ser viavel na pele de Exu. Estar-se diante de uma nova forma de
compreender o Diabo e de reinventar o Exu. Percebe-se neste saldo o papel de fatoragao
simbdlico-representativo que a cultura aciona aos dois. Nao se perdeu de vista a funcao
ritual e o poder de Exu no ambito dos terreiros, nem tdo pouco saiu ileso desta a
identidade do Diabo (ver TRINDADE, 1985:79-80). Desta forma se concebe o mundo

social em processos e fluxos continuos, por isso a importancia de entender que a

Adao em Pernambuco, Op6 Afonja da época de Martiniano de Bonfim na Bahia, ambos
descendentes diretos de africanos, ndo observavam a reafricanizagdo e o sincretismo como
“praticas excludentes entre si”; ainda ressalta que esses dois lideres mantiveram, paralelas as
praticas religiosas herdadas da Africa, uma forte ligacdo com o catolicismo e seus respectivos
santos, seja de forma publica ou privada, ou até mesmo no dmbito dos terreiros, como a capela
de santos Catdlicos no Sitio na época de Pai Addo. O que nos remete a refletir sobre essa
elaborada e sofisticada “tradicao” tdo abordada nos paragrafos da academia.
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experiéncia social torna-se ou transforma-se no mundo (in becoming), e nao sendo no
mundo (in being) (Turner, 2008: 20).

Motta coloca que na proposi¢do que apresenta uma associa¢ao livre de Exu ao
Diabo deve-se, antes de tudo, entender seu inverso, “o Diabo ¢ assimilado a Exu do que
o contrario”, pois Exu ndo pode ser visto como um ser revoltado contra o “Supremo
Reitor”, “ndo tenciona usurpar o lugar de ninguém”, “ndo adere o mal por amor a

maldade”, antes requer constantes cuidados para que ndo se ire, pois:

(...) E antes ciumento do que invejoso. Deseja ser reconhecido e
encontrar seu nicho neste mundo — ou no outro — sem modificacdes
estruturais. Para alcangar esse objetivo, pode recorrer a meios
pouco convencionais. Mas, tudo bem pesado, tem mais
caracteristica de conservador do que de revolucionario. Quem
entendeu direito seu papel, entendeu praticamente tudo no culto,
pois ele resume as fungdes e as personalidades dos grandes orixas
(1979:256).

Assim, o Diabo assume certas caracteristicas e praticas de Exu, num movimento
de exucizacdo do Diabo, sendo vidvel sua presenca na liturgia de alguns cultos afro-
brasileiros apenas por meio da assimilagao.

O que pode ser percebido como algo no minimo curioso, ja que no campo cristao
o Diabo ¢ evitado liturgicamente. Mesmo compondo o cosmo e estruturando a relagao
de ambiguidade entre o bem e o mal, este ndo desfruta em quase todas as liturgias
cristds (catolicismo e mesmo entre protestantes'?') de um espago fisico e ritual
reservado em sua homenagem; sobre os espacos fisicos podem-se ressaltar as casinhas
ou quartos de Exu, no nordeste, as famosas trunqueiras ou tronqueiras de Exu; em
relacdo as homenagens rituais destacam-se as ofertas (o padé) dadas a entidade, a
prioridade que a mesma tem nos cultos - at¢é mesmo quando se trata de afasta-lo do
ambiente -, o prestigio que geralmente possui junto aos clientes e visitantes dos terreiros
também ¢ trago diacritico do papel da entidade.

O Cao, o Tinhoso e o Coisa-ruim como ¢ conhecido no catolicismo popular o
Diabo, estabeleceu, obviamente, sobre Exu, por meio do sincretismo, um aspecto
depreciativo. Contudo, vale - e muito - ressaltar que sua posi¢ao estratégica no universo
afro-brasileiro, seja ele visto como “puro” ou ‘“degenerado”, como elemento de

continuidade ou descontinuidade, como aquele Exu conhecido como mensageiro ou

121 _ No pentecostalismo e no neopentecostalismo isso vem a mudar como ja abordado.
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como “cumpadre”, seu destaque, ainda ¢ primordial. O dito nos terreiros, Bombonjira,
Exu, Leba vem tomar x6x0'** parece ser interessante a partir das suas mais variadas
significancias, independente das nagdes ou linhagens religiosas.

Entenda-se que além da aproximacao que se faz entre o Diabo ¢ o Exu ha
também um esforco continuo em umbandizar o Diabo'>. E justamente no processo
inverso do estigma e dos preconceitos que alguns habitus comegcam a ser mudados,
reinterpretados - nos termos de Ortiz (1991) - e até mesmo revertendo os esteredtipos
em favor do alastramento do campo de poderes magicos, readaptando valores
simbolicos vistos por nossa sociedade como inegociaveis: a aproximagao com o Diabo.
Dai decorre a sorte de Exu, quando sobreposto ao Diabo, ndo ter sido combatido de fato
dentro do sistema simbdlico dos Candomblés ditos “misturados” ou nas linhas de
Umbanda como uma entidade que se compraz com o mal absolutamente, como acontece
com o Diabo na tradi¢do judaico-cristd. Exu, frente a didspora simbodlica, mesmo
substantivamente diferenciado em sua atuacdo pelos nago-iorubds, passa a ser
aproximado e até confundido com o Diabo por conta de algumas de suas agdes, mas
nem por isso, para as familias-de-santo'>* que assim procedem, ele deve ser evitado,
antes, deve-se cativa-lo, trazer para perto seu segredos ¢ mandingas, até se preciso for
numa completa ritualidade do ludico, do profano e do perigo.

Sabe-se que as religides afro-brasileiras experimentam em torno de si um
estranho e desconfortdvel “sabor” de exclusdo, ¢, assim como Exu, objeto exemplar de
“perigo”, de “profano” como elegeu e elege a nossa sociedade (PRANDI, 2001; 2005).
Mesmo sob vigilantes estigmas dos olhares impiedosos da sociedade nacional os
elementos diacriticos dessa expressdo religiosa conseguem se inserir em espacos jamais

vistos por outra religido em nosso pais. Inimeros artistas que projetaram em torno de

122 _ X6x0 — comida na lingua ioruba (CARNEIRO, S/d).
123 Haja vista as publicacdes umbandistas que apresentam Satanas, Lucifer e o Diabo como
os Exus maiorais. Cito por exemplo o livro de Antonio de Alva, O livro dos Exus, que ja foi
republicado algumas vezes e tem relativa circulagdo entre os terreiros de Umbanda. O livro
contém uma linguagem acessivel e didatica. Trata sobre todo pantedo de Exus da linha de
Umbanda, os seus pontos riscados e interpretacdes (1967).
24 _ 0O termo familia-de-santo se apropria bem ao fato de que as religides afro-brasileiras
ritualizam a ancestralidade e tinham a projegdo da familia para preservar o culto aos Orixas
(como ainda tém, mas com configuragdes mais amplas) (PRANDI, 1999:97). Ainda segundo o
autor, os terreiros de Candomblé precisavam se inserir no ambito da sociedade nacional e se
constituir como uma religido ampla e sem restrigdes de classe ou “raga”. Tornando-se atrativa a
ideia de sincretismo com os elementos da religido hegemdnica e de plena expansao, desta
forma coloca Prandi: “o préprio catolicismo, como cultura de inclusdo, hegemédnica, nao fez
oposi¢des, que ndo pudessem ser vencidas, ao fato de o negro manter uma dupla ligagdo
religiosa.
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suas producdes - sejam através de musicas, artes plasticas, fotografias, audiovisual etc.-
referéncias proprias dos afro-brasileiros. E bem verdade que a presenca de ogas de
prestigio social e melhor inseridos em contextos sociopoliticos contribuiu para tal (e

ainda contribuem), mas ¢ bem sabido também que essas religides:

(...) desenvolveram um enorme senso ritual presidido por
inigualavel senso estético, capaz de transbordar os limites do
sagrado para se impregnar nas expressdes mais profanas que
modelam a identidade nacional (PRANDI, 1999:98)

O universo afro-brasileiro se aproxima e se adapta muito peculiarmente a uma
logica imediata do mundo, o viver agora. O “consumo” do mundo se coaduna
reinventivamente as oportunidades, onde Exu ¢ a peca fundamental e transitiva para se
ir bem ao mundo dos problemas, das “malicias” e dos entraves; a religiosidade projeta-
se sobre o profano ritualizando-o, assim como os famosos despachos em vias publicas,
pois ¢ através de varios segmentos afro-brasileiros que as grandes cidades veem a
conhecer os despachos de Exu e Pomba-gira, depositados quase sempre nas
encruzilhadas e em locais intersticiais (PRANDI, idem); por ser entidade limitrofe,
sobre ele reina forte preocupagdo e vigilancia, porém, nada que uma dedicagdo votiva e
um padé regado no dendé ndo resolvam. A légica do sagrado que perpassa essa entidade
esta atrelada ao imediatismo que algumas necessidades infringem, o profano se
desdobra e se reencontra nas resolugdes do sagrado por meio do ritual religioso e seus
componentes magicos, assim como entende Prandi ser “a manipulagdo do mundo pela
via ritual” (Idem: 100). Embora Exu comumente seja visto como a solu¢do para as
necessidades imediatas, também ¢ protesto, inconformismo e extremamente vil com os
faltosos.

Em relagdo a consciéncia de protesto podemos perfeitamente observar Exu como
uma de suas expressdes. Sua atuacdo mediante os problemas propostos pelos homens
causa muitas vezes espanto e¢ admiragdo, pois sua agdo permeia a desordem e
especializa-se em reverter estruturas criadas pelo sistema social. Por isso, se por um
lado cabe a Exu “presidir o destino humano”, por outro, cabe também introduzir o
acaso, os infortunios, a sorte, e romper com os modelos conformistas. A exemplo da
ampla ordem de figuras que quando vivas foram individuos da margem e desviantes,

tais como os bébados, os ladrdes, as prostitutas e outros que facilmente se percebe na
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Umbanda, ou mesmo o que dizer da iconografia sexualizada contidas nas imagens
vendidas nas casas de comércio de axé que contra o “‘estatuto” moral vigente
conseguem ter aceitacdo (TRINDADE, 1981:03-04). Magnani destaca que os Exus sdo
“os deuses da desordem”, que por sua vez, caso ndo seja cumprida a exigéncia de terem
a prioridade, pode-se esperar toda espécie de catdstrofes, seja no ambito ritual, social ou
mesmo privado (MAGNANI, 1986:46). Percebe-se que o protesto de Exu pode esta
voltado a qualquer direcdo, tanto ¢ aliado, para que defenda os seus com o uso de suas
mandingas contra os inimigos, como também assume a posi¢ao de punir aqueles que
estdo em falta com a entidade'™.

Segundo Motta, Exu apresenta-se como escravo dos Orixds, pois estd sempre

apto a realizar as tarefas ordenadas por aqueles (2009:03)'

. O que ¢ bastante curioso
em tal submissao ¢ que quando se pensa a figura temperamental e aprioristica que ¢
Exu, ndo se consegue perceber a propriedade de ser péndulo da vontade dos Orixas aos
homens. Mas ¢, certamente, seu estado fronteirico que o torna privilegiado e
indispensavel em sua atuacdo, situando-se mais uma vez em lugar estratégico, ¢ a
encruzilhada que liga o orun'?’ ao ayié. De forma que ser intermediario, muitas vezes,
ao contrario do que parece, lhe confere desprestigio. E no movimento das ruas, nas
passagens urbanas que sdo esvaidas do sentido de segurancga ao qual, por exemplo, se
percebe no lar, que Legba se faz sentir para o povo-do-santo. Exu, aquele que como
apto ao movimento do urbano, do caos da periferia, da confusao dos grandes centros, do
frenesi humano, a0 mesmo tempo aparece como o estar bem nesses ambientes

transitorios, a segurabilidade de acesso, do livrar-se dos perigos; também isso pertence a

ele.

25 _ Durante as visitas de campo que fiz ao Palacio de lemanja pude perceber alguns

elementos das famosas e recorrentes “pisas-de-santo”, nas quais os fiéis rolam pelo chao, as
entidades apagam os cigarros nas maos e nos bragos dos “cavalos”, se debatem no chéo e
recebem toda “sorte” de castigo, forma que a entidade encontra para mostrar seu desagrado
por algo (mal) feito pelo fiel.

® _ Nas reflexdes e orientagdes a respeito desse texto, Roberto Motta destacava-me que a
fungdo de Exu como mensageiro é fundamental na concepgéo ioruba. Assim, quando chama
atencao a identificagcdo “escravo” € “menos por minha conta, do que transmitindo opinides de
informantes”, coloca o autor. Inclusive Motta destaca, em varios trabalhos, que Exu se
“independentiza’ e se torna o senhor de tudo, sobretudo em cultos como macumba,
%l;imbanda e certqs form_as ld.e Jurema”, me ressal_taya. o .

- Em Yoruba, orun significa a morada dos Orixas e ayié, o lugar onde habita os homens.
Pedro Silva descreve os termos como, respectivamente, o universo que esta além do
consciente ou inconsciente, o orun, e, do outro lado, o plano onde se pode conhecer ou
consciente, o ayié, Exu apresenta-se nesta proposicdo como principio criativo que permeia o
inconsciente ao consciente (2000:176-177);
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Ao inverso do que se vivencia na esfera social, as entidades intersticiais no
contexto ritual da Umbanda ganham, além de uma logica integradora, estrato de poder
que, de certo modo, reposiciona os excluidos socialmente em um contexto de poder
(MOTTA, 1979:255). A logica afro-brasileira consiste em integrar, como chama
atencao Birman, ao colocar que o grande trunfo da Umbanda consiste justamente em
inverter a ordem da hierarquia social em seus ritos (1983:46). O escravo dos Orixas tem
em suas maos um grande e poderoso trunfo, a saber, o de que “nenhuma transagdo
ocorre, entre homens e deuses, ou entre deuses e deuses, que nao passe por ele. Exu ¢
onipresente no ritual afrobrasileiro” (MOTTA, op.cit.: 03).

Compreende-se a forca de Exu justamente pelo seu poder fronteirico, o que de
certa forma propicia seu crescimento das mais variadas formas. A ialorixa Maria de
Lourdes relatou em entrevista que nunca viu tanto Exu e Pomba-gira assim, com seus
espacos na cidade, como tem observado nos terreiros de Macei6 hoje'*®. Seja através do
Exu dito “misturado” ou do “puro”, as relagdes entre Brasil e Africa, como salienta
Relevet, nunca cessaram, pois mesmo sobre todas as reinterpretacdo das mais variadas
nacoes ou linhagens de Candomblés, Umbandas, Batuques ¢ Xangds, a entidade,
certamente, na passagem da Africa para o Brasil, teria tido alguns mitos esquecidos,
certas caracteristicas desse deus teriam mudado, metamorfoses possiveis teriam recaido
sobre Exu, mas, em grande medida, “les traditions ancestrales se sont maintenues” (as
tradigdes ancestrais se mantiveram) (2009:27). Exu ¢ um deus do espaco externo dos
barracdes, deus do espaco livre, ¢ comum véem-se as cerimonias € os rituais dedicados
a Exu ganhar as ruas e as encruzilhadas (op.cit.: 51). O que pode ser visto como uma
exposi¢do ainda maior a sua identificacdo publica pode, por outro, também ser
observado na resisténcia simbolico-ritual que possui para manter seu status de deus do
espaco livre (op.cit.: 29). E sobre o que precisamente, de algum modo, contribui para a
construcdo de um imaginario dos espagos das encruzilhadas como local diacriticamente

marcado por sua personalidade.

128 _ Entrevista concedida em sua residéncia e terreiro no dia 17.04.10.
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CAPITULO IV




4.1 - A Rua Sao Jorge: o culto de Exu no Palacio de Iemanja

Exu fez uma casa

Sem porta e sem janela
Ainda ndo achou morador
pra morar nela.

O terreiro Palacio de Iemanja guarda significativa aproximacao estética e ritual
com muitas outras casas de Candomblé tragado da capital alagoana, mas com uma
peculiaridade central em seus trabalhos: os toques na casa (também chamada de il€) sao
realizados trés vezes por semana, sendo rigorosamente cumpridos. Abrem-se 0s
trabalhos da semana na segunda-feira com o toque para Exu e, com menor frequéncia
esse ano, para Pomba-gira, nunca os dois juntos, pois, segundo seu Zeca, “vira bagunca,
ndo da certo esta misturada de mulher com homem”. Alguns membros dizem gostar da
decisdo e que as Pombas-gira aprovam, pois, assim, quando héd toque para elas,
todos(as) podem preparar a vestimenta do jeito que elas gostam, além do mais nao da
para receber um Exu “macho” todo maquiado de Pomba-gira, conta Mae Noca. Porém,
segundo Junior, neto de seu Zeca, os toques para Pombas-gira foram suspensos este ano
devido as ordens do Preto-velho Serrania e do principal Exu da casa, seu Tirania. Os
toques para as “mocas” sao restritos agora as demandas e obrigacdes dos filhos. Estas
duas entidades tém o poder de mandar e desmandar no terreiro, sdo Elas que, do plano
magico, organizam o plano litargico, mais especificamente o Preto-velho Serrania que,
segundo se fala no terreiro, ordens dele ninguém desfaz, nem mesmo a senhora lemanja
intervém; na quarta-feira tem sessao ou reunido (para essa ultima vale-se do sentido
mais organizacional do termo) para o(s) Preto(s)-velho(s) (as vezes s6 com Serrania,
chefe da casa), também, com menor frequéncia, se faz sessdo para Caboclo ou Jurema;
e, finalizando, as sextas-feiras, com a pureza e finura, como gostam de colocar os
membros da casa, o toque para os Orixas. Os toques s3o suspensos apenas por ocasiao
da morte de algum filho-de-santo, alguns feriados religiosos do calendario Catolico, tais
como semana santa e festas natalinas e também nos periodos carnavalescos, que
segundo o babalorixd Zeca, sdo dias em que os Exus estdo a solta e os Orixas ndo
descem a Terra.

O babalorixa José Antonio dos Santos, mais conhecido como Seu Zeca, ou Pai

Zeca, encontrou a religido por motivo de doenca. Quando crianga, conta ele, teria ido
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assar uma espiga de milho em fogo feito pelos trabalhadores da fazenda do seu pai e
acabou se sentindo mal. Depois, sentiu-se piorar ainda mais e uma forte dor de cabeca
lhe atormentava. Ao chegar em casa trancou-se no quarto e a situa¢do s6 piorava. Seu
pai o procurava por toda regido, nao sabendo que o filho se encontrava em casa trancado

em seu quarto,

Deu seis horas e eu adormeci. Deu seis horas e ele [seu pai]
mandou me procurar por todo morador. Desta que eu tava dentro
de casa, dentro do quarto, trancado. E a dor de cabega matando. Ai
quando ele chegou procurou dentro de casa e ndo achou, se eu tava
desmaiado! Ai teve seu Manué José, mandou os cavalos pra os
doutor (sic) em Sdo Luiz. O doutor chegou, eu tava com 45 graus
de febre, no pé da Ladeira da Onga. Ai ele chorou, chorou e
realmente nio teve médico. Ai o curador, o finado Mané José, era
muito meu amigo, amigo do meu pai. Ai ele foi pra la por que viu a
situacdo meu (sic) (...) ai ele (Seu Mané Jos¢) foi e disse: 6i Seu
José, vocé ¢ muito meu amigo, médico ndo vai dar a cura, a cura
desse menino ndo. Ele (Seu Mané José) disse, entdo é o seguinte,
entdo ele disse olhe, olhe, eu vou da a cura do seu filho. Entdo ele
(Seu José pai) disse, olhe, negocio de espirito ndo! Ainda ouvi dele
essa histdria (interfere Zeca na narrativa), negdcio de espirito nao!
Entdo ele (Seu Mané José) disse, olhe, se eu nao dé (sic) ele vivo,
homem nenhum vai da, se eu ndo dé ele vivo, homem nenhum vai
da, esse médico papa dinheiro ndo. (Seu José pai): Eu daria a
fazenda roncador, entendeu? Pro homem que deixar bom, pra
deixar meu fio (sic) bom. Ele (Mané José) disse: é o seguinte, eu
ndo quero sua fazenda, ndo. E era morador dele, ¢ era morador
dele! Me curou, no outro dia eu ja amanheci comendo.

A historia de Seu Zeca muito se confunde com a de varias outras pessoas que,
como se costuma dizer, chegaram no santo pela dor e que s6 depois orgulham-se de
relatar sua trajetoria e sua(s) cura(s). Talvez esta forma de encontrar o santo fosse a
unica maneira, para muitas pessoas, de romperem com o estigma estabelecido em torno
da religido. Para o pai do Seu Zeca, Seu José, a opcao de deixar o filho ser curado por
esse “negdcio de espirito”- que aparece na historia como a forma mais dura ou
inaceitavel, onde o pai se via na pressao de liberar seu filho ao curador ou optar por
trata-lo através da medicina convencional — parece ser uma decisao ainda mais dificil
diante nao s6 do seu desfalecimento, mas das noc¢des simbolicas que envolvem essas
praticas religiosas na sociedade brasileira. Mesmo ndo aceitando as praticas de cura
oferecidas pelo catimbozeiro Jos¢ Mané (conhecido também como Neco), o pai se viu
obrigado a ceder diante da situacao. Como se ndo bastasse ter que aceitar as praticas de

cura dos espiritos do Seu Jos¢ Mané, o mesmo ainda daria a noticia ao pai de Seu Zeca
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99129

que seu filho seria um “pai-de-santo e dos melhores” ~°, mas nem ele nem sua esposa

irilam alcangar isso.

O babalorixa Zeca seria iniciado no santo pelo babalorixa Antonio D’loid, nessa
casa teria recebido seu Orixa de cabeca, lemanja. Por conta da mesma, a sua casa de axé
recebeu o nome Palacio de Iemanja, nome que continua até hoje. Seu Zeca recebeu o
deca'” das maos do afamado babalorixd do bairro do Vergel do Lago, Anténio de
D’loia"!. A casa de axé do babalorixa Zeca era no bairro do Vergel do Lago (por volta
de 1950), mas passou por varios enderegos, segundo a mae-pequena: Rua Cabo Reis,
depois Rua Panair, em seguida Rua Cruz das Almas (ali s6 realizava trabalho de
consulta, ndo tocava atabaques), Seu Zeca ainda nos informou a Rua Ana Neri, onde o
mesmo teria aberto culto, mas a sua primeira casa de Xangd encontrava-se na Rua do
Meio, no Vergel do Lago, depois foi para o Jacintinho (por volta de 1970) onde
atualmente localiza-se o terreiro Palacio de Iemanja'*?. Hoje, com 71 anos e com a
saude bastante abalada por um acidente vascular cerebral (AVC), ja pensa em fazer a

transicao do terreiro para sua filha bioldgica e lalorixa Noca juntamente com seu genro

129 _ Expressao usada pelo proprio Zeca.

%0 _ O decd é considerado por muitos filhos-de-santo, de forma irreverente, como a carta de
alforria para que os novos babalorixas possam, desde entdo, montar a sua proépria casa de
axeé, pois ja teria as referéncias necessarias da casa matriz para tal. Comumente sao sete anos
de feitura para receber o deca. Durante este periodo, os que se iniciam no Candomblé passam
de abia (quando apenas se jogam o0s buzios para saber o orixa e comega a possuir, mesmo
que minimamente, um vinculo com o terreiro, numa fase inicial em que a pessoa vai
“crescendo no santo”); dai para o jab (estagio em que os orixas da corrente recebem a(s)
primeira(s) obrigagcédo(des), comeca-se pelo santo principal, o de frente), podem também atuar
como ogé (aquele que nédo incorpora, tem funcdo de zelar pela organizacdo, patrocinio e
viabilizagdo do culto. Também se credita ao 0ogd a fungdo de tocar o gonga ou atabaque,
(fungdo realizada na casa de axé pelo ogé Jorge) ou Ekedis, (também nao incorporam
entidades, tém por funcdo zelar pela descida do santo, para que os filhos estejam bem ao
terminar o transe, também sao quem organizam geralmente no Palacio de lemanja as comidas,
a decoragdo das festas etc.) axogun (aquele que tem por fungdo sacrificar os animais junto
com Pai Zeca), até chegarem a senioridade no santo tornando-se méae pequena (fungcéo de
Dona Cicera, que divide toda a responsabilidade de organizagédo dos rituais, das obrigacdes e
iniciagbes com o babalorixa) e o pai-pequeno (fungdo desempenhada por Seu Temperinho,
que cuida do ritual, organizacdo de tarefas mais “pesadas”, entrega de despacho, entre outras)
por fim, chegam a ser pais-de-santo e mé&es-de-santo. Esses ultimos cargos sdo adquiridos
apenas através da senioridade no santo, cumprir com suas obrigagdes e ofertas aos Orixas até
93L1|e possam receber o deca. . .

- Informagéo nos passada pela mae-pequena do terreiro. Conta ela que varias pessoas (até
mesmo de outras casas) procuravam o babalorixa D’loia para realizagdo de trabalhos
complicados.

32 "0 babalorixa residiu alguns meses no municipio de Barra de Santo Anténio que fica no
litoral norte de Alagoas, a 48 km da capital, mas acabou voltando por conta das tarefas que
desempenha no terreiro e por ter melhores condi¢gdes de cuidar de sua saude em Maceid. Seu
Zeca teria se afastado no intuito de descansar um pouco, mas também ja previa a possivel
transi¢do do terreiro a sua filha Noca.
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e filho-de-santo Seu Quixabeira, mas por enquanto vai administrando as atividades do
terreiro sempre que pode. Dos dias que visitei a casa do babalorix4d no ano de 2010,
mesmo apos ter se mudado do bairro do Jacintinho, apenas em uma doutrina de Exu Seu
Zeca nao esteve presente, no mais, sempre fez questdo de vir participar dos toques. Os
bairros do Vergel do Lago e Jacintinho, por onde passou o terreiro de Zeca, sdo
localidades consideradas em Macei6 como regides periféricas e que absorvem grande
parte da populagdo afro-maceioense, consideradas como reduto dos Xangos
(ROGERIO, 2008: 21;42). Presenca afro-brasileira que, alias, ¢ algo comum n3o s6 na
capital alagoana, mas em varias periferias do pais (SILVA, 2008:97).

De orientagdao Nag6 tragado, o terreiro tem como atrativo, tanto para os clientes
ligados as resolugdes magicas que a Umbanda oferece, como para ex-adeptos que se

133 . . . .
”°7 em outros terreiros e que desejam continuar cuidando do santo, o

“inquizilaram
chamado “tragado”, ou seja, praticas peculiares do Candomblé sdo tracadas com
elementos reconhecidos na Umbanda e na Jurema, tais como os Exus da linha da rua, os
Pretos velhos e os Caboclos. Em entrevista134, Seu Zeca diz trabalhar com sete linhas:
Kéto, Malé, Abata, Congo, Quimbanda, Nagé e a Umbanda'?’. Segundo Motta, mistura-
se aquilo que a construgdo reinventiva da memoria projeta. O autor, referindo-se ao
processo de fabricagdo de memoria entre os afro-brasileiros coloca que a “memoria €
coisa que se cria o tempo todo” para, em seguida, afirmar, “queiramos ou ndo, a
memoria ¢ misturada” (1985:71). O que de certo modo a liga a uma série de outros
elementos que permeia o social, o econdmico, o ritual, o simbolico e a propria historia
da casa.

Realidade de mistura e sincretismo que ndo seria apenas exclusividade desta
casa, haja visto a maneira com que tais elementos umbadizadores™® teria adentrado

outras tradi¢des religiosas da cidade, inclusive ndo s6 em Maceid, mas tendo sido visto

em varios outros estados e tradigdes religiosas das mais diversas e por fatores também

%% Pessoas do santo que frequentavam uma determinada casa e que, por algum

descontentamento, resolveram abandona-la e procurar outra. O termo “inquizilar” vem dos
descontentamentos dos Orixas com seus filhos-de-santo, contudo a expresséo acaba servindo
para classificar os desafetos ocorridos dentro do Candomblé.
3% _ Entrevista concedida no dia 20.05.10 na casa onde residiu durante alguns meses na Barra
de Santo Anténio (AL).
%% _ Essa mistura de linhas pode ser vista em outras publicagcbes como Magnani (1986),
Maggie (2001) Motta (1999).
% " Expressao usada pelo babalorixa e historiador Célio Rodrigues em entrevista realizada no
dia 05.05.10.
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diferenciados (PRANDI, 2001:15). Renato Ortiz, fazendo uma anélise socio-religiosa
da Umbanda chama atencdo para o fato de que com advento da sociedade capitalista e
os ideais de competicdo, os terreiros que se denominavam por tipos €tnicos ou nagdes,
passam a se organizar em torno das mais variadas linhas: linha monjolo, linha
mocambique, linha cruzada, linha das almas, linha do mar etc. O autor tenta mostrar que
“a ruptura dos lagos étnicos transforma radicalmente o culto de nagdo”; e, citando
Arthur Ramos, mostra que num mesmo ritual ou linha o pai-de-santo trabalha, pode se
entender, “com uma multiplicidade de linhas, sendo sua poténcia magica medida em

funcdo do numero de vibragdes que ele manipula” (1991:115).

O Xango6 do seu Zeca, como assim € conhecido no bairro, muito se assemelha a
classificacdo dada por Motta de “Xang6é Umbandizado” (1999:27), pois se afirma como
“tracado” com Umbanda, o que, obviamente, estd atrelado a alguns outros equivalentes

137, do Catimbd, da Jurema, do Angola e do

de misturas do universo kardecista
Catolicismo popular. A influéncia dessas linhas pode ser percebida como um elemento
diacritico na afirmacgdo de poder. Nessa proposi¢ao estd em jogo o mercado de bens
simbolicos que ¢ bastante heterogéneo e disputado entre as casas de axé da cidade, as
quais, frente a um publico cada vez mais exigente em rela¢do ao sucesso e ao leque de
especialidade que as demandas devem atingir, para serem poderosas, a0 menos nesse
contexto, perpassam a ideia do poder em misturar as ‘tradi¢des’, ou, a de legitima

especializacao dos varios dominios de linhas (ou nagdes) e nao apenas uma. Por isso em

terreiros como o do Pai Zeca muito menos a ideia fechada de ‘tradi¢do nagd’ ¢

37 _ Podem-se vincular aqui os aspectos Kardecistas por convengédo aquilo que se entende
imbricado na constituicdo formal da Umbanda. Visto que ndo ha uma referéncia direta ao
Espiritismo Kardecista, a ndo ser através de uma memoria umbandista, ou seja, implicito em
termos, rituais, entidades etc. Alias, uma memoria Kardecista que ndo faz mengao a Allan
Kardec, ou seja, uma identidade como uma forma amalgama de meméria e elementos rituais
da Umbanda. Isso aparenta estar presente nos modelos de culto afro-maceioenses, pois além
de tais elementos, pode-se observar, de igual modo, elementos do Catimbé, da Jurema e de
tradigbes étnicas diversas. Tudo isso num incrivel mix de meméria, oralidade, heterodoxia e
ortodoxia. Inclusive a recente Umbanda, com tantas publicagdes religiosas, ja se faz perceber
também por meio de tradigdes orais mais ortodoxas. Ha relatos de uma manutencido da
tradicdo umbandista mais ortodoxa, o que a priori parece ser um contrassenso a religiao que se
erigiu através de misturas amplas e sempre abertas a autonomia das casas de axé espalhadas
pelos mais variados lugares do pais. Refiro-me ao caso da médium carioca de 27 anos,
Adriana Berlinski, que apds ter anunciado receber o Caboclo das Sete Encruzilhadas, o
mesmo, que teria baixado em Zélio de Moraes para anunciar a Umbanda, teve problemas com
ortodoxos dos centros pelos quais passou, pois achavam uma heresia tal manifestagdo na
médium (in.: Folha de S&o Paulo, 100 anos de Umbanda no Brasil, 30 de marg¢o de 2008). Algo
que nos mostra certa organizagéo por parte de alguns segmentos umbandistas mais ortodoxos
em prol de uma tradigdo cunhada por Zélio.
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acionada. Embora a linhagem nagd seja evidenciada nesse terreiro como elemento
identificador, apenas através do tracado ¢ que o poder se constitui de forma mais ampla.

Sobre a polivaléncia do termo pode-se destacar o que coloca Cavalcanti:

E por falar em religido, foi do sistema de crengas banto, alids, que veio
boa parte dos elementos que integram os cultos umbandistas. E foi como
religido sincrética que o Xango6 (ou Candomblé) ressurgiu com forga em
nossa cidade, desde os anos duros do inicio do século XX. Nao sem razao
o nosso Candomblé tem se autodenominado de "tracado", isto &,
misturado de nagd com umbanda, de orixas, inquices e caboclos. Xango
com Umbanda, como se diz, por forca das linhas bantas ditas "de
Angola". O elogio a este processo sutil de misturas culturais deve soar
como um signo da vitoria da cultura sobre a raga, como uma férmula a
evitar que a mesticagem seja lida como mera ideologia do recalque, mas,
bem ao contrario, que represente a exata medida de nossa auto-referéncia.
Isto em vez de restringir alargaria a defini¢do do ser alagoano, quanto a
cultura que se supunha sob este rotulo existir, mas também quanto a
composicao social desse mesmo ser (2005:03).

Esta ideologia do recalque, da qual coloca o autor, inimeras vezes foi
intensificada pelo contexto académico e os ideais de difusdo e continuidade da cultura,
como ressalta Cavalcanti (Idem: ibidem).

O que sugere estar despreocupada desta discussdo entre “tradigdo” e
“degeneracdo”, “pureza” e “tragado” parece se situar a concepgao do terreiro Palacio de
Iemanja, que vé€ naquilo que se entende por tradigdo nagd um elemento insuficiente para
legitimagdo de poder, acarretando a propria configuragdo do que seria mais propicio
entender aqui como um Xangd nago-tragado. Vale notar que a busca por um modelo
“puro”, “mais africano” (Cf. SILVA, 1999: 154) de culto ndo parece reverberar
pragmaticamente em contextos como esses, mais propicio ¢ notar a construgdo de
legitimidade em torno do poder magico, como por exemplo, ser um “pai-de-santo dos
melhores”"**. No disputado campo mégico da cidade parece ser bem mais representativo
ter linhas tragadas do que reivindicar a tradicdo de “pureza nagd”, pois “o desejo
fundamental da acdo méagica ¢ de dominar o mundo (...). (...) A magia é concebida (...)
[como] poder imanente, manipuldvel pelo homem que o situa em posi¢do de igualdade

frente ao sobrenatural” (TRINDADE, 2006:11).

%8 _ Em entrevista (20.05.10), Seu Zeca relata, com énfase, que ainda garoto ouviu o curador
Neco falar ao seu pai que ele seria pai-de-santo, que seria um dos melhores, mas que nem o
seu pai € nem sua mae iriam alcangar isso, pois, por nao aceitarem, os espiritos dele iriam
leva-los ou passa-los a morte.
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Embora em determinados contextos a ideia de tradicdo aparega, nota-se que
comumente ela estd associada ao poder da magia, como um historico de boas e

eficientes demandas no campo magico, que sempre que possivel vale a pena mencionar.

4.2 - Hoje no Xango tem toque pros “home”.

A cerimdnia de Exu, ou gira, como ¢ conhecido o ritual, ¢ um momento onde se
percebe sentimentos bastante heterodoxos; um, de suspensao ou mesmo de tensdo, por
envolver entidades de maior ambiguidade na cosmologia de um Xangd'"® ou no campo
afro-brasileiro de forma geral (PRANDI, 2005:87; TRINDADE, 1985), também porque

140
7 ou a falta

nunca se sabe do temperamento dessas entidades para com seus “cavalos
desses para com aqueles; por outro, ¢ considerado um rito distinto na vida ritual de um
terreiro. Sao essas entidades que na concepcao dos membros e dos chamados “clientes”
de um terreiro tém nas maos todas as chaves ¢ caminhos, facam-se eles abertos ou
fechados, trancando ruas, ou abrindo-as, arrancando obstaculos, ou colocando-os, se for
preciso, e sem restricoes. De fato, dentro das demandas de um Xangd, s6 Exu coloca a
mao em absolutamente tudo.

Em certa ocasido, Pai Zeca comentava que nas coisas da Terra s6 Exu “pde a
méo”, porque Orixa nenhum pode colocar'®'. Podem-se algar alguns fatores a essa
distingdo, uma, porque a figura de Exu no imbricado processo cultural para algumas
casas de ax¢é foi desassociado da categoria Orixa (BASTIDE, 2001:161). Mas ¢ comum
no terreiro as pessoas indicarem Exu como um Orixa como qualquer outro, s6 que mais
travesso e sem limites. Concebe-se, entdo, que Exu ¢ a entidade certa para todo tipo de
demanda. Por ser Exu a propria interdicao, onde por ele se pode chegar a algo ou nao,

entidade de extremo poder na cosmologia, ndo héd lugar que o caiba; o filho-de-santo

Quixabeira faz a seguinte descri¢cdo, o dominio de Xangd e Iansa esta sobre os aspectos

%9 _ Denominagdo amplamente conhecida no nordeste do Brasil e genericamente dada aos
cultos conhecidos por Candomblé, na Bahia, Umbanda, no Rio de Janeiro, Tambor de Mina, no
Maranhdo e Batuque, no Rio Grande do Sul. Outro heterébnimo bastante conhecido é quando
se refere aos babalorixas, ialorixas ou membros de terreiros com o termo “xangozeiros”,
embora muitas vezes seja um termo pejorativo, correlativo muitas vezes a “macumbeiro”.
%0 _ Assim s&o conhecidos os filhos-de-santos pelas suas entidades. Chama-se a atengéo ao
ato que envolve o termo “cavalo”, pois a proposta é exaltar quem monta. Ha na aplicagdo do
termo algo que envolve o respeito do filho pelo Orixa que desce para montar e dangar sobre
seu cavalo de forma triunfante. Juana E. dos Santos comenta que na Africa a posse de cavalo
era sinal de realeza (1986:159)
41 _ Entrevista realizada com Pai Zeca no dia 19.01.2008.
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“quentes” da Terra; lemanja e Oxum as aguas, por isso relacionadas aos aspectos “frios”
da Terra, j& Exu ndo tem padrdo fixo de atuacdo, seu poder de atua¢do e dominio € o
mundo'*?. Sabe-se, Roberto Motta ja evidenciava tal questio, que entendendo bem o
carater ¢ atuagao de Exu dentro do terreiro, “entendeu praticamente tudo no culto”,
porque incide sobre ele as grandes “fungdes e as personalidades” dos poderosos Orixas
(1979:256).

Em relacdo ao contexto da casa onde foi feita esta etnografia pode-se dizer que
um heteronimo auxilia no entendimento e identificacdo de poder desta entidade como
maestro das coisas aqui da Terra, refere-se ao termo “os Home”. Expressao usada pelos
membros do Paldcio de Iemanja, que muitas vezes ndo pronuncia o nome da entidade
nem sequer seu arquétipo, Exu, comumente se fala “os (dos) Home.

Costuma, entre Aracaju e Recife, se cutucar ironias aos alagoanos sobre o uso de
artigo antes de nomes proprios. Nos terreiros em relacdo as entidades percebe-se o uso,
porém o sentido muda. Fala-se “o Home”, “o Seu Z¢”, “o Tirania”, “o Exu do Lodo”, “a
Maria Padilha”, “a Pomba-gira fulana e cicrana”, sempre que se quer enfatizar o sujeito.
Neste caso nao seria um fenomeno de regionalismo inconsciente, seria mais uma forma
de intensificar e, de certo modo, melhor alarga o sujeito em relagcdo ao contexto. Ha uma
intensificagdo entre o artigo e o sujeito quase que exclamativa. Ainda se reveste de
intensidade quando o sujeito da ocasido se trata de um Exu, poderoso nesse sentido.
Expressao também observada no artigo publicado em 1968 por Luiz Savio de Almeida
no extinto Correio de Maceid, em que o mesmo faz mengao ao termo observando: “Exu
¢ tratado como ‘o homem’” (op.cit.:47)'*. E importante salientar que quando se fala
“nos Home” se indica algo mais que a sua propria presenga ou a nua € crua expressao
do termo, mas uma mescla de admiragdo pelo amigo, tensdo e poder do sujeito das
encruzas.

Os Exus sdo vistos no Paldcio de Iemanja, assim como no artigo de Almeida,

além de por sua implacavel amizade e compadrio, como aqueles dos quais se podem

%2 _ Destaca-se também nessa proposi¢ao “Orixas-quentes”, Ogum, Xangd e Obaluaié, ja os
“Orixas-frios”, os que de alguma forma se ligam aos dominios da agua, além dos ja citados,
lemanja, Oxum, também Oxala (SILVA, 2008:101).
" Artigo publicado no extinto Correio de Macei6, mas que se encontra disponivel na pasta
Religides Afro-brasileiras do acervo do CNFCP (Centro Nacional de Folclore e Cultura
Popular); para facilitar possiveis pesquisas ao documento resolvi, sempre que citar o artigo (ou
outros), empregar o numero da pagina de catalogagdo da pasta (ex.: 299), mesmo o artigo
possuindo algumas poucas paginas do acervo onde se encontra aquele, pois ndo ha
numeragao nas paginas do documento oficial.
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pedir e esperar tudo, isso envolve e mantém a entidade e os fi¢is dentro de uma aurea ou
, . . 144 . . .
. , veu Exu u :
logica de poder e perigo . Assim, Almeida descreveu Exu em seu artigo:

Exu é o homem do recado certo, de qualquer maneira, por bem ou
por mal, as suas ordens sdo obedecidas. Marinho considera que o
Exu é o maior amigo e, por outro lado, o pior inimigo que se tem
na seita; depende de saber trata-lo. Quando a pessoa ndo sabe trata-

lo tudo o que faz n3o tem serventia e aparecem problemas como

cachaga, brutalidade e muitos outros mais (op. cit.:49)'*.

Na chegada dos membros ao terreiro nao hd uma palavra a quem quer que seja
antes de prestar as devidas saudagdes 4 trunqueira dos Exus e ao peji'*® dos Orixas, seria
uma grande falta fazer diferente. As primeiras saudacdes sao devidas aos Exus e aos
Orixas, sem excegdes!'*” O cumprimento consiste em direcionar o corpo em relagio a
frente da casa “dos home” e em seguida bater o pé esquerdo trés vezes no chdo; em
seguida as pessoas se direcionam ao peji dos Orixds e satdam-nos com um toque sobre
o altar e em seguida levam as maos a cabega. Apenas depois desse ritual de chegada ¢
que as pessoas conversam uns com os outros e colocam os assuntos em dia.

“Olhe a hora!” Adverte o babalorixa Zeca no comeco do ritual para que a gira se

forme. Antes mesmo que o ritual comece, Seu Temperinho'*®, pai pequeno de Exu,

% VVer Mary Douglas sobre essa relagdo de poder e perigo (1976).

®- 0 nome a qual o autor se refere é Luiz Marinho, tudo indica que um afamado babalorixa
que narra para o autor detalhes do culto nagd em Alagoas na década de 60. No comeco do
texto, Almeida faz uma observagdao que é muito importante para entender certa postura
etnografica da época, diz o autor: “partiremos para comparar os terreiros de mesma linha, na
tentativa de poder alcancar a configuragdo do quadro genérico, especialmente vinculando-os
as origens, tentando perceber a permanéncia da mitologia ioruba”. Termos como comparagéo,
origens e permanéncia nos dao a entender, de modo geral, a preocupagdao do contexto
académico e suas prerrogativas de pesquisa. Perspectiva de pesquisa com o modelo ioruba
que se percebe desde Nina Rodrigues (MOTTA, 1978; CORREA, 1998).

6. Lugar reservado aos Exus e as Pombas-gira, onde também sao colocadas as imagens
representativas de cada entidade e as ofertas, tais como velas, cigarros, cachaga e ossadas de
animais ofertados. Ja o peji é um local considerado extremamente sagrado, 14 sdo colocadas
as imagens dos Orixas e as ofertas em dias de festas. Ambiente que representa a cosmologia
que envolve a casa, onde as entidades s&o representadas por meio de imagens e que ali se
encontram para serem acionados sempre que o fiel precise.

" _ Lembro-me que ao comegcgar minha pesquisa de TCC para a conclusdao do curso de
Ciéncias Sociais na UFAL (2008), nesse mesmo terreiro, algumas vezes, quando ainda nao
tinha me habituado com a pratica de saudagao da trunqueira e do peji pelos membros dessa
casa, estendi minha mao em cumprimento, antes que as pessoas saudassem os referidos
locais, obviamente que nao houve reciprocidade. Os mesmos, sentindo-se constrangidos,
vinham e me explicavam da obrigagao ritual, do porqué de néo terem respondido etc. Entendi
régpido, na primeira ocasido, porém o gesto impulsivo me traia, o que gerava alguns risos!
8 Seu Temperinho é o pai pequeno de Exu. Das casas que visitei em Maceid, ainda nao
observei nenhuma outra referéncia especifica. Comumente se vé na fungao de pai pequeno da
casa, um homem responsavel por cuidar das coisas do santo, do terreiro etc., mas no caso do
Palacio de lemanja, o pai pequeno dedica-se exclusivamente a Exu. Obviamente, pelo que se
observou, Temperinho realiza varias outras atividades no terreiro, porém, o que mais chama
atengao é a classificacao atribuida a ele de pai pequeno de Exu.
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coloca a vela da entidade no meio do saldo (vela retirada da trunqueira), ao lado forra
um pequeno pano vermelho, sobre ele coloca a quartinha de Exu (de cor preta) que
contém a 4gua a ser aspergida nos cantos do terreiro, cerimonia que servird para levar os
males do terreiro a rua, o despacho da casa ou a limpeza de Exu no saldo. Almeida
apresenta uma explicacdo muito interessante sobre o mesmo ritual de despacho da casa
no terreiro nagd que visitou (tudo indica que o terreiro de Luiz Marinho, na década de
60), onde coloca que esse mesmo ritual de aspergir dgua no chdo do terreiro
anteriormente se realizava com sangue, mas Nana teria proibido o uso e substituido por

agua (Idem: 47).

Ainda sobre o ritual no Paldcio de Iemanja, Seu Temperinho coloca também
sobre o pano vermelho de Exu um recipiente de metal para que sejam postas ali as
moedas ofertadas aos Exus. Aqueles que desejam contribuir com o oga devem depositar
dinheiro em cédulas, pois as moedas sdo exclusivas dos Exus e as cédulas do ogad ou
ingomista'® Jorge. Algumas vezes essa contribui¢do é motivo de descontentamento por
parte da lideranca, os membros sdo frequentemente lembrados nos rituais do dinheiro

que eles devem guardar para o ogd durante a semana, de dois a cinco reais, porém nem

sempre ha essa contribui¢ao. Comeca-se a cerimoénia com a toada'":

Xox6 obé

Xox6 obé sindara é cum maré o
Xox06 obé sindara é com massequé
Dara Xoxo obé

Ascensdo dara, dard papa ebo
Ascensdo dara, dara papa ebo

Vou leva maia com tu Exu keré, kere
Vou leva maia com tu Exu keré, keré
Exu keré, keré

O nibabd, 6 nibabd

Sai Exu 6 nimbabd

Sai Exu 6 nimbabd

Sai Exu 6 nimbaba

A ¢ leba oi tanquerei

A 6 Leba oi tanquerei®’

%9 _ Os atabaques também sao chamados de ingome, dai o termo ingomista.
150 _ Além de toada, pode-se perceber outros termos como zoela, ponto e toque (inclusive esse
ultimo serve para denominar o sistema de culto, assim como a expressdo Xangd, fulano vai ao
Toque).
®1 _ Toada cantada por Pai Zeca na entrevista concedida no dia 20.05.10. Parte dessa toada
pode ser encontra também em pesquisa do Prof. Luiz Savio de Almeida em artigo publicado no
Correio de Maceié em 1968. Onde se pode notar uma forte evolugéo fonoldgica.
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Em meio a toada, no momento em que se canta: 6 nibabd, 6 nibaba, sai Exu o6
nimbaba, sai Exu 6 nimbabd (2xbis), todos 0s que se encontram no terreiro devem ficar
em pé e se posicionar virados para a porta da rua, passa-se entdo as maos na cabeca, no
tronco, nos membros superiores até os inferiores, num movimento simbdlico e ritual de
limpeza total do corpo que culmina atirando as maos a frente do corpo em dire¢ado a rua,
simbolizando agora a finalizagdo da limpeza para dar prosseguimento ao toque.
Corporifica-se na a¢do ritual uma purificagdo do espago e das pessoas, agdo
empreendida por Exu sobre algo ruim que possa estar contido no ambiente. Sobre a
acado ritual, Trindade coloca que:

A énfase dada pelo observador ao estudo das relagdes entre o
homem e o sagrado — considerando a agdo ritual, enquanto
simbolica — permite a adequacdo entre a expressdo simbolica ¢ a
fungdo social e existencial (TRINDADE, 2006:09).

Por essa adequagdo simbdlico-existencial ¢ que se percebe o despacho da casa
como um momento de tensdo, onde, na hora deste rito, aqueles que estdo na gira sempre
olham ao redor para observar se ha algum “desligado” entre os que assistem para
chamar-lhe a atencdo para que levante e acompanhe a agio ritual'*.

Voltando a toada ¢ interessante perceber que o termo em iorubd xoxo, que
significa comida em iorubd (CARNEIRO, S/d: 305), tem seu sentido reconfigurado para
x0! Xo0x0! Vai embora! Sair, afugentar, espantar etc. O termo, tendo como base a

153 ganha um sentido diferente daquele'**, passa a

fonética trazida pelos povos iorubas
ser uma expressao que enxota do ambiente algo ou alguém indesejavel, transformando-
se em interjeicdo. E precisamente nesse sentido que o termo se aplica nos rituais no
Palacio de Iemanja.

Porém, para que ndo se tenha interpretagdes apressadas, ¢ necessario salientar

que o que estd sendo expulso aqui ndo € necessariamente Exu, mas uma entidade

1z Importante salientar que essa parte dedicada a Exu (feita no comego e no final da
cerimodnia) é o unico momento do ritual onde se exige do publico visitante que cumpra com a
liturgia, para com isso manter a casa limpa de qualquer influéncia maléfica externa.
%% _0 termo também pode ser pensado como uma rica contribuigdo da lingua ioruba ao nosso
vocabulario do dia-a-dia, aquele usado na informalidade do cotidiano, como bem mostrou a
antropoéloga Barros sobre a influéncia das linguas bantos em seu artigo intitulado O lugar social
das palavras africanas no portugués do Brasil.
'* _ Termo muito comum na sociedade brasileira, serve para afugentar alguém indesejavel e
principalmente animais.
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135 ou mesmo um Exu

indesejavel, podendo ser ela um egun (espirito de mortos)
insatisfeito, “revoltado”, como se diz, aborrecido com algum filho-de-santo. Samuel,
filho-de-santo da casa, destaca tal ritual da seguinte maneira:

Esse ritual é pra tirar os espiritos branco (sic), os eguns, né? E
necessario, realmente, pra comecar um toque de Orixa, um toque de
Exu, despachar a casa, como fala meu zelador, despachar a casa, ou
seja, despachar com agua, a quartinha é preta! Que é a quartinha de
Exu, mas que seja agua, pra que lave, pra que se tiver algum egun néo
fique nenhum, sai, pra que no momento que um filho vai se
manifestar, manifeste realmente o seu santo, da sua corrente, ndo um
espirito branco. Que nesse momento x6 x0 obé é que se retira todas as
coisas que ndo ¢ da casa, que ndo ¢ da corrente, que fica querendo
perturbar, ai nesse momento eles se retiram; e pela forca do pai-de-

santo e pela forca dos axés ecles se retiram, né? Por isso que fica

A A , . : 156
aquele gesto, x0 x0, que ¢ realmente tangendo, né? tirando ™.

Interessante perceber que quem atrapalha o ritual € o “espirito branco” que roda
o ambiente, e nao Exu, através do qual se despacha a casa, ou seja, limpa do ambiente
os indesejaveis, os eguns. Fungdo de despacho fica por conta do Exu Lonan ou Tirania,
esse ultimo ¢ o chefe dos Exus no referido terreiro. Entende-se melhor essa relagdo na
entrevista concedida por Dona Ciga mais abaixo.

Antes ¢ preciso salientar o contexto historico das palavras ioruba e seu
aportuguesamento, pelo qual passou ndo apenas esse termo x0xo, mas também tantas
outras palavras do universo africano em nosso pais. Certamente, um olhar que tenderia a
situar a “pureza” em relagdo aos supostos elementos de “africanidade” ou nado,
observaria o fendmeno do aportuguesamento da palavra x6xo no terreiro Palacio de
Iemanja como um elemento diacritico para apontar a linhagem do terreiro'”’, ou melhor,
a mistura dele. Dando espago aos ideais de “pureza” em relagdo a Africa e a possivel
constru¢ao de uma estirpe gége-nagd, da tradi¢do iorubd, colocaria o terreiro Palacio de
Iemanja entre aqueles considerados “misturados”. “Mistura” até reivindicada pelo

terreiro quando se define como nagd-tracado com Umbanda, ou nagd-misto'*®. Porém,

5 Alguns segmentos religiosos afro-brasileiros acreditam que seus eguns (ou mortos)
precisam ser bem cuidados para que possam verter sua atuagdo apenas ao campo religioso da
casa (ver SILVA, 2008:100).
1% _ Entrevista realizada no terreiro em 20.07.10.
97 Segundo Prandi a lingua ioruba é sinal distintivo daqueles terreiros que se consideram fieis
a tradicao nag6 (1999:105).
198 Nagé tracado, o termo Nagé representa a nagéo ou linhagem do terreiro e tragado significa
a combinagao sincrética com os elementos de Umbanda. Dona Edilene, membro da casa
Palacio de lemanja, salientou varias vezes sobre este aspecto identificador da casa (pesquisa
que foi realizada em 2008 na casa).
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essa linha classificatoria que posiciona os Candomblés em dois lados, ha muito nao
permaneceu sustentada, pois se trata de algo complexo para delimitagdo (DANTAS,
1988; FRY 1984). Um exemplo dessa insustentavel delimitacdo pode ser observada em
uma experiéncia contada pelo proprio Pai Zeca. Conta ele que um babalorixd, bastante
afamado na cidade de Maceid, recebeu em sua casa de ax¢é dois africanos que queriam
se iniciar no Brasil. O referido pai de santo, ndo sabendo se comunicar em iorubd com
os mesmo, mandou-os para Seu Zeca, para que fizessem a iniciagdo. Relata Seu Zeca
que conseguiu se comunicar com eles, ainda que somente o basico, na lingua-do-santo

d"?), assim os fez a cabeca e posteriormente retornaram a

(que ele chama de orub
Africa'®.

Epis6dio que sendo observado pela mesma ortodoxia da “pureza” poderia
recolocar ou repensar a posi¢io nago-iorubé desse terreiro em relagdo a Africa.

Complexidade que nos mostra quanto essas definigdes sdo tensas e, em nossa
compreensdo, ndo condizentes com a realidade sincrética que vivem muitas casas de axé
do estado de Alagoas (e do pais). Além disso, questdes politicas de afirmagdo sdo
sempre visiveis e viaveis em campos de disputa pelo poder e pela legitimidade, alguns
ratificam o poder do seu estado “puro” ou mais aproximado da Africa, outros investem
no poder da “mistura”, no dominio de varias linhas para se referendar em varios
segmentos (ver ALMEIDA, 1968). Enfim, o campo de afirmacdes tende a crescer em
referéncia a “continuidade” ou “descontinuidade” com as tradi¢cdes africanas,
“cristalizando-se em torno das oposicdes e interesses dos diversos grupos sociais € se
configura[ndo] na dinamica de suas representagdes doutrinais” (TRINDADE, op.cit.:
21). E isso nos parece extremamente interessante. Sobre esse processo coloca Carvalho:

Se um movimento religioso possui uma determinada dindmica, nos
casos em que os campos simbolicos estdo em disputa, supde-se que
haja uma estabilidade, ou uma continuidade em torno da disputa
por algum simbolo. E no sentido inverso, quando é o campo
simbolico que ¢ entendido como estavel, dentro dele podem haver
disputas entre diferentes simbolos (2000:02).

199 . Segundo alguns apontamentos de Roberto Motta para o presente estudo, a palavra oruba
também pode ser pensada segundo outras referéncias populares, desta forma coloca ele: “tem
também sentido na Jurema, podendo vir a confundir-se com ioruba; na Jurema se refere ao
reino de Oruba (dai toadas ao Rei de Oruba), o ponto de partida, podendo ser, ainda,
determinada serra que existe no sertdo de Pernambuco, em area de forte presencga indigena”.
190 _ Entrevista realizada com o babalorixa no dia 20.05.10 em sua residéncia.
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Voltando a zoela'®!

, ou ponto cantado, na parte em que se diz, 6 leba oi

162 . .
tanquerei ", todos serram os punhos e cruzam os bragos trancando qualquer coisa ruim
que venha querer atormentar. Sabe-se que também a palavra leba vem do termo Legba,
do culto vodum, entidade trazida pelos povos de lingua ewe-fon do Togo e do Benim.
No Brasil também equivale a Exu, e tem razdes para isso. Legba, assim como Esu dos
iorubas ¢ considerado por estes povos o deus guardido das pessoas e protetor das casas.
Segundo a etnolinguista Yéda Pessoa de Castro, o termo se refere ao

Mensageiro entre os deuses ¢ os homens, possuidor de todos os
preceitos e amuletos da encantaria que protegem os seres humanos
dos perigos ou para eles atrai esses mesmos perigos, carater
capcioso ¢ turbulento, cuja imagem esta associada a libido como a
energia motriz dos instintos de vida, i.e., de toda a conduta ativa e
criadora do individuo, Exu / Legba passou a ser confundido com o
Demoénio, o génio do mal do mundo europeu, assim como o
Bambojira congo-angola (banto “mpambu ya njila”, a bifurcacdo
do caminho), quando da tradugdo de doutrinas cristds ¢ da Biblia
Sagrada em linguas negro-africanas (2004: 01; 10).

No terreiro Palacio de lemanja, as identidades dessas entidades estdo repletas de
significados ambiguos. Podem ser vistas tanto como as que alertam quanto com as que
punem. As relagdes cotidianas entre Exu, filhos-de-santo e fendmenos diversos do dia-
a-dia sd3o permeadas por “um complexo de forgas que se defrontam, se opondo ou se
neutralizando” (TRIANDADE, 2006:24). Aquele esta a todo tempo alertando sobre as
dire¢des a tomar, algum fendmeno que seja interpretado como ruim pode ter acontecido
pelo filho de santo ndo ter dado ouvidos a entidade ou simplesmente por castigo que
esta lhe submeta. A expressao citada acima 6 leba oi tanquerei, no campo simbolico e
ritual refere-se ao ato de trancar ou bloquear qualquer mal que venha suceder na vida
dos filhos-de-santo. O campo simbolico sincroniza-se com o campo ritual e social, onde
interpretagdes simbolicas sdo paralelas a um conjunto de praticas, onde o ato simbdlico
de trancar diz respeito a varios outros fatores do cotidiano, nesse sentido o ritual se

depara com demandas do campo social.

o1 Expressao usada pela mae-pequena da casa quando se refere as toadas.
182 _ Muitos cantam, 6 leba oi, tranquei, 6 leba oi, eu tranquei. Preferi preservar a forma cantada
por Pai Zeca. Destaco que o babalorixa € um senhor de 70 anos que sofreu um AVC, acidente
que prejudicou sua dicgao.
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O ritual continua. Abrem-se os axés dos Exus com cachaca geralmente

espalhada no saldo'®

. O mesmo também pode ser aberto nos filhos, s6 que desta vez se
abre os axés nos pés para chamar os Exus. O ritual consiste em derramar a cachaca
cruzando os pés do “cavalo”. Logo ap0s, da-se inicio as toadas que antecipam a chegada

dos Exus no saldo:

A gira esta aberta [repete-se 2 vezes a toada]
Veja la o que vai fazer

Exu é Tirania

Todos devem obedecer'™

Sempre que se faz um ritual € preciso despachar Exu, ou despachar o sentinela
da casa, encarregando-o para que vigie a casa para que nada venha interromper ou
perturbar a cerimonia. Afinal, pode haver algumas entidades (entre as quais os proprios
Exus) descontentes com alguns filhos e que queiram mostrar publicamente a sua
insatisfacdo, o que é chamado de “pisa-de-santo”, onde o babd'® rola com seu cavalo
pelo chao freneticamente. Em pesquisa de campo anterior (2008) pude observar, numa
senhora, qudo penosa ¢ receber a tal “pisa-de-santo”. A mesma, que ndo vinha
cumprindo com as obrigagdes para com seu Exu, recebeu um castigo considerado
exemplar dentro do terreiro; a entidade fez com que a fiel rolasse pelo chao
freneticamente, balbuciando, sujando-lhe a roupa, gritando e transparecendo um
semblante de dor, até que pai Zeca interviesse e chamasse a atengdo da entidade'.

Mas, para além da insatisfacdo de Exu hd também os espiritos obsessores que
podem prejudicar o andamento do ritual, os chamados eguns. Os eguns sao espiritos de

antepassados da casa que ndo se desapegaram do terreiro, pessoas que ja morreram ou

mesmo espiritos mandados por segmentos religiosos rivais ao terreiro, identificados

%% _ Forma-se o desenho de um tridente no meio do saldo, simbolo da ferramenta de Exu,
instrumento ritual que fica guardado na trunqueira dos Exus, sobre ele é aspergido o sangue
dos animais sacrificados a entidade.
164 _ Essa toada pode ser considerada padréo, visto que € entoada em todos os toques.
%% _ No Palacio de lemanja os filhos e filhas-de-santo veem carinhosamente os Exus como
baba, 6 baba! Ou papai na lingua ioruba.
1% visita realizada em 24.03.2008. Durante a pesquisa de campo acompanhei com significativa
frequéncia as tais “pisas”. Destaco, entre elas, as mais comuns: apagar os cigarros nas maos
dos cavalos, rolar pelo chao freneticamente oferecendo perigo ao corpo, esfregar o rosto do fiel
no piso do salao, bater com forga no corpo dos mesmos.
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como contra-axé, os quais podem querer atrapalhar a cerimdnia, segundo a mae
Pequena Dona Ciga'®’.

De fato ndo ha como ndo evidenciar que determinados Exus as vezes sdo
“despachados” por ndo se querer ver no ritual algo inesperado, a preocupagdao com a
figura, de fato, ¢ uma méaxima entre os terreiros, ou por sua indispensabilidade ritual ou
pela vigilancia que foi sendo submetido a entidade dentro da religido. Contudo, quando
isso acontece, sdo os proprios Exus da casa, os que sdo vistos como sentinelas, que
realizam a retirada dos Exus indesejaveis. Por isso, propde-se aqui que esta entidade nao
seja compreendida segundo seu arquétipo primeiro, Exu, mas segundo as variagdes que
ha dentro desse mesmo arquétipo. E sempre importante lembrar que as classificagdes
muitas vezes nos sdo boas para sintetizar os elementos, porém no caso dos Exus ¢
preciso que se perceba a sua completa fragmentacdo em relacdo as personalidades, as
peculiaridades, as identificagdes, ao status de cada um dentro do terreiro, e,
principalmente, suas atitudes. Por isso ¢ que se diz que fulano ¢ bom, sicrano ¢ perigoso

e um outro adora “tirar brincadeiras”

. Um exemplo disso € o status que possui Seu
Tirania dentro do Palacio de Iemanja, sendo esse chefe dos Exus na casa e o principal
Exu do babalorix4, a quem ninguém ousaria mandar embora com um grosseiro X0!
x06x0! Ja aquele Exu ou egun brincalhdo, inconveniente, o termo x6! x6x0! Se aplicaria
bem, e ¢, pelo o que foi observado em algumas entrevistas, o proprio Exu Tirania ou
Lonan quem se encarrega de “limpar” os tais inconvenientes. Assim, como ha os Exus
que “aprontam”, ha também aqueles considerados sentinelas da casa, que ¢ o caso dos
dois citados. Por isso ha quem atribua a Exu, ndo apenas aos dois citados, outra fungdo
ritual, a de sentinela.

Como o caminho da antropologia também se constitui de trilhas alternativas de
compreensdo, pode-se observar o arquétipo de Exu como dividido em varios,
destacando-se aqui aqueles vigilantes fiéis e aqueles que, além de outras prerrogativas,
sdo verdadeiros fanfarrdes. Quando o Exu ¢ um excelente sentinela, que ao ser
incumbido estara disposto a afastar da corrente dos Orixas os indesejaveis espiritos, as
vezes, visto como eguns, tudo no ritual ocorrera bem. Dona Cica, 43 anos de santo,

mae-pequena da casa Paldcio de Iemanjd, contava-me, muito descontraidamente, que

%7 _Em alguns terreiros ha eguns obsessores, mas ha também os eguns que, nos terreiros de
Candomblé de nacdo, sdo os antepassados da casa; sdo a eles que se devem dirigir os
primeiros sacrificios.
188 _ Entrevista realizada com a lalorixa Noca 12.04.10.
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Exu Lonan deve ser o primeiro a ser satisfeito para que retire das redondezas do terreiro
todos os “indesejaveis” que estdo ali para “aprontar”, logo apos, que fique de sentinela
na esquina observando e guardando a continuidade do ritual. Segue:

Todos os toques que se da numa casa, primeiro a gente tem que
despachar logo a casa, cantar pra o Exu ficar de ronda. O Exu
significa um sentinela. Quando a gente canta assim:

ld na esquina eu deixei um sentinela
Seu Tirania vem seu ponto a firmar ah
deixei Serra-de-fogo la dizendo:

Exu seu pai mandou lhe chamar

Exu é bamba ou ndo é.

Entdo quer dizer, a gente ta dizendo assim, Exu ficou de sentinela,
ele ¢ um soldado, ele esta na porta (...), ele ta de ronda, pra evitar
que entre um espirito ruim pra baguncar a festa, que a maioria das
vezes acontece, se a gente ndo prepara a casa direitinho, na hora da
festa entra um, entra um maleficio, se engraca de um daqueles e a
pessoa abre um aborrecimento a troco de nada. Entdo, ali foi um
Coisa Ruim que penetrou no saldo. Entdo, cabe a gente, o
responsavel, cuidar antes que aquilo aconte¢a. (...) O de
descarregar ¢ o Exu Lonan, Lonan ¢ o Exu que sempre ¢ quem tira.
O que tiver no saldo na hora de despachar,

Exu Lonan
Exu Lonan
Exu Lonan
ebo ebo para levar Exu Lonan

Ele ta passando e levando o que tiver de ruim, entendeu?'®

Os simbolos religiosos, segundo Carvalho, sofrem influéncia e variagdes do
inconsciente e este, por sua vez, “dirige associacdes para identificagdes” (2000:03).
Nesse sentido, a proje¢ao de Exu no campo simboélico ganha caracteristicas que atentam
para a relacdo entre os ensinamentos na esfera publica do terreiro, mas que também leva
em consideragdo o relacionamento pessoal de cada filho-de-santo com seu Exu. A
entidade, desta forma, passa a ser entendida dentro desse contexto social mais amplo,
onde o que estd em jogo nos remete a uma objetividade pratica nos rituais € a uma
incursdo na esfera subjetiva para compreender as entidades, pois “as reinterpretagdes
individualizadas da divindade configuram o dinamismo das representacdes coletivas”
(TRINDADE, 2006:19). Desta forma, perceber-se aqui o discurso publico-formal da
casa e as concepcodes subjetivas dos individuos em torno de Exu como fatores

constitutivos de sua identidade. A constru¢ao da identidade de Exu se mescla a

"% Entrevista realizada em sua residéncia no dia 29.03.10.
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inumeros fatores, desta forma define o membro do terreiro, Gilmar, o relacionamento de
Exu com seus filhos:

(...) os Exus podem mudar de personalidade de pessoa para pessoa,
0 que € sério comigo pode ser brincalhdo com outro “cavalo”, e
assim vai' .

Pode-se observar que o arquétipo Exu e os Exus que compdem o arquétipo sao
simbolos polivalentes, dispares, ou “simbolos multivocais”, que Turner define como
“passivel de muitos significados, mas com os significados centrais ligados
analogicamente” (2008: 24).

Turner também destaca a importancia do conceito de “arquétipos conceitual”
retirado de Black para a sua tentativa de definir o campo social. Os arquétipos podem
ser entendidos como um “repertorio sistematico de ideias por meio do qual um dado
pensador descreve, por extensdo analdgica, algum territério ao qual aquelas idéias ndo
se aplicam imediata e literalmente” (Black apud Turner). As metaforas estdo inseridas
na vida social de diversas formas, e em muitos casos, estabelecem diagramas uterinos
no ambito cientifico e literario. Referendando a concepc¢do de Richards sobre metaforas,
afirma Turner:

(...) na metafora temos dois pensamentos sobre coisas diferentes
atuando juntos e sustentando por uma so palavra ou expressdo cujo
significado resulta de sua interagdo (Richards, 1939, apud, Turner).

Para se interpretar Exu segundo o arquétipo deve-se levar em consideragao
primeiro as variagdes de personagem que o compoem. Desta forma, talvez fosse mais
propicio entender essas entidades como simbolos metaforicos, pois pressupdem
interligagdes mais amplas, no caso aqui, que se entenda a relagdo entre Exu e seus
“cavalos” como imbricada por aspectos sociais, rituais, historicos e pessoais.

Em média sdo 40 a 50 pessoas que participam do toque. Levando em
consideragdo as pessoas que nao incorporam, como as ekedis € 0s ogas, resta uma média
de mais ou menos 35 a 40 virantes, ou seja, pessoas que recebem o santo. Pode-se
calcular, por alto, que chegam para participar, por festa, de 70 a 80 Exus, no minimo,
calculando duas entidades por cavalo, podendo esse numero crescer se descerem trés
entidades por pessoa, dependendo de quantos Exus tenha o filho. Mas, sobretudo,

observa-se aqui como anda a relagdo do filho-de-santo com suas entidades, suas dividas

0 _ Entrevista realizada em 24.03.2008.
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para com ela e uma série de outras nuances que podem atrair ou afastar a entidade no
momento ritual. Isso nos remete novamente a nog¢do de que nos cultos do Xangd o
temperamento das entidades e dos filhos, a irritagdo, a conquista e outros fatores devem
ser pensados dentro de uma logica mais complexa, compreendida dentro de uma
perspectiva interativa, pois

Ha que introduzir agora uma ruptura nessa idéia de que todas as
pessoas sonham juntas. A cada vez que surge um esfacelamento,
uma fragmentagdo em sub-grupos do mesmo simbolo dominante,
ja o que menos rende teoricamente ¢ que ele seja um simbolo
dominante ¢ sim a analise da pluralidade de identificagdes
individuais ou grupais em relagdo a esse simbolo (CARVALHO,
op.cit.:04).

Sobre essas identificagdes e a construcdao das relacdes entre entidade e adepto,
Dona Cica nos propde o desenvolvimento de uma habilidade mediunica que, segundo

ela, teria ganhado pela senioridade no santo:

(...) o Serra-de-fogo, ele vem a mim, materialmente, assim
acordada, t6 fazendo alguma... Sempre eu s6, ndo ¢ conversando
com ninguém, eu sozinha, eles vem no meu ouvido e passa o
recado, entendeu como ¢é? Como se alguém tivesse no telefone com
vocé, a gente ndo ta no telefone, fulano disse assim, assim, assim?
Pronto, eles vem nos meus ouvidos, vem, da o recado que ele quer,
ele transmite pra mim mesmo. A minha Oxum, também ela
transmite o meu recado pra mim, ela ndo vem na minha matéria pra
dizer a ninguém, ndo, ela fala comigo mesmo. Eu ndo vou dizer
assim que eu vejo isso, ndo, eu sinto quando eles se aproximam e
falam nos meus ouvidos. Naquela hora que eles estd (sic)
conversando eu acho que, pra mim, o mundo ndo ta existindo, t6
ali, depois eu volto ao normal e t6 consciente do recado, do recado
que eles deixaram. SO ¢é os dois (sic) que se aproxima de mim pra

, 171
me da orecado .

Além dos aspectos médiunico-auditivos ou intuitivos, ha alguns outros membros

\ .

que atribuem a experiéncia aspectos imagéticos ou corpdreos, tais como descrigdes
fisicas vindas dos homens e/ou dos animais, visdes angelicais sobre os Exus também se
encontra nos discursos; outros afirmam preferir se consultar e apreender com os Exus
incorporados em outros médiuns ao invés de ler a respeito dos mesmos na literatura

172

especializada ou umbandista "“. As entidades in loco ganham tragos identificaveis que

"' _ Entrevista concedida no dia 29.03.10.
2 _ Seu Quixabeira, em entrevista (05.08.10), entende que é melhor se consultar com as suas
entidades ao invés de ler sobre elas, pois teria se decepcionado com as leituras erradas que
teria feito a respeito dos Exus.
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devem ser relacionados a fatores diversos e que de certa forma refor¢am o entendimento
daquilo que Prandi diz povoar “o imaginario popular no Brasil” (2001:02), onde por
meio dele se satura ou se “desgasta” os modelos, insere-se novos tipos, as invengdes
que as culturas especializam-se, cotidianamente, em formar, ¢ que podem ser percebidas
na antropomorfia que os Orixas africanos adquirem no contexto da Umbanda, do
Catimbd, da Jurema, enfim, no complexo de “tragados” que os varios segmentos afro-
brasileiros empreenderam ao longo dos anos.

A antropologia realizada entre os afro-brasileiros costuma estabelecer um

arsenal de arquétipos que sdo extremamente validos'’

, mas que de certo modo limita
quando se individualiza os casos e as personalidades. Obviamente que sdo construcdes
baseadas em relacdo aos discursos dos adeptos, observacdes de campo e reflexdes
literarias. Contudo, deve-se entender que a generalizagdao dos arquétipos construidos em
contextos religiosos especificos pode ndo ser um bom molde (se € que ha um bom
molde) para outras circunstancias. Assim, tendeu-se a privilegiar o arquétipo nagd de
Exu, o que de fato ndo constitui um problema para a etnografia. A complexidade
aparece quando este mesmo modelo “resolve” ser padrao para entendimento de outras
“linhagens” que t€ém uma visao antropomorfica de Exu, como empreendeu Bastide
(2001).

Entdo, antes que se produzam aqui algumas interpretacdes, ¢ importante
salientar que os Exus sdo entidades que devem ser entendidas a partir de aspectos mais
amplos e complexos, onde incidem caracteristicas individuais, culturais e sociais. Desta
maneira, o contexto de suas praticas pode ser observado com relevantes ressalvas, pois
Exu ¢ uma entidade que além de ambigua, percebe-se como duplo, metamorfoseia-se no

e . . 174
individuo e vice versa, “onde cada um possui o outro”

, relacdo proposta em Augras
apoiando-se em Lewis (1983:19). Talvez a partir dai se entenda melhor a prerrogativa
que os arquétipos das entidades ganham no decorrer do processo social e religioso, onde
sobre os quais incide as mais variadas resignificacdes, o que parece ser evidenciado

ainda mais incisivamente sobre o arquétipo de Exu. Sobre a variagao que ¢ construida

% _ Ressalto que sdo extremamente importantes, pois possibilitam nossa compreensao

sintética. Hora ou outra nos valemos de arquétipos como Orixas, Exus, Guias, Maria, Deus,
Candomblé e tantos outros, mas a sua vertiginosa abstragdo € nociva quando se encontra
singularidades dentro deles. Carvalho (2000) nos propde que sobre a palavra Jesus incidem as
mais variadas iluminacdes e interpretagdes, o termo em si, diante do que é o cristianismo hoje,
€ complexo e polifonico.
74 _ Grifo da autora.
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em torno dos tipos, Motta mostra um exemplo que cabe lembrar. Uma ialorixa de
grande prestigio em Recife e Maceid, Dona T., contava que sua lemanja “era o espirito
de uma mulher brasileira” e que teria morrido com a idade cabalistica de 33 anos.
Percebe-se que na proposi¢do relacional Orixa-homem, além da reconfiguracao das
bases religiosas, entenda-se as reinterpretacdes individuais dos fié¢is (1999:22). Assim,
os aspectos religiosos se potencializam nos homens, onde deuses e fiéis saem
modificados da relagao.

Além das caracteristicas que singularizam as divindades, no caso de Exu pode
ser evidenciado seu temperamento “quente” € sua aproximagdo com os homens, como
salientava Verger (1981:76). Prandi chama a atencao para a relacdo de pessoalidade que
Exu possui no universo do Candomblé que de uma forma diferenciada acabou sendo
mantida na Umbanda:

(...) Cada ser humano tem seu Exu, que ¢é assentado, nominado ¢
regularmente propiciado, ligando aquele ser humano ao seu orixa
pessoal e ao mundo das divindades (2005:83).

A concepcao relacional pode ser estendida a todo pantedo afro-brasileiro, visto a
peculiaridade que cada Orixa possui. Os Orixds nascem no ori de cada filho-de-santo e
sdao considerados recém-nascidos, pois a partir daquele instante ele comega a dividir
com o iniciado seus problemas e suas conquistas. Em uma saida de Xangd Olofin na
Casa de Iemanja Ogun-T¢ (Nucleo de Cultura Afro-Brasileira Iya Ogun-T¢), numa das
pausas feitas para descanso, o babalorixa Célio Rodrigues, lider do ilé, disse: “Nao
vamos exigir muito do Orixd que ele chegou agora no mundo, ainda estd muito
novinho”. O que nos remete a uma ideia de pessoalidade que cada Orixa que vem se
firmar na cabeca do adepto possui. Ainda que existam 3, 5 ou 10 Xangds Olofin no
mesmo barracdo, nenhum ¢ igual ao outro, pois sua energia passa a ser inter-relacionada

. e .~ 175
a partir da iniciagio'”.

4.3 - Exu nio recebe dinheiro, ele gosta ¢ de farra!

As religides afro-brasileiras realizam, sistematicamente, festas para
os seus deuses. (...) A festa ¢ 0 momento em que a identidade dos
grupos se expressa plenamente (AMARAL, 2002: 29;31)

75 _ Visita realizada no dia 19.06.10.
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As festas ou os toques - como também se entende - para Exu no Palacio de
Iemanja sdo realizadas semanalmente todas as segundas-feiras, salvo algum
inconveniente, feriado santo ou carnaval. O terreiro organiza duas horas desse dia, das
19 as 21h, para que os Exus venham dangar, cantar, beber e fumar com toda
intensidade. Esses toques semanais diferem-se daqueles dados como obriga¢do com o
santo e das festas realizadas em pagamento por algo alcangado, essas comumente sdo
maiores e vistas no terreiro como festa grande e boa, na melhor expressao do termo. Os
toques para Exus e Pombas-gira sdo vistos pelas visitas como festas boas, onde se bebe,
se fuma e ainda h4 aquele momento de camaradagem com o Exu, onde o mesmo gosta
de estar perto, aconselhar, prometer e receber a noticia de que mais uma festa esta por
vir, a demanda anterior deu certo!

Essa proximidade entre os Exus e os humanos ¢ explicada por Mae Noca como

uma necessidade que eles tém em estarem proximos daqueles que estdo em vida:

(...) Exu ¢, assim, ambicioso, vaidoso, Exu ¢ muito vaidoso,
quando eles veem na matéria eles gostam do que ¢ bom, quem néo
gosta do que ¢ bom? E como ele é vaidoso, ele gosta do que € bom,

por isso bebe, fuma, canta, quer ta mais perto da gente, mais perto

das pessoas humanas' .

Alias, nenhuma entidade e cerimonia no Xang6 parece tao proxima dos homens
como Exu, basicamente pelos prazeres seculares que matém, pelo gosto insacidvel por
bebida e por fumo e, principalmente, pelo leque de personalidades amorais, benfazejas e
festivas que estes aplacam, mistura de caracteristicas que os Orixds ndo conhecem. As
festas dadas aos Exus e as Pombas-gira muito se aproximam das festas seculares ou
profanas vivenciadas pelos humanos, pois 14 se percebe, além da cachaga e do cigarro,
um clima favoravel a “farra”, a descontragdo, a alegria, aos prazeres boémios e ao
encontro camarada, tudo sem muita “cerimonia” ou formalismo que a vida publica ora
ou outra estabelece.

Entidades sempre acompanhadas pelo olhar estranho ou vigilante. Se pelos de
dentro sdo respeitados, satisfeitos e acompanhados de perto para que ndo se irem,
mantidos sobre olhares vigilantes, por outro, a constru¢do maléfica de Exu também

pode ser percebida pelos de fora do terreiro no discurso defensivo dos de dentro, fato

76 _ Entrevista realizada no dia 12.04.10.
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que gera algumas vezes uma impulsiva defesa, pelos de dentro, quando se toca no
assunto Exu. Alguns se aparelham com explicacdes que possam desvincular dele a
constru¢do malévola que se faz. Entrevistando uma mae-de-santo do Palacio de
Iemanja, que ja possui seu terreiro e seus filhos-de-santo, pergunto-lhe como vé Exu ou

como o percebe, responde:

Eu acho que o Exu nfo ¢ coisa ruim ndo, eu acho que o Exu sdo
(sic) umas pessoas do outro lado bom.

Mesmo ndo tendo tocado sobre a possivel associagdo que se faz de Exu com o
mal, parece bem evidente o mal-estar que se tem, enquanto nao se esclarece aquilo que
parece ser um significativo “engasgo”, desabafo mesmo. A questdo feita a Mae
Carminha teria sido a primeira do roteiro que foi por mim organizado. Sempre no
roteiro de perguntas deixo as mais “espinhosas” aos momentos mais leves do feedback,
sem a tensdo inicial do gravador e o proprio formato da situagdo. O inicio da resposta
parecia algo ja bem adiantado, comecgou-se por aquilo que até entdo vinha aos poucos
nos didlogos. Desestruturou-se o planejado para o meio-fim. Pareceu mais propicio
seguir a “boa desestruturacao” do roteiro, mesmo que breve, e entrar de fato na tensdo.
Prossegue ela:

O Exu ¢é quem ajuda! O Exu é quem defende! Quem da o pao! Eu
acho assim, os anos que eu vivo aqui, 37 anos [aponta para o saldo
do terreiro], das filhas véia s6 tem eu e a Jerusa aqui, eu acho
assim, né, que Exu ndo ¢ coisa ruim, nao.

O termo “acho” na fala da entrevistada, sugere-se, ndo deve ser visto como
expressdo de duvida e ponderagdo, mas como um vicio da linguagem falada, pois a
énfase no que estava sendo colocado ndo titubeava, um misto de certeza e indignagdo
sobre o que envolve a personalidade de Exu para os de dentro e a sua “difamacao” pelos
de fora.

Sobre a descida de Exu no ilé, alguns a consideram brusca, turbulenta e
espalhafatosa. Isso marca a imagem e a identificacdo de poder que o mesmo pretende
mostrar ndo apenas na vida pessoal, quando prové a “defesa” e o “pdo”, mas na
gestualidade ritual. A descida de Exu ¢ marcada por gritos fortes e estridentes,
acompanhados de uma emblematica performance corporal. Os “homes” quando descem
- ou chegam, quando considera-se que eles vém das encruzas e nao do plano encantado
dos Orixas que fica no alto - logo exigem o seu chapéu aqueles que ndo cumprem a

exigéncia recomendada que sempre os Exus da casas fazem questdo de lembrar. Ouvi
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algumas vezes Exu Serra-de-fogo dizer ironicamente: “diga ao menininho que bote o

'9’

cobre gaia, viu?!”, reclamando do filho-de-santo Jaragua. A expressdo “cobre gaia” ¢
uma forma irreverente de indicar a cabega como lugar simbolo de cornice, de traicdo. O
membro Gilmar, quando entrevistado, descontraidamente, contava que os Exus levaram
muitos “chifres” das Pombas-gira aqui na Terra e que € por isso que pedem a cobertura
do chapéu, que € para esconder o 6bvio.

Aprofundando-se um pouco mais na performance pode-se entender o esteredtipo
de poder que essas entidades ritualizam. Os Exus possuem os “cavalos” com duas
pernas, muitas vezes sas, mas andam com dificuldade, arrastando os pés no chao, numa
indicagdo de que Exu possui patas como de boi ou de bode no lugar dos pés, ou mesmo,
possuem a parte superior do corpo de humano e a parte inferior de um cavalo'”’, dai a
dificuldade para se movimentar. Descri¢ao que aponta, além de sua composi¢do visual,
a sua energia de homem animalizado; a mesma caracteristica pode ser observada em
relagdo as maos dos incorporados, que estdo em sua maioria com os punhos serrados
atras e outras vezes com os dedos em forma de garras. A estridente e revoltosa descida
dessas entidades pode estar associada ao contexto de vida passada, onde os Exus que
foram vivos em Terra eram pessoas marginalizadas e sem privilégios sociais (ver
BIRMAN, 1983). Alguns consideram os Exus como pessoas que viveram e passaram
por situacdes de risco, levando uma vida arriscada, outros indicam algum tipo de
sofrimento, tais como morte violenta, trai¢ao, alcoolismo, meretricio etc. O proprio
babalorixd Zeca possui o Seu Mané Rubano, Exu que quando humano teria sido um
perigoso ladrdo de cavalos no interior de Alagoas. Nesse sentido as entidades carregam
consigo aspectos de vida(s) passada(s) que no transe ritual sdo indicativos de poder,
perigo e, por que nao, prestigio. Nesse sentido coloca Trindade:

A energia que transmitem ira provocar sentimentos de rebelido em
todos aqueles que recebem suas vibragdes ou que os incorporam
(op. cit.:83).

Embora alguns membros do terreiro vejam a descida de Exu turbulenta, outros
afirmam o evento de sua possessdo como um sono, como algo bom, leve. Junior, filho-
de-santo da casa, relata sobre a descida dos “Homes™:

(...) € uma sensagdo tdo boa que vocé se sente elevado, sente uma
paz bem grande dentro de nés quando a gente ta incorporando. No

7 _ Assim me descrevia, o seu Exu Corre-campo, em entrevista realizada no dia 24.07.10, o
filho-de-santo Léo.
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momento que a gente t4 incorporando a gente sente isso, como se
vocé fosse felizes (sic) para sempre. Mas depois que ele incorpora
a gente dorme, ndo v€ mais nada, depois que vocé se acorda, se ele
veio com muita for¢a, com a forga dele, metade, porque se ele vir
com a for¢a mesmo, a gente ndo consegue nao [nem] ficar em pé
(sic). Ele vem o mais leve possivel. Al quando ele incorpora a
gente nao v€ mais nada, € como se voc€ dormisse, € como se vocé
dormisse e quando a gente se acorda ndo sonha com nada. As
vezes vocé ndo dorme e depois tenta se lembra e deu um branco? E
isso que acontece'”®.

Percebe-se nos cultos uma efigueta ritual’”® ou um percurso ritual, onde os Exus
procuram reverenciar os principais lideres do axé, o babalorixd ¢ o primeiro, a
trunqueira dos Exus, o peji € 0 gonga vém em seguida. Depois vao aos outros lideres do
il¢, ajoelham-se ou deitam-se aos seus pés, rolam de um lado para outro em sinal de
respeito; em seguida, o lider lhe cumprimenta com rapidos toques nos ombros € na
cabeca e diz-lhe, Orixala te abengoe. Em seguida fica a ordem de cumprimentos a cargo
dos Exus, comumente sdo as maes-de-santo, a mae-pequena, os mais velhos no santo e
os ogas. Ha em todos esses lideres (como também em todos do il¢) uma homenagem
muito expressiva e tdo propria as religides afro-brasileiras, a famosa “batecdo” de
cabega ou “bater-cabeca pro santo”. O ato de bater-cabega para o santo ¢ um ritual que
além da impactante expressividade da performance percebe-se que, na rapida disposi¢ao
do ato, os Exus, vistos como figuras tao altivas, se contorcem em reveréncia. Momento
em que os dois polos significativos do Xangd se encontram, o ori’*’, simbolo angular do
universo afro-brasileiro, onde o santo ¢ assentado, onde habita, lugar onde poucos
podem colocar a mao-de-santo, se encontra com o elemento terra, com a radiacdo de
Exu ou simplesmente com os pés por onde Exu comega suas primeiras entradas
possessivas, por onde também Exu empreende sua entrada no corpo do adeptos nos
rituais, como sugere Gilmar:

(...) Exu ¢ diferente, ele vem pelo pé. E um tipo de formigueiro,
que vai dando aquela fraqueza que nem vocé ta querendo cair e ele
ja vem com aquela forca, agora que forga ¢ essa? A forca da rua.
Toda carga que esta sobre ele vem sobre a gente, por isso que
quando ele vai embora, os babalorixa diz (sic), oh, va e deixe ele
bom. Por que tudo que ele tava na rua, ta no corpo da gente. Entdo,

78 _ Entrevista realizada no dia 14.04.10 no terreiro Palacio de lemanja.
7% Expresséo utilizada por Rita Amaral (2002:35).
180 _«Ori significa aonde o Orixa é plantado no centro de nossa cabecga, aonde é colocado os
axés todos, as preparagdes pra um filho”. Babalorixda Marcos de Ogum do Centro Espirita
Umbandista Ogum de Nagé. In: Entrevista concedida ao documentario 7972, o Quebra de
Xangé, direcao de Siloé Amorim. Arquivo do Doc, Dvd 07.
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(...) Ele ndo veio com aquilo? Entdo ele va com aquilo, ndo deixe
nada no nosso corpo, entendeu?"*'

O toque prossegue: “jangadeiro, éh, jangadeiro ah, vou pedir os meus Exus
para vim me ajudar”. A toada vai se repetindo sempre trocando o nome Exus pelo
nome que a entidade traz dentro do arquétipo, por exemplo, Tranca-ruas, depois
Marabo, Tiriri, Serra-de-fogo etc. Os Exus vao chegando e pouco a pouco a gira vai se
desfazendo e todos no meio do salao conversam, cantam, fumam, bebem e dancam. As

toadas sempre se repetem nos cultos. Cito aqui algumas:

A tampa caiu, a garrafa secou
Onde esta os Exus que aqui ndo chegou (bis).

Chico Brasa nao morreu
Foi da parte ao delegado
E a macumba no pildo

E no pildo deitado (bis).

Exu fez uma casa

sem porta e sem janela
ainda ndo achou morador
pra morar nela.

Olha acassa no dendé
Exu marabo ¢ keré (bis)

O Galo na serra ja cantou

Ogum a sua gira ja tirou (bis)

Pomba-gira, Tranca-rua, Marabd

Toma conta dessa gira que Oxala mandou (bis).

Eu ja bebi

Eu ja me embriaguei

E a policia nada fez (bis)

Eu bebo é com meu dinheiro (bis).

Abre a cancela Exu
Deixa a muié passar
Que a Pomba-gira ¢
Rainha do conga (bis).

Arreda homem que ai vem mulher (2xbis)
Pomba-gira ¢ feiticeira

181 _ Entrevista realizada no dia 08.06.10 em sua residéncia. E importante salientar que Gilmar
é filho-de-santo de Seu Zeca, mas ja tem o seu dec4, atua como babalorixa e possui filhos-de-
santo onde reside (no bairro do Feitosa), que inclusive também dancam no Xangd daquele
babalorixa.
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Rainha do Candomblé (bis).

Esses pontos sdao os mais cantados na casa. Os pontos cantados fornecem
importantes ferramentas de compreensdo desses cultos, pois além de comporem a
estrutura musical do ritual, sdo veiculos de aprendizagem para o recém iniciado. Pode-
se perceber isso na doutrinacao de Exu que se faz no terreiro. A doutrinagdo consiste em
ensinar aos novos membros € as suas entidades, que ainda se encontram em estado
“bruto”, alguns fundamentos do culto e o ensino dos pontos cantados'®%.

As pessoas que visitam o terreiro vao em busca de solugdes rapidas para
problemas de todas as ordens. O saldao do Palacio de lemanja ¢ um pouco abafado, os
dois ventiladores de teto nao dao conta de dispersar a fumaca que ¢ intensa, mesmo
assim os visitantes do terreiro sempre comparecem para se consultarem com as
entidades. Durante algumas visitas, pude observar que as pessoas se aproximam das
entidades para pedir-lhes conselhos espirituais, resolver problemas financeiros e
orientagdo no relacionamento amoroso. Vale salientar que em toque para Exu e Pomba-
gira comumente ndo ha espaco para quem deseja, sempre a casa estd com bastante
visita. Nota-se o papel cativante que essas entidades estabelecem com os clientes, além
do lado mundano e boémio que se incide na relacdo; elas sdo consideradas
extremamente eficazes. Gabriela, uma visitante com quem conversei rapidamente,
contava que sempre que anda precisando de alguma coisa d4 um pulinho para falar com
“as meninas” (refere-se as Pombas-gira) ou “os homes”, apontando para trunqueira para
pedir ajuda; completa, ainda, que sempre vé solucdo'™.

Sempre por volta das 21 horas, o babalorixa pede para que as entidades deixem
seus “cavalos” para terminar o toque. A performance de ida também ¢ marcada por uma

significativa expressividade corporal, os incorporados se contorcem e soltam fortes

gritos. A cerimdnia termina com parte da mesma toada que comega:

O nibabd, 6 nibabd
Sai Exu 6 nimbaba
Sai Exu 6 nimbabd
Sai Exu 6 nimbabd

18z Acompanhei uma doutrinagdo de Exu realizada no terreiro no dia 08.04.10. Observou-se
nessa sessao de doutrinamento dos Exus uma descontragdo e uma liberdade fora do comum,
caso se leve em conta as caracteristicas padrées de outros cultos.
'8 _ O nome é ficticio visto que a mesma ficou com vergonha de deixar colocar seu home no
trabalho, achava ela se tratar de coisa para jornal. O contato com a jovem se deu na festa
dedicada a Pomba-gira no dia 26.07.10.
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A 6 leba
Eu tranquerei
A 6 Leba
Eu tranquerei

Nesse momento, 0 mesmo gesto de passar as maos no corpo € nos membros se
repete, num movimento ritual de limpeza, mandando embora toda carga pesada que
possa estar contida. Algumas vezes o ritual ¢ encerrado com um Pai Nosso e uma Ave
Maria. Resta, a esta altura, a nitida expressao de cansaco que o ritual exige, a satisfagao
do dever cumprido com a festa dada ao santo e alguns minutos de confraternizagdo apds
a ida para casa.

Ao contrario do que acontece nos toques para os Orixas, no toque para os Exus
da casa, ao menor sinal do gongd, ja estdo baixando. Nas festas realizadas para os
Orixas algumas vezes precisa-se fazer chamadas especiais ou toques especiais para que
eles venham em terra. Diferentemente de algumas entidades dificeis de vim a Terra,
Oxalé e Obaluaié, por exemplo, outras entidades sdo vistas como aquelas que diante da
menor oportunidade que tém de descerem em seus filhos, o fazem com singular rapidez:
Exu e Oxum. Oxum comumente desfaz a gira ao descer em seus “cavalos”, poucos
continuam “acordados”, como se diz nos Xangos; € vista como a entidade que incorpora
sempre que possivel, vem e se diverte como nenhum outro Orix4, faz valer de fato cada
minuto da homenagem que lhe ¢ dada. Em todas as festas do Palacio de Ilemanja sempre

V184 54 Exu, ndo tendo esse

me vem a mente a tal histéria de que “toda cidade ¢ D’Oxum
mesmo prestigio de Oxum, porém, pode-se, a0 menos no Palacio de lemanja, fazendo
um trocadilho, afirmar que toda segunda ¢ de Exu. Dia que o mesmo nao perde tempo,
desce logo que possivel para aproveitar a bebida o cigarro e todo o prestigio que
acompanha a festa. Algumas vezes, encerrar a reunido ¢ uma tarefa penosa para os
lideres, pois alguns insistem em querer ficar no corpo do filho-de-santo. Exu tem
caracteristicas insacidveis, expressas na frase “come tudo que a boca come”'™.
Perguntando a Mae pequena, Dona Ciga, quanto tempo o Exu passa para pedir
obrigacdo, disse,

(...) se voce for da a Exu ele recebe todo dia! Todo dia! (...) agora
certo mesmo ¢ sete anos, mas eles ndo esperam ndo. Exu quer

'8 _ Fago mengao especial & musica interpretada por Davi Moraes e Pedro Baby, “E D’Oxum”.
185 _ Express&o usada no filme Orixas da Bahia — Exu. Diregdo Lazaro Farias, Casa de Cinema
da Bahia.
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antes, quer antes. Exu é boémio, Exu gosta de farra, beber, dangar,

fumar. Entdo se tem uma festa eles estdo ali dentro'®.

Para alguns lideres, a insaciavel fome de Exu faz com que ele seja usado com
ma f€, pois lhe ofertando o que gosta, tudo faz.

(...) a gente procura o Exu ou a Pomba Gira pra poder resolver
problemas amorosos que é ela que resolve. E Exu que abre
caminho, que abre as estradas, que ¢ dono das encruza. Ou seja,
muita gente usa até de ma fé o Exu pra que possa destruir o
proximo'’ (Marcos de Ogum).

Essa “ma f&” pode ser percebida como um espago proprio da Quimbanda. Prandi
coloca que ha no espaco simbdlico afro-brasileiro da Umbanda “um universo paralelo,
escondido e negado”, onde as praticas magicas ndo precisam se atrelar a questdes éticas
(2001:09; 2005:86). A Quimbanda, quase sempre posicionada no “quintal do vizinho”,
a “esquerda”, pode ser percebida como um elemento de distingdo, onde persiste a
legitimidade e a deslegitimagdo, tendo como base a moralidade social, lugar onde se
posiciona o acusado (MAGGIE, 2001:23). Assim, esse lugar ou pratica simbolica
facilmente foi associado a personalidade anti-ética de Exu, pois incide sobre a
Quimbanda os aspectos:

(...) mais rejeitados da moralidade social, como a transgressdo
sexual, o banditismo, a vinganca, ¢ diversificada gama de
comportamentos ilicitos ou socialmente indesejaveis (Idem:
ibidem).

Exu entdo seria a entidade que mais se aproximaria do padrdo quimbandista,
esse entdo se transfigura na identidade do Diabo para alguns segmentos ditos de
“esquerda” (PRANDI, op. cit.: 10). A partir de entdo, a entidade nao tem limites, tudo
pode. Segundo o autor esta relacdo pode ser percebida como uma “divisdo ‘cristd’ de
tarefas, (...) o demonizado Exu faz contraponto com os ‘santificados’ orixas” (Idem:
ibidem).

Tudo que se da no Candomblé, primeiro se agrada a Exu. Continuando a
observar as colocacdes da Mae pequena Dona Cicga, explica que Exu recebe primeiro,

pois fez um acordo com Oxald, segue:

'8 _ Entrevista concedida no dia 29.03.10 em sua residéncia.

187 _ Babalorixa do Centro Espirita Umbandista Ogum de Nagé. In: Entrevista concedida ao

documentario 7972, o Quebra de Xang6 de diregdo de Siloé Amorim. Arquivo do Doc, Dvd 07.
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O Exu era o filho de Oxala, por ele ser o mais feio dos filhos ele
era o mandante [mandado] pra tudo, faz isso, faz isso... E a maioria
das vezes Exu s6 ia com raiva, porque na hora da comida ele era o
ultimo, s6 comia por ultimo. Entdo ele fez um acordo com Oxala,
se ele garantisse a ele, que tudo que fosse... Quem fosse comer, ele
fosse o primeiro a comer, ele ia fazer o mandado de todo mundo
sem cara feia. E Oxala aceitou. E hoje ¢ o que acontece. O filho vai
da obrigagdo ao Orixa, primeiro vem o Exu, se tem uma festa, que
nem a festa de inhame, ¢ onde a maioria dos filhos vdo (sic) dar
obrigacdo, entdo se tem um, dois, trés que da ao Exu, dois trés da
ao Orixa, mas ja foi o Exu pra trunqueira. Mas se o filho vai da so6
a ele so, o filho vai cortar s6 pra o Orixa, ele so, ele tem que da o
galo do Exu. Ele pode d4 mil obrigacdo, ele pode da os nove
quatro-pés do peji, mas primeiro ele tem que cortar, tem que
gratificar o Exu. Por que foi o acordo.

A prioridade de Exu pode ser buscada na disposi¢ao hierdrquica na qual o culto

se organiza, pois se Exu ¢ Orixa da passagem, nada pode vir ou ir sem ele. E por isso

que:

Prioridade por que o Exu ¢ uma entidade, né, um santo da rua e por
isso ele tem que comer primeiro. Ndo se pode da primeiro a um Orixa,
mesmo porque ai da errado, prejudica o filho, tem que ser primeiro ao
Exu. (...) é porque cle precisa se alimentar primeiro pra que as coisas
dé certo (sic), € uma hierarquia. (...) existe uma hierarquia, ¢ essa
hierarquia, principalmente quando se refere a Exu, ao Orix4, tem que
ser respeitado (sic). Entdo se essa Pomba-gira ela quer curia, ela quer
comer, ¢ 0 missO missO, né, ou seja, € as obrigagdes (sic), €, tem que
comer primeiro ¢ o Exu, o Exu tem que comer primeiro. Até pra vocé
da uma obrigagdo pra o Orixa, o Exu tem que comer primeiro. Ndo se
pode comer primeiro que o Exu.

Exu ¢ considerado no Palacio de Iemanja como aquele que tem prioridade nos

rituais até mesmo por que ¢ ele o responsavel pela limpeza dos acessos, que abre os

caminhos, inclusive, os dos Orixas para entrarem no mundo € na pessoa que se inicia ou

que incorpora. Mae Carminha relata que entrou no santo através da descida de um Exu

valente, segue'™*:

Eu quando comecei no Xang6 tinha dezesseis anos, quando eu vim
praqui (sic) pro Jacintinho, né, que eu vim de Pernambuco pra’qui
(sic), eu bebi uma cacha¢a muito grande, fiquei sem mae, sem pai,
nova, ai fiquei aqui. Ai uma amiga disse vamo (sic) olhar ali um
Xango, ai quando eu cheguei no Xang0 o espirito desceu, até hoje.
Um Exu, um brabo! Valente! Foi um trabalho pra suspender esse
Exu. Pronto de 14 pra ca eu comecei. [ainda é o mesmo?] E o
mesmo, Tiriri, foi ele quem desceu pela primeira vez.

188 _ Entrevista concedida no dia 19.07.10 no terreiro Palacio de lemanja.
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Exu costuma ser o “home” ou a forca de frente da religido, o primeiro que se

. 189 . 190
aproxima dos humanos *, aquele que traz os filhos a cairem no santo ", - mesmo que
algumas vezes sobre forte pressdo por parte da entidade. Exu é aquele que protege a

entrada das casas, do barracdo, livra os individuos e filtra toda carga negativa do aiyé:

[Exu,] o guardido do terreiro. Em todos os terreiros de candomblé
tem que ter Exu sentado na entrada pra livrar das perseguicdes, dos
oduns negativos, de correntes contrarias que o povo manda. E pra
descarregar também as pessoas, os consulentes, as pessoas que
chegam procurando a gente pra fazer algum trabalho espiritual. (...)

Exu € o Deus da noite, da orgia, ¢ o senhor das encruzilhadas

(Manoel Xoroqué)™' .

Por ser Exu uma entidade de abertura, percebe-se, por exemplo, no termo
idetificatdrio de cavaleiro algo que sugere a sua identidade o papel que possui no plano
magico em abrir, descarregar, limpar, tirar obstaculos para o trabalho dos Orixés. Dai
também se pode entender o porqué de alguns de seus nomes compostos, Rompe-mato,
Rompe-ponte, Rompe-serra, Arranca-toco, Sete-portasm, por exemplo, e talvez por

esse lado ndo seja tdo dificil de compreender a atribui¢do dada a Exu de cavaleiro, seja

'8 _ Manoel llé Axé Legioniré Nité Xoroqué Legba Zambi Vodum. Entrevista concedida no dia
29.06.10 em sua residéncia e terreiro.
%0 Express&o que indica a posse do corpo do fiel pelo Orixa.
°1 _ Babalorixa Manoel Xoroqué. Entrevista concedida ao documentario 7972, o Quebra de
Xangé de direcao de Siloé Amorim. Arquivo do Doc, Dvd 08, fita 27/28.
% _ Nao se pretende aqui discutir o mérito de Exu ou Exus, Exu forca motriz do Candomblé ou
Exus de Umbanda, Exu no singular ou Exus no plural (Como distingue Prandi, 2001:11). A
delimitagdo acaba sendo inviavel em alguns terreiros como o Palacio de lemanja que ora a
caracteristica de Exu se aproxima da decantada “pureza” nagd, ora se distancia indo na
confluéncia da linha umbandista espalhada pelo Brasil a partir do modelo carioca dos anos
1920 em diante. Os Exus, no plural, com os famosos nomes compostos, e aqui chamo atencao
para o fato de que as entidades Rompe-ponte e Rompe-serra, ja apareciam em outros
contextos rituais que ndo o da Umbanda (se é que se pode fazer essa distingdo formal). No
artigo do religioso catélico D. Jodo Correa Nery intitulado Cabula, citado por Nina Rodrigues e
posteriormente publicado em Edison Carneiro (S/d: 293-296), aquele autor indica alguns tragos
do culto de mesmo nome do artigo. Elementos que propdem uma evidente aproximagéo ou
continuidade com elementos que mais tarde constituiia a Umbanda. Antes mesmo da
institucionalizagdo da Umbanda no Rio de Janeiro, ja apareciam no contexto ritual do culto
conhecido como Cabula, caracteristicas predominantemente banto, onde o chefe do ritual se
denominava embanda e as entidades fata, algo que talvez nos solicite um pouco mais a
imaginagado a respeito das influéncias diretas que a Umbanda teria recebido daquele culto,
talvez o proprio nome dado ao culto umbandista seja uma referéncia clara ao titulo dado ao
“chefe” da Cabula, embanda. Nery faz referéncia a termos, além dos citados, como engira, se
referindo a formagédo da roda de culto feita pelos fieis, a utilizacdo das velas para a pratica
ritual, o uso de erva, raiz e bebida alcodlica na composigao do ritual, a vestimenta branca, os
lengos nas cabegas, as palmas, os pés descalgos e tira-se o santé ou as toadas de despachos
as entidades “inferiores”, possivelmente se referindo a Exu, observa o autor. Todos esses
elementos do ritual sdo bem conhecidos no culto umbandista ou nos Candomblés tragados.
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de Iemanja, de Xangd, de Oxum etc., ¢ a entidade que vai a frente recebendo a primeira
carga em varios sentidos. Para alguns lideres a entrada no santo comega através de Exu:

Ao passar do tempo, bem sabemos, quem ¢ do espiritismo, quem ¢
a primeira entidade a incorporar os médiuns, se chama Exu

(Marcos de Ogum)'®’.

A(s) primeira(s) caida(s) no santo podem ser bruscas, quase sempre turbulentas e
de dificil controle. O dominio do quadro vai se dando a partir da senioridade no santo,
como salientaram Mae Carminha e Samuel, em entrevista. Inclusive, este ultimo,

também filho-de-santo do Palacio de Iemanja, quando perguntado se Exu teria sido

. 194
responsavel por sua entrada no santo, responde’ " :

Ele é sim. Por que eu, quando eu vim aqui no Seu Zeca a fim de
prosperar, prosperidade. E quem me atendeu, quem me consultou foi o
Exu, o Exu Sete Encruza, foi ele que realmente abriu, assim, as portas,
em todos os sentidos, pra que eu entrasse aqui (...). Primeiro realmente
foi de Exu, que eu senti, que eu senti, mas ndo incorporou, mas eu
senti que estava proximo ja, porque quando vocé sente aquela
radiagdo, porque chama radiagdo, foi de Exu. Olha, eu posso até dizer
sim, que eu td aqui pelo Exu, né? Pelo Exu que me ajudou, que me
atendeu, teve uma receptividade enorme, que ¢ o Exu da Noca [refere-
se a Mae Noca], o Sete Encruza. (...) Eu creio que foi por Exu sim que
eu estou aqui.

Vale salientar que Mae Carminha, em entrevista acima citada, também aponta
Exu como responsavel pela sua entrada no santo. O que, de certo modo, auxilia na
compreensdo de Exu como cavaleiro dos Orixas ¢ vé-lo como aquele que abre e limpa
os caminhos para a atuacdo da corrente. Observa-se melhor sua caracteristica de
cavaleiro dentro da corrente espiritual no caso abaixo, relatado por Gilmar ao se referir

ao ao Exu Tiriri"”, segue:

% _ Babalorixa do Centro Espirita Umbandista Ogum de Nagé. Entrevista concedida ao
documentario 1912, o Quebra de Xangd de diregéo de Siloé Amorim. Arquivo do Doc, Dvd 07,
fita 24. Em outra entrevista, com o babalorixa Manoel Xoroqué, esse me destacava “que o
primeiro campo a ser aberto, como Exu ndo tem limite, € a primeira entidade a vir perto de
vocé, é Exu” (entrevista concedida em 29.06.10).
% Entrevista concedida pelo membro no dia 26.07.10 no terreiro Palacio de lemanja.
%% _ Almeida (1968:47) relata em sua pesquisa que Exu Tiriri - tudo indica que tomando por
base o que lhe informou o babalorixa Luiz Marinho — na mitologia, & filho de Nana-buruku e
Obaluaié e tem como irmao Marobd (talvez variagdo de Barabd) e que no comego do mundo sé
existia esses dois Exus e posteriormente Nana-buruku teria determinado quais outros Exus
acompanhariam os Orixas. Tanto Almeida (1968:47) quanto Prandi (2005:84) apontam o Exu
Tiriri (e se considerarmos Marabé uma variagdo umbandista de Barabd, também se aplica)
como entidades presentes desse contexto africano de culto.
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Olhe, na realidade o Tiriri, porque a Umbanda, o Nagd, o Gége,
Mogambique, a Angola, sdo tudo religides Africa, entendeu? Entdo
ele pode ser: trabalhar pra lansa, que € a senhora dos ventos, dos
temporais, que ¢ um Orixa quente (...). Na vida de um filho-de-
santo, de um iniciante, pessoa que ¢ abid, que esta comegando
agora o aprendizado no Candomblé, ele pode trabalhar na linha do
Orixa, entendeu? Como cavaleiro de Ilansd, de Xango,
principalmente de Oxum, (...) Porque Oxum também traz Tiriri,
Exu do Lddo, Quatro Cantos, Exu dos Rios, entendeu? Entdo ele
pode trabalhar em vérias correntes de Orixas.'”®

Percebe-se que o Exu-cavaleiro esta vinculado a uma corrente, ou melhor, a um
arquétipo de grupo, falange, como se diz na Umbanda (MAGGIE, 2001). Cada Orixa
arrasta sua corrente, naquilo que pode ser entendido como uma metonimia do
simbolico, ja que quando se fala em corrente, na verdade se imagina o que vem nela
ligado ou as entidades nela contidas. Os Exus que, por sua vez, sdo considerados
escravos dos santos, tém por obriga¢do abrir caminho para o santo. No caso citado,
mostra que Oxum traz com ela alguns cavaleiros que saem com frequéncia em seu jogo
de buzio, Tiriri, Exu do Ldodo, Quatro Cantos, Exu dos Rios, entidades ligadas as
correntes das dguas, assim como a deusa. Alguns desses podem também sair na corrente
de Iemanj4; em relacdo a lansa se enfatizou a caracteristica “quente” de sua corrente,
podendo sair nela os Exus conhecidos pela relagio com os raios ou com o dominio do
fogo, como o caso do Exu Labareda.

Dado esse lado cavaleiro de Exu, ressalta-se que sempre que possivel os
membros do terreiro pesquisado costumam enfatizar também o lado amigo e benfazejo
da entidade. Antes € necessario colocar que, muito em razao da expansao do modelo
carioca de Umbanda, propagou-se entre os terreiros de varias localidades do pais certos
tipos de Exus e Pombas-gira de nomes compostos (PRANDI, 2001:10; MOTTA
1976:02). Até mesmo publicagdes importantes do contexto umbandista evocam tais
referéncias como sinal identificador das especificidades das entidades na Umbanda.
Refere-se aqui ao texto de Rubens Saraceni, autor conhecido entre os leitores de

publicacdes umbandistas'®’. Recentemente, o autor langcou um livro intitulado Orixd

1% _ Entrevista realizada em sua residéncia no dia 08.06.10.
%7 _ Entre outros artigos destacam-se as literaturas do autor, O Cavaleiro da Estrela Guia
(psicografado), O guardido da Meia Noite (romance), Os Guardibes da Lei Divina, O guardiao
da Pedra de Fogo, Tratado Geral de Umbanda, Lendas da Criagcdo, Orixa Exu Mirim, entre
outros. Saraceni se identifica como Mestre Mago de Umbanda.
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Exu: fundamento do mistério: Exu na Umbanda, onde tenta esbocar fundamentacdes e
peculiaridades de Exu no contexto Umbandista, das quais a seguinte:

A Umbanda ja nasceu com uma proposta em sentido contrario:
incorporar os fragmentos dos antiguissimos Cultos de Nacgdo e
transforma-los nas bases da nova religido.

(...) Exu, o Orixa dos cultos nagos, ja existia e tinha conceitos que
o definiam. Agora, Exus com nomes simbolicos, tais como: Sete
Porteiras, Tranca Ruas, Sete Encruzilhada, etc., manifestam-se
através da Umbanda.

Ogum, Orixa da agricultura, da forja, das ferramentas e das armas,
era tio cultuado na Africa que até cidade com seu nome 14 ja
existia. Agora, Ogum Beira Mar, Ogum Sete Pedreira, Ogum
Rompe-Matas, etc., comegaram a ser cultuados por meio da
Umbanda.

(...) A Umbanda inovou nesse campo ¢ criou para si toda uma nova
e inédita teogonia (2009:67-68).

Estes passaram de forga vital e dinamica das referéncias de culto africano e dos
Candomblés que reivindicam tal ascendéncia e originalidade em seus modelos
religiosos, para receber os tipos nacionais'® — sejam eles estereotipados ou ndo, com
prestigio ou sem -, tais como os indios ou Caboclos, Preto-velhos, os tipos de Ogum e
Xangd, no campo dos Exus, os boiadeiros, os marujos, as prostitutas, os boémios,
enfim, tipos que embora continuem sendo simbolo de vitalidade e dinamismo, sao
antropomorficos ou personificados, algo ndo visto ou pelo menos ndo reivindicado nos
redutos de “pureza” e “tradi¢do”, onde os Exus (ou o Est) sdo considerados elementos
de interligagio do sistema religioso'”. Nesse sentido, a categoria Exu-batizado, Exu-
pagdo (termo in Ortiz, 1991:213), Exu que faz passagem a Jurema e nao faz mais coisa

ruim (Pai Gilmar)*®, Exu que tem um pé ou o corpo todo com Diabo, ou a

%8 Ha exemplo, Carneiro destaca que tipos nacionais, citando os caboclos, foram

estereotipados e inseridos no contexto literario pds-independéncia como forma de reivindicar
um tipo nacional de destaque ao pais (1964:144-145).
% _'Em entrevista, o babalorixa Célio Rodrigues colocava que em seu Candomblé n&o ha
toque para Exu, ha sim algumas cerimbnias fechadas ao publico, mas toque e incorporagao
dessa entidade s6 na chamada Jurema ou culto dos mestres e caboclos que é realizado no
mesmo barracdo, mas por via liturgica diferenciada, distanciada do modelo africano, onde a
tradicao nao deve se misturar com a linha dos mestres, sobre pena de possivel umbandizagao
(expressao do lider) daquele culto. Em relagdo ao termo “pureza” e “tradigdo” emprego-os aqui
entre aspas sem nenhum aspecto pejorativo, por conceber sua importdncia como meio de
acionar e reivindicar a tradigdo no contexto religioso e politico, no entanto os varios segmentos
afro-brasileiros e suas explicagdes tornam inviavel (por varias questdes) a definicdo clara e
padrao do termo. Missdo inclusive ja debatida por autores como Fry (1984), Dantas (1998) e
Motta (1996).
20 _ O lider descreve, em entrevista concedida (08.06.10), que os Exus depois de um
determinado tempo, ao fazerem a passagem ao espago magico da Jurema, ndo podem se
meter com coisas duvidosas, ndo bebe, ndo fuma, ndo pode falar palavrao e reserva-se a
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personificacao do Exu amigo, “cumpadre”, ou como cavaleiro do santo so ¢ possivel a
partir dos Candomblés ditos “misturados” ou das Umbandaszm, ou, se ndo se leva em
conta tais distingdes rigidas, a partir dos mais variados contextos sincrético-religiosos
empreendido por varias casas, inclusive algumas que reivindicam a tradicdo ‘“nagd
pura”. Esse tipo de Exu “cumpadre”, amigo, mensageiro ¢ cavaleiro que
“antropomorfiza-se” através das mais variadas composi¢cdes simbolicas e
reinterpretagdes, permite uma visualidade e até mesmo uma corporalidade em formas
humanas ou/e animais ampliadas do deus. Samuel destacava em entrevista’” que
visualizava Exu como um homem, ndo de estatura normal, como ndés humanos, mas
com 3 metros de altura, muito forte. Solicita-se aqui outra nog¢do, além da perspectiva
do Exu cavaleiro, a do Exu mensageiro. Mas dentro dessas visualiza¢des ha diferengas

de atuacdes, como, por exemplo, a perspectiva do Exu cavaleiro e mensageiro que Mae

203

Carminha e Quixabeira™" destacam em suas explicacdes:

O Tiriri é mensageiro. E o primeiro que desce e ¢ quem dé o recado.
[ha diferenca entre Exu cavaleiro e mensageiro?] Diferenga porque o
cavaleiro da Oxum fica la na encruza e ele ¢ que vem da o recado.
Que nem um menino, eu mando esse menino /aponta para seu neto]
da um recado, va meu fio levar um recado em casa, diga sua mae
assim, assim, assim. E que nem o Tiriri, ele é o mensageiro. /o outro]
Fica na encruza esperando a carga, que leva a carga e despacha a
carga, € o Tiriri, que ele € Reis (sic), ele é o mensageiro na minha
corrente.

Meu carro esta la fora, passa alguém, vé o carro, sabe que € meu e
chama um menino destes ai... ¢ diz: quer um real para arranhar aquele
carro ali [faz um sinal que indica onde esta seu carro], 0 menino vai e
aceita. No outro dia descubro qual foi o menino que fez aquilo e lhe
pergunto por que fez aquilo, ele me diz que ganhou um real de fulano
para fazer, entdo lhe oferego dois reais para fazer o mesmo no carro do
fulano, ele vai e faz pior. Ai eu te pergunto: em quem esta o mal, no
menino ou em quem mandou? No mandante ¢ claro. Bem assim ¢ o
Exu, faz o que vocé manda porque nao sabem negar nada a vocé, se
torna seu amigo. O mal ndo esta neles e sim em quem pede.

pratica do bem. Segundo o babalorixa Zeca, mae-pequena Dona Ciga e o préprio Gilmar, o Exu
que estaria nesse processo de passagem seria o Zé Pilintra, pois, segundo os membros, néo
estaria 0 mesmo baixando com tanta frequéncia, quando vem nao esta bebendo, ndo fuma
como antes, o0 que indica o seu processo de juremagao ou o seu batismo na Jurema sagrada.
21 _ Motta (1985) se refere a varias Umbandas e ndo apenas uma, dada a complexidade e
variedade que se tem dentro do segmento em classificar.
292 _ Entrevista ja citada nesse texto.
293 _ Entrevista realizada no terreiro no dia 24.03.08
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Parece ficar evidente a relacdo de cumplicidade que se desenvolve entre o Exu e
seus filhos a partir dos dois casos. No primeiro, do Exu Tiriri de Mae Carminha, sendo
ele o principal Exu de sua corrente, cabe ao formato da relacdo uma maior aproximagao
entre ambos e o dominio sobre os outros Exus, os cavaleiros das demandas, do servigo
dito pesado. Nota-se também que a partir da experiéncia citada e pelas conversas que
tive com Mae Carminha que o Exu principal possui significativo prestigio sobre os
outros, por ser o mensageiro ou o que da as ordens em sua corrente. O mesmo Exu Tiriri
pode aparecer em outra corrente de qualquer filho-de-santo como cavaleiro, dai, entao,
estaria em condi¢do subordinada ao chefe daquela corrente, trabalhando e executando as
demandas, ndo mais apareceria na funcdo de mensageiro.

No segundo caso fica evidente na fala de Quixabeira a relagdo de cumplicidade
que os sujeitos desenvolvem em relacdo ao(s) seu(s) Exu(s). Estes sdo seres que
possuem uma identidade proxima do “cavalo”, uma identidade que ¢ cotidianamente
negociada entre as duas partes. No relato do adepto, os Exus ndo sdo seres que
simbolizam o mal, mas obedecem cegamente aos ofertantes, mesmo que para isso
tenham que praticar atrocidades.

O polimorfismo ou o antropomorfismo que incide sobre o campo espiritual
permite corporificar e/ou metonimizar a relagdo a medida que o Exu ndo sé representa
uma forga, um espirito, mas ¢ um ser-homem, que possui caracteristicas do universo das
coisas concretas, terrenas, tais como seu passado terreno como homem?%, ou como em
seu polimorfismo animal, como Boyer verificou na cidade de Belém em relagdo ao boto
(2005:06)*°. No caso do Palacio de Iemanja, o polimorfismo pode aparecer por meio de
patas, cascos, garras e até equideo. Diferencia-se do contexto humano pelo poder, pela
for¢ca de sua mironga (segredo ou mistério) ou do seu encanto magico. Corporificagao
acentuada quando se observa que alguns Exus, como ¢ o caso de Z¢ Pilintra, ¢ explicado
por Seu Zeca como uma entidade que foi viva, nasceu em Casa Amarela, Recife, e hoje,

tendo deixado o plano material, se encantou, possui muito poder entre os Exus e ndo ha

204 _ Cf. Prandi (2005:84-86).
205 Boyer coloca: “Car ces étres invisibles, dont I'effigie est habituellement anthropomorphique,
pourraient également se manifester aux hommes sous une forme animale” (op.cit.: 06). [Pois
esses seres invisiveis, cuja efigie é habitualmente antropomorfica, poderiam igualmente se
manifestar nos homens sob uma forma animal].
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trabalho que nao resolva, como assim relataram o babalorixd e também Jaragud e Dona
Ciga™.

Assim, os Exus aparecem nas narrativas dos membros do terreiro
materializando-se no nivel simbolico por meio de elementos mundanos e profanos, pois
atuando eles na “direita” da religido, também se situam muito bem na “esquerda” dela,
como salienta o fiel Samuel. Desta forma estdo seus poderes mdagicos interligados a
todos os dominios da terra, sem excec¢do. O que fomenta a sua visualidade no campo
simbolico e ritual sdo os trejeitos, os gritos estridentes, os passos de danca e a
performance, de modo geral. Assim, relembrando o que disse o0 membro Quixabeira, o
dominio de Exu ¢ o mundo, querendo referendar sua ndo contingéncia. Entdo, diante
disso, cabe a cada filho-de-santo demandar as suas entidades, tendo claro que seu
dominio ¢ o mundo, ¢ a rua, de onde tudo chega e por onde tudo vai, € a0 menos sabe-se
que, nao havendo limites a entidade (mesmo os éticos), tudo se pode disputar junto a
ela.

Ha uma excelente histéria que é comumente contada por alguns membros do
Palacio de Iemanja, e que de certo modo apresenta um quadro resumido da identidade
de Exu. Dona Cica e Jaragua, ambos relataram um caso que aconteceu no terreiro
envolvendo Seu Z¢ Pilintra, um marido abandonado e uma esposa traida. A mulher,
apos tamanha desilusdo, teria largado o marido em Macei6 e fugido para lugar, até
entdo, desconhecido. O marido, tendo procurado o terreiro para pedir ajuda ao Seu Zeca
e as suas entidades, pediu auxilio ao Exu Z¢ Pilintra, lhe oferecendo um pagamento
especial caso a esposa voltasse para ele. Seu Zeca recebe a entidade que da algumas
informagdes e conselhos ao marido abandonado. Seu Z¢ Pilintra sabendo do paradeiro
da mulher conta ao marido que ela ja se encontrava em Fortaleza-CE e que de nada
adiantaria ele ir atrds, quem deveria ir atras da mulher seria o filho-de-santo Jaragua, so6
assim ela seria convencida a voltar & Maceid para conversar com o marido. Jaragua
conta que ndo sabe como achou a mulher, diz que Seu Z¢ Pilintra foi quem o guiou até a
mesma, que ainda muito ressentida com o marido, depois de muita conversa com
Jaragua, resolveu voltar a cidade para conversar com o esposo. Episddio esse que os
citados membros do terreiro atribuem a for¢ca que Seu Z¢ Pilintra tem em resolver os

trabalhos que promete. Porém, nem sempre quem demandou cumpre com o pagamento

2% _ Entrevista concedida pelo babalorixa, ja citada. Interessante notar que em outras casas Zé
Pilintra também n&o baixa mais, fez a passagem a Jurema, como me explicaram Mae Celina
em entrevista concedida no dia 02.09.10 e Mae Lourdes, em 08.04.10.
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a entidade; o marido tendo conseguido além do retorno da esposa também a
reconciliagdo, ndo apareceu mais no terreiro, nem sequer para agradecer. Algo que
Dona Ciga e Jaragud veem como uma afronta, uma loucura da parte dele, pois a
entidade cedo ou tarde ird cobrar exemplarmente.

Destaca-se desse fato narrado pelos membros do terreiro que nao importava ao
Exu o que tinha feito o marido ou como se encontrava emocionalmente a esposa, mas o
pagamento, pois como coloca Dona Ciga, “Exu ¢ boémio e gosta ¢ de festa”, ndo
importa o que tenha que fazer para conseguir. Agradar a entidade ¢ o objetivo
primordial para os adeptos, pois se sabe que ela ndo medira esfor¢os para conseguir. Por
tal motivo que Exu ¢ considerado implacavel nas conquistas e demandas de um terreiro.
Marcos, membro do Palacio de lemanja, expressa sua relagdo com os seus Exus Corre-

campo e Faisca da seguinte maneira:

Eu vou dizer uma coisa... ta certo ele /¢/ meu Exu (...) eu considero
ele igual um amigo... um amigo, tudo que eu pego a ele, cle me da, ta
certo que eu sou estragado, né? Eu tomo uma [bebe cachaga], o Exu
pra mim, o que eu pego a ele, eu vejo, eu vejo. Pronto é uma crianga,
num €& isso? [aponta para o menino Artur que acompanhava a
entrevista no momento] num ¢ uma crianga, né isso? Se vocé dizer
(sic) assim, Artur va ali comprar um flau /picolé de saco], ele vai! a
mesma coisa € ele, a mesma coisa ¢ o Exu, se eu disser assim: Artur,
vou da um real agora pra vocé comprar dois cigarros pra mim, oxé!
Ele vai na hora! Ele vai na hora! A mesma coisa ¢ ¢le. (...) O Exu néo
¢ o Diabo, se ele fosse o Diabo... Diabo vocé desse o povo matando

um ao outro ai, o Diabo é esses ai! O Diabo ¢ esses ai! (sic)>".

A relagdo de cumplicidade entre Exu e filho-de-santo ja foi ao longo do texto
bem realcada. Interessa perceber que essa relacdo de amizade, ndo desinteressada, ¢
bem verdade, proporciona um entendimento sobre a entidade que a distancia de
qualquer relacao com o Diabo, este deve estar melhor situado em relagdo as atrocidades
humanas, por exemplo, mas nao deve ser associado a Exu, pois o sujeito das
encruzilhadas esta disposto aos filhos ndo a pratica do mal. A entidade, segundo Mae
Noca, ndo enrijece a escolha, por conseguinte ndo se envolve definitivamente entre as

possibilidades de decisdes humanas, e sim com a possibilidades de caminhos, segue:

Exu ¢ o senhor do caminho, é o contato do homem com Deus, quer
dizer, se ele fosse o demoénio ele ndo levaria o seu recado, ndo

207 _ Entrevista concedida no terreiro no dia 08.03.10.
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mostraria o que € certo e errado, porque Exu ndo mostra o que ¢
errado, Exu mostra o que ta certo e errado, agora tem dois caminhos,
vocé decide o qual quer seguir, num ¢é verdade? (...) ndo tem melhor
pra defender do que Exu, as pessoas dizem que Exu faz o mal, mas pra
mim, até aqui... Eu agradego muito Seu Sete Encruzilhada ele nunca
me fez mal, o rei da encruzilhada pra mim... Muito pelo contrario, eu
creio que ele ja me defendeu muito (...).

Assim essa posi¢do estratégica de Exu no sistema religioso afro-brasileiro
proporciona que os adeptos apontem-no dentro do pantedo de entidades como ‘“ndo
tendo melhor pra defender”. O babalorixa Zeca destaca essa fungdo de protetor quando

coloca que “Exu ¢ protetor dos ‘home’”*®

€ por isso seria um contra-senso pensar nele
como a figura do Diabo, que traz em seus aspectos identitarios a caracteristica peculiar
de ser Tinhoso, Coisa Ruim, Carcard, enfim, implacavel em combater a tranquilidade

humana.

2% _ Express&o que abordei em outros trabalhos. Ver Bianchetti, 2008.
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V4

CAPITULO V




5.1 - A entidade Exu e sua visibilidade religiosa em alguns segmentos de
Candomblés em Maceio

A proposta aqui ¢ conceber a visibilidade e a identidade religiosa de Exu em
outras linhas de Candomblés em Macei6. Para tanto, como se trata de uma pesquisa
qualitativa, onde comumente o raio de atuacdo do profissional alcanga uma projecdo
mais restrita € enxuta do que a quantitativa, percebe-se neste capitulo as formas como
quatro segmentos de Candomblés em Maceid entendem a identidade de Exu. A proposta
¢ perceber como os lideres Pai Célio, do Nucleo de Cultura Afro Brasileira Iya Ogun-Té
(gége-nagod), Mae Mirian, do I1€ Nifé Omi Omo Pasu Béta - Casa de Amor e Fé (gége),
Mae Vera Abassa de Angola, do Oya Balé Tradigao de Alagoas (Angola) e Pai Manoel
Xoroqué, do Ilé Axé Legioniré Nito Xoroqué Legba Zambi Vodum (angola-gége)
posicionam a entidade Exu, Legba ou Bara no sistema de culto e nas questdes
identitarias atribuidas aos arquétipos.

Ampliar a perspectiva de Exu em outros contextos religiosos tem uma
importancia significativa para este estudo, pois, se de certo modo estende os dados
etnograficos a respeito da entidade, por outro, situa melhor qual o tipo de Exu e Pomba-
gira que a Igreja Universal estd “incorporando” em seus cultos, de que proposta
fundamental parte a igreja para perceber essas entidades. E notério que o imaginario
umbandista sobre os Exus e Pombas-gira muito tem se difundido no contexto popular
do pais através da literatura de divulgacao umbandista, do crescimento da Umbanda em
setores populares e periféricos das cidades e, recentemente, da projecdo que a Igreja
Universal tem dado a essas entidades ndo s6 em seus cultos, mas em variados tipos de

midias de divulgacao da instituigao.

5.2 - Exu no Nucleo de Cultura Afro Brasileira Iya Ogun-Té (gége-nago)

(...) nossa religido, ela é uma religido que cultua a natureza, ¢ uma
religido ecoldgica, que cultua a natureza. E quando ele (Olorun)
resolve a povoar a terra, ele povoa primeiro, ele manda primeiro os
orixas, num é? Que é nada mais nada menos que os elementos da
natureza. Por exemplo, o que sdo os bosques, as matas, ¢ Ossain, ¢
Oxossi, € Ode. A terra firme, a terra sdo todos orixas boros, orixas
masculinos, vamos dizer assim, a terra ¢ Obaluaié, o proprio nome
diz, o proprio nome dele diz oba-olu-aié, o Grande Rei Senhor da
Terra, num é? A pedra é Xang0, o fogo ¢ Xang0, o raio a tempestade,
entdo, € lansa, entdo, os rios, nas suas varias formas, ¢ Oxum, os
pantanos ¢ Nand, o oceano ¢ Olocun, ¢ lemanja, entendeu? Entdo, ¢é
dai, dentre esses outros orixas vem Ododua, Orumila, Obatala, e
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obviamente Exu. (...) Uma coisa que ele fez, muito sabio, alias, foi o

elo de ligacdo entre o Ayi€, que ¢ a terra, ¢ Orun que ¢ o céu. Entdo

esse elo de ligagdo ele chamou de Exu (...)*” .

Como se percebe, a religido de matriz africana ¢ entendida a partir de sua relagao
com a natureza. Na entrevista feita com o babalorixa Célio Rodrigues ¢ importante
salientar, antes de tudo, duas categorias articuladas em toda ela, a saber, a nossa
ideologia e a ideologia negativa, satdnica ou maligna sobre Exu aparecem com
frequéncia no discurso do lider para poder melhor posicionar a entidade dentro de um
quadro religioso e social mais amplo. Para o babalorixd, a entidade Exu foi durante o
periodo de colonizacdo e exportacdo de escravos ao Brasil objeto de identificagdo do
mal por parte da ideologia cristd-ocidental (em varios momentos da entrevista o termo
ideologia se apresenta enquanto racista, maleficante, branca, preconceituosa, entre
outras). Nesse bindmio entre ideologia africana e ideologia branca é que aparece a
construcdo identitaria de Exu e toda a problematica que o envolve dentro da camisa de
forca “satdnica™'’. Dai ¢ estratégico que se entenda que a Casa de Iemanja Ogun-Té
constréi e reivindica uma tradicdo africana a respeito de seus cultos, onde o Diabo nao
estd presente em sua liturgia, pois compde o imaginario cristdo e ndo o do Candomblé,
como enfatizou diversas vezes o lider Célio. Ainda referindo-se ao Candomblé, diz:

(...) aqui a gente ndo tem essa ideologia do Diabo! A gente ndo sabe
quem ¢ esse cidaddo. Porque o Diabo ¢ um elemento da ideologia
Catolica-crista-ocidental, ndo é nossa, né? Nos ndo temos esse cidadao
aqui, nem conhecemos, nem cultuamos, que eu nem sei quem ¢!
Entendeu? Entdo eu ndo vou cultuar aquilo que eu niao conhego. Eu
cultuo aquilo que eu conheco, aquela energia que eu tenho
conhecimento, que eu tenho fé, que eu tenho (...).

A partir disso ¢ que se percebe que a identidade de Exu que se quer reivindicar ¢
o Esti iorub4, o qual longe de se alinhar como (ou com o) Diabo, se apresenta como elo
de ligagdo entre os Orixds e os homens. Dessa forma ¢ que Exu, no ambito liturgico do
barracdo, além de se diferenciar do imaginario popular da Umbanda, que muitas vezes o
percebe assimilado ao Diabo ou fazendo parte com ele, ¢ apresentado como um Orixa

como qualquer outro. Dessa forma continua o lider:

209 _ Entrevista concedida no dia 05.05.10 em seu barrac&o.

219 _ Importante salientar que o babalorixa Célio Rodrigues possui vasto conhecimento sobre

bibliografias académicas e religiosas a respeito do Candomblé. Além do que, o lider possui

formacao universitaria em histéria pelo CESMAC (Centro de Estudos Superiores de Maceio).
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Aqui no Candomblé Ketu, nos Candomblés Ketu, Gége e Angola
raspa-se esse Orixd, e raspar quer dizer, inicia-se a pessoa com esse
Orixa, né? Exu, como inicia-se com Ogum, com Oxo6ssi, com Odé,
com Iemanja etc. E um Orixd como outro qualquer. No Candomblé
nds ndo temos o Exu de ideologia satanica, Exu de ponta, de rabo,
disso, daquilo outro, ndo, pelo contrario, aqui a gente nao tem essa
ideologia do Diabo!

Segundo o lider, essa postura de apresentar Exu como um “Orixa como outro
qualquer” poderia situa-lo melhor em relacdo a feitura dos filhos-de-santo, pois ¢
comum no sistema adivinhatorio do jogo de buzio, das mais variadas linhas de
Candomblé de Alagoas, posicionar os potenciais filhos de Exu em relagdo a outro
Orixa, tais como, primeiramente, Ogum, depois Obaluai¢ e Xangd, todos notadamente
com afinidades com Exu’''. Assim coloca o babalorixd Célio sobre esse “desvio
cosmologico” dos filhos de Exu a outro(s) Orixa(s),

(...) em algumas casas de gé€ge nio se raspa, ndo se inicia ninguém
com Exu, como também em algumas casas de ketu, as pessoas que
tém o Orixa Exu de cabeca, muitas casas, elas, eles iniciam Ogum
Xoroqué ou Ogum-ja ou Ogum... Entendeu como ¢ que é? Eles ndo se
iniciam. Mas hoje, muitas pessoas ja se fazem Exu. O primeiro Exu
raspado que eu tenho conhecimento, através de livros etc., é, foi
raspado em gége, ¢, se ndo me falha a memoria, pelo Tatafamotinho,
né? que € o senhor Djalma, que ele recebia, o Orixa dele era o Exu
Lalu, que era digina dele. Entdo ele ficou conhecido como Djalma de
Lalu, no Rio de Janeiro, Bahia, Sdo Paulo, entendeu? Cidaddo teve
casa, Candomblé e tudo mais. E depois de Djalma de Lalu se raspou
varios outros. Mas ndo com tanta frequéncia como se raspa lemanja,
Oxum, Oxdssi, Oxala, entendeu como ¢ que é? Por que ainda é um
Orixa, de certa forma, com pouco culto, num é? Meu Pai de Santo
Raminho de Oxdssi tem varios Exus raspados, num é? Eu conheco
Legi, que ¢ Bara Legi, que foi raspada com Exu, iniciada com Exu, e
vive muito bem, tem a casa dela e tal e tém outras pessoas também
(...). Eu cito Legi, porque foi, tem uma ligagdo muito proxima a mim,
mas meu Pai ja tem outros Orixas Exus raspados pelo Brasil a fora (...)
Entdo Exu se raspa como qualquer outro.

Através dessa colocacdo ¢ que se percebe como a entidade por meio dos
estigmas malignos que foram sendo erigido sobre ela em nossa sociedade, vai perdendo,
até mesmo entre muitos segmentos de Candomblés que reivindicam uma “pureza”
africana em seus cultos, o seu séquito de filhos-de-santo. O quadro de fiéis pertencentes
a Exu ¢ extremamente escasso. Em Maceid, ndo conheci nenhum iniciado direto que

tivesse exclusivamente a entidade por santo. Ha, sim, os casos dos Orixas duplos, onde

2" _ Também aparecem diretamente ou hibridamente ligados a Exu os Orixas duplos. Assim
como se verifica o caso discutido abaixo de Manoel Xoroqué.
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Exu aparece muito mais tutelado por Ogum, Obaluai¢, Xangd, lemanja, Oxdssi, Oxum,
entre outros, do que assumindo o ori do filho com independéncia. Apenas o
significativo caso de um lider que tem como Orixd um Ogum hibrido com Exu foi
verificado nos terreiros que visitei da capital (mais a frente aborda-se melhor esse caso
de duplicidade do Orixa dessa lideranca).

Na Casa Iemanja Ogum-T¢ ndo ha nenhum filho raspado com Exu. Segundo o
lider, ja apareceu na casa, mas ndo permaneceu, tendo saido foi iniciado em outro
terreiro, mas nao com Exu, como gostaria que fosse o babalorixa Célio, mas Xangd
Baru. Segue:

Ja apareceu uma pessoa de Exu aqui na casa, mas ndo ficou na casa.
Fez iniciacdo com outro babalorixd, mas nido fez com Exu, fez com
Xangd, Xang6 Baru, porque o pai-de-santo, Baru ¢ Xangd com Exu,
porque o pai-de-santo ndo tinha conhecimento, mas vive pra 14, eu ndo
tenho contato.

Nesse sentido ¢ possivel pensar que a entidade, por conta da diabolizag¢ao de sua
personalidade, acaba tendo seus filhos desviados para outros Orixas ou mitigados numa

duplicidade “tutelar™'?.

Pois, afinal de conta, uma vez generalizada e aceita a
composi¢ao maleficante sobre ele, quem se subordinaria a tal figura?

E por esse critério que se percebe aqui que enquanto ha uma generalizada
exucizagio do Diabo®'? em vérios setores da sociedade nacional e ndo apenas na esfera
religiosa da IURD, h4 também, por outro lado, no dmbito dos terreiros uma segunda
exucizacdo, s0 que agora de Orixas, tais como Ogum, Obaluai€é e Xangd (para citar
exemplos mais proximos) que sao por definicdo entidades do fogo, da morte, da luta
etc., todas essas qualidades também presentes em Exu. Nota-se em relacdo aos dois

tipos de exucizacdo que na primeira, em relacdo ao Diabo, Exu em meio ao processo

histérico “empresta” ao demonio cristdo algumas de suas atuacdes e identificagdes, tais

%12 Decerto que esta “tutela” ndo se aplica como um todo ao contexto afro-brasileiro, pois os

Orixas duplos sao extremamente presentes no contexto ritual do Candomblé ha varias épocas.
O que seria notavel entender é que os Orixas duplos com Exu ja se fazem presentes em
contextos rituais independente do receio que algumas casas tém em raspar filhos para Exu.
Mas o termo aqui se aplica mais descritivamente para tentar auxiliar na compreensao do por
que quando Exu é dono do ori de um filho quase sempre o é dividindo-o com outro Orixa,
comumente mais iniciatico.
23 Algo pode ser entendido como um movimento duplo e diferenciado de aproximagéo, onde
ambos se equivalem por caminhos diferentes: a exucizagao, quando o Diabo ganha elementos
de Exu, como se percebe na IURD a composi¢ao performatica da possesséao; na Diabolizagao,
quando o Exu é quem recebe elementos simbdlicos e iconograficos do Diabo, tais como é
pintado, com chifres, com tridente, com cores vermelhas etc. Esses aspectos s&do melhor
observados no 2° capitulo, Etnografando os expurgos nas sessées de descarrego da IURD.
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como a ambiguidade de seus atos, sua insubordinacdo, seu temperamento “quente” e,
num caso mais contemporaneo, a forma possessiva que Exu aparenta na Umbanda
acabou transitando a IURD, mas nesse contexto Exu aparece por exceléncia como
demonio ou o proprio Diabo. No segundo processo de exucizagdo € possivel pensar que
alguns Orixas do pantedo afro-brasileiro sao melhor situados no plano magico por sua
relacdo Exu por possuirem caracteristicas proprias dele; algo que talvez acalentasse o
“desvio” dos filhos de Exu a outro Orixa de personalidade aproximada. A ligacdo entre
Exu (ou suas caracteristicas que interpreta-se aqui como exucizagao) € o Diabo acaba
reverberando no campo afro-brasileiro de forma negativa no que diz respeito aquele;
nesse sentido ¢ que se valendo daquela maxima “ndo se junte com ele para que ndo seja
comparado a ele”, Exu passa a ser temido como demdnio por sua suposta aproximagao
ou por ainda se ter duvidas quanto a sua relagdo com ele; mesmo aqueles que nao
acreditam em tal ligacdo ainda se percebe que na melhor das hipdteses cabe prevenir, ao
invés de remediar: Exu ¢ mantido em suas fungdes rituais bésicas e intransponiveis,
porém, suspenso e impedido de possuir por completo seus filhos, dai cabe melhor
encontrar um Orixa que mais se aproxime de suas “qualidades” ou caracteristica, do que
“arriscar” lhe dedicar o ori de alguém e este venha a se prejudicar. E ai que pode entrar
em cena os Orixas duplos®'®, como foi o caso citado por Pai Célio onde, segundo
acredita, o filho era de Exu e foi feito como Xang6 Baru. Obviamente que a duplicidade
ou do “dom” efetivamente que alguns filhos-de-santo possuem, a exemplo de Logunedé
e Oxumaré (sao os mais conhecidos Orixas duplos), ndo se trata, tdo somente, de um
fenomeno de “desvio”, mas determinado no jogo oracular, visto que os filhos sdo

pensados no sistema religioso segundo aquilo que o jogo de blzios mostra. Entdo no

214 _ Por Orixa duplo se pode entender um deus que possui dois dominios simultaneamente,
“‘exprime a unido dos contrarios” (AUGRAS, 1983:130). Oxumaré, divindade que ¢é
representada por um arco-iris, tem por dominio a chuva (Augras aponta também o céu) e a
terra, por isso suas oferendas sdo dedicadas no encontro de ambos os elementos naturais (tais
como as minas que brotam da terra e os pogos). Logun-edé é outro exemplo de divindade dual,
a entidade tem por dominio as aguas e as matas e em cada parte desses dominios reina seis
meses; a identificagdo com esses dominios também pode ser entendida como uma heranga
herdada dos dominios que desfrutam seus pais Oxum (deusa das aguas doces) e Odé (Oxdssi
deus da caga e das matas). Essa caracteristica dual que ha na personalidade desses
arquétipos pode ser uma das identidades mais significativa que ha sobre os Orixas duplos (Ver
SILVA, 2008:104). Rita Amaral destaca que Orixas como Logun-edé podem ser vistos, no que
diz respeito aos gastos com iniciagbes no Candomblé, como divindades “caras”, pois para
agrada-lo tudo se da dobrado (2002:45).
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sistema religioso ha de fato os Orixas duplos, mas também ha o receio de se fazer filhos

de Exu e por isso se busca no plano méagico um aproximado a ele” .

Na Casa de Temanja’'®, Exu ¢ percebido no terreiro por ser o elo que estabelece
o contato entre o aiy€ (Terra) e o orun (céu). Além disso, ¢ ele quem estabelece a
harmonia interior nos individuos, pois, além de ser percebido como principio
transformador e reparador do sistema, ele também interliga os pensamentos de
harmonizagdo entre os seres humanos e Olorun, ¢ quem oferece as possibilidades de
escolhas dos humanos. Nesse sentido o babalorixa coloca que:

Exu passou a ser a energia muito mais proxima do homem que nos
temos na terra. Entdo, Exu, ele perpassa basicamente por isso. Por isso
pra gente, Exu ¢ a fala, Exu ¢ a comunicagdo, Exu € o elo de ligagdo,
Exu é o nosso pensamento, por isso ele € o caminho (...). Vou lhe
contar uma coisa muito interessante. Se eu lhe colocar no meio de
uma encruzilhada quantos caminhos vocé tem a seguir? (..) O
primeiro, a terra ¢ redonda, entdo, por baixo, por cima e dentro de si
proprio, por que se vocé ndo conhecer a si proprio vocé vai
permanecer no meio da encruzilhada pro resto da vida. Entdo, essa € a
filosofia, a ideologia de Exu. E vocé, ele vai mostrar os caminhos,
vocé conhega a si proprio, tomar seu posicionamento € seguir seus
caminhos. Se vocé seguir seu caminho errado o problema ¢ seu, ndo
foi Exu que mandou, nem foi Exu que mandou botar, ele lhe botou no
meio do caminho e deu as opgdes, o leque de opgdes pra vocé
caminhar. (...) Exu, ele é Orixa do equilibrio. No inicio do toque, do
ritual, vocé vai ver aqui um padé oferecido a Exu, e aquele padé vai
ser ali o lado branco, e ali vai td as energias e os elementos da
natureza cultuados ali, como o fogo que ta representado ali com a
vela, a dgua que ta representada ali pela quartinha, a terra que vai ta
simbolizada ali; a metade do padé€, da farofa, ¢ branca e a [outra]
metade é vermelha. A metade branca ela [¢] doce e a outra metade ¢
salgada, ali ta a dualidade de Exu! (...). Entao por que dar aquele padé
a Exu? Pra que Exu abra os caminhos, pra que as coisas sejam
tranquilas, pra que a comunicagao exista (...).

Compreender o sentido que mostra Exu como elo apresenta outro fator
identificador da entidade, a saber, a sua atuacdo como um Orixa for¢a-energia e ndo
propriamente um homem desencarnado, nesse sentido antropomorfico, como se percebe
em alguns terreiros de Umbanda ou nos Xangds umbandizados da capital. Por isso,
explica o lider, “Exu ¢ uma energia da natureza (...). Exu ndo se incorpora em ninguém,

s6 nos filhos dele”. Essa posicdo de Exu como energia de elo, levanta outra distingdo

715 _ Sobre essa visdo que alguns segmentos religiosos empreendem tentando desvencilhar
Exu de alguns de seus filhos em potencial, ver, sobretudo, Bastide (2001:162) e Verger
1981:79).
L - Como também é conhecido o Nucleo de Cultura Afro-Brasileira lya Ogun-Té.
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basica nos terreiros que acionam uma legitimidade “africana” em seus cultos: Exu-
energia aparece como elemento diacritico para se pensar e reivindicar a tradi¢do do
terreiro diante das diferencas daqueles que possuem em seus rituais os Exus
“antropomorfizados”.

Antropomorfismo, alids, que segundo o lider Célio, ¢ fruto da influéncia dos
cultos umbandistas no estado, pois a partir da expansao do modelo carioca de culto afro-
brasileiro ¢ que o Candomblé nagd de Alagoas (que segundo o mesmo ¢ um nagd que
tem por fundamento o xambd) passou a se umbandizar ¢ a conhecer os Exus com
chifres, com rabo, com ponta e todo o complexo iconografico contido nas imagens
comercializadas no mercado de produtos afro-brasileiros. Segundo o babalorixd, a
entrada das estatuas de Exus e Pombas-gira do tipo umbandista na cidade veio por meio
de uma ialorixa conhecida como Mae Jurema®'’, iniciada no Rio de Janeiro por Mie
Domelina. A mesma, muito popular no bairro do Vergel, sempre recebia em seus toques
outras liderangas (que Célio preferiu nao cita-los) da cidade que achavam suas imagens
muito bonitas, esses encomendavam a ela estdtuas quando viajava ao Rio de Janeiro,
segue:

Entao, muitos babalorixas e ialorixds mandavam Mae Jurema trazer as
estatuas do Rio para... Porque eles ndo gostavam das estatuas daqui. E
se vocé for fazer uma analise bem grosseira vocé vai ver uma forma
bem grosseira das estatuas confeccionadas aqui ou no interior ou em
Caruaru ou sei la onde, com as estatuas do Rio de Janeiro, que ¢ uma
estatua mais refinada, mais bonita, com um perfil mais... Entendeu
como € que ¢? Caracteristicas mais marcantes, entendeu? Entdo, as
estatuas do Rio eram diferentes das estatuas... Entdo Mae Jurema foi
responsavel por trazer um monte de estatua de Exu, Tranca-rua,
Marab6, Tiriri e outros e outros Exus pra ca. Ela foi responsavel
também pela proliferacdo e ideologia dessas estatuas. Inclusive eu cito
inclusive o peji de Exu do G. [omito o nome do babalorixd], que é a

217 _ Mae Jurema esta com 92 anos de idade e ja com muitos problemas de saude decorrentes
da idade, sobretudo, no que diz respeito a sua audigdo que esta muito debilitada. Mora em
Maceio, onde possui uma casa e, ao lado, seu discreto terreiro que fica no bairro do Vergel do
Lago (periferia de Maceid), mas vai com bastante frequéncia ao Rio de Janeiro. A ialorixa, em
uma visita realizada no 02.09.10, informou alguns detalhes do seu culto e de sua histéria de
vida, mas nada pude gravar, pois segundo ela, suas entidades a matariam caso concedesse
qualquer entrevista; obrigagdo para com as divindades que a impedem até mesmo de dizer o
nome de seus Orixas, Exus e Pombas-gira. Disse ainda que mesmo que nao pudesse dizer
nada a respeito deles, que eu ao menos poderia consulta-los, caso desejassem falar a
respeito, sorte minha; o que néao foi possivel no dia, pois elas sé atendem em dias de toques. A
oportunidade veio no dia 29.10.10 num toque dado em homenagem a sua Pomba-gira Tata
Mulambo, que sé pude saber, inclusive pela boca da mesma, na ocasiao do referido toque.
Duas outras especificidades em relagcéo a essa casa: primeira, a quantidade de mulheres, mais
parece uma confraria feminina, s6 ha na casa um homem, o og4, e mais outro senhor de idade
bem avangada; segunda, os pontos em ritmo de céco de roda que se fizeram marcar na
ocasiao do toque pareceu algo bem marcante.

179



coisa mais linda do mundo, belissimo! Cada estatua maravilhosa! De
varios tamanhos, a grande maioria trazida do Rio de Janeiro por Mae
Jurema e por outras pessoas também.

O caso de Mae Jurema ¢ descrito por Pai Célio como um periodo que marcou
sobremaneira a umbandizacao dos cultos nagd-xamba em Alagoas, periodo, segundo o
lider, muito emblematico, pois as religides de matriz africana no estado se levantavam,
lentamente, da segunda repressdo de estado movida pela familia Go6is Monteiro aos
terreiros entre as décadas de 30 a 50. Segue o relato dessa umbandizagao dos cultos em
Maceio:

Entdo, nosso Candomblé vai aparecer, basicamente, para a sociedade,
a partir de 40, 45, ai depois de Vargas. E ai o que é que acontece, em
50, final de 50 e inicio de 60, mais ou menos por ai, ndo sei bem exato
o periodo, chega do Rio de Janeiro uma Ialorixa, chamada Mae
Jurema, esposa de um general do exército, que vé€ que ele veio
comandar o 59° batalhdo da infantaria motorizada, que era, alias, ndo
era nem isso, era o 20° BC, nem sei o que ¢ a sigla do BC (...). E
quando ela chega aqui, ela vem, a esposa do general, ela vem com um
terreiro de Umbanda. Ela era Ialorixa de um terreiro de Umbanda no
Rio de Janeiro, traz pra nos aqui, o Exu, a Pomba-gira, a Umbanda, o
Preto Velho, entdo ai esse culto se aguca muito mais, € as pessoas, as
pessoas que tinham medo da policia, daquilo ¢ daquilo outro vai
buscar em Mie Jurema essa protecdo, entdo muita gente de xamba e
de nagd eba, passa a ser do Candomblé de Umbanda, passa a ser
Umbanda, por conta deste sustentaculo que era: a policia ndo vai
chegar aqui na porta ¢ parar meu Candomblé, porque eu sou filho da
Mae Jurema e Mae Jurema ¢ mulher do general do exército. Entdo
esse episddio ocorreu aqui também, esse fato ocorreu. Entdo varias
pessoas que eu conhego, que foram e que participaram, foram pro lado
da Umbanda, e a Umbanda se prolifera, ai o que ¢ que acontece, ha
essa mistura, essa miscigenacdo ai da Umbanda com a religido de
Alagoas, de Maceio. Entao vai ser difundido o culto a Exu, o culto a
Pomba-gira, o culto a Preto Velho, o culto a Caboclo passa a ser mais
intenso (...).

Nota-se que na explicacdo do lider hd um periodo mais ou menos demarcado
para a “apari¢do” e/ou difusdo do culto umbandista no estado a partir da figura de Mae
Juremam, onde, ainda segundo o mesmo, comecam a surgir os Exus
“antropomorfizados”. Mesmo aparecendo nitidamente no discurso do lider essa

diferenca entre Exu-energia, identificado como sendo do Candomblé “tradicional”, e

218 Em visita, aqui ja citada, a ialorixa nédo quis entrar nesse assunto e mudou rapidamente a

direcdo da conversa. A Unica coisa que me confirmou foi que seu marido realmente tinha um
cargo de alta patente no Exército, mas que ndo gosta de tratar dos assuntos do falecido. Diz
também que o real motivo de ter vindo a Maceié (especificamente ao bairro do Vergel) foi para
tratar espiritualmente de um problema de alcoolismo de um senhor chamado Zé Francisco.
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Exu antropomorfico, melhor inserido nos cultos umbandistas, esses ultimos se fazem
presentes em algumas liturgias da Casa de Iemanjd, porém ndo como Exus, e dentro de
um espago-tempo reservado sdo percebidos no barracao dentro da categoria mestres, ou
melhor, de mestres de Jurema, que sao aqueles que “(...) vem, ele bebe, ele fala”, assim
como destacado. Percebe-se na organizagdo espacial do terreiro que ha o lugar
reservado aos mestres de Jurema ou propriamente reservado & Umbanda, e com maior
énfase o espago dedicado “as coisas” do Candomblé (ambos posicionados em lados
extremos dentro da casa de ax¢). Nesse sentido ha um esfor¢co em demarcar os espagos e
as diferengas entre as duas modalidades de culto.

Sobre o imbricado processo de negociacdo entre a Umbanda carioca e o
Candomblé nagd-xamba de Maceid, o lider propde que a partir do processo de
umbandizacdo (através de Mae Jurema e outros) daqueles Candomblés, vistos como
“mais tradicionais” da cidade, as referéncias “mais africanas” de culto e de entidades
passam a ser “perdidas”. E até muito interessante destacar que esse processo nio ¢ visto
pelo babalorixé de forma nostalgica e degradante a religido, ao contrario, pois se por um
lado houve “perdas” de aspectos “tradicionais”, por outro, a Umbanda veio a somar com
a projecao de culto que ja se observava na cidade. Nesse sentido segue o relato de Célio:

Tudo que vai somar ¢ maravilhoso, mas por outro lado perdemos a
identidade do xamba, poucas casas de xamba existe (sic) em Maceid,
poucos terreiros nagd existem em Maceid, € 0 que existe tem
influéncia de Umbanda, ta entendendo? Veja bem, todas essas
colocag¢bes que t0 fazendo aqui em relagdo a Umbanda, eu ndo t6
fazendo o lado pejorativo ndo, pelo amor de Deus, pelo contrario, eu
so to0 dizendo o processo historico que a Umbanda influenciou na sua
forma (...). Apesar de que, hoje ndo, mas a Umbanda, ela nasceu
preconceituosa, ela nasceu branca, racista, elitizada e preconceituosa,
num ¢? Depois ¢ que a coisa foi modificando, num ¢, porque ndo foi
as camadas sociais mais baixas que fizeram a Umbanda, foi a elite,
foram as pessoas que ndo combinavam, nao concordavam com o0s
dogmas de nossa religido, da religidio de matriz africana. E ai que
fundaram, ai ¢ que eu digo que a Umbanda ¢ o jeitinho brasileiro. Mas
que hoje é considerada como religido de matriz africana (...).

Para finalizar sobre os aspectos de Exu nessa casa de axé, ¢ importante salientar
que quando o lider cita o nome de alguns (segundo o lider sao 21) Exus da casa eles sao
. . ~ .o 219 ~ A
identificados pela concepcdo ijexa”  ou mesmo em relagdo a alguns segmentos gége

que os conhecem como Bard. Assim identifica o lider alguns mais destacados na

219 _ Sobre a nagao ljexa ver o site http://www.xangosol.com/batuque.htm
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liturgia: Bara Légebo, Bara Lonan, Bara Lagigui, Bara langi. Sobre este ultimo,
destaca-se por ser concebido como o primeiro Bara da criagdo do mundo, estaria ele
integrado a laterita, que ainda segundo o lider, ¢ uma pedra que tem em sua composigao
a mistura do barro e do ferro. Por ser esse Exu pioneiro na criagdo e de significativa
energia, ha na calcada do barracio uma laterita de aproximadamente 30 cm de
circunferéncia, pois por ela passam proximo todos os que entram no barracdo. Segundo
o babalorixd, por ser langi um elemento natural representado pela laterita ndo haveria
como os ancestrais africanos o compararem ao Diabo. Ele indaga: “nossos ancestrais
africanos iam dizer que a laterita ¢ o Diabo? Entdo nao existe isso! O Diabo nao existe,

a gente ndo tem essa ligacdo com esse cidadao”.

5.3 - Bara no Ilé Nifé Omi Omo Possu Béta - Casa de Amor e Fé (gége)

O barracdo Nifé Omi Omo Possu Béta ¢ administrado pela a ialorixd Mirian Araujo
Souza Melo, mais conhecida como Mae Mirian; a ialorixa tem 75 anos de idade, 64
anos no santo, sendo 24 deles no nago6 e os outros 40 na nag¢ao gége Mina Popo. Foi
iniciada na religido dos Orixas, primeiramente no nagd, em Alagoas, aos 11 anos de
idade, por motivo de doenca; aos 35 anos conhece Seu Manoel Falefa que visitava a
cidade de Maceid. O afamado babalorixa baiano, na ocasido da visita, conheceu a lider.
Manuel Falefa, ao retornar a Bahia, leva junto com ele Mae Mirian, onde a teria iniciado
na nacao gége, iniciacdo que aconteceu especificamente em Salvador-BA. A casa ¢
regida por Oxum, mas a “cabega” da ialorixa ¢ regida por Nana, mesmo Orixa de seus

babalorixa Manuel Falefa**°

. O segmento gége continua sendo o fundamento religioso
do barracdo da ialorixa (que fica localizado no bairro de Ponta da Terra) até os dias de
hoje na capital alagoana.

Na concepgdo gége desse, Bara ¢ considerado como uma forga suprema, uma
forca da natureza sem a qual nenhum ritual, culto ou ser humano podem se
desvencilhar. Percebe-se, em relagdao a essa casa de axé, uma visdo que centra a figura
de Exu e do homem dentro da dicotomia bem versus mal, onde cabe a entidade Bara
reger ou extrapolar o dominio sobre o mal. Segundo a ialorix4, a for¢a do mal nao esta

contida fora dos homens, mas dentro de sua natureza, pois assim teria Deus dado o livre

arbitrio a0 homem para escolher entre o bem e o mal. Esta forca do mal nao pode ser

220 _ Sobre Manuel Falefa, a nacdo gége e seus rituais na Bahia ver Parés (2006:254-255).
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entendida como algo diabodlico, mas humano, o qual deve proceder ou propiciar seu
equilibrio, seus destemperos, suas volupias. Desta forma, Bar4 aparece como a energia
através da qual o homem pode alcancar seus sentimentos extremos. Nas palavras da

lider, pode se entender Bara da seguinte maneira®*':

Entdo essas duas forgas esta (sic) dentro de nds. Aqui na minha casa ¢é
o seguinte, todos os filhos da minha casa eles tém essas duas forgas.
Entdo o que é que acontece, nds oferendamos a forca do mal e a forga
do bem. Oferendamos a for¢a do mal pra que livre 0s nossos
caminhos, ndo nos perturbe, deixe nossos caminhos em paz. E
oferendamos a forca do bem pra que essa forca que nos rege, nos abra
nossos caminhos, nos dé€ vida, satude, tranquilidade, o pao de cada dia.
Essas duas forgas, entdo, ndés chamamos de Bara. E Bara é a forca
negativa da minha casa. Entendeu? A for¢a positiva da minha casa ¢ o
meu Orixa, que ¢ a minha for¢a do bem. E a for¢a negativa, é o Bara,
a que se entende por Exu. E essa forga, todos os meus filhos tém, e
todos que se iniciam eles oferendam essa raiz, esse tronco. Todos eles
oferendam esse tronco e todos eles tém, todos nods, que seja dessa
religido ou ndo. Todo mundo pensa o que é bom e o que é ruim. Entao
Exu na minha casa € isso.

Observou-se nessa casa outra distingdo em relagdo a dois tipos de Exus, aqueles
vistos como energia ou forga, assim como sdo vistos os Baras da casa, e os Exus
antropomorficos, que segundo a ialorixa sdo Exus da “parte espiritual”. Nesse sentido,
Exu-energia aparece ndo associado ao Exu-homem, aquele que foi desencarnado; o
primeiro quadro de Exus representa o fundamento naturalista que possui a religido gége,
assim desenvolvida por essa casa e o segundo estd mais bem inserido no culto das
almas, da Umbanda, e por isso da “parte espiritual”. Assim coloca Mae Mirian:

Agora, tem Exu na parte espiritual, parte espiritual onde dizem Exu
Tranca Rua, Exu Vira Mundo, Exu Labareda, batizam essas forgas,
ddo nome e batizam. Ou as vezes eles mesmos descem e ddo nome ¢
batizam. O que é batizar? E fazer o assentamento dele 14 no lugar,
colocar ele, entregar uma responsabilidade da casa de alguém pra ele.
Mas isso ¢ a parte espiritual, ndo ¢ a parte natural, a for¢a da natureza.
Nao ¢é a forga da natureza, é a parte espiritual. A parte espiritual é
justamente onde tem os Caboclos, Indios, Pretos-velhos, Boiadeiros,
Marujos, Pombas-gira, essas entidades. Entao isso € a parte espiritual
da religido, onde essas entidades, elas beneficiam seu médium,
trabalham para o santo, para a casa.

Sobre ainda os Exus da “parte espiritual” vale salientar que eles sdo vistos como
figuras exemplares para realizar os trabalhos demandados pelos clientes dos terreiros.

Segundo Mae Mirian sdo eles que “beneficiam seu médium”, pois estabelecem junto

221 _ Entrevista concedida em seu barraco no dia 13.08.10.
183



aos potenciais clientes as bases comerciais que déa sustentabilidade financeira ao
terreiro, ainda segundo a ialorixd, “toda religido tem o seu comércio. E o nosso
comércio ¢ motivado pela forca espiritual”. Nesse sentido sdo entidades eficazes para o
trabalho espiritual amplamente disputado, onde se observa a expansdao do modelo de
culto da Umbanda e de novas religides neopentecostais que se valem de aspectos
mégicos para disputarem as concorréncias de mercado simbolico-religioso®**.

Nessa disputa pelo dominio eficaz de bens simbdlico-religiosos, vale salientar,
Exu aparece como um ente com nenhuma densidade ética ou moral, pois aquilo que
pertence a alguém pode passar rapidamente a ser posse do inimigo ou de outro
individuo caso aquele primeiro ndo tenha cumprido com suas obrigacdes ou nunca
tenha se dado conta delas. Essa repentina mudanca de lado, essa fragilidade ética faz
lembrar a falta de critérios éticos comumente associada as criangas, como observou a
1alorixa:

(...) Exu € uma entidade de grande forca, poderosa, que faz o bem e
faz o mal. Ele faz o mal a voc€, quando tira alguma coisa de vocé pra
mim. Ele fez o bem a mim ¢ fez o mal a vocé. Entdo ele ¢ mensageiro,
ele € como uma crianga que vocé diz, menino vem c4, vai ali na venda
¢ compra uma carteira de cigarro que eu te dou cinquenta centavos! Ai
0 menino sai correndo metendo o pezinho na bunda. Chega alegre,
contente, ai voc€ da o dinheiro ele sai alegre e satisfeito. Se ele ndo
ganhar, ele sai malcriado, resmungando, justamente ¢ Exu. Exu ¢ uma
grande entidade, ¢ uma grande personalidade dentro da religido
espirita, por que ele ¢ como eu t6 dizendo, ele é mensageiro dos
Orixas, ele ¢ mensageiro entre Deus e o homem, ele faz o bem, ele faz
o mal, ¢ uma forga espiritual muito ajudativa (sic!) e que todos nos
precisamos dessa entidade. As pessoas ¢é (sic) que fazem de Exu um
Diabo, quando diz assim, eu te dou um bode, eu te dou uma galinha
pra tu fazer isso e isso... E ele sai, vai simbora (sic), quer ganhar, quer
ganhar aquilo. Ele ¢ mensageiro ¢ ao mesmo tempo ¢ como uma
crianga. Se eu dou, faga isso, e te agrado, 1a vai. O que deu pra 14 que
se resolva. Unicamente isso.

Exu gosta mesmo ¢ de ganhar, sempre, ndo importa de quem seja ou o que tenha
que fazer, algo que parece lembrar a escorregadia moralidade e a “cordialidade”

brasileira no sentido atribuido por Sérgio Buarque de Holanda (1995:147).

22 _ Sobre a eficacia dessas entidades no mercado de bens simbdlicos, Pai Elias de Aira (lider
do Candomblé e do maracatu A Corte de Aird no bairro do Sao Jorge) salientou, em certa
conversa informal que tivemos, que o Candomblé tem étimos fundamentos, mas muitas vezes
quem bota comida na mesa do babalorixas sdao os mestre de Jurema e da Umbanda que
descem para trabalhar a qualquer hora, fazer uma cura, uma reza, um despacho etc., (visita
realizada em 04.02.11).
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5.4 - Exu no Abassa de Angola Oya Balé Tradicio de Alagoas (Angola)

A casa ¢ liderada pela ialorixd Veronildes Rodrigues da Silva, mais conhecida
como Mae Vera, que tem 51 anos e 40 de “santo”, e por ser “da balé”, como a mesma
colocou, necessariamente sua cabeca ¢ de Oya (Iansd), tendo no junto Oxala e Obaluaié
e no dejunto Oxum, mas a cumeeira de sua casa ¢ de Xangd. A trajetéria no “santo”
dessa lider perpassa varias linhas de Candomblés e contato com importantes lideres
religiosos que, segundo ela, vém, primeiramente, através da linha nagd, herdada por sua
mae biologica que foi mae pequena do terreiro de mae Mirian (0 mesmo ja abordado
acima) e da ialorixa Isaura (essa ja falecida). Também muito se orgulha de ser sobrinha
legitima, como fez questdo de colocar, de Maria Miané, uma das mais importantes
ialorixas do bairro da Ponta Grossa, em Maceio. Contexto social que a permitiu
vivenciar a religido afro-alagoana desde seus primeiros anos de vida. Mae Vera ¢ filha
de pai africano, o qual pdde conviver com a filha até seus 15 anos de idade quando veio
a falecer aos 105 anos. A lider passou por sua primeira iniciagdo no universo do
Candomblé com o babalorixd Célio Rodrigues (também ja apresentado aqui) que a
introduziu dentro da linha gége-nagd, mas s6 veio a receber o adeca com o babalorixa
Antonio Baiano®* que tem por linha de atuagao religiosa a nacdo angola.

E diante desse tragado de “linhas” e influéncias que Mae Vera percebe a
identidade e atuacdo de Exu no campo afro-brasileiro. Uma primeira abordagem da
ialorixd sobre a entidade foi no sentido de destacar que ele, por ser filho da grande mae,
Iemanja, seria um filho rebelde e alvorogado, por isso, nas palavras da mesma, “(...) €
como se a gente tivesse um filho rebelde, ta, e aquele filho a gente ndao pudesse ter
garra”***. Exu aparece como entidade revoltada, porém ndo sem controle, pois segundo
a mesma cabe ao pai ou mae-de-santo direcionar a atuagcdo de Exu ao bem e ndo ao mal,
pois dando a ele sua oferta tudo pode fazer ou trazer, inclusive, essa ansia desmedida
pelo padé pode ser instrumentalizada dentro do axé para alcancar equilibrio e paz, segue

o comentario de Mae Vera:

%3 _ Baiano tem vasta popularidade em Maceio, em parte, em virtude de seus investimentos em
Eubllmdade (sobretudo impressa, mas também radiofonica).
Esse fragmento de entrevista com a ialorixd e os demais citados ao longo do trabalho
Foram realizados no dia 28.04.10 em sua casa.
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Vocé tem o Exu revoltado pra fazer o mal a partir do momento que
vocé pede, se vocé pede a Exu, vocé€ despachando ele, vocé joga uma
farofa pra ele, vocé ta jogando um copo de vinho, uma taga de cerveja,
um copo de cachaga pra ele lhe trazer a paz, ele traz.

Ainda a respeito desse lado “revoltado” de Exu, mae Vera salienta que os unicos
Orixas que, “abaixo de Deus”, conseguem manté-lo “predominado” sdo Iemanja e
Oxala. Mas se as pessoas que lidam com ele dentro do axé ndo o respeitam ou tratam-no
“como se fosse um bicho! Ele vai mostrar que ele ¢ um bicho”, afirma a lider. De modo
que parece interessante perceber que Exu, antes de tudo, ¢ um excelente caleidoscopio
de personalidades, ¢ o trunfo que ha no reverso da “moeda” de exclusdo, onde aqueles
que procuram auxilio espiritual estdo focados em intervir numa realidade social de
exclusdo. E através dele que vérias “faces” sdo representadas em um arquétipo multiplo.
Ainda segundo a ialorixa:

Exu ndo manda ninguém beber, vai beber porque gosta! Existem, sim,
situagdes que por inveja, por malicia, searruma (sic) alguém que
trabalha bem ¢ bota a pessoa pra beber, mas ndo Exu, e sim um Egun,
uma entidade de perseguicdo no caminho da pessoa, a pessoa que
tenha uma fraqueza mental, uma fraqueza espiritual, e a pessoa ndo
tem um anjo de guarda preparado, ai sim a pessoa passa por uma
tombacgao (sic) muito severa, mas dizer, ah! Porque Exu vai comer
isso, vai comer um bode vivo, Exu vai comer a cabeca de fulano, Exu
vai matar! O Exu ndo tem direito a matar (...).

O Abassa Angola localiza-se atualmente no bairro Otacilio Gama que fica
localizado no complexo Tabuleiro do Martins, periferia de Macei6. O bairro ndo se trata
apenas de mais uma das periferias da capital, mas um local de extrema exclusdo social,
substancial miséria por parte significativa dos moradores e um vertiginoso crescimento
da favelizagdo de seu entorno. Também se encontra proximo ao principal complexo
prisional do estado, Baldomero Calvalcanti, onde seu entorno ¢ composto por bairros
com acentuado nivel de pobreza ou pessoas de vida muito simples, estimando-se que

25 ¢ .
. E sobre essa realidade

60% da populacdo desse distrito viva em extrema pobreza
social que o Abassa Angola desempenha importantes intervengdes sociais. Alids,
intervencgdo social que, na oportunidade dessa visita, a ialorixa pretendeu deixar bem

claro o tipo de atuagdo social do terreiro. Mae Vera realiza trabalhos de reintegracdo e

225 _ Estima-se que Maceid ja tenha mais de 136 favelas, dados publicados em:
http://gazetaweb.globo.com/v2/gazetadealagoas/texto _completo.php?cod=36215&ass=16&dat
a=2003-07-27.
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apoio social’®® em seu bairro, desenvolvendo atividades (inclusive as que visem uma
alimentagdo bdasica, como sopdes etc.) com mulheres e menores em situagdo de risco,
prostitutas, 1ésbicas, travestis, viciados e traficantes, onde socializa essas pessoas dentro
dos fundamentos religiosos de sua casa, pois, como coloca ela,

Tem que ter todo o procedimento, ver que realmente ele ndo vai voltar
pra aquilo mais, ver que realmente ele ndo vai aceitar a fumar aquela
droga, porque coisa... E uma quizila que Ossain fez pra o Orix4,
porque a maconha em si para o santo ¢ uma quizila, porque uma
quizila? Por que Ossain fez uma cha e deu pra Ox0ssi, entdo maconha
se tornou uma quizila! Mas pra muitas pessoas, elas acham que nos
aceitamos tudo que vem de 14 de fora, ndo € isso. Por que se o filho de
santo chegar com um pinto roubado entdo aquele pinto ndo vai ser
cortado, ele vai passar vergonha perante todo mundo. Ndo aceitamos
que o filho-de-santo faga um sacrificio de dizer que tem uma boca de
fumo, e ele td ganhando aquele dinheiro e trazendo pra dentro do
barracdo, pra dentro do abassd, num existe! Existe a gente ter
doutrinagdo, explicar, ndo existe a gente fazer o mal. Temos garotos
que a gente ja bota dentro da religido pra poder ter um pouco de nogao
(...) € melhor ele cuidar do santo, cuidar da Jurema, do que ta nas
esquinas, ja que o bairro é visto como bairro de violéncia. E, existe a
violéncia, mas quanto mais a gente comeca a tirar (...) as criangas do
meio da rua, das esquinas, entendeu? Isso vai, ao dia a dia, diminuindo
mais a historia: Ah! Meu filho se tornou um marginal. Ndo. Mas as
vezes ainda tem pai e mae que sdo contra a religido.

Atuacdo social que vai além da integracdo social, movimentando um complexo
de solidariedade entre os membros e os clientes do terreiro para integrar os individuos
também em suas obrigagdes religiosas, pois para conseguirem realizar as obrigagdes
anuais de seus respectivos “santos”, os membros do terreiro que, segundo a ialorixd, nao
podem custear uma obrigacdo com os proprios recursos, valem-se de suas entidades
espirituais para poderem trabalhar para os clientes, os quais, por seu turno, uma vez
alcancado seus objetivos, custeiam os toques, assim como colocou ela,

(...) se eu disser a vocé€ que eu tenho filho-de-santo que possa dar um
toque na minha casa por conta dele eu vou ta mentindo, eu vou ta
construindo um castelo que ndo existe. Eu tenho filhos-de-santo que
mal t&€m pra eles! Certo? Entdo eu luto pra qué? Vou da um toque pra
Ogum, gragas a Deus ¢ a Ogum, mas do bolso do cliente. Alguns
filhos-de-santo, alguns filhos-de-santo ¢ quem chega com um quilo de
acUcar, o gengibre, outro com o maracuja, a laranja, isso sdo coisas

26 _ A jalorixa realiza um importante trabalho cultural na cidade, através da mdusica, pois
coordena, juntamente com o diretor e produtor Wilson Santos, um dos principais grupos
musicais de tematica afro-alagoana, a Orquestra de Tambores de Alagoas (e que no ano de
2008 langou um Cd intitulado Bantus e Caetés com apoio dos governos Federal e Estadual e
do Banco do Nordeste) e o Maracatu Raizes da Tradigdo, além de desenvolver acgdes
envolvendo o céco-de-roda na comunidade.
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basicas. Que ver o tributo maior, o mocotd6 do porco, a carne, o
charque, o feijao, entendeu? Entdo isso ai vai ter na roda itens pessoas,
mas quem ajudou sdo pessoas que mal vém no barracdo, que sO nas
horas de necessidade, e desses ai, eu também recebo ajuda que € pra
poder ajudar os filhos-de-santo. (...) se o filho-de-santo tem dois
pintos pra d4 pra Exu, mas se ele ndo tem um bode pra dar pra Exu, eu
também ndo posso dar esse bode, entdo eu pego aquela entidade que
ele tem pra trabalhar pra vocé, pra lhe dar uma ajuda, pra naquela
ajuda vocé ja da aquele bode, certo? Aquela ajuda vocé vai pagar
naquele bode, entdo eu ja encobri, porque eu poderia ter me sentado e
me manifestado pra trabalhar pra vocé, certo? Mas vocé entrou aqui
pra que aquele filho-de-santo conseguisse, a0 mesmo tempo eu tod
ajudando e ao mesmo tempo eu to testando ele, porque se a entidade
dele ndo der conta daquilo que eu pedi sobre vocé, entdo realmente ele
ndo ta sendo merecedor daquele bode, daquela oferenda.

Isso ¢ bastante interessante do ponto de vista da adaptabilidade ritual da religido,
como também em relagdo a economia simbolica da mesma, pois a ialorixa, no papel de
reorganizar o déficit economico de seus filhos, realoca a posi¢ao da religido diante da
situagdo. Decerto isso parte de um lance de genialidade da parte de mae Vera, pois liga
dois contextos (financeiro e sagrado) que poderiam ser entendidos pela propria
comunidade como separados em suas atuacdes. Essa economia instituida a partir da
caréncia de recursos, justificada discursivamente, inclusive, com o “teste” que a ialorixa
faz com o filho-de-santo para saber se ele, de fato, “td sendo merecedor daquele bode,
daquela oferenda”, revela a plasticidade que a religido aciona diante das dificuldades,
seja de ordem econdmica e/ou simbolica, mais exauriveis.

Nessa divisao social do trabalho espiritual destaca-se, sobretudo, a atuacao dos
Exus da linha de Jurema ou os Mestres de Jurema, para usar uma expressao da ialorixa,
pois sdo eles quem comumente se colocam para ir a busca das solu¢des demandadas
pelos clientes que procuram o abassa. Mae Vera trabalha na linha de Jurema com dois
Exus homens, Torce Coqueiro e Seu Tranca Rua, e mais duas Lebaras ou Exus fémeas
que sdo as Pombas-gira Maria Figueira, segundo ela, “que ¢ a mulher do povao, né, que
¢ a mulher que bebe, que fuma, que sapateia com o povo” e Maria Farrapo que ja “é
mais rigida, mais fora de folia, ja ¢ totalmente diferente, (...) mas ¢ mulher de exigir
tudo ao pé da letra”. Assim, segundo a lider, a entidade ¢ acionada para o trabalho, pois:

(...) Exu € um elemento que ele ¢ representado como escravo, (...) ele
¢ 0 mensageiro, certo, ¢ 0 homem e a mulher, no caso, que predomina,
se nao despachar Exu na casa, a casa nao caminha. . Nao ¢ despachar
Exu! Sim pagar o pagdo da rua, pedir a Exu que va trabalhar, que va
trazer, Exu ndo ¢ enxergado dentro da religido, assim, que tenha um
santo, certo? Por que muita gente comemora o més de Agosto como
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sendo o més de Exu, mas o més de Agosto é comemorado pra
Oxumaré e Obaluaié, e pra poder entdo a gente comemorar Exu e
Pomba-gira.

A entidade reconhecida pela lider por ser agente das encruzilhadas, vetor da
raiva, da contrariedade, de pouca subordinacdo, também ¢ vista como um agente de
cura, entidade que serve muito aos que procuram o abassd para livrar-se de
enfermidades. Mae Vera trabalha as conhecidas “curas” com o Exu Boiadeiro, segue:

(...) ele passa um banho, passa uma limpeza, pede pra que seja rapido
aquela limpeza. Exu vem e diz que a pessoa ta com um Egun, um
perturbado, mas passa um ramo, uma cura, chega numa mesa de
Caboclo e dizer (sic) que vai curar aquilo e aquilo outro, ensina muitas
coisa (sic), isso fica pra Boiadeiro. (...) se voc€ chega doente e o orixa
diz no jogo que precisa apelar pra Exu pra fazer aquela limpeza e
despachar, entdo aquela limpeza é dormida no pé do Exu, certo, ¢ no
outro dia tem que ser despachada. Entdo nos temos que despachar
aquilo ndo pra o mal, mas pra retirar o que esta de negativo em cima
de vocé.

A proposito dessa entrevista a investida da ialorixd que pretende mostrar Exu
como agente de cura e despachante do mal se da também em parte para contra balancear
a identidade que os Exus e os rituais de despachos tém ganho nos rituais
neopentecostais. Em uma das partes da entrevista citada acima, Mae Vera introduz:
“Olhe, o despacho que eles falam, diz que estd fazendo despacho pro mal, nao”.
Percebe-se que a descri¢ao acima citada pela ialorixd, que se empenha em mostrar o
ritual de despacho no Candomblé, muito se organiza em torno de uma identidade que
mesmo amplamente difundida como afro-brasileira ainda se apresenta nos terreiros
dentro de uma constante légica de disputa pela auto-afirmacao religiosa, pois estdo
tensionados pelos estigmas langados pela sociedade nacional ou mais especificamente

pelos grupos que se empenham em deslegitimar essa identidade.

5.5 - Exu no I1é Axé Legioniré Nitéo Xoroqué Legba Zambi Vodum (angola-gége)

O Il1é Ax¢é Legioniré ¢ liderado pelo babalorixd Manoel Lima Teixeira, mais
conhecido como Manoel Xoroqué. O babalorixa, antes de chegar ao Candomblé de
linha angola e depois gége, foi iniciado na Umbanda do Congo Belga de Dona Gerusa
Donato Vieira que era filha de lemanja Alaxé, onde tudo comegou para esse lider. A

influéncia da Umbanda ¢ bem marcante no discurso do lider, porém, o espaco fisico e a
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liturgia do terreiro estdo - como fez questdo de frisar - estritamente ligados ao
Candomblé, que ¢ apresentado como completamente distinto do cerimonial umbandista.
Manoel Xoroqué foi iniciado na linha de angola pelo afamado babalorixa Cicero Romao
de Arapiraca-AL. Manoel acaba se afastando do terreiro de Cicero Romao e conhece o
terreiro Oya Langanje Gége Mahin Daomé de Edinho da Mostardinha, em Recife, onde
acaba entrando em contato com a religido da nacdo gé€ge. Essa duas influéncias
religiosas acabaram caracterizando sobremaneira o culto do I1é Axé Legioniré, pois,
como frisa o lider, se 0 momento publico do cerimonial tem maior influéncia do angola,
o momento secreto da religido, que se passa no sabogi (camarinha, quarto de
recolhimento dos filhos-de-santo) tem como fundamento a linha gége mahin. Diante
desse processo de intercruzamentos das linhas, os iads que se iniciam no Ilé Axé
Legioniré recebem toda a base publica da religido em angola e o lado secreto da mesma
em gége.

O que mais interessa a esse trabalho ¢ que Manoel Xoroqué tem como regente
da sua casa e de sua cabeca uma entidade que ¢ metade Ogum e metade Exu, assim se
caracteriza a identidade Ogum Xoroqué. A qualidade desse Orixd ¢ sobremaneira
marcada pela atuagdo e vontades do ser duplo, tanto que fica até dificil de situar suas
maiores influéncias, se sdo as de Ogum ou as de Exu. Um Orix4a que ndo pode ser
dividido, que deve ser entendido em relagdo a sua duplicidade. A aproximacao do Orixa
Ogum a Exu ndo ¢ complexo de entender quando se observa a literatura antropolédgica
que identifica os dois Orixds como irmaos, ou mesmo, como companheiros inseparaveis
(RAMOS, 1943:362; VERGER, 1999:122; SANTOS, 1986:134).

Contudo, ora ou outra se da énfase a certa qualidade de Exu ou de Ogum para
determinadas situagdes. Manoel Xoroqué conta que logo que entrou na religido de
matriz africana (aos 13 anos) sofreu muito com a familia que ¢, segundo ele,
extremamente catoélica ainda hoje. Conta também que para conseguir vencer todo o
preconceito de uma familia que o aconselhava a quando ver um Xangd (uma casa de
xang0) passar bem longe, foi muito dificil. Mas, segundo o mesmo, essa qualidade de
ser insistente se atribui a Exu, aqui aparecem precisamente algumas qualidades de Exu
se sobressaindo as de Ogum (dentro do arquétipo Ogum Xoroqué), segue:

(...) ndo entrei na espiritualidade ndo foi... Tem muita gente por que
tava doente, com cobranga de Orixas, ou alguém mandou uma
fumaga, um catimbd, nada disso, entrei por que eu me identifiquei
com aquilo ali. Era coisa que eu queria mesmo, eu botei na minha
cabega, ndo sei se por que meu Pai é Exu, ¢ da rua, meu pai ndo tem
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limite, ele faz o que ele quer. Que quando eu boto uma coisa na
cabega eu tenho que fazer aquilo, até hoje. Se eu quiser uma coisa eu
vou lutar até conseguir. Entdo, passei por cima da minha familia, com
todo respeito a minha mae, né, ¢ a minha familia também, mas eles,
infelizmente, ndo tiveram respeito a minha religido (...).

Aqui, Exu aparece assumindo a paternidade e como tal agenciando o filho a ndo
ter “limites” para conseguir seus objetivos. Segundo o lider, ha duas qualidades de
Xoroqué, o primeiro ¢ o Exu Xoroqué e o segundo ¢ o Ogum Xoroqué, este ultimo,
Orixa que lhe rege, tem fundamento com Exu, ou seja, tem sua personalidade dividida
com aquele. Assim descreve o lider sobre esse Orixa:

Existe o Ogum Xoroqué e existe o Exu Xoroqué. E, Ogum Xoroqué é
um Ogum que tem fundamento com Exu, que costuma os mais velhos
dizer que ¢ o Quéqué da Africa. E é um Orix4 realmente que a cada
tempo que passa ta ficando escasso, quase ndo se faz esse Orixa. Hoje
tém muitas casas de santo que por achar o nome bonito, Xoroqué, mas
ndo sabe o que quer dizer Xoroqué. E, faz um Ogum normal e diz a
todo mundo, esse ¢ um Ogum Xoroqué. Mas tem que ver como ele foi
feito, o processo de feituria, que é diferente de outro Orixa. Eu passei
quatro meses de quarto, acorrentado, dormindo em cima das folhas,
por muitos processos, tem coisas que eu ndo posso falar, mas ndo ¢
igual vocé botar uma pessoa que ¢ de Ogum, Ogum ¢é meu pai, eu amo
Ogum.

Aqui Ogum reaparece com uma énfase: ¢ pai e tem a qualidade de ser Xoroqué,
o que difere de qualquer outro Ogum, possibilitando entender que a entidade mantém,
sim, uma identidade dual, onde sobre a qual emplaca sua personalidade ou qualidade
principal, a de Xoroqué; entenda-se aqui essa especialidade de Ogum como uma forma
de realcar o Orixa em relagcdo aos outros, quando se esta diante de uma situagdo que
vale diferenciar se se trata de um Ogum Xoroqué e nao de um Exu Xoroqué, como disse
o lider, dai incide na relacdo uma prevaléncia de uma das metades do Orix4, onde Exu
aparece como fundamento que o qualifica. Assim descreve o lider:

Xoroqué ¢ um Orixa muito especial pra religido de matriz africana,
por qué? E um Orixa também que ¢ solto na rua, ele quase nio tem
pedra, ele vai aonde ninguém quer ir, ele faz o que ele quer. Entdo ele
tem as caracteristicas mesmo de Exu. E existe o Xoroqué, sem ser o
Ogum Xoroqué. Entdo, pra religido ele ¢ um Orixa muito especial, e
que tem que ter muito cuidado com, porque ele €, do jeito que ele ¢é
bonzinho com vocé, ele também pode ser muito mal. Entdo, ele quer
s0 obediéncia, vocé chegue pra ele e fale tudo que vocé vai fazer (...).
(...) E metade Orixa e é metade Legba [coloca a mdo no rosto
dividindo-o em duas partes iguais]. Entdo o que faz ele ser um
Xoroqué ¢ isso, tem fundamento com Exu.
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Uma das caracteristicas que distingue o babalorixda Manoel Xoroqué ¢
justamente a dualidade que seu Orixa tem em relacdo a Exu e talvez seja um dos poucos
babalorixas em Maceid que possua o Legba assentado em seu ori. No Ilé Ax¢é Legioniré
ha também uma preocupagdo em delimitar os espacos das entidades tidas como
especificamente do Candomblé e as de Umbanda. O que, alids, € muito curioso, pois
essa divisdo dos espagos se aguga quando se percebe que o babalorixa mandou construir
em um terreno que fica em frente ao espago reservado para o Candomblé, um barracdo
que servira para a manutencao do culto umbandista, onde se trabalhara com as figuras
dos Caboclos, Preto-velhos, mestres de Jurema e Exus de Umbanda de forma geral;
estes ultimos identificados por ele como entidades que por surgirem no Brasil sdo
diferenciados dos tipos africanos. Com esta distin¢do o lider aponta, para além da nogao
dos espagos fisicos, as diferengas que possuem os Exus do Candomblé e os Exus de
Umbanda:

Entdo, esses Exus que t€ém nome, na realidade ¢ escravo de Exu. Por
que existe 0 Legba, o Aluvaia ¢ a Legbara. E, mas Exu, vamos dizer
assim, dez mil anos antes de Cristo, Exu ja existia. Entdo, Exu é Exu,
vocé vai dar uma oferenda a Exu, ta dando ao Legba, Legbara. Entdo,
no Brasil, alguns... Porque esses Exus que eu t6 falando, eu t6 falando
do Aluvaia, do Legba, ndo t6 falando desses assim, Tranca Rua, Serra
de Fogo, Marabd, esses nomes foram dados aqui, por conta da
Umbanda, foram dados a eles aqui no Brasil. Mas esses Exus sdo
escravos do Aluvaia, do Legba. Entdo, é outra entidade acolhida por
Exu pra trabalhar pra eles, em nome deles. Essas entidades recebem
oferendas e ¢ tudo dado a eles ali, mas o Legba é quem come, porque
o Legba ndo tem nome, tém alguns, ¢ (sic) umas qualidades de Legba
que ele tem nome, mas € tudo ¢ africano. Esses Exus que tém nome
assim, assim, assim, que deram o nome de Maria nao sei o qué, Seu
Z¢ nos sei das quantas, porque existe o Exu e existe o Mestre. O
Mestre € aquele que é, fala o que ele é. E tém muitos Exus escravos do
Exu que fala, ndo, eu ndo sou Mestre, ndo, eu sou Exu. Entdo, o
mestre, ele assume que ele ¢ um egum. O Mestre de Jurema ¢é por que
ele foi um egum, (...) pessoas que tiveram vida e veio aqui na terra ¢
maioria deles diz aonde morou, se existe familiares, porque eles dao
um nome ¢ tem a identidade deles. Tipo, Maria Eugénia Gongalves
Guimardes, ¢ Dona Maria do Acaio, olhe que nome diferente pra se
dar. Tem Z¢ Pilintra, Z¢é Filintra, Z¢é dos As, Z¢é dos Bs, com Z¢ da
Pinga e Z¢ Buique. Alguns irmdos pernambucanos, mas esses nomes
que eles da (sic) ndo € o nome deles de batismo, eles na hora de tombo
de Jurema, que ¢é outro ritual, eles dizem a identidade dele, eles falam
o nome que eles usavam na época que teve nesse plano.

Na colocagdo do babalorixd, fica evidente que os Exus de Umbanda sdo

escravos, estdo subordinados aos Exus africanos, no caso Legba, Aluvaia e Legbara
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(estd ultima ¢ o arquétipo feminino dessa entidade) que se sobrepdem aqueles. Observa-
se no Ilé Axé Negioniré que através das categorias que se tem a respeito de Exu(s) se
percebe como estdo sendo articulados outros elementos: aquilo que se entende como
sendo de Umbanda possui um espago ritual e fisico reservado e subordinado a
hierarquia do que se percebe como tipicamente do Candomblé. E dentro dessa logica do
Candomblé que os Legbas estdo posicionados hierarquicamente acima dos Exus de
Umbanda no I1é Axé Negioniré. No entanto, sdo entidades que tém sua importancia e
peculiaridade, segundo coloca o lider, esses Mestres de Jurema conhecidos na Umbanda
(sobretudo no nordeste do pais) sao Orixds brasileiros, segue:

(...) esses espiritos de Jurema sdo Orixas que a Africa ndo conhece. A

e

Africa ndo conhece o Boiadeiro, ndo conhece o Marujo, ndo conhece
o Cigano, é, ndo conhece, o indio, a Africa ndo conhece. S3o Orixas
que a Africa ndo conhece, que foram adotados pelo Candomblé no
Brasil por conta da Umbanda.

Outra caracteristica importante do Orixa duplo esta no que diz respeito as ofertas
dadas a ele. Recebe tudo em pares, pois assim sacia a “fome” de Ogum e de Exu que
estd contida no arquétipo. No I1é Axé Negioniré se costuma ofertar bodes a entidade.
Por ser duplo, os recursos financeiros para se fazer um Orixa como esse dobra de preco,
por isso os filhos que tém entidades duplas como essa gastam muito mais. A
importancia ritual do lado Exu dessa entidade, como destaca o lider, ¢ “pra eles
segurarem a porta contra a magia, contra a persegui¢do (...). Entdo, eles que tdo ali
tomando de conta daquele ritual”. Pai Manoel destaca também que muitos adeptos do
Candomblé costumam observar Ogum Xoroqué apenas como um Ogum e esquecem de
notar seu lado Exu, por isso que, observa ele, na casa “a oferenda ¢ diferente da de Exu.
Ele recebe também junto; com a de Ogum, a de Exu”. Acrescenta que Exu ¢ uma
entidade como as demais, assim, reclama o lider, que muitos fié¢is do axé esquecem suas
atribuicdes como Orixa € o veem como um ‘“encrenqueiro” que fica na porta do

barracdo. Assim coloca o babalorixa:

Exu também ndo deixa de ser um Orixa, da comida a Exu, da comida
a Xoroqué. E impressionante como eles dizem [refere-se a outros
filhos de axé da cidade], agora vamos estar livre pra comecar o ritual,
da comida aos outros, porque aqueles encrenqueiro da porta eles ja tdo
de barriga cheia. Ou seja, ndo adianta também vocé€ da um boi pro
Orixa sem avisar a ele.
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Segundo o lider, sem Exu nada acontece no aiyé, tudo fica a mercé e aos

infortinios dos eguns que podem se passar pelos Orixds para receberem aquela festa.

Dentro dessa logica, apresenta Xoroqué a logica que viabiliza a oferta de Exu em

primeiro lugar:

Entdo, pra se fazer qualquer oferenda, a qualquer Orixa, tem que
agradar a Exu, porque Exu ¢ a comunicacdo entre o ortin € o aiy¢, ou
seja, entre o céu e a terra. Exu é o primeiro Orixa que come, como ele
¢ um Orixd solto, ¢ um Orixd da rua, ele ¢ a ligacdo entre a
humanidade e Olortin, porque nao tem porta que segure Exu, ndo tem
barreiras pra ele, porque ele passa por cima de tudo. Entdo por que se
da oferenda a Exu? Por que o Orixa ta la no ortn, ele precisa ser
avisado, por Exu, que vai ter um ritual no aiyé. Entdo é por isso que se
da comida primeiro a Exu, depois que arréia o ariaxé, o ebo de Exu, ai
sim, vai invocar o Orixa, porque ai a gente tem certeza que o Orixa vai
ta ali. Caso Exu ndo receba a oferenda, o Orixa ndo vem a Terra. O
filho pode ta incorporado com egun. Também ¢é essa uma das coisas
que a gente da comida a Exu, pra evitar espirito obsessor. Por que um
egun pode incorporar uma pessoa que ta fazendo a iniciagdo e se
passar pelo Orixa e receber aquela oferenda, ai, o qué que acontece, a
vida da pessoa vai pra tras, porque o egun nao tem aquela forca,
aquela magia, ele ndo ¢ fragmento da natureza. O Exu ¢ esfera, ¢ base
do sistema é o que mantém tudo. O Orixa é fragmento da natureza,
Exu também ¢é um Orixa, s6 que ¢ um Orixa solto. Se a gente ndo da
comida a ele, ele primeiro segura a casa. Por exemplo, agora pra vocé
fazer essa entrevista comigo, a gente foi pedir permissdo a Exu. Ele
lhe conhece. Por isso que tem que passar por ele, qualquer coisa que
vai fazer. As oferendas de Exu sdo as mesmas que as oferendas dos
Orixas. Aqui no nordeste o povo veste Exu de preto e vermelho, mas
na realidade a cor de Exu, se Exu é o mensageiro dos Orixas, entdo ele
ndo tem cor, todas as cores ¢ a cor de Exu. Ele pega o branco, o... Do
branco ao preto ele pega tudo. Entdo, ele recebe tudo que o Orixa
recebe, ele recebe também. Se o Orixa recebeu um bombom, um doce,
vamos da um pouquinho aqui pro Exu, tira esse pouquinho a gente faz
aquele balaio de todas as comidas, um pouco, ¢ da pra ele sentir o que
o Orixa vai receber.

Nesse sentido, cabe a Exu avaliar a seriedade do ritual, se tudo acontece

conforme se recomenda no orun, ai os Orixds descem para receber o que lhe ¢ devido,

caso nao, observa Pai Manoel,

E se a coisa ndo tiver sendo séria, ndo tiver com respeito, o Exu tem o
poder de comer a oferenda que a ele foi dado e também a dos Orixas,
ele diz, meu patrdo ndo vem aqui, porque eu t6 vendo bagunga. Ele se
passa por Ogum, por Oxala, por Oxum, por Oxossi, por todos os
Orixas e ele recebe tudo pra ndo incomodar o senhor dele que ta no
Ortn.
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O que sinaliza que Exu come de qualquer jeito, seja porque ja se encontra na
porta do barracdo a guardar a cerimonia para que os outros Orixas des¢cam do aiy¢, seja
porque ndo sentiu seriedade no ritual e se passou por todas as outras divindades. A
liberalizagdo do barracao s6 se da quando o padé estd na porta da casa, assim que a
farofa e a talha com agua atravessam o saldo do terreiro ¢ que a cerimoOnia se encontra
livre para os deuses baixarem. Desta forma coloca:

(...) o padé simboliza que Exu comeu na casa e que Exu ja ta na porta.
Aquela farofa, porque pra cada Orixa ¢ uma comida diferente. Entdo
como Exu ¢ da rua, ele ja encheu a barriga antes, primeiro do que os
Orixas. Mas pra os filhos sentir (sic) que Exu ja ta na rua e vai ja ta
livre pras os Orixds. Pra despachar aquela talha, aquela agua
energizada ali, a gente ta despachando a casa contra, ¢, &, 0s espiritos
obsessor (sic) e bota o padé na porta. Aquela comida ali simboliza que
Exu ta presente, ta na porta e Exu liberou o ritual pra os Orixas.

Ainda segundo o babalorixa Exu ¢ dono do sexo, da orgia, da comunicagdo, do
ouro - assim como Oxum -, o ar que sai das nossas bocas ¢ dedicado a Oy4, mas a fala ¢
dedicada a Exu, assim segundo o mesmo, “eu posso falar uma coisa aqui pra vocé e
vocé entender de outra forma e Exu esta aqui no meio fazendo, e eu vou dizer, poxa! Eu
ndo falei isso pra vocé, mas vocé vai dizer, mas eu entendi assim”. Ainda continua,
todas “as estradas pertencem a Ogum, mas os caminhos pertencem a Exu”. Sobre o
dominio do sexo, o lider salienta que por possuir tal caracteristica “o povo liga muito
essa coisa de Exu (...) descasou um aqui outro ali”, mas completa, na perspectiva de
corrigir, “ndo, Exu ¢ dono da magia, ¢ dono do feitico, ele faz o que vocé pede, se vocé

tiver o merecimento”.
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FINALIZACAO




Consideracoes Finais

Procurou-se ao longo desse trabalho mostrar sobre que lastro de relagdes sociais
e culturais a identidade de Exu e Pomba-gira esta situada no ambito dos terreiros e da
IURD e de que forma isso contribui para os fluxos de reinterpretacio e disputa em torno
das entidades do pantedo afro-brasileiro. Nesse sentido, atenta-se para a postura
agressiva com que os Exus e Pombas-gira ganham o terreno na IURD, pois o que esté
em jogo, sobretudo, - ¢ para além das formas de resiginificacdes dos elementos afro-
brasileiros - ¢ a tentativa de um esvaziamento simbodlico das referéncias benéficas

dessas entidades, sem, contudo, nega-las.

O que a IURD promove com a exucizacdo de seus demoénios tem em vista
construir uma identidade do mal que perpasse ou tenha fundos culturais por meio
daquilo que ja se percebe amplamente estabelecido em nossa sociedade: a repulsa
montada em torno dos simbolos, rituais e entidades do pantedo afro-brasileiro. E para
movimentar esses simbolos dentro de um novo projeto de demonizagdo ndo haveria
icone maior para ser agucado dentro de um ethos de repulsa que as figuras dos Exus.
Pois sdo através desses personagens que a igreja inova ou ‘“‘abrasileiriza” seus
demonios na contemporaneidade. Em busca dessa gramatica mais brasileira para seus
cultos ¢ que a [URD faz das entidades afro-brasileiras metonimia traduzivel do diabo
europeu para seus fiéis, ainda, sobretudo, se se leva em conta que para aqueles das mais
diversas periferias do pais, a utilizagdo do Exu e da Pomba-gira, como gramaticalidade
exemplar para ilustrar seus demodnios, oferece a linguagem ritual neopentecostal um
nivel de entendimento melhor, mais claro, mais popular e, porque ndo, mais afro-
brasileiro as referéncias de entendimento cotidianamente vividas nos lugares periféricos
do nosso pais pelos fi¢is e frequentadores da igreja. Com isso a IURD articula e
promove uma restruturagdo de preconceitos ja arraigados no contexto cultural do pais.
Ao conceber a cultura do “povo-de-santo” como maligna, a instituicdo revela ao fiel
iurdiano, além de um modelo de bem e de mal a ser seguido, a recalcada concepgao de
que essas referéncias sao “primitivas” e que por isso devem ser negativizadas como

religido. Assim coloca o lider da IURD, Edir Macedo, sobre as praticas do Candomblé:
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Pode, por acaso, uma seita que determina tais praticas, [conta
Macedo de um suposto trabalho feito por um ex-pai-de-santo, que
o mesmo teria lhe contado, para deixar um rapaz louco] ser
considerada religido? Vemos coisas assim serem publicadas quase
diariamente em jornais e, ja que a sociedade ndo pode tomar
medidas contra isso, somos obrigados, em nome de Jesus Cristo a
levantar nossa voz! (2006:108-109).

Segundo Renato Ortiz (1947: 134), o mal pode ser eliminado quando sao
desfeitos alguns valores: “eliminar o mal se reduz, portanto, a desfazer-se dos antigos
valores afro-brasileiros, para melhor se integrar na sociedade de classes”. Porém o ato
de desfazer as referéncias afro-religiosas, no caso da IURD, ¢ parcial, visto que ela se
vale do habitus cultural e a das techniques du corps daquelas para complementar sua
estrutura simbolica e ritual. Dessa forma, o sucesso da instituicdo junto as camadas
populares se d4 justamente por uma melhor adequacdo do discurso nesses segmentos e
pela indispensabilidade dos Exus e Pombas-gira do tipo umbandistas em seu principal

culto, a Sessao do Descarrego.

Na relagdo metonimica deve haver uma relagdo semantica entre os termos
permutados, pode-se dizer “Li Guimaraes Rosa ha alguns anos”, mas nao se diz “peguei
um Santos Dumont ontem e fui ao Acre”. Mesmo que “Dumont” e “avido”
compartilhem de uma mesma proximidade que ha entre “Guimardes” e “Sertdes”, por
exemplo, ¢ imprescindivel que essa proximidade seja parte elucidativa do imaginario
dos grupos sociais ou daqueles que estdo compreendidos no discurso. Mesmo que um
individuo saiba que Santos Dumont tem estreita ligagdo com a aviacdo, de nada
adiantara se o seu interlocutor e o meio em que esse didlogo ¢ realizado ndo reconhegam
essa associacdo. Assim, a contiguidade metonimica que ¢ buscada na exucizagdo dos
demonios iurdianos estd amplamente disposta no imaginario dos interlocutores da
igreja. O sucesso das sessoes de descarrego na [URD, juntamente com a estratégia de
associacdo de Exu ao Diabo, em muito se consolida, por um lado, pela diabolizagdo que
recaiu sobre a religido dos negros no pais, ¢ bem verdade, mas também pela
popularidade, abrangéncia e importancia que os sujeitos das encruzas — tudo isso aliado
a uma intensa negatividade sobre sua identidade - estabeleceram no imaginario da
populacdo brasileira.

Ao entrevistar um membro da IURD, Gilberto, esse natural de Sdo Bento do

Una-PE, ele dizia que quando veio para Maceio, daquela cidade, costumava ir ao
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terreiro ver os toques e tomar xequeté (bebida tipica dos terreiros, feita com maracuja e
gengibre), mas o que ele gostava mesmo era de ver o Exu Besouro descer na gira.
Pergunto-lhe o porqué, responde, em tom de pesar, que ¢ um Exu que ndo desce mais,
foi extinto e também gostava da toada que era tocada para ele. Pergunto se ele saberia
cantar o ponto, ele muito desajeitado com a situacao, afinal ele agora era de Jesus, diz
que ndo, sorrindo. Percebi que sabia e insisti um pouco mais, foi ai que saiu, meio que
interrompida, a melodia:

Zum, zum, zum

Eu sou o Bisouro Manganga

Que vem seu ponto afirmar

Nao sou de briga nem de intriga

Mas o que € meu eu quero ja

Zum, zum, Zum

E ou ndo é o bicho preto Manganga?
Zum, zum, zum o que ¢ seu tem que pagar
Zum, zum, zum o que ¢ seu tem que pagar
E ou néo é o bicho preto Manganga?**’

S6 acionou-se aqui esse ponto cantado porque ele pode ajudar para uma melhor
compreensdo do projeto reinventivo da memoria, onde € apresentado como um Exu de
forca que ndo se “vé mais nos terreiros de hoje”. De fato, nas casas que visitei em
Maceid, nao vi nenhuma meng¢ao, nem ao menos um cantico ou uma historia sobre a
entidade. Mas o que ¢ interessante nessa entrevista ¢ a forma nostalgica que a memoria
assumiu sobre os tempos passados em que o entrevistado andava em terreiros e esses,
por sua vez, recebiam o Exu Besouro como entidade forte. Hoje o entrevistado continua
observando a entidade poderosa, mas como uma for¢a diabdlica. A memoria que se
tinha construida em torno da identidade de Exu passa a receber os fluxos de
interpretagdo e conversao da [URD e, assim, no processo reinventivo da memoria, o
Exu se distancia do entrevistado (ou ao menos deve) e passa a ter parte com o Tinhoso.

Meio que ainda envergonhado de ter cantado o ponto, diz: “Deus me perdoe,
meu Deus. Esse cabra (refere-se a mim) me pede cada coisa. Ainda bem que eu tenho
Jesus e ndo ando mais nessas ‘coisas’. (dinda pergunta-me:) “Porque que tu quer saber
dessas ‘coisa’?” Termina sorrindo: “aquele bichdo tinha forga, viu! Vi muita coisa em
Sao Bento (do Una) por conta do Cabra 14. Quando vinha, vinha pra resolver”. Acredito

que para apaziguar o fato de ter voltado a cantar o que ndo deveria, em seguida comeca

27 _ Entrevista concedida em 10.03.10.
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a contar uma experiéncia que teria visto ¢ ouvido na sessao de descarrego da noite

anterior a essa entrevista sobre os maleficios desses “Cabras”, segue:

Olhe, ontem eu escutei 1a e vi o Cabra manifestado falando. Veja
vocé. Dez anos que ela tinha sido obreira, entdo ela chegou 14 e se
manifestou (refere-se a ex-obreira), quer dizer, se manifestou muita
gente, muita gente, sabe Thiago? Era bem umas dez ou quinze ou
vinte pessoas, mas sendo que o pastor, o bispo, se engragou so
daquela, as outras ficou (sic) pra os outros pastores, ai o pastor
perguntou quem € que ta ai? Ai ela disse que era Exu... (pausa,
pois tinha esquecido o nome da entidade, lembra em seguida:) Exu
Boi Zebu (...). Ai o pastor chamou outra mulher que é obreira da
Igreja Universal, (esta seria amiga da mulher manifestada) Ela foi
obreira da Igreja Universal dez anos e ela entdo, apos os dez anos,
ela se desviou e o demdnio se apoderou dela dentro da propria
Igreja (segundo Gilberto, falou a amiga ao pastor). Al veio essa
entidade, Boi Zebu, que tava entrando nela e que tinha feito muitas
coisas erradas. Ah! inclusivo (sic) disse que aquela coisa do Taiti
(sic) (refere-se ao grande terremoto que abalou o Haiti em Janeiro
de 2010) nao era obra de Deus, era coisa Dele, era coisa Dele! (da
entidade Exu Boi Zebu). A maioria das pessoas daquela igreja,
inclusive os pastores, tava no inferno, porque ele teve 14, esse dito
cujo, teve la. E ai o pastor perguntou se tinha alguém dentro
daquela Igreja que estava no inferno? Ai ele disse que ja esta (sic),
que a maioria de quem tava ali ja tava no inferno, (segundo o
entrevistado, o pastor pergunta a entidade:) pode mandar a igreja
todinha embora? Quer dizer que nao tinha ninguém ali com fé, né
(pergunta-me)? Al ela foi e disse, ndo, mas ali tem (a entidade diz
que ndo e depois aponta para os locais da igreja onde ainda
haveria pessoas com fé), ali tem, ali tem. Ai o pastor disse e quanto
aos pastores, ai ele foi, repetiu que tinha um pastor dentro da Igreja
que tinha sido possuido pelo demonio! Que tava se prostituindo,
sendo casado, pai de familia e o espirito disse depois a ele que ele
ndo fosse pra aquilo ali (faz gestos com as mdos como se estivesse
tocando em atabaques), pois ali ndo dava pra ele, ai ele foi, ndo
deu ouvido (...).

O curioso dessa entrevista ¢ que 0 mesmo comeca a contar o que viu no Xango
de Sao Bento do Una com ar de remogo pelos tempos idos e parte significativa do ponto
ele cantarolou com um sorriso largo exposto no rosto. Quando de repente acaba o ponto
do Exu Besouro Manganga sua consciéncia parece avisa-lo do erro e parece tentar
remediar com a histoéria do Exu Boi Zebu da [TURD, numa tentativa evidente de querer

mostrar que ja conhece a “verdade” sobre o “Bichdao”, como coloca. Outro fato
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interessante ¢ que em nenhuma das duas historias o Exu, o “Bichao”, o “Cabra”, nao
perde sua forga sobre-humana.

Neste trabalho procurou-se situar o leitor na complexidade que envolve a
identidade dessas entidades no transito simbolico entre a I[URD e os terreiros. Pois ¢ a
partir de uma compreensao focada nas dinamicas internas dos grupos e ouvindo as
concepgoes atribuidas pelos sujeitos envolvidos no processo, sejam elas referentes aos
cultos, a si proprios, as entidades, ou relativas a qualquer outro aspecto em que se faca
relevante os sentimentos e as representacdes, que o “tom” fundamental se percebe,
como sugere Geertz (1989) *?*. Portanto, essa pesquisa teve como objetivo dar voz ativa
aos sujeitos iurdianos e das religides afro-brasileiras, por meio de técnicas qualitativas,
para, so entdo, empreender com os instrumentais antropoldgicos uma compreensao entre
o referencial teorico da disciplina, as peculiaridades do vivido no contexto de pesquisa e
a compreensao analitica deste processo fenomenal mais amplo que envolve a pesquisa
de campo e aspectos intersubjetivos proprio do formato (SILVA, 2006:66-72 e
2000:287-306). Segundo Clifford, a escrita etnografica pode ser entendida como uma
performance que descreve “acontecimentos culturais reais e faz afirmagdes adicionais,

morais, ideoldgicas e mesmo cosmologicas” (2002:63).

Percebendo o texto etnografico como uma performance também do autor, pode-
se destacar algumas tomadas de posi¢do em relagdo aos grupos pesquisados. No
contexto afro-brasileiro, dentre os aspectos realgados sobre Exu, destaca-se, sobretudo,
a tentativa de ndo identificar a entidade Exu ao Diabo. Foram poucos os entrevistados
que recorreram a tal associacao. No mais, notou-se um significativo esfor¢o — e agora se
refere aqui @ compreensao transmitida por nove das dez casas de axé visitadas — em
desassociar a imagem e/ou a identidade de Exu e Pomba-gira como agentes exclusivos
do mal ou de sua completa vinculagdo com o Diabo cristdo. A logica para se perceber
Exu ¢ situacional, estd muito voltada ao contexto da demanda, ao respeito adquirido
entre filho e entidade e ao compromisso que se tem de manter as obrigagdes em dia, em
que se tratando de Exu, cada filho deve cuidar. Exu deve ser compreendido nesse

contexto. Como coloca Mée Lourdes:

28 _ De acordo com Birman (1985), “as casas de cultos de Umbanda, na sua maioria, possuem
a peculiar propriedade de serem quase invisiveis aos olhos dos leigos”.
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(...) tem aqueles Exus que a gente se aviciou (sic) a trabalhar, faz
trabalhos! (...) ¢ como eu digo a vocé, ndo tem um bom que nao
tenha defeito e ndo tem pessoa ruim que ndo tenha uma boa
qualidade! Né? As vezes o Exu é ruim pra uma pessoa e ja é bom
pra outra. Oie, eu tenho filha-de-santo na minha casa que tudo que
ela quer de bom ela pede a Seu Bagaceira, no entanto pra muita
gente Seu Bagaceira ndo presta e ela tem muitas coisas boas que ja
conseguiu na vida com ele, e entdo isso ¢ muito importante. Ja tém
pessoas que ndo gostam do Exu, mas todos nos sabemos que Exu é
o guardia (sic). A gente zela o Orix4, mas também zela o Exu, so
que o Exu é o pé ¢ o Santo ¢ a cabeca, a gente deve obediéncia ao
Santo, mas a gente respeita muito o Exu, porque se a gente ndo
fizer o trabalho... Tem que ser com Exu! Tem que firmar Exu.
Entdo todos os ebos batidos no i/, independente do Santo, ¢é feito
com Exu.

Firmada a relacdo de cumplicidade, Exu ¢ implacavel para atingir o objetivo que
lhe foi pedido e pago. Suas a¢des no plano afro-religioso partem da nogdo de fidelidade

a quem lhe paga, a quem zela, obediéncia a quem oferta. Segundo Mae Zuleide, Exu ¢ o

que se manda, mas precisa saber agrada-lo primeiro para depois demandé-1o**":

Exu ¢é irmdo de Ogum. Exu, Ogum e Ox0ssi, sdo irmaos. Agora
Exu queria ter muito poder, ai dividiram, o poder de um t4 com o
outro, porque Exu ndo faz o mal a ninguém se vocé ndo mandar
fazer. Qualquer Orixa ou qualquer mestre na Umbanda, qualquer
Cabdco, qualquer... So faz se vocé pedir, se vocé nao pedir e nem
tiver na sua mente a maldade ele ndo faz. Exu ndo € ruim. E eu dou
comida a ele toda semana; segunda-feira eu fago uma farofinha e
digo, 6ia aqui meu véio (bate palma no momento), trabalhe! E ele
trabalha. (...) Chega la uma pessoa pra eu ver la uma coisa, eu digo,
olhe, t0 acendendo essa velinha pra vocé fazer isso, isso e iSso pra
fulano, fulano ta aperreado, ta assim, assim e assim. Eu vejo o
resultado. Depois eu dou uma oferenda, depois se eu vejo aquilo,
eu dou a oferenda, que ele merece. (...) eu fago uma farofa com
dendé, pimenta ¢ boto em cima dele, ou, as vezes, pego o azeite,
fervo, e cubro ele. Fago um pedido, pego o azeite e cubro cle.

Abordou-se aqui a compreensao dos Legbas ou Bards das casas de Candomblé
que reinvidicam uma legitima tradi¢do africana aos seus cultos. Sao nelas que se
percebe uma mudanga significativa em relagdo ao tipo de Exu umbandista de
caracteristicas antropomorficas. Em algumas das casas de Candomblé que tive a

oportunidade de visitar, conversar ou mesmo trocar emails®’, notou-se que Legba ou

229 _ Entrevista concedida pela lalorixa Zuleide (mais conhecida por Mae Zula), do Terreiro de

Arranca-Téco (nagdo nagd com umbanda). O mesmo localiza-se no bairro da Varzea, em

Recife-PE.

230 _ Refiro-me aqui ao contato por email com o filho-de-santo Robson T Odé, da Associagdo

Cultural Beneficente e Educacional do Templo Religioso ll& Ase Oba NIa Oyd Oba Ati Baba
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Elegbara se trata de uma forca da natureza, "aquele que possui poder ilimitado", aquele
que tem por titulo “Enugbarijo, a boca coletiva ou boca do mundo”, como assim o
apresentou o filho-de-santo Robson T Odé. Ainda segundo o entrevistado, para a nagdo
Ketu:

Esu foi criado por OLODUNMARE, da matéria primordial ¢ divina

da qual, posteriormente, ELE fez todos os Orisa. A mesma matéria
que daria forma a toda existéncia divina, assim como toda a
humanidade que, um dia, Ikii "a Morte" devolvera a esta lama
primordial. Esu é o Executor Divino, punindo aqueles que
descumprem o sacrificio prescrito, recompensando aqueles que o
fazem. Ele nada faz por conta propria. Estd sempre servindo de
elemento de ligacdo entre OLORUN e Orunmila ou entdo servindo
aos Orisa. (...) Exu é o comunicador, o intermediario, o policial, o
juiz e o carrasco e, da mesma forma que castiga os malfeitores,
premia aqueles que agem corretamente. Exu é, portanto, a divindade
de maior atuacdo no contexto religioso do candomblé. Como orisa
Exu ¢ o mensageiro entre os homens e o divino. Tudo come por ele.
Tudo pode acabar por ele. Ele ¢ a pedra, o principio. Ele pode viver
sem os Orisas, mas os Orisas ndo podem viver sem Ele.

Assim, de forma ampla, Exu, para diversas na¢des de Candomblé, pode ser
percebido como um imprescindivel agente intermediario entre os homens e os deuses do
orun. Em Maceid, os Candomblés que percebem a entidade como um mensageiro, como
o Alagbara (Senhor do Poder), Ojis¢ Elébo (quem transporta as oferendas) ou Eleru
(Senhor do carrego) do axé, interpreta-o e disputa a concepcdo de que ele deve ser
tratado como um Orixa semelhante aos demais, ou, at¢é mesmo, deve se igualar ao
patamar dos Orixas fun fun (termo destacado para identificar os Orixds mais antigos do
orun da criagdo do mundo), tais como Olorun, Olodumare, Orunmild, Obatola,
Oduduwa e Oxala. Qualidades que aparecem em poucos Candomblés, pois sdo os tipos
difundidos pela Umbanda os que mais se sobressaem nos Xangds da cidade. E ¢
justamente pela popularidade que estes tipos antropomorficos umbandistas possuem que
a apari¢do dos mesmos na IURD se faz elucidativa ao imaginario de seus fiéis e
frequentadores, pois permite, além do sincretismo metaforico, uma proporgao corpérea
para a performance da possessdao. O que a [URD realiza nas sessdes de descarrego esté
estritamente ligado aquilo que David Martin chamou “redeployment of local practices”

religiosas, reagrupado-as sob uma ¢égide cristd (2002:06). Onde toda organizacao

Ina, de Sao Paulo. O entrevistado coordena na internet um interessante site para quem deseja
se aprofundar mais na cultura do Candomblé: www.povodosanto.wordpress.com.
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simbolica do Catolicismo popular, da Umbanda e do Candomblé se apresenta em um
contexto dramatico do ritual. Onde os individuos sdo levados a repensar e experienciar
as entidades espirituais, outrora protetoras, agora em seu sentido oposto.

E nesse sentido que se pode compreender uma série de fatores no movimento
carismatico evangélico da década de 70 através do termo neo. Trata-se, uma vez mais,
de especificar fatores como o corpo, ritual, performance e a ascese no movimento
neopentecostal para tentar acompanhar parcial e minimamente a celeridade e a fluidez
com que se estabelece estes fendmenos religiosos na contemporaneidade. Faz-se
necessario situar, ou até mesmo deslocar, a discussao para o nivel da experiéncia que se
torna mundo através, entre outras, de praticas interculturais. E através de um olhar
aplicado as especificidades e organizagdes locais que o pentecostalismo carismatico tem
imprimido seu ritmo ao fluxo de cultura globalizada. Pode-se observar nesse
neopentecostalismo um profundo senso de adaptacao e, sem profundos estarrecimentos,
através daquilo observado por Robbins, entender que: ao mesmo tempo em que o
pentecostalismo carismatico preserva a sua distingdo entre as culturas com as quais ele
entra em contacto, envolve-as em seus proprios termos (2004:117). Dentro dessa 16gica
de intenso consumo simbolico, aparentemente transloucado da IURD, ndo parece tao
inusitado, apos séculos de desgaste sobre a figura de Exu no pais, pensar que ele,
novamente, ascende como alvo da vez nas grandes periferias das cidades, s6 que nesse

novo cenario, para além da Umbanda, incorporado ritualmente no culto do algoz.
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