“Deuses africanos no Brasil” ¢ o Capitulo I do livro

Herdeiras do Axe
de
Reginaldo Prandi

(Sao Paulo, Hucitec, 1997, paginas 1-50)

Axé € forca vital, energia, principio da vida, forca sagrada dos orixas. Axé € o nome
que se da as partes dos animais que contém essas forcas da natureza viva, que
também estdo nas folhas, sementes e nos frutos sagrados. Axé € béncao,
cumprimento, votos de boa-sorte e sinbnimo de Ameém. Axé € poder. Axé € o
conjunto material de objetos que representam os deuses quando estes sdao
assentados, fixados nos seus altares particulares para ser cultuados. Sdo as pedras e
os ferros dos orixas, suas representacdes materiais, simbolos de uma sacralidade
tangivel e imediata. Axé € carisma, € sabedoria nas coisas-do-santo, € senioridade.
AXeE se tem, se usa, se gasta, se repde, se acumula. Axé € origem, € a raiz que vem
dos antepassados, € a comunidade do terreiro. Os grandes portadores de axeé, que
sSA0 as veneraveis mdes e 0s veneraveis pais-de-santo, podem transmitir axé pela
imposicao das maos; pela saliva, que com a palavra sai da boca; pelo suor do rosto,
que os velhos orixas em transe limpam de sua testa com as maos e, carinhosamente,
esfregam nas faces dos filhos prediletos. Axé se ganha e se perde. (Extraido de
Reginaldo Prandi, Os candomblés de Sao Paulo.)
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Deuses africanos no Brasil:
uma apresentacio do candomblé*

Reginaldo Prandi

I: Religioes populares no Brasil

O catolicismo tem sido historicamente a religido majoritaria do Brasil,

cabendo a outras fés o lugar de religides minoritarias, mas nem por isso sem
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importancia no quadro das religides e da cultura, sobretudo no século atual (século
XX). Neste segundo grupo estdo as chamadas religides afro-brasileiras'! , as quais
até os anos 1930 poderiam ser incluidas na categoria das religides étnicas,
religides de preservacao de patrimonios culturais dos antigos escravos africanos e
seus descendentes. Estas religides formaram-se em diferentes areas do Brasil com
diferentes ritos ¢ nomes locais derivados de tradicOes africanas diversas:
candomblé na Bahia??, xangd em Pernambuco ¢ Alagoas®’], tambor de mina no
Maranhdo e Para“, batuque no Rio Grande do Sul®®’ e macumba no Rio de

Janeiro®el,

A organizac¢do das religides negras no Brasil deu-se bastante recentemente.
Uma vez que as Ultimas levas de africanos trazidos para o Novo Mundo durante o
periodo final da escravidio (ultimas décadas do século 19) foram fixadas
sobretudo nas cidades e em ocupagdes urbanas, os africanos desse periodo
puderam  viver no Brasil em maior contato uns com os outros, fisico e
socialmente, com maior mobilidade e, de certo modo, liberdade de movimentos,
num processo de interagdo que ndo conheceram antes. Este fato propiciou
condigdes sociais favoraveis para a sobrevivéncia de algumas religides africanas,

com a formagao de grupos de culto organizados.

Por outro lado, no final do século passado, foram introduzidas no Pais
algumas denominagdes protestantes européias e norte-americanas. Essas religides
floresceram, assim como espiritismo kardecista francés aqui chegado também no
final do século passado, mas o catolicismo continuou sendo a preferéncia de mais

de 90% da populagcdo brasileira até os anos 1950, embora na regido mais
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industrializada do pais, o Sudeste, a porcentagem de catdlicos tenha sido menor,
com um incremento mais rapido no namero de protestantes, kardecistas e também
seguidores da umbanda, religido afro-brasileira emergida nos anos 1930 nas areas
mais urbanizadas do Pais, e que, a despeito de suas origens negras, nunca se

mostrou como religido voltada para a preservacao das marcas africanas originais.

O quadro religioso no Brasil de hoje caracteriza-se por processo de
conversao complexo e dindmico, com a incorporagdo € mesmo criacdo de algumas
novas religides, as vezes com a passagem do converso por varias possibilidades de
adesdo. Os grupos de religides mais importantes em termos de nimeros de
seguidores hoje sdo: o catolicismo, em suas ambas versdes de religido tradicional e
renovada; os evangélicos, que apresentam multiplas facetas entre historicos e
pentecostais, agora também se oferecendo numa nova e inusitada versdo, o
neopentecostalismo (Rolim, 1985; Mariano, 1995); os espiritas kardecistas, e um
diverso conjunto de religides afro-brasileiras. Entre os catdlicos renovados
sobressaem-se as Comunidades Eclesiais de Base (Pierucci, 1983) ¢ o novo
Movimento de Renovacao Carismatica (Prandi, 1991b), movimentos que se
opoem doutrinariamente: as CEBs mais preocupadas com questdes de justica
social e mais envolvidas na politica, os carismdticos mais interessados no
individuo e conservadoramente avessos a temas de consciéncia social. Estimativas
recentes indicam a presenca de 75% de catolicos (os carismaticos sdo 4% e os das
CEBs, 2% da populagao), 13% de evangélicos (3% historicos e 10% pentecostais),
4% de kardecistas e 1,5% de afro-brasileiros (Pierucci & Prandi, 1995).

Dessas religides, a umbanda tem sido reiteradamente identificada como
sendo a religido brasileira por exceléncia, pois, nascida no Brasil, ela resulta do
encontro de tradi¢des africanas, espiritas e catdlicas (Camargo, 1961; Concone,
1987; Ortiz, 1978). Como religido universal, isto ¢, dirigida a todos, a umbanda
sempre procurou legitimar-se pelo apagamento de feicdes herdadas do candomblé,

sua matriz negra, especialmente os tracos referidos a modelos de comportamento e



mentalidade que denotam a origem tribal e depois escrava, mantendo contudo
estas marcas na constituicdo do pantedo. Comparado ao do candomblé, seu
processo de iniciacdo ¢ muito mais simples € menos oneroso € seus rituais evitam
e dispensam sacrificio de sangue. Os espiritos de caboclos e pretos-velhos
manifestam-se nos corpos dos iniciados durante as cerimonias de transe para
dancar e sobretudo orientar e curar aqueles que procuram por ajuda religiosa para
a solucao de seus males. A umbanda absorveu do kardecismo algo de seu apego as
virtudes da caridade e do altruismo, assim fazendo-se mais ocidental que as
demais religides do espectro afro-brasileiro, mas nunca completou este processo
de ocidentalizagdo, ficando a meio caminho entre ser religido ética, preocupada
com a orientagdo moral da conduta, e religido magica, voltada para a estrita

manipulacdo do mundo.

Desde o inicio as religides afro-brasileiras se formaram em sincretismo com
o catolicismo, e em grau menor com religides indigenas. O culto catodlico aos
santos, numa dimensdo popular politeista, ajustou-se como uma luva ao culto dos
pantedes africanos (Valente, 1977; S. Ferretti, 1995). Com a umbanda,
acrescentaram-se a vertente africana as contribuicoes do kardecismo francés,
especialmente a idéia de comunicagdo com os espiritos dos mortos através do
transe, com a finalidade de se praticar a caridade entre os dois mundos, pois os
mortos devem ajudar os vivos sofredores, assim como os vivos devem ajudar os
mortos a encontrar, sempre pela pratica da caridade, o caminho da paz eterna,
segundo a doutrina de Kardec. A umbanda perdeu parte de suas raizes africanas,
mas se espraiou por todas a regides do Pais, sem limites de classe, raca, cor (ver
Capitulo IT). Mas ndo interferiu na identidade do candomblé, do qual se descolou,
conquistando sua autonomia. Mas o candomblé também mudou. Até 20 ou 30
anos atrds, o candomblé era religido de negros e mulatos, confinado sobretudo na
Bahia e Pernambuco, e de reduzidos grupos de descendentes de escravos

cristalizados aqui e ali em distintas regides do Pais. No rastro da umbanda, a partir



dos anos 1960, o candomblé passou a se oferecer como religido também para

segmentos da populagdo de origem nado-africana.

1I: Candomblé nos dias de hoje

Por volta de 1950, a umbanda ja tinha se consolidado como religido abertas
a todos, nao importando as distingdes de raga, origem social, étnica e geografica.
Por ter a umbanda desenvolvido sua préopria visao de mundo, bricolage européia-
africana-indigena, simbolo das prdprias origens brasileiras, ela pode se apresentar
como fonte de transcendéncia capaz de substituir o velho catolicismo ou entdo
juntar-se a ele como veiculo de renovagdo do sentido religioso da vida. Depois de
ver consolidados os seus mais centrais aspectos, ainda no Rio de Janeiro e Sao
Paulo, a umbanda espalhou-se por todo o Pais, podendo ser também agora
encontrada vicejando na Argentina, no Uruguai e outros Paises latino-americanos,
além de Portugal (Oro, 1993; Frigerio & Carozzi, 1993; Pi Hugarte, 1993; Prandi,
1991c¢; Pollak-Eltz, 1993; Pordeus, 1995).

Durante os anos 1960, alguma coisa surpreendente comecou a acontecer.
Com a larga migracdo do Nordeste em busca das grandes cidades industrializadas
no Sudeste, o candomblé comecou a penetrar o bem estabelecido territério da
umbanda, ¢ velhos umbandistas comecaram e se iniciar no candomblé, muitos
deles abandonando os ritos da umbanda para se estabelecer como pais ¢ maes-de-
santo das modalidades mais tradicionais de culto aos orixas. Neste movimento, a
umbanda ¢ remetida de novo ao candomblé, sua velha e "verdadeira" raiz original,
considerada pelos novos seguidores como sendo mais misteriosa, mais forte, mais

poderosa que sua moderna e embranquecida descendente.

Nesse periodo da histéria brasileira, as velhas tradicdes até entdo
preservadas na Bahia e outros pontos do Pais encontraram excelentes condigdes
econdmicas para se reproduzirem e se multiplicarem mais ao sul; o alto custo dos

ritos deixou de ser um constrangimento que as pudesse conter. E mais, nesse



periodo, importantes movimentos de classe média buscavam por aquilo que
poderia ser tomado como as raizes originais da cultura brasileira. Intelectuais,
poetas, estudantes, escritores e artistas participaram desta empreitada, que tantas
vezes foi bater a porta das velhas casas de candomblé da Bahia. Ir a Salvador
para se ter o destino lido nos blzios pelas maes-de-santo tornou-se um must para
muitos, uma necessidade que preenchia o vazio aberto por um estilo de vida
moderno e secularizado tdo enfaticamente constituido com as mudangas sociais
que demarcavam o jeito de viver nas cidades industrializadas do Sudeste, estilo de

vida j4, quem sabe?, eivado de tantas desilusoes.

O candomblé encontrou condi¢des sociais, econdmicas € culturais muito
favoraveis para o seu renascimento num novo territdrio, em que a presenca de
instituicdes de origem negra até entdo pouco contavam. Nos novos terreiros de
orixas que foram se criando entdo, entretanto, podiam ser encontrados pobres de
todas as origens étnicas e raciais. Eles se interessaram pelo candomblé. E os

terreiros cresceram as centenas.

O termo candomblé designe varios ritos com diferentes énfases culturais,
aos quais os seguidores ddo o nome de "na¢des" (Lima, 1984). Basicamente, as
culturas africanas que foram as principais fontes culturais para as atuais "nagdes"
de candomblé vieram da area cultural banto (onde hoje estdo os paises da Angola,
Congo, Gabao, Zaire ¢ Mogambique) e da regido sudanesa do Golfo da Guiné, que
contribuiu com os iorubas e os ewé-fons, circunscritos aos atuais territorio da
Nigéria e Benin. Mas estas origens na verdade se interpenetram tanto no Brasil

como na origem africana.

Na chamada "nagdo" queto, na Bahia, predominam os orixas e ritos de
iniciagdo de origem ioruba. Quando se fala em candomblé, geralmente a referéncia
¢ o candomblé queto e seus antigos terreiros s@o os mais conhecidos: a Casa
Branca do Engenho Velho, o candomblé¢ do Alaketo, o Axé Opo Afonja e o

Gantois. As maes-de-santo de maior prestigio e de visibilidade que ultrapassou de



muitos as portas dos candomblé tém sido destas casas, como Pulquéria e
Menininha, ambas do Gantois, Olga, do Alaketo, e Aninha, Senhora e Stella, do
Opd Afonja. O candomblé queto tem tido grande influéncia sobre outras
"nacoes", que tém incorporado muitas de suas pratica rituais. Sua lingua ritual
deriva do ioruba, mas o significado das palavras em grande parte se perdeu através
do tempo, sendo hoje muito dificil traduzir os versos das cantigas sagradas e
impossivel manter conversacdo na lingua do candomblé. Além do queto, as
seguintes "nacdes" também sdo do tronco ioruba (ou nagd, como 0S povos
iorubanos sdo também denominados): efd e ijexd na Bahia, nagd ou eba em
Pernambuco, 016-ijexa ou batuque de nacao no Rio Grande do Sul, mina-nagd no

Maranhao, e a quase extinta "na¢do" xamba de Alagoas e Pernambuco.

A "nacao" angola, de origem banto, adotou o pantedo dos orixds iorubds
(embora os chame pelos nomes de seus esquecidos inquices, divindades bantos —
ver Anexo), assim como incorporou muitas das praticas iniciaticas da nagdo queto.
Sua linguagem ritual, também intraduzivel, originou-se predominantemente das
linguas quimbundo e quicongo. Nesta "nacdo", tem fundamental importancia o
culto dos caboclos, que sdo espiritos de indios, considerados pelos antigos
africanos como sendo os verdadeiros ancestrais brasileiros, portanto os que sdo
dignos de culto no novo territorio a que foram confinados pela escravidao. O
candomblé de caboclo ¢ uma modalidade do angola centrado no culto exclusivo
dos antepassados indigenas (Santos, 1992; M. Ferretti, 1994). Foram
provavelmente o candomblé angola e o de caboclo que deram origem a umbanda.
Hé outras nagdes menores de origem banto, como a congo e¢ a cambinda, hoje

quase inteiramente absorvidas pela nacao angola.
A nagdo jeje-mahin, do estado da Bahia, e a jeje-mina, do Maranhao,
derivaram suas tradi¢des e lingua ritual do ewé-fon, ou jejes, como ja eram

chamados pelos nagds, e suas entidades centrais sdo os voduns. As tradi¢cdes



rituais jejes foram muito importantes na formac¢do dos candomblés com

predominancia ioruba.

Iniciacdo no candomblé queto

O sacerdocio e organizagdo dos ritos para o culto dos orixas sdo complexos,
com todo um aprendizado que administra os padrdes culturais de transe, pelo qual
os deuses se manifestam no corpo de seus iniciados durante as cerimonias para
serem admirados, louvados, cultuados. Os iniciados, filhos e filhas-de-santo (ia0,
em linguagem ritual), também sdo popularmente denominados "cavalos dos
deuses" uma vez que o transe consiste basicamente em mecanismo pelo qual cada
filho ou filha se deixa cavalgar pela divindade, que se apropria do corpo e da
mente do iniciado, num modelo de transe inconsciente bem diferente daquele do
kardecismo, em que o médium, mesmo em transe, deve sempre permanecer atento
a presenga do espirito. O processo de se transformar num "cavalo" ¢ uma estrada

longa, dificil e cara, cujos estagios na "nac¢ao" queto podem ser assim sumariados:

Para comecar, a mae-de-santo deve determinar, através do jogo de buzios,
qual € o orixa dono da cabeca daquele individuo (Braga, 1988). Ele ou ela recebe
entdo um fio de contas sacralizado, cujas cores simbolizam o seu orixa (ver
Anexo), dando-se inicio a um longo aprendizado que acompanhard o mesmo por
toda a vida. A primeira cerimoOnia privada a que a noviga (abid) ¢ submetida
consiste num sacrificio votivo a sua propria cabeca (ebori), para que a cabeca
possa se fortalecer e estar preparada para algum dia receber o orixd no transe de
possessdo. Para se iniciar como cavalo dos deuses, a abid precisa juntar dinheiro
suficiente para cobrir os gastos com as oferendas (animais e ampla variedade de
alimentos e objetos), roupas cerimoniais, utensilios e adornos rituais e demais
despesas suas, da familia-de-santo, e eventualmente de sua propria familia durante
o periodo de reclusdo inicidtica em que ndo estard, evidentemente, disponivel para

o trabalho no mundo profano.



Como parte da iniciacdo, a noviga permanece em reclusdao no terreiro por
um numero em torno de 21 dias. Na fase final da reclusao, uma representagao
material do orixa do iniciado (assentamento ou iba-orixd) ¢ lavada com um
preparado de folhas sagradas trituradas (amassi). A cabeca da noviga € raspada e
pintada, assim preparada para receber o orixd no curso do sacrificio entdo
oferecido (ord). Dependendo do orixa, alguns dos animais seguintes podem ser
oferecidos: cabritos, ovelhas, pombas, galinhas, galos, caramujos. O sangue ¢
derramado sobre a cabeca da novica, no assentamento do orixd € no chao do
terreiro, criando este sacrificio um lago sagrado entre a noviga, 0 seu orixa € a
comunidade de culto, da qual a mae-de-santo ¢ a cabeca. Durante a etapa das
cerimoOnias inicidticas em que a novica ¢ apresentada pela primeira vez a
comunidade, seu orixd grita seu nome, fazendo-se assim reconhecer por todos,
completando-se a iniciacdo como iad (iniciada jovem que "recebe" orixa). O orixa
estd pronto para ser festejado e para isso € vestido e paramentado, e levado para

junto dos atabaques, para dancar, dancar e dancar.

No candomblé sempre estdo presentes o ritmo dos tambores, os cantos, a
danga e a comida (Motta, 1991). Uma festa de louvor aos orixas (toque) sempre se
encerra com um grande banquete comunitirio (ajeum, que significa "vamos
comer"), preparado com carne dos animais sacrificados. O novo filho ou filha-de-
santo deverd oferecer sacrificios e cerimoOnias festivas ao final do primeiro,
terceiro e sétimo ano de sua iniciagdo. No sétimo aniversario, recebe o grau de
senioridade (ebomi, que significa "meu irmao mais velho"), estando ritualmente
autorizado a abrir sua propria casa de culto. Cerimdnias sacrificiais sdo também
oferecidas em outras etapas da vida, como no vigésimo primeiro aniversario de
iniciacdo. Quando o ebomi morre, rituais funebres (axexé) sdo realizados pela
comunidade para que o orixa fixado na cabeca durante a primeira fase da iniciagao

possa desligar-se do corpo e retornar ao mundo paralelo dos deuses (orum) e para



que o espirito da pessoa morta (egum) liberte-se daquele corpo, para renascer um

dia e poder de novo gozar dos prazeres deste mundo.

Ritual e ética

O candomblé opera em um contexto ético no qual a nocao judaico-crista de
pecado nao faz sentido. A diferenga entre o bem e o mal depende basicamente da
relacdo entre o seguidor e seu deus pessoal, o orixd. Ndo hd um sistema de
moralidade referido ao bem-estar da coletividade humana, pautando-se o que ¢
certo ou errado na relagdo entre cada individuo e seu orixa particular. A énfase do
candomblé¢ estad no rito e na inicia¢do, que, como se viu brevemente, ¢ quase

interminavel, gradual e secreta.

O culto demanda sacrificio de sangue animal, oferta de alimentos e varios
ingredientes. A carne dos animais abatidos nos sacrificios votivos ¢ comida pelos
membros da comunidade religiosa, enquanto o sangue e certas partes dos animais,
como patas e cabega, Orgdos internos e costelas, sdo oferecidas aos orixas.
Somente iniciados tém acesso a estas cerimdnias, conduzidas em espagos
privativos denominados quartos-de-santo. Uma vez que o aprendizado religioso
sempre se da longe dos olhos do publico, a religido acaba por se recobrir de uma
aura de sombras e mistérios, embora todas as dangas, que sdo o ponto alto das
celebragdes, ocorram sempre no barracdo, que ¢ o espago aberto ao publico. As
celebracdes de barracdo, os toques, consistem numa seqliéncia de dangas, em que,
um por um, sao honrados todos os orixds, cada um se manifestando no corpo de
seus filhos e filhas, sendo vestidos com roupas de cores especificas, usando nas
maos ferramentas e objetos particulares a cada um deles, expressando-se em
gestos e passos que reproduzem simbolicamente cenas de suas biografias miticas.
Essa seqiiéncia de musica e danga, sempre ao som dos tambores (chamados rum,
rumpi e 1¢) ¢ designada xiré, que em iorubd significa "vamos dancar". O lado
publico do candomblé ¢ sempre festivo, bonito, esplendoroso, esteticamente

exagerado para os padrdes europeus e extrovertido.



Para o grande publico, desatento para o dificil lado da inicia¢do, o
candomblé € visto como um grande palco em que se reproduzem tradigdes afro-
brasileiras igualmente presentes, em menor grau, em outras esferas da cultura,
como a musica € a escola de samba. Para o ndo iniciado, dificilmente se concebe
que a cerimoénia de celebracao no candomblé seja algo mais que um eterno dangar

dos deuses africanos.

Seguidores e clientes

O candomblé¢ atende a uma grande demanda por servigos magico-religiosos
de uma larga clientela que ndo necessariamente toma parte em qualquer aspecto
das atividades do culto. Os clientes procuram a mae ou pai-de-santo para o jogo de
buzios, o oraculo do candomblé, através do qual problemas sdo desvendados e
oferendas sdo prescritas para sua solucdo. O cliente paga pelo jogo de buzios e
pelo sacrificio propiciatorio (ebd) eventualmente recomendado. O cliente em geral
fica sabendo qual ¢ o orixd dono de sua cabeca e pode mesmo comparecer as
festas em que se faz a celebragdo de seu orixd, podendo colaborar com algum
dinheiro no preparo das festividades, embora ndo sele nenhum compromisso com
a religido. O cliente sabe quase nada sobre o processo inicidtico € nunca toma
parte nele. Entretanto, ele tem uma dupla importancia: antes de mais nada, sua
demanda por servigos ajuda a legitimar o terreiro e o grupo religioso em termos
sociais. Segundo, ¢ da clientela que provém, na maioria dos terreiros, uma
substancial parte dos fundos necessarios para as despesas com as atividades
sacrificiais. Comumente, sacerdotes e sacerdotisas do candomblé que adquirem
alto grau de prestigio na sociedade inclusiva gostam de nomear, entre seus

clientes, figuras importantes dos mais diversos segmentos da sociedade.

Devotos das religides afro-brasileiras podem cultuar também outras
entidades que ndo os orixds africanos, como os caboclos (espiritos de indios
brasileiros) e encantados (humanos que teriam vivido em outras épocas e outros

paises). Durante o transe ritual, os caboclos conversam com seus seguidores e



amigos, oferecendo conselhos e formulas magicas para o tratamento de todos os
tipos de problemas. A organizacdo dos pantedes de divindades africanas nos
terreiros varia de acordo com cada nacao de candomblé (Santos, 1992; M. Ferretti,
1993). Caboclos e pretos-velhos (espiritos de escravos) sdo centrais na umbanda,
em que estas entidades t€ém papel mais importante no cotidiano da religido do que

0S Proprios orixas.

1I1: Comportamento humano como heranga dos orixds

Segundo o candomblé, cada pessoa pertence a um deus determinado, que € o
senhor de sua cabeca e mente e de quem herda caracteristicas fisicas e de
personalidade. E prerrogativa religiosa do pai ou mie-de-santo descobrir esta
origem mitica através do jogo de buzios. Esse conhecimento ¢ absolutamente
imperativo no processo de iniciagdo de novos devotos e mesmo para se fazerem
previsdes do futuro para os clientes e resolver seus problemas. Embora na Africa
haja registro de culto a cerca de 400 orixds, apenas duas dezenas deles
sobreviveram no Brasil. A cada um destes cabe o papel de reger e controlar forcas
da natureza e aspectos do mundo, da sociedade e da pessoa humana. Cada um tem
suas proprias caracteristicas, elementos naturais, cores simbolicas, vestuario,
musicas, alimentos, bebidas, além de se caracterizar por énfase em certos tracos de
personalidade, desejos, defeitos, etc. (ver Anexo). Nenhum orixd ¢ nem
inteiramente bom, nem inteiramente mau. Nog¢des ocidentais de bem e mal estao
ausentes da religido dos orixas no Brasil. E os devotos acreditam que os homens e
mulheres herdam muitos dos atributos de personalidade de seus orixas, de modo
que em muitas situacdes a conduta de alguém pode ser espelhada em passagens
miticas que relatam as aventuras dos orixas. Isto evidentemente legitima, aos olhos
da comunidade de culto, tanto as realizacdoes como as faltas de cada um.

Vejamos abreviadamente algumas das caracteristicas de personalidade mais
usualmente atribuidas aos orixas por seus seguidores’”:

1 Conforme pesquisa realizada em 60 terreiros paulistas de candomblé, sobretudo em trés deles em que o
trabalho de campo foi mais demorado: o Ilé Axé Ossaim Daré, de Pai Doda Braga de Ossaim, em
Pirituba, o 1lé Axé Yemoja Orukoré Ogum, de Pai Armando Vallado de Ogum, em Itapevi, e o lle
Leuiwyato, de Mae Sandra Medeiros Epega de Xang6, em Guararema (Prandi, 1991a). Os estere6tipos
aqui apresentados sdo em grande parte coincidentes com aqueles colhidos em Salvador, no Rio de
Janeiro, e mesmo na Africa, conforme Lépine, 1981; Augras, 1983; Verger, 1985a.



Exu — Deus mensageiro, divindade trickster, o trapaceiro. Em qualquer
cerimOnia ¢ sempre o primeiro a ser homenageado, para se evitar que se enraiveca
e atrapalhe o ritual. Guardido das encruzilhadas e das portas da rua. Sincretizado
com o Diabo catdlico. Seus simbolos sdo um porrete falico e tridentes de ferro. Os
seguidores acreditam que as pessoas consagradas a Exu sdo inteligentes, sexy,
rapidas, carnais, licenciosas, quentes, erdticas e sujas. Filhos de Exu gostam de
comer ¢ beber em demasia. Ndo se deve confiar nunca num filho ou numa filha de
Exu. Eles sdo os melhores, mas eles decidem quando o querem ser. Nao sdao dados
ao casamento, gostam de andar sozinhos pelas ruas, bebendo e observando os
outros para apanha-los desprevenidos. Deve-se pagar a Exu com dinheiro, comida,
atencao sempre que se precise de um favor dele. Como o pai, filhos de Exu nunca
fazem nada sem paga. A saudagdo a Exu ¢ Laroyé!

Ogum — Deus da guerra, do ferro, da metalurgia e da tecnologia.
Sincretizado com Santo Antdnio e Sdo Jorge. E o orixa que tem o poder de abrir
os caminhos, facilitando viagens e progressos na vida. Os esteredtipos mostram os
filhos de Ogum como teimosos, apaixonados e com certa frieza racional. Eles sdo
muito trabalhadores, especialmente moldados para o trabalho manual e para as
atividades técnicas. Embora eles usualmente facam qualquer coisa por um amigo,
os filhos e filhas de Ogum ndo sabem amar sem machucar: despedacam coracoes.
Acredita-se que sejam muito bem dotados sexualmente, tanto quanto os filhos de
Exu, irmdo de Ogum. Embora eles possam ter muitos interesses, os filhos de
Ogum preferem as coisas praticas, detestando qualquer trabalho intelectual. Eles
dao bons guerreiros, policiais, soldados, mecanicos, técnicos. Saudacdo: Ogunhé!

Oxossi — Deus da caga. Sincretizado com Sao Jorge e Sao Sebastido. Orixa
da fartura. Seus filhos sdo elegantes, graciosos, xeretas, curiosos e solitarios.
Embora déem bons pais e boas maes, tém sempre dificuldade com o ser amado.
Sao amigaveis, pacientes e muitas vezes ingénuos. Os filhos de Oxdssi tém
aparéncia jovial e parece que estdo sempre a procura de alguma coisa. Nao
conseguem ser monogamicos. Tém de cacar noite e dia. Por isso sdo considerados
irresponsaveis. De fato, eles se sentem livres para quebrar qualquer compromisso
que ndo lhes agrade mais. Dificilmente eles se sentem obrigados a comparecer a
um encontro marcado, quando outra coisa mais interessante cruza o seu caminho.
Oké aro!

Obaluaié ou Omulu — Deus da variola, das pragas e doencas. E
relacionado com todo o tipo de mal fisico e suas curas. Associado aos cemitérios,



solos e subsolos. Sincretizado com Sao Lazaro e Sao Roque. Seus filhos
aparentam um aspecto deprimido. Sao negativos, pessimistas, inspirando pena.
Eles parecem pouco amigos, mas ¢ porque sdo timidos e envergonhados. Seja
amigo de um deles e vocé descobrird que tudo o que eles precisam para ser as
melhores pessoas do mundo ¢ de um pouco de atencdo e uma pitada de amor.
Quando envelhecem, alguns se tornam sabios, outros parecem completos idiotas.
E que apenas querem ficar sozinhos. Ato6!

Xango — Deus do trovao e da justica. Sincretizado com Sao Jeronimo. Seus
filhos se ddo bem em atividades e assuntos que envolvem justica, negocios €
burocracia. Sentem que nasceram para ser reis € rainhas, mas usualmente acabam
se comportando como plebeus. Sdo teimosos, resolutos e glutdes; gananciosos por
dinheiro, comida e poder. Uma pessoa de Xango gosta de se mostrar com muitos
amantes, embora ndo sejam reconhecidos como pessoas capazes de grandes
proezas sexuais. Vivem para lutar e para envolver as pessoas que o cercam na sua
propria e interminavel guerra pessoal. Gostam de criar suas familias, protegendo
seus rebentos além do usual. Por isso sdo muito bons amigos e excelentes pais.
Kao kabiesile!

Oxum — Deusa da agua doce, do ouro, da fertilidade e do amor.
Sincretizada com Nossa Senhora das Candeias. Senhora da vaidade, ela foi a
esposa favorita de Xangd. Os filhos e filhas de Oxum sdo pessoas atrativas,
sedutoras, manhosas e insinuantes. Elas sabem como manobrar os seus amores;
sdo boas na feiticaria e na previsdo do futuro. Adoram adivinhar segredos e
mistérios. Sao orgulhosas da beleza que pensam ter por direito natural. Podem ser
muito vaidosas, atrevidas e arrogantes. Dizem que sabem tudo do amor, do
namoro ¢ do casamento, mas tém muita dificuldade em criar seus filhos
adequadamente, muitas vezes até se esquecendo que eles existem. Nao gostam da
pobreza e nem da soliddo. Saudacao: Ora yeyé 6!

Iansi ou Oia — Deusa dos raios, dos ventos e das tempestades. E a esposa
de Xangd que o acompanha na guerra. Orixa guerreira que leva a alma dos mortos
ao outro mundo. Sincretizada com Santa Barbara. Seus filhos e filhas sdo mais
dotados para a pratica do sexo do que para o cultivo do amor. Deusa do erotismo,
ela ¢ uma espécie de entidade feminista. As pessoas de lansd sdo brilhantes,
conversadoras, espalhafatosas, bocudas e corajosas. Detestam fazer pequenos
servicos em favor dos outros, pois sentem que isso contraria sua majestade. Elas
podem dar a vida pela pessoa amada, mas jamais perdoam uma trai¢ao. Eparrei!



Iemanja — Deusa dos grandes rios, dos mares, dos oceanos. Cultuada no
Brasil como mae de muitos orixas. Sincretizada com Nossa Senhora da Conceigao.
Freqlientemente representada por uma sereia, sua estatua pode ser vista em quase
todas as cidades ao longo da costa brasileira. Ela ¢ a grande mae, dos orixas e do
Brasil, a quem protege como padroeira, sendo igualmente Nossa Senhora da
Concei¢do Aparecida. Os filhos e filhas de Iemanjd tornam-se bons pais e boas
maes. Protegem seus filhos como ledes. Seu maior defeito ¢ falar demais; sdo
incapazes de guardar um segredo. Gostam muito do trabalho e de derrotar a
pobreza. Fisicamente sdo pessoas pouco atraentes, mulheres de bustos exagerados,
€ sua presenca entre outras pessoas € sempre palida. Saudacao: Odoyd!

Oxala — Deus da criagdo. Sincretizado com Jesus Cristo. Seus seguidores
vestem-se de branco as sextas-feiras. E sempre o ltimo a ser louvado durante as
cerimOnias religiosos afro-brasileiras; € reverenciado pelos demais orixas. Como
criador, ele modelou os primeiros seres humanos. Quando se revela no transe,
apresenta-se de duas formas: o velho Oxalufa, cansado e encurvado, movendo-se
vagarosamente, quase incapaz de dancar; o jovem Oxaguid, dangando rapido
como o guerreiro. Por ter inventado o pildo para preparar o inhame como seu prato
favorito, Oxaguid € considerado o criador da cultura material. Ao invés de
sacrificio de sangue de animais quentes, Oxala prefere o sangue frio dos caracois.
Os filhos de Oxald gostam do poder, do trabalho criativo, apreciam ser bem
tratados ¢ mostram-se manddes e determinados na relacdo com os outros. Sao
melhores no amor do que no sexo, gostam muito de aprender e de ensinar, mas
nunca ensinam a ligdo completamente. Sdo calados e chatos. Gostam de desafios,
sd0 muito bons amigos € muito bons adversarios aos que se atrevem a se opor a
eles. Povo de Oxalé nunca desiste. Epa Baba!

"Tal pai, tal filho." Assim, cada orixd tem um tipo mitico que ¢
religiosamente atribuido aos seus descendentes, seus filhos e filhas. Através de
mitos, a religido fornece padrdoes de comportamento que modelam, refor¢am e

legitimam o comportamento dos fiéis (Verger, 1957, 1985b).

De fato, o seguidor do candomblé pode simplesmente tomar os atributos do

seu orixd como se fossem os seus proprios e tentar se parecer com ele, ou



reconhecer através dos atributos da divindade bases que justificam sua conduta.
Os padrdes apresentados pelos mitos dos orixds podem assim ser usados como
modelo a ser seguido, ou como validacdo social para um modo de conduta ja
presente. Um iniciado pode, ao familiarizar-se com seus esteredtipos miticos,
identificar-se com eles e reforgar certos comportamento, ou simplesmente chamar
a atencao dos demais para este ou aquele trago que sela sua identidade mitica.
Mudar ou nao o comportamento nao ¢ importante; o que conta ¢ sentir-se proximo

do modelo divino.

Além de seu orixa dono da cabeca, acredita-se que cada pessoa tem um
segundo orixa, que atua como uma divindade associada (juntd) que complementa
o primeiro. Diz-se, por exemplo: "sou filho de Oxald e lemanja". Geralmente, se
o primeiro ¢ masculino, o segundo é feminino, e vice-versa, como se cada um
tivesse pai e mae. A segunda divindade tem papel importante na definicao do
comportamento, permitindo opera-se com combinag¢des muito ricas. Como cada
orixa particular da pessoa deriva de uma qualidade do orixa geral, que pode ser o
orixa em idade jovem ou ja idoso, ou o orixa em tempo de paz ou de guerra, como
rei ou como sudito etc. etc., a variagdes que servem como modelos sdo quase

inesgotaveis.

As vezes, quando certas caracteristicas incontestes de um orixa ndo se
ajustam a uma pessoa tida como seu filho, ndo ¢ incomum nos meios do
candombl¢ duvidar-se daquela filiagdo, suspeitando-se que aquele iniciado estéd
com o "santo errado", ou seja, mal identificado pela made ou pai-de-santo
responsavel pela iniciagdo. Neste caso, o verdadeiro orixa tem que ser descoberto
e o processo de iniciagdo reordenado. Pode acontecer também a suspeita de que o
santo estd certo, mas que certas passagens miticas de sua biografia, que
explicariam aqueles comportamentos, estdo perdidas. No candomblé sempre se
tem a idéia de que parte do conhecimento mitico e ritual foi perdido na

transposi¢do da Africa para o Brasil, e de que em algum lugar existe uma verdade



perdida, um conhecimento esquecido, uma revelacao escondida. Pode-se mudar de
santo, ou encetar interminavel busca deste conhecimento "faltante", busca que vai
de terreiro em terreiro, de cidade em cidade, na rota final para Salvador —
reconhecidamente o grande centro do conhecimento sacerdotal, do axé —, e as
vezes até a Africa e ndo raro a mera etnografia académica. Reconhece-se que falta
alguma coisa que precisa ser recuperada, completada. A construcao da religido, de
seus deuses, simbolos e significados estara sempre longe de ter se completado. Os

seguidores, evidentemente, nunca se ddo conta disso.

1V: Religioes éticas e religioes magicas

O candomblé ¢ uma religido basicamente ritual e a-ética, que — talvez por
1SS0 mesmo — veio a se constituir como uma alternativa sacral importante para
diferentes segmentos sociais que vivem numa sociedade como a nossa, em que
¢tica, cddigo moral e normas de comportamento estritas podem valer pouco, ou

comportar valores muito diferentes.

Nas religioes éticas, a mistica extatica, a experiéncia religiosa do transe
(que ¢ o caso do candomblé), da lugar ao experimentar a idéia de dever,
retribuicdo e piedade para com o préoximo, que ¢ o fundamento religioso — e da
religido — do modo de vida, a razdo de existéncia e o meio de salvagdo. A
transgressao deixa de estar relacionada com a impropriedade ritual para ser a
transgressao de um principio, €tico, normativo. Nesse tipo, a religido ¢ fonte e
guardid da moralidade entre os homens, ja que deus € a poténcia ética plena e em
si. Nas religides magicas, ao contrario, ndo ha a idéia de salvagdo, a de busca
necessaria de um outro mundo em que a corrupgdo estd superada, mas sim a
procura de interferéncia neste mundo presente através do uso de forgas sagradas
que vém, elas sim, do outro mundo. Nesta classe de religides magicas e rituais
podemos perfeitamente enxergar o candomblé: "Seus deuses sdo fortes, com

paixdes andlogas as dos homens, alternadamente valentes ou pérfidos, amigos e



inimigos entre si € contra os homens, mas em todo caso inteiramente desprovidos
de moralidade, e, tanto quanto os homens, passiveis de suborno, mediante o
sacrificio, e coagidos por procedimentos magicos que fazem com que os homens
venham a se tornar, pelo conhecimento que estes acabam tendo dos deuses todos,
mais fortes do que os proprios deuses" (Weber, 1969, v.2: 909). Esses deuses, que
sdo tantos, € nem mesmo se conhecem entre si, mas que sdo conhecidos pelo
sacerdote-feiticeiro, que pode, inclusive, jogar um contra o outro para obter
favores para os homens, esses deuses nunca chegam a ser poténcias €ticas que
exigem e recompensam o bem e castigam o mal; eles estdo preocupados com a sua

propria sobrevivéncia e, para isso, com o cuidado de seus adeptos particulares.

Dai as religides magicas ndo se caracterizarem pela existéncia de um pacto
geral de luta do bem contra o mal. Nelas, o sacerdocio e o cumprimento de
prescrigdes rituais tém finalidade meramente utilitaria de manipula¢do do mundo
natural e ndo natural, de exercicio de poder sobre for¢as e entidades sobrenaturais
maléficas e demoniacas, de ataque e defesa em relacdo a acdo do outro, que €
sempre um inimigo potencial, um oponente. Nao ha uma teodicéia capaz de
nuclear a religido e nem desenvolver especulagdes €ticas sobre a ordem cdsmica,
mesmo porque a religido — no caso do candomblé — ja se desenvolveu como
uma colcha de retalhos, fragmentos cuja unidade vem sendo ainda buscada por
alguns de seus adeptos que se pdem esta questdo da explicagdo da ordem cosmica,
ainda que num plano que precede o encontro de um fim transcendente, e que se
ampara numa etnografia que relativisa as culturas e legitima como igualmente
uniorganizadoras do cosmo as diferentes formas de religido. Por exemplo, Juana
dos Santos, em Os nagoé e a morte (1986), parte de uma base empirica oferecida
por suas pesquisas no Brasil e na Africa, e com uma reinterpretagdo apoiada na
etnografia, cria, no papel, uma religido que ndo se pode encontrar nem no Brasil

nem na Africa, propondo para cada dimensdo ritual da religido que ela reconstitui



significados que procuram dar as partes o sentido de um todo, dando-se a religido

uma forma acabada que ela nao tem.

Creio ndo ser dificil imaginar que o candomblé, de fato, comporta
elementos desses dois grandes tipos de religido, mas no conjunto se aproxima mais
das religides magicas e rituais, e, como religido de servigo, chega praticamente a
se colar no tipo estrito de religido magica. O proprio movimento recente de
abandono do sincretismo catdlico leva a um certo esvaziamento axiologico,
esvaziamento de uma ética, ainda que ténue, partilhada em comunidades de
candomblé¢ antigas, emprestada do catolicismo, ou imposta por ele, uma vez que
as questdes de moralidade foram um terreno que o catolicismo dominador
reservou para si e para seu controle no curso da formacao das religides negras no
Brasil. Neste movimento, entretanto, o candomblé ndo pode mais voltar a tribo
original nem ao modelo de justica tradicional do ancestral, o egungun, para regrar
a conduta na vida cotidiana. E nem precisa disto, pois ndo ¢ mais no grupo

fechado que esta hoje sua for¢a e sua importancia como religido.

De todo modo, foi exatamente o desprendimento do candomblé de suas de
amarras €tnicas originais que o transformou numa religido para todos, ainda que
sendo (ou talvez porque) uma religido aética, permitindo também a oferta de
servicos magicos para uma populacao fora do grupo de culto, que esta habituada a
compor, com base em muitos fragmentos de origens diferentes, formas privadas,
as vezes até pessoais, de interpretacdo do mundo e de intervencao nele por meios
objetivos e subjetivos e cujo acesso esta codificado numa relagdo de troca, numa
relacdo comercial para um tipo de consumo imediato, diversificado e
particularizdvel que ¢é contraposto ao consumo massificado que a sociedade
pressupde e obriga. Estou me referindo especialmente a individuos de classe
média que usam experimentar cddigos com os quais ndo mantém vinculos e
compromissos duradouros, € que o fazem por sua livre escolha, podendo contar

com um repertorio tanto mais variado quanto possivel.



V: Uma religidao para os excluido

Os cultos dos orixas no Brasil, dos quais excluo em grande parte a
umbanda, pela dimensdo kardecista-catolica que compde seu plano de moralidade,
mas nos quais incluo as formas do candomblé baiano, do xangd pernambucano,
batuque gaucho, tambor-de-mina do Nordeste ocidental etc., tém sido, pelo menos
desde os anos 30, e ininterruptamente, verdadeiros redutos homossexuais, de
homossexuais de classe social inferior. Com excecdo de Ruth Landes, em seu
escrito de 1940 (Landes, 1967), até bem pouco tempo os pesquisadores que
erigiram a literatura cientifica sobre o candomblé sempre esconderam este fato, ou
ao menos o relevaram como trago de algum terreiro "culturalmente decadente".
Ora, o homossexualismo esta presente mesmo nas casas mais tradicionais do pais,
ndo viu quem ndo quis (sobre estudos contemporaneos, ver bibliografia em

Teixeira, 1987).

O homossexual, sobretudo o homem, sempre foi obrigado a publicizar a sua
intimidade como Unico meio de encontrar parceria sexual, e, ao publicizar sua
intimidade, obrigava-se a desempenhar um papel social que ndo pusesse em risco
a sua busca de parceiro, isto €, que nao pusesse em risco o parceiro potencial, um
papel que o mostrava como o de fora, o diferente, o ndo incluido, mas que ainda
assim nao chegava a oferecer qualquer risco de "contaminagdo" do parceiro, que
para efeito publico ndo chegava nunca a mudar de papel sexual. Sua diferenca o
obrigou a desenvolver padroes de conduta que o identificasse facilmente: para ser
homossexual era preciso mostrar-se homossexual. Pois nenhuma institui¢do social
no Brasil, afora o candomblé, jamais aceitou o homossexual como uma categoria
que ndo precisa necessariamente esconder-se, anulando-o enquanto tal. S6 com os
movimentos gay de origem norte-americana, a partir dos anos 60, € que se buscou
quebrar a idéia de que o homossexual tinha que "parecer" diferente, num jogo que
valorizou a semelhanca e que, talvez, tenha dado suporte para a guetificacdo e

"formacao demografica" dos hoje denominados "grupos de risco" da AIDS.



Esta aceitacdo de um grupo tdo problemdtico para outras institui¢oes,
religiosas ou nao, também demonstra a aceitacdo que o candomblé tem deste
mundo, mesmo quando, no extremo, trata-se do mundo da rua, do cais do porto,
dos meretricios e portas de cadeia. Grandissima e exemplar ¢ a capacidade do
candomblé de juntar os santos aos pecadores, o maculado ao limpo, o feio ao
bonito. Se concordarmos que as maiores concentragdes relativas de homossexuais
e bissexuais ocorrem nas grandes cidades, onde podem refugiar-se no anonimato ¢
na indiferenga que os grandes centros oferecem (além de oferecerem locais e
instituicdes de publicizacdo, que na cidade grande podem funcionar como espagos
fechados, isto €, publicos porém privatizados), encontramos uma razao a mais para
o sucesso do candomblé em S3o Paulo — a possibilidade de fazer parte de um
grupo religioso, isto €, voltado para o exercicio da fé, mas que ao mesmo tempo ¢
ludico, refor¢ador da personalidade, capaz de aproveitar os talentos estéticos
individuais e, por que nao?, um nada desprezivel meio de mobilidade social e
acumulac¢do de prestigio, coisas muito pouco ou nada acessiveis aos homossexuais
em nossa sociedade. Ainda mais quando se € pobre, pardo, migrante, pouco
escolarizado. O candomblé ¢ assim, de fato, uma religido apetrechada para

oferecer estratégias de vida que as ciéncias sociais jamais imaginaram.

Esta relacdo entre sacerdocio ¢ homossexualidade ndo € prerrogativa nem
do candomblé e nem de nossa civilizagdo. Mas o que faz do candomblé¢ uma
religido tdo singular ¢ o fato de que todos os seus adeptos devem exercer
necessariamente algum tipo de cargo sacerdotal. E qualquer que seja o cargo
sacerdotal ocupado, ninguém precisa esconder ou disfargar suas preferéncias
sexuais. Ao contrario, pode até usar o cargo para legitimar a preferéncia, como se
usa o orixd para explicar a diferenca. Para melhor entendermos isso tudo,
entretanto, teriamos também que ndo deixar esquecido o fato de contarmos
inclusive com variantes de uma sociabilidade, jeitos de ser e de viver, vivenciadas

por grande parte da populagdo brasileira mais pobre (que de todo lugar do pais vai



se juntando nas periferias metropolitanas), hoje ndo importando muito mais sua
origem de cor, mas que ¢ resultante também do nosso recente passado escravista,
que amputava normas de conduta, suprimia instituicdes familiares e aleijava até
mesmo as religides das populacdes escravas. Donde fica evidentissimo ser o
candomblé uma religido brasileira muito mais que a simples reproducdo de cultos
africanos aos orixas como existiram e como existem além-mar. Considero bastante
significativo o fato de o culto aos orixds, no Brasil, ter se "descolado" do culto dos
antepassados, os egunguns a que ja me referi (os quais aqui ganharam um culto a
parte nos candomblés de egungun). Na Africa, eles ndo eram apenas partes de um
mesmo universo religioso: o orixa era cultuado para zelar pela familia e pelo
individuo, o antepassado era cultuado para cuidar da comunidade como um todo.
O antepassado garantia a regra, o orixa garantia a forca sagrada agindo sobre a

natureza.

Mas se o candomblé libera o individuo, ele libera também o mundo. Ele
ndo tem uma mensagem para o mundo, ndo saberia o que fazer com ele se lhe
fosse dado transforma-lo, ndo ¢ uma religido da palavra, nunca serd salvacionista.
E sem davida uma religido para a metropole, mas somente para uma parte dela,
como ¢ destino das outras religides hoje. O candomblé pode ser a religido ou a
magia daquele que ja se fartou da transcendéncia despedacada pelo consumo da
razao, da ciéncia e da tecnologia e que se encontrou desacreditado do sentido de
um mundo inteiramente desencantado — e o candomblé sera ai uma religido aética
para uma sociedade pos-€tica. Mas também pode ser a religido e a magia daquele
que sequer chegou a experimentar a superagao das condi¢goes de vida calgadas por
uma certa sociabilidade do salve-se quem puder, onde o outro nao conta e, quando
conta, conta ou como opressor ou como vitima potencial, como inimigo, como
indesejavel, como o que torna demasiado pesado o fardo de viver num mundo que

parece ser por demais desordenado — e o candomblé podera ser entdo uma

religido aética para uma sociedade pré-ética.



VI: Sacerdotes e feiticeiros

No candomblé, a iniciagao significa fazer parte dos quadros sacerdotais,
que sdo basicamente de duas naturezas (dos que entram em transe ¢ dos que nao),
organizados hierarquicamente e que pressupdem um tipo de mobilidade ex opere
operato. Todo 1ad que passar por suas obrigagdes pode chegar a pai-de-santo ou
mae-de-santo, independentemente de seu comportamento na vida cotidiana, isto ¢,
fora dos limites impostos pelas obrigagdes rituais do devoto para com seu deus e
alheio aos deveres de lealdade para com o seu iniciador, o qual, entretanto, pode
ser substituido por outro através de adocdo ritual, sempre que ocorrer, por um

motivo ou outro, quebra publica desta relagdo de lealdade e dependéncia.

Ser pai ou mae-de-santo ndo € aspiragdo de todos os iniciados, nem jamais
pode ser em se tratando da categoria dos ebdmis ndo rodantes (equedes e ogas).
Entretanto, € perspectiva muito importante para boa parcela dos adeptos.
Provenientes, em geral, de classes sociais baixas (e agora ndo importa mais se sao
brancos ou se negros) vir a ser um pai-de-santo representa para os iniciados a
possibilidade de exercer uma profissao que, nascida como ocupacao voltada para
os estratos baixos e de origem negra, passou recentemente, ao compor os quadros
dos servigos de oferta generalizada a todos os seguimentos sociais, a reivindicar o
status de uma profissao de classe média, como ja ocorreu com outras atividades
profissionais € em outros contextos sociais (Hobsbawn, 1984: 299). O pai-de-santo
nao ¢ mais a figura escondida, perseguida, desprezada. Ele tem visibilidade na
sociedade e transita o tempo todo nos meios de classe média, que o buscam em seu

terreiro e, assim fazendo, tiram-no do anonimato.

Ao mostrar-se em publico, o pai-de-santo vé-se obrigado a ostentar
simbolos que expressem a sua profissdo. Nao contando com cabedal intelectual
adquirido na escola — o que ¢ decisivo na identidade de classe média da maioria
das profissdes nao proletarias, ainda que simbolicamente — o pai € a mae-de-

santo fazem-se perceber por um estilo de vestudrio e um excesso de joias ou outros



enfeites levados no pescoco, na cabega, na cintura € nos pulsos, que dao a
impressao de serem originalmente africanos ou de origem africana, mas cuja
"tradicao" nao tem mais que meio século. Ele e ela fazem-se diferentes e, quanto
mais diferentes, melhor. Um outro "sinal" de prestigio amealhado com freqiiéncia
por sacerdotes do candomblé, bem como da umbanda, sdo as medalhas e
comendas concedidas por intimeras sociedades medalhisticas de finalidade
autopromocional, € que servem para substituir, as vezes com vantagens, OS
diplomas e graus universitarios. Tudo isto faz parte de um processo de mobilidade
social que esta ao alcance de pessoas que, por suas origens sociais, dificilmente
encontrariam outro canal de ascensdo social. A mobilidade e a visibilidade social
que sua profissdo agora pressupde sdo importantes para conferir ao pai-de-santo
uma presenga voltada para fora do terreiro, que lhe garanta um fluxo de clientes
cujo pagamento por servigos magicos permite a constituigdo de um fundo
econdmico que facilita, no minimo materialmente, a sua realizagdo como lider
religioso de seu grupo de adeptos, numa religido em que o dispéndio material ¢

muito grande e decididamente muito significativo.

Este pai-de-santo e esta mae-de-santo sdo sacerdotes de uma religido em
que as tensdes entre magia e pratica religiosa estdo descartadas. Pode-se
finalmente ser, ao mesmo tempo, o sacerdote e o feiticeiro, numa situagao social
em que cada um destes papéis reforcara o outro. E numa sociedade em que cada
um deles estara orientado, preferencialmente, para grupos, e até mesmo classes

sociais, diferentes.

Ao se realizar como institui¢ao legitimada de pratica magica, o candomblé
na metrépole faz parte publicamente do jogo de multiplos aspectos através do qual
cada grupo ou cada pessoa, individualmente, ¢ capaz de construir sua propria fonte
de explicagdo, de transcendéncia e de intervengdo no mundo. A capacidade de se
manter como religido aética, que o candomblé demonstra ter, permite-lhe

vantajosa flexibilidade em relagdo as outras religides éticas e a abertura para um



mercado religioso de consumo ad hoc, por parte dos clientes ndo religiosos, que
as religides de conversdao em geral ndo tém. A racionalizagdo do jogo de buzios e
do ebo (ao se apresentarem como menos sacralizados do que na verdade o sdo), o
atendimento privativo e com hora marcada, o anonimato do servico, a explicitacao
do pagamento monetario na relagdo de troca, a presenca do pai-de-santo num
mercado publico regido por regras de eficiéncia e competéncia profissional, bem
como suas proprias regras aéticas no plano do grupo religioso, fazem desta
religido tribal de deuses africanos uma religido para a metropole, onde o individuo

¢ cada vez mais um bricoleur.

Nesta sociedade metropolitana — no rastro das transformacdes sociais de
ambito mundial dos ultimos cinqiienta anos — a constru¢do de sistemas de
significados depende cada vez mais da vontade de grupos e individuos. Neste
movimento, os temas religiosos relevantes, como afirma Luckmann, podem ser
selecionados a partir de diferentes preferéncias particulares. No limite, cada
individuo pode ter o seu particular e pessoal modelo de religiosidade independente
dos grandes sistemas religiosos totalizadores que marcaram, at¢é bem pouco, a

historia da humanidade.

Os deuses tribais africanos adotados na metropole ndo sdo mais os deuses
da tribo. S@o deuses de uma civilizacdo em que o sentido da religido e da magia
passou a depender, sobretudo, do estilo de subjetividade que o homem, em grupo

ou solitariamente, escolhe para si.

VII: A religido dos orixds na sociedade contemporinea

O candomblé, tal como existe hoje nos grandes centros urbanos do Brasil, ¢
capaz de oferecer a seus seguidores algo diferente daquilo que a religido dos
orixas, em tempos mais antigos, podia certamente propiciar, quando sua presenca
significava para o escravo a ligagdo afetiva e magica ao mundo africano do qual

fora arrancado pela escraviddo. Quando o candomblé se organizou no Nordeste,



no século 19, ele permitia ao iniciado a reconstru¢do simbolica, através do terreiro,
da sua comunidade tribal africana perdida. Primeiro ele ¢ o elo com o mundo
original. Ele representava, assim, o mecanismo através do qual o negro africano e
brasileiro podia distanciar-se culturalmente do mundo dominado pelo opressor
branco. O negro podia contar com um mundo negro, fonte de uma Africa
simbolica, mantido vivo pela vida religiosa dos terreiros, como meio de resisténcia
ao mundo branco, que era o mundo do trabalho, do sofrimento, da escravidao, da
miséria. Bastide mostrou como a habilidade do negro, durante o periodo colonial,
de viver em dois diferentes mundos ao mesmo tempo era importante para evitar
tensdes e resolver conflitos dificeis de suportar sob a condicao escrava (Bastide,
1975). Logo, o mesmo negro que reconstruiu a Africa nos candomblés,
reconheceu a necessidade de ser, sentir-se € se mostrar brasileiro, como unica
possibilidade de sobrevivéncia, e percebeu que para ser brasileiro era
absolutamente imperativo ser catdlico, mesmo que se fosse também de orixd. O
sincretismo se funda neste jogo de construcao de identidade. O candomblé nasce

catolico quando o negro precisa ser também brasileiro.

Quando o candomblé, a partir dos anos 1960, deslancha a caminho de se
tornar religido universal, afrouxa-se seu foco nas diferencas raciais e ele vai
deixando para tras seu significado essencial de mecanismo de resisténcia cultural,
embora continue a prover esse mecanismo a muitas populagdes negras que vivem
de certo modo econdomica e culturalmente isoladas em regides tradicionais do
Brasil. As novas condi¢des de vida na sociedade brasileira industrializada fazem
mudar radicalmente o sentido socioldgico do candomblé. Se até poucas décadas
atras ele significava uma reagdo a segrega¢ao racial numa sociedade tradicional,
em que as estruturas sociais tinham mais o aspecto de estamentos que de classes,
agora ele tem o sentido de escolha pessoal, livre, intencional: alguém adere ao
candomblé ndo pelo fato de ser negro, mas porque sente que o candomblé pode

fazer sua vida mais fécil de ser vivida, porque entdo talvez se possa ser mais feliz,



nao importa se se ¢ branco ou negro®®. Evidentemente, embora o processo de
escolha religiosa possa ter conseqiiéncias sociais significativas para a sociedade
como um todo — na medida que com a escolha certas religides podem ser mais
reforgadas e neste sentido ter aumentada sua influéncia na sociedade — qualquer
eficacia da religido no que diz respeito a esfera intima s6 pode ser avaliada pelo

individuo que a ela se converte.

O desatar de lagos étnicos que, no curso da ultimas trés décadas, tem
transformado o candomblé numa religido para todos, também propiciou um nada
desprezivel alargamento da oferta de servicos magicos para a populacao exterior
aos grupos de culto. Uma clientela j4 acostumada a compor visdes de mundo
particulares a partir de fragmentos origindrios de diferentes métodos e fontes de
interpretacdo da vida. O candomblé oferece simbolos e sentidos hoje muito
valorizados pela musica, literatura, artes em geral, os quais podem ser fartamente
usados pela clientela na composi¢ao dessa visdo de mundo caleidoscdpica, sem
nenhum compromisso religioso. O cliente de classe média que vai aos candomblés
para jogar buzios e fazer ebds ¢ o bricoleur que também tem procurado muitas
outras fontes nao racionais de sentido para a vida e de cura para males de toda
natureza. Certamente o candomblé deste cliente ¢ bem diferente do candomblé do

iniciado, mas nenhum deles contradiz o sentido do outro.

O candomblé ¢ uma religido que tem no centro o rito, as férmulas de
repeti¢ao, pouco importando as diferencgas entre o bem e o mal no sentido cristdo.
O candomblé administra a relacdo entre cada orixd e o ser humano que dele
descende, evitando, através da oferenda, os desequilibrios desta relacdo que

podem provocar a doenga, a morte, as perdas materiais, o abandono afetivo, os

8181 "Os negros [ainda hoje] marcam maior presenga nas religides afro-brasileiras, onde somam, entre pardos
e pretos, 42,7%. Sua presenca relativa sobe ainda mais no candomblé, originariamente a grande fonte de
identidade negra, em que chegam a 56,8% — a tnica modalidade religiosa em que o negro ¢ a maioria
dos fiéis. Mas ha muito branco nas afro-brasileiras (51,2%) e mesmo no candomblé, em que representam
39,9%." Em numeros absolutos, os maiores contingentes negros sdo, evidentemente, catdlicos e em
segundo lugar, evangélicos (Prandi, 1995).



sofrimentos do corpo e da alma e toda sorte de conflito que leva a infelicidade.
Como religido em que ndo existe a palavra no sentido ético, nem a conseqiiente
pregacdo moral, o candomblé (juntamente com a umbanda, que contudo tem seu
aspecto de religido aética atenuado pela incorporacao de virtudes teologais do
kardecismo, como a caridade) ¢ sem duvida uma alternativa religiosa importante
também para grupos sociais que vivem numa sociedade como a nossa, em que a
¢tica, os codigos morais e os padroes de comportamento estritos podem ter pouco,

variado e até mesmo nenhum valor.

O candomblé ¢ uma religido que afirma o mundo, reorganiza seus valores e
também reveste de estima muitas das coisa que outras religides consideram mas:
por exemplo, o dinheiro, os prazeres (inclusive os da carne), o sucesso, a
dominag¢do e o poder. O iniciado ndo tem que internalizar valores diferentes
daqueles do mundo em que ele vive. Ele aprende os ritos que tornam a vida neste
mundo mais facil e segura, mundo pleno de possibilidades de bem-estar e prazer.
O seguidor do candomblé propicia os deuses na constante procura do melhor
equilibrio possivel (ainda que temporério) entre aquilo que ele ¢ e tem e aquilo que
ele gostaria de ser e ter. Nessa procura, ¢ fundamental que o iniciado confie
cegamente em sua mae-de-santo. Guiado por ela, este fiel aprende, ano apds ano,
a repetir cada uma das formula inicidticas necessarias a manipulagdo da forga
sagrada da natureza, o axé. Nao se pode ser do candomblé sem constantemente
refazer o rito, como ndo se pode ser evangélico sem constantemente examinar a
propria consciéncia a procura da culpa que delata a presenca das paixdes que
precisam ser exorcizadas. O bom evangélico, para se salvar da danacao eterna,
precisa aniquilar seus desejos mais escondidos; o bom filho-de-santo precisa
realizar todos os seus desejos para que o axé, a for¢ca sagrada de seu orixd, de
quem ¢ continuidade, possa se expandir e se tornar mais forte. Aceitando o mundo

como ele é, o candomblé aceita a humanidade, situando-a no centro do universo,



apresentando-se como religido especialmente dotada para a sociedade narcisista e

egoista em que vivemos.

Porque o candomblé ndo distingue entre o bem e o mal do modo como
aprendemos com o cristianismo, ele tende a atrair também toda sorte de individuos
que tém sido socialmente marcados e marginalizados por outras institui¢des
religiosas e ndo religiosas. Isto mostra como o candomblé aceita 0 mundo, mesmo
quando ele ¢ o mundo da rua, da prostitui¢do, dos que ja cruzaram as portas da
prisdo. O candomblé ndo discrimina o bandido, a adiltera, o travesti e todo tipo
de rejeitado social. Mas se o candomblé¢ libera o individuo, ele também libera o
mundo: ndo tem para este nenhuma mensagem de mudanga; ndo deseja
transforma-lo em outra coisa, como se propdem, por exemplo, os catolicos que
seguem a Teologia da Libertacdo, sempre interessados em substituir este mundo
por outro mais justo. O candomblé se preocupa sobretudo com aspectos muito
concretos da vida: doenca, dor, desemprego, deslealdade, falta de dinheiro, comida
e abrigo — mas sempre tratando dos problemas caso a caso, individuo a individuo,
pois ndo se trabalha aqui com a nocao de interesses coletivos, mas sempre com a
de destino individual. O candomblé também pode ser a religido ou a magia
daquele que ja se fartou dos sentidos dados pela razao, ciéncia e tecnologia, e que
deixou de acreditar no sentido de um mundo totalmente desencantado, que deixou
para trds a magia, em nome da eficacia do secular pensamento moderno. Talvez o
candomblé possa ser a religido daquele que ndo consegue atinar com o senso de
justica social suficiente para resolver muitos dos problemas que cada individuo

enfrenta no curso de sua vida pelo mundo desencantado.

O candombl¢ também oferece a seus iniciados e simpatizantes uma
particular possibilidade de prazeres estéticos, que se esparrama pelas mais
diferentes esfera da arte e da diversdao, da musica a cozinha, do artesanato a escola
de samba, além da fascinagdo do préprio jogo de buzios, o portao de entrada para

o riquissimo universo cultural dos orixas. O candomblé ensina, sobretudo, que



antes de se louvarem os deuses, € imperativo louvar a propria cabeg¢a; ninguém
terd um deus forte se ndo estiver bem consigo mesmo, como ensina o dito tantas
vezes repetidos nos candomblés: "Ori buruku kossi orixd", ou "Cabeg¢a ruim nao
tem orixd". Para os que se convertem, isso faz uma grande diferenga em termos de

auto-estima.

Na nossa sociedade das grandes metropoles, se a constru¢do de sentidos
depende cada vez mais do desejo de grupos e individuos que podem escolher esta
ou aquela religido, ou fragmentos delas, a relevancia dos temas religiosos
igualmente pode ser atribuida de acordo com preferéncias privadas. A religido ¢
agora matéria de preferéncia, de tal sorte que at¢ mesmo escolher nao ter religido
alguma ¢ inteiramente aceitdvel socialmente. Assim, os deuses africanos
apropriados pelas metropoles da América do Sul ndo sdo mais deuses da tribo,
impostos aos que nela nascem. Eles sdo deuses numa civilizagdo em que os
individuos sdo livres para escolhé-los ou ndo, continuar fielmente nos seus cultos
ou simplesmente abandona-los. O candomblé pode também significar a
possibilidade daquele que ¢ pobre e socialmente marginalizado ter o seu deus
pessoal que ele alimenta, veste e ao qual d4 vida para que possa ser honrado e
homenageado por toda uma comunidade de culto. Quando a filha-de-santo se
deixa cavalgar pelo seu orix4, a ela se abre como palco o barracdo em festa, para o
que talvez seja a Unica possibilidade na sua pobre vida de experimentar uma
apresentacao solo, de estar no centro das atengdes, quando seu orixa, paramentado
com as melhores roupas e ferramentas de fantasia, ha de ser admirado e aclamado
por todos os presentes, qui¢d invejado por muitos. E por toda a noite o cavalo dos
deuses ha de dangar, dancar e dangar. Ninguém jamais viu um orixa tdo bonito

como O S€u.



Anexo:
Atributos basicos dos orixds no candomblé

(Nacao queto)
Orixa Atribui¢io Sexo Elemento Patronagem
Natural
Exu orixa mensageiro, M minério de ferro comunicacao,
guardido das encruzilhadas transformacao, poténcia
¢ da entrada das casas sexual
Ogum orixa da metalurgia, da M ferro forjado estradas abertas,
agricultura e da guerra ocupagdes manuais,
soldados e policia
Ox0ssi ou orixa da caga (fauna) M florestas fartura de alimentos
0dé
Ossaim orixa da vegetacao (flora) M folhas eficacia dos remédios e
da medicina
Oxumaré orixa do arco-iris MeF chuva e condi¢des riqueza que provém das
(androégino) atmosféricas colheitas (chuva)
Obaluaié ou orixa da variola, pragas e M terra, solo cura de doengas fisicas
Omulu doencas
Xango orixa do trovao M trovao e pedras governo, justica,
(pedra de raio) tribunais,
ocupagdes burocratica
0Oid ou lansa orixa do relampago, F relampagos, raios, sensualidade, amor
dona dos espiritos dos vento tempestade carnal, desastres
mortos atmosféricos
Oba orixa dos rios F rios trabalho doméstico e o
poder da mulher
Oxum orixa da agua doce e dos F rios, lagoas e amor, ouro, fertilidade,
metais preciosos cachoeiras gestacdo, vaidade
Logun-Edé orixas dos rios que M ou F rios e florestas 0 mesmo que Oxum e
correm nas florestas (alternadamente) Ox0ssi, seus pais
Eua orixa das fontes F nascentes e harmonia doméstica
riachos
Iemanja orixa das grandes aguas, F mar, grandes rios maternidade, familia,
do mar satde mental
Nana orixa da lama do fundo F lama, pantanos educacdo, senioridade e
das dguas morte
Oxaguid orixa da cria¢do (criagdo M ar cultura material,
(Oxala da cultura material) sobrevivéncia
Jovem)
Oxalufa orixa da criagdo (criagdo M e F (principio ar o0 sopro da vida
(Oxala da humanidade) da Criagdo)
Velho)




Orixa Representacio material/ Elemento Cores das roupas Cores das contas
Fetiche/ mitico
Assentamento
Exu laterita enterrada e garfos de fogo e terra vermelho e preto vermelho e preto
ferro em alguidar de barro (alternadas)
Ogum instrumentos agricolas de terra azul escuro, azul escuro ou verde
ferro em miniatura em verde e branco
alguidar de barro
Ox06ssi ou pequeno arco-e-flecha de terra azul turquesa e azul turquesa
0Odé metal (ofd) em alguidar de verde
barro
Ossaim feixe de seis setas de ferro terra verde e branco verde e branco
com folhas e um passaro no (alternadas)
centro, em alguidar de barro
Oxumaré duas cobras de metal agua amarelo, verde e amarelo, verde e
entrelacadas preto preto, ou buzios
Obaluaié ou cuscuzeiro de barro com terra vermelho, branco e vermelho, branco e
Omulu langas de ferro preto, com capuz de preto
palha
Xang6 pedra em uma gamela fogo vermelho, marrome | vermelho e branco
branco (alternadas)
0Oid ou lansa seixo de rio em sopeira ar, agua e marrom e vermelho marrom ou vermelho
fogo escuro ou branco escuro
Oba seixo de rio em sopeira de agua vermelho e dourado vermelho e amarelo
louca translicido
Oxum seixo de rio em sopeira de agua amarelo ou dourado amarelo translucido
louca com pouco de azul
Logun-Edé ofé de metal e seixos de rio agua e terra dourado e azul dourado translucido e
em alguidar de barro turquesa turquesa (alternadas)
Eua cobra de ferro e seixos em agua vermelho ¢ amarelo buzios
sopeira de louca
Iemanja seixo do mar em sopeira de agua azul claro, branco, de vidro s6 incolor,
louga verde claro ou com azul ou verde
translucidos
alternadamente
Nana seixos e buzios em sopeira agua purpura, azul e brancas rajadas de
branco azul cobalto
Oxaguid pequeno pildo de prata ou ar branco (com um branco e azul real
(Oxala estanho e seixo em sopeira minimo de azul real)
Jovem) de louga branca
Oxalufa circulo de prata ou estanho e ar branco branco
(Oxala seixo em sopeira de louca

Velho)

branca




Orixa Animais Comidas favoritas Numeros no Dia da semana
sacrificiais jogo de buizios
Exu bode e galo pretos farofa com dendé 1 Segunda-feira
7
Ogum cabrito e frango feijoada e inhame assado 3 Terca-feira
7
Ox0ssi ou animais de caga ¢ milho cozido com fatias de 3 Quinta-feira
0dé porco coco; frutas 6
Ossaim caprinos e aves milho cozido temperado com 1 Quinta-feira
machos ¢ fémeas fumo, frutas 7
Oxumaré cabrito e cabra batata doce cozida e 3 Sabado
amassada 6
11
Obaluaié ou porco pipoca com fatias de coco 1 Segunda-feira
Omulu 3
11
Xangd carneiro e cagado amala: quiabo cortado em 4 Quarta-feira
fatias cozido no dendé com 6
camardo seco 12
0Oia ou lansd cabra galinha acarajé: bolinhos de feijao 4 Quarta-feira
fradinho fritos em dendé 9
Oba cabra e galinha omelete com quiabo 4 Quarta-feira
6
9
Oxum cabra e galinha omolocum: puré de feijao 5 Sabado
fradinho enfeitado com cinco 8
ovos cozidos
Logun-Edé casal de cabritos e milho cozido, peixe e frutas 6 Quinta-feira
de aves 7
9
Eua cabra e galinha feijao preto com ovos cozidos 3 Sabado
6
Iemanja pata, cabra, ovelha, arroz coberto com clara 3 Sabado
peixe batida, canjica, peixe assado 9
10
Nanid cabra e capivara mingau de farinha de 3 Segunda-feira
mandioca 8
11
Oxaguid caracol (catassol) inhame pilado e canjica 8 Sexta-feira
(Oxala
Jovem)
Oxalufa caracol (catassol) canjica, arroz com mel, 10 Sexta-feira
(Oxala inhame pilado

Velho)




Orixa Objetos rituais Tabus dos filhos Sincretismo/ Correspondéncia
Santo catdlico Vodum Jeje Inquice Banto
Exu (chamado 0g6: bastdo com carregar objetos Diabo Elegbara Bombogira
Bara no formato falico na cabega Bara Aluvia
batuque do Rio Elegua
Grande do Sul)
Ogum espada embebedar-se Santo Ant6nio Gun Incaci
Séo Jorge Dogu Roximucumbe
Ox06ssi ou ofa: arco-e-flexa de | comer mel Séo Jorge Azaca Gongobira
0Odé metal; eru: espanta- Sao Sebastido Mutacalombo
mosca de rabo de
cavalo
Ossaim langa e trés cabagas | assobiar Santo Onofre Agué Catendé
contendo as folhas
sagradas
Oxumaré espada e cobras de rastejar Sao Bartolomeu | Da Angord
metal Bessém
Obaluaié ou xaxara: cetro feito ir a funerais Sao Lazaro Acossi-Sapata Cafuna
Omulu de fibras das folhas Sédo Roque Xapand Cavungo
do dendezeiro com
buzios
Xangd ox¢é: machado contato com Sao Jeronimo Badé Zazi
duplo; mortos e Sao Jodo Queviosd
xere: chocalho de cemitérios;
metal vestir-se de
vermelho
Oid ou [ansd | espada e eru comer carneiro Santa Barbara Sobo Matamba
(espanta-mosca) ou ovelha, comer Bumburucema
abobora
Oba espada e escudo comer Santa Joana
circular cogumelos; usar D'Arc
brincos
Oxum abebé: leque de comer peixe de Nossa Senhora Aziritobosse Samba
metal amarelo; escamas das Candeias Navé Quissambo
espada Navezuarina
Logun-Edé ofa e abebé usar roupa Sao Miguel Bosso Jara
marrom ou Arcanjo
vermelha
Eua espada e chocalho comer aves Santa Lucia Eua
de matéria vegetal; fémeas
esfera
Iemanja abano de metal comer Nossa Senhora Abé Dandalunda
branco e espada caranguejo; matar | da Concei¢ao Quissembe
camundon-go ou
barata
Nania ibiri: cetro em usar facas de Santana Nana
forma de arco, de metal
fibras das folhas
do dendezeiro com
buzios
Oxaguid mao de pildo de comida com Jesus (Menino)
(Oxala prata ou de material | dendé; vinho de
Jovem) branco palma; usar roupa

colorida as
sextas-feiras




Oxalufa
(Oxala
Velho)

opaxord: cajado
prateado com
pingentes
representando a
criacdo do mundo

comida com
dendé; vinho de
palma; usar roupa
colorida as
sextas-feiras

Jesus
(Crucificado ou
Redentor)

Liga

Zambi
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