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RESUMO

Analisar como os intelectuais Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906) e Jodo do Rio (1881-
1921) descreveram os ritos iniciaticos das manifestacdes de matriz africana, em fins do século
XIX no Brasil, constitui o principal objetivo da dissertagdo. Nas obras O animismo fetichista
dos negros bahianos (RODRIGUES, 1935) e, As religides no Rio (RIO, 1906), séo abordados
0s conceitos de narrativa e alteridade, a partir da Historia Cultural (CERTEAU, 1982;
HARTOG, 1999) e os ritos de iniciacdo (ELIADE,2010), a partir da Historia das Religides e
das Religiosidades. Trata-se da possibilidade de analisar os dois autores diante de um objeto
especifico, os ritos de iniciacdo, e buscar compreender suas enunciacdes e suas visdes de
mundo, para pontuar suas divergéncias e convergéncias, a partir dos lugares de onde falam.
(CERTEAU, 1982, p. 56).

Palavras-chave: Nina Rodrigues. Jodo do Rio. Rito Iniciatico. Matriz Africana. Historia
Cultural.



ABSTRACT

Analyze how the intellectuals Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906) and Jodo do Rio (1881-
1921) described the initiatory rites of the manifestations of African origin in the late XIX
century in Brazil constitutes the main objective of the thesis. In the works O animismo
fetichista dos negros bahianos (RODRIGUES, 1935) and As religies no Rio (RIO, 1906) the
concepts of narrative and alterity are addressed based on the Cultural History (CERTEAU,
1982; HARTOG, 1999) and the initiatory rites (ELIADE, 2010) based on the History of
Religions and Religiosities. It is about the possibility of analyzing both authors in front of a
specific object, the initiatory rites, and seek to understand their enunciations and visions of
world to point out their divergences and convergences based on the place where they speak
(CERTEAU, 1982, p. 56).

Keywords: Nina Rodrigues. Jodo do Rio. Initiatory Rite. African origin. Cultural History.



“A penetracdo no mundo dos candomblés se
opera por meio de uma série de iniciacbes
progressivas, de cerimdnias especializadas,
abertas aqueles que sdo chamados pelos deuses,

’

qualquer que seja sua origem étnica.’
(BASTIDE, 1961, p. 13)

“Considero que toda existencia humana estd
constituida por una serie de pruebas iniciaticas;

elhombre se vahaciendoal hilo de una serie de

’

iniciaciones conscientes o inconscientes.’
(ELIADE, 1980, p. 22-23)
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1. INTRODUCAO

No tempo em que Aiye® e Orum? eram limitrofes, uma mulher estéril, esposa de um
homem idoso, dirigiu-se muitas vezes a Orixald (o criador dos seres humanos),
pedindo para poder ter uma crianca. Ele sempre se negara a atender o pedido. Como
a mulher insistia com o pedido, Orixalad concedeu-lhe a vontade. Ela conceberia,
porém sob uma condic¢do: esse rebento nunca poderia ultrapassar as fronteiras do
Aiye. Nasceu um menino. Quando a crianga comegou a dar seus primeiros passos,
0s pais tomaram todos os passos para manter a condicdo colocada por Orixala.
Quando o menino cresceu, insistia em acompanhar o pai em seu trabalho no campo.
Os pais utilizavam todas as artimanhas possiveis para impedi-lo, pois, 0 seu campo
ficava na fronteira com o Orum. O pai levantava-se cedo e saia de casa sem que 0
menino percebesse. Porém, quanto mais 0 menino crescia, tanto maior era a sua
vontade de ir ao campo junto com o seu pai. Quando o rapaz chegou a puberdade,
levantou-se a noite, tomou 0 saco que seu pai levava diariamente ao campo, fez no
fundo dele um pequeno buraco e colocou cinza dentro do mesmo. Quando, cedo, o
pai foi ao trabalho levando o saco, deixou um rastro de cinza atras de si. O rapaz o
seguiu. Eles andaram muito, pois o campo do pai ficava justamente na fronteira
entre o Aiye e o Orum. Quando o pai chegou ao campo, notou que havia sido
seguido pelo rapaz. Este correu em direcdo ao Orum sem que 0 pai 0 pudesse deter.
Todos os camponeses imploraram para que ele voltasse, mas ele ndo deu ouvidos.
Quando ele entrou no Orum, o sentinela quis dissuadi-lo. N&o teve, porém, sucesso.
Estando no Orum, o rapaz gritava e desafiava o poder de Orixald. Muitos tentavam
convencé-lo a voltar, mas ele ndo mostrava respeito para com ninguém. Ele
atravessou todo o Orum e chegou a ante-sala do grande Orixalad. As blasfémias
gritadas pelo rapaz foram inclusive ouvidas por ele. Orixald o admoestou diversas
vezes. Ele, porém, ndo deu ouvidos e continuou a gritar, desafiando Orixala. Orixala
tremendamente irritado, arremessou o Opdasoré (bastdo ritual) com tamanha
violéncia, que ele atravessou todo o Orum e foi bater no Aiye. Esta batida foi tdo
forte que separou para sempre 0 Orum do Aiye. Entre Orum e Aiye apareceu entdo o
Sanmo, que se origina do Ofurufu (hélito divino) de Olorum. Desde entdo, os Ara-
Aiye (corpos do Aiye) ndo podem sem mais ir ao Orum. (BERKENBROCK, 1997,
p. 273-274).

O excerto acima narra um mito de origem Yorubé® e, embora o interesse pela cultura
afro-brasileira esteja presente em minha prépria historia de vida, eu desconhecia tal narrativa.
Onde estariam 0s negros na histria? Por que sua cor era tida como inferior? Porque suas
dancas e musicas causavam incdmodo? E por que sua religido causava medo e temor? Essas
questdes me acompanharam durante minha formacao e ao exercer a carreira no magistéerio, no
qual atuo desde 2009.

Graduada em Pedagogia, com Po6s-Graduacdo em Educagdo Especial e Educacao de
Jovens e Adultos, diante da inquietacdo exposta, tive a oportunidade de cursar uma segunda
licenciatura, optei pelo curso de Histéria, modalidade PARFOR*, ofertado pela Universidade

! Mundo dos seres humanos.

2 Mundo dos orixés.

* Povos monotefstas de lingua Nagd que cultuam o deus Olorum ou Olodumare.

* Sigla de Plano Nacional de Professores da Educagdo Bésica. Trata-se de Programa emergencial instituido para
atender o disposto no artigo 11, inciso 111 do Decreto n° 6.755, de 29 de janeiro de 2009 e implantado em regime
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Estadual de Maringd, em 2012. Dentre as diversas aprendizagens no curso, tive a
oportunidade de cursar a disciplina optativa de Histéria das ReligiGes, ministrada pela
professora Dr® Vanda Fortuna Serafim. Foi nesse momento que entrei em contato com as
narrativas sobre mito, ritos, candomblé, umbanda e tantos outros temas que me fascinavam
havia muito tempo.

Comecei a participar do grupo de estudos e das pesquisas desenvolvidas junto ao
Laboratorio de Estudos em Religides e Religiosidades (LERR), do Departamento de Historia,
dos encontros do Grupo de Trabalho Histéria das Religides e das Religiosidades da
Associacdo Nacional de Histéria (ANPUH) e, principalmente, do projeto de pesquisa docente
“Ciéncia, Ideias e Crencas: historia e cultura afro-brasileiras por meio de seus intelectuais”,
coordenado pela Prof.? Dr® Vanda Serafim®. Foi quando conheci Nina Rodrigues, Artur
Ramos, Jodo do Rio, Roger Bastide, Pierre Verger, dentre tantos outros autores que
apresentavam estudos da cultura africana e afro-brasileira que eu desconhecia até entéo.

A partir desses estudos, foi possivel compreender que a narrativa apresentada como
epigrafe, um etan®, explica os dois niveis de existéncia: o mundo dos orixas (Orum) e o
mundo dos seres humanos (Aiye). Embora a religiosidade africana seja tdo diversificada
quanto suas etnias, linguas e culturas, ha no texto, diversos aspectos que ajudam a
compreender a crenga nos Orixas, principalmente a forma como culto se organizou no Brasil,
na medida em que africanos eram trazidos como escravos.

Apesar de divididos, Orum e Aiye, formam uma unidade, mas ndo se equiparam. O
Orum tem primazia sobre o Aiye e é Orixala que pode dar ao casal a possibilidade de ter
filhos. Na religido dos orixas, a vida € um compromisso entre os dois niveis de existéncia. A
mulher, portadora da fecundidade, ndo pode conceber sem Orixala, ou seja, sua qualidade é
recebida do Orum. A crianga, continuidade ou transmissdo da vida, é resultado desse
compromisso. A vida, em todos 0s seus aspectos SO existe nesse sistema de reciprocidade.
(BERKENBROCK, 1997).

Quando o ser humano transgride o acordo feito com Orixala, ao questionar a primazia
do Orum, causa a divisdo entre os dois niveis de existéncia. A divisdo faz com que o ser
humano ndo possa mais entrar no Orum e, assim, perde o contato direto com os Orixas. Os

seres do Orum, especialmente os Orixas, podem entrar em contato direto com o Aiye e seus

de colaboracéo entre a Capes, 0s estados, municipios o Distrito Federal e as Instituicoes de Educacdo Superior —
IES. Disponivel em: http://www.capes.gov.br/educacao-basica/parfor Acesso em 27/11/2017.

® SERAFIM, Vanda Fortuna. Ciéncia, Ideias e Crengas: historia e cultura afro-brasileiras por meio de seus
intelectuais. Pesquisa Docente. Universidade Estadual de Maringa, 2013-2016.

®Lendas ou Histérias que contam algo sobre os tempos primitivos, sobre o surgimento das coisas.
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habitantes. Dessa forma, os seres humanos carregam a culpa pela divisdo entre Orum e Aiye,
e esta culpa corresponde a tarefa da busca constante de contato entre os dois niveis e, para ter
contato com o Orum, o ser humano necessita das mediacGes dos rituais. (BERKENBROCK,
1997).

Em algumas narrativas africanas, o universo é representado por uma cabaca cortados
ao meio e, estes dois niveis de existéncia formam uma totalidade quando unidos. O rito de
iniciacdo é uma das formas pelas quais se busca o contato com os dois niveis de existéncia, o
retorno a unidade e a ordem original. Sem os ritos, os adeptos ndo podem cultuar devidamente

0s seus Orixas. Sem iniciacdo, os Orixas morrem.

A escraviddo destruiu as estruturas familiares dos africanos trazidos como
escravos para a América, submeteu-os a um ritmo de trabalhado compulsério
e alienado, impds novas crengas e um novo modo de vida cotidiana que
pressupunha uma outra maneira de contar o tempo e de o conceber. Assim,
guando a religido dos orixas foi reconstruida entre nés, muitos dos aspectos e
conceitos da antiga cultura africana deixaram de fazer sentido e muitos
desapareceram. Mas muito das velhas ideias e nocGes se reproduziram na
cultura religiosa dos terreiros de candomblé e de outras religides dedicadas
aos orixas iorubanos, voduns fons e inquices bantos, assim como muita coisa
se conservou, em maior ou menor escala, em aspectos nao religiosos da
cultura popular de influéncia africana. (PRANDI, 2001, p.51).

Nossa pesquisa surgiu com o intuito de compreender como as herancas culturais
africanas se reorganizaram no Brasil. E claro que ndo seria possivel abarcar toda a sua
diversidade e multiplicidade. Também, sabemos que africanos e seus descendentes
praticamente ndo produziram documentos sobre si mesmos. Tais documentos surgem a partir
de outros olhares, como dos viajantes, colonizadores, artistas, registros religiosos e
administrativos e, em sua maioria, possuem carater econémico. Apesar de inseridos em
contextos espaciais distintos, um em Salvador e o outro no Rio de Janeiro, nossa escolha por
Nina Rodrigues e Jodo do Rio, se deu em funcdo de suas abordagens acerca das praticas
culturais dos africanos e seus descendentes; ambos construiram narrativas pioneiras sobre a
religido afro-brasileira e apresentaram descrig¢0es testemunhais dos ritos de iniciacéo.

Os ritos de iniciacdo narrados por Nina Rodrigues e Jodo do Rio marcam a
permanéncia das crencas africanas em um territério hostil as suas praticas. A partir das
leituras de suas obras, podemos inferir que, ao inicio da Republica, existiam sujeitos que se

iniciavam nas religides dos Orixas, reatualizando um saber ancestral. Também identificamos
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que, ndo apenas africanos e seus descendentes, mas também brancos possuiam a crengas nos
orixas, ainda que sua pratica estivesse escondida ou dissimulada.

Certamente 0s nossos autores, um medico e 0 outro cronista literario, ndo estdo
preocupados em retratar o homem comum. Como podemos, entdo, pensar 0 homem ordinario
assinalado por Michel de Certeau na obra A invencdo do cotidiano? Como interrogar as
praticas cotidianas, por meio de suas representacfes e comportamentos de uma sociedade? O
homem ordinéario surge na tentacdo moralista dos intelectuais, explicitando uma inversao do
saber. Ao apontarem o gquea sociedade deveria ser, eles evidenciam o que ela de fato €. "Ele é
no discurso o ponto de juncdo entre 0 sébio e 0 comum - o retorno do outro (todo o0 mundo e
ninguém) no lugar que dele se havia cuidadosamente distinguido.” (CERTEAU, 1994, p. 63).

E nesse sentido que as obras O animismo fetichista dos negros
bahianos(RODRIGUES, 1935) e As religides no Rio(RIO, 1906), de autoria respectiva de
Nina Rodrigues (1862-1906) e Jodo do Rio (1881-1921) tornam-se fontes relevantes para esta
pesquisa, ao abordarem as manifestacOes religiosas e crencas afro-brasileiras enquanto objeto
de pesquisa. Ao falarem de um possivel e gradual desaparecimento dos ‘fetichismos’
africanos, eles demonstram no contra discurso de suas narrativas a longevidade e atualidade
dos mesmos.

Nosso recorte historico consiste, portanto, na Primeira Republica brasileira (1889-
1930), e nossa dissertacdo tem como escopo, a Histéria das ReligiGes e das Religiosidades.
Para analisarmos os conceitos de narrativa e alteridade sob o viés da Historia Cultural
buscamos apoio em Michel de Certeau (1982) e Francgois Hartog (1999). Para abordarmos 0s
ritos de iniciacdo nos valemos das discussdes realizadas, principalmente, por de Mircea Eliade
(2010).

A iniciacdo desempenha um papel capital na formagdo religiosa do homem, e,
sobretudo, que ela consiste essencialmente numa mudanca do regime ontol6gico do
nedéfito. Ora, este fato parece nos muito importante para a compreensao do homem
religioso: mostra nos que o homem das sociedades primitivas ndo se considera
“acabado” tal como se encontra ao nivel natural da existéncia: parase tornar um
homem propriamente dito, deve morrer para esta vida primeira (natural) e renascer
para uma vida superior, que é ao mesmo tempo religiosa e cultural. (ELIADE, 2010,
p. 90).

A obraO animismo fetichista dos negros bahianos (RODRIGUES, 1935) é uma
publicacdo pdstuma no Brasil. Coletdnea organizada por Nina Rodrigues,composta por
ensaios cientificos que circularam em revistas médicas no final do século XIX, foi

originalmente publicada em francés, no ano de 1900. Os textos haviam sido publicados na
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Revista Brasileira entre 1896 e 1897 e, em 1935, os artigos seriam editados sob a forma de
livro por Arthur Ramos.

Por sua vez, As Religides no Rio (1906) é resultado das matérias da série As religides
no Rio, publicadas entre 22 de fevereiro e 21 de abril de 1904, no periddico Gazeta de
Noticias. Editada e produzida pela Tipografia da Gazeta de Noticias foi publicada em
dezembro do mesmo ano. Coube a Jodo do Rio a organizagédo dos textos, bem como a redacao
da introducéo e do preféacio.

Para pensarmos 0s ritos de iniciacdo afro-brasileiros partimos de
doisdiscursoscircunscritos aos seus lugares sociais de produgdo: o médico, representado por
Nina Rodrigues, e o jornalistico representado por Jodo do Rio.

Toda pesquisa historiografica se articula com um lugar de produgdo socio-
econdmico, politico e cultural. Implica um meio de elaboracdo que circunscrito por
determinagdes proprias: uma profisséo liberal, um posto de observagdo ou de ensino,
uma categoria de letrados, etc. Ela est4, pois, submetida a imposicdes, ligada a
privilégios, enraizada em uma particularidade. E em funcio deste lugar que se
instauram os métodos, que se delineia uma topografia de interesses, que 0s
documentos e as questdes, que lhes serdo propostas, se organizam. (CERTEAU,
1982, p.57).

Com Michel de Certeau observamos ‘de onde’ falam e ‘para quem’ falam 0S nossos
autores, pois seus discursos remetem a um momento histérico carregado de sistemas de
referéncias econdémicos, politicos e sociais. Para compreendermos as producdes das duas
obras analisadas, devemos considerar os diferentes modos de ‘representagdo’, as apropriagdes

e ressignificacOes feitas por Nina Rodrigues e Jodo do Rio.

Determinar os efeitos proprios aos diferentes modos de representagdo, de
transmissdo e de recepcdo dos textos é, portanto, uma condigdo necessaria para
evitar todo anacronismo na compreensdo das obras. Isso cria, para o historiador, um
problema de método particularmente dificil, quando pretende reconstruir as
modalidades especificas das apropriagbes orais dos textos antigos, ao passo que
estas, por defini¢do, sdo para sempre oralidades mudas. A relacdo contemporénea
com as obras e com os géneros ndo pode, de fato, ser considerada nem como
invariante, nem como universal. Contra as tenta¢des do “etnocentrismo da leitura”,
deve-se lembrar que inimeros sdo os textos antigos que ndo supdem absolutamente,
como destinatario, um leitor solitério e silencioso em busca do sentido. Feitos para
serem recitados ou lidos em voz alta e compartilhados e uma escuta coletiva,
investidos de uma funcéo ritual, pensados como maquinas de produzir efeitos, eles
obedecem as leis préprias da performance ou da efetuacdo oral comunitéria.
(CHARTIER, 2002, p. 260).

Diante do exposto, Michel de Certeau (1982) e Roger Chartier (2002) tornam-

se importantes referéncias teodricas e metodolégicas no campo da Historia Cultural por
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mostrarem que toda interpretagdo historica depende de um sistema de referéncia e que a “este
sistema permanece uma “filosofia” implicita particular; que infiltrando-se no trabalho de
analise, organizando-o a sua revelia, remete a “subjetividade” do autor” (CERTEAU, 1982,
p.58). Nesse sentido, as obras produzidas por Nina Rodrigues e Jodo do Rio, estdo carregadas
de seus valores e visdes de mundo, por muitas vezes ocultados sob a Otica dos saberes
cientificos, ainda em construcdo ou atualizagdo num dado momento de suas publicacdes.

Destacamos, também, que suas producBes nos permitem abordar a categoria das
representacdes coletivas enquantoelementosda identidade social, que transformam as
estruturas da personalidade, instituicdes, regras que governam a producdo das obras e a
organizacao das praticas, no exercicio dos modos de poder.

Seu primeiro limite deve-se ao fato de que elas consideram os textos (na maioria das
vezes) como se existissem em si mesmos, independentemente das materialidades
(sejam quais forem) que sdo seus suportes ¢ veiculos. Contra essa “abstra¢do” dos
textos, deve-se lembrar que as formas que d&o a ler, a ouvir ou ver participam, elas
também, da construgdo de sua significagdo. O “mesmo” texto, fixo em sua letra, ndo
¢ 0 “mesmo” se mudam os dispositivos de sua inscri¢do ou de sua comunicagdo. De
onde, a importancia reconquistada no campo dos estudos literarios pelas disciplinas
cujo objeto é justamente a descri¢do rigorosa das formas materiais que sustentam os
textos: paleografia, bibliografia e estudos de manuscritos. (CHARTIER, 2002, p.
256)

Ao abordar a materialidade para a construcdo do texto cientifico, Chartier destaca que
as formas do discurso permitem sua comunicacdao, compreensao e sustentacdo em relacdo a
leitura, possibilitam a construcdo de seu significado e os limites de sua abstracéo.

Nesta pesquisa pretendemos fazer usos de metodologias que vislumbremtais
aproximac0es tedricas com as nossas fontes contribuindo, assim para os estudos no campo

dasreligiGes de matriz africana no Brasil.

Uma histéria da literatura é, pois, uma histéria das diferentes modalidades da
apropriagdo dos textos. Ela deve considerar que o “mundo do texto”, usando os
termos de Ricoeur, ¢ um mundo de objetos e de performances cujos dispositivos e
regras permitem e restringem a producdo do sentido. Deve considerar paralelamente
que o “mundo do leitor” é sempre aquele da “comunidade de interpretacdo”
(segundo a expressao de Stanley Fish) a qual ele pertence e que é definida por um
mesmo conjunto de competéncias, de normas, de usos e interesses. O porqué da
necessidade de uma dupla atencéo: a materialidade dos textos, a corporalidade dos
leitores. (CHARTIER, 2002, p. 257)

Isto implica, em analisa-las sem perder de vista a época e o lugar de onde
falam, pois sdo produto e produtores da realidade social na qual estdo inseridos. Segundo

Chartier (2002), as producdes narrativas sdo:
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Produzidas em uma ordem especifica, as obras escapam dela e ganham
existéncia sendo investidas pelas significacGes que Ihes atribuem, por vezes
na longa duracdo, seus diferentes publicos. Articular a diferenga que funda
(diversamente) a especificidade da “literatura” e as dependéncias (multiplas)
que a inscrevem no mundo social: esta é, a meu ver, a melhor formulacéo do
necessario encontro entre a histdria da literatura e a histéria cultural.
(CHARTIER, 2002, p. 259)

Equivale ressaltar que O animismo fetichista dos negros baianos e As religides no Rio
constroem representacdes coletivas e reforcam a identidade social do sujeito que as produzem.
Social e culturalmente transformam as estruturas da personalidade, instituicOes, regras que
governam a produgdo das obras e a organizacdo das praticas, no exercicio dos modos de

poder. Sobre o conceito de representacédo coletiva,

Esse retorno a Marcel Mauss ¢ Emile Durkheim e a nog@o de “representagdo
coletiva” autoriza a articular, sem duvida melhor do que o conceito de
mentalidade, trés modalidades da relagdo com o mundo social: primeiro, o
trabalho de classificagdo e de recorte que produz as configuracdes
intelectuais multiplas pelas quais a realidade é contraditoriamente construida
pelos diferentes grupos que compdem uma sociedade; em seguida, as
praticas que visam a fazer reconhecer uma identidade social, a exibir uma
maneira propria de estar no mundo, a significar simbolicamente um estatuto
e uma posicdo; enfim, as formas institucionalizadas e objetivadas gracas as
quais “representantes” (instdncias coletivas ou individuos singulares)
marcam de modo visivel e perpetuado a existéncia do grupo, da comunidade
ou da classe. (CHARTIER, 2002, p. 73)

* * *

A fim de compreendermos as representacfes de Nina Rodrigues e de Jodo do Rio
acerca dos ritos iniciaticos afro-brasileiros, no Brasil da Primeira Republica, dividimos a
dissertacdo em quatro Tépicos.

No Topico 2, “Pensar o outro: as narrativas de Nina Rodrigues e Jodo do Rio acerca
das crengas afro-brasileiras”, apresentamos os dois intelectuais e as motivagdes que nos levam
a compara-los. Em seguida, consideramos as divergéncias existentes entre eles e 0S Nossos
suportes documentais. Atentamos para as especificidades dos publicos a quem as obras sdo
destinadas e 0s recortes espaciais nos quais sdo produzidas. Por fim, consideramos que, apesar
de ambos os autores falarem da pratica religiosa africana, o fazem a partir de distintos grupos

étnicos: sudaneses e bantos.
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No Topico 3, “Os ritos de iniciagdo como objeto de estudo”, tratamos os ritos de
iniciacdo como objeto de conhecimento das diversas culturas e areas do conhecimento como a
linguistica, a historia, a sociologia e a antropologia. Primeiro, a fim de mapearmos como 0s
conceitos de rito e rito de iniciacdo foram elaborados, analisamos os seguintes autores: Arnold
Van Gennep (1978), Marcel Mauss (1979), Emile Durkheim (1996), Mircea Eliade (2010),
Victor W. Turner (1999) Marc Auge (1994), Claude Riviére (1997) e, Mariza Peirano
(2003).Em seguida, ampliamos a discussdo ao abordarmos autores que analisaramos ritos de
iniciacdo das crencas afro-brasileiras: Artur Ramos (1979), Edison Carneiro(1948),Roger
Bastide (1961), Pierre Verger (2002), Volney Berkenbrock (1997), José Reginaldo Prandi
(2001), Vivaldo da Costa Lima(2003), Luis Nicolau Parés (2007) e, Mirian C. M. Rabelo
(2014).

No Topico 4, ““Fazer o santo’:0s ritos de iniciacdo em Nina Rodrigues e Jodo do Rio”,
a fim de comparar as narrativas de Nina Rodrigues e Jodo do Rio acerca dos ritos iniciaticos,
buscamos estabelecer pontos em comum sobre os quais ambos criam uma certa alteridade:
primeiro o porqué de se estudar os ritos de iniciacdo, em seguida a atencdo dada a questdo da
indumentaria no rito, a presenca obrigatéria de Exu e como a divindade é retratada, as
oferendas presentes nas iniciagdes, o olhar sobre as filhas de santo e o uso dos termos transe,
histeria e possessao.
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2. PENSAR O OUTRO: AS NARRATIVAS DE NINA RODRIGUES E JOAO DO RIO
ACERCA DAS CRENCAS AFRO-BRASILEIRAS.

“O outro é o fantasma da historiografia. O objeto

que ela busca, que ela honra eque ela sepulta.”
(CERTEAU, 1982, p.14)

Michel de Certeau nos alerta para a necessidade de ‘compreender’ e ‘esconder’ com o
‘sentido’ a alteridade do estranho ou, como sugere a epigrafe, acalmar os mortos que insistem
em frequentar o presente, oferecendo-lhes ‘timulos escriturarios’. (CERTEAU, 1982, p.14).

Se a alteridade consiste nadiferenca que apresenta um corte cultural, nossa opc¢ao por
compreender 0s ritos iniciaticos na visdo de Nina Rodrigues e Jodo do Rio torna-se uma
‘operagdo historica’, pois, “consiste em recortar o dado segundo uma lei presente, que se
distingue do seu "outro" (passado), distanciando-se com relagdo a uma situacdo adquirida e
marcando, assim, por um discurso, a mudanca efetiva que permitiu este distanciamento.”
(CERTEAU, 1982, p.93).

Ora, é nosso lugar de fala que possibilita questionar o lugar que a histéria criou, por
meio de modelos e desvios, buscando impor uma regularidade. E o distanciamento historico
gue garante a referéncia ao passado. Esta operacdo nos permite compreender o outro narrado
por nossos autores, isto é, ao analisarmos os escritos de Nina Rodrigues e Jodo do Rio
encontramos suas narrativas acerca dos africanos e suas crencas.

Buscamos, no discurso do médico e do cronista, a existéncia silenciada das crencas
afro-brasileiras. Exumamos, para em seguida sepulta-las. “Uma falha se insinua na coeréncia
cientifica de um presente, e como poderia ela sé-lo, efetivamente, sendo por alguma coisa de
objetivavel, o passado, que tem por funcdo significar a alteridade?” (CERTEAU, 1982, p. 92).
Com a tarefa de instaurar uma encenacdo do outro, no presente, o passado €, inicialmente, o
meio de representar uma diferenca.

Neste sentido, as discussdes realizadas por Michel de Certeau em A escrita da Historia
e Francois Hartog em O espelho de Herddoto, foram os referenciais essenciais para a analise

realizada nesta dissertacdo. Ambos problematizam o predominio de um olhar ocidental que se
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impde nas narrativas historicas e que, por meio da representacdo do outro pode-se avancgar na

construcdo de uma narrativa historica que contempla a alteridade.

A tarefa de um historiador da cultura pode, a partir dai consistir em dar a ler esses
textos, reconstruindo — para falar como a hermenéutica — a questdo a qual eles
respondem, redesenhando os horizontes de expectativa em que, desde seu primeiro
dia até os nossos (ainda que no modo de auséncia), eles vieram inscrever-se,
recalculando as apostas que fizeram e significaram, apontando os quiproquds que
sucessivamente provocaram. Essa historicizacdo ndo significa moderniza-los ou
atualiza-los, mas sobretudo fazer ver sua inatual atualidade: suas respostas a
questdes que nés ndo mais levantamos, ndo sabemos mais levantar ou simplesmente
"esquecemos”. Tornadas eponimas de um género e de uma disciplina, as Historias
de Herddoto desempenharam seguramente esse papel de texto maior. Mesmo que
ndo se duvide de que se produziram e mesmo se escreveram, de outro modo,
historias ou a historia alhures e antes: na Mesopotamia, com a Biblia, na antiga
China ou no Japédo. (HARTOG, 1999, p. 16)

Dessa maneira, entendemos que as obras de Nina Rodrigues e Jodo do Rio, embora
ndo possuam diretamente esse objetivo, nos permitem compreender como as referéncias
africanas se reorganizaram no Brasil. Certeau (1982) e Hartog (1999) fornecem subsidios
tedricos para compor o processo de escrita da historia e, ao mesmo tempo, abrem discussoes
gue norteiam o pesquisador a condi¢do de fazer ver 0 que esta escrito entre 0 além e 0 aquém
da proposta do narrador.

Se “o olho fala e diz o visivel” e a “descri¢do ¢ ver e fazer ver, articulando espago e
saber” (HARTOG, 1999, p.263), € preciso ter em mente que as fontes historicas apontam para
diversas culturas, modos de representacdo e imitacdo da alteridade. Como indicou Certeau
(1982), a linguagem quando se pde em busca de um mundo que apreenda a realidade &,
todavia, incapaz de defender seus enunciados objetivos contra um uso enganoso sendo pela
fuga dos locutores. A efetividade da alteridade estd, inicialmente, na estranheza. Ainda que 0s
termos utilizados por Nina Rodrigues e por Jodo do Rio, soem por vezes incdmodos a nossa
atualidade, eles sdo extremamente relevantes e reveladores, pois é na espessura desta
alteridade que a analise introduz um corte entre a exterioridade e a interioridade de um sentido
assimilavel (CERTEAU, 1982).

Ao historiador fica a incumbéncia de analisar o0 outro inserido em civilizagGes,
comunidades, grupos, e em suas relacdes sociais, por meio de costumes, religides, politicas,
economias, escritas, vestimentas, comidas dentre outros.

O historiador, pelo contrario, deve construir seu lugar de saber gragas ahistorie, que
é talvez, de inicio, um substituto da vis&o divina, ausente por definicdo. Como ver o
que ndo se viu? Como fazer como se se houvesse visto? Como fazer ver o que nédo se

viu? Ao renunciar-se a antiga divisdo que regulava a atribuicdo da palavra aos
interlocutores, ndo resta sendo a terceira pessoa: ele e ndo mais eu, mas sob a forma
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de um nome préprio. Herddoto: primeira palavra da primeira frase, lancada no
genitivo (diferentemente do eu épico, disposto no dativo), como maneira de selar o
que lhe cabe de direito, de assinar, como o artista, sua obra, sendo de demarcar seu
territério. Em resumo: de produzir-se (apresentar-se) como autor. (HARTOG, 1999,
p. 26-27)

Trata-se de verificar as condi¢Bes necessarias para analisar narrativas em perspectivas
e angulos diferentes. Ou, considerar as proposi¢des de Certeau (1982, p. 245) de que “o lugar
de partida era um aqui ("n6s") relativizado por um alhures (“eles™) e uma linguagem privada
de "substancia". Ele se torna um lugar de verdade ja que |4 se mantém o discurso que
compreende um mundo”. Tal ¢ a produgdo para a qual as crengas afro-brasileiras sdo uteis ao
discurso médico e jornalistico: a afirmacdo de uma convic¢do que leva a uma posicdo de
saber.

Se o sistema de escrita € como um canal carregado de significados, que evidencia
quando a diferenca é dita ou transcrita, tornando-se assim significativa, bem como, capitada
nos sistemas da lingua e da escrita, conforme sup6e Hartog (1999, p. 229), a narrativa médica

de Nina Rodrigues e a literaria de Jodo do Rio, sdo também,

[...Jmaneiras de reunir o mundo que se conta e 0 mundo em que se conta, passando
de um ao outro. E uma rede que joga o narrador nas aguas da alteridade: o tamanho
das malhas e a montagem da trama determinam o tipo de peixe e a qualidade das
presas, constituindo o proprio ato de puxar a rede um modo de reconduzir o outro ao
mesmo. Assim, a comparagdo tem lugar numa retorica da alteridade, em que
intervém na qualidade de procedimento de tradugdo. (HARTOG, 1999, p. 240)

Ao tratar das ditas obras literarias "misticas" sobre a experiéncia de possessao, Certeau
as compara as obras produzidas pelo saber médico. O objeto analisado ndo tem linguagem
propria, “mas ¢ marcada (tal como uma "ferida”, dizem os misticos) no discurso teologico;
inscreve-se, pelo trabalho que opera, no interior do discurso recebido de uma tradicdo
religiosa”. (CERTEAU, 1982, p. 248). Ha, desse modo, uma relacdo entre um discurso
estabelecido e a alteracdo que nele introduz o trabalho de dizer "outra coisa".

Como no caso da possuidas de Michel de Certeau, ou dos ‘selvagens’ descritos por
Herodoto e analisados por Frangois Hartog, a forma como Nina Rodrigues e Jodo do Rio
descrevem os ritos de iniciacdo afro-brasileiros, também indicam uma relacdo entre um
discurso estabelecido e a alteracdo que nele introduz o trabalho de dizer ‘outra coisa’, como se
0 objeto da narrativa precisasse ser ‘traduzido’. Certeau (1982) e Hartog (1999) concordam
que, mais amplamente, problemas semelhantes aparecem na relagdo que o narrador de um
relato etnografico mantém com a "outra sociedade”, da qual fala e que pretende entender.

Nesse sentido, pode-se indagar, mas o que significa pensar o outro?
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De acordo com Hartog, pensar o outro significa anuncid-lo como diferente. Isto é,
“anunciar que ha dois termos, a e b, e que a ndo é b” (HARTOG, 1999, p. 229). Desta forma,
ao analisarmos as obras de Nina Rodrigues e Jodo do Rio, os enunciamos como diferentes de
nos, precisando, portanto, serem compreendidos em seus respectivos contextos historicos e
lugares sociais; mas também, estabelecemos que 0s respectivos autores, ao pensarem as
crencas afro-brasileiras, também, as enunciam como diferentes, carentes de uma ‘traducdo’, a

seus leitores especificos, ou seja, um “c”.

A partir da relacdo fundamental que a diferenca significativa instaura entre os dois
conjuntos, pode-se desenvolver uma retorica da alteridade prépria das narrativas que
falam sobretudo do outro, especificamente as narrativas de viagem em sentido
amplo. Um narrador, pertencente ao grupo A, contara B as pessoas de A: ha o
mundo persuasivo, inscrever o0 mundo que se conta no mundo em que se conta? Esse
é o problema do narrador. Ele confronta-se com um problema de traducéo.
(HARTOG, 1999, pg. 229)

Esse terceiro elemento é o que pode ser encontrado no discurso oficial dos dois
intelectuais aqui expostos, embora ndo sejam oficiais em suas interpretacdes. Isto é possivel
porque “toda interpretacdo histérica depende de um sistema de referéncia e que este sistema
permanece uma filosofia implicita particular do autor” (CERTEAU, 1982, p.58). Assim, um
dos objetivos do historiador estd em fazer funcionar um conjunto cultural, ou seja, fazer
aparecer suas leis e seus siléncios, bem como, estruturar uma paisagem que nédo se configure

ser um simples reflexo.

E exatamente isso que o historiador — é, afinal, nosso lugar — pode apontar aos
analistas literarios da cultura. Por funcéo, ele desaloja estes Gltimos de uma pretensa
condicdo de puros espectadores ao lhes manifestar a presenca, por toda parte, de
mecanismos sociais de selecdo, de critica, de repressdo, mostrando-lhes que €
sempre a violéncia que funda um saber. A historia esta nisso, ainda que ndo seja
sendo isto: o lugar privilegiado onde o olhar se inquieta. (CERTEAU, 2012, p.81)

Pensar o outro corresponde em se colocar diante da vivéncia histérica do narrador, ou
como sugere Hartog (1999), ver e fazer ver. Para isso € necessario a compreensdo de um
quadro de sustentacdo do discurso que, de certo modo, busca o ndo dito, o oculto. No entanto,
para isto, € necessario ndo ser expectador, mas inquiridor das narrativas histéricas. O
historiador ndo pode ser reprodutor de um discurso historico, mas precisa participar
ativamente por meio da operacionalizagdo da historiografia abordando e articulando de
maneira significativa, o discurso oficial ao ndo oficial. Tal procedimento resultara em suas
proprias descobertas historicas, cujo objeto ir&4 contribuir para o processo de construcdo do

lugar de um proprio.
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As narrativas etnograficas, tais como as de Nina Rodrigues e Jodo do Rio, podem
trazer a impressdo apontada por Michel de Certeau de um narrador que pretende falar em

nome do objeto.

"Eu sei melhor do que tu aquilo que dizes", quer dizer, "Meu saber pode secolocarno
lugar de onde falas". [...] Eu gostaria, inicialmente, de sublinhar a generalidade da
questdo aberta pelo retorno do outro no discurso que o proibe. Esta "fantasmagoria"
pode assumir uma forma atenuada, quase sub-repticia. A alteracdo do discurso pela
"palavra” a qual ele se substitui pode, afinal, ter a imagem de uma discreta
ambivaléncia dos procedimentos “repressivos". Este é, por exemplo, o caso da
citacdo. Assim, nos textos etnograficos e relatos de viagem, o selvagem ¢€ juridica e
literariamente citado (como a possuida) pelo discurso que se pde no lugar dele para
dizer deste ignorante o que ele ndo sabe de si mesmo. O saber etnografico, como o
saber demonolégico ou médico, adquire créditopelacitagdo. Nesta perspectiva é
necessario interrogar-se sobre o papel da citagdo do outro no préprio discurso
historiografico. (CERTEAU, 1982, p. 249)

Essas narrativas assentam o discurso numa posicao de saber, do qual ele pode dizer o
outro. No entanto, ao se crerem legitimados para narrar as crencas afro-brasileiras, Nina
Rodrigues e Jodo do Rio permanecem como ambivaléncia; j& que suas obras mantém ‘o
perigo de uma estranheza que altera o saber tradutor ou comentador”. A alteridade dominada
(crencas afro-brasileiras) pelo discurso guarda, latente, o poder de um fantasma, de um
possessor talvez (CERTEAU, 1982). O narrador historiador insere marcas de intervencéo, a
fim de descrever e organizar inteiramente a narrativa, por meio de vestigios de anunciacéo,
tais como a comparagédo e a traducdo, que equivalem a um procedimento de qualidade na
construcdo de uma retdrica de alteridade, pois "com efeito, quando o primeiro termo ndo tem
equivalente direto no mundo em que se conta ou quando 0 mundo em que se conta ndo pode
funcionar diretamente como referéncia, a traducdo deve entdo tornar-se transposicdo™.
(HARTOG, 1999, p. 241)

Tratam-se, segundo as consideracOes de Hartog, de elementos esclarecedores no que
diz respeito a uma producao de discurso na qual o historiador carrega consigo o olhar do outro
em uma narrativa e, diante dos seus olhos, produz dentro de sua originalidade, isto é, ajuda a
ver melhor o outro sem se distanciar do original.

Pér a coisa diante dos olhos, que seja, mais precisamente pondo uma outra coisa:
essa € a originalidade da narrativa de viagem. Como figura desse tipo de narrativa, 0

paralelo é, portanto, uma ficcdo que faz com que o destinatario veja como se
estivesse 14. Mas dando a ver uma outra coisa. (HARTOG, 1999, p. 242)

Diante de tal ilustracdo, Hartog contribui no sentido de pontuar o interior da producéo
estrutural de narrativa histérica, ou seja, refletir sobre os modos de conhecimento e
procedimento do narrador mediante a descri¢do, pois descrever requer do narrador certa carga

de alteridade. Assim sendo,
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A analogia desempenha um papel importante nas origens da ciéncia grega, em que
funciona tanto como método de invencdo, quanto como sistema de explicacéo. E,
pois, interessante ver uma narrativa como as Historias recorrer a esse verdadeiro
modo de conhecimento que ¢ o conhecimento “por comparacdo”, adaptando-0 a seu
préprio uso; no limite, encontra-se um bom exemplo disso no paralelo que Herodoto
estabelece entre o Istro (O Danubio) e o Nilo: [...] (HARTOG, 1999, pg. 244)

Esses elementos, no entanto, ndo séo de fécil percep¢do, pois quando temos acesso ao
texto uma operacdo ja foi realizada: “ela eliminou a alteridade e seu perigo, para ndo guardar
do passado sendo fragmentos integrados nas histérias que uma sociedade inteira se conta nos
serdes, encastoados no quebra-cabeca de um presente” (CERTEAU, 1982, p.281). Aqui
podemos perceber a ideia de uma instauragdo da heteronomia, ou seja, ‘isto se passou’, na
homogeneidade da linguagem, ‘isto se diz’, ‘isto se 1é’. Conclui, Certeau que a rigor isto é
fazer historia.

Exposta a ciéncia de que um mesmo processo operatorio pode transformar a relacéo
do historiador com o objeto passado do qual se falava, e a relacdo interna entre os documentos
que designavam este objeto (CERTEAU, 1982), bem como a necessidade das reflexdes de
cunho cultural com o objetivo de problematizar como o narrador anuncia ‘0 outro’ em seu
discurso, pois é necessario compreender que, ao descrever uma historia, € importante elencar
um conjunto de saberes cuja producdo esta ligada a traducdo de uma alteridade (HARTOG,

1999), podemos iniciar a apresentacao de nossa pesquisa.

2.1 Nina Rodrigues e Jodo do Rio

Por que comparar Nina Rodrigues e Jodo do Rio? Levando em consideragdo o0s
escritos de Francois Hartog (1999), comparar esses dois intelectuais significa analisa-los e
elegé-los diante de um objeto em especifico, no caso em tela, os ritos de iniciacdo afro-
brasileiros. Mais que isso, significa buscar compreender o regime de enunciacdo utilizado por
cada um e que neles estdo presentes suas impressoes, sugestdes, interpretacdes acerca de um
mesmo tema. Ou seja, tomarmos, por meio da investigagdo historica, “a particularidade do
lugar de onde se fala” (CERTEAU, 1982, p. 56).

Sendo assim, a narrativa historiografica devera partir de uma historicidade, ou seja, de
quais elementos, ambos os intelectuais operacionalizaram suas narrativas acerca das crencas
afro-brasileiras e como estas sdo marcadas por suas visdes de mundo. Para tanto, faz-se
necessario compreender o contexto histérico de cada um, bem como as maneiras pelas quais

opera em seus escritos sobre as religides afro-brasileiras.
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Uma vez que o estudo prioriza a compreensdo dos ritos iniciaticos das crengas afro-
brasileiras, Nina Rodrigues e Jodo do Rio sdo pioneiros nos estudos destas praticas e
inauguram um saber sobre as mesmas. Segundo Serafim’(2014), existe uma relevancia e
autenticidade que legitima as ideias dos dois intelectuais. Ambos, de certa forma, corroboram
e sdo responsaveis por fornecerem vasta coletdnea de informacgdes e dados a respeito do
universo cultural das comunidades negras no Brasil.

Raimundo Nina Rodrigues nasceu em 4 de dezembro de 1862 em Vila do Manga,
atualmente sede do Municipio de Vargem Grande no Maranhd&o, e faleceu em 17 de julho de
1906, em Paris. Filho de Luiza Rosa Nina Rodrigues e do Coronel Francisco Solano
Rodrigues que era dono do Engenho S&o Roque, plantador de algoddo, cana de agucar e
criador de gado na regido. (CORREA, 2013)

Em 1882 iniciou o Curso de Medicina na Bahia, onde ficou até o quarto ano e
transferiu-se para a Faculdade do Rio de Janeiro, onde se formou em 1887. Apds defender sua
tese de doutorado com o tema Das Amiotrofias de Origem Periférica, clinicou em Sdo Luis
do Maranhdo e escreveu varios artigos sobre a higiene pablica da populagcdo maranhense. Sua
carreira foi sendo direcionada para a academia da Faculdade como professor a medida que
comecaram as publicacBes na Gazeta Médica da Bahia acerca da lepra e do quadro
classificatdrio das racas no Brasil. Em 1889 prestou concurso para a Faculdade de Medicina
da Bahia no qual se tornou adjunto da 22 Cadeira de Clinica Médica. Casou-se com Maricas
filha do Conselheiro José Luiz de Almeida Couto e teve uma filha chamada Alice.
(CORREA, 2013)

A histéria unilinear que os autodenominados discipulos ou admiradores contam da
escola diz mais ou menos 0 seguinte: Raimundo Nina Rodrigues (1862-1906),
brilhante professor e pesquisador dotado de uma personalidade carismatica, cujo
valor intelectual foi reconhecido pelas personalidades médicas internacionais mais
importantes de sua época, reuniu em torno de si, na Faculdade da Bahia, um grupo
de ndo menos brilhantes discipulos, que, depois de sua morte prematura, se
espalharam por vérios pontos do pais dando continuidade a sua obra e pondo em
pratica seus ideais cientificos (Afranio Peixoto, 1932 b; Arthur Ramos, 1937 a).
Curiosamente, nenhum dos discipulos analisou de modo detalhado as contribuicdes
especificas de Nina Rodrigues para o panorama intelectual brasileiro: todos eles, ao
trata-lo como “fundador”, “precursor” ou “profeta”, descaracterizando o contexto
tedrico no qual ele trabalhava, acabam por relega-lo a uma posigdo secundaria e
meramente regional, sua grande contribuigdo a ciéncia tendo sido aparentemente a

" Vanda FORTUNA SERAFIM — Doutora em Histéria pela UFSC; Professora Adjunta no DHI UEM e docente
do Programa de P6s-graduacdo em Histéria (PPH-UEM). Atua como pesquisadora no Ndcleo de Pesquisa em
Historia Religiosa e das Religides (CNPQ). Coordenadora do Ndcleo Parand do Grupo de Trabalho Histéria das
Religibes e das Religiosidades (ANPUH). E-mail: vandaserafim@gmail.com.

8CORREA, M. As ilusBes da liberdade: a Escola Nina Rodrigues e antropologia no Brasil. 3. ed. Rio de Janeiro:
Ed . Fiocruz, 2013.
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formacao desses discipulos. Discipulos que, se o chamam de guia espiritual de suas
iniciativas politicas mais gerais, vao demolindo sua obra no particular, ponto por
ponto, negando a validade de suas interpretacdes ao longo de sua propria produgéo
intelectual. (CORREA, 2013, p.12)

Nina Rodrigues também se debrucou durante anos aos estudos sobre a forma e a
natureza do sentimento religioso dos negros baianos, como destacou Serafim (2013a), sendo o
primeiro a realizar estudos sobre as religides, cultos e as praticas magicas dos negros da
Bahia, mais especificamente o candomblé do Yorubano® e o seu processo de iniciacéo.
Serafim afirmou, ainda, que para pensar Nina Rodrigues é necessario ir além da medicina e da
ciéncia, também deveras importantes, mas compreender em sua narrativa a presenca de outras
areas do saber como a sociologia, a antropologia e a histéria.

Dentre as producdes de Nina Rodrigues destacamos; A Morféia em Andajatuba
(1886); Das amiotrofias de origem periférica (Tese doutourado, 1888); As racas humanas e a
responsabilidade penal no Brasil (1894); O animismo fetichista dos negros baianos (1935); O
alienado no Direito Civil Brasileiro (1901); Manual de autopsia médico-legal. Salvador
(1901); Os Africanos no Brasil (1932) e As Coletividades anormais (1939).

Nas consideracdes de Silva (2005) o médico legista Raimundo Nina Rodrigues foi o
primeiro a se interessar pelo estudo das religiGes afro- brasileiras e que, ao analisar o negro
enquanto raca inferior, concluiria que o Brasil ndo chegaria a ser como os paises da Europa
com identidade cultural superior, pois 0s negros apresentavam em sua religido de matriz
africana a crenca em varios deuses atribuindo alma e vida a objetos inanimados.

O médico Raimundo Nina Rodrigues foi o primeiro a se interessar pelo estudo das
religides afro- brasileiras. Para escrever seu trabalho pioneiro nesse campo — O
animisnmo fetichista dos negros bahianos (publicado no Brasil em forma de artigos
em 1896, e na Franca em forma de livro em 1900), visitou indmeros terreiros de
candomblé situados em Salvador, uma das principais cidades brasileiras na difuséo
do candomblé. Neles presenciou vérios rituais e pdde obter grande quantidade de
informacdes sobre raramente descritos. Na verdade, interessou-se pelas religides
afro — brasileiras porque estavam empenhado em mostrar que essa religiosidade
continha um aspecto doentio (considerava o transe, por exemplo, uma forma de
histeria). (SILVA, 2005, p.55)

Isto implica dizer, segundo Silva (2005, p.54), que além dos valores culturais de
heranga africana cujos exemplos demonstravam certo primitivismo e atraso expressos nas
dangas, na moda de cores vivas, comida apimentada enchendo de fumaca as ruas, também por
meio de sua religido tal primitivismo aparecia no ritual de candomblé carregado de exortacao
aos deuses, que sdo recebidos no éxtase do transe produzido por dancas sensuais, musicas,
comidas e bebidas exoticas alcoolicas.

’Povo negro descendente de africano, que mais tarde ingressariam creoulos e mestico, afro brasileiro.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Os_Africanos_no_Brasil
http://pt.wikipedia.org/wiki/As_Coletividades_anormais
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Para ele, o fato de a religido do africano e a de seus descendentes ser politeista (que
acredita em varios deuses) e animista (atribuir alma, vida, a objetos inanimados)
demonstrava a inferioridade do negro em relagéo ao branco cuja religido, monoteista
(que acredita num Unico deus), exigia abstracdes mais sofisticadas do pensamento.
(SILVA, 2005, p.55-56)

Para Reginaldo Prandi (2001b), o candomblé baiano, originario das nacles ioruba e
banto, faz parte do modelo e conjunto de religides dos orixas, logo apresentam em suas
concepcOes os ritos de origem. J4, no Rio de Janeiro, Prandi destaca que no inicio do século
XX, presencia-se a constituicdo e legitimacdo da religido da umbanda originaria de angola,
em meio a Primeira Republica. Nina Rodrigues pensa a primeira e Jodo do Rio a segunda.

Assim sendo, os escritos de Nina Rodrigues séo relevantes para pensarmos a cultura
religiosa e suas manifestagdes, principalmente os rituais de iniciacao.

Se quisermos compreender um pouco mais como Nina Rodrigues elabora um
conhecimento cientifico sobre o estudo das religides africanas no Brasil, € preciso
considerar o olhar socioldgico e antropolégico do médico. E claro que ele ndo foi
um socidlogo nos termos dessa profissdo. No entanto, acreditamos que a maior
contribuicdo de suas obras O animismo fetichista dos negros bahianos e,Os

africanos no Brasil, para pensarmos as religiGes africanas, surge quando as
encaramos como ensaios sociol6gicos e ndo médicos. (SERAFIM, 2013a, p. 41)

Por sua vez, Jodo Paulo Emilio Cristévdo dos Santos Coelho Barreto, mais conhecido
por Jodo do Rio, nasceu no Rio de Janeiro em agosto 1881.Foi jornalista investigativo e
cronista de formacdo positivista. Jodo do Rio comecou no jornalismo aos 16 anos, sofreu
influencias literarias de Oscar Wilde, Eca de Queiroz e Charles Baudelaire e aos 18 chegou a
redacdo do jornal Cidade do Rio. Era um escritor com grande produtividade entre 1900 e
1903. Foi no Jornal da Gazeta de Noticias que nasceu, em novembro de 1903, o Jodo do Rio
seu pseudonimo mais famoso, assinando um artigo “O Brasil L&”, uma enquete sobre as
preferéncias literarias do leitor carioca. Sua figura de mulato claro pertencente a alta cultura,
ndo estabelecia nenhum vinculo de identidade com os negros ou mulatos da classe baixa.
Morreu em 23 de junho de 1921 de infarto fulminante, deixando dentre suas maiores obras, As
Religides no Rio, uma andlise de cunho socioldgico e antropoldgico sobre as manifestacdes e
rituais religiosos no Rio de Janeiro do Século XIX. (SERAFIM; SANTOS, 2015) *°

Jodo do Rio (1881-1921) constituiu-se parte integrante da elite intelectual de sua
época, como demonstra sua entrada na Academia Brasileira de Letras a 7 de maio de
1910 e o prestigio adquirido por uma trajetéria como jornalista, cronista,
dramaturgo, tradutor, dentre outras funcdes que exerceu. Trajetéria essa marcada por
cargos importantes na Europa, principalmente em Portugal, onde se tornou sécio
correspondente estrangeiro da Academia de Ciéncias de Lisboa, bem como, quando
foi incluso no Conselho- Geral do Congresso Interamericano de Imprensa
(RODRIGUES, 2010). Como intelectual e produto do século XIX, compartilhava

“SERAFIM, Vanda; SANTOS Thauan.Jo&o do Rio e a representacéo das crencas religiosas na obra As religides
do Rio (Rio de Janeiro — Primeira Republica). Revista del CESLA, No. 18, 2015, pp. 143-179
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muitos dos pensamentos vigentes na sociedade da época. (SERAFIM;SANTOS,
2015, p.43)

Jodo do Rio completou apenas o curso secundario, e, segundo MagalhaesJunior
(1978), teve grande influéncia do positivismo do pai, um de seus mestres. O restante de sua
formagéo intelectual teria sido alcancado pelo autodidatismo.Dessa maneira, comegou a
trabalhar muito cedono jornalismo, com apenas 17anos, no jornalA Tribuna, em 1899.
Escreveu, também, para os jornais O Paiz, O Dia e O Correio Mercantil, A Cidade do Rio
entre 1901 e 1902. Em 1903, indicado pelo futuro presidente da Republica Nilo Pecanha,
comegou a trabalhar na Gazeta de Noticias, onde permaneceu até 1915. Dedicou-se, também,
a traducdo de obras estrangeiras, comopor exemplo, Salomé (1908) e Intengbes (1912), ambas
de Oscar Wilde.

Em 1908, o escritor publicou A alma encantadora das ruas, que mais tarde seria
considerada uma das melhores obras sobre a cidade do Rio. Posteriormente publicou uma
série de obras, com destaque para Cinematographo: cronicas cariocas (1909), Dentro da
noite (1910), Vida vertiginosa (1911), A bela madame Vargas (1912), A mulhere o0s
espelhos(1919), dentre outras. (SERAFIM; SANTOS, 2015). Jodo do Rio foi eleito, em 1910,
para ocupar uma cadeira na Academia Brasileira de Letras, além de ocupar outros cargos
importantes, como o de socio correspondente estrangeiro da Academia de Ciéncias de Lisboa
e membro do Conselho-Geral do Congresso Interamericano de Imprensa.

O pioneirismo das obras de Nina Rodrigues e Jodo do Rio, na abordagem das préaticas
religiosas afro-brasileiras, embora justifique a importancia por estuda-los, por si s6, nao
legitimam a comparacdo de uma obra meédica e outra literdria. Neste sentido, algumas

ponderacOes apresentadas a seguir fazem-se necessarias.

2.2 Narrativa Médica e Narrativa Literaria

O que leva um medico e um cronista jornalistico a se debrucarem sobre as préaticas
religiosas afro-brasileiras, no Brasil, em finais do século XIX? A formacdo educacional e
familiar ndo € a mesma, o espaco geografico ndo é o mesmo, embora Nina Rodrigues tenha
vivido no Rio por dois anos para estudar medicina. Mas o objeto de interesse € 0 mesmo: as
praticas religiosas afro-brasileiras. Nina Rodrigues e Jodo do Rio apresentam em seus
escritos, elementos de variagdes linguisticas que diferenciam suas obras e as tornam proprias

em sua estrutura narrativa, uma no campo médico e outra no da literatura jornalistica.
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De acordo com Serafim (2014) considerar os lugares sociais de Nina Rodrigues e Jodo
do Rio em seus escritos sobre as crencgas religiosas afro-brasileiras requer compreender e
analisar as tensbes predominantes na sociedade, bem como, as relacdes com que cada
intelectual estabelecia entre seus pares, na medida em que seus discursos narrativos foram
construidos.

Atentando ao trato com as fontes escritas, em especial a obra O animismo fetichista
dos negros bahianos (RODRIGUES, 1935) e As religides no Rio (RIO, 1906), destacamos
que, a primeira delas € uma publicacdo postuma, no Brasil. O animismo fetichista dos negros
bahianos é uma coleténea de ensaios cientificos que circularam em revistas médicas no final
do século XIX. A organizacdo dos textos foi feita pelo préprio Nina Rodrigues; todavia, a
obra foi originalmente publicada em 1900, em francés, os textos que a compdem haviam sido
publicados na Revista Brasileira entre 1896 e 1897. Apenas em 1935, os artigos seriam
editados sob a forma de livro por Arthur Ramos, que também atualizaria a grafia dos mesmos.
(SERAFIM, 2014)

As Religides no Rio (1906), por sua vez, € resultado de uma reunido das reportagens da
série “As religides no Rio”, que foram publicadas entre 22 de fevereiro de 1904 e 21 de abril
de 1904, no periodico Gazeta de Noticias. Sua primeira reunido em livro foi editada e
produzida pela Tipografia da Gazeta de Noticias em dezembro de 1904 e reeditado em 1906,
edicdo aqui utilizada. A organizagdo da obra em livro e a reorganizagdo das reportagens,
seguiram uma ordem tematica, paralela a introducdo e prefacio escritos pelo jornalista.
(SERAFIM, 2014)

Nina Rodrigues, a seu modo, descreve para seus colegas, em regime e linguagem
académica, suas impressfes médico-cientificas sobre o povo negro e suas manifestacGes
religiosas, especificamente o candomblé afro-brasileiro. Para justificar tal pratica religiosa no
final do século XIX, cultuada desde a escraviddo, utilizou concepc¢des e visdes de mundo da

cidade de Salvador na Babhia,

O medo do feitico como represalia pelos maus tratos e castigos que lhe eram
inflingidos, em primeiro lugar; o temor supersticioso de praticas cabalisticas de
caractermysterioso e desconhecido; em segundo o receio, alias bem fundado, de que
as praticas e festas religiosas viessem obstar a regularidade do trabalho e
justificassem a vadiagem; em terceiro a cohibi¢do prepotente do poder do senhor
que ndo admitia no negro outra vontade que ndo fosse a sua, taes foram os
verdadeiros motivos por que, mesmo quando se concedeu licenga aos negros para se
divertirem ao som monotono do batuque, os candomblés eram, de continuo,
dissolvidos pela violéncia, os santuarios violados e os fetiches destruidos. Mesmo
liberto, o negro ndo podia encontrar na lei protecdo e amparo para a livre
manifestacdo das suas crencas, durante o regimen da escraviddo, porque a lei tinha
entdo a missdo de manter esse regimen. A pretexto de que os candomblés eram um
motivo constante de conflito e vias de facto, que se convertiam em féco de
desenfreiada devassiddo e licenca, a policiaprohibia severamente, e de vez em
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quando dava-lhe caca, os candomblés das cidades, que pela sua natureza e sede
deveriam estar mais a coberto do que os dos engenhos, da ac¢dodirecta dos senhores
de escravos. (RODRIGUES, 1935, p. 18-19)

A preocupacao em Jodo do Rio era alcancar seu publico alvo, a elite carioca, de finais
do século XIX. Para tanto, o cronista utilizou uma narrativa literaria para relatar praticas tidas
naquele momento como feiti¢os realizados por negros em situacdo de marginalizagdo. Tais
atividades eram vistas aos olhos da sociedade como feiticaria. A cidade do Rio de Janeiro,
segundo Jodo do Rio, “pulula” ™ de religides, principalmente, de vagabundos e charlatdes que
gostavam de enganar em busca de mordomias; “0s feiticeiros formigam no Rio, espalhados
por toda a cidade, do caes & Estrada de Santa Cruz”. (RIO, 1904, p. 26)

Vivemos na dependéncia do Feitico, dessa caterva de negros e negras, de babaloxas
e yabu, somos nés que lhe asseguramos a existéncia, com o carinho de uma
negociante por uma amante actriz. O Feitico é 0 nosso vicio, 0 nosso goso, a
degeneragdo. Exige, damos-lhes; explora, deixamo-nos explorar, e, seja ele maitre-
chanteur, assassino, larapio, fica sempre impune e forte pela vida que Ihe empresta o
nosso dinheiro. (R1O, 1904, p. 26)

Ao estudar as préaticas religiosas em Salvador e no Rio de Janeiro, dentre tantos
aspectos possiveis, um chamou a atengdo de ambos os autores: os ritos de iniciacdo. Ao
mesmo tempo em que problematizavam os cultos africanos e sua relagdo com as esferas
social, politica, econémica e cultural de cada espac¢o vivido nas cidades, ambos narraram este
momento com ricos detalhes. Suas descri¢cGes sobre o rito iniciatico apresentam-nos a visao
dos intelectuais diante da manifestacdo religiosa de matriz africana. Aqui tornam-se
relevantes os apontamentos de Hartog (1999) ao afirmar que os discursos incorporam suas
identidades por meio de imitaces do espaco com o passar do tempo (descendéncia) e se
desdobrarem por meio de encontros culturais que perpassam momentos historicos de muitas

civilizagdes.

2.3 Diferentes narrativas, diferentes publicos...

Tanto Nina Rodrigues como Jodo do Rio escrevem sobre as crengas afro-brasileiras,
mas porque o primeiro publica sua obra em Paris, despertando pouco interesse no Brasil,
enquanto o segundo alcanca sucesso de vendas e edigdes ainda em vida?

Conforme as consideragdes de Serafim (2013a) apesar da publicacdo do Animismo
fetichista dos negros bahianoster sido publicado somente em formato de jornais em 1900 em

francés sob o titulo de Lanimismefétichiste dés negresde Bahia, sob a condicdo de

YTermo utilizado por Jo&o do Rio para designar quantidade elevada de religiées nas ruas da cidade do Rio de
Janeiro do século XX.
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apresentacdo a Societé Médico psychologique de Paris, na qual era autor e membro associado
estrangeiro, podemos considerar no prefacio da publicacdo de 1935 por Arthur Ramos que
existiu uma publicacdo anterior. Em 1896, foi publicado em formato de parcelas, ou seja, de
inicio na Revista Brasileira nos numeros de 15 de abril, 1° de maio, 15 de junho, 1° e 15 de
julho, 1° de agosto e 15 de setembro. Um ano depois, seria publicado o capitulo final da obra,
também em revista, intitulado llusdes da catechese no Brasil.

Levando em consideracdo que os escritos de Nina Rodrigues foram publicados
inicialmente em jornais, podemos perceber que desde 1896 existia a preocupacao de estudar a
crenca afro-brasileira na cidade de Salvador, bem como de asseverar, por meio de anlises e
diagnosticos clinicos comprovados cientificamente, que a raga negra era psiquicamente
inferior, isto é, pouco evoluida o que explicaria sua utilizacdo de santos e orixas para a pratica
de feiticos, considerada por Nina Rodrigues fetichista e ou animista®.

Em As Religides no Rio, resultante de uma série de reportagens no ano de 1904, a
preocupacao inicial em Jodo do Rio era a de apresentar a elite carioca, uma religido na qual o
mundo dos feiticos era realizado e compartilhado pelos negros e seus descendentes. Contudo
0 que verificamos foi uma abordagem veiculada a ideia espirita disseminada na cidade do Rio
de Janeiro, posto que o misticismo e o espiritualismo, cujo sobrenatural estava sendo estudado
desde 1860 na cidade do Rio de Janeiro, por meio da Sociedade de Propaganda do
Magnetismo, na qual imperava o discurso de morte, exprimindo o desejo de encontrar o além
por meio da espiritualidade. (DEL PRIORE, 2014)

As palavras sdo de um jovem jornalista que, em 1905, revolucionou a imprensa
carioca: Jodo do Rio. Nascia a reportagem e a entrevista que recheariam a série
intitulada As religibes no Rio. O sucesso das publicacfes foi tanto que a editora
Garnier as publicou em forma de livro: dez mil exemplares esgotados em pouco
tempo! Num texto histérico-informativo, Jodo do Rio descrevia espiritos,
cartomantes e até um frei exorcista do morro do Castelo, além de pais de santo,
sonambulas, endemoninhadas e quantos mais houvesse. (DEL PRIORE, 2014, p. 17)

Na capital, novo e velho conviviam, o embate acontecia entre novidades e ciéncias,
contra as tradi¢cbes. (DEL PRIORE, 2014, p. 52). Em resposta a essas tensfes do tempo,
alguns catdlicos se entrincheiravam na obediéncia cega ao papa enquanto as praticas
religiosas cresciam afinadas com a ciéncia, no caso do espiritismo e do positivismo. O
catolicismo ndo era um abismo, mas uma ponte para que as outras crencas se
manifestassem.(DEL PRIORE, 2014)

2Termos utilizados por Nina Rodrigues para identificar as caracteristicas e categorias da religi&o do negro na
Cidade de Salvador.
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Nesse contexto, uma publicacdo pela editora Garnier, apelidada de A Sublime Porta
(DEL PRIORE, 2014), significava uma comercializacdo certa, pois tratava-se de uma
conceituada livraria frequentada por ilustres adeptos de abordagens simbolistas, anarquistas e
socialistas, cujas linhas filosoficas remavam contra o catolicismo e a favor de novas
descobertas voltadas a religido e a ciéncia, principalmente em uma crenca imbuida numa vida
espiritual, na qual ressalta, “a relacdo com os mortos, a certeza de que a morte ndo rompia
lacos nem afetos, a crenca de que ela significava 0 momento mais importante da vida, foi
fundamental para a expansao da doutrina”(DEL PRIORE, 2014, p. 53). Ou seja, uma crenga
que defendia a presenca de seres a nossa volta, em busca de purificagdo e reencarnacao.

As publicagGes da editora e livraria Garnier causavam impacto, pois funcionava como
uma extensdo da Academia Brasileira de Letras, na qual se pressupunha um contato com a
modernidade e com os progressos advindos de Paris, além de ser um espaco de sociabilidade

masculina com intencdes de espalhar as experiéncias por Kardec (DEL PRIORE, 2014)*,

Ao pensarmos na aceitacdo das obras analisadas no contexto histérico de sua
producdo, o fato de As religibes no Rioser associada ao carater ficcional tornam
compreensivel a aceitacdo da narrativa, em contrapartida ao ostracismo de O
animismo fetichista dos negros bahianos, que tem termos médicos, via com péssimo
o futuro da jovem Republica. Além disso, as referéncias diretas ao catolicismo, na
obra de Jodo do Rio, quase ndo existem, a ndo ser enquanto “marca de referéncia”
(CERTEAU, 1982) para pensar religido, ja em Nina Rodrigues, o projeto de
Catolicismo no Brasil recebe severas criticas, sob o signo de uma “ilusdo da
catequese” (1935, p. 168), pois os padres jesuitas teriam falhado em sua tarefa
civilizatéria de converter ao africanos, sendo ao invés disto, convertidos por eles,
abrindo espacgo para um catolicismo fetichista, hibrido em sua esséncia e cheio de
festividades e santos, afastando-se das “elevadas abstragdes monoteistas” tdo
almejadas pelo pensamento evolucionista de Nina Rodrigues. (SERAFIM, 2014, p.
192)

De todo modo, Certeau (1982) colabora, no sentido de observarmos ‘de onde’ falam
os autores e ‘para quem’ falam, pois remetem a um momento historico carregado de sistemas
de referéncias em diversos campos como; econémico, politico e social no qual atribuem aos
mesmos um significado, considerado ideal, adequado. Ao considerar os diferentes modos de
‘representacdo’ (CHARTIER, 2002), o historiador deverd considerar as apropriacdes e

ressignificacoes feitas de um dado tema ou objeto.

Toda pesquisa historiografica se articula com um lugar de produgdo sécio-
econdmico, politico e cultural. Implica um meio de elaboragéo que circunscrito por
determinagdes proprias: uma profissdo liberal, um posto de observagdo ou de ensino,
uma categoria de letrados, etc. Ela esta, pois, submetida a imposic¢des, ligada a
privilégios, enraizada em uma particularidade. E em funcdo deste lugar que se
instauram os métodos, que se delineia uma topografia de interesses, que 0s

13 Segundo Del Priore (2014) Allan Kardec era o nome adotado por Hippolyte Léon DenizardRivail para estudar
sem perseguicdes o fendmeno do espiritismo em 1854 e 1857. Um homem formado na escola do pedagogo
Henri Pestalozzi cuja filosofia era baseada no desenvolvimento da inteligéncia pela reflexdo e o questionamento.
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documentos e as questdes, que lhes serdo propostas, se organizam. (CERTEAU,
1982, p.57)

Ja Chartier (2002) compartilha da ideia dos diferentes modos de representacdo de
transmissdo e recepcdo das narrativas, no intuito de verificar e evitar as formas de

anacronismo na compreensao destas obras.

Determinar os efeitos proprios aos diferentes modos de representacdo, de
transmissdo e de recepcdo dos textos &, portanto, uma condigdo necessaria para
evitar todo anacronismo na compreensdo das obras. Isso cria, para o historiador, um
problema de método particularmente dificil, quando pretende reconstruir as
modalidades especificas das apropriaces orais dos textos antigos, ao passo que
estas, por definicdo, sdo para sempre oralidades mudas. A relacdo contemporanea
com as obras e com os géneros ndo pode, de fato, ser considerada nem como
invariante, nem como universal. Contra as tentagdes do “etnocentrismo da leitura”,
deve-se lembrar que inimeros sdo 0s textos antigos que ndo supdem absolutamente,
como destinatario, um leitor solitario e silencioso em busca do sentido. Feitos para
serem recitados ou lidos em voz alta e compartilhados e uma escuta coletiva,
investidos de uma funcdo ritual, pensados como maquinas de produzir efeitos, eles
obedecem as leis proprias da performance ou da efetuacdo oral comunitaria. [...]
(CHARTIER, 2002, p. 260)

Desta maneira, o discurso histérico sempre esta carregado de historicidade, sendo
provocativo no sentido de pesquisar, investigar, buscar, “o nao dito”, ou seja, assegurar no
objeto de cunho social, uma fungéo transformadora para a historia, pontuando seu valor para a
ciéncia humana. Chartier destaca as formas do discurso e sua materialidade para a construcao
do texto cientifico. Estas formas, por sua vez, permitem sua comunicacdo, compreensao e
sustentacdo em relacdo a leitura. Possibilitam a construcdo de seu significado e os limites de
abstracdo. (CHARTIER, 2002).

Seu primeiro limite deve-se ao fato de que elas consideram os textos (na maioria das
vezes) como se existissem em si mesmos, independentemente das materialidades
(sejam quais forem) que sdo seus suportes e veiculos. Contra essa “abstragdo” dos
textos, deve-se lembrar que as formas que d&o a ler, a ouvir ou ver participam, elas
também, da construgdo de sua significagdo. O “mesmo” texto, fixo em sua letra, ndo
¢ 0 “mesmo” se mudam os dispositivos de sua inscricdo ou de sua comunicagdo. De
onde, a importéncia reconquistada no campo dos estudos literarios pelas disciplinas
cujo objeto é justamente a descri¢do rigorosa das formas materiais que sustentam os
textos: paleografia, bibliografia e estudos de manuscritos. (CHARTIER, 2002, p.
256)

No entanto, ao considerar a literatura uma historia de diferentes modalidades, Chartier
considera o texto enquanto objetos e performances cujos dispositivos e regras permitem e
restringem a producdo de seu sentido.(CHARTIER, 2002, p. 257). Uma definicdo que
depende do leitor e do conjunto de competéncias, normas, de usos e interesses. Cabe a nos,
portanto, fazermos usos de metodologias que vislumbrem aproximacfes teoricas entre as

fontes e conjecturem producdes que se legitimem entre seus pares, contribuindo assim para 0s
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estudos no campo desejado, caso aqui direcionado para o estudo da religido de matriz africana
no Brasil do século XIX.

2.4 Um em Salvador, outro no Rio de Janeiro

E interessante, uma vez que vimos até agora explicando a importancia das
representacdes, do contexto histérico e do lugar social para compreender as narrativas
elaboradas por Nina Rodrigues e Jodo do Rio em suas obras, conjecturarmos como eram as
cidades de Salvador e Rio de Janeiro, no momento em que nossas fontes estdo sendo
produzidas.

Sobre o século XIX, podemos argumentar que, em grande parte, as ideias eram
movidas por um modelo de sociedade parisiense, cujos avancos, organizacdo, controle das
relacbes e estruturas sociais eram vislumbrados nos mais diversos campos: filosofias,
faculdades,artes, culturais, literaturas, ciéncias, botéanicas. Afinal, Paris era uma capital que
deveria ser contemplada, admirada e imitada.(COUTO, 2011, p.60).

O Brasil apresentava um cenario de Império em transi¢do, com mudancas das quais,
ninguém saberia seu destino. (DEL PRIORE, 2014). Nas décadas de 1870 e 1880, 0 novo era
sinbnimo de futuro, modernidade, cientificidade e desenvolvimento. Configurou-se uma
batalha entre o nacional e o estrangeiro; o antigo e 0 moderno; as baianas cozinheiras e 0s
chefs franceses; o candeeiro de folhas de mamona contra o de querosene belga; a mula contra
0 Bond; a roca de fiar contra a maquina de costura, e assim por diante.(DEL PRIORE, 2014,
p. 50).

Tratava-se de anunciar um Brasil Republica, cuja identidade fora incorporada no
processo de modernizacdo, influenciada por uma modernidade e uma civilizagdo europeia,
sobretudo na construcdo de uma nacdo pautada nas diferencas, ou seja, um modelo mais
inclusivo e mestigado, que de certa forma retratava uma sociedade marcada pelo hibridismo
populacional.

O resultado é esse mundo da mistura nas cores, nas comidas, nos sabores, nos habitos
e na religido catélica que tendeu a se adocicar e amalgamar. Nessa sociedade
marcada pelo preconceito de cor, mais do que de origem ou raga- em que se troca de
cor como se troca de meia, em que a posi¢do social ou a fama embranquecem (sendo
0 oposto também verdadeiro) e onde se inventam mais de 130 termos para descrever
a cor-, a tonalidade virou um critério social e hierdrquico tdo operante como
silenciado. No chamado pais da “democracia racial”, os preconceitos transformam-se

em matéria do “outro”, da mais pura alteridade, onde ninguém discrimina apesar de
conhecer e nomear muitos que assim o facam. (SCHWARCZ, 2011a, p. 16)
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O cenério de Brasil no século XIX e a tendéncia a compreender as religides africanas
e sua legitimidade cultural nos fez refletir e anunciar as principais caracteristicas das cidades
de Salvador e do Rio de Janeiro, pois é a partir delas que Nina Rodrigues e Jodo do Rio
elaboraram e abordaram em suas obras o sentimento religioso, envolvendo crencas, rituais,
cultos, manifestacdes dos povos africanos.

Em Salvador, apés a proclamacao da Republica, com o fim do Padroado e a separacao
entre Igreja e Estado, foram cortados os vinculos entre as irmandades e o poder civil.
(COUTO, 2011). Os politicos baianos passaram a criar hospitais e outras associa¢Ges de
socorro a populacdo, pois consideravam importante transformar Salvador numa capital
moderna e civilizada, desapagada dos valores tradicionais (COUTO, 2013, p. 88). Para tanto,
era necessario reordenar o centro urbano das dez freguesias que passaram a ser chamadas de
distritos, e ou separadas pela denominacdo de cidade alta e cidade baixa.

Ap0s as novas ou remodeladas ruas e avenidas ndo deveriam mais haver espagos para
oferendas, fogos de planta, vendedores de alimentos, brincadeiras e manifestagdes populares,
nem cortejos religiosos que pudessem sujar ou provocar estragos nos cal¢camentos, pragas e
novos prédios publicos. (COUTO, 2013, p.91). Tais medidas que acabariam por modificar ou

extinguir determinadas praticas religiosas.

A abolicdo da escravatura pode ter contribuido para o afastamento de muitos irméos
em busca de uma ocupa¢do no mercado de trabalho. As irmandades de negros e
pardos recebiam constante vigilancia do clero na tentativa de eliminar as influéncias
dos cultos africanos. As procissdes noturnas, o toque dos atabaques, as dancas
rituais e lavagem de igrejas eram cada vez mais combatidos, proibidos, muitas vezes
com o apoio das autoridades civis e a politica. Entretanto, a ampliagdo do nimero de
candomblés, apesar das perseguicOes, favoreceu a manutencdo da identidade e
preservacdo da cultura e dos cultos de matriz africana em novos espacos: oS
terreiros. (COUTO, 2013, p. 101)

No entanto, o crescimento demografico associado a estrutura urbana com poucas
alteracdes de décadas anteriores foi responsavel por problemas de controle dos modos e meios
de vida, tais como a caréncia de moradias, a insalubridade e a difusdo de epidemias. (LEITE
1996). A cidade de Salvador era considerada a terceira maior cidade brasileira, superada
apenas pelo Rio de Janeiro e por Sdo Paulo, possuia uma estrutura urbana que permaneceu
quase que inalterada se comparada com aquela do inicio do século XIX.

[...] Assistiu-se, no decorrer do mesmo, aos melhoramentos de algumas ruas, muitas
vezes, patrocinadas por particulares; houve a introdugdo dos servicos basicos de
transportes, asseio e limpeza, iluminacdo e distribuicdo de &gua, mas todos
apresentando falhas na execucdo. Nada de muito significativo e que representasse
uma mudanca substancial na estrutura da cidade, entretanto. Quanto a arquitetura,
continuou predominando os antigos casardes coloniais, muitos deles em estado
precario de conservagdo. Tal coisa parecia ndo escapar a percep¢do dos préprios
contemporaneos da remodelacdo, sendo por isso que inimeras vezes Salvador foi
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designada de “cidade de Thomé de Souza”, “velha capital” ou por epitetos de tom
semelhante. [...] (LEITE, 1996, p.25-26)

Tais aspectos da cidade permaneceram desde a primeira fase da Republica, ou seja,
durante quarenta anos a situacdo da cidade néo sofreu alteracBes. Tanto o sistema de esgoto,
como, saneamento, limpeza e calcamento continuaram deficientes. Tudo caminhava para a
falta de qualidade no abastecimento de agua e de espagos para as habitagdes e higienes, o que
causou muita insatisfacdo dos moradores, principalmente a elite desejosa por modernidade,
urbanizacéo e higienizacao.

Saindo as ruas da cidade, agora na Republica, o viandante trafegava, do mesmo
modo, por vias estreitas e desalinhadas, onde a circulagdo do ar e a penetracdo da luz
se davam com dificuldade; diga-se, também, que elas eram mal calgadas. Seguindo
0s seus caminhos, observava-se detritos e dejetos depositados em plena rua, terrenos
baldios acumulando lixo e excrementos de animais espalhados, devendo exalar dali
um insuportavel mau cheiro. O servigo de esgoto era inexistente, viam-se apenas
canalizagbes que levavam diretamente para as ruas ou fundos das casas o0s detritos
produzidos nos lares, escritérios de negdcios e estabelecimentos comerciais. O
abastecimento de &gua, por sua vez, era ainda, na sua maior parte, feito através de
fontes, sendo o fornecimento por encanamento uma raridade. (LEITE, 1996, p.29)

Por outro lado, Salvador se beneficiou do surto industrializante ocorrido na segunda
metade do XIX (LEITE, 1996). A expansdo da atividade mercantil permitiu o crescimento
econdmico da cidade, cujo trabalho de carater agrério- exportador do agucar, cacau, fumo e
algoddo equilibraram as financas da Bahia. De acordo com Leite (1996), para Mattoso (1978;
1992) e Santos (1982; 1990; 1993) existiram trés momentos para a economia baiana: no
primeiro, entre 1889/90 e 1897, ocorreu 0 aumento nos precos de produtos agricolas, com
destaque o comércio do cacau e de novos produtos como, por exemplo, a borracha e 0s
carbonados. No segundo, entre 1897 e 1905, ocorreu a depressao causada pela crise da
economia europeia, pelas secas no litoral baiano e a queda no preco do cacau. O terceiro,
entre 1906 e 1928, presenciou o restabelecimento dos precos e a diversificagdo de novos

produtos.

No século XI1X, a cidade do Rio de Janeiro estava em pleno avanco social, cultural,
politica, econdmica e educacional. O tema das praticas religiosas se tornava ainda mais
intrigante, quando percebemos que o aumento populacional trouxe consigo novas etnias,
religides, culturas e doencas. As classes sociais operaram transformac6es que desembocaram
em diferencas e desigualdades, visiveis nas moradias, roupas, cal¢ados, conhecimento
cientifico e cotidiano social.

Os cientistas da Higiene formularam politicas publicas voltadas para a promogéo de
melhorias nas condi¢cdes de salubridade vigentes na Corte e no Pais em geral.

Naturalmente, escolheram priorizar algumas doengas em detrimento de outras. A
febre amarela, flagelo dos imigrantes que, esperava-se, ocupariam o lugar dos
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negros nas lavouras do Sudeste cafeeiro, tornou-se o centro dos esforcos de médicos
e autoridades. Enquanto isso, os doutores praticamente ignoravam, por exemplo,
uma doenca como a tuberculose, que eles proprios consideravam especialmente
grave entre a populacdo negra do Rio. (CHALHOUB, 1996, p. 8)

A fim de minimizar tal contexto insalubre e instaurar a manutencdo da ordem,
esperava-se que, com o quadro de miscigenacdo promovida pelo controle demogréafico na
imigracao europeia ocorreria um processo de embranquecimento da populacédo que eliminaria,
gradualmente, a heranca africana da sociedade brasileira (CHALHOUB, 1996). Tal medida
de prevencdo e controle estava presente em uma sociedade que acabara de sair de um sistema
baseado na economia escrava, e excesso de empregos com baixos salarios. Uma atitude
condenada pela sociedade da Primeira Republica que exigia uma sociedade civilizada, longe
de feiticos, magias e bruxarias, que contribuiam para a vulgarizacdo e a denominada
ociosidade dos negros. E a partir deste contexto que a obra de Jodo do Rio, As religiées no
Rio, toma forma e ganha notdrio espaco entre seus pares.

O contexto da cidade do Rio de Janeiro estava associado as intensas proliferaces de
corticos desde as décadas de 1850 e 1860, crescimento que advinha do fluxo tanto das
alforrias obtidas dos escravos como das imigracGes de portugueses, italianos, alemées e
japoneses em busca de trabalho e de terras promissoras. (CHALHOUB, 1996).

Crescimento que obrigou a repensar as relacdes de trabalho e as condi¢des de higiene
e a necessidade de administracdo da cidade, bem como, a construcdo da memoria historica de
uma civilizacdo™ em meio a tantas transformagdes.

O resultado dessas duas opera¢fes mentais € o processo de configuracdo dos
pressupostos da Higiene como uma ideologia: ou seja, como um conjunto de
principios que, estando destinados a conduzir o pais ao “verdadeiro”, a
“civiliza¢do”, implicam a despolitizagdo da realidade historica, a legitimagdo
aprioristica das decisbes quanto as politicas publicas a serem aplicadas no meio
urbano. Esses principios gerais se traduzem em técnicas especificas, e somente a
submissdo da politica a técnica poderia colocar o Brasil no “caminho da
civilizagdo”. Em suma, tornava-se possivel imaginar que haveria uma forma
“cientifica” — isto €, “neutra”, supostamente acima dos interesses particulares e dos
conflitos sociais em geral — de gestdo dos problemas da cidade e das diferencas
sociais nela existentes. (CHALHOUB, 1996, p. 35)

Todavia, a cidade nédo estava preparada para receber tal quantidade de pessoas, 0 que

demandou uma reorganizacdo do Estado dentro de uma esfera pablica.

E possivel datar com relativa precisdo a origem ou o adensamento politico de tal
maneira de ver as coisas. Ndo ha ddvida de que os anos que se seguiram a Lei do
Ventre Livre forma decisivos também no que concerne a teoria e préatica de atuacao
do poder publico em relagdo as tradigdes dos trabalhadores — e este meu texto esta
repleto de indicios neste sentido. Mas ha aqui um outro processo intrigante, que diz
respeito & construgdo da memoria historica deste movimento. A partir da década de
1880, num processo que se consolidou com o regime republicano, e que ainda se
eterniza enquanto canone de interpretacdo historiogréfica, inventou-se a leitura de

! De acordo com Chalhoub este conceito esta associado a modernizagéo, identidade e formacéo de uma Nagao.
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que 0 regime monarquico havia sido pouco propenso a combater as tradicGes das
culturas populares. [...] (CHALHOUB, 1996, p. 182)

Chalhoub e Monteiro destacam as relagdes sociais que irdo nortear e organizar o
sistema politico, social, econémico e cultural deste periodo de Primeira RepUblica. Para
Chalhoub, novos termos e conceitos passaram a configurar nesse processo, principalmente a
existéncia e propagacio de uma classe identificada enquanto perigosa®™, destinada aos negros

e mesticos da época em situacdo de marginalidade.

Aqui, novamente, o0s cortigos sdo vistos tanto como um problema para o controle
social dos pobres quanto como uma ameaca para as condi¢Bes higiénicas da cidade.
O fiscal de Santa Rita declarava-se preocupado em garantir a “facilidade da
existéncia dos pobres”, e propunha uma série de medidas visando a impedir que 0s
corticos se tornassem “focos de vicios” ou de transgressdes “da moralidade dos
costumes”, assim como “asilos permanentes de infecgdes deletérias da satde
publica”. [...] (CHALHOUB, 1996, p. 31)

A emancipacdo religiosa causada pela separacdo entre o Estado e a Igreja catolica
culminou num processo de modernizagdo entre esferas sociais, “uma das diferenciacdes mais
importantes para a compreensao da ordem social moderna, para além da separacdo entre
Estado e Igreja, é a distincdo entre a esfera publica do Estado e a esfera privada da sociedade.
E é nesse sentido que a religido se torna uma questdo privada: ela é excluida da esfera do
Estado”. (MONTERO, 2006, p.48-49).

Monteiro destaca a necessidade do retraimento do catolicismo e a autonomia de certas
manifestacbes culturais de matriz africana, compreendidos enquanto “feitigaria”,
“curandeirismo” e “batuques” a fim de legitimidade seus direitos de liberdade de cultos.
(MONTERO, 2006, p.49). Este panorama historico religioso encontra diferentes
configurac@es e estilos de praticas religiosas, que a partir de um processo de codificacBes de

préticas construiram um pluralismo religioso no Brasil. (MONTERO, 2006, p.56).

O modo de conceber o transe operou, portanto, a partir de duas matrizes: a cientifica
e a religiosa. Na chave da ciéncia, se o0 transe espirita podia ser concebido como
fendmeno universal da mente humana — o hipnotismo — operado por maos
incompetentes, incorrendo no crime de exercicio ilegal da medicina (charlatanismo),
a “possessao” era da ordem das patologias raciais, se o espiritismo pdde ser aceito
como crenca foi porque ao atender pobres e doentes ndo evidenciava intencdo de
dolo. Ja as praticas de negros, uma vez centradas em possessdo, batuques e dancas
“diabolicos”, ndo podiam ser concebidas como ritos religiosos, derivando, pois, para
a categoria inversa, a magia, voltada para o mal e francamente ameacadora.
(MONTERO, 2006, p.55)

Assim com Chalhoub e Monteiro, Mariza Corréa contribui com pesquisas sobre o

contexto e a escola de sucessores de Nina Rodrigues, cujo debate se concentrava também na

15 Um conceito utilizado por Chalhoub para justificar a presenga do negro pobre em sociedade.
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crescente urbanizacdo da sociedade na Bahia, na qual o controle estava presente entre grupo
de médicos, crimindlogos, psicdlogos, educadores, politicos e até literatos. (CORREA, 2013,
p.60)

[...] A questdo principal que Nina Rodrigues e seus contemporaneos se colocavam
dizia respeito a nossa definicdo como povo e a deste pais como nagdo, o que os fazia
colocar as relagdes raciais no centro de suas preocupacdes tedricas e de pesquisa,
bem como de sua atuacdo politica. Essa questdo seria explicitamente levantada em
nosso contexto cultural pela ciéncia e pela literatura, por intermédio de Silvio
Romero, Nina Rodrigues, Aluisio Azevedo e Euclides da Cunha, e discutida por
muitos outros autores. [...] (CORREA, 2013, p.33)

Os intelectuais do final do século XIX e inicio do XX foram encarregados das
discussOes, pesquisas e estudos com o objetivo de analisar a definicdo de etnografia no campo
médico cientifico, ou seja, um campo do saber em movimento de ciéncia objetiva e positiva.

De todo modo, segundo Chalhoub (1996) e Monteiro (2006) as preocupagOes
maiores consistiam em melhorar as condi¢Ges de higiene das habitacGes coletivas existentes, a
partir de uma perspectiva de politicas publicas em que acompanhar e cobrar de seus
proprietarios era legislar para 0 minimo de salubridade e ordem nos espacos publicos. Ja
Corréa apresenta a discussdo das relagdes raciais enquanto responsavel pela ameaga a ordem
social. (CORREA, 2013, p.203)

Foi por meio da literatura que Jodo do Rio manifestouo embateentre as classes sociais,
mapeando as crencas como fator preponderante para as reflexdes de cunho social; “todo
escritor possui uma espécie de liberdade condicional de criagdo, uma vez que 0s temas,
motivos, valores, normas ou revoltas sdo fornecidos pela sociedade e seu tempo — e é destes
que eles falam.” (SEVCENKO, 1999, p.20)

Para Sevcenko (1999) a caracteristica de As Religies do Rio estd no uso da
profundidade histérica e cientifica, pontuando um estudo sobre as praticas religiosas,
utilizando de um instrumento literario para levantar os mistérios das crencas, cultos
reveladores de novos ritos no tocante o candomblé, por tratar-se de meio interessante, na
cidade do Rio de Janeiro. Tal constru¢do narrativa contribuiu com um novo olhar para os
estudos antropologicos, sociologicos e historicos ainda presos a perspectiva da Igreja catolica,
como referéncia no processo de manifestacdo das experiéncias religiosas, ainda presentes.

A escraviddo destruiu as estruturas familiares dos africanos trazidos como escravos
para a América; “o ritmo de trabalho compulsorio e alienado, impds novas crengas € um NOVO
modo de vida cotidiana que pressupunha outra maneira de contar o tempo®® e de conceber.”
(PRANDI, 2001b, p. 51). Diante de tal situagdo, as religides dos orixas sofreram

160 termo apresentado por Prandi, esta ligado a nogdo de vida e morte e as concepcdes sobre 0 mundo em que
vivemos e 0 outro mundo, o que é essencial na constituicdo da religido. O tempo para o candomblé é composicdo
de eventos que ja aconteceram e sdo cultuados como retorno, ou seja, retorno do passado ao presente.
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modificacdes, em que conceitos e culturas desapareceram. Nesse sentido, apesar de Nina
Rodrigues e Jodo do Rio abordarem as religides dos africanos e seus ritos iniciaticos,
encontramos variagdes em suas narrativas, ndo apenas por se tratarem de narrativas médicas e
crénicas jornalistas, ou ainda por falarem do contexto de Salvador ou Rio de Janeiro, é preciso
lembrar que eles descrevem diferentes etnias africanas.

2.6 Sudaneses e Bantus

Existem diferentes interpretacfes referentes aos grupos de negros presentes no Brasil,
isto é, as etnias que cd chegaram primeiro e permaneceram. Optamos pela abordagem de
Silva, na qual as etnias dos negros presentes no Brasil de meados do século XVI até metade
do século XIX sdo provenientes de dois grupos: os sudaneses e 0s bantos. Por sudaneses
podemos compreender grupos originarios da Africa Ocidental, atual Nigéria, Benin e Togo
cuja origem destinam-se 0s iorubas ou nag6s, (subdivididos em queto, ijexa, egba, dentre
outros), os jejes (ewe ou fon) e os fanti-achantis. Os bantos correspondem as populacdes das
regides do Congo, Angola e Mogcambique. (SILVA, 2005, p.26-27).

Segundo Parés, os traficantes de escravos denominavam os povos de acordo com o
pais ou reino de onde eram capturados‘estava determinado pelo senso de identidade coletiva
que prevalecia nos estados monarquicos europeus dessa €poca, e que se projetava em suas
empresas comerciais e administrativas na Costa da Mina” (PARES, 2007, p. 23). Isto &, um
termo denominado de “nacdo” cujas caracteristicas se articulam em niveis étnicos, religiosos,
territoriais, linguisticos e politicos, decorridas de identidades parentais de grupos e ou
corporacgdes familiares que reconheciam uma ancestralidade comum.

Tal denominacgdo implica em estabelecer e ou designar a predominancia de uma
pluralidade de povos africanos sob influéncia de vizinhos e temidos inimigos, ou Seja, uma
terminologia metaétnica que significa um “conjunto de grupos étnicos vizinhos, com uma
comunidade de tracos linguisticos e culturais, com certa estabilidade territorial e, no contexto
do escravismo, embarcados nos mesmos portos” (PARES, 2007, p. 26). Isto significa que as
subdivisbes das etnias apontadas por Silva (2005) sofreram a légica de influéncias de

pluralidade, descrita por Parés (2007).

Desse modo, os africanos chegados aos Brasil encontravam uma pluralidade de
denominagGes de nagdo — umas internas e outras metaétnicas — que Ihes permitia
maltiplos processos de identificacdo. Aqueles africanos ndo habituados as
denominagdes metaétnicas ja na propria Africa, uma vez que no Brasil, rapidamente
as assimilaram e passaram a utiliza-las pela sua operacionalidade na sociedade
escravocrata, enquanto geralmente reservavam o uso das denominacgdes étnicas
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vigentes nas suas regides de origem para o contexto social mais restrito da
comunidade negro-mestica. (PARES, 2007, p. 26)

Para Nina Rodrigues, no cenario da cidade de Salvador,predominava a presenca de
sudaneses, pois acreditava sO existir na Bahia a religido dos Jorubanos e Jebuls, a que
chamavam vulgarmente religido dos negros de santo ou de candomblé, e a religido dos negros
convertidos ao islamismo que se autodenominavammusulmis, mas a quem 0S outros
chamavam, por menosprezo, parece, de malés. (RODRIGUES, 1935, p. 28).

Jodo do Rio anunciava a presenca de negros bantos na cidade do Rio de Janeiro no
tempo do Brasil colonia e do Brasil monarquia, restando somente uns mil negros vindos de
pequenas nagdes do interior da Africa, e pertenciam aos “igesd, oié, eba, aboum, haussa,
itaqua, ou se consideram filhos dos ibouam, ixau dos gége ¢ dos cambindas.” (RIO, 1904,
p.2).

Para Jodo do Rio, as crencgas trazidas pelos negros africanos dividiam-se entre 0s
orixds e os alufas. A primeira crenca, em maior nimero, era conhecida como animista,
Litholatra e phitolatra, ou seja, possuia um arsenal de santos que se confundia com o0s santos
catdlicos e vivia uma vida dupla em objetos, pedras, hervas, alma e espirito. A segunda crenca
corresponde a um misticismo mahometano baseada na leitura do Alkordo, uma obrigacdo de
prece chamada de kissium, cuja dedicacdo e leitura determinavam a vida, a aparéncia, a
vestimenta, a alimentacdo e o batismo (RIO, 1904). As duas crencas apresentavam, em suas
obrigacGes, o conhecimento e a aprendizagem religiosa para permanéncia das praticas
magicas.

Em Nina Rodrigues, a crenca predominante era o candomblé, cuja observacao
documentada, consumiu tempo e esforco por quase cinco anos e tinha como objetivo analisar
este sentimento religioso, bem como, as condi¢cBes mentais que atribuiriam ao negro a
predisposicdo a histeria, ou seja, uma capacidade inferior de demonstracdo de fé, numa
perspectiva “médica-cientifica”, como denominou Serafim (2013a). Para Nina Rodrigues, na
Bahia, a existéncia de crencas fetichistas estava identificada pelas grandes festas anuais ou
candomblés que chocavam a opinido publica com suas manifestacfes de cunho mégico.

Nina Rodrigues e Jodao do Rio atribuiam o termo ‘fetichista’ as crengas de matriz
africana e classificavam o ritual de iniciagdo a partir dos termos animista, litholatra e
phitolatras. Em Nina Rodrigues, os termos remetem a conceitos antropolégicos do periodo
(SERAFIM, 2013a), ja em Jodo do Rio parecem mais predicativos. Diferenciavam-se, ainda,

pela escolha de abordagem, isto é, numa metodologia do discurso direcionada a publicos
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diferenciados. Jodo do Rio escreve para uma classe média, curiosa pelos encantos de
‘bruxaria’, ‘magia’, ‘feiticaria diabolica’.

Na cidade do Rio de Janeiro, o candomblé associava-se a macumba e a umbanda, sob
um aparato de marginalidade e relacionado as ideias existentes sobre o ‘malandro’, o
‘charlatanista’, ‘cujo dinheiro era a moeda de troca dos espiritos’ (RIO, 1904, p.185-186),
enquanto Nina Rodrigues encontrava na area cientifica os termos de histeria, possessdo e
éxtase para pensar o candomblé baiano, ¢ suas observa¢des apontavam para uma ‘raga
inferior’, incapaz de transcender os limites da manifestagao religiosa.

Diante deste quadro entre as escolhas feitas por Nina Rodrigues e Jodo do Rio,
consideramos necessario discorrer e transitar um pouco sobre o que seriam candomblé e
umbanda, em um ambiente no qual o negro representava uma ameaca €, a0 mesmo tempo, um

objeto de investigacdo para cariocas e baianos.

As religides afro-brasileiras se desenvolveram praticamente em todos os estados
onde houve a presencga do negro e de seus descendentes. Fatores como o tamanho da
populacdo negra em relacdo a de brancos e de indios, a influéncia de determinadas
etnias, a repressdo ao culto, as condi¢Oes urbanas e outros, fizeram com que aos
cultos apresentassem caracteristicas regionais proprias, sendo alguns conhecidos em
uma regido e desconhecidos em outras. (SILVA, 2005, p.83)

De acordo com Silva, no candomblé existiria uma identidade que era reconhecida pela

comunidade, até mesmo na reconstituicdo do terreiro enquanto elemento social e cultural.

[a] forma de cultuar os deuses (seus nomes, cores, preferéncias alimentares,
louvagdes, canto, danga e musica) distinguidos pelos negros segundo modelos de
rito chamados de nacdo, numa alusdo significativa de que os terreiros, além de
tentarem reproduzir os padr@es africanos de culto, possuiam uma identidade étnica.
(SILVA, 2005, p.65)

No candomblé, segundo seus praticantes, compreende-se por rito jeje-nagb, o puro e
superior culto fidedigno as origens africanas dedicadas aos orixas, voduns e erés considerados
como espiritos infantis e caboclos compreendidos por espiritos indigenas (SILVA, 2005).
Silva complementa a discusséo identificando o terreiro como o local da manifestacéo religiosa
e afirma que o rito angola abrange a heranca das religides dos bantos e cultua além dos
inquices considerados deuses dos bantos, 0s orixas, 0s voduns, 0s vunjes (espiritos infantis) e
0s caboclos.

A umbanda constituiria um culto organizado segundo os padrdes atualmente
predominantes. Sua origem ocorreu por volta das décadas de 1920 e 1930, quando kardecistas
de classe média, no Rio de Janeiro, Sdo Paulo e Rio Grande do Sul passaram a mesclar

praticas e elementos das tradi¢Ges religiosas afro-brasileiras, uma maneira de legitimar um
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novo status de religido, na qual os fendmenos magicos de possessao sdo minimizados em sua
pratica. (SILVA, 2005).

Em resumo, o kardecismo, sendo praticado por um estrato social mais elevado da
populacdo, autodenominando-se uma religido cristd, legitimando a possessdo dos
espiritos e apresentando um discurso racional frequente os fendbmenos magicos,
serviu como mediador para a constituicdo da umbanda, que, sob sua influéncia, se
desenvolveu como religido organizada. (SILVA, 2005, p.110)

Para Silva, a umbanda constituiu-se como uma forma religiosa intermediaria entre o0s
cultos ja existentes. Por um lado, preservou a concepcao kardecista do carma, da evolucéo
espiritual e da comunicagdo com o0s espiritos e, por outro, mostrou-se aberta as formas
populares de culto africano. (SILVA, 2005, p.112). Porém, o sacrificio de animais, dancas
frenéticas, bebidas alcodlicas, fumo e polvora sofreram estigmas e, por esse motivo deixaram
de ser cultuados para que fosse firmada enquanto religido genuinamente nacional, instituida

como uma religido a moda brasileira.

A umbanda, como religido que se quer brasileira, nacional, patrocinou no plano
mitico a integracéo de todas as categorias sociais, principalmente as marginalizadas,
através de uma nova sintese onde os valores dominantes da religiosidade de classe
média (catélicos e posteriormente kardecistas) se abriram as formas populares afro-
brasileiras, depurando-as em nome de uma mediacdo que, no plano do cosmo
religioso, representou a convivéncia das trés racas brasileiras. (SILVA, 2005, p.132)

No Rio de Janeiro, as macumbas ou umbandas eram cultuadas segundo as influéncias
do rito jeje—nagd, ou por médiuns, por influéncia do espiritismo. Sendo assim, o que significa
entdo a religido da umbanda no Rio de Janeiro na virada do século XIX? Para Bastide, as
nacdes que chegaram na cidade do Rio de Janeiro se fundiram umas nas outras, inclusive por
influéncias exteriores, amerindias, catolicas, espiritas, dando nascimento a uma religido
essencialmente sincrética, a macumba.(BASTIDE, 1961, p.18). A umbanda ou macumba era
compreendida por sessGes que cultuavam o maior nimero possivel de linhas, uma teoria que
classificava a grande variedade de entidades cultuadas; sete linhas dirigidas por orixas
principais (SILVA, 2005).

Vejamos abaixo alguns excertos que, de certa forma, contribuiram para a exposi¢do da
figura do negro e de seu sentimento religioso de devocao.

A concepcéo theologica dos é&frico-bahianos corresponde rigorosamente & doutrina
da idolatria da AfricaOccidental, tal como a formulou Waitz. “O deus mesmo €
invisivel; mas o negro, arrastado pelos seus sentimentos devotos e sobretudo pela
sua imaginagao viva, quer ter um objecto visivel que elle possa adorar. Deseja poder

contemplar o deus que elle adora e por isso busca realizar em madeira ou em
argillidéa que se faz delle [...] (RODRIGUES, 1935, p. 58)

S6 pelos candomblés ou sessbes de grande feiticaria, em que os babalads estdo
attentos e os pais de sanctos trabalham dia e noite nas camarinhas ou fazendo
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evocagdes deante dos fogareiros com o tessuba na mao, é que a vida dessa gente
deixa a sua calma amollecida de acassa com azeite de dendé. (RIO, 1904, p. 9-10)

A presenca dos orixas nas narrativas de Nina Rodrigues e Jodo do Rio marcou o

simbolismo contido na histéria cultural mitoldgica dos negros afro-brasileiros até mesmo o0s

significados de poder destinado a cada santo descrito. Nina Rodrigues anunciava o0 orixa

maior, deus grande, superior ou primeiro, chamado de Obatala, como“uma divindade

hermafrodita e representa a poténcia reproductora da natureza. Entre nos, concebem-no como

uma pessoa ja muito velha, de pés quase atrofiados de ter andado por todas as terras a presidir
e distribuir a fecundidade.” (RODRIGUES, p. 39).

Jodo do Rio descreveu os orixas a partir de relatos coletados em meio as conversas dos

adeptos associando-os aos poderosos fetiches de feiticaria, atrelados ao comércio e ao

charlatanismo.

Axum, o mais velho, a Ye-manja, a sereia, Exd, o diabo, que anda sempre detrés da
porta, Sapanam, o santissimo sacramento dos catholicos, o Irord, cuja apparicdo se
faz na arvore sagrada da gameleira, 0 Gunocd, tremendo e grande, o Ogum, S. Jorge
ou o Deus da guerra, a Dad4, a Orainha, que sdo invisiveis, e muitos outros, como o
santo do trovdo e o santo das hervas. A juntar a essa collecdo complicada, tem os
negros ainda os espiritos maos e os heledas ou anjos da guarda. (RIO, p. 2-3)

Apresentava ainda,

Acostumei-me. S&o innumeraveis. As velhas que lhes discutem o prego em
conversa, até confundem as historias. Em pouco tempo estava relacionado com Exu,
o diabo, a que se sacrifica no comeco das funganatas, Obaluacé, o sancto da variola,
Ogun, o deus da guerra, Ox6-ocy, Eyulé, Oloro-qué, Obalufan, Orixa-agd, Exu-
maré, Orixa-ogrynhaAyra, Orominha, Ogodd, Oganju, Barl, Orixala, Baynha, Dada,
Percud, Coricotd, Do, Alaba, Ary e as divindades beicudas, esposas dos sanctos —
Aquard, Orum-gymcun, Aya-cd, a mde da noite, Inhansam, Obi-am, esposas de
Orixa-14; Orainha, Ogango, Jena, mulher de EI6qué; lo-méao-j4, a dona de Orixaocd;
Oxum de Shango e até Oba, que, principe neste mundo, € no ether hetaira do
formidavel sanctoOgodd. (R10, 1904, p. 28)

Nina Rodrigues elencou cada orixa e sua condicdo de poder sobre as vidas dos negros.

O orixa em sequéncia é o Orixa Esu, divindade adversa ou pouco propicia aos
homens, depoisvemEsU, Bara ou Elegbara, santo ou orisa que os &frico-bahianos tém
grande tendéncia a confundir com o diabo. Olorun, Sangd, o deus do trovdo, Yansan
e Osun mulheres de Sangd também divinizadas e adoradas sob a férma de
meteoritos. Ogun, deus da guerra, Saponan, Wari-wart, Afoman ou Omonold, deus
ou santo da variola, Oso-osi tido por um deus cacador e notavel caminheiro e por
fim Y&-man-j4, ou a mai d’agua. (RODRIGUES, p. 51-52)
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Destacamos que, as definicbes de candomblé e umbanda por nés utilizadas séo
tentativas de explicacdo da experiéncia religiosa. Na préatica, os pesquisadores dessas crencas
sabem que cada terreiro exerce, de forma autdbnoma, os ritos nas diferentes regides do pais,
inclusive no que concernem as divindades que cultuam. Apontar as divindades elencadas por
Nina Rodrigues e Jodo do Rio € de extrema importancia, pois a iniciacdo estabelece uma
intima conexdo com um determinado orixa. Feitas as aproximacdes e divergéncias iniciais que
estabelecem os critérios e cuidados para a comparacao do olhar dos dois autores, passemos

aos ritos de iniciacao.

3. OS RITOS DE INICIACAO COMO OBJETO DE ESTUDO

A atencdo dada aos ritos de iniciagdo como objeto de estudo de diversas culturas nao €
uma novidade. Areas do conhecimento como a linguistica, a historia, a sociologia e a
antropologia se debrucaram sobre essa prética, a partir de multiplas possibilidades de analise.
Considerando que nosso objetivo consiste em analisar as narrativas elaboradas por Nina
Rodrigues e Jodo do Rio acerca dos ritos iniciaticos afro-brasileiros, elegemos alguns autores
que nos ajudam a situar os olhares langados sobre o rito de iniciacdo, para a partir disso,
estabelecermos a nossa opc¢do tedrica. Séo eles Arnald Van Gennep (1978), Marcel Mauss
(1979), Emile Durkheim (1996), Mircea Eliade (2010), Victor W. Turner (1974; 1999), Marc
Auge (1994), Claude Riviere (1997)e Mariza Peirano (2003).

3.1 Rito: uma breve introducéo

Para pensarmos 0s ritos iniciaticos presentesnas crencas e manifestacdes afro-
brasileiras no final do século XIX e inicio do XX,optamos por uma abordagem
interdisciplinar. Historicamente, os ritos foram pensados de formas distintas, seja
considerando o comportamento técnico racional e 0 comportamento magico, mitico ou ritual
do ser humano, seja estabelecendo frentes explicativas, com diferentes interpretacfes sobre a
nogdo e o fendmeno do rito de iniciagdo, atentando as suas funcdes e relagdes de poder.

No inicio do século XX, em 1909, o antrop6logo francés Arnald Van Gennep (1873-
1957) publicou a obra Os ritos de passagem, na qual analisou tais ritos a partir de uma

abordagem etnografica comparativa e chegou a conclusdo de que, a maioria dos ritos
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analisados organizavam-se em trés momentos, quase sempre interligados: ‘separagao’,
‘transigdo’ e ‘agregacao’.

Para Van Gennep (1978) os ritos sdo considerados etapas de um ciclo, no qual a vida
social humana é marcada por atos de ritualizacdo. Esta caracteristica do fenémeno ritual faria
relacdo com a perspectiva social, pois traduziria seu dinamismo levando em consideragéo,
sobretudo, sua tipologia estrutural. Van Gennep apresenta o rito enquanto processo de
transicdo, como sequéncia na dramatizacdo'’, isto é, na incorporacdo do novo por meio da

realizacdo da passagem de posicao para posi¢cdo, num deslocar constante.

[...] E o proprio fato de viver que exige as passagens sucessivas de uma sociedade
especial a outra e de uma situacdo social a outra, de tal modo que a vida individual
consiste em uma sucessdo de etapas, tendo por término e comeco conjuntos da
mesma natureza, a saber, nascimento, puberdade social, casamento, paternidade,
progressdo de classe, especializacdo de ocupacéo, morte. Cada um desses conjuntos
acham-se relacionadas cerimdnias cujo objeto é idéntico, fazer passar um individuo
de uma situacdo determinada a outra situacdo igualmente determinada. [...]. (VAN
GENNEP, 1978, p. 26-27)

Para Van Gennep 0s ritos sdo atos especiais de passagem e servem como medida de
transformacédo do individuo a membro de uma sociedade; entre 0 mundo profano e 0 mundo
sagrado ha incompatibilidade, a tal ponto que a passagem deum ao outro ndo pode ser feita
sem um estagio intermediario. As passagens seguem, de algum modo, um padréo de paradas e
movimentos, que configuram a vida social em sua totalidade, isto €, sequéncias cerimoniais
que determinam as relagdes cOsmicas sociais. Argumentava o autor que “dada a importancia
dessas passagens, acredito ser legitimo distinguir uma categoria especial de Ritos de
Passagem, que se decompBdem, quando submetidos a analise, em Ritos de separacdo, Ritos de
margem e Ritos de agregacdo” (VAN GENNEP, 1978, p. 31). Trata-se, pois de reconhecer no
interior dos ritos de passagem, outras trés categorias que compreendem a transformacéo do
estado ou a passagem de uma sociedade magico-religiosa®.

Os ritos de separacdo s@o mais desenvolvidos nas ceriménias dos funerais, 0s ritos
de agregacdo, nas do casamento. Quanto aos ritos de margem, podem constituir uma
seccdo importante, por exemplo, na gravidez, no noivado, na iniciacdo, ou se
reduzirem ao minimo na adocdo, no segundo parto, no novo casamento, na
passagem da segunda para a terceira classe de idade, etc. Se, por conseguinte, 0
esquema completo dos ritos de passagem admite em teoria ritos preliminares
(separacdo), liminares (margem) e pdés-liminares (agregacdo), na pratica estamos

YEfeito de sequéncias dinamicas de cerimdnias, segundo Van Gennep.

'8 Termo utilizado por Van Gennep para constatar a predominancia do mundo sagrado sobre o mundo profano:
poténcia personificada seja uma alma Gnica ou multipla, quer se trate de uma poténcia animal ou vegetal (totem),
antropomorfica ou amorfa (Deus). Estas teorias constituem a religido, cuja técnica cerimonias, ritos, culto;
chamo de magia.
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longe de encontrar a equivaléncia dos trés grupos, quer no que diz respeito a
importancia deles no grau de elaboragdo que apresentam. (VAN GENNEP, 1978, p.
31)

Vemos, portanto, que os ritos envolvem um conjunto de préaticas socioculturais e que a
iniciacdo religiosa corresponde a um de seus aspectos. Paralela a obra de VVan Gennep, Marcel
Mauss (1872-1950), também publicava, em 1909 a obra A Prece, uma parte de sua tese de
doutorado ndo concluida. E preciso pontuar que em muitos casos, 0S autores que aqui
elencamos, acabam por assumir uma concepgdo cristd em sua forma de pensar as
manifestacdes religiosas. Neste sentido, torna-se necessario atentarmos para que O
pensamento ocidental ndo prevaleca na forma de olhar para préaticas afro-brasileiras. De certo
modo, Mauss, ao argumentar que o fendmeno constitui um dos elementos centrais da vida
religiosa, entende que seria possivel por meio da analise de uma dita evolucao das formas da
oracdo demonstrar, também, o processo de evolugdo da religido em geral.

Exposta essa necessidade de precaucdo metodoldgica, Mauss analisa a prece como um
elemento integrante da natureza da crenca e do rito, ou seja, uma linguagem carregada de
palavras com sentido e movimento, no qual é possivel verificar o estado de progresso de uma
religido. O rito encontraria sua razdo de ser quando o seu sentido é identificado, ou seja, as

quais crencas ele corresponde.

Em primeiro lugar, a prece é o ponto de convergéncia de um grande nimero de
fendmenos religiosos. Mais do que qualquer outro sistema de fatos, ela participa ao
mesmo tempo da natureza do rito e da natureza da crenca. E um rito, pois ela é uma
atitude tomada, um ato realizado diante das coisas sagradas. Ela se dirige a
influéncia ela consiste em movimentos materiais dos quais se esperam resultados.
Mas, ao mesmo tempo, toda prece é sempre, em algum grau, um credo. Mesmo onde
0 uso a esvaziou de sentido, ela ainda exprime ao menos um minimo de ideias e de
sentimentos religiosos. Na prece o crente age e pensa. E agdo e pensamento estdo
estreitamente unidos, brotam em um mesmo religioso, num Unico e mesmo tempo.
Esta convergéncia é alids bem natural. A prece é uma palavra. Ora, a linguagem é
um movimento que as palavras traduzem para o exterior e substantificam. Falar é ao
mesmo tempo agir e pensar: €is porque a prece pertence a0 mesmo tempo a crenga e
ao culto. (MAUSS, 1979, pg. 103)

Para Mauss a prece se apresenta como uma manifestacéo religiosa que abarca praticas
coletivas e individuais, que por si SO caracterizaria um ritual e seu significado e uso da seriam
fatores determinantes dentro de um processo de ritual. Ela “confere aos padres, profetas,
videntes, quer dizer, homens que a comunidade acredita em relagbes com o0s
deuses”(MAUSS, 1979, p. 122-123) a legitimidade necessaria. Quando estes individuos
falam, na verdade, séo os deuses que falam por suas bocas, pois ja ndo se tratam de simples
individuos, mas sim forcas sociais. Logo, “a prece ¢ um rito religioso, oral, diretamente
relacionada com as coisas sagradas”. (MAUSS, 1979, p. 145-146).
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Ainda assim, a prece ndo € um fendmeno estatico, “¢ preciso compreender que ela

muda de um individuo a outro, de um povo a outro; ela muda, num individuo como num povo

segundo o estado de espirito em que se encontram”(MAUSS, 1979, p. 125). Identificar a

prece enquanto elemento de um ritual implica reconhecer que existem modelos de atos

tradicionais e que nem todos sdo considerados ritos. Para Mauss € certo que o rito se vincula

ao simples costume, por uma série ininterrupta de fenémenos intermediarios.

Os ritos da religido possuem um carater diferencial que se vincula a natureza
exclusivamente sagrada das forcas as quais se aplicam. Poderemos, portanto,
concluindo, defini-los: atos tradicionais eficazes que se relacionam com as coisas
consideradas sagradas. (MAUSS, 1979, p. 142)

Maussacrescenta, ainda, a definicdo de tipo de preces e sua eficacia num ritual de

modo a reconhecer sua forma oral e manual, ou seja, pratica a partir do movimento do corpo,

objeto e as locucgdes:

Mas, entre os feiticos e as preces, como geralmente entre ritos da magia e os da
religido, ha todos os tipos de graus. Certas preces, com efeito, sdo em certos
angulos, verdadeiros feiticos. Por exemplo, as que servem para consagrar produzem
necessariamente a consagracdo. Inversamente, certos feiticos contém louvacdes e
solicitagBes aos deménios ou aos deuses, aos quais dirigem. [...] (MAUSS, 1979, p.
143)

Aqui fazemos uma primeira ressalva a analise de Mauss e que permeia outros autores,

como Emile Durkheim: a separacédo entre a magia e religido. Embora a distin¢éo seja operante

no periodo que analisamos, do ponto de vista da historia das religiGes, ndo operacionalizamos

esta divisdo. E claro que nem todos os ritos orais s30 preces, mas ela é, antes de tudo, um

meio de agir sobre os seres sagrados, ao se rezar, espera-se um resultado da prece (MAUSS,

1979).

[...] h& certos ritos manuais, nitidamente simbdlicos, que se poderiam chamar de
preces, porque sdo em realidade uma espécie de linguagem através do gesto; por
exemplo, todas as dramaturgias religiosas, que tém por objetivo reproduzir os altos
feitos dos deuses, suas lutas contra os demdnios etc. sdo praticas equivalentes aos
cantos rezados que contam aos deuses a sua propria histdria e os incitam a renovar
suas facanhas. Mas, estdo apenas as margens da prece, como a linguagem por gestos
esta as margens da linguagem articulada, e, por conseguinte, ndo os consideraremos
em nossa definicdo. Ao contrario, ha certos ritos orais que consideraremos como
prece, ainda que tenham se tornado manual, por uma série de degradacGes, a que
chamamos regressdes. A origem deles, com efeito, é sempre oral, é a virtude das
palavras que devem seu poder. (MAUSS, 1979, p. 144)

Emile Durkheim (1858-1917) preocupava-se com as maneiras que as sociedades

poderiam manter sua integridade e coeréncia na modernidade. Em As Formas Elementares da

Vida Religiosa, publicada em 1912, apresentava uma leitura da religido que comparava a vida

social e cultural das sociedades ditas primitivas e modernas.
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Segundo Durkheim “toda religido, com efeito, tem um lado pelo qual vai além do
circulo das ideias propriamente religiosas e, sendo assim, o estudo dos fenémenos religiosos
fornece um meio de renovar problemas que até agora s6 foram debatidos entre filésofos”
(DURKHEIM, 1996. p.15). Isto significa compreender que a religido esta atrelada especifica

e eminentemente as razdes sociais e que o rito faz parte deste vinculo.

Os ritos mais barbaros ou 0s mais extravagantes, os mitos mais estranhos traduzem
alguma necessidade humana, algum aspecto da vida, seja individual ou social. As
razbes que o fiel concede a si proprio para justifica-los podem ser — e muitas vezes,
de fato, sdo — errdneas; mas as razdes verdadeiras ndo deixam de existir; compete a
ciéncia descobri-las. (DURKHEIM, 1996, p. XII)

O pensamento de Durkheim opera a separacdo entre religido e magia, sendo aquela um
desdobramento desta. O termo ‘primitivo’, usado para caracterizar algumas praticas, assinala
a ideia de uma hierarquia evolutiva. Ainda assim, é relevante a compreensdo do autor de que,
mesmo as religides ditas primitivas, “correspondem as mesmas necessidades, desempenham o
mesmo papel, dependem das mesmas causas; portanto, podem servir muito bem para
manifestar a natureza da vida religiosa”. (DURKHEIM, 1996, p. 8).

Se do homem forem retiradas a linguagem, as ciéncias, as artes, as crengas da moral,
ele caird no nivel da animalidade. Os atributos caracteristicos da natureza nos vém,
portanto, da sociedade. Mas, por outro lado, a sociedade s6 existe e s vive nos e
através dos individuos. Se a ideia da sociedade se extinguir nos espiritos individuais,
se as crencas, as tradi¢des e as aspiragdes da coletividade deixarem de ser sentidas e
partilhadas pelos particulares, a sociedade morrera. [...] (DURKHEIM, 1996, p. 374)

Trata-se, segundo Durkheim, de reconhecer no rito o processo psicolégico que leva
seus fiéis a renascerem junto as forcas espirituais que necessitam, visto que o rito representa
um efeito de recriar periodicamente um ser moral, do qual a sociedade depende. Essa
dependéncia estabelece, sobretudo, crencas e tradicdes comuns, lembrancas dos grandes
antepassados, ou seja, o ideal coletivo presente no espirito dos fiéis. Para Durkheim, o rito
exerce uma a¢do profunda sobre a alma dos fiéis que dele participam e que reconhecem a

sensacdo de bem-estar, cujas causas ndo percebem claramente, mas que € justificada.

O rito consiste unicamente em relembrar o passado e torna-lo presente, de certo
modo, por meio de uma verdadeira representacdo dramatica. A palavra é ainda mais
oportuna por ndo ser o oficiante, nesse caso, de maneira nenhuma considerado uma
encarnacdo do antepassado que representa: ele é um ator que representa um papel.
(DURKHEIM, 1996, p. 405)

Essa ideia de representacdo dramatica ou de ator que representa um papel nos parece
um tanto problematica, pois incita a ideia de falsidade da crenca, ideia muitas vezes utilizada
para descaracterizar certas crengas sobre o signo da magia e da feiticaria.
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Mircea Eliade (1907-1986) se distancia de tal interpretacdo. Embora utilize o termo
sociedades e religides ‘arcaicas’ e ‘primitivas’, se refere a uma localizacdo temporal e ndo
qualitativa e hierarquica da religido. Eliade tem a preocupacéo filoldgica de compreenséo das
crencas religiosas, sendo considerado um dos fundadores do moderno estudo da historia das
religides, mitélogo e elaborador de uma proposta de estudo comparado das religiGes.Sua
preocupacdo na obra O sagrado e o profano, de 1957, centrava-se na experiéncia religiosa do
homo religiosus ao estabelecer que para compreender o homem religioso era necessario

analisar suas experiéncias mais ‘primitivas’ num tempo de universo sagrado.

Conhecer as situaces assumidas pelo homem religioso, compreender seu universo
espiritual €, em suma, fazer avancar o conhecimento geral do homem. E verdade de
que a maior parte das situagfes assumidas pelo homem religioso das sociedades
primitivas e das civilizagbes arcaicas ha muito tempo foram ultrapassadas pela
Historia. Mas ndo desapareceram sem deixar vestigios: contribuiram para que nos
tornassemos aquilo que somos hoje; fazem parte, portanto, da nossa prdpria histéria.
(ELIADE, 2010, p. 164)

Leitor de Durkheim e Mauss, Eliade (2010) se afasta deles ao definir que o homo
religiosus € aquele que acredita numa existéncia transcendental em relacdo ao mundo profano.
O rito é uma forma de conservacdo da histdria sagrada, ou seja, 0 homem reatualiza a historia
divina, com o objetivo de manter comportamentos e ensinamentos tidos como sagrados.

Para Eliade, o rito seria uma forma de reatualizacdo do mito, o que reafirmaria a
narrativa original dos povos, tornando-os contemporaneos ao tempo em que deuses e homens
viviam juntamente. Dessa maneira, 0s ritos estariam presentes na sociedade em diversas
ocasifes: nascimento, casamento e morte. Mas o rito religioso, em especial os de iniciacdo e
dos cenarios iniciaticos, possuiriam organizacdo propria, podendo ser coletivos, seletos,

masculinos e femininos.

Seja qual for o contexto histérico em que se encontra, 0 homo religiosus acredita
sempre que existe uma realidade absoluta, o sagrado, que transcende este mundo,
que aqui se manifesta, santificando-o e tornando-o real. Cré, além disso, que a vida
tem uma origem sagrada e que a existéncia humana atualiza todas as suas
potencialidades na medida em que é religiosa, ou seja, participa da realidade. Os
deuses criaram 0 homem e o Mundo, os Herois civilizadores acabaram a Criacdo, € a
histéria de todas as obras divinas e semidivinas esta conservada nos mitos.
Reatualizando a historia sagrada, imitando o comportamento divino, 0 homem
instala-se e mantém-se junto dos deuses, quer dizer, no real e no significativo.
(ELIADE, 2010, p. 164-165)

Eliade utiliza o termo hierofania para evidenciar que o homem religioso possui
conhecimento do sagrado porque este se manifesta, é historico e a historia das religides seria
constituida desde a civilizagdo mais primitiva as mais elaboradas e as manifestacbes das
realidadessagradas seriam regidas pela historia sagrada, como um elemento de conexao sobre

a vida humana.
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Vimos que o homem religioso vive num Cosmos “aberto” e que esta “aberto” ao
Mundo. Isto quer dizer: (a) que esta em comunicacdo com os deuses; (b) que
participa da santidade do Mundo. Que o homem religioso sé consegue viver num
Mundo ““aberto”, tivemos ocasido de constatar ao analisar a estrutura do espago
sagrado: o homem deseja situar-se num “centro”, 14 onde existe a possibilidade de
comunicacgdo com os deuses. Sua habitacdo é um microcosmos, e também seu corpo.
A correspondéncia corpo-casa-cosmos impde-se desde muito cedo. Insistamos um
pouco neste exemplo, pois ele nos mostra em que sentido os valores da religiosidade
arcaica sdo suscetiveis de ser reinterpretados pelas religides, até mesmo pelas
filosofias ulteriores. (ELIADE, 2010, p. 141)

Para Victor Turner (1920-1983), o0 homem religioso é aquele que possui uma extensa
natureza imaginativa e emocional, capaz de desenvolver ideias religiosas que s&o
responsaveis pelas crencgas e praticas, e servem para a manutencao e a transformacéo radical
das estruturas humanas, tanto sociais quanto psiquicas: “A finalidade do homem na vida ¢
salvar a alma, e para salvar a alma deve viver ‘religiosamente’ e para viver ‘religiosamente’
deve renunciar a todos os prazeres da vida, trabalhar, humilhar-se, sofrer e ser
compassivo”’(TURNER, 1974, p. 240). Claro que o conceito de alma, por si s6, exclui da
analise muitas crencas para as quais este elemento ndo existe ou nao é operante. Ainda assim,
vale atentar a defini¢do do autor.

Entendo por ritual uma conduta formal prescrita em ocasifes ndo dominadas pela
rotina tecnoldgica, e relacionada com a crengca em seres ou forgas misticas. O
simbolo é a menor unidade do ritual que, todavia, conserva as propriedades
especificas da conduta ritual; é a unidade Ultima de estrutura especifica em um
contexto ritual; Dado que este ensaio é basicamente uma descri¢do e uma andlise da
estrutura e as propriedades dos simbolos, pelo momento, basta que digamos, com o
Dicionario Conciso de Oxford, que um simbolo é uma coisa da qual, por consenso
geral, se pensa que tipifica naturalmente, ou representa, ou recorda algo, seja pela
possessao de qualidades anélogas, por associagdo de fato ou de pensamento. Os
simbolos que observei sobre o terreno eram empiricamente objetos, atividades,

relagcbes, acontecimentos, gestos e unidades especiais em um contexto
ritual (TURNER, 1999, p. 21)"

Turner (1974) desenvolve seu conhecimento sobre o ritual por meio de experiéncias
que obteve em um trabalho de campode dois anos e meio, quando em contato com 0 povo
ndembo, do noroeste da Zambia, cuja conduta é tomada pelo homem que cré numa forca

mistica capaz de dar significado ao contexto social de um grupo. De acordo com Turner

Entiendo por ritual una conducta formal prescrita en ocasiones no dominadas por la rutina tecnoldgica, y
relacionada con la creencia en seres o fuerzas misticas. El simbolo es la mas pequena unidad del ritual que
todavia conserva las propriedades especificas de la conducta ritual; es la unidad Gltima de estrutura especifica en
un contexto ritual. Dado que este ensayoes basicamente uma descripcion y un analisis de la estrutura y las
propriedades de los simbolos, por el momento bastara que digamos, con el Concise Oxford Dictionary, que un
simbolo es una cosa de la que, por geral consenso, se piensa que tipifica naturalmente, o representa, o recuerda
algo, ya sea por la posesion de cualidades analogas, ya por asociacion de hecho o de pensamento. Los simbolos
que yo observe sobre el terreno eran empiricamente objetos, actividaes, relcaciones, acontecimientos, gestos y
unidades especiales em um contexto ritual. (TURNER, 1999, p. 21).
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(1974), as celebracdes rituais sdo fases especificas dos processos de estruturas sociais como
forma de ajustes, adaptacdo ao meio ambiente e, sobretudo, sinaliza enquanto uma atividade

simbolica de expressdo que fundamenta e reconhece o ritual como produto.

Comecemos pelo atento exame de alguns rituais executados pelo povo em cujo meio
fiz um trabalho de campo durante dois anos e meio, 0 povo ndembo, do noroeste de
Zambia. Tal como os iroqueses de Morgan, o povo ndembo é matrilinear, e combina
a agricultura de enxada com a caca, a qual atribuem alto valor ritual. O povo
ndembo pertence a um grande conglomerado de culturas da Africa Central e
Ocidental, que associam consideravel habilidade na escultura em madeira e nas artes
plasticas a um complicado desenvolvimento do simbolismo ritual. Muitos desses
povos tém ritos complexos de iniciagcdo, com longos periodos de reclusdo na
floresta, para treinamento de novicos em costumes esotéricos, frequentemente
associados a presenca de dangarinos mascarados, que retratam espiritos dos
ancestrais ou deidades. Os ndembos, juntamente com seus vizinhos do norte e do
oeste, os lundas de Katanga, os luvales, os chokwes e os luchazis, ddo grande
importéncia ao ritual; seus vizinhos do leste, os kaondes, os lambas e os ilas, embora
pratiguem muitos rituais, parecem ter menos exuberante, e ndo possuem ceriménias
de circuncisdio dos meninos. Suas diversas praticas religiosas sdo menos
estreitamente unidas umas as outras. (TURNER, 1974, p. 16-17)

Segundo as consideracdes de Turner, as celebracdes rituaissignificam processos de
cunho estrutural que permitem a um grupo social organizar-se, adaptar-seao ambiente, por
corresponder a uma acdo que determina a convivéncia, cujo rito e sua manifestacdo sdo
capazes de manter suas atividades sociais, isto €, uma maneira de associar 0s interesses dos
seres humanos com seus propdésitos, nos quais fins e meios possibilitam condutas observadas
e adequadas ao contexto social.

Conforme a experiéncia trazida por Turner, o ritual ndembo mostra a necessidade de
compreender e explorar 0s simbolos praticados e incorporados enquanto costumes de uma
determinada tribo justificam o modo de vida no qual os ndembo vivem: as sombras de
estruturas de linhagem matrilinear, assim como a determinacdoda organizacdo da tribo, ao
direcionar os rituais de maneira a contemplar sua estrutura.

Marc Augeé (1994) se afasta da abordagem estruturalista do rito e se aproxima de um
olhar funcionalista na definicdo de um suposto espirito humano. O rito, determinado
socialmente, é analisado enquanto pratica de renovagdo, cujo poder simbdlico e ideoldgico
envolveconhecimento por representacdo. No ato do rito de iniciagdo, existem ensinamentos
religiosos dentro de uma condi¢do logica do poder, que adentram as necessidades de
diversidade, ordem, organizag&o, politica, social, cultural e religiosa.

A histdria da religido e suas manifestacGes deveriam ser compreendidas dentro de um
processo, a partir do conhecimento dos fendbmenos religiosos e das préaticas de renovacao e

correspondem as necessidades do homem em se apropriar, apoderar, iniciar em um grupo,
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seita e ou confraria (ser social), ou seja, assimilar ensinamentos como modo de organizacao e

aceitacéo social.

[...] conjunto de ritos e de ensinamentos orais, que visa a modificacdo radical do
estudo religioso e social do sujeito a iniciar, equivale a uma mudanga ontolégica do
regime existencial; esta mudanca é comum aos diferentes tipos de iniciacdo
enumeraveis, entre os quais Eliade distingue os ritos de puberdade — colectivos e
obrigatorios — , os ritos de entrada em seitas ou confrarias — selectivos - e, enfim os
que caracterizam a vocagao mistica do xama ou do medicine-man. Tais ritos tém em
comum um certo nimero de temas que garantem a sua eficacia enquanto, no
essencial, ritualizam o mito cosmogonico inicial, respondendo nisto a uma exigéncia
do espirito humano, avido de participar na plenitude do Tempo Sagrado, primordial.
Nesta perspectiva, enfatiza-se a tematica da iniciagdo, tematica cuja coeréncia e
generalidade permitem definir a iniciagdo como um objecto homogéneo de analise e
de reflexdo. (AUGE, 1994, p 74)

Se por um lado temos Marc Auge se apropriando da definicdo de Mircea Eliade, por
outro lado Claude Riviére (1997) se aproxima de Durkheim, na medida em que aborda o
conceito de rito na perspectiva sociologica eda etnologia religiosa, isto é, “enquanto modo de
existéncia dos seres humanos, atividade refletida produzida por organizagdes humanas e
forma de objetivacdo intencional do pensamento em comportamentos simbdlicos.”
(RIVIERE, 1997, p. 28). Para Riviére, a representacio coletiva esta relacionada & crenca e a

conduta, envolvendo tradi¢fes e costumes sociais.

Antes de especificar nossas asser¢des pelos comentarios dos capitulos seguintes,
propomos esta defini¢do inicial dos ritos: quer sejam bastante institucionalizados ou
um tanto efervescentes, quer presidam a situagdes de comum adesdo a valores ou
tenham lugar como regulacéo de conflitos interpessoais, 0s ritos devem ser sempre
considerados como conjunto de condutas individuais ou coletivas, relativamente
codificadas, com um suporte corporal (verbal, gestual, ou de postura), com carater
mais ou menos repetitivos a escolhas sociais julgadas importantes e cuja eficacia
esperada ndo depende de uma ldgica puramente empirica que se esgotaria na
instrumentalidade técnica do elo causa-efeito. Esta defini¢cdo ndo prejulga de modo
algum o contedo das crencas, a forca das adesdes, os ritmos de reproducdo das
condutas, ou o grau de coloracdo misteriosa, fascinante ou terrivel, dos valores que
dio sentido a vida. (RIVIERE, 1997, p. 30)

O que chama a atencdo de Riviere (1997) é a dicotomia empregada no conceito de rito
diante dos fenbmenos profanos, sagrados (magicos) que sinalizam enquanto responsaveis pela
organizacdo da vida social, cujos acontecimentos e atos baseiam-se no comportamento
humano. O importante seria compreender os elementos que permeiam o rito, bem como a
necessidade de ndo fragmentar, mas conhecer os termos em decorréncia de sua necessidade de
interacdo social. Seu entendimento de rito indica que as analises positivas vdo ao encontro da
zona de conforto, ou seja, o fenbmeno do rito utilizado conforme as necessidades de aplicacao

social, tedrica, ideoldgica, por existir uma ampla definicdo para tal fendbmeno com efeitos,
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perspectivas e concepgdes que vao tracando sua condicdo que estd longe de se esgotar como

estudo das relagbes e comportamentos dos seres Vivos.

Determinados ritos de forma relativamente semelhantes podem visar diferentes
finalidades: demanda de chuva, de fecundidade; interrogacdo do transcendente na
adivinhacdo; acdo de gragas ap6s um nascimento, uma boa safra, uma vitoria,
dessacralizag8o para tornar profano um deobjeto de culto; comemoragdo (sigi entre
os dogon); vinganca (bugush entre os diola); propiciacdo (oferenda de primicias);
regeneracdo (condensacdo a morte dos reis bantos); etc. (RIVIERE, 1997, p. 34)

Todavia, Riviére identifica nas sociedades religiosas, o estabelecimento entre o
sagrado e profano enquanto distingdes cujas caracteristicas sdo observadas no imaginario
social, pois 0os mitos equivaleriam as crencas teofanicas e cosmogoénicas concebidas pela
etnologia a medida que é mais arcaico e constante nos comportamentos entre 0s seres
humanos. Entretanto, esse rito tradicional sofreu transformacgdes sociais e declinou com o
passar do tempo. De todo modo Riviere defende os ritos profanos como residuos dos ritos
sagrados presentes em determinados elementos como; festas, habitos, cotidianos e simbolos.

Para o autor, ritos como trote de calouros, sexo, esportivos e alimentares, exploram a
perspectiva ritual no cotidiano e, por sua vez, acompanham o modo de existéncia dos seres
humanos e, de certa forma, refletem-se na atividade produzida por organiza¢bes humanas,
com intencionalidade e comportamentos simbolicos. O que nos sugere a questdo de saber
como a representacdo coletiva, até mesmo fora da religido, implica a crenca e esta

corresponde a uma conduta e como se faz sua iniciag&o.

Em particular, através do sentido pejorativo do termo ritualismo, o rito é pensado
como conjunto de gestos estereotipados e recorrentes, esvaziados de significacdo
simbdlica. Pelo menos, sob o efeito do recalcamento, seu sentido tornou-se
inconsciente. Na neurose obsessiva, para lutar contra a angustia, o doente utiliza
procedimentos ritualizados de execucdo repetitiva de um ato cotidiano (rituais de
higiene, ao deitar-se, ao fechar as portas). (RIVIERE, 1997, p. 67)

Nesse sentido, a abordagem de Riviére parece aproximar-se do que Mircea Eliade
estabelece como presencga do sagrado em um mundo dessacralizado. Contudo, Riviére define
0 rito enquanto jungdo do continuo da vida com o descontinuo do pensamento, a partir das
oposices encadeamento/interrupcdo, imediato/deferido, ou seja, a repeticdo de aspectos
negativos e positivos num balanco entre o que é intensamente vivido e experenciado. E, pois
uma riqueza de processos de ritualizacéo (culto) do homem que se aplica a uma emancipacéo
do contexto religioso e, por sua vez, associa-se a uma utilidade social.

Os ritos sdo, conforme Riviére, um sistema de sinalizagdo a partir de cddigos definidos
do ponto de vista cultural, apresentando modelos, agbes, encenacgdes, drama, jogo cujo

operador estd configurado na mudanca, na repeticdo, seja no vazio emocional, na
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agressividade de descarga de explos@es de violéncia, na adocdo de regras e papéis ou no ato
de fé sacrificial.

Certamente os autores apresentados até aqui ndo sd@o os Unicos que discutiram o
conceito de rito. Todavia, constituem-se como referéncia fundamental ao seu estudo e fizeram
parte de nossa trajetéria bibliografica de pesquisa. Situados historicamente, indicam os
pensamentos distintos em torno dos quais analisamos os ritos, em especial os religiosos.

Marisa Peirano acrescenta a possibilidade dos rituais e representacdes formarem um
par indissociavel cuja sobrevivénciaesta associada a uma ‘“comunidade moral [que] se
encontra relativamente unida em torno de determinados valores”(PEIRANO, 2003, p. 14), ou
seja, a posicdo da sociedade supostamente relacionada a condigdo de ‘“sagrada”, pois
significam o viver e o pensar segundo Peirano.

Para Peirano, o Brasil apresenta a possibilidade de desenvolver varios rituais em nome

da sobrevivéncia de determinados valores,

O ritual é um sistema cultural de comunicacdo simbélica. Ele é constituido de
sequéncias ordenadas e padronizadas de palavras e atos, em geral expressos por
multiplos meios. Estas sequéncias tém conteido e arranjo caracterizados por graus
variados de formalidade (convencionalidade), estereotipia (rigidez), condensacdo
(fusdo) e redundancia (repeti¢do). A acdo ritual nos seus tracos constitutivos pode
ser vista como “performativa” em trés sentidos: 1) no sentido pelo qual dizer é
também fazer alguma coisa como um ato convencional [como quando se diz “sim” a
pergunta do padre em um casamento]; 2) no sentido pelo qual os participantes
experimentam intensamente uma performance que utiliza varios meios de
comunicagdo [um exemplo seria 0 nosso carnaval] e 3), finalmente, no sentido de
valores sendo inferidos e criados pelos atores durante a performance [por exemplo,
quando identificamos como “Brasil” o time de futebol campedo do mundo].
(PEIRANO, 2003, p. 9)

Peirano aborda uma perspectiva antropologica e etnogréfica, cuja relagdo do rito com
a sociedade demonstra haver relagdes com eventos considerados especiais. Isto significa
entender os eventos especiais enquanto elementos carregados de acdes sociais onde estdo
presentes eventos de natureza que podem ser de certa forma, profanos, religiosos, festivos,
formais, simples ou elaborados. Segundo Peirano (2003) o rito é operacionalizado dentro de
um processo de criatividade e eficacia, isto é, em situacGes cotidianas que transmitem valores
e conhecimentos comuns a um determinado grupo.

Neste sentido, Peirano explica que em todas as sociedades existem eventos
considerados especiais, tais como formatura, casamento, campanha eleitoral, ou até mesmo a
posse de um presidente e, mais ainda um jogo final da Copa do mundo, pressupondo que estes
eventos indicam ao pesquisador, a condigdo do ritual e seus elementos e como apresentam
certo grau de convencionalidade, de redundéncia, que combinam palavras e outras a¢Ges de

cunho ritual.
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Consideramos o ritual um fendmeno especial da sociedade, mas o ritual expande,
ilumina e ressalta o que ja é comum a um determinado grupo. Como venho
enfatizando, ao invés de nos fixarmos nos critérios (ocidentais) de racionalidade,
procuraremos seguir critérios de criatividade e eficacia. Rituais sdo bons para
transmitir valores e conhecimentos e também proprios para resolver conflitos e
reproduzir as relag@es sociais; finalmente, como vivemos em sociedade, tudo aquilo
que fazemos tem um elemento comunicativo implicito. Ao nos vestirmos de
determinada forma, ao assumirmos determinadas maneiras & mesa, ao escolhermos
determinados lugares para frequentar, estamos comunicando preferéncias, status,
opgdes. Da mesma forma, falar também é uma forma de agir, como qualquer outro
tipo de fendmeno: falar e fazer tém cada um, sua propria eficacia e proposito, mas
ambos séo acBes sociais. (PEIRANO, 2003, p. 8-9)

Na visdo de Peirano, o ritual tem a ver com o conhecimento de nosso mundo e de
nossos projetos e ambicdes, pois somente “a partir deles revelam-se trilhas, encruzilhadas e
dilemas e, no processo, consegue-se, muitas vezes, encaminhar mudangas e transformagdes”
(PEIRANO, 2003, p. 29). Entretanto, nas crencas religiosas, os ritos ndo ocorrem a revelia de
uma percepcao de sagrado, equivale ressaltar que os ritos apresentam acdes complexas dentro
de processos de crencas magicas e religiosa as quais explicam fendémenos naturais e
sobrenaturais de um povo, bem como, suas representacdes em eventos especiais do cotidiano
que geram para a sociedade uma forma de organizagdo. A leitura de Peirano ressalta nossa
ideia de que os ritos iniciaticos demonstram as formas com as quais os africanos e seus

descendentes encontraram para reiterar seus lacos com os antepassados africanos.

3.2 O rito iniciatico: elementos e significacdes

Até o momento, apresentamos como 0s pesquisadores problematizaram o rito de
maneiras distintas e como marcas de seus lugares sociais. Tratemos agora das especificidades
do rito de iniciacéo.

Van Gennep insere 0 rito iniciatico no processo em que teoria e pratica sdo
indissoluveis, pois permitem compreender o sujeito em sua totalidade. O rito iniciatico estaria
atrelado a uma sequéncia estabelecida pelos ritos de passagem, isto €, presente numa categoria
secundaria denominada rito de margem, cuja técnica estaria associada as cerimonias, ritos e
cultos, com a intencdo de transformar o individuo no momento de passagem, acompanhado

por oficios de aprendizagem.

O objetivo do presente livro é completamente diferente. Ndo foram os ritos em seus
detalhes que nos interessaram, mas sua significacdo essencial e sua situacdo relativa
nos conjuntos cerimdnias, sua sequéncia. Dai algumas descri¢gBes um pouco longas,
a fim de mostrar como os ritos de separacdo, de margem e de agregacdo,
preliminares ou definitivos, situam-se uns com relacdo aos outros tendo em vista um
fim determinado. O lugar deles varia conforme se trate do nascimento ou da morte,
da iniciacdo ou casamento, etc., mas somente nos detalhes. A disposicdo tendencial
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deles é por toda a parte a mesma, e debaixo da multiplicidade das formas encontra-
se sempre, expressa conscientemente ou em poténcia, uma sequéncia tipica, a saber,
0 esquema dos ritos de passagem. (VAN GENNEP, 1978, p. 159)

Van Gennep aborda a iniciacdo como a passagem entre acOes e reacOes do profano
para com o sagrado, bem como a passagem de um estado ao outro em que a relagdo magico-
religiosa prevalece num processo dinamico social. Podemos perceber que os intelectuais
mencionados, cada um ao seu modo, definem o rito iniciatico enquanto uma passagem de um
estado ao outro, com caracteristicas peculiares e especificas. Para tanto, utilizam de teorias
socioldgicas e ou antropolodgicas para compreender tal processo.

Durkheimanuncia, por sua vez, que as principais atitudes rituais seriam as solenidades
de cunho sagrado, carregadas de segredos em sua cerimonia,nas quais o iniciado abandona o
que € profano e se aproxima do que é sagrado. Trata-se de um momento cuja necessidade em
desempenhar um papel é obrigatorio, bem como a necessidade de portar uma indumentaria
cerimonial.

Segundo uma justa observacdo que foi feita, ninguém pode se envolver numa
cerimdnia religiosa de alguma importancia sem se submeter a uma espécie de
iniciacdo prévia que o introduza progressivamente no mundo sagrado. Para isso,
podem se empregar uncdes, purificagbes, béncdos, todas elas operagdes
essencialmente positivas; mas chega-se ao mesmo resultado por meio de jejuns,
vigilias, pelo retiro e pelo siléncio, isto é, por abstinéncias rituais que ndo sdo sendo
a prética de interdi¢des determinadas. (DURKHEIM, 1996, p. 328)

Durkheim descreve rituais sagrados praticados por diferentes tribos com a intencao de
verificar o sentido de sua eficacia e a relacdo estabelecida entre homens e deuses. O rito de
iniciacdo faz com que os seres sagrados se renovem a cada cerimonia, ou seja, o ritual celebra
a existéncia dos deuses e a manutencdo de sua lembranca se faz pela realizacdo do culto.

Para Eliade, o quadro do rito iniciatico relaciona-se com uma morte simbolica para a
condicdo profana, seguida do renascimento para 0 mundo sagrado observado nas religides
arcaicas. Trata-se de uma apropriacdo de conhecimentos até entdo proibidas para o ndo
iniciado, cujo poder espiritual € alcancado apenas apds o chamado, autorizag¢do ou idade, isto
é, “sdo concebidos como o fruto de uma iniciacéo, e é significativo que tanto na india antiga
como na Grecia se encontre o simbolismo obstétrico ligado ao despertar da consciéncia
suprema.” (ELIADE, 2010, p. 161).

Considerando que o rito de iniciagdo significa ao sujeito iniciado uma “renovagao”,
Eliade analisa, sobretudo, a adesédo e o compromisso com uma nova vida, por meio de uma
morte simbolica, permitindo assim, pensar o homo religiosus como aquele movido por uma

ideologia cujo sentido esta no simbolismo cosmico, ou seja, “os deuses criaram o homem e o
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Mundo, os Herdis civilizadores acabaram a Criacdo, e a historia de todas as obras divinas e
semidivinas esta conservada nos mitos.” (ELIADE, 2010, p. 164-165).
Ainda sobre os tipos de iniciacdo e de cenarios iniciaticos que impressionam com

relacdo ao nimero e motivos:

Quanto aos rituais iniciaticos propriamente ditos, convém fazer uma distingdo entre
as iniciagdes de puberdade (faixa de idade) e as cerimfnias de admissdo numa
sociedade secreta: a diferenca mais importante reside no fato de que todos os
adolescentes sdo obrigados a enfrentar a iniciacdo da idade, ao passo que as
sociedades secretas sdo reservadas a um determinado ndmero de adultos. Parece
certo que a instituicdo da iniciacdo da puberdade é mais antiga do que a da sociedade
secreta; encontra-se mais espalhada e é atestada desde os niveis mais arcaicos de
cultura, como, por exemplo, entre os australianos e os fueguinos. N&o nos cabe
expor aqui as cerimonias iniciaticas em toda sua complexidade. Nosso objetivo é
mostrar que, ja nos estagios arcaicos de cultura, a iniciagdo desempenha um papel
capital na formacdo religiosa do homem, e, sobretudo, que ela consiste
essencialmente numa mudanga do regime ontolégico do nedfito. (ELIADE, 2010,
p.152)

Eliade classifica como ritos de puberdade, de entrada e de iniciacBes individuais,
guando correspondem a uma cerimdnia de admissdo a uma sociedade secreta ou a uma faixa
de idade, ou ainda, a uma experiéncia paradoxal, sobrenatural, de morte e ressurreicéo, ou de
segundo nascimento. O iniciado é aquele que passou a conhecer os mistérios, conhecimentos,

ensinamentos e obrigacfes para com 0 proximo.

A iniciacdo comporta geralmente uma tripla revelacdo: a do sagrado, a da morte e a
da sexualidade. A crianca ignora todas essas experiéncias; o iniciado as conhece,
assume e integra em sua nova personalidade. Acrescentemos que se o neéfito morre
para sua vida infantil, profana, ndo- regenerada, renascendo para uma nova
existéncia, santificada, ele renasce também para o modo de ser que torna possivel o
conhecimento, a ciéncia. O iniciado ndo é apenas um ‘“recém-nascido” ou um
“ressuscitado”: ¢ um homem que sabe que conhece 0s mistérios, que teve revelagoes
de ordem metafisica (ELIADE, 2010, p.153).

Sem duvidas, essa iniciacdo que implica a entrada em uma comunidade religiosa é a
que nos interessa diretamente para compreendermos como 0s ritos de iniciacdo afro-
brasileiros reorganizam praticas culturas africanas em Salvador e no Rio de Janeiro.

Turner apresenta em duas modalidades de correlacdo social, communitas e
liminaridade, as fases de passagem de um estudo ou condigéo, culturalmente definido, para
outro. Em communitas estaria presente o modelo de processo existencial ou espontaneo,
normativo e ideologico. A liminaridade compreenderia o processo do rito de passagem como
os rituais de elevacdo e de reversdo de status, entendido como o ritual de candidatos que
apresentariam status mais alto no qual adquiria maiores privilégios e direitos por reversao,
cuja superioridade foi abalada e revertida a um status mais baixo. (TURNER, 1974, p. 212).

Diante de tal situacdo, Turnerapresenta o rito inicidtico engquanto um processo

dialético do pensamento envolvendo a estrutura/antiestrutura, e abrangeria a experiéncia



61

sucessiva da vida em sociedade, articulando a necessidade de se compreender por meio das
duas modalidades de correlagdo social, a communitas e liminaridade, nas quais a primeira é
percebida pelo relacionamento nao-estruturado, que muitas vezes se desenvolve entre
liminares, isto €, um relacionamento entre individuos ndo concretos, historicos,
idiossincrésicos. Ja a liminaridade, grau intermediario, seria a passagem entre statuse estado

cultural que foram cognoscitivamente definidos e logicamente articulados.

De tudo isso, concluo que, para os individuos ou para os grupos, a vida social é um
tipo de processo dialético que abrange a experiéncia sucessiva do alto e do baixo, de
communitas e estrutura, homogeneidade e diferenciacdo, igualdade e desigualdade.
A passagem de uma situagdo mais baixa para outra mais alta é feita através de um
limbo de auséncia de “status”. Em tal processo, os opostos por assim dizer
constituem-se uns aos outros e sdo mutuamente indispensveis. Ainda mais, como
qualquer sociedade tribal é composta de multiplas pessoas, grupos e categorias, cada
uma das quais tem seu proprio ciclo de desenvolvimento, num determinado
momento coexistem muitos encargos correspondentes a posi¢Bes fixas, havendo
muitas passagens entre as posi¢des. Em outras palavras, a experiéncia da vida de
cada individuo o faz estar exposto alternadamente a estrutura e a communitas, a
estados e a transigdes. (TURNER, 1974, p. 120)

Para Turner, as formas religiosas estdo associadas as atividades inventivas de um
grupo cuja estrutura volta-se para as categorias hierarquicas, inferiores e superiores, num
movimento secular que atribui valores e fungdes adequadas as suas necessidades de
organizacdo. Desta forma a iniciacdo, segundo Turner, significaria uma elevacdo ou reversao
de status, na qual a simbologia predominaria até mesmo quando em Varios rituais um mesmo
simbolo aparece com diferentes significados, ou seja, “um unico simbolo, de fato, representa
muitas coisas ao mesmo tempo, é multivoco e ndo univoco.”(TURNER, 1974, p. 71).

Em seu trabalho Para Turner acumulou dados com diversas descricdes sobre
parentesco, estruturas da aldeia, casamento e divorcio, orcamentos individuais e familiares,
politica tribal e de aldeia, e sobre o ciclo da agricultura. Estas anotacGes demonstram o

significado de cada ensinamento, bem como, as crises de vida em comunidade.

Existem muitos exemplos de religibes e de movimentos ideoldgicos e éticos que
foram fundados por pessoas de alto “status” estrutural, ou, quando ndo, pelo menos
solidamente respeitavel. De maneira bastante significativa, os ensinamentos basicos
desses fundadores estdo cheios de referéncias ao despojamento das distingdes
mundanas, a rendncia a propriedade, ao “status”, etc., e muitos deles acentuam a
identidade “espiritual” e “substancial” do homem e da mulher. Nesses e em varios
outros aspectos, a condicdo religiosa liminar que eles procuram realizar, em virtude
da qual seus adeptos sdo apartados do mundo, tem pronunciadas afinidades com a
que encontramos na liminaridade da reclusdo nos ritos tribais de crises da vida e, na
verdade, em outros rituais de ascensdo de posi¢do social. (TURNER, 1974, p. 234-
235)

Portanto, a iniciacdo corresponde a episodios carregados de simbolismo cujo objetivo

estd em proporcionar a comunidade experiéncia em torno de fatos sociais e morais, bem como
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fatos fisioldgicos como, por exemplo; o rito da puberdade das mocgas e a circuncisdo dos
homens adultos de uma tribo. H4, contudo, segundo Turner (1974) um aspecto de mistério na
cultura ndembo, o aparecimento de um triangulo de cores branco, vermelho e preto. Estas
cores constituiriamrubricas classificatorias que agrupariam e ordenariam toda uma hierarquia
de objetos, pessoas, atividades, episodios, gestos, acontecimentos, ideias e valores rituais da
tribo.
Entidades liminares, como os nedfitos nos ritos de iniciagdo ou de puberdade,
podem ser representadas como se nada possuissem. Podem estar disfarcadas de
monstros, usar apenas uma tira de pano como vestimenta ou aparecer simplesmente
nuas, para demonstrar que, como seres liminares, nao possuem ‘‘status”,
propriedade, insignias, roupa mundana indicativa de classe ou papel social, posi¢do

em um sistema de parentesco, em suma, nada que as possa distinguir de seus colegas
nedfitos ou em processo de iniciagdo. (TURNER, 1974, p. 117-118)

Esta triade registrada por Turner representa a estrutura dos ritos; primeiro a triade
invisivel com o feiticeiro, sombra e Mvweng i, a segunda, visivel com a presenga do médico,
paciente e marido e, a terceira na proporcao 2:1 entre ablugbes frias e quentes. Todas
perpassariam a letal conexdo entre vivos e mortos, porém em ambas h4 estreitos lacos entre

dois parceiros.

Em ambas as triades ha estreitos lacos de relagbes entre dois parceiros. Na primeira,
acredita-se que a sombra e o feiticeiro sejam parentes matrilineares; na segunda,
marido e mulher sdo ligados por afinidade. O primeiro par aflige o segundo com a
infelicidade. O terceiro parceiro, Mvweng’i, representa 0 modo dessa desgraga e o
outro terceiro parceiro, o médico, representa 0 modo de suprimir o infortdnio.
(TURNER, 1974, p. 54-55)

Esse carater mais antropoldgico e etnografico de Turner ndo é contemplado na analise
de Marc Augé (1994), para quem as fun¢des da iniciacdo estdo presentes numa dindmica na
qual envolve o antes e o depois, isto é, uma acao simbdlica de morrer e nascer, em continuas
renovacdes de vida da sociedade. Posto isso demanda, principalmente, fazer parte de um

grupo que adentra as praticas que manifestam suas crencas.

Enfim, e é talvez a observacdo mais importante, as proprias manifestacbes que
marcam de modo espectacular a realizagdo da iniciacdo, tanto pela sua intensidade
como pelo seu carater simbolicamente provocador (ambivaléncia sexual, inversao,
morte, regressdo, renascimento, insultos, excessos, licenciosidade, inconsciéncia,
loucura, proezas xamanicas), ndo significam propriamente a igualdade dos iniciados,
e ainda menos a identidade indiferenciada da comunidade. (AUGE, 1994, p. 87)

Auge propGepossibilidades de analisar o rito de iniciagdo seguindo opges tedricas
diversas, por permitir discussdes que envolvem uma perspectivaantropologia (tendente a
definir constantes do espirito humano) e um funcionalismo sociologico (evidencia funcdes de
poder e ordem social), por entender que se tratar de pensar conjuntamente a universalidade

dos temas e a diversidade das funcdes.
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Esta é apenas uma definicdo valida da nogdo da iniciacdo e a analise dos ritos que
Ihe correspondem; com efeito, ha que reconhecer também que a iniciacdo é por
exceléncia o lugar onde se entrelacam a problematica individual e a problematica
social, posto que possam ser distinguidas; o individuo ai se vé confrontado
simultaneamente (como observador) com a literalidade ou com a materialidade dos
simbolos e com a evidéncia da coago ideoldgica, da forca da ordem. (AUGE, 1994,
p. 75)

Desta maneira, para Auge, o rito iniciacdo corresponde a prética vivida por aqueles
que a praticam como revelada pelos seres divinos ou sobrenaturais, e compartilnam
experiéncias existenciais nos tempos miticos da origem recapitulando, por meio do rito, a

historia sagrada do mundo e da tribo.

[...] é em suma, o facto de partilhar com os iniciados este regresso as origens, aos
antepassados e ao mito, que assegura a adesdo e a promocdo dos nedfitos: a
iniciagdo é uma recapitulacdo da historia sagrada do mundo e da tribo. Nesta
ocasido, a sociedade inteira mergulha nos tempos misticos da origem e sai
regenerada. Mas este renascimento ndo se pode explicar sendo através dos
individuos; a iniciacdo implica para todos os que a ela se submetem numa
experiéncia existencial e a eficacia social do rito. E, além disso, o carater
metacultural e trans-histérico desta experiéncia existencial que explicara o facto de
o0s préprios temas iniciticos aparecerem em sociedades culturalmente heterogéneas
(gregas, orientais, australianas, africanas). (AUGE, 1994, p. 77)

Auge acrescenta, ainda, o fato do rito de iniciacdo propiciar ao iniciado fungdes
especificas assumidas no acesso a um conhecimento especifico, isto é, a condicdo da logica
do poder, a universalidade dos temas e a diversidade das funces.

[...] a iniciagdo é uma promocao atraves do esforco e da dor; ela consagra o acesso a
um poder maior; mas marca também diferencas internas, cujo sentido e alcance
convém precisar; entre iniciandos e iniciados, entre iniciados e ndo — iniciados, entre
iniciados de grau diferente e também entre inicidveis e ndo — inicidveis, pode, com
efeito, suceder que, independentemente dos casos em que a iniciagdo introduz em
fungdes especificas assumidas por um numero restrito de individuos (colégios
religioso por exemplo), todos os graus de iniciagdo ndo sdo nem podem ser
ultrapassados por todos os iniciados; é assim que em certas sociedades africanas a

coincidéncia entre classe etaria e iniciagdo ndo vale sendo para os estadios inferiores
desta. (AUGE, 1994, p. 83)

A iniciacdo implica o segredo preliminar e também ulterior, na medida em que muitas
vezes se realiza por graus. A revelacdo se define, a0 mesmo tempo, em termos de saber e em
termos de poder. A atividade ritual sugere que todo o poder passa pela posse e a manipulagéo
de um saber, “do saber passado, registrado e transmitido, ao poder vindouro e a transmitir,
estende-se e revela-se toda a acgdo do poder presente que une a todos os tempos e a todas as
pessoas 0s temas, apresentados como complementares, do segredo, da promocdo e da
selecdo.” (AUGE, 1994, p. 76).

Augé compartilha da ideia de que as experiéncias existenciais nos tempos misticos da

origem recapitulam, por meio do rito, a histdria sagrada do mundo e da tribo e o rito de
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iniciacdo alcanca ao iniciado fungfes especificas assumidas no acesso a um conhecimento
especifico, isto &, condigdo da logica do poder, a universalidade dos temas e a diversidade das
funcdes.

Ja Eliade entende a iniciagdo como o renascer para uma vida superior, que é ao mesmo
tempo religiosa e cultural, desempenhando assim, um papel capital na formacéo religiosa do
homem e, sobretudo, que consiste essencialmente numa mudanca do regime ontolégico do
neofito, o que significa que a iniciagcdo comporta geralmente uma tripla revelacdo: a do
sagrado, a da morte e a da sexualidade.

Turner sinaliza para uma estrutura social carregada de simbolismo, capaz de organizar
uma comunidade de acordo com as suas influéncias superiores e inferiores, ou seja, as
relacBes de tribo e suas fungdes estritamente sociais no tocante valor da cultura, normas,
atitudes, sentimentos e relacdes.

Durkheim acreditava que as forgas religiosas significavam forgas humanas e morais,
capazes de estabelecer a ideia de que a sociedade era a alma da religido e esta acéo religiosa
encontrava na sociedade a sua fonte de vitalidade.

Enfim, diante do exposto e das diferentes interpretacdes historicas apresentadas até
aqui, compreendemos a atividade humana, bem como, as suas praticas religiosas
compartilhadas e transmitidas social e culturalmente enquanto acdo carregada de significado

entre 0s sujeitos.

3.3 O rito de iniciacdo sob a Otica brasileira

A fim de debatermos mais sobre a temética acerca do rito iniciatico, buscamos ampliar
a discussédo com a participacdo de outros autores que se propuseram a pesquisar o tema em
questdo no Brasil. Abordaremos os autores brasileiros que abordaram, especificamente, o rito
de iniciacdo voltado as crencas afro-brasileiras. No entanto, € importante destacarmos que 0s
olhares pioneiros de Nina Rodrigues e Jodo do Rio marcaram historicamente e
consideravelmente o estudo das crencas afro-brasileiras e, por vezes, serviram como base a
alguns dos autores que apresentamos. S&o eles: Artur Ramos (1979), Edison Carneiro
(1948),Roger Bastide (1961), Pierre Verger (2002), Volney Berkenbrock (1997), José
Reginaldo Prandi (2001a), Vivaldo da Costa Lima (2003), Luis Nicolau Parés (2007) e Mirian
C. M. Rabelo(2014).

Iniciamos por Arthur Ramos (1903-1949), discipulo de Nina Rodrigues, também

estudou Medicina na Bahia e ficou conhecido entre os colegas por seu interesse pela
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psicanalise. Para Ramos, a religido do candomblé ou dos orixas seria responsavel por manter
atos da sua vida social, ou seja, as visdes de mundo que o negro representaria, pois “foram
transportados de suas areas naturais para outros povos e outras culturas, onde se puseram em
contato.” (RAMOS, 1979, p.15).

Conforme as descricGes de Ramos, o rito de iniciacdo no candomblé da Bahia e na
macumba do Rio de Janeiro, percorreram um processo de ceriménia de culto voltado a
celebracdo de Orixas, cujos negros festejavam por meio de sacrificios de animais, masica e
danca sagrada a ‘possessao fetichista’. Percebemos que os termos, utilizados por Ramos, se

aproximam em muito dos presentes na obra de Nina Rodrigues.

A iniciagdo da filha de santo ainda segue, na Bahia, o ritual yoruba da Costa dos
Escravos: reclusdo no terreiro, proibicdo de sair de casa, abstinéncia de relagdes
sexuais, privagdo de certos alimentos... A cerimdnia da iniciagdo chama-se festas dia
de dar o nome. A filha de santo tona-se, entdo feita e passa a dedicar-se
exclusivamente ao servico do seu orixa. (RAMOS, 1979, p. 192-193)

Tal como Nina Rodrigues e Jodo do Rio, Ramos traz descri¢bes etnograficas das
iniciacbes que assistiu. Também destaca a presenca e importancia da musica, da danca, dos

sacrificios de animais, dos eb6s® e da comida do santo

A magia fetichista de origem Yoruba chama-se na Bahia ebd. A sua etimologia é a
mesma do embd cubano, a que ja nos referimos. O eb6 é chamado mais comumente
despacho, termo que se generalizou no Brasil. Obedece as regras classicas da magia
imitativa e simpética, a que jA consagramos estudos especiais. Nos casos mais
comuns, o0 ebd ou despacho consiste numa vasilha de barro, caixa de madeira ou
simples invélucro de papel ou pano, contento: galinha morta (ou outro animal:
pombo, sapo, etc.), retalhos de madrasto, dinheiro de cobre e mais raramente de
prata, pipocas, acacas, acaragés, obi, orobd ..., tudo embebido em azeite de dendé.
(RAMOS, 1979, p. 193)

Percebemos a mesma preocupacdo de tecer uma narrativa etnogréafica em Edison
Carneiro (1912-1972), para quem a iniciagdo prepararia o crente como devoto, servindo como
instrumento de comunicacdo entre os mortais (divindade e o crente). Conforme Carneiro, 0s
cultos eram entregues a sacerdotisas chamadas filhas-de-santo (nag6), vodinsi (jéjé), muzenza
(Angola e Congo) e cavalos (caboclo). (CARNEIRO, 1948, p.115). O ritual de iniciacdo

envolveria, sobretudo,caracteristicas peculiares, tais como:

No interior da camarinha, as iniciandas religiosas, em absoluto retiro espiritual. N&o
aparecem em publico, nem podem sair, sob nenhum pretexto, do candomblé;
observam proibicfes contra certos alimentos e contra relacGes sexuais; ndo podem
falar com pessoas estranhas e, para se comunicarem com as pessoas da casa, batem
palmas (pad) e se valem de mimica, usando o minimo possivel de palavras. (As
pessoas do candomblé, ndo incumbidas de lhes fazer o santo, pedem kar6bé trés
vezes, antes de lhes dirigir a palavra). As pretendentes dormem todas na camarinha,
em geral sobre as mesmas esteiras. (CARNEIRO, 1948, p. 117)

2Segundo Berkenbrock (1997) é o processo de manutencdo do equilibrio entre os Orixas e os seres humanos.
Trata-se de um esquema de dar e receber, uma ponte entre Orum e Aiye. Uma oferta para manter a harmonia da
existéncia.
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Para Carneiro, ap0s o0 periodo de reclusdo do crente, ocorria o banho purificador o que
dava inicio a matanca de animais ao som de canticos e dangas sagradas, a fim de escolher a

data para o 6runkd, o dia em que os orixas deviam dar o nome.

Depois da matanca, todas as filhas sdo arrumadas em circulo no barracdo. No chéo,
havera uma garrafa de azeite de dendé, um prato com farofa, talvez um copo de agua
ou de cachaca. Vai-se fazer o despacho (padé) de Exu, o homem da rua, um espirito
que, como criado dos orixas, pode fazer o mal e fazer o bem, indiferentemente,
dependendo da vontade do invocante. Aqui, entretanto, a cerimdnia tem o sentido de
Ihe pedir licenca para realizar a festa, que poderia perturbar, se quisesse, pelo fato de
ndo haver sido homenageado. Exu, depois do despacho, consegue a boa vontade dos
orixas para o sucesso da festa. Os atabaques comecam a tocar, enquanto as filhas em
coro entoam cangdes para Exu. Entdo, uma das filhas mais velhas, daga ou sidaga,
especialmente designada para esse fim, dancando em torno da comida sagrada, tira
ora um pouco de azeite, ora um pouco de farofa, ora um pouco de agua, e vai joga-
los fora, a entrada da casa, para que 0 homem da rua possa recebé-los. (CARNEIRO,
1948, p. 69).

Esta cerim6nia publica em meio ao estado de possessdo da iab significaria a entrada e
a entrega da iniciante as obrigagdes do terreiro e podia perdurar, segundo o etnélogo, por sete
anos quando se tornaria éb6min (feita). Percebemos que a cada autor apresentado, as
narrativas vao se tornando mais cheias de detalhes. E muito comum que os estudiosos das
crengas afro-brasileiras se iniciem na religido estudada, seja para ter acesso as informacdes ou
mesmo pela adesdo a crenga.

Roger Bastide (1898-1974) compreende que o candomblé se constitui em um sistema
harmonioso e coerente de representacfes coletivas contendo gestos rituais, musica, vestuario,
comida, bebida enfim, um sistema litirgico de pensamento sutil cuja sua realidadepoderia ser
considerada autdbnoma. Segundo Bastide, a etnologia contribuiria para os estudos historicos de
cunho religioso, ao permitirem compreender a coeréncia da sociedade religiosa, das formas e
dos processos de relacdo entre os seus membros, das representacdes coletivas, os tipos de
cooperagdo, em que o mistico dominaria o social. (BASTIDE, 1961, p. 38).

[...] o mundo dos candomblés é um mundo secreto, no qual s se entra pouco a
pouco, e a tentativa que agora oferecemos aos futuros pesquisadores é antes um
esboc¢o do que uma sintese definitiva. Reconhecemo-lo de bom grado. Mas tornava-
se necessério reagir imediatamente contra um preconceito pejorativo que ameagava
desnaturar a descricdo dos fatos etnogréficos; que impedia, na realidade, a
compreensdo do verdadeiro significado das cerimdnias e dos gestos, apresentando-
0s antes como uma espécie de caricatura e de degradacdo. (BASTIDE, 1961, p. 12)

Orito de iniciacdo,feitura do santo ou dar comida a cabecaexpressariam rituais de
ligagdo religiosa preestabelecida entre 0 homem e o Orixa (candidato & vida do candomblé e
as divindades), no qual compreenderiam duas operacgdes distintas, mas complementares: a

preparacdo do fetiche e a iniciacdo ou consagracdo do seu possuidor: “a incorporagdo do
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individuo a vida do candomblé é consequéncia da sua ligagdo com um Orixa, porque a forca
do Orixa esta em sua pedra.” (BASTIDE, 1961, p. 42).

Tratava-se de uma manifestacdo realizada por etapas, num carater progressivo, cuja
presenca de um conjunto de simbolos significaria adentrar aos segredos do candomblé,
colorindo e controlando toda a existéncia de seus adeptos. Segredos que poderiam ser

compartilhados em ceriménias publicas*e ou privadas®.

A iniciacdo das contas e 0 bori sdo parte obrigatéria da iniciacdo, pois a participacdo
mais intima a vida do candomblé exige forgosamente, primeiro, a passagem pelos
graus intermediarios. Além disso, a filha de santo iniciada devera trazer sempre
consigo seus colares; é preciso, portanto, prepara-lo. Por outro lado, os ritos de
iniciacdo sdo extremamente dramaticos e ndo deixam de apresentar perigo para 0s
individuos que a éles se entregam, por suscitarem forgas misteriosas e poderosas; de
onde a necessidade de fortificar a cabeca, a fim de que possa impunemente suportar
0 desencadeamento destas forcas; como rito profilatico e ndo simplesmente como
incorporacgdo, 0 bori é necessario. Mas se a lavagem das contas e o “dar comida a
cabega” fazem parte da sequéncia cerimonial da iniciacdo, naturalmente esta ¢
infinitamente mais rica, mais complexa, uma vez que, por meio dela, a incorporagéo
ao candomblé se torna ainda mais estreita. (BASTIDE, 1961, p. 38-39)

Pierre Verger (1902-1996)* ao atentar para a necessidade de voltar o olhar ao
continente africano para se compreender como se organizam os cultos de origem afro no
Brasil, afirma que a iniciacdo consistiria em ressuscitar nos novicos valores e principios de
uma personalidade escondida, isto é, o contato com o ancestral divinizado, presente, mas
inibidos.

A inicia¢do seria um ritual mergulhado num “estado de entorpecimento e de docil
sugestibilidade causado, em parte, por ablucBes e beberagens de infusdes preparadas com
certas folhas” (VERGER, 2002 p.30). De certo modo, o novig¢o teria a oportunidade de
encontrar sua antiga personalidade (arquétipo) no Orixa de cabeca, de forma inconsciente
gerado por meio do transe.

Para Verger, a responsabilidade da iniciacdo aos segredos do candomblé repousava
sobre o pai e a méde de santo, conhecidos na cultura ioruba por babalorixa ou ialorixa, os
zeladores que cuidavam do axé. Os zeladores seriam aqueles que conservavam os segredos
das experiéncias vividas, de lembrancas de uma vida anterior, identificado em um arquétipo

orixa.?*

2! Consiste segundo Bastide (1961) em uma pequena festa onde uma parte da vida do candomblé é manifestada.
ZRitual onde o adepto se sente africano, pertencendo a um mundo mental diferente, o mundo das representacdes
coletivas.

% Pierre Verger foi fotografo, etnélogo, antrop6logo e pesquisador que viveu muitos anos na Bahia.

**Segundo a narrativa de Verger (2002), trata-se de uma concepcdo de que o orixa tem de evoluir, encontrando
através do homem a possibilidade de reencarnar. Isso ocorre devido uma afinidade de personalidade e
comportamentos escondidos nas pessoas.
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O pai ou a mde-de-santo, cercado por seus ajudantes, fica sentado proximo dos
atabaques, que sdo colocados sobre um pequeno estrado enquadrado por palmas
trancadas. Os ogds sdo instalados em cadeira ornamentadas e marcadas com seus
nomes, onde s6 eles tém o direito de se sentarem; os visitantes importantes sentam
em bancos e cadeiras e o resto do publico fica dividido em dois grupos, homens de
um lado e mulheres do outro, todos separados da parte central do barracdo, onde
dancam os filhos e filhas-de-santo. [...] (VERGER, 2002, p.33)

Segundo Verger, as cerimoOnias nos terreiros de candomblé no Brasil eram grandes
festas publicas finalizando o rito iniciatico, nas quais um “barracdo ¢ decorado com
guirlandas de papel, nas cores do deus festejado, o chdo é cuidadosamente varrido, salpicado
de perfumadas folhas de pitanga, e grandes palmas atadas com fitas decoram as paredes”
(VERGER, 2002, p.32). O ritual de iniciacdo tinha seu inicio, apds 0s novigos terem sido
recolhidos para a reaprendizagem das atividades da vida cotidiana fazendo parte da
resignacao.

Os iabs ficam ajoelhados, o corpo inclinado para frente, com a cabeca pousada para
frente sobre os punhos fechados, colocados um por cima do outro. O pai ou mée-de-
santo entoa os canticos, que sdo repetidos em coro pelo conjunto de filhos e filhas-
de-santo. VERGER, 2002, p.34)

Mais tarde, no inicio da noite, comega o Xxiré. Os iads comecam por saudar a
orquestra e se protestar aos pés do pai ou mée-de-santo, executando em seguida, ao
som dos atabaques dancas para cada um dos orixas. (VERGER, 2002, p.34)

O transe comeca por hesitacdo, passos em falso, tremedeiras e movimentos
desordenados das iads. Imediatamente, ficam descalgos, as joias que usam Sao
retiradas, as cal¢as dos homens sdo arregagadas até o meio da perna. (VERGER,
2002, p.35)

Os Orixas sao recebidos com gritos e louvores e, em seguida, fazem a saudacao, ao
Pai ou mae-de-santo, aos ogas do terreiro, sendo, finalmente, levados pelas ekédis ao
peji do seu deus. O iads vestem-se, entdo, com roupas caracteristicas de seus orixas
e recebem suas armas e seu objeto simbdlico. (VERGER, 2002, p.35)

Percebemos nas narrativas apresentadas que os modelos descritos principalmente por
Nina Rodrigues e seguidos por Jodo do Rio, fundam um modelo narrativo para os ritos de
iniciacdo, instaurando os elementos que deveriam ser apresentados e descritos, predominantes
até a década de 1970.

Volney J. Berkenbrock destaca que, conceber as religides afro-brasileiras pressupde
considerar o fundo historico da escraviddo brasileira, cuja base estaria ancorada no culto aos
orixas, cujas referéncias estariam relacionadas aos antepassados sobrenaturais das pessoas
humanas. E as forcas da natureza. Tais tradi¢cdes religiosas mantiveram seus ensinamentos
passados oralmente somente para o circulo de iniciados, segredos de suas praticas religiosas e

que dariam sentido para a vida como um todo.

Tornar-se membro de um terreiro acontece pelo caminho da iniciagdo. Somente
como consequéncia do processo de inicia¢do (ou, no caso dos Ogas, de confirmagéo)
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é que alguém se torna membro com todos os direitos e deveres em uma casa de
Candomblé. Os objetivos principais da iniciacdo sdo, por um lado, a introducédo
paulatina da pessoa na comunidade socio-religiosa e, por outro, 0 conhecimento e a
veneracdo de seu Orixa pessoal. O objetivo religioso da iniciacdo é a preparacao de
cada pessoa para o0 contato harménico com seu Orixa. A formacdo necessaria para
tanto € igualmente parte do processo iniciatico. Na linguagem popular, a iniciacéo é
descrita pela expressdo “fazer o santo” e se diz de um iniciado que “tem o santo

feito”. A iniciagdo é um processo que ocorre em diversos passos.
(BERKENBROCK, 1997, p. 213-214)

Para Berkenbrock a condi¢do importante para a iniciagdo consistiria em conhecer o
orixa da pessoa (aquele que rege a sua cabega), e para iSO acontecer era necessario contar
com a ajuda dos babalaés em uma consulta ao oraculo, o orixa da sabedoria. Identificado seu
orixa confirmado por uma série de ritos, era marcada a cerimonia, carregada de significados e
obrigagdes no decorrer do processo, até mesmo uma condi¢do econdmica que possibilitaria o

financiamento dos preparativos.

O culto tem um papel central no relacionamento entre Orix4 e fiel. Ele possibilita o
contato direto, no qual o fiel tem a possibilidade de experenciar seu Orixa pessoal
com uma intimidade tal que ele coloca seu corpo a disposicdo do Orix4, de modo
que ambos encontram-se unidos em um dnico corpo. O fiel é, no culto, tomado por
seu Orix4 e através do corpo de seu filho, o Orixa tem a possibilidade de participar
do Aiye e assim desfrutar da companhia de pessoas. A troca santa e santificadora é
expressada de forma latente no culto. (BERKENBROCK, 1997, p. 197)

Tal iniciacdo obrigava a execucdo de ritos como lavagem das contas, utilizacdo de

colar, oferendas, compromisso com orixas e obediéncia a familia de santo:

Os iniciandos carregam desde o inicio do processo um colar de contas no pescogo —
também chamado kélé — representando a cor do Orixa. A propria pessoa arranja este
colar e o leva a lalorixa ou babalorixa. Este é entdo devidamente preparado pelo
chefe do culto num rito chamado “lavagem de contas”. O colar ¢ lavado com
diversas aguas, plantas e sabdo vegetal. Ele passa uma noite em cima da pedra do
respectivo Orixa e é aspergido com sangue de um sacrificio. Com isso, é dado ao
colar a forca do Axé. De tempos em tempos esta cerimdnia precisa ser repetida, para
reforcar o Axé. Ap6s sua preparacao, o colar passa a ser usado pela pessoa, que, com
iss0, assume uma série de obrigacfes perante o Orixa. Com isso, se pode dizer que a
cerimdnia da lavagem das contas € o primeiro passo da iniciagdo propriamente dita.
A partir deste momento ha uma ligacdo permanente e perene com o Orixa. O néo
cumprimento das obrigacfes entdo assumidas destrdi a harmonia entre a pessoa e 0
Orixa. A partir do momento da lavagem das contas, o iniciando é chamado de Abia,
0 primeiro grau da hierarquia do Candomblé. A utilizagdo do colar é um sinal de
submissao diante de seu Orixa, mas também de submisséo diante da lalorixa ou do
Babalorixa que conduz a iniciagdo. A pessoa que conduz a iniciacdo exige do
iniciando estrita obediéncia. (BERKENBROCK, 1997, p. 215)

Berkenbrock também destaca a necessidade do recolhimento da/do inicianda (do) de
acordo com os critérios de aprendizado, sob a orientacdo ialorixa ou do babalorixa,

configurando a nova personalidade da lad nos principios de seu orixa de cabeca.

Depois destes ritos iniciais, a pessoa se recolhe para o 116-Axé e ndo é mais um/uma
Abid, mas passa a um outro nivel da hierarquia do Candomblé, que é o nivel da lad.
A 1ab recolhida no terreiro passa seu tempo assumindo tarefas simples da casa. A
lad deve obediéncia a todos 0s membros mais velhos da casa — segundo o critério de
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tempo de iniciagdo — e precisa aprender a ser paciente no trato com as pessoas. A lad
precisa se submeter a alguns ritos. O objetivo principal deste tempo de recolhimento
no terreiro parece ser, no entanto, o aprendizado de um novo estilo de vida e de
conteidos do Candomblé. Sob a orientacdo da lalorixa ou do Babalorixa, a lad sera
lentamente introduzida nos segredos da religido e preparada para um relacionamento
harménico com seu Orixd. Em primeiro lugar, é importante conhecer melhor seu
Orixa, desenvolver com ele um relacionamento pessoal. A 1ad aprende os Itans e sua
explicacdo, aprende a linguagem do culto e a linguagem da musica, os passos de
danga, as oraces, etc. No tempo de lad, se configura uma nova personalidade. O
tempo de duragdo desta fase de iniciagdo ndo é previamente determinado e a
passagem de uma fase para a outra da iniciagio n&o acontece de forma automatica. E
0 Axé que determina o tempo da passagem. A lalorixd ou Babalorixa ira saber
através do Orixa, quando o tempo esta maduro, quando foi trocado Axé suficiente
para 0 comeco da vida como membro do terreiro. (BERKENBROCK, 1997, p. 216-
217)

Tratava-se de introduzir, paulatinamente, os segredos da religido com o objetivo de
garantir a harmonia do iniciado e da comunidade, confirmando um saber e um processo de

socializacdo religiosa definida por meio dos ritos.

Quando chegar o tempo propicio, acontece uma das ceriménias mais importantes da
iniciagdo: a fixacdo do Orixa na cabeca da lad. Por esta cerimdnia, a lad estara por
toda a vida ligada com seu Orix4, de tal modo que ele a possa possuir durante o
culto. Por ocasido da fixacdo do Orixa sdo feitas ainda as Gltimas confirmaces para
saber se é a este Orixa mesmo que a pessoa pertence. Esta cerimoénia da fixacéo é
composta de diversos elementos: a raspagem da cabeca da lad, a marcagéo com tinta
de diversos pontos do corpo e um sacrificio de animal. Faz-se uma pequena incisao
na cabega da lad, que é uma abertura simbdlica do Ori (da inteligéncia) ao Orixa.
Nesta cerimdnia, a pessoa — em transe — tem suas primeiras manifestacdes como
“cavalo de seu Orixa”. Na primeira saida publica e festiva da Iad — cerimfnia que se
conhece como “saida de 1a6” — sera revelado entdo o nome se seu Orix4 pessoal.
Trata-se do rito do “dom do nome” ou do “dar o nome”. O novo nome da Iad é um
simbolo para seu novo status pessoal. Somente parte do nome do Orixa pessoal da
lab é dado a conhecer a toda a assembleia; a parte do nome do Orixa que é pessoal
permanece um segredo da prépria pessoa. A lad pertence, com isso, definitivamente
ao seu Orixa. Ela permanece ainda por um tempo no I1é-Axé, até a Ultima ceriménia
da iniciagdo, o Panam. (BERKENBROCK, 1997, p. 217-218).

José Reginaldo Prandi (2001a), ao apresentar uma descri¢do do candomblé, argumenta
tratar-se de uma celebracdo associada a aprendizagem, saberes e competéncias, ou seja, uma
relacdo estabelecida entre filho de santo e seu orixa numa aventura mitica, entre o0 passado
remoto que se expressa no presente por meio de um rito. O transe faria parte do ritual de

representacdo de uma memoria coletiva.

As festas de candomblé, quando sdo realizadas as celebragfes publicas de canto e
danca, as chamadas cerimOnias de barracdo, durante as quais 0S Orixas se
manifestam por meio do transe ritual, sdo precedidas de uma série de ritos
propiciatérios, que envolvem sacrificio de animais, preparo de carnes para o
posterior banquete comunitario, fazimento das comidas rituais oferecidas aos orixas
que estdo sendo celebrados, cuidado com os membros da comunidade que estdo
recolhidos na clausura para o cumprimento de obrigacGes iniciaticas, preparacao da
festa publica e finalmente a realizacdo da festa propriamente dita, ou seja, o
chamado toque inclui cuidar das roupas, algumas costuradas especialmente para
aquele dia, que devem ser lavadas, engomadas e passadas a ferro (¢ sempre uma
enormidade de roupas para engomar e passar!); por em ordem os aderecos, que
devem ser limpos e polidos; preparar as comidas que serdo servidas a todos 0s
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presentes e providenciar as bebidas; decorar o barracdo, colhendo-se para isso as
folhas e flores apropriadas etc.etc. (PRANDI, 20014, p. 45)

Prandi descreve o rito iniciatico como uma carreira motivada por intensas etapas que
visam conferir ao iniciado a capacidade de superacdo na execucdo das obrigacdes, no alcance
de privilégios e, mais ainda, na experiéncia do fazer mais e melhor por sete anos, pois 0 que
regula os costumes e a vida religiosa no terreiro é a lei do santo.

Por sua vez, Vivaldo da Costa Lima (1925-2010) indica que o candomblé esta
associado a um sistema de crencas em divindades chamadas santo ou orixas, cujos cultos
envolveriam um fendmeno da possessdo ou transe mistico, considerado pelos membros do

grupo como incorporagao da divindade no iniciado ritualmente preparado para recebé-lo.

O rito da iniciacdo constitui o primeiro e decisivo momento da integragcdo das
pessoas no candomblé e estabelece uma relagdo permanente que é a propria esséncia
da organizacdo social do grupo. A iniciacdo, em suas varias formas, além dos
aspectos psicologicos que envolve, por ser o meio pelo qual as pessoas se
identificam com seus orixas, prové, ainda, o mecanismo de agregacdo nas
hierarquias dirigentes. (LIMA, 2003, p.69)

Nos apontamentos realizados por Lima, a feitura envolveria ritos integratorios,
dispéndios econdmicos para uma nova ordem de capacitacdo, escola de aprofundamento de
ritos, aprendizagem em cantigas, folhas sagradas, consultas a oraculos até se tornar mae de
santo.

Assim com o0s demais autores citados acima, Lima entende que o ritual de iniciacdo
também percorre a lavagem das contas, o recolhimento e o estagio crucial da raspagem da
cabeca do novico e pintura do cranio com cores correspondentes ao orixa, sob a dependéncia
da vontade do santo. Portanto, a iniciagdo contemplaria desde os rituais de obrigacOes
coletivas ou individuais no terreiro até a submisséo a ordem dos santos.

Lima acrescenta, ainda, a utilizacdo do termo “barco” de origem fon®, para designar
um subgrupo de novigos iniciantes formado pelos aspirantes de um terreiro, embora o sentido
metafdrico ndo possa ser ignorado (LIMA, 2003, p70). Outro termo, também utilizado pela
cultura yoruba, ¢ iyawo (iaud) que significaria a esposa nos sistemas familiares poligénicos®,
que pressupde uma relacdo baseada na obediéncia e obrigacdes a ser configurada no ritual de
iniciacao.

Na descricdo abaixo podemos perceber o qudo significativo é este ritual de iniciagdo
para 0 homem religioso de matriz africana, que se prepara para as novas atribui¢des sagradas,

envolvendo o transe e a possessdo dos iniciantes.

% Grupo pequeno de matriz africana com origem sudanesa.
*®Corresponde a heranga genética.
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Num dia determinado pelo santo da casa, consultado pelo pai ou mée do terreiro 0s
novicos se reunirdo na sala, ou barracédo, do terreiro, para o primeiro ato do rito final
da iniciacdo. Dispostos em circulos, mae do terreiro comeca a entoas as cantigas de
invocacdo dos orixds. Comegam, entdo, os novigos a “bolar no santo”, expressdo que
significa o transe ndo condicionado dos santos ainda ndo feitos, dos santos brutos. O
transe sera convulsivo ou brando, conforme o tipo do orixa, mas sera sempre
desordenado e atipico. “Bolar no santo” ¢, assim, embolar no chdo com o santo. E
morrer para a vida até entdo vivida e esperar os dias da iniciacdo e dos sacrificios,
que fardo, no seu término convencionado, o renascer para a vida religiosa de um
filho de santo. Essa primeira crise de possessdo do novigo, atendendo publicamente
ao chamamento de quem ird fazer o seu santo — seu pai ou mée de santo — ja
determina a ordem da organizacdo do barco e a procedéncia a ser seguida nos ritos
posteriores e privados da feitura no santo. A rigor, o primeiro a bolar serd o primeiro
a ser raspado e pintado pela mae de santo. [...] (LIMA, 2003, p.71)

Somente apos as obrigacBes que percorrem um periodo de sete anos, a iad estara
preparada para se tornar méde de santo e assim participar de outro modo, com outro papel e
funcdo nos ritos de iniciacao de novas iads.

Luis Nicolau Parés (2007) argumenta que o rito de iniciacdo estd relacionado a uma
consagracao a divindade constituida no candomblé que, por sua vez, promove uma mudanga
no status do individuo e nas suas relacBes sociais, e confirma o estado de morrer para
renascer sob os auspicios da divindade, com uma nova personalidade.

Deste modo, o candomblé corresponderia a um saber que significaria poder, pois
sustentaria 0s processos de iniciacdo e a organizacdo de um grupo dentro de uma légica que
envolveria segredos. Para Parés (2007), esta pratica permitiria a realizacdo de acordo com a
tradicdo de uma nacdo, porém as adaptacdes ainda estdo sujeitas a mudancas progressivas,
sem hierarquias institucionais, pois cada casa possuiria seu regime.

Salienta, também, que a iniciagdo da ou do vodinsi?’ das casas jejes apresentam uma
rica variedade de praticas rituais e divindades que diferenciam uma congregacao da outra, nas
quais os rituais seriam divididos por periodos: 0 momento do recolhimento a camarinha que
pode durar dias, semanas, meses ou até um ano, tornando se variavel e progressivo. Este
recolhimento faria parte de instrucGes que a novica receberia em aprendizado, contemplando
desde comportamento até imitagdo e repetigéo.

Outro periodo de iniciacdo apontado por Parés (2007) que representaria 0 modelo
organizacional do candomblé ap6s a reclusdo, denominada de fora, quando a novica é
apresentada em cerimdnia interna e privada que marca a saida do hunco ou camarinha. Nesse
momento aprendem a comer, sentar, falar, rezar, ralar na pedra para fazer acaca, cozinhar,

lavar, passar, costurar, afiar contas, dancar e também o dialeto. (PARES, 2007, p.326).

%7 Referente ao candomblé Jeje
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O terceiro e ultimo momento estd descrito na citacdo abaixo, quando a festa se torna
publica e a incorporacdo da vodunsi € manifestada.

O processo de iniciacdo culmina com uma terceira apresentacdo da vodinsi no
barracdo, a “obrigagdo de dar o nome” (huin). A festa é pulblica e das mais
concorridas e importantes em qualquer terreiro. De alguma forma, é uma
demonstracdo de tudo o que a vodunsi aprendeu durante a iniciacdo e, a0 mesmo
tempo, € um teste para calibrar a competéncia da lideranca que supervisou o
processo. A obrigacdo é parecida nas varias nagSes de Candomblé, mas pode
apresentar diferencas em detalhes. Normalmente, divide-se em trés saidas ou
apresentacdes da vodinsi incorporada no saldo. Ela aparece raspada e pintada em
varias partes do corpo, de forma diferente em cada ocasido, com efun (tintura
branca), wuaje (tintura azul) e ossum (tintura vermelha). Finalmente, o vodum
aparece paramentado com suas vestes e emblemas rituais e, ap6s ser perguntado
varias vezes, da subitamente um pulo no ar e exclama em alta voz o seu nome,
gerando grande entusiasmo entre os assistentes e a manifestacdo de outras
divindades nos filhos da casa. Segue depois uma ceriménia comum com cantos e
dancas para todas as divindades. (PARES, 2007, p.329)

Os estudos que até aqui apontamos, tratam do rito de iniciacdo no candomblé. Quase
nada se fala da umbanda ou de outras crencas. Rabelo (2014), ao abordar o processo de
construcdo dos lagos entre humanos e entidades no candomblé, argumenta que o ser feito
consiste em oportunidade do reencontro com a tradicdo, dai a importancia de dar inicio a um
conjunto de procedimentos rituais com vistas a firmar os lagos entre a pessoa e o dono de sua
cabeca. Para a retirada da iniciada da vida mundana, os procedimentos utilizados véo desde a
reclusdo até renascimento como filha do orixa, que podera ocorrer uma série de obrigacdes
gue tornam a iab a mais nova adepta do terreiro.

Ao analisar o processo que varia desde o investimento financeiro até oferendas para

agradar o santo, Rabelo afirma:

Quando uma iab vai ser recolhida, os adeptos de uma casa de candomblé ja sabem
que lhes aguarda um periodo de muita atividade, para alguns também de muito
investimento emotivo e financeiro, de apreensdo e gasto. A feitura custa caro. Por
isso a mde de santo pode ajustar as datas e compor um grupo para ser recolhido
junto, um barco com mais de um novigo. Muitas das despesas podem ser divididas
quando se tem um grupo — principalmente no que diz respeito aos gastos com
comida e material para a festa. Ainda assim, cada um precisa ter suas proprias
roupas (varias pecas, incluindo as vestimentas do santo que vai se apresentar
paramentado no barracdo), os bichos para as oferendas a seu orixa, esteira, toalha,
lencol, potes e quartinhas, contas e kelés. Cada ia6 conta, em geral, com a ajuda de
um circulo mais préximo, familiares e amigos de dentro e de fora do terreiro que lhe
presenteiam alguns dos objetos requeridos ou simplesmente fazem contribuicfes em
dinheiro. Mesmo assim, muitos precisam se preparar com meses de antecedéncia,
juntando o suficiente para enfim poder agradar o santo. Ndo raro mées de santo
recolhem o dinheiro que lhes é dado individualmente pelos integrantes de um barco
e procuram fazer uma distribuicdo equitativa na hora de comprar o material,
garantindo que os mais favorecidos financeiramente contribuam com seus irméos
mais pobres. (RABELO, 2014, p. 95)
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Rabelo (2014) continua a descrever os preparativos que, de todo modo, envolve toda
uma familia de santo na sua execucdo, pois 0 grupo mantém uma relacdo de cumplicidade,

afetividade, respeito e obrigacdes no terreiro.

Todo esse material serd transformado no terreiro através de muitas atividades.
Durante duas ou mais semanas, uma sequéncia de ritos internos exige a presenca e
muito trabalho: antes dos iads serem recolhidos, € preciso dar comida a exu, fazer
eb6s e dar o bori. Depois de recolhidos, trés ritos internos marcam a feitura,
incluindo a oferenda principal para os santos que estdo sendo feitos. Os bichos sédo
sacrificados para os orixas tem que ser tratados — é preciso retirar o couro dos bodes,
depenar as muitas aves e separar as partes que irdo compor o carrego dos santos.
Além disso, os filhos da casa também comem, e é preciso preparar alimentos leves
para as iads recolhidas. Da cozinha aos quartos dos santos e do barracdo a
camarinha, o0 movimento dentro do terreiro é intenso. (RABELO, 2014, p. 97-98)

Este movimento intenso para a realizacdo da feitura do santo, descrito por Rabelo,
significa que todos participam e constroem coletivamente, um enredo histérico entre orixas e
humanos, em uma relagdo que mobiliza modos de convivéncia, tipos de entidades, certas
habilidades e atitudes.

Entendemos que a importancia da discussdo realizada nesse capitulo, reside em
apresentar os distintos autores, posteriores a Nina Rodrigues e Jodo do Rio, que tomaram o
rito de iniciagdo como objeto de estudo. Tais abordagens demonstramque o interesse
despertado por ambos 0s autores se manteve por mais de um século. Por mais que as ciéncias
humanas tenham mudado suas formas de pensar o negro, especialmente no que concerne as
teorias raciais, no que se refere ao estudo da cultura, das religides e dos ritos de iniciacdo, a
metodologia dos dois intelectuais continua como modelo de referéncia. Dito isso, podemos
partir a analise das fontes.
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4. “FAZER O SANTO”:0S RITOS DE INICIACAO EM NINA RODRIGUES E JOAO
DO RIO

No capitulo anterior apresentamos os olhares langados sobre o rito de iniciacdo. Nossa
escolha em analisar os escritos de Nina Rodrigues e Jodo do Rio, a partir dos estudos de
Mircea Eliade justifica-se como forma de situar nossa preocupac¢do no &mbito da historia das
religides. Para Eliade o rito de iniciagdo consiste em uma conex&o entre a vida humana e a
vida espiritual. Trata, pois, de anunciar as perspectivas em torno da existéncia humana,
tomando como ponto de partida as relaces sociais e 0 comportamento dos seres humanos
frente ao que é tido como sagrado (ELIADE, 2010).

A evocagdo ao sagrado se da por meio do ritual, e quando a hierofania manifesta a
mudanca do estado profano para sagrado, proporciona ao homem religioso, o contato com o
conhecimento deste sagrado, a revelar uma ordem diferente, uma realidade que ndo pertence

ao nosso mundo, mas que simboliza um dos modos de viver no mundo.

Seja qual for o contexto histérico em que se encontra, 0 homo religiosus acredita
sempre que existe uma realidade absoluta, o sagrado, que transcende este mundo,
que aqui se manifesta, santificando-o e tornando-o real. Cré, além disso, que a vida
tem uma origem sagrada e que a existéncia humana atualiza todas as suas
potencialidades na medida em que é religiosa, ou seja, participa da realidade. Os
deuses criaram 0 homem e o Mundo, os Herois civilizadores acabaram a Criagdo, e a
histéria de todas as obras divinas e semidivinas estd conservada nos mitos.
Reatualizando a historia sagrada, imitando o comportamento divino, o homem
instala-se e mantém-se junto dos deuses, quer dizer, no real e no significativo.
(ELIADE, 2010, p. 164-165)

Quando analisamos a descricdo do rito de iniciacdo realizado pelo médico Nina
Rodrigues na Bahia do final do século XIX, identificamos uma narrativa voltada a uma
iniciacdo de confraria, cuja aceitacdo ou entrada demandava a participacdo aos ensinamentos
junto ao pai ou mae do terreiro. Conforme as consideracdes do médico legista, a entrada em
uma confraria pressupunha o encontro com um objeto qualquer, revelado por sonho e
confirmado em consulta com o pai ou a méde de terreiro que, por meio de blzios encontrava o
orixa e o possivel pai ou mée de santo que conduziria a iniciagdo do escolhido.

Rituais e simbolismos da passagem expressam uma concepc¢éo especifica da existéncia
humana: uma vez nascido, 0 homem ainda ndo esta acabado; deve nascer uma segunda vez,
espiritualmente; torna-se homem completo passando de um estado imperfeito, embrionario, a
um estado perfeito, de adulto preparado a aprender e estar receptivo aos novos
conhecimentos. (ELIADE, 2010).

Dentre as descri¢bes do rito de iniciacdo realizada por Nina Rodrigues destacamos a

saida de uma yaud chamada Olympia, iniciada que teria encontrado uma ‘pedra de forma
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estranha’, de tamanho alongado e que em uma das pontas, trazia dois pontos marcados como
dois olhos. Esta situacdo a levou a crer que poderia ser um fetiche, ou seja, um sinal para a

sua iniciacdo na familia do candomblé.

Olympia, a iniciada, havia encontrado uma pequena pedra de férma estranha, um
repouco alongada, e, tendo uma das extremidades dois pontos lateraes a modo de
olhos. A creditando que podia ser um fetiche foi consultar Livaldina que Ihe disse
ser Osun e que a mae de terreiroTecla seria a sua mée de santo. Preparada Olympia e
marcado o dia da iniciacdo, veio a esta cidade (porque a iniciacdo devia ter lugar
fora), afim de convidar para a festa um pai de terreiro que aqui reside no Kabula e é
particular amigo de seu pai, que por seu turno também é pai de terreiro.
(RODRIGUES, 1935, p. 76-77)

Na citacdo identificamos que mesmo sem ser iniciada, Olympia ja possuia
familiaridade com as crengas de ‘fazer o santo’. Na narrativa, Nina Rodrigues anuncia ‘o
outro’, uma alteridade (HARTOG, 1999), pois ao narrar um caso especifico, indica como o
conhecimento e a familiaridade com as crencas afro-brasileiras estdo presentes no cotidiano
baiano.

Sem ddavida, Olympia, a iniciada, se tornou a descrigdo original da entrada em uma
confraria de matriz afro-brasileira do século XIX, pela narrativa considerada pioneira e,
principalmente, pela participacdo de Nina Rodrigues ao corroborar com a descricdo de sua
iniciacao.

Preparados os animaes do sacrificio, 4 tarde, como é de praxe, teve lugar o sacrificio
propiciatério precede todas as festas de santo, pois a sua pretericdo traria como
consequéncia infalivel a perturbacdo da festa. A’ noite, a inicianda tem de tomar um
banho, mystico, verdadeira purificacdo lustral, em que troca por vestes novas as que
trazia, as quaes sdo abandonadas, em symbolo, suponho eu, de completa renuncia &
vida anterior. Olympia foi tomar este banho numa fonte sagrada de um engenho da
vizinhanca. Acompanharam-na a mai de terreiro, Tecla, que devia pronunciar as
oragcOes adequadas ao acto, e uma filha de santo que conduzia as vestes brancas e
engomadas de Osun, com que se devia revestir Olympia, depois do banho. Estou
informado de que este banho, em certos ritos africanos, mesmo entre nds, se da as

vezes com infusbes de plantas que gozam de propriedades e virtudes fortemente
estimulantes, e séo tidas como plantas sagradas. (RODRIGUES, 1935, p. 77-78)

Ao nos determos na narrativa, percebemos como ela serve de modelo aos autores
brasileiros que se propuseram a narrar o rito de iniciacdo no candomblé, citados no capitulo
anterior. Nina Rodrigues ao descrever os preparativos para a ceriménia de Olympia, destacou
como fundamental a presenca do pai ou mde do santo, além do investimento financeiro feito

por quem desejava se iniciar.

Conhecido o santo e designado o pai ou méi do terreiro que o tem de fazer, o
iniciado prepara o seu enxoval, ou antes o guarda-roupa do santo e reserva as suas
economias para a grande festa da iniciacdo. S8o todos acordes em afirmar que as
despesas da iniciagdo sdo sempre muito avultadas, e que feituras de santo tém
havido entre nos, principalmente aqui na capital, em que essas despesas subiram a
conto de réis. Conheco, de facto, negros, creoulos e africanos, que ficaram velhos e
ndo conseguiram obter 0s meios para a iniciacdo do seu santo, conhecido desde a
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mocidade delles. A descripgdo exacta de uma iniciacdo a que assisti ha pouco tempo,
servird de exemplo destas praticas fetichistas na Bahia. (RODRIGUES, 1935, p. 76)

Os investimentos financeiros e o preparo do enxoval do santo também sdo observados
por Jodo do Rio. Nina Rodrigues destacava o sacrificio de animais como continuacao do
ritual, visto que, tanto a carne servia como alimento ao orixa cultuado e aos convidados, como
0 sangue era derramado sobre o fetiche e a cabeca da inicianda; “¢ pela cabega que penetra o
santo no corpo do crente”’(RODRIGUES, 1935, p. 79). A cabeca deveria ser raspada por uma
navalha, para assim se dar possessdo ou manifestacdo do santo.

Com relagdo ao orixa que estava sendo feito na inicianda Olympia, podemos destacar
alguns indicios que levam a reconhecer a santidade que comple a sua
personalidade.Conforme aponta Serafim (2013b), a descricdo de Olympia faz referéncia a
Oxum enquanto santidade a ser cultuada, pois, ap0s encontrar uma pequena pedra de ‘forma
estranha’, um pouco alongada, tendo em uma de suas extremidades dois pontos laterais que
lembram dois olhos, Olympia consultou mée Thecla para confirmar o orix4, pois 0 manuseio
do objeto ndo pode ser executado por qualquer um. Apds o manuseio do objeto sagrado, a
mée Theclaconfirmou Oxum, divindade que possui 0 mesmo nome do rio que corre na
Nigéria, responsavel pela fecundidade, podendo ser reconhecida pelo seu arquétipo humano,
pelas acOes de amor, bondade, pureza e caridade (VERGER, 2002).

Olympia foi tomar este banho numa fonte sagrada de um engenho da vizinhanga.
Acompanharam-na a mdi de terreiro, Tecla, que devia pronunciar as oracGes
adequadas ao acto, e uma filha de santo que conduzia as vestes brancas e engomadas
de Osun, com que se devia revestir Olympia, depois do banho.(RODRIGUES, 1935,
p. 77-78)

Para completar o ritual, o banho com as infusdes especiais de plantas consideradas
sagradas, como forma de purificacdo, gestos e palavras cabalisticas, tracos desenhados na face
da inicianda com pasta branca ou giz, bebida especial, muita musica e danca finalizava a
cerimdnia de iniciacao.

Ao tempo em que se iam terminando as cerimonias do santuario, a orchestra,
composta de cinco tabaques (tambores pequenos) e quatro cabacas, cobertas de uma
réde de malhas, contendo grossas contas em cada nd, comegava na sala onde eu me
achava, a invocagdo do santo. A um signal ou ordem do regente, todos os atabaques
foram colocados reunidos no centro da sala e ao lado vieram depor um prato com
obi (noz de kola) e moedas de cobre, e uma quartinha d agua de santo, tiradas do
santuario. O regente levantou-se, fez ligeira genuflexdo sobre o joelho esquerdo e
concentrou-se como oragao. Depois tomou da quartinha, langou um pouco d’agua de
cada lado dos atabaques, e em seguida deitou na boca um punhado de obi. Mastigou

o0 obi, e, tomando os tabaques um a um, e invertendo-os, foi langando dentro de cada
um o obi mastigado. (RODRIGUES, 1935, p. 81)

Em virtude dos estudos e observagOes realizados por Nina Rodrigues para narrar a

existéncia de uma pratica religiosa, sob a ética cientifica, entre as culturas dos africanos e seus
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descendentes, identificamos inimeros termos utilizados na descri¢do do rito de iniciacdo, tais
como; confraria, sonambulismo, fetiche, feituras de santo, préaticas fetichistas, feitico
simbolico, festa, craneo, subir a cabeca, perturbacGes, fonte sagrada, oracdes, santuarios,
possessdo demoniaca, histeria, alienada, delirios, hipnose, amnésia, caracteristicas
psicologicas, predisposicdo, palavras cabalisticas, virtude, forca maégica, santo feito,
invocacdo do santo, batucagé, purificacéo.

O transe é 0 momento auge da iniciacdo, interpretado por Nina Rodrigues como
demonstracdo da histeria na raca negra, correspondente ao fraco desenvolvimento intelectual
dos negros africanos. Tal histeria associada a neurastenia causaria, por meio de um
desdobramento de personalidade, o transe ou “estado de santo”. Com énfase nas praticas das
macumbas cariocas, Jodo do Rio descreveu o transe a partir da mesma perspectiva que Nina
Rodrigues.

SegundoLewis (1977), o estado de transe seria uma dissociacao,caracterizado pela
falta de movimento voluntério e, frequentemente, por automatismo de ato e pensamento,
representados pelos estados hipnoéticos e mediUnicos, ou seja, uma dissociacdo mental
acompanhada de visdes excitantes e alucinacdes que nem sempre é lembrado pelo sujeito.

Conforme as consideracbes de Ramos (1979), as festas religiosas dos bantos
influenciaram especificamente o Rio de Janeiro, promovendo padrdes culturais de origem que
aos poucos foram sofrendo o processo de aculturacdo®, dai o nome de umbanda. Tal
movimento também acorreu em outras regiées do Brasil, e tais festas passaram a ter outras
denominacdes, tais como o candomblé, na Bahia, o catimbd e xangd, no Nordeste ea
macumba, no Rio de Janeiro, interpretada por Jodo do Rio como uma manifestacdo de cunho
‘diabdlico e satanico’, associada a uma religido de ‘crenca misteriosa com feitigaria
pavorosa’.

Para Prandi (2001a), o candomblé angola, embora tenhaadotado os orixas, divindades
nag0s, eabsorvido muito das concepgdes e ritos de origemiorubd, foi o responsavel pela
constituicdoda umbanda, no inicio do século XX, no Rio de Janeiro e em S&o Paulo.

Diferente do descrito por Nina Rodrigues, que acompanha festas em terreiro, em um
espaco proprio para a realizagdo dos ritos, Jodo do Rio parece narrar mais cultos domésticos.
Podemos conjecturar que essas praticas sempre se organizaram de tal maneira ou, se 0 que
Jodo do Rio descreveu fazia parte do processo de higienizacdo do centro do Rio de Janeiro,

gue empurrou 0s ex-escravos e imigrantes pobres para as margens da cidade. (CHALHOUB,

*®Segundo Ramos (1979) significa um mecanismo de relagdes geradas em contatos de migracées de uma érea a
outra, ou seja, quando os representantes de area mais adiantada se introduzem em outra mais atrasada.
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1996). Ainda assim, de acordo com Eliade (2010) numerosos ritos acompanham a passagem
do limiar doméstico, isto &, reveréncias ou prostracdes, toques devotados no que tal passagem,
baliza, limite ou fronteira apresenta seus guardides, chamados de deuses ou espiritos que
mantém aquele espaco ou recinto como sagrado.

Para os leitores de Jodo do Rio esta passagem apresentava o retrato de um grupo de
feiticeiros (pretos, preguigosos e malandros), cujos cultos praticados exerciam extravagancia e
dinheiro:

Os feiticeiros, porém, pedem retratos, exigem dos clientes coisas de uma depravacdo
sem nome para agir depois fazendo o egum, ou evocacdo dos espiritos, 0 maior
mysterio e a maior pandega dos pretos; e quase todos roubam com descaro, dando
em troco de dinheiro sardinhas com p6 de mico, cebolas com quatro pregos
espetados, cabecas de pombo em salmora para fortalecer o amor, uma infinita serie
de extravagéncias. Os trabalhos sdo tratados como nos consultérios médicos: a
simples cousulta de seis a dez mil reis, a morte de homem segundo a sua
importancia social e o recebimento da importancia por partes. Quando é doenca,
paga-se no acto — porque os babaloxas sdo médicos, e curam com cachacga, urubus,
pennas de papagaio, sangue e hervas. (RIO, 1904, p. 32-33)

A descrigéo do rito de iniciagdo em Jodo do Rio aponta para uma cerimonia carregada
de feiticos, segredos, sacrificios, cantorias e dan¢as. O autor informa que essa forma de
religido era mantida por uma grande quantidade de escravos africanos vindos para o Rio de
Janeiro desde os tempos coloniais e que realizavam suas atividades religiosasem qualquer
esquina da cidade.

Esse ponto nos interessa, pois como alerta Certeau (1982), a efetividade da alteridade
estana estranheza. E nitido o estranhamento de Jodo do Rio com a auséncia de um ‘templo’.
Como poderiam os ritos de uma religido ser realizados em ruas, encruzilhadas, dentro de
casas? Percebemos aqui a concepc¢do de religido presente no autor, demarcando a maneira
como narra, pela auséncia, o ‘outro’. E relevante destacar ainda que, ao propor a descrever os
mistérios do Rio de Janeiro, Jodo do Rio os identifica com as religibes e apresentaa igreja
Positivista, os Maronitas, os Fisidlatras, o Movimento Evangélico, o Satanismo, as
Sacerdotisas do futuro, a nova Jerusalém, o Culto do mar, o Espiritismo entre os sinceros, 0s
Exploradores e por fim, as Sinagogas.

De acordo com Jo&o do Rio,

A cerimbnia de um novico iniciava-se com rezas sobre a cabeca da yaud, molhando-
a com uma composicdo de hervas, e em seguida com uma navalha afiadissima
faziam-se uma raspagem em formato circular, ou seja, uma coroa no craneo
embalada numa triste cantoria. (R1O, 1904, p. 17-18)

Enquanto isso, os cabelos eram guardados em ‘segredo’ para evitar ‘futura desgraca’ e

os animais eram ‘esfaqueados’ pelos ogans, cujo sangue era derramado pela Babaloxa na
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cabeca da yaud. Percebemos nos termos usados por Jodo do Rio como a escrita € um canal
carregado de significados.

O rito de iniciacgdo significa o acesso a uma vida espiritual que implica, sobretudo, na
morte para a condicdo profana, seguida de um novo nascimento para uma vida sagrada.
(ELIADE, 2010). Dessa maneira, o iniciado podera alcancar uma existéncia plenamente
responsavel e aberta aos valores espirituais, pois se tornou aquele que conheceu 0s mistérios,
aquele que sabe e esta preparado espiritualmente, pois amadureceu para tal pratica.

A diferenca sugerida por Hartog (1999) é evidenciada quandoJodo do Rio demonstra a
auséncia de sensibilidade para com as préaticas que descreve o desconhecimento. Mais do que
isso, considerando a ampla aceitacdo da literatura de Jodo do Rio, até os dias de hoje,
identificamos os perigos de se perpetuar o olhar equivocado sobre as crencas de matriz
africana. Se Nina Rodrigues, em virtude de ser médico, é abordado com certa desconfianca;
Jodo do Rio tende a ser lido com certa naturalidade e leveza.

Jodo do Rio prossegue explicando que o preparo de santo e as dangas realizavam-se no

primeiro, terceiro, sétimo, décimo segundo e décimo sexto dia, quando o santo se revelaria.

Antes de entrar a para camarinha, a mulher, predisposta pela fixidez da attengéo a
todas as suggestbes, presta juramento de guardar o segredo do que viu, toma um
banho purificador e & meia-noite comeca a cerimonia. A yaud senta-se numa cadeira
vestida de branco com o 0ja apertado a cintura. Todos em derredor entoam a
primeira cantiga a Echd.

Echa tiriri, 16-nam bara 6 bebé

Tiriri lo-nam Echd tiriri. (RIO, 1904, p. 17)

D’ahi a momentos a iniciada apparece com outros fatos, pega no alguidar ¢ SAE
acompanhada das outras, que a amparam e cantam baixo o offertorio ao sancto. Em
chegando ao logar indicado, a hypnotizadadeixa o vaso, volta e é recebida pelo pai,
que entorna em frente 4 porta um copo d’agua. [...]A nova yaud vai entdo descangar,
emquanto 0s outros rezam na camarinha em frente ao estado-maior. (RIO, 1904, p.
18)

Ao contrario de Nina Rodrigues, Jodo do Rio, ndo traz indicios sobre o santo que
estava sendo feito nas yauds, mas apresenta a primeira cantiga destinada a ‘echi’’ a fim de
abrir caminhos para a iniciacdo. Descreve, porém, as duas grandes crencas cultuadas pelos
negros africanos: os orixads (maior numero complicado de animistas) e os alufas
(mahometanos). Deter-nos-emos somente na primeira crenga, por tratar-se de um rito de
iniciacdo peculiar, no qual os santos séo feitos por meio de uma ceriménia de evocacao. Jodo
do Rio destaca ainda, a figura das yau6s como as responsaveis pela sustentacdo do
culto,denominado pelojornalista de pandemonio, assim como comparava a figura do negro

com a de um ‘gorila manhoso’ e das pretas enquanto ‘cynicas ou hystericas’. Relata ainda,
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uma descrigdo do possivel altar com estatuas de santos na prateleira cuja caracteristica pode
confirmar a umbanda praticada na cidade do Rio de Janeiro:

O estado-maior é a collecdo de terrinas e sopeiras colocadas numa espécie de
prateleiras de bazar. Nas sopeiras estdo todos os santos pequenos e grandes. Ha
desde as terrinas de granito as de porcelanas com frisos d’ouro, rodeando armagdes
de ferro, onde se guarda o Ogum, o S&o Jorge da Africa. (R1O, 1904, p. 16-17)

Na descricdo do rito de iniciacdo, Jodo do Rio utilizou termos pejorativos que
definiam a umbanda como uma crenca bizarra na qual a convivéncia e a aprendizagem eram
feitas ‘pelo ouvido’, e os orixas animistas, santos e espiritos se manifestavam por meio do
invisivel, causando assim um interesse subito na descrigdo reveladora de pratica um tanto

selvagem e demoniaca de feitigaria.

O babaloxa pergunta ao sancto para onde deve ir o cabello que vai cortar a futura
filha, e, depois de ardente meditacdo, indica com apparato a ordem divina. Essas
descobertas sdo fatalmente as mesmas no centro de uma cidade populosa como a
nossa. Se o sancto € a mai d’agua doce, Oxum, o cabello vai para a Tijuca, a Fabrica
das Chitas; se é 1é-man-ja fica na praia do Russell, em Sancta Luzia; se é outro
sancto qualquer, basta um trecho de praga em que as ruas se cruzem. (RIO, 1904, p.
17)

Também denominava as pinturas bizarras e a fadiga ao som dos batuques nos festejos
gue acentuavam o ritmo, passos, pulos e gritos horrendos da iniciada que dancava sem cessar,

num vigor sem precedentes,

Olhei o celebre pai de sancto, cujas filhas sdo sem conta. Estava sentada & porta da
camarinha, mas levantou-se logo, e a negra iniciada entrou, de camisola branca, com
um leque de metal chocalhante. Fula, com uma extraordinaria fadiga nos membros
lassos, os seus olhos brilhavam satanicos sob o capacete de pinturas bizarras com
que Ihe tinham brochado o craneo. Deante do pai estirou-se a flo comprido, bateu
com as faces no asoalho, ajoelhou e beijou-lhe a médo. Babaloxa fez um gesto de
bencdo, e Ella foi, rojou-se de novo deante de outras pessoas. O som do agogd
arrastou no ar os primeiros batuques e os arranhados do xequeré. A negra ergueu-se
e, estendendo as maos para um e para outro lado, comecgou a tragar passos, sorrindo
idiotamente. SO entdo notei que tinha na cabeca uma exquisita espécie de cone.
(RIO, 1904, p. 20-21)

Creaturas rojavam-se aos pés do pai, beijando-lhes os dedos; negras uivavam, com
as maos empoladas de bater palmas; dous ou trés pretos aos sons dos xequerés
sacudiam-se em dangas com o sancto, e a yaud revirava os olhos, idiota, como se
accordasse de uma grande e estranha moléstia. (R10, 1904, p. 23)

Nas duas citacfes anteriores identificamos os problemas que aparecem na relacdo que
o narrador de um relato etnografico mantém com a "outra sociedade"”, da qual fala e que
pretende entender, como alertam Certeau (1982) e Hartog (1999). A forma como Jodo do Rio
narra as praticas africanas indica como ele pensa os povos africanos. Se em Nina Rodrigues
ha uma empatia que justifica a religido do negro pelo seu desenvolvimento inferior ao branco,

em Jodo do Rio ha um horror que denuncia o negro como entrave civilizatério.
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Ainda conforme a narrativa, a yaud deveria ficar reclusa sem conversar com ninguém,
em uma espécie de meditagdo vigiada pela mée pequena ou laque-que-ré. No dia seguinte a
cerimdnia, apos o banho, a yaub apresentava-se ao pai para ver se tinha espiritos contrarios.
Caso tivesse, 0 mesmo afastaria por meio de ebds e ogunguns. Este ebosegundo Ramos

(1979) compreendia a magia fetichista dos yorubas:

A magia fetichista de origem Yoruba chama-se na Bahia ebd. A sua etimologia é a
mesma do embo cubano, a que ja nos referimos. O ebd é chamado mais comumente
despacho, termo que se generalizou no Brasil. Obedece as regras classicas da magia
imitativa e simpatica, a que ja consagramos estudos especiais. Nos casos mais
comuns, o ebd ou despacho consiste numa vasilha de barro, caixa de madeira ou
simples invélucro de papel ou pano, contento: galinha morta (ou outro animal:
pombo, sapo, etc.), retalhos de madrasto, dinheiro de cobre e mais raramente de
prata, pipocas, acacas, acaragés, obi, orobd ..., tudo embebido em azeite de dendé.
(RAMOS, 1979, p. 193)

Para o jornalista a cerimonia da umbanda nas esquinas da cidade do Rio de Janeiro
representava uma crenca carregada de fetiches, na qual a presenca de santos, espiritos e
macumbas era frequente, variando, sobretudo nas origens e etnias dos negros africanos que
praticavam e copiavam 0S processos, seja em cantigas com pedacos em portugués ou até
mesmo nos nomes dos orixas, o que indicava resquicios do periodo da escraviddo. Se em
Nina Rodrigues o termo fetiche se refere a um estagio natural da evolucdo dos povos
(SERAFIM, 2013a), em Jodo do Rio é uma forma de desqualificar a religido dos escravos.

Jodo do Rio utilizou, em suas descri¢bes, termos e ou palavras pejorativas como
desgraca, craneo, animais esfaqueados, hipnotizada, sonambulismo, fazer mal, olhos com
brilhos satanicos, sorriso idiota, estranha moléstia e gritos horrendos, rezas, poder, magia,
alucinacdo, desgraca, delirios, vertigem, uivar, loucura, farcistas, malandros, rito selvagem,
festejos, encenacdo, marginalizacdo, matanca, que tinham como objetivo desqualificar a
religido do negro, tornando-as inferiores, sem credibilidade, cultuada por um grupo de pretos
burros e malandros que por falta de trabalho enganam toda uma cidade por dinheiro.

4.1 Por que entdo estudar tal pratica ‘fetichista’?

O culto tem um papel central no relacionamento
entre Orixa e fiel. Ele possibilita o contato direto,
no qual o fiel tem a possibilidade de experenciar
seu Orixa pessoal com uma intimidade tal que ele

coloca seu corpo a disposi¢ao do Orixa, de modo
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que ambos encontram-se unidos em um Unico
corpo.
(BERKENBROCK, 1997, p. 197)

Ao abordarem o rito de iniciagdo, nossos autores foram surpreendidos por um sistema
de referéncias que, de maneira implicita, interferiram e se infiltraram na producéo e na relacao
social de seus discursos (CERTEAU, 1982). Isto implica compreendermos que existe uma
teoria e pratica dentro de uma situacdo social enquanto fator determinante para a histéria, ou
seja, a histdria se define por uma relacdo da linguagem com o corpo social e os limites que
este impde.

Em Nina Rodrigues, a preocupacdo em compreender o rito iniciatico estava atrelada
ao estudo cientifico do comportamento e sentimento religioso do negro, provocado pela
condic&o de inferioridade intelectual da raca negra, evidenciada na descri¢do abaixo:

Pois bem, eu tenho visto casos numerosos de hysteria em pessoas da raca negra, e
nesta observacdo ndo estou em unidade. Os meus distinctos colegas Drs. Alfredo
Britto e Matheus dos Santos, que se dedicam & especialidade de moléstias nervosas,
me declaram que elles também se tém oferecido ocasides multiplas de ver a hysteria
na raga negra, acontecendo que o ultimo destes dois professores recentemente
prestou cuidados médicos a um bello caso de catalepsia em uma mulher bem negra.
H& poucos mezes ainda, em companhia dos Drs. Alfredo Britto, Aurelio Vianna e
Juliano Moreira assisti a uma pretensa sessdo espirita na rua da Calcada do Bomfim
desta cidade em que grupos de negros apresentavam todas as manifestagdes da
hysteria convulsiva. (RODRIGUES, 1935, p. 133-134)

Sendo o transe o0 auge da iniciacdo, € também um dos momentos cruciais para a
compreensao da histeria na dita ‘raca’ negra. Tratava-se, pois de uma discusséo cientifica com
a participacdo de outros intelectuais da mesma area que atribuiram conceitos a este sentimento

religioso em especial.

No emtamto a demostracdo da hysteria na raga negra em rigor ndo resolve o nosso
problema. O estado de santo, como um estado somnambulico que é, podia ndo
depender da hysteria. Aféra o chamado somnambulismo espontaneo que, parece, se
vai de todo resolvendo na hysteria, 0 somnambulismo p6de ser ainda uma
manifestacdo hypnotica, hysterica ou epiléptica. [...] (RODRIGUES, 1935, p. 137)

Para Nina Rodrigues a relevancia de tal estudo estaria associada a encontrar, por meio
da ciéncia, as causas para o desdobramento de personalidade da ‘raga negra’ e, mais ainda, 0s

possiveis fatores que levaram a esta caracteristica defendida e apontada no trecho que segue

Ora, dado o fraco desenvolvimento intelectual dos negros africanos e a neurastenia
que deve ser uma consequéncia do esgoto em que os pdem todas essas praticas
extenuantes de iniciacdo e invocacdo de santo, ndo serdo ellas acaso as condigdes
desse desdobramento de personalidade com estado de possessdo sugestivo que
temos estudado sob a denominacdo de estado de santo? Mas entdo sera dificil ndo
ver inteira equivaléncia entre essas condi¢des de fraco desenvolvimento intelectual e
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neurastenia provocada sem manifesta¢des francas da hysteria, nos negros primitivos,
de um lado; e a mesma hysteria com o0s caracteres que se civilizam e nos seus
mesticos de outro lado. O fraco desenvolvimento intelectual do negro primitivo,
auxiliado pelas praticas exaurientes das supersticdes religiosas, como fator do estado
de possessdo de santo equivale, pois, & hysteria que, para 0s negros mais
inteligentes, constitue esse fator. E se pode entdo compreender como, mesmo para
0s negros em que as manifestacfes comuns da hysteria ndo sao francas, Pierre Janet
tem razdo de afirmar que “esta divisdo da personalidade que se manifesta no
somnambulo e no médium, é precisamente o que nés chamamos hysteria, porque se
consideram como hystericos”. (RODRIGUES, 1935, p. 139-140)

Lewis nos fala da dificuldade que os pesquisadores encontram para pensar o transe,
que ndo por termos médicos (LEWIS, 1977). Ora, o discurso médico sobre as histéricas,
implica em situacdes nas quais 0 objeto analisado ndo tem linguagem propria e cria uma
relacdo entre um discurso estabelecido e a alteracdo que neleintroduz o trabalho de dizer
"outra coisa" (CERTEAU, 1982). Ainda assim, € possivel fazer aparecer conjuntos culturais
no que se silencia, bem como estruturar uma paisagem que ndo se configure como simples
reflexo (CERTEAU, 1982). Atentemos ao momento que Nina Rodrigues narra como uma

moca descobriu que deveria se iniciar no candomblé.

Contou-me uma velha africana que seu santo Ihe fora revelado em sonho. Dormindo,
viu um santo que lhe cingia os punhos de fios de contas brancas e lhe ordenava que
se vestisse toda de branco. Quando despertou contou o sonho a companheiros que
Ihe aconselharam fosse consultar a respeito um pai de terreiro. Este conclui que era
Oubatala quem se revelava por essa forma, e ordenou a velha que tratasse de fazer o
seu santo. (RODRIGUES, 1935, p. 132)

Novamente, percebemos como a compreensdo dos simbolos ritualisticos ja estava
presente na cultura analisada na qual o sujeito foi capaz de perceber pelo sonho o momento da
iniciacdo, ou ainda, ao encontrar um objeto qualquer que supde ser um fetiche, o que mais

tarde se confirmaria pelo jogo dos buzios.

A iniciacdo nas confrarias demanda um processo muito complicado e sempre longo.
Relativamente anodyno entre nés, parece que na Africa se impde provas e rigores
por demais severos. Aqui na Bahia, toda a pessoa que deseja ter santo ou que
encontra um objecto que sup®e ser fetiche, vai consultar o pai do terreiro que, por
meio de blzios ou dados, Ihe diz qual o santo é, e a0 mesmo tempo lhe designa o pai
ou méi do terreiro que tem de preparar o fetiche e dirigir a iniciacdo. (RODRIGUES,
1935, p. 74-75)

E importante destacar que a associacdo do orixa ao iniciando estd relacionada a
maneira de agir e sentir se pode ser realizada durante o periodo de reclusdo. Dentro dos ritos
apropriados, 0 pai ou mée de santo, por meio do jogo de buzios, revela 0 Odu®, o caminho, o
destino, ou seja, 0 conjunto de normas que VAo reestruturar a vida do neéfito. E um dos
momentos mais significativos do ritual de iniciacdo, se ndo o mais importante, em particular,

para as iniciandas. Apés a sessdo divinatdria, recita-se um mito que se refere ao Odu revelado.

»Destino. Nome de cada uma das figuras no sistema de consultagdo, segundo Berkenbrock (1997).
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O texto mitico indica a inicianda certos aspectos de sua vida, os tracos de seu carater e as
normas de comportamento que devem orientar sua existéncia a partir desse dia. (BRAGA,
1980).

As motivacGes que levaram Jodo do Rio a querer conhecer os ritos de iniciacao
resultam da ‘recordagdo de um fato triste’, a curiosidade sobre a morte de uma ‘rapariga’ que
foi a Bahia fazer santo, e que de maneira inexplicavel, veio a falecer. O autor ndo traz maiores
detalhes sobre o caso, mas isso ajuda a compreender, em partes, a sua resisténcia em relacao
aos ritos afro-brasileiros e o porqué de afirmar que, aos olhos da sociedade, se tornou rito
barbaro. Além disso, o contato com seu informante, o negro Antonio, e o que este lhe contava
sobre as crencas africanas, Ihe agugcavam a curiosidade, por um lado, e despertava ainda mais
estranheza, por outro, sobre 0 meio onde se realizavam os candomblés e viviam os pais de
santo. De acordo com Rio, estudar os costumes deste fetiche era desafiador e em funcédo disso

outras religides foram aparecendo no caminho da investigagéo.

Quando ja sabe o santo, babalab atira a sorte no obelé para perguntar se é de dever
fazel-o. A natureza mesmo do culto, a necessidade de conservar as cerimdnias € a
avidez de ganho da prépria indoléncia fazem o sabio obter uma resposta affirmativa.
Algumas creaturas paupérrimas batem entdo nas faces e pedem:

- Eu quero ter o santo assentado!

E mais facil. Os pais de sancto dao-lhe hervas, uma pedra bem lavada, em que esta o
santo, um rosario de contas que se usa ao pescoco depois de purificado o corpo por
um banho. Nessas occasides o vadio invisivel contenta-se com o eb6, despacho.
Algumas comedorias com azeite de dendé, hervas e sangue, deixadas nha
encruzilhada dos caminhos. (RIO, 1904, p. 15)

Nesse ponto, consideramos necessario abordar o pensamento de Antonio sobre 0s
iorubas e bantos. Para Antonio, 0s iorubas eram um povo superior e 0s bantos inferiores, logo
0 candomblé era uma religido muito superior as praticas que se encontravam no Rio de
Janeiro. Nesse sentido, percebemos que Jodo do Rio se apropria em boa parte dos pré-
conceitos de seu informante.

Enquanto Jodo do Rio percorria becos e vielas da periferia da cidade do Rio de
Janeiro, com o propdsito de mapear as religides, e mais ainda, “levantar um pouco o mysterio
das crengas nesta cidade”(RIO, 1904, p.01), explicava que os orixas eram divindades que se
assemelhavam aos santos catolicos. Nesta comparacao, percebemos Jodo do Rio inscrevendo
o mundo que se conta no mundo em que se conta (HARTOG, 1999). Com relagdo a
autorizacgdo para a iniciacdo, Jodo do Rio descreve, ao modo de Nina Rodrigues,a necessidade

deencontrar um objeto e confirméa-lo por meio de um Eb6 e ou jogo dos bizios.

Fazer sancto é collocar-se sobre o patrocinio de um fetiche qualquer, é ser baptisado
por elle, e por espontane a vontade delle. [...] (RIO, 1904, p. 14)
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- Vou leval-o hoje a ver 0 16° dia de uma yaud. Para que uma mulher saiba a vinda
do santo, basta encontrar na rua um fetiche qualquer, pedra, pedaco de ferro ou
concha do mar. De tal maneira estdo suggestionadas, que vao logo aos babalads
indagar do futuro. Os babalads, a troco de dinheiro, jogam o edilogum, os busios, e
servem-se também por approximacao dos signos do zodiaco. (RIO, 1904, p. 14-15)

Cada um a sua maneira, nossos autores descrevem a possibilidade e a necessidade de
conservacao desse rito afro-brasileiro que reside na luta pela manutencdo das tradicdes e
origens de um povo castigado pela repressao de suas praticas religiosas.

Vejamos agora, a descricdo de outros intelectuais que, de certa forma também
abordaram o rito iniciatico e suas possibilidades de acesso ao ritual. Edison Carneiro (1948)
evidenciou, em primeiro lugar, a confirmacao da iniciada a mée de santo que por adivinhacéo,
reconheceu 0 Seu orixa protetor, mesmo que este ja se tenha manifestado anteriormente, de
maneira a ndo deixar dividas sobre a sua identidade.Em Roger Bastide (1961) o acesso ao rito
de iniciacdo poderia ocorrer de trés maneiras: descobrindo uma pedra de forma estranha na
qual se reconhece o apelo misterioso de uma divindade; por meio de uma doenca e;pela
consulta aos bazios divinatdrios. Uma série de testes de verificacdo confirmaria o cerimonial
que “corresponde a duas operagdes distintas, a preparagao do fetiche e a iniciagdo ou
consagracdo do possuidor”. (BASTIDE, 1961, p. 42).

Do mesmo modo, Arthur Ramos (1979) compreende que a iniciacdo do candomblé ou
umbanda é marcada pelo encontro de um objeto fixado ao orixa e, quando a pessoa se tornar
membro da comunidade, o orixa encontra um acento no Pegi da casa. Rabelo descreveu o
acesso as obrigacdes da casa feita pela dona Mée Beata que ocorreu em trés momentos: por
meio de sinais, quando crianca; pelo jogo dos Buzios, como forma de confirmacao do Orixa
de cabeca e; as oferendas para o0 processo de ingresso. (RABELO, 2014).

Para Berkenbrock os sinais que levam ao processo de iniciagdo comegam com a
consulta ao oraculo e a confirmacgdo acontece por intermédio da feitura do Bori, um ritual de
oferenda ou sacrificio cujo é harmonizar e equilibrar o sistema. (BERKENBROCK, 1997).

Prandi também acredita no poder do oraculo como principio de permissdo & iniciacéo,
porém provoca uma discussdo direcionada ao tempo africano, do mito e o tempo do reldgio
empregado pela sociedade capitalista que teria afetado a tal ponto as praticas religiosas afro-
brasileiras que ja ndo se preocupam com o tempo ciclico. (PRANDI, 2001b).

Em Verger o chamamento para se tornar filho ou filha de santo estad relacionado a
comunhdo entre o crente e o seu deus (iniciacdo), isto é, aquele que obtiver a expansdo mais

proxima de uma personalidade e identidade associada a um orixa. (VERGER, 2002).
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Segundo Lima, o processo de verificagdo e confirmacgdo para a socializacdo dos
aspirantes é assimilado por um sistema denominado parentesco ou linhagem familiar,
tornando natural e obrigatério que seus membros representem o seu grupo familiar nos
sistemas religiosos. Portanto, as casas jejes—nagos, além de consultar suas técnicas de destino
e futuro, em contrapartida, também utilizam padrdes institucionalizados no ingresso ao
candomblé, ou seja, interpretacbes de sinais que emergem dos sistemas simbolicos
culturalmente ritualizados. (LIMA, 2003).

No mesmo viés, Parés descreve a identidade dos terreiros jejes associada com suas
divindades, os Voduns (deuses daomeanos da atual Benin) que expressam caracteristicas
diversas de modos de expressdao num culto de multiplas divindades no mesmo templo,
gerando flexibilidade e ecletismo. Desta forma, nos cultos de vodum da area gbe, a iniciacao
ocorre por candidatos que estdo dispostos a uma ruptura radical com o seu passado, ou seja, 0
ser antigo morre para renascer sob os auspicios da divindade, com uma nova personalidade.
(PARES, 2007).

4.2 As relagdes da indumentaria com o0s orixas

O uso da psicologia pode contribuir para acessar de maneira adequada o significado
simbdlico dos elementos do candomblé, isto é, compreender melhor o ser humano e sua
relagdo com o mundo externo e interno, levando em consideracdo a religiosidade enquanto
experiéncia profunda da alma. (ZACHARIAS, 1998). Neste sentido Zacharias apresenta as
formas magicas da religido primitiva enquanto psicoterapias capazes de cuidar e curar o

sofrimento da alma.

Assimilar e compreender 0 mundo, para poder operar nele, envolve um processo de
simbolizacdo do mesmo, que vai desde aspectos pessoais — como por exemplo a
aquisicdo logica da linguagem — até a assimilagdo de vivéncias como o nascimento,
a natureza, a batalha, o amor, a morte, dentre outros, que sdo experiéncias inerentes
a existéncia humana em todos os tempos e lugares. (ZACHARIAS, 1998, p.69)

Zacharias entende o0s orixds como divindades iorubanas responsaveis pela
intermediacdo das pessoas com o deus supremo Olorum, ou seja, influenciam a histéria
ancestral expressando tracos de personalidade peculiares que, de todo modo, contribui para a
construcdo do sistema tipoldgico. Assim, 0s orixds exercem areas especificas da existéncia
humana como procriagdo, guerra, medicina e comunicagcdo que sdo comungadas com as

pessoas por meio do assentamento do santo de cabeca dos iniciados no candomblé.
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Assim, entidades metafisicas como os Orixas (para 0s povos iorubas), Inquices (para
0s povos congo-angola) e os Voduns (daomeanos), possuiam um significado de
coesdo cultural e psicolégica que promovia o eixo de ligacdo do eu individual com a
alma tribal, com sua terra e com seu Self. (ZACHARIAS, 1998, p.20)

Para Zacharias existe uma relagdo pessoal do ego no processo de iniciagdo podendo
haver variagdes de iniciado para iniciado, mas 0 que isso tem a ver com a indumentaria? A
indumentaria corresponde a uma das caracteristicas da personalidade dos orixas. Segundo
Prandi (2001a), as festas publicas do candomblé, nas quais 0s orixas se manifestam por meio
do transe requerem procedimentos preparatérios que inclui cuidados com as roupas, que
devem estar lavadas, engomadas e passadas a ferro, bem como, os aderecos limpos e polidos.

A indumentaria transcende o carater profano e faz parte da construcdo do universo
mitico-religioso afro-brasileiro cuja ritualistica se completa, no qual vestir as roupas de santo
significa uma transposicdo ha um tempo e espaco mitico primordiais, ligados a personalidade
e a forca do orixa que age diretamente sobre a vida cotidiana da iniciada. (SERAFIM, 2013b).

Serafim salienta que, ao vestir as roupas de um orixa, o homem religiosoentra em
contato com uma nova proposicao de vida das crencas afro-brasileiras na qual vestir as roupas
do santo se torna um ato simbolico que transcende cores e acessorios e implica em vestir uma

nova filosofia de vida, daquele que carrega os trajes. (SERAFIM, 2013b).

O sangue que por sua vez faz parte da indumentéria, & medida que marcam tragos no
corpo do iniciado, é um elemento que simboliza vida, esséncia, ou 0 proprio axé,
que ¢ a forca da natureza e poder dos orixas que deve ser constantemente mantido
em equilibrio. O banho prepara o corpo que recebera o orixa, seja como receptaculo
e nesse sentido, uma indumentaria do orix4; seja como ‘corpo-Casa-cosmo’
(ELIADE, 2001) no qual o corpo humano é assimilado ao cosmos ou a um
imagomundi, onde a correspondéncia se faz o corpo humano e o ritual em seu
conjunto, a coluna vertebral pode ser associada a um pilar césmico e 0 umbigo ao
centro do mundo. E por fim, as oragdes sdo também formas de purificacdes e
preparacfes do corpo para o ritual. No caso do candomblé, a cabeca € um elemento
central que representa um elo com o orixa. (SERAFIM, 2013b, p.78) ¥

Ao abordar a presenca da indumentaria nos preparativos para a feitura do santo,
Rabelo destaca que os preparativos se referem a costurar as roupas mais simples das iads,
saias e calcOes para as mulheres e calcas folgadas de algoddo para os homens.(RABELO,
2014). No entanto, as roupas para as cerimonias publicas, as saidas, sdo bastante elaboradas,
costuradas em tecidos caros, com apliques, rendas e bordados, podendo ser encomendadas por

lojas especializadas ou confeccionados por alguém com habilidades no proprio terreiro.

**SERAFIM, Vanda Fortuna. "O significado da indumentaria para os orixas”. In SIMILI, Ivana; VASQUES,
Ronaldo (org.). Indumentaria e moda: Caminhos investigativos. Maringa: Eduem, 2013b.
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Fariam parte ainda da indumentaria, as coroas, capacetes, ferramentas, véus, confeccdo de

colar de contas (k&l&)*, contra-eguns *’e umbigueiras®, além dos mantos de palha.

Né&o sé a cozinha impde novos desafios, mas também os cuidados com a roupa. Os
trajes das equedes e ebdmis em dias de festa sdo compostos de varias pec¢as: camisu,
bata, oja, pano da costa, ampla saia e anagua (&s vezes duas). A maioria é branca, e
deve estar impecavelmente branca. Muitas pegas precisam receber goma antes de
serem passadas. O preparo da goma requer a proporgdo correta de agua e maisena
para dar a armagdo as anaguas, batas e ojas — se a goma for muito rala, as roupas
ficam moles e caem sem graca; se for muito grossa, ndo se pode arruma-las no
formato requerido. Tecidos de casa bordada, bordas com franjas, brocados, bordados
e enfeites tornam as roupas dificeis de passar — e em dias de festa, estas também se
acumulam frente as ia6s ocupadas no ferro. (RABELO, 2014, p. 109)

Na descricdo de Ramos, a indumentéria se assemelharia com tipica roupa baiana
conhecida popularmente, na qual os panos vistosos, saias rodadas, xales, braceletes, turbantes
e micangas de procedéncia nigeriana, angola-congolenses e mugulmanas, fariam parte do
conjunto dos festejos do candomblé. (RAMOQOS, 1979). Nesse sentido, a indumentaria utilizada
nas festas de candomblé corresponderia a um ritual cujas experiéncias de virar no santo sdo
draméticas e envolvem uma alteracdo drastica da relagdo entre corpo, tempo e espaco.
Portanto, revestir o corpo significaria instauragdo do outro, numa transformacdo de
identidade, refletindo diretamente sobre a vida cotidiana do iniciado.

N&o podemos deixar de mencionar que elementos como a danca, bebida e musica
também completam este ritual de iniciacdo, pois sdo poderosos elementos, responsaveis pela
invocacdo do santo. Nina Rodrigues narra uma orquestra regente que nao sO dirigia 0s
canticos sagrados, mas recitavam também em lingua africana. Para Rodrigues, a musica € 0
cantico eram fundamentais para levar o santo e a iniciada ao estado de possessdo por horas e
horas. Mesmo sem a disposicao para dancar, ao ouvir o batucagé o sujeito caia em possessao,
manifestando trejeitos e contorgdes com o corpo. (RODRIGUES, 1935).

Recomecou a festa no dia seguinte. A inicianda dansava ainda toda vestida de
branco, tendo demais um corpete bordado de blzios e de menos a touca de bordado
branco que havia sido substituida por um desenho feito a giz ou com massa branca
sobre a cabeca raspada. O desenho pretendia representa um capacete por meio de
raios divergentes que partiam de um primeiro pequeno circulo tracado na parte mais
elevada do craneo e d’ahi se dirigiam para a periferia. Concentricos a este primeiro,
outros circulos de didmetro gradualmente crescentes se sucediam a pequenas
distancias até o limite da circumferencia horizontal maxima da cabega. Sobre este
capacete, desenhado no scalp, trazia a inicianda, talvez a modo de noiva, uma corba

31 Segundo Rabelo (2014) O kélé é uma gargantilha feita com sete fios de nailon. Em cada fio sdo enfiadas
contas pequenas da cor do orixa dono da cabeca; somando-se 16 contas, os fios sdo reunidos com uma conta
grande, redonda ou tubular e depois novamente separados.

*’Amarrados bem apertados nos bracos, abaixo dos ombros, os contra-eguns sdo trangas finas que protegem a
fragil iad da aproximagdo dos espiritos dos mortos (mantendo-os a distancia);

*Presa na cintura, a umbigueira é a tranca mais longa, igualmente fina; lembra, ou melhor, demanda da a6
abstinéncia sexual, assim como o xaord, trancas com guizos amarradas em suas canelas, lembra a ela que seus
passos sdo monitorados (ajudando os mais velhos a exercer o controle).
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de flores de papel, de cores muito vivas, e dentro do circulo da corba uma pena
vermelha presa ao couro cabeludo por uma pequena bola de céra. Na méo direita
trazia agora uma ventarola de Osun, redonda e de papel ou pellica vermelha e tendo,
em vez das guarnicdes de metal bordados de buzios. (RODRIGUES, 1935, p. 83)

Em Jodo do Rio as cantigas eram narradas como furor, “sd0 como uma ancid de
desesperado essas cantigas, como a agonia de um mesmo gesto arrancando dos olhos a mesma
lamina de faca, sdo atrozes!” (RIO, 1904, p.22). Tais cantigas eram capazes de levar o
iniciado ao delirio insensivel alternando os bragcos com gestos de dominacdo atrelados a um
comportamento selvagem, em uma visdo sinistra de pulos, cabegas pintadas, chocalhos,

atabaques, e gritos horrendos, na manifestacdo das filhas de santo, macumbas ou cambindas.

Eu abrira os olhos para ver, para sentir bem o mysterio da inaudita selvageria. Havia
uma hora, a negra dancava sem parar; pela sua face o dendé quente escorria benéfico
aos sanctos. De repente, porém, Ella estacou, cahiu de joelhos, deu um grande grito.
- Emimoidbonmim! Bradou.

- E’ 0 nome della, o santo disse pela sua bocca o nome que vai ter.

A sala rebentou num delirio infernal. O babaloxa gritava, com os olhos arregalados,
palavras guturaes.

- Que diz elle?

- Que é grande, que vejam como é grande!

Creaturas rojavam-se aos pés do pai, beijando-lhes os dedos; negras uivavam, com
as maos empoladas de bater palmas; dous ou trés pretos aos sons dos xequerés
sacudiam-se em dangas com o sancto, e a yaud revirava os olhos, idiota, como se
accordasse de uma grande e estranha moléstia. (RIO, 1904, p. 23)

Tratava-se de um ritual embalado por elementos simbdlicos cujo objetivo seria o de
levar o iniciado a cair no santo, ou seja, entrar em contato com seu orixa, numa cerimonia de

existéncia capaz de modificar a concepg¢éo de vida do iniciando.

4.3 A divindade ExuU e o rito iniciatico

Na tradicdo yoruba o universo existe de acordo com dois niveis, Aiye e Orum, cuja
existéncia percorre dois espacos paralelos entre si, porém diferentes. O primeiro nivel, Aiye,
estd associado ao universo fisico, concreto, com tudo o que pode ser tocado, onde a
humanidade habita. O segundo nivel, Orum, pertence ao mundo sobrenatural, ilimitado e
imaterial, um mundo espiritual onde residem os Orixas e Eguns. (BERKENBROCK, 1997).

O Aiye e 0 Orum existem em um relacionamento mituo muito estreito e da
harmonia deste relacionamento é que depende a harmonia da existéncia como um
todo. Nao se trata, porém, de um relacionamento entre iguais. Ao Orum e seus
habitantes cabe a responsabilidade sobre o Aiye, que é governado a partir de 14 o
nivel material da existéncia em geral, como nivel individual da existéncia. O que
caracteriza este relacionamento é a troca, o dar e receber. Um eterno dar e receber,
oferta e restituicdo, é que vivifica este relacionamento e ele é responsavel Gltimo
pela permanéncia do universo. (BERKENBROCK, 1997, p. 182)



91

Acima desses niveis estd o Olorum, o ser supremo que deu aos Orixds a
responsabilidade para reger o Aiye nos diversos setores ou aspectos da vida, predominando as
trés forcas do universo: lwa, Axé e Aba. O Iwa é o ser, o principio ou a for¢a da existéncia em
geral. Atraves de lwé é dada a possibilidade de existéncia das coisas. O Axé é a forca da
dindmica,da realizacdo. O Ab4 ¢ a terceira for¢a de Olorum, que sustenta o sistema Orum-
Aiye.(BERKENBROCK, 1997).

Grande parte do candomblé é possivel por causa da unidade entre os dois niveis,
representados por meio do culto, cuja finalidade consiste em reavivar todo o processo da
existéncia, fazendo com que cada fiel tenhauma obrigacdo perante seu Orixa, emuma relacao
exigira determinados comportamentos e uma vida condizente.(BERKENBROCK, 1997).

Indispensavel em qualquer ceriménia, inclusive nos ritos de iniciacdo, Exu é o elo de
comunicacdo entre 0 mundo dos homens e dos deuses, respectivamente, o Aiye e o Orum.

De acordo com Serafim e Gonzaga “as primeiras descri¢cdes académicas acerca de Exu
ndo vieram das ciéncias humanas, mas da ciéncia médica, em didlogo com a Antropologia”
(SERAFIM; GONZAGA, 2014, p.12-13).

Nina Rodrigues explicou que, devido a uma heranca calcada nas primeiras impressdes
da religido afro-brasileira feitas pelo catolicismo, a figura do Ex( destacou-se por confundir-

se com o diabo cristdo, aquele que persegue, causa tentacao.

Em ordem de importancia numa concepcdo mythologica, devemos mencionar em
seguida o Orisa Esu, divindade adversa ou pouco propicia aos homens. Esu, Bara ou
Elegbara, é um santo ou orisa que os &frico-bahianos tém grande tendéncia a
confundir com o diabo. Tenho ouvido mesmo de negros africanos que todos os
santos podem se servir de EsU para mandar tentar ou perseguir a uma pessoa. Em
uma altercacdo qualquer de negros em que quase sempre levantam uma celeuma
enorme pelo motivo mais fatil, ndo é raro entre nos, ouvir-se gritar pelos mais
prudentes: Fulano olha Esi!, Precisamente como diriam velhas beatas: olha a
tentagdo do demonio! No emtanto sou levado a crer que esta identificacdo é apenas o
produto de uma influencia do ensino catholico. Esi é um orisa ou santo como 0s
outros, tem a sua confraria especial e seus adoradores. No templo ou terreiro do
Gantois, o primeiro dia da grande festa é consagrado a Est. (RODRIGUES, 1935, p.
39-40)

Jodo do Rio também relacionava Exu com o diabo, aquele que se sacrificava no
comeco das funcanatas, ou seja, no inicio da festa, folia ou pandega, “Ex1 € aquele que anda

detrds da porta” (RIO, 1904, p.3). No trecho abaixo Ext € representado como tinhoso e
debochado,

- Satanaz! Satanaz!

- Che vuoi?

-N&o o sabes tu? Quero o amor, a riqueza, a sciencia, poder.

-Como as creacas, as bruxas e os doidos — sem nada fazer para conquistar.

O philosophico Tinhoso tem nesta grande cidade um ululante punhado de
sacerdotes, e, COMO sempre que 0 Seu nome aparece, arrasta comsigo o galope da
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luxuria, a ancia da volUpia e do crime, eu, que ja o vira Ech(, pavor dos negros
feiticeiros, fui encontral-o poluindo os retdbulos com deboche, emquanto a teoria
bacchica dos depravados e das deminiacas estorcia-se no paroxismo da orgia [...]
(RIO, 1904, p. 151)

Quais autores narram a participacdo da figura de ExG na manifestacdo do ritual de
iniciacao?

Carneiro apresenta Exu ou Elégbara como criado dos orixas, isto ¢, aquele que esta a
servigo, intermédio dos dois mundos, abrindo os caminhos, com o objetivo de manter o ritual
no axé. Os dias subsequentes correrdo felizes, sem perturbacdes, pois Exu foi invocado,
homenageado e presenteado. Sem a sua presenca no inicio do ritual ndo existiria a
comunicacdo com o mundo dos espiritos. Por isso, torna-se obrigatoria a sua invocacdo no
inicio das festas. (CARNEIRO, 1948).

Exu (ou Elégbara) tem sido largamente mal interpretado. Tendo como reino todas as
encruzilhadas, todos os lugares esconsos e perigosos deste mundo, ndo foi dificil
encontrar-Ihe um simile no diabo cristdo. O assento de Exu, que é um casinholo de
pedra e cal, de portinhola fechada a cadeado, e a sua representagdo mais comum, em
que estd sempre armado com as suas sete espadas, que correspondem aos sete
caminhos dos seus imensos dominios, eram outros tantos motivos a apoiar o simile.
O fato de Ihe ser dedicada a segunda-feira e 0s momentos iniciais de qualquer festa,
para que ndo perturbe a marcha das ceriménias, e, mais do que isso, a invocacéo dos
feiticeiros a Exu, sempre que desejam fazer mais uma das suas vitimas, tudo isto
concorreu para lhe dar o carater de orixd malfazejo, contrario ao homem,
representante das forgas ocultas do Mal. (CARNEIRO, 1948, p. 83 -84)

Outra obrigac3o, destacada por Carneiro,era a de agradar a Exu por meio das coisas
que gostava, tais como; azeite de dendé, bode, 4gua, cachaca e fumo num ritual denominado
padé. (CARNEIRO, 1948).

Para Bastide, Ex( é o mensageiro,intermediario entre os homens e 0s orixas,a quem é
solicitada a autorizacdo para inicio das cerimdnias.Em suas descri¢Ges, particularmente nos
candomblés bantos, ExU é o perturbador da cerimdnia, o diabo que precisa ser acalmado,
agradado, homenageado, de modo que se afaste, ndo perturbe ou invada as
cerimdnias.(BASTIDE 1961).

Daia necessidade de realizar o despacho, ou seja, “mandar alguém embora”. Exu, “¢,
na verdade, o Mercurio africano, o intermediario necessario entre 0 homem e o sobrenatural, o
intérprete que conhece ao mesmo tempo a lingua dos mortais e a dos Orixas”. (BASTIDE
1961, p.23). De todo modo, Bastide descreveu Exu de acordo com as circunstancias historicas
cujos elementos sofreram transformacfes de significados. Exu pode ser identificado pelo
catélico como diabo, apresentado como figura com chifres, na Africa como divindade do

fogo, aquele responsavel pela magia, associado ao dualismo entre o bem e 0 mal.

Em nossa apresentacdo do candomblé, vimos que toda cerimdnia, publica ou
privada, profana ou religiosa, mortudria ou comemorativa dos aniversarios dos
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diversos Orixas, comeca obrigatoriamente por uma homenagem a Exu. Este gesto
foi por nés explicado através do papel de intermediario, de mensageiro que tal
divindade possui. Mas ha tendéncia para explicar de outra maneira o padé, pela
inveja ou pela maldade de Exd que perturbaria a festa se ndo fosse homenageado em
primeiro lugar. (BASTIDE, 1961, p. 216).

Para Berkenbrock o culto comeca com o padé de Exu, associado ao Mercurio africano,
o0 intermediario entre 0 homem e o0 sobrenatural, o intérprete que conhece a lingua dos mortais
e dos orixas. Sendo assim, a narrativa abaixo demonstra os momentos da cerimonia do Padé
que reforcam a ideia de troca de entre dar e receber (homem e orixa).(BERKENBROCK,
1997).

A cerim6nia do Padé de Exu consiste em trés momentos: primeiro se danca e canta
ao redor da oferenda para que Exu a aceite. Depois da danga sdo apresentadas as
ofertas a Exu. Estas sdo levadas com acompanhamento de musica da sala até o local
de sua apresentacdo, onde se deita também agua sobre as ofertas. O terceiro
momento consiste num jabilo dos presentes, pois a oferta foi aceita, o que permite
que o culto seja realizado. Exu fez a ligacdo entre os Orixas e seus filhos e, agora
sim, os Orixas podem ser chamados. A ordem pelo qual os Orixas sdo chamados é
diferente de terreiro para terreiro. Mas, apesar da variacdo da ordem pela qual os
Orixéas sdo chamados, este processo terminard sempre com o chamado do Orixa
Oxal4. (BERKENBROCK, 1997, p. 200)

Zacharias aborda ExU enquanto percep¢do da psique, como aquele que € o
contraventor das regras sociais, sedutor, brincalhdo, satirico, com carater dubio e
intelectualizado, associado, portanto, ao sistema tipologico que explica as diferencas e
semelhancas no estilo cognitivo das pessoas. Em outras palavras, cada pessoa tem seu Orixa
particular cuja relacdo pessoal do ego expressa tracos de personalidade
peculiares.(ZACHARIAS, 1998).

Representam trés aspectos sombrios da personalidade, pelo menos aspectos
identificados como negativos em nossa sociedade cristd, e por isso mesmo
associados ao mal, sdo eles a agressividade violenta, a volupia e a malandragem.
Geralmente os Exus apresentam muita violéncia e agressividade, falam de maneira
bruta utilizando-se de muitos palavrdes. Personificam marginais e desvalidos sociais
de baixo nivel cultural, dedicados ao mal e a vinganca devido a revolta pelo
abandono social. Por outro lado, podem ser personificados por pessoas muito cultas,
porém gananciosas e arrogantes, que nao titubeiam em prejudicar qualquer um para
atingir seus propositos — estes Exus apresentam —se com nobreza de um Mefisto!
Quanto manos luz tem um Exu, mais violento e agressivo ele se torna, é o chamado
Exu Pagao, dedicado a pratica do mal. Outros Exu em evolugéo, os chamados de lei,
controlam e combatem os sem luz, relativo a assertiva de que “o semelhante cura o
semelhante”. Alguns nomes proprios destas entidades sdo: Exu Tranca- Ruas das
Almas, Exu Sete —Capas, Exu Meia-Noite, Exu Gira-Mundo, Exu do Lodo, Exu,
Jodo Caveira, Exu Sete Catacumbas, Exu Veludo (peludo), etc. (ZACHARIAS,
1998, p.43)

Para Verger Exu, Elegbara, (Esu ou Elegbéra) refere-se aquele orixa com aspectos
contraditorios que torna dificil descrevé-lo. Por esse motivo seria comparado ao diabo, por

possuir comportamento e personalidade de maldade, odio e perversidade. Porém, em oposicao
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a tal ideia, Verger confirma o lado bom de Exu que, quando tratado com consideragéo, reage
favoravelmente. Portanto, Exu é o guardido dos templos, das casas, das cidades e das pessoas.
(VERGER, 2002).

E também ele que serve de intermediario entre 0os homens e os deuses. Por essa
razdo é que nada se faz sem ele e sem que oferendas lhe sejam feitas, antes e
qualquer outro Orixa, para neutralizar suas tendéncias a provocar mal-entendidos
entre 0s seres humanos e suas relacdes com os deuses e, até mesmo, dos deuses
entre si. (VERGER, 2002, p.36)

Rabelo explica que Exu, apesar de transgressor, revela-se também como mensageiro
entre humanos e deuses, pois é o dono das encruzilhadas, onde controla os caminhos e
passagens, por isso, nada pode ser feito no candomblé ou na umbanda sem primeiro pedir
licenca e fazer uma oferenda a Ex0. (RABELO, 2014).

Exu e Padilha sdo ndo apenas conhecidos, mas apreciados por suas qualidades
transgressoras. Também sdo notdrios por habilidades de mediacdo, que tanto podem
prejudicar, quanto trazer enormes beneficios. Mas ha sempre exus
descompreendidos que ameagam a paz do terreiro, se metem em assuntos fora de sua
alcada ou baixam em contextos inapropriados. S&0 muitos 0os casos. Um exu se
intromete em festas destinadas aos caboclos, ocultando sua identidade e exigindo
uma atengdo que ndo lhe é devida naquele contexto. (RABELO, 2014, p. 120)

Por fim, para Prandi, ExU (Legba, Bara e Elegud) € o orixa sempre presente, pois cabe
a ele ser o comunicador entre o adivinho e Orunmild, o deus do oraculo, que d& a resposta a
guem perguntar. Trata-se, pois de abrir caminhos aos trabalhos rituais. Apesar dos diferentes
momentos historicos nos quais estes autores estdo falando sobre Exu, percebemos sua

importancia nos ritos de iniciacgao.

4.4 Oferendas e rito de iniciacéo

A partir dos apontamentos mencionados até aqui, podemos analisar a relevancia e o
papel da oferenda, sacrificio e Ebd, operacionalizando-as por meio de ceriménias de rito de
iniciatico em uma religido afro-brasileira. Exu ja é agraciado com oferendas como relatamos
acima. Porém, no processo de cerimdnia do rito iniciatico existem varios momentos de
reportacdo aos deuses cultuados, lembrando que 0os mesmos possuem desejos e vontades que
devem ser atendidos para o bom andamento do rito.

Isso pressupGe a necessidade de homenagens tanto espirituais (rezas, dangas e
musicas), como materiais (trajes caracteristicos, alimentos e bebidas). Em outras palavras,
para que haja equilibrio, harmonia e axe, as cerimonias devem conter oferendas aos deuses

orixas que comparecerao por meio do transe, sensibilizados com o seu chamamento.
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A frase“dar de comer ao santo”, consiste na realizacdo da festa com a participacéo de
rituais de sacrificios que simbolizam as oferendas, ou seja, para o rito iniciatico acontecer de
maneira completa, a preparacdo de animais para o sacrificio se faz presente no inicio e fim das
festas.(RODRIGUES, 1935).

A confirmacdo da presenca de Exu € lembrada destacada a seguir: “Preparados 0s
animaes do sacrificio, & tarde, como é de praxe, teve lugar o sacrificio propiciatério precede
todas as festas de santo, pois a sua preteri¢ao traria como consequéncia infalivel a perturbacéo
da festa” (RODRIGUES, 1935, p.77). Para Rodrigues, a pratica consiste em processos
magicos que significam para que os orixas aceitem favoravelmente as oferendas, aceitam
carneiros, pombos, dentre outras animais para confirmacao do sacrificio.

Nina Rodrigues ressalta as variacdes do sacrificio, que dependem do recurso do crente
e das exigéncias rituais, ou seja, as condic¢des financeiras sdo determinantes para a cerimonia.
Por esse motivo, em muitos casos, pode haver mais de um iniciado dividindo os custos da
cerimobnia. Rodrigues ainda nos fala de como era possivel encontrar oferendas espalhadas

pelos diferentes espacos de Salvador.

Aqui é uma caixa de madeira qualquer contendo uma galinha morta, coberta de
azeite de dendé e outras bugingangas: ali € um prato de loucas ou de barro com o
invaridvel azeite de dendé, penas e dinheiro em cobre; além é um cesto com um
cabrito morto, um pombo, um sapo, qualquer animal emfim, coberto de dendg,
envolvido em panos ou papeis, enfeitado de fitas, com pedagos de vela, etc. E assim
sob mil férmas outras. (RODRIGUES, 1935, p. 87-88)

Vem por sua vez o pai ou mai do terreiro e de cada parte do animal ou de certas
visceras separa um pequeno pedaco, destinado aos alimentos especiaes do santo.
Com estas partes de escolha, fazem-se bifes, moquecas ou guizados, vatapas ou
carurus, que sdo colocados em pratos ou outros vazos junto ao altar do santo, ou
préximo da arvore onde foi feito o sacrificio. (RODRIGUES, 1935, p. 143)

No centro, dentro de uma grande tigela de tampa, de frisos dourados, est4 o fetiche
imerso em sangue de carneiro, em torno, em diversos pratos, acacgas inteiros e
batidos, sobre folhas as entranhas de uma galinha, e outros vazos com iguarias
diversas, mais afastadas ainda as quartinhas de agua de santo. O destino dos
alimentos de santo é variavel. A maior parte das vezes fica ali, apodrece, é destruido
de qualquer modo ou em dias determinados é substituido por outros. Certamente 0s
negros ndo acreditam que os fetiches comam os alimentos materiaes, mas que o
recebem sob a forma da alma ou fantasma do alimento. (RODRIGUES, 1935, p.
144)

Em Jodo do Rio as oferendas sdo consideradas, “os maleficios satanicos estdo
inundados de azeite de dendé e de hervas de caboclos”. (RIO, 1904, p. 160). O termo caboclo
presente em Jodo do Rio, ndo aparece em Nina Rodrigues ao descrever as praticas religiosas
africanas. Jodo do Rio prossegue “Os orixas fazem sacrificios, afogam os santos em sangue,

dédo-lhes comidas, enfeites e azeite de dendé” (R10, 1904, p. 7).
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Percebemos o nitido desprezo, a inferiorizacdo e a desqualificacdo da religido afro-
brasileira, principalmente quando o autor utiliza o termo vadio invisivel destinado ao orixa,
uma vez que, também descreve 0 negro como preguicoso na expressdo lombeira secular, cuja
credulidade seria um meio de sobrevivéncia.

Também foi possivel percebermos a descri¢do de inUmeros santos, e como o sacrificio

é distinto para cada deles.

- O jaboty é um animal sagrado?

- Né&o, diz-nos o sabio Antonio. Cada sancto gosta do seu animal. Shango, por
exemplo, come jaboty, gallo e carneiro. Obaluaié, pai da variola, sé gosta de cabrito.
Os pais de santos sdo obrigados pela sua qualidade a fazer criacdo de bichos para
vender e tel-os sempre & disposi¢do quando precisam de sacrificio. O jaboty é
apenas um bicho que da felicidade. O sacrificio € simples, Lava-se bem, s vezes até
com champagne, a pedra que tem o santo e pde-se dentro da terrina. O sangue do
animal escorre; algumas das partes sdo levadas para onde o sancto diz e o resto a
roda come. (R10, 1904, p. 10-11)

Jodo do Rio aponta que oferenda, eb6 ou despacho séo elementos da pratica religiosa
do preto, “Reconhecida nas ruas pelas comedorias com azeite de dendé, hervas e sangue,
deixadas na encruzilhada dos caminhos”. (R10, 1904, p. 15).

Como Nina Rodrigues, Jodo do Rio descreve a necessidade de investimento financeiro
para as celebracfes que incluem sacrificios: “E’ de obrigacdo levar comidas, presentes,
dinheiro ao pai de santo para a sua estadia no ylé ache-6-ylé-orixa, estadia que regula de 12 a
30 dias.” (R1O, 1904, p. 15).

Ao associar o sacrificio, oferenda e ebd, aos feiticos e bruxarias, Jodo do Rio enfatiza
que a ignorancia absoluta das pessoas, atingiu figuras ilustres e magistradas. Segundo ele, “Ha
feiticos de todos os matizes, feiticos lugubres, poéticos, risonhos, sinistros. O feiticeiro joga
com o Amor, a Vida, o Dinheiro e a Morte, como os malabaristas dos circos com objectos de
pesos diversos.” (R10, 1904, p. 30). O iniciado teria de estar disposto a aceitar os termos
satanicos, que envolveriam a ceriménia:as bebedeiras, as dancas diabdlicas e, acima de tudo,a

matanca de animais. Jodo do Rio também descreve o sacrificio a Exu como inicio do ritual,

- Todos caem ao golpe das navalhas afiadas, o sangue enche os alguidares, escorre
pela casa, mas ninguém sabe, porque I& dentro, de vivos, sé ha os doushabalads e o
acolyto. O primeiro sacrificio é para exu. Mistura-se o sangue do gallo com
tabatinga, forma-se um boneco recheiado com os pés, o figado, o coracao e a cabega
dos bichos mettem-se em forma de olhos, nariz e bocca, quatro busios e esta feito o
exd. Em seguida esfagueiam-se os outros bichos, sacrificando aos iffa. O novo
babala6 recebe na cabeca um pouco desse sangue, 0 acolyto ou ogibonam amarra-
Ihe na testa uma Penna de papagaio com linha preta e, assim prompto, 0 novo
mathematico fica seis dias aprendendo a pratica de alguns feiticos temiveis e
rezando aos oduiffa. (RO, 1904, p. 50-51)

Apesar das restricbes que tinham em relagdo as préaticas religiosas narradas, Nina

Rodrigues e Jodo do Rio acrescentaram descricbes de culturas de matriz afro-brasileira
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historicamente experenciadas e cada um a seu modo, narraram e compartilharam fatos
relacionados a religido e ao comportamento do negro no decorrer do final do século XIX e

inicio do século XX.

4.5 As Filhas de Santo e a iniciacao

Nas narrativas de Nina Rodrigues e Jodo do Rio acerca do rito iniciatico, um aspecto
chamou nossa atencdo, a saber, as relagdes que os dois autoresestabeleceram com as filhas de
santo e como as descreveram.

Nina Rodrigues conviveu com as filhas de santo na Bahia durante cinco anos, periodo
no qual realizou seu estudo.Seu envolvimento foi tanto que o levou a se aventurar na Africa
para conhecer o negro africano religioso. Chegou, inclusive, a iniciar algumas discussoes
sobre a diferenca entre as manifestacfes religiosas no candomblé do negro africano e afro-
brasileiro, a partir das formas de organizacio da religido na Africa Ocidental. Essa discuss&o,
todavia, so seria desenvolvida dez anos mais tarde, em Os africanos no Brasil.

Em sua descricédo das filhas de santo afirmou que,

Séo denominados filhos de santo as pessoas que, preparadas por iniciacdo especial,
sdo votadas ao culto de um ou mais santos fetichistas. Cada confraria ou collegio se
distingue por preceitos especiaes relativos & alimentagdo, &s vestimentas, aos
deveres religiosos peculiares ao culto deste ou daquele santo ou orisa.
(RODRIGUES, 1935, p. 73)

Nina Rodrigues descreveu que a feitura de santo era, também, uma obrigacdo para
com aquele santo, pois contraiu uma relacdo moral de festeja-lo na ceriménia chamada dar de
comerao santo, além de obrigacfes para com o terreiro onde passou a fazer parte da familia
de crente, principalmente, na organizacdo dos preparativos de festas, que variavam de terreiro
para terreiro.

No ritual, que durava de dezesseis dias a um més,a filha de santo conheceria ainda
mais 0 seu orixa e apos a ultima ceriménia poderia retornar, ou ndo para a sua casa.Apés o
periodo de reclusdo, a filha de santo teria a oportunidade de sair mediante uma verdadeira
compra, isto é, dizer que a familia da iad precisava dispor de recursos financeiros com o
objetivo de compra-la. Acertada a compra, a filha de santo era entregue e conduzida em

grande cerimdnia até a porta. Caso a compra nao ocorresse ela ficaria pertencendo ao terreiro.

As yaud abudam nesta Babel da crenca, cruzam-se com a gente diretamente, sorriem
aos soldados ébrios nos postibulos baratos, mercadejam doces nas pragas, as portas
dos estabelecimentos commerciaes, fornecem ao Hospicio a sua quota de loucura,
propagam a hysteria entre as senhoras honestas e as cocottes, exploram e sao
exploradas, vivem crendices e alimentam o caftismo inconsciente. As yaub séo as
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demoniacas e as grandes farcistas da raga preta, as obsedadas e as delirantes. A
historia de cada uma dellas, quando ndo é uma sinistra pantomina de alcool e
mancebia, é um tecido de factos cruéis, anormaes, inéditos, feitos de invisivel, de
sangue e de morte. Nas yauo esta a base do culto africano. Todas ellas usam signaes
exteriores do sancto, as vestimentas symbolicas, os rosarios e os collares de contas
com as cores preferidas da divindade e que pertencem; todas ellas estdo ligadas ao
rito selvagem por mysterios que as obrigam a gastar a vida em festejos, a sentir o
sancto e respeitar o pae do sancto. (R10, 1904, p. 13-14)

Jodo do Rio constrdi sua narrativa acerca dos mistérios da vida religiosa do negro,
para a dita elite positivista carioca. Destacando sua inferioridade cultural, nos modos e
econdmica, 0 negro é descrito como um objeto curioso e exotico, capaz de revelar e envolver
suas magias.

Para construir tal narrativa, Jodo do Rio viveu trés meses entre os ‘feiticeiros’ e
afirmou ter observado a relacdo de dependéncia das pessoas com os feiticos, que lhes
causavam uma atragdo ‘moérbida’, ‘degenerada’. Afirmava que, a existéncia de gente da ‘boa
sociedade’ interessada em buscar consolos nas ‘bruxarias’, aumentava o°‘charlatanismo’ dos
pretos, pois “0 culto precisa de mentiras e de dinheiro. Todos os cultos mentem e absorvem
dinheiro.” (R10, 1904, p. 47).

Jodo do Rio percorreu casas e residéncias de feiticeiros e afirmou que ali se falava de
tudo, até de politica. A frase € interessante, pois ressalta o entendimento de que politica ndo
seria um assunto para eles, os negros.As descrices dos espacos que visitou remetem a
espagos escuros com cheiro forte de azeite de dendé, pimenta da Costa e ‘catinga’.

E interessante notar como tudo o que pertence a cultura africana é depreciado nas
narrativas do autor, inclusive o tempo de reclusdo das filhas de santo é descrito com uma
servid@o no terreiro por um longo tempo, “fazer sancto ¢ a renda directa dos babaloxas, mas
ser filha de sancto é sacrificar a liberdade, escravisar-se, soffrer, delirar.” (RIO, 1904, p. 13).

Edison Carneiro se afasta dessas leituras ao afirmar que as filhas de santo
representavam “o espelho que reflete o bom ensinamento que se da no candomblé.”
(CARNEIRO, 1948, p. 121). Interpretado como um tempo de aprendizagem necessario, além
de servidoras do seu orixa, as filhas de santo levavam o nome de iad e eram preparadas para

dever obediéncia a todos os demais filhos mais velhos da casa. (CARNEIRO, 1948).

E a filha quem se incumbe de todos os servicos domésticos — cozinhar, lavar,
engomar, varrer, sacudir a poeira, enfeitar o barracao; quem deve tratar dos 06rixas,
ndo apenas do seu Orixa particular, mas do péji do candomblé; quem deve mudar a
agua das quartinhas dos santos nos seus respectivos assentos; quem deve enfeitar
esses assentos com rendilhados de papel de seda, velas, flores, de acordo com a festa
a celebrar; quem vela pela boa ordem da cerimdnia, embora esse trabalho pertencga,
teoricamente, aos 6gas. E a filha, ainda, a responsavel direta pelo bom nome do
candomblé, pois que é da sua maneira de dancar, da exatiddo dos rituais, da beleza
do canto, da disciplina que se note na festa, da obediéncia que presta as regras
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estabelecidas, que se infere a exceléncia, ou ndo, do candomblé. (CARNEIRO,
1948, p. 121)

Encerrado o periodo de aprendizagem, a iad passaria pelo ritual de compra num leildo
regado de festividades, nas quais os lances eram ficticios, cujo comprador ja estava escolhido,
e era para ele que a iab deveria obrigagdes por toda a vida.(CARNEIRO, 1948).

Para Bastide, as filhas de santo representariam a propria confraria, sua sustentacdo e
manutencdo do culto por compreender que para acessar 0s conhecimentos religiosos seria
necessario preparar as filhas ou filhos de santo, ou seja, educar a (0) futura (o) esposa (0) ao
conhecimento organizado num misto de instrugdo, pela passagem nos graus intermediarios.
Tais processos corresponderiam “as napcias misticas”, que simbolizariam 0 conjunto do
cerimonial de iniciacdo.(BASTIDE, 1961),

De acordo com Ramos, as filhas de santo eram geralmente mulheres e, quando
iniciadas, deviam exclusividade aos servigos de seu orixa, obedecendo a regras e tarefas que
Ihe eram confiadas.(RAMOS, 1979).

Para Lima ““a palavra iad provém do ioruba iyawo (iaud), que significa a esposa mais
nova nos sistemas familiares poligénicos dos iorubas.” (LIMA, 2003, p.73). Ou seja, uma
esposa que cuidava e participava dos mistérios, dai a necessidade de uma aprendizagem
paciente, pois no candomblé existia a parte litirgica, na qual os conhecimentos variavam
desde o aprofundamento dos ritos, passando pelo segredo de folhas sagradas e as consultas ao
ordculo. Somente apOs sete anos de obrigacbes, a iad adquiria outro status, o de
ebomim.(LIMA, 2003).

Nas contribuicBes de Silva, as filhas de santo assumem um compromisso ndo s6 com
seu orixa, mas com o pai e a mae-de-santo. Cabem a elas, obediéncia, respeito, amor e alguns
afazeres no terreiro, pois estdo unidas por um vinculo sagrado. (SILVA, 2005).

Em Rabelo, a doutrina no candomblé esta baseada na insercdo do convivio, e para isso
ocorrer é necessario abrandar e direcionar a forca da entidade, doutrinando-as também por
meio de atribui¢bes no terreiro. Tanto a lyalorixd como o Babalorixa, séo responsaveis por

doutrinar seus filhos com responsabilidade, cabendo instrucdo e cuidados.(RABELO, 2014).

lab recebe na camarinha apostilas com rezas e durante o tempo em que permanece
recolhida sera convocada a rezar para os orixas. Mas ndo se deve concluir disso que
tem acesso a um saber organizado segundo principios formais. Recebe pedacos de
ensinamentos que cabe a ela utilizar e recolher para compor uma totalidade. Os ja
conhecidos cadernos de fundamento sdo compostos passo a passo. lab aprende o que
é necessario para um desempenho apropriado em situagdes praticas e sempre de
acordo as demandas de cada situacdo. Aprende na medida em vai observando 0s
outros fazerem e na medida em que ela mesma vai sendo chamada a fazer. Maes e
pais de santo, é claro, precisam proporcionar-lhe os contextos para que possa
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desenvolver as habilidades que lhe sdo requeridas no dia a dia do terreiro.
(RABELO, 2014, p. 99-100)

Contudo, entender o aprendizado no candomblé requer uma discusséo sobre os modos
de acesso e circulacdo do conhecimento religioso e este pode ser feito por meio da iniciagéo.
A iad também pode adquirir habilidades praticas no terreiro como limpar o barracdo, lavar,
engomar e passar a roupa das festas, depenar aves recém sacrificadas, ajudar no preparo da
comida para os visitantes, servir os convidados nas festas, ou simplesmente varrer, lavar e
cozinhar, bem como, atividades relacionadas ao seu orixa. (RABELO, 2014).

Prandi também compartilha da mesma ideia de descricdo que Rabelo (2014), onde a
iad apos ser iniciada incumbir-se-a4 as atividades do terreiro onde praticamente todos os
membros participam dos preparativos, pois 0 aprendizado se d& por imitacdo e
repeticdo.(PRANDI, 2001b).

Num terreiro de candomblé, praticamente todos os membros da casa participam dos
preparativos, sendo que muitos desempenham tarefas especificas de seus postos
sacerdotais. Todos comem no terreiro, ali se banham e se vestem. As vezes, dorme-
se nos terreiros noites seguidas, muitas mulheres fazendo-se acompanhar de filhos
pequenos. E uma enormidade de coisas a fazer e de gente as fazendo. H4 uma pauta
a ser cumprida e horarios mais ou menos previstos para cada atividade, como “ao
nascer do sol”, “depois do almogo”, “de tarde”, “quando o sol esfriar”, “de
tardinha”, “de noite”. (PRANDI, 2001b, p. 45)

Apds sete anos de aprendizagem, que regula os costumes e a vida religiosa nos
terreiros, Prandi descreve o recebimento de um novo grau de senioridade, o tempo de
autoridade (decd), ou seja, a capacidade de realizacdo com autonomia as atividades rituais
mais complexas.(PRANDI, 2001b).

Contudo, ap0s ser iniciada nos conhecimentos religiosos do candomblé, a vida da iad é
transformada diante de contatos e ensinamentos de seus superiores. Trata-se de uma
comunidade regulada em principios hierarquicos, na qual o conhecimento religioso do
sagrado é a alma e manutencdo da religido afro-brasileira, concebidas, sobretudo pela
iniciacdo. (ELIADE 2010).

Embora ndo possamos explicar a predilecdo, € certo que os estudos sobre o candomblé
no Brasil se desenvolveram muito mais que a umbanda, legando um vasto campo a ser
explorado. A relagdo entre os pais-de-santo e as filhas de santo s&o marcas desses escritos,
especialmente, no que concerne as criticas a relacéo hierarquica. Ela ndo existe ou ndo ocorre
na relagdo mée-de-santo/filha de santo ou pai-de-santo/ filho de santo. A filha de santo e os
ritos de iniciacdo parecem também despertar maior interesse por parte dos intelectuais e

estudiosos do assunto.
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4.6 Transe, histeria e possessao

Pensar o ‘fazer o santo’, implica pensar o ‘estado de santo’ € como os intelectuais que
analisamos produziram um conhecimento acerca deles. Nina Rodrigues procurou explicar o
transe, a histeria, o sonambulismo e a possessdo por meio de especialistas na drea médica e
antropoldgica que confirmavam tal estado por meio de experiéncias cientificas. Nomes como
os de Pierre Janet, Taylor, Alfredo Britto, Matheus dos Santos, Aurélio Vianna, Juliano
Moreirae Girard de Rialle, foram utilizados para fundamentar as bases cientificas a respeito, e
assim diagnosticar tal comportamento de ‘carater patologico’ que variavam desde ‘ataques

histéricos’, ‘excitagdes’, ‘delirios inconscientes’ até ‘substituicao de personalidade’.

Como na possessdo demoniaca, como na manifestagdo espirita, o santo fetichista
pode apoderar-se, sob invocagdo especial, do pai de terreiro, ou ainda de qualquer
filho de santo, e por intermédio delles falar e predizer. A pessoa em quem o santo se
manifesta, que esta ou cai de santo na giria de candomblé, ndo tem mais consciencia
dos seus actos, ndo sabe o que diz, nem o que faz, porque quem fala e obra é santo
que delle se apoderou. Por esse motivo, desde que o santo se manifesta, o individuo,
que é delle portador, perde a sua personalidade terrestre e humana para adquirir, com
todas as honras a que tem direito, a do deus que nelle se revela. E’ conduzido ao
santuario ou Peji onde o revestem dos paramentos e ornatos que o ritual attribue ao
santo manifestado. Si, continuando a dansar, dirige-se a algum dos presentes, este
responde-lhe de joelho com o mais humilde e respeitoso acatamento.
(RODRIGUES, 1935, p.99-100)

Desta maneira, Nina Rodrigues e seus colaboradores, buscam estudar os modos como
os estados de transe seriam provocados, assim como, suas caracteristicas psicologicas

(neurastenia) se manifestavam bem como as possiveis amnésias ao despertar.

Do que tenho ouvido, dos casos que tenho observado, dos exames que tenho feito,
sou levado a acreditar que os oraculos fetichistas, ou possessao de santo, ndo sdo
mais do que estados de somnambulismo provocado, com desdobramentos e
substituicdo de personalidade. (RODRIGUES, 1935, p. 109)

Jodo do Rio por sua vez, desqualifica e difama, por meio de expressdes linguisticas
literarias com subito interesse de rebaixar, desvalorizar e humilhar as préticas fetichistas, ou
seja, toda a religido afro-brasileira. Em outras palavras, Jodo do Rio descreveu termos como
sonambulismo, possessdo e histeria enquanto sinbnimos de indoléncia malandra de negros e
negras. Segundo ele, a ‘busca por consolo’ nas ‘praticas diabdlicas’ seria considerada uma
‘paspalhice’.

Vivi trés mezes no meio dos feiticeiros, cuja vida se finge desconhecer, mas que se
conhece na allucinagdo de uma dor ou da ambicdo, e julgo que seria mais
interessante como pathologia social estudar, de preferéncia aos mercadores da
paspalhice, os que |4 vdo em busca do consolo. (R1O, 1904, p. 26)

Carneiro explicava que a ‘possessdo pela divindade’ seria quando a divindade se

apossaria do crente, nos cultos negros, “servindo-se dele como instrumento para a sua
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comunicagdo com os mortais.” (CARNEIRO, 1948, p. 24). O que tornaria o culto de origem
africano inconfundivel seria a possessdo pela divindade, tida como algo comum na pratica
religiosa, sobretudo porque nem todos os eleitos eram escolhidos para tal manifestacao,
apesar da maioria ser composta por mulheres. (CARNEIRO, 1948, p. 24).

Bastide apresenta o transe de possessdo (processo de incorporagao estreito) como um
processo sociolégico antes do patoldgico, isto é, este fendmeno seria constituido numa
espécie de adaptacdo social, carregado de ideias coletivas. Defende que, ao estudar o rito de
iniciacdo no candomblé ndo se poderia ignorar ou negligenciar 0s aspectos social,
etnocéntrico e ou patoldgica e, sobretudo, ndo esquecer que o candomblé representaria uma
realidade autonoma.(BASTIDE, 1961)

Para Berkenbrock, o transe é o fundamento da manutencdo da pratica religiosa afro-
brasileira como forma de comunicacdo entre dois mundos para manter contato com seres
sobrenaturais. Tal crenca requer uma ceriménia de iniciacdo, em que orixas e humanos se
encontram em comunhao para festejar. Trata-se de um contato profundo, onde o almejado é a
incorporacdo (tomando conta do corpo de seus filhos) sentida como forma de recomposi¢éo
da unidade originaria.(BERKENBROCK, 1997).

O ritual atinge o seu ponto alto: 0 momento de éxtase. Os Orixas vieram da Africa
para dangar com seus filhos; eles deixaram o Orum para estarem juntos com a
humanidade no Aiye. As preocupacdes e lamentacBes do dia-a-dia sdo esquecidas. A
presenca dos antepassados divinos tudo transforma: determina a atitude das pessoas,
sua vestimenta, seus gestos, seus passos, sua aparéncia e expressao facial. Os Orixas
podem aproveitar este instante para aconselhar seus filhos ou fazer alguma
revelacdo. Mais importante que isto, no entanto, € sua presenca junto aos seres
humanos, junto aos seus filhos. A cerim6nia tem, com isso, a forga de recompor a
unidade originaria entre Orum e Aiye; a ordem inicial e sua harmonia — nem que por
apenas alguns momentos — sdo, neste instante, uma realidade no terreiro. Por isso,
este momento no culto € um momento de alegria maxima, de comunh&o entre Orixas
e pessoas, entre 0s Orixas e os seus filhos do terreiro. Esta € uma das principais
funcdes litargicas no Candomblé: fazer com que os antepassados divinos, os Orixas,
ou os antepassados humanos, os Eguns, sejam presenca. (BERKENBROCK, 1997,
p. 202)

Em Zacharias a possessdo é explicada como um dinamismo matriarcal normal, sem
risco de psicose, que comporta uma orientacdo ritualistica, como forma de viver o mito,
realizada pelo Babalorixa ou pela lalorixa, em processo ritual no qual os adeptos recebem
efeitos e simbolismo estruturantes® condizentes com as caracteristicas do seu orixa. Deste
modo, virar no santo pressupde uma dinamica dialética, em que o humano tem a capacidade
de evoluir sua mente, trazendo os seres da natureza para o seu convivio, visando sobretudo

uma relacdo controlada, entre santo e o iniciado.

**Termo utilizado por Zacharias (1998) para justificar a possessdo como patologia significa expressdo do
Arquétipo Central que, se adequadamente trabalhado, com o referencial ritualistico, leva a integragdo.
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Prandi e Lima apresentam o transe como meio de incorporacao entre orixa e iniciado.
No entanto, Prandi acrescenta que, pelo transe ritual o orixa recebe carne e 0sso, como forma
de representar a memoria do passado no presente(PRANDI, 2001a). Lima (2003) descreveu o
transe, utilizando o termo estado de invocagdo ao orixa, e a expressao “bolar no santo”, um
transe ndo condicionado dos santos com os humanos ainda ndo feitos, com caracteristicas
peculiares, envolvendo a convulsdo e o desordenamento dos movimentos atipico. (LIMA,
2003). “Essa primeira crise de possessdao do novigo, atendendo publicamente ao chamamento
de quem ira fazer o seu santo — seu pai ou mde de santo — ja determina a ordem da
organizacdo do barco e a procedéncia a ser seguida nos ritos posteriores e privados da feitura
no santo.” (LIMA, 2003, p.71).

Para Parés, a possessdo pelo vodum corresponderia a incorporacdo do novicgo, cujo
estado psicoldgico e comportamental € alterado, ou seja, 0 vodum passa a reviver a materia
por meio da possessdo do novico, e este atingiria uma nova personalidade durante o ritual.
Contudo, revelar as possibilidades de viver o mito por meio do rito de iniciacdo é considerar
que este possa continuar sendo realizado por meio do candomblé.Parés (PARES, 2007). A
pratica desta manifestacdo religiosa abarca sua origem mais primitiva, fazendo os seus
adeptos reatualizarem este mito por meio do rito, mesmo que tal contato com o sagrado
necessite da transcendéncia (ELIADE, 2010).

Em linhas gerais, na andlise realizada neste capitulo procuramos ndo reproduzir um
discurso historico, mas atuar ativamente por meio de uma operacdo historiografica, abordando
e articulando de maneira significativa, o discurso oficial ao ndo oficial. (CERTEAU 1982).

A fim de compararmos as narrativas de Nina Rodrigues e Jodo do Rio acerca dos ritos
iniciaticos, buscamos estabelecer pontos em comum sobre os quais ambos criam certa
alteridade: primeiro o porqué de estudarmos os ritos de inicia¢do, em seguida a atencdo dada a
questdo da indumentéria no rito, a presenca obrigatoria de Exu e como a divindade € retratada,
as oferendas presentes nas iniciacfes, o olhar sobre as filhas de santo e 0 uso dos termos
transe, histeria e possessao.

Certamente ndo esgotamos as leituras possiveis, longe disso! Gostariamos, inclusive,
de perceber de forma mais atenta a religiosidade estudada por Jodo do Rio. Enquanto em Nina
Rodrigues a questdo candomblé estd bem definida, em Jodo do Rio a denominagéo ndo é téo
clara, embora possamos aproximar das macumbas cariocas e do que seria um inicio da
Umbanda.

Ainda assim, acreditamos que este estudo possa trazer elementos esclarecedores no

que diz respeito a uma producdo discursiva em que o historiador carrega consigo o olhar do
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outro sob a forma de uma narrativa. (HARTOG, 1999). A forma como Nina Rodrigues e Jodo
do Rio, pensaram os ritos de iniciacdo, estda em muito ligado as cerimonias publicas desta
religido, perdendo de vista o carater da experiéncia, da pratica da religido pelo iniciado.
Apesar da auséncia, podemos ver melhor o outro, a religiosidade do negro africano e
seus descendentes, sem nos distanciarmos do original, Nina Rodrigues e Jodo do Rio. Ao
modo de Hartog (1999), buscamos por a coisa diante dos olhos, ou seja, como os africanos e
seus descendentes conseguiram, no Brasil, encontrar formas de restabelecer lagcos com seus
ancestrais, reorganizarem sua cultura, compartilharem com outros a sua pratica religiosa. Uma
viagem por nos realizada, a partir de duas narrativas,a médica e a literaria, que ‘davam a ver

uma outra coisa’ (HARTOG 1999).
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5. CONSIDERACOES FINAIS

Para encaminharmos o final necessario a esta dissertacdo, gostariamos de utilizar uma
obra que ndo mencionamos no texto, mas que nos ajudam a pensar algumas das questdes que
buscamos trabalhar. Trata-se de A paz nas senzalas, obra na qual Manolo Florentino e José
Roberto Godes tratamdas familias escravas e do trafico atlantico, no Rio de Janeiro, entre 0s
séculos XVIII e XIX. Florentino e Goes indicam que até recentemente, a historiografia tinha
grande dificuldade para encontrar um caminho justo para avaliar 0s aspectos centrais da
escravidao. Os autores reconhecem que na década de 1950, julgou-se erroneamente que a
escravidao era uma forma de organizacdo social de efeitos tdo deletérios e reificadores sobre
0s escravos que fazia vigorar nas senzalas a anomia, isto é, a auséncia de leis, de normas ou
de regras de organizacéo, e a promiscuidade.(FLORENTINO;GOES, 1997).

A escraviddo, assim pensada, assentava-se em um postulado béasico: a empresa
escravista estaria movida por uma férrea racionalidade econdmica, segundo 0 seu agente
maior e senhor, 0 homo economicus por exceléncia. No entanto, Florentino e Goes alertam se
uma imagem puramente econdmica se adequaria a um empresario capitalista; a sua
transposicao as fazendas do passado, requer delicados manejos. O homo economicus é uma
criacdo historica do capitalismo posterior a maior parte da escraviddo moderna. Os elementos
deste calculo ndo coincidem, sdo traducdes de sociedades portadoras de racionalidades
distintas. O empresario capitalista ndo obtém lucros mediante coercdo extra econdmica,
caberia aqui a pressdo surda das condicdes econémicas, o papel do feitor. O senhor escravista,
ao contrario, deveria obrigar seu cativo a trabalhar e obedecer, se quisesse continuar dono das
coisas e da gente. Diferenca fundamental do ponto de vista analitico, chega a ser pueril supd-
la expressa em calculos puramente econémicos. Dos escravos, por definicdo, ndo se esperava
que trabalhassem por haverem furtado os meios de subsisténcia e, mesmo do direito de seu
corpo; se lhes obrigava, as estratégias senhoriais deveriam  ser  antes,
politicas.(FLORENTINO;GOES, 1997).

Transformar um fenbmeno de natureza politica, a ma vontade do escravo, em uma
variavel econdmica, de maneira simplista e apressada significa a despolitizagdo e ndo permite
construir legitimamente um emblema tedrico relevante, tornando impossivel o conhecimento
exato do seu significado para o funcionamento do sistema. Assim, para Manolo Florentino e
José Roberto Goées a recriacdo temporal da sociedade escravista seria uma questdo
essencialmente politica e as relagdes familiares cumpririam papéis politicos. Talvez convenha

destacarmos que n&o se trata de uma inversdo ou troca de um determinismo econdmico por
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um determinismo politico. Os autores aqui discutidos sdo adeptos de uma “nova histéria”
politica, que pensa o termo num sentido mais amplo, envolvendo as diversas préaticas
humanas e todos o0s seus embates, sejam eles sociais, culturais ou
religiosos.(FLORENTINO;GOES, 1997)

Feita essa ressalva, convem sublinharmos o fascinio historiogréafico causado pela ideia
de um embate cotidiano entre os senhores e escravos, 0 que terminou por obscurecer 0S
deslocamentos de outros embates de igual importancia para a compreensdo desta sociedade,
referimo-nos a guerra cativa por exceléncia, silenciosa e virtual por definicéo.

Ao tratarem da escraviddo na América Portuguesa, partindo dos estudos de Marshall
Sahlins sobre a vida tribal na Africa, os autores explicam que um plantel n&o era a principal
traducdo de um “nés”. Reunido forcada e penosa de singularidades e dessemelhancas, eis
como melhor se poderia caracteriza-los. Observaram que o cativeiro se assentava na continua
producdo social do estrangeiro,isto é, antropologicamente falando, um individuo sem lagos
parentais, e ndo estava nas maos do senhor interromper 0 mecanismo que continuamente
instaurava a diferenca no seu plantel, pois ndo podia abrir mdo deste mercado, de certo modo,
ele também estava condenado a ser estrangeiro em meio aos homens que
comprava.(FLORENTINO;GOES, 1997).

A cooperagdo entre os cativos deve ter sido, nesse sentido, fundamental a eles. O
avesso da paz significaria simplesmente a anomia, 0 outro nome da guerra. Na condicéo de
escravos tocava-lhes representar o objeto de cobica entre todos os senhores. Enquanto grupo,
alvo da beligerancia que tem tanto impressionado os estudiosos da escraviddo, devia-lhes
afigurar como vital construir lagos de solidariedade e auxilio mutuo que os ajudassem a
sobreviver no cativeiro, a levar uma vida da melhor forma possivel.

Estavam fadados a procurar instituir a paz. E fizeram-na, constante e paulatinamente,
mediante a criacdo e recriacdo de lagos diversos, os de parentesco inclusive. N&o era possivel
manter os lacos sanguineos e, nesse sentido, a familia de santo foi fundamental para que
reorganizassem seus vinculos, suas crencas, suas praticas e visdes de mundo no Brasil. E isso
ndo acaba com o fim da escraviddo, mas como indicam as narrativas de Nina Rodrigues e
Jo&o do Rio, se intensificam.

‘Fazer o santo’, se iniciar em no candomblé de Salvador ou na macumba no Rio de
Janeiro, significava fortalecer lagos sociais, culturais e religiosos. Manter uma vida no Brasil,
sem esquecer-se de seus dos antepassados e suas mitologias. Rememorar as divindades

africanas que foram tdo importantes para suportar a existéncia e o cotidiano.
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O quadro iniciatico — quer dizer, morte para a condigdo profana, seguida do
renascimento para o mundo sagrado, para 0 mundo dos deuses — também
desempenha um papel importante nas religides evoluidas. O sacrificio indiano
constitui um exemplo célebre. Seu objetivo é alcancar, apds a morte, o Céu, a
morada dos deuses ou a qualidade de deus (devatma). Em outras palavras, pelo
sacrificio forja-se uma condicdo sobre-humana, resultado que pode ser comparado
ao das iniciacdes arcaicas. (ELIADE, 2010, p. 161)

Eliade adota a perspectiva do homem religioso e sua forma de compreender sua vida
por meio do Cosmos, no qual elementos como o Universo, o Templo, a casa, 0 corpo humano
estdo presentes no ritual, equipados de uma “abertura” superior. Este contato situa 0 homem
num “centro” e permite a comunica¢do com os deuses. Trata-se, de um canal entre os dois
mundos, 0 céu e a terra, o sagrado e o profano, bem como, a sabedoria existente nesta
abertura.

Sem duvida, o rito iniciatico possibilita um contato direto entre homens e deuses, mas
cria, também, lacos entre os homens e mulheres que passam a serem membros de uma
comunidade. Ha& uma “mudanca do regime ontoldgico do nedéfito.” (ELIADE, 2010, p.152), e
ha a instituicdo e consolidacdo de novos lacos de solidariedade.

Conforme alertamos na introducdo, essa pesquisa surgiu com o intuito de compreender
como algumas herancas culturais africanas se reorganizaram no Brasil. O rito de iniciacéo,
narrado por Nina Rodrigues e Jodo do Rio, marca a permanéncia das crencas africanas em um
territdrio ainda hoje hostil as suas préticas.

Do ponto de vista da historia das religides, considerarmos o rito de iniciacdo supde
pensar 0S mitos que organizam as praticas religiosas. Como alerta Eliade (2010), o tempo do
rito é o tempo sagrado, que € por sua prépria natureza reversivel, no sentido em que é um
Tempo mitico primordial tornadopresente. Assim, na festa em que culmina a inicia¢do, temos
um tempo litargico, que representa a reatualizacdo deum evento sagrado que teve lugar num

passado mitico, “nos primordios”.

O homem religioso vive assim em duas espécies de Tempo, das quais a mais
importante, o Tempo sagrado, se apresenta sob o aspecto paradoxal de um Tempo
circular, reversivel e recuperavel, espécie de eterno presente mitico que o homem
reintegra periodicamente pela linguagem dos ritos. Esse comportamento em relacdo
ao Tempo basta para distinguir o homem religioso do homem ndo religioso. O
primeiro recusa se a viver unicamente no que, em termos modernos, chamamos de
“presente historico”; esforga se por voltar a unir se a um Tempo sagrado que,
decerto ponto de vista, pode ser equiparado a “Eternidade”. (ELIADE, 2010, p. 39).

Consideramos que Nina Rodrigues tinha preocupacdo em destacar a neofita que se
iniciava em Oxum e as suas implicaces ritualisticas. Jodo do Rio, por sua vez, ndo informou

em qual orixa se dava a iniciacdo, descaracterizando o ato religioso que descrevia, pois, a



108

festa ndo era a comemoragdo de um acontecimento mitico, mas sim sua reatualizacdo. Ao ndo
perceber 0 mito presente no rito, todos os atos da iniciagdo parecem mecanicos e sem sentido,
mero teatro.

A experiéncia religiosa da iniciacdo seria uma forma de reatualizar um mito primordial
e viver o mais proximo possivel dos deuses. Aproximar novamente Orum e Ayié!
Restabelecer o Tempo sagrado da origem, tornar contemporaneo dos deuses. “E preciso
sublinhar que, desde o inicio, 0 homem religioso estabelece seu prépriomodelo a atingir no
plano transhumano: aquele revelado pelos mitos. O homem sdse torna verdadeiro homem
conformando se ao ensinamento dos mitos, imitando osdeuses” (ELIADE, 2010, p.53).

Se toda a sua vida religiosa é uma comemoragdo, uma rememoracdo,a
recordacdoreatualizada pelos ritos desempenha um papel decisivo: 0 homem ndo pode
esquecer ogue se passou in illo tempore. (ELIADE, 2010).

Por meio dos ritos de iniciagéo, os africanos e seus descendentes reatualizavam suas
crencas, sua cultura, seus ensinamentos. Mantinham uma memoria coletiva sobre o local de
onde vieram, de seus antepassados e conservavam sua verdadeira historia, a historia da
condicdohumana, pois € nela que se deve procurar e reencontrar 0s principios e os paradigmas

detoda conduta.



109

REFERENCIAS

1. Documentais
RIO, J. As Religides no Rio. Rio de Janeiro: H. Garnier Livreiro-Ed., 1904.

RODRIGUES, R. N. O animismo Fetichista dos Negros Bahianos. Rio de Janeiro:
Civilizacdo Brasileira S.A., 1935.

2. Bibliogréficas

AUGE, Marc. Iniciacdo. In: Enciclopédia Einaudi: Religido-Rito. Lisboa: Imprensa
Nacional - Casa da Moeda, 1994, vol. 12. p. 74-93.

BASTIDE, Roger. O candomblé da Bahia (rito Nagd); traducdo de Maria Isaura Pereira de
Queiroz. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional, v. 313. 1961.

BERKENBROCK, Volney J. A experiéncia dos orixas: um estudo sobre a experiéncia
religiosa no candomblé. Petropolis, Rio de Janeiro: VVozes, 1997.

BRAGA, Julio. Ifa no Brasil. Revista das Ciéncias Humanas. Salvador: UFBA/FFCH. n.1.
p 113-122. jul. 1980.

CARNEIRO, Edison. Candomblés da Bahia. Bahia: Colecdo Prestigio, Editora Tecnoprint
S.A., 1948.

CERTEAU, Michel de. A invencdo do cotidiano: artes de fazer. Petropolis: Editora Vozes,
1994,

CERTEAU, Michel de. As producdes do lugar. In: CERTEAU, Michel de. A escrita da
historia. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 1982. PP. 31-65.

CHALHOUB, S. Cidade febril: corticos e epidemias na corte imperial. Sdo Paulo:
Companhia das letras, 1996.

CHARTIER, Roger. A beira da falésia: entre incertezas e inquietude. Porto Alegre: Editora
da Universidade, 2002,

CORREA, M. As ilusdes da liberdade: a Escola Nina Rodrigues e antropologia no Brasil. 3.
ed. Rio de Janeiro: Ed. Fiocruz, 2013.

COUTO, Edilece S. A Bahia ndo se desnacionaliza: modernidade, civilidade e permanéncia
dos costumes na Salvador republicana. In: MOURA, M., org. A larga barra da baia: essa
provincia no contexto do mundo. Salvador: EDUFBA, 2011, pp.56-85.

COUTO, Edilece S. Devocoes leigas na Bahia republicana. Revista Brasileira de Historia
das Religides. v. V, p. 85-104, 2013.


https://maps.google.com/?q=113+-+122&entry=gmail&source=g

110

DEL PRIORE, Mary. Do outro lado: a historia do sobrenatural e do espiritismo. 1 ed. - Sdo
Paulo: Planeta, 2014.

DURKHEIM, Emile. As formas elementares da vida religiosa; traducdo Paulo Neves. S&o
Paulo: Martins Fontes, 1996.

ELIADE, M. O sagrado e o profano: a esséncia das religides. 3. ed. Sdo Paulo: Martins
Fontes, 2010.

FLORENTINO, Manolo e GOES, José R. A paz das senzalas: familias escravas e trafico
atlantico. Rio de Janeiro: 1790-1850. CivilizagOes Brasileiras, 1997.

HARTOG, Frangois. Uma retdrica da alteridade. In: O espelho de Herddoto: ensaio sobre a
representacdo do outro. Belo Horizonte: UFMG, 1999, p. 227-272.

HTTP://www.capes.gov.br/educacao-basica/parfor Acesso em 27/11/2017.

LEITE, Rinaldo C.N. E a Bahia civiliza-se... Ideias de civilizacdo e cenas de anti-civilidade
em um contexto de modernizagdo urbana Salvador, 1912-1916. Tese de mestrado. EDUFBA.
Salvador, outubro, 1996.

LEWIS, loan M. Extase Religioso: Um estudo Antropoldgico da possessdo por espiritos e do
xamanismo. Ed. Perspectiva. S&o Paulo. 1977.

LIMA, Vivaldo da Costa. A familia de santo nos candomblés jeje-nagds da Bahia: um
estudo de relages intragrupais. 2ed. Salvador: Corrupio, 2003.

MAGALHAES JUNIOR, Raimundo. A Vida Vertiginosa de Jodo do Rio. Rio de Janeiro:
Civilizacdo Brasileira, 1978.

MATTOSO, Katia M. de Queirds. Bahia: a cidade do Salvador e seu mercado no século XIX.
Séo Paulo: HUCITEC; Salvador: Secretaria Municipal de Educacdo e Cultura, 1978.

MATTOSO, Katia M. de Queir6s. Bahia, século XIX: uma provincia do Império. Rio de
Janeiro, Nova fronteira, 1992.

MAUSS, Marcel. A Prece. In: Oliveira, Roberto C. de (Org.). Sdo Paulo: Atica [1909], 1979.

MONTERO, Paula. Religido, pluralismo e esfera publica no Brasil. Revista Novos Estudos.
Séo Paulo: CEBRAP, n.74, p. 47-65, 2006.

PARES, Luis Nicolau. A formacao do Candomblé: historia e ritual da nagio jeje na Bahia.
Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2007.

PEIRANO, Mariza. Rituais ontem e hoje, Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2003.

PRANDI, Reginaldo. Mitologia dos Orixas. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2001a.


http://www.capes.gov.br/educacao-basica/parfor
http://www2.eca.usp.br/bctb/obra.php?cod=17924

111

PRANDI, Reginaldo. O candomblé e o tempo: Concepgdes de tempo, saber e autoridade da
Africa para as religides afro-brasileiras. Rbcs- Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, Ano
2001b, v. 16, n.47. Disponivel em: www.scielo.br/pdf/rbcsoc/v16n47/7719.pdf. Acesso em
1/12/2016.

RABELO, Miriam C.M. Enredos, feituras e modos de cuidado: dimensdes da vida e da
convivéncia no candomblé. Salvador: EDUFBA, 2014.

RAMOS, Artur. As culturas negras no novo mundo. 4% ed. S&o Paul: Ed. Nacional, 1979.

RIO, J.A alma encantadora das ruas.Colecdo Biblioteca Carioca V. 4. Rio de Janeiro:
Secretaria Mun. de Cultura, [1908] 1995.

RIO, J.A bela madame Vargas. Peca em 3 actos. Rio de Janeiro: F. Briguiet, 1912.

RIO, J.A mulher e os espelhos. Colecéo Biblioteca Carioca V. 13. Rio de Janeiro: Secretaria
Mun. de Cultura, [1919] 1995.

RIO, J.Cinematografo — cronicas cariocas. Rio de Janeiro: Academia Brasileira de Letras,
[1909] 20009.

RIO, J.Dentro da noite. Rio de Janeiro: Imprensa Oficial do Estado, [1910], 2013

RIO, J.Vida vertiginosa. Sdo Paulo: Martins Fontes, [1911], 2006.

RIVIERE, Claude. Os ritos profanos. Petropolis: Vozes, 1997.

RODRIGUES, R. N.A Morféia em Andajatuba. s/l: s/e, 1886.

RODRIGUES, R. N.As coletividades anormais. Coletanea organizada e prefaciada por
Arthur Ramos. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 1939. (Colecdo Biblioteca de
Divulgacéo Cientifica).

RODRIGUES, R. N. As racas humanas e a responsabilidade penal no Brasil. Sdo Paulo:
Companhia Editora Nacional, 1938. (Colecdo Biblioteca Pedagdgica dirigida por Fernando de
Azevedo).

RODRIGUES, R. N.Das amiotrofias de origem periférica (Tese doutourado, 1888).
RODRIGUES, R. N.Manual de autépsia médico-legal. Salvador, 1901.

RODRIGUES, R. N.O alienado no Direito Civil brasileiro. Bahia: Prudencio de Carvalho
Editor, 1901

RODRIGUES, R. N. O animismo Fetichista dos Negros Bahianos. Apresentagdo Jodo
Carlos Rodrigues. 32 ed. Rio de Janeiro: José Olympio, 2012.

RODRIGUES, R. N.Os africanos no Brasil. Sdo Paulo: Companhia Editora Nacional, 1932.


http://www.scielo.br/pdf/rbcsoc/v16n47/7719.pdf.%20%20Acesso%20em%201/12/2016
http://www.scielo.br/pdf/rbcsoc/v16n47/7719.pdf.%20%20Acesso%20em%201/12/2016
http://www.scielo.br/pdf/rbcsoc/v16n47/7719.pdf.%20%20Acesso%20em%201/12/2016

112

SANTOS, Mario Augusto da S. Crescimento Urbano e Habitacdo em Salvador. Rua (Revista
de Arquitetura e Urbanismo). Salvador, 3 (4/5): 20-29,1990.

SANTOS, Mario Augusto da S. Habitagdo em Salvador: fatos e mitos. In BRESCIANI, Stella
(org.). Imagens da cidade, séculos XIX e XX. Sdo Paulo, ANPUH/FAPESP/Marco Zero,
1993, pp.93-110.

SANTOS, Mario Augusto da S. Sobrevivéncia e tensdes sociais: Salvador, 1890-1930. Tese
de Doutorado, Sao Paulo, USP,1982.

SCHWARCZ, L.M. Historia do Brasil nacdo: 1808-2010 crise colonial e independéncia
1808-1830, v. 1. Rio de Janeiro: Ed. Objetiva, 2011.

SERAFIM, Vanda Fortuna. Ciéncia, Ideias e Crencas: historia e cultura afro-brasileiras por
meio de seus intelectuais. Pesquisa Docente. Universidade Estadual de Maringa, 2013-2016.

SERAFIM. Vanda Fortuna. Crencas e Religiosidades Afro-Brasileiras: Uma Analise
Comparativa dos escritos de Nina Rodrigues e Jodo do Rio. Rhc- Revista de Historia
Comparada, Ano 2014, V. 8, n. 2. Disponivel
em:http://revistas.ufrj.br/index.php/RevistaHistoriaComparada/article/view/1837/1676.
Acesso em 11/05/2015.

SERAFIM, Vanda Fortuna. O significado da indumentaria para os orixas. In: SIMILI, I.;
VASQUES, R (org.). Indumentéria e moda: caminhos investigativos. Maringd: Eduem,
2013b, p. 71-84.

SERAFIM. Vanda Fortuna. Revisitando Nina Rodrigues: um estudo sobre as religides afro-
brasileiras e o conhecimento cientifico no século XIX. Maringa: Eduem, 2013a.

SERAFIM, Vanda Fortuna; GONZAGA, Giovane Marrafon. Exu e as Ciéncias Humanas no
Brasil do século XX. Mneme — Revista de Humanidades. Caico, v. 15, n. 34, p. 9-36, jan./jun.
2014. Dossié Religides Afro-brasileiras.

SERAFIM, Vanda; SANTOS Thauan. Jodo do Rio e a representacao das crencas religiosas na
obra As religides do Rio (Rio de Janeiro — Primeira Republica). Revista del CESLA, No. 18,
2015, pp. 143-179

SEVCENKO. N. Literatura como missdo: tensdes sociais e criacdo cultural na primeira
republica. Sdo Paulo: Brasiliense, 1999.

SILVA, Vagner Gongalves Da. Candomblé e umbanda: caminhos da devogdo brasileira. 52
ed. S&o Paulo: Selo Negro, 2005.

TURNER, W, Victor.La selva de los simbolos, Madrid: Siglo Veinteuno, 1999.
(http://iidypca.homestead.com/fundamentosantropologia/turner_simbolos_en_el_ritual_ndem
bu.pdf)

TURNER, W, Victor. O processo ritual: Estrutura e Antiestrutura. Trad. Nancy Campi de
Castro. Petropolis, Vozes, 1974.


http://www.google.com/url?q=http%3A%2F%2Frevistas.ufrj.br%2Findex.php%2FRevistaHistoriaComparada%2Farticle%2Fview%2F1837%2F1676&sa=D&sntz=1&usg=AFQjCNE_NgKTdwkOJiVV9PdLXqKsuUhu3w
http://iidypca.homestead.com/fundamentosantropologia/turner_simbolos_en_el_ritual_ndembu.pdf
http://iidypca.homestead.com/fundamentosantropologia/turner_simbolos_en_el_ritual_ndembu.pdf
http://iidypca.homestead.com/fundamentosantropologia/turner_simbolos_en_el_ritual_ndembu.pdf

113

VAN GENNEP, Arnald. Os ritos de passagem, Petropolis: Vozes, 1978.

VERGER, Pierre Fatumbi. Orixés. Salvador: Corrupio, 2002.

WILDE, Oscar. Intengdes. Traducdo de Jodo do Rio. Rio de Janeiro:Livraria Garnier, 1912.
WILDE, Oscar. Salomé. Traducéo de Jodo do Rio. Sdo Paulo: Martin Claret, 2004 [1908].

ZACHARIAS, José Jorge de Morais. Ori Axé, a dimensdo arquetipica dos orixas. Sdo
Paulo: Vetor, 1998.






