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RESUMO

A morte aparece como marca incontornavel da experiéncia da didspora negra,
uma vez que esta inevitavelmente lastreada no acontecimento da escravidao, do
racismo e seus desdobramentos. Esta tese busca explorar outros sentidos quando
pensada a partir das perspectivas presentes nas religidoes de matriz africana, que
estiveram tanto no cerne dos movimentos de criagao de espagos de vida quanto na
mira dos processos violentos de aniquilacdo existencial. A hipotese central é que
pensar com a presenga dos espiritos muda tudo: se a morte € movimento em diregao a
destruicao total do outro, pode também ser tomada em suas dimensdes de
transformacao e passagem entre diferentes planos, percorrida de modos distintos
pelas diversas entidades - orixas, voduns, caboclos, espiritos, mortos, encantados. Na
ressonancia entre contextos etnograficos, este trabalho visa elaborar os sentidos e
nuancgas da nogao de morte quando pensada na presenca das entidades que povoam
o universo das religides de matriz africana e a partir das praticas discursivas e nao-

discursivas presentes nessas comunidades.

Palavras-chave: religioes de matriz africana; espiritos; negritude; ritos mortuarios,

antinegritude; morte.



ABSTRACT

Death appears as an unavoidable part of the Black diaspora experience, since it
is inevitably rooted in slavery, racism, and their consequences. This thesis seeks to
explore other meanings when considered from the perspectives present in African-
based religions, which were both at the heart of movements to create possible spaces
of existence and the target of violent processes of existential annihilation. The central
hypothesis is that thinking with the presence of spirits changes everything: if death is
a movement toward the total destruction of the other, it can also be understood in its
dimensions of transformation and passage between different realms, traversed in
different ways by various entities—orixds, voduns, caboclos, spirits, the dead,
enchanted beings. In the resonance between ethnographic contexts, this work aims to
elaborate the meanings and nuances of the idea of death when thought of in the
presence of the entities that populate the universe of African-based religions and the

discursive and non-discursive practices present in these communities.

Keywords: African-based religions; spiritual deities; blackness; antiblackness; death.
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Introducao
Entre a Encantaria e a Morte

Escrever é confrontar nossos préprios demonios,
olhd-los de frente e viver para falar sobre eles.

O medo age como um imd,

ele atrai os demonios para fora dos armdrios

e para dentro da tinta de nossas canetas.

Gloria Alzandua

O que um encantado, aquele que transcende a experiéncia da morte, diria sobre
a morte negra, a morte social ou os processos genocidarios que assolam a vida negra?
Essa pergunta tem me acompanhado nos ultimos anos, provocando inflexdes nos
meus caminhos de pesquisa. Ha quase 12 anos cheguei pela primeira vez a Codo,
cidade localizada no interior do Maranhao, onde eu passaria alguns meses
trabalhando junto as comunidades negras que formam a maioria da populagao local,
ministrando oficinas ao redor de temas como democracia participativa e relagoes
étnico-raciais. Aquela ocasiao me permitiu conhecer alguns dos muitos terreiros de
terecd, religido de matriz africana dedicada ao culto de encantados da mata
eminentemente praticada na cidade, e conviver de perto com muitos terecozeiros e
praticantes de outras vertentes religiosas em seus intensos fluxos de visitagao mutua.
Até entao eu nunca havia escutado falar daquela vertente religiosa. A partir dali se
seguiu um processo de reconciliagao com a experiéncia académica que me levou de
volta aos bancos da universidade.

Parte dos desdobramentos daquele encontro estdao registrados na minha
dissertacao de mestrado (Cruz, 2018) e em artigos que publiquei ao longo desse tempo
(Cruz, 2020, 2021). Minha intencao inicial era dar continuidade a um projeto de
pesquisa que me permitisse mergulhar ainda mais a fundo e com mais calma no

universo do terec6 no ambito do doutorado. Mas os longos oito anos que separam a

conclusao do mestrado e a passagem direta ao doutorado foram permeados de uma
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sucessao de acontecimentos — incluindo o incéndio do Museu Nacional, uma
pandemia que atravessou a todos nos e toda a sorte de eventos pessoais e coletivos -
que transformaram em parte os objetivos iniciais. Na verdade, olhando em
retrospectiva, as questdes que aqui eclodiram ja estavam latentes desde o inicio,
inclusive nos primeiros esbogos do que viria a ser essa tese; mas, como nao poderia
deixar de ser, os desvios no percurso trouxeram para o primeiro plano coisas que
pareciam mais secundarias. Apds um retorno a Codé por cerca de cinco meses para
iniciar a pesquisa de campo no doutorado, fui contemplada com a oportunidade de
um ano académico na City University of New York (CUNY), que me permitiu também
transitar intensamente pela vida académica, cultural e social da cidade. Esse periodo
propiciou, mais do que um contato formal com discussdes novas ou algum modelo
imposto de pensamento, uma efetiva experiéncia de encontro em moldes que eu nao
havia experimentado até entao. O fato de Nova York ser uma espécie de hub no mundo
— 0 que diz muito pouco sobre o que efetivamente se vive nesses lugares, pois qualquer
experiéncia dependera sobretudo dos fluxos com que nos conectamos - permitiu
configuragoes de troca singulares. A mais emblematica delas talvez tenha sido um
curso introdutdrio da pds-graduagao em Africana Studies, ministrado pela Professora
Joan Morgan, a que assisti na condi¢ao de ouvinte. Nele, reli textos com os quais ja
tinha algum grau de familiaridade, mas 1é-los naquela configuracao mudava tudo: em
uma turma de cerca de dez pessoas, todas negras, incluindo a professora, nenhuma
tinha uma trajetoria minimamente proxima. Eu, brasileira, Joan, la geracao nascida
nos EUA de uma familia jamaicana, uma cabo-verdiana, um ganense, uma
mugculmana... Cada experiéncia de negritude composta por uma bagagem propria e
uma territorialidade distinta que fez com que revisitar textos basilares do pensamento
negro afro-diaspérico se transformasse em uma experiéncia muito produtiva. E
evidente que nao é necessario atravessar os mares para que essa frase seja possivel, ja
que “cada pessoa € um mundo”, mas sobretudo porque mesmo aqui no Brasil ha a
possibilidade de experiéncias muito distintas de negritude nas varias partes das
fronteiras nacionais e além — e algumas experiéncias universitarias mais recentes,

13



conquistadas no bojo das agdes afirmativas e da expansao das universidades, tém
permitido a proliferacao desse tipo de encontro. Acontece que talvez a exacerbacao da
questao tenha me feito prestar mais atencdo em algo que ja pairava nas minhas
reflexdes, que concerne justamente a uma certa homogeneizagao das coisas que tem o
efeito de constranger e enrijecer o pensamento e as trocas, estabelecendo leituras
“corretas” e verdades absolutas sobre uma pluralidade de vivéncias que, no fim,
também sao sempre constrangidas a um tipo de desencontro, por muitas razoes.

A diferenga pode ser algo diferente da hierarquia? A meu ver, evidente que sim,
sobretudo se nos propusermos a movimentar e promover conexdes sem a pretensao
de conformar hegemonias. Enquanto eu me via desafiada a reformular e buscar formas
de comunicar as ideias relacionadas ao meu trabalho com o tereco, era instada a dar
um e outro passo atrds para buscar fazer sentido daquelas manifestacbes em um
ambiente onde boa parte das pessoas nao tinha qualquer familiaridade com a ideia de
transe, entidade, orixa, encantado ou as praticas rituais que costumam definir as
religides de matriz africana. Essa mistura entre exercitar as aproximacoes e contrastes
entre as experiéncias negras em diferentes partes do mundo e de fazer sentido das
minhas proprias reflexdes a partir da religiosidade negra provavelmente estao no
cerne da proposta dessa tese.

Afinal, como definir um encantado, um orixa ou um preto velho em um espaco
onde, por vezes, havia pouca ou nenhuma referéncia sobre as dinamicas relacionadas
a esse universo? Esses estranhamentos iniciais me levaram a uma segunda reflexao:
me parecia completamente impossivel expressar algumas das questoes que me
pareciam cruciais acerca da experiéncia negra no mundo sem passar por esse
repertorio existencial. Nao por uma questao de fé ou de crencga, mas porque as religioes
de matriz africana estiveram no centro tanto das interpelagdes sobre os africanos e seus
descendentes diaspdricos no ambito das ciéncias sociais desde seus momentos
inaugurais no Brasil, quanto estiveram no cerne dos movimentos de criacao de linhas
de fuga em relagao aos muitos constrangimentos a vida negra na diaspora. Embora
muitas vezes fiquem relegadas a um espago restrito, entendidas como peculiaridades
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culturais em relagao aos processos que seriam, esses sim, “realmente importantes” — e
isso tanto no ambito da literatura antropoldgica e das visadas hegemonicas, quanto
mesmo em certos discursos dos movimentos negros ao longo do tempo -, o contraste
com experiéncias de negritude em outros contextos nacionais tornou evidente para
mim o compartilhamento de uma espécie de gramatica sobre o mundo que emana da
perspectiva da espiritualidade de matriz africana, ndo adstrita as fronteiras nacionais
(ainda que ai ancore de modos singulares), uma filosofia ou uma perspectiva que
inflete sobre outros campos, mesmo que nem sempre de maneira explicita.

Como expressar essa gramatica — ou essa filosofia, como diria Anjos (2008), “no
sentido de especializa¢ao erudita de um pensamento sobre o mundo” — sem recair nem
nas tentagOes folclorizantes, na busca por continuidades ou descontinuidades
historicas, na mobilizacao dessas manifestacoes como meras metaforas a ilustrarem
explicagdes, nem em uma questao de moralidade e fé intima? Em outros termos, como
leva-las a sério como espacos produtores de uma certa filosofia sobre o0 mundo e as
formas de habita-lo e, a partir dai, enxergar os engajamentos com as questdes mais
profundas da negritude e sua presenca no mundo antinegro? Se no pensamento negro
contemporaneo multiplicam-se esfor¢os para “cuidar dos mortos”, como fazé-lo sem
considerar todo o aparato ritual, técnico e filosofico apurado ao longo dos séculos para
cuidar das aproximagoes com seres em outros regimes existenciais? Como tratar disso
a partir das experiéncias afro-religiosas sem recair na cilada das oposicoes entre real e
imagindario ou simbdlico? O que as religides de matriz africana tém a dizer sobre os
processos genociddrios que assolam as comunidades negras em toda parte? Que
nogoes de morte, entdo, emanam das entidades, praticas rituais e todo esse repertorio
existencial? Diante dos acontecimentos tragicos que diuturnamente vemos recair sobre
a vida negra, o que pode ser a morte, pensada junto com o aparato filosofico, ritual,
existencial que compdem as religioes de matriz africana?

Essas perguntas passaram a assombrar e mobilizar meu pensamento de tal
forma que nao foi mais possivel pensar em nenhuma outra. Foi, portanto, preciso
descobrir modos de atender a essas convocagoes e tatear algumas respostas — ou pelo
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menos buscar formas de formular as questdes de modo inteligivel — para que eu
pudesse finalmente liberar o pensamento. No entanto, esse movimento guardava seus
proprios desafios e com eles me bati por muito tempo, buscando algum jeito de “fazer
a linha fazer o que eu queria que ela fizesse”, para usar uma formulac¢ao que ouvi da
escritora Dionne Brand. A esse esfor¢o se soma uma certa inquietacao na busca por
termos que ajudem a nomear certas dimensodes da experiéncia negra, algo que busquei
articular em outro trabalho (Cruz, 2022) a partir da ideia psicanalitica de um desamparo
discursivo (cf. Braga e Rosa, 2018), gerada por uma dindmica na qual os termos
hegemonicos nao dao conta de expressar experiéncias minoritdrias, mas se apresentam
como se o fizessem, de um modo que atribui a esses grupos até mesmo o peso de nao
merecer sequer a possibilidade de nomear as proprias experiéncias. A questao ressoa
no que Anjos (2025) nomeou como as possibilidades interditas do pensamento
diasporico. Se essas interdi¢des, durante um longo tempo, se fizeram mesmo
obstaculos a que eu pudesse sequer me permitir testar as elaboragoes a partir de todas
essas inquietacOes, essa ressonancia chegou como um folego a encorajar o
empreendimento desta tese, na medida em que ela demandou escavagoes duras sobre
questOes que nao me sao abstratas, distantes ou meramente teoricas, mas transbordam
com a extrapolagao de experiéncias que também me constituem. Esse projeto me
convocou a lidar com aquilo que é da ordem do inominavel, a partir de um repertorio
de mundo que tem se apresentado como profundamente fértil, em muitos sentidos:

aquele que emerge das religioes de matriz africana. Afinal,

[ulm dos aspectos dessa admiragao [pela religiosidade de matriz africana] reside na
forma como as dimensdes minoritarias da sociedade brasileira sao nela pensadas.
Ver como figuras de malandros, prostitutas, indigenas, velhos escravos e divindades
nao brancas podem ser veneradas deveria ter algo a nos ensinar sobre como superar
o racismo, a discriminacdo e os processos mais gerais de transformacdo de

alteridades em minorias. (Anjos, 2019, p. 513)

Diante disso, talvez o que tenha se tornado possivel seja o gesto de ir catando

folhas, colhendo li¢oes e elaboragdoes que emanam dos terreiros, para fazer com que
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“as experimentagoes mais radicais do pensamento negro” possam “entrar em
ressonancia com pensamentos radicais experimentados na academia” (Anjos, 2025, p.
1-2). E essa a forca que informa uma espécie de convocagio irresistivel a escuta das
vozes silenciadas, movimento para o qual talvez nao haja um corpo metodoldgico
estruturado de antemao, mas que se faz também na experimentagao e na pratica. Em
boa parte, trata-se de um exercicio prolongado de escavagao, de modo a abrir
caminhos que retomem proposi¢Oes feitas, mas interditadas pelos processos de
violéncia racial. Trata-se de buscar ouvir os mortos, esses morridos das varias mortes
matadas em que a antinegritude se especializa, que ndo se restringem a morte do corpo
tisico - e escrever considerando que o acontecido em si nao esta distante, que eu
também ensaio um “futuro gravido de homens e mulheres da escravidao dos séculos
XVI a XIX”, povoado de “sujeitos fendidos, tanto presentes como ja passados”, esses
que “sao pontos de interrogacao cravados diante da linha imagindria de uma
humanidade que progride em direcao a um futuro melhor” e consubstanciam “vidas
que rasuram a crenga no progresso e instalam a coexisténcia do mortal pesadelo racial
e da vivacidade que se lhe ergue em contraponto”, como afirmou Anjos (2019, p. 514).

Talvez quem me lé a essa altura se pergunte por que fazé-lo a partir da
antropologia. Porque, como escrevi em outra parte (Cruz, 2022), é mais do que
evidente que ela carrega em seu histdrico enquanto disciplina as marcas do
colonialismo e das associagdes com empreendimentos e consequéncias devastadoras
para diversos povos e comunidades. Exemplos de seus maus frutos nao sao escassos.
Mas, como quase tudo no mundo, € composta tanto de linhas mortiferas quanto de
poténcias criativas, vivas. A diferenga reside nas conexdes que se estabelecem — e em
certa centralidade da responsabilidade incutida nessas conexdes. A linha de forca
destacada aqui, investimento desta autora e provavel aposta de muitas das presencas
minoritarias atuantes nesse campo de saberes, é justamente em sua poténcia de
criacdo. Talvez possa ser, a0 menos parcialmente, expressa como uma certa “ciéncia
do encontro”: aquela que produz consequéncias nefastas se envolve disposi¢oes
colonizadoras, hierarquizantes, violentas; mas que pode produzir e mediar conexdes
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e bons encontros se envolve disposi¢des voltadas para uma convivéncia respeitosa das
diferencas. Uma antropologia tomada enquanto pratica intercessora que aposta em
estabelecer conexdes transversais. Para que tenha chance de seguir nessa dire¢ao, nao
pode se furtar a encarar as marcas que a constituem, seus capitulos tragicos, as criticas
passadas e atuais, nem se blindar a necessidade de um constante movimento no
sentido das experiéncias férteis, situadas e cientes dos riscos e das consequéncias que
engendra. Assim pode ter chance de se fazer mediadora de encontros potentes,
retomadas e ressonancias interessantes. Os exercicios de simetriza¢ao antropoldgica,
portanto, funcionam como um horizonte, um procedimento, uma meta, um lembrete
constante de que é preciso fazer o esforco de colocar diferentes saberes em relagoes
mais horizontais, mais respeitosas, sem pressupor que ha relagoes hierdrquicas entre
saberes e modos de viver e perceber o mundo. Nao permitir, assim, que a inércia
promova equivalentes gerais, a homogeneizacao laminante ou o desencantamento
diante das diferencas.

Essa pergunta sobre a morte, como afirmei, nasceu do encontro com tereco, na
medida em que procurar nomear a presenca dos encantados passava por lidar com
essa dimensao. Se certo senso comum fala em entes que ao invés de morrerem, se
encantaram, ou seja, transcenderam a experiéncia da morte, o que isso exatamente
significava? Fazia sentido naqueles termos para os encantados da mata de Cod6? A
morte, entdo, seria uma dimensao a ser pensada em suas acepgoes etnograficas. Mas,
como espero ter conseguido expressar, a questao ganhou um fdlego tal que teria muito
a ganhar na conexao com outros contextos etnograficos e, assim, arriscar algumas
elaboragdes a partir da aproximagao e contraste entre as percepgoes elaboradas no bojo
da variagdo das praticas. Para tanto, mobilizarei diferentes contextos etnograficos
dispersos em fontes variadas, incluindo algumas informagoes coletadas por mim
mesma. A atencdo aqui estard voltada principalmente para as experiéncias
encontradas em solo brasileiro, com excec¢ao de alguns casos articulados para compor
o argumento particularmente no capitulo 2 como um aceno para as possibilidades de
conexao para além do apego a certa arbitrariedade das fronteiras nacionais. Essa
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delimitagao do exercicio ora proposto busca respeitar a complexidade das variagdes, o
reconhecimento das diferencas e um cuidado em fazer essas articulagoes,
considerando certa gramadtica afro-religiosa em comum sem pressupor uma
homogeneidade generalizada. Se as proposi¢des aqui suscitarem e ecoarem outras
conexdes com praticas encontradas em outras partes do mundo - o Caribe, a América
Latina, a Africa -, que sempre podem ser aprofundadas mais detidamente em outro
momento, creio que se tratard sobretudo de um sinal da poténcia produtiva do
movimento proposto.

Sendo assim, a questdo insiste expandida: como pensar a morte com a presenca
de entes que se relacionam com ela em termos outros que nao os débvios do ponto de
vista do pensamento ocidental? Trata-se de um investimento na possibilidade de
depreender consequéncias filosoficas, éticas, metodoldgicas e epistemologicas do
arcabougo discursivo e ritual elaborado pela variedade de manifestagoes religiosas de
matriz africana, nao restritas a chave da crenca - afinal, ndo ha que se confundir o
exercicio académico ora proposto com o conhecimento efetivamente religioso,
espiritual e ritual -, mas compreendidas como, entre tantas coisas, produtoras de um
pensamento organizado sobre o mundo.

H4 um risco de que o exercicio de comparagao e conexao entre as variagoes
recaia, ainda que por um outro caminho, a tentagao da formalizagao de tipos estaticos,
ou uma fixidez das variag¢oes, conformando um quadro esquematico que estabeleca a
distingao dos lados, nagdes, entidades, técnicas rituais, etc., a partir de um ponto de
vista tnico, seja privilegiando uma vertente em relacdao as demais, seja assumindo
alguma ideia de neutralidade. No entanto, a propria maneira de distinguir e
diferenciar encontra suas varia¢des, na medida em que “a diferenciagdo dos ‘lados’
acrescente-se uma diferenciacdo da propria maneira de distingui-los”, como diria
Barbosa Neto (2017, p.176). Para seguir na trilha do autor, se cada casa € um caso, cada
ente é um mundo: as variagdes dos modos de variar, bem como as perspectivas e
teorizagoes dai imanentes, sao camadas da multiplicidade criativa constituinte da
experiéncia dos terreiros. Reconhecé-lo ndo implica em assumir a diferenga como puro
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fluxo caotico e incapaz de qualquer engajamento, tampouco gera uma necessidade de
controlé-la a partir do estabelecimento de tipologias enrijecidas que resultariam, como
ja restou evidenciado, na busca de parametros puros de praticas que sao, por natureza,
diversas, constituidas de multiplicidade - o que daria lugar a acusagOes de
incoeréncias, inconsisténcias e contradi¢des. Assim, trata-se sobretudo de seguir nao
apenas com a polifonia, mas com o proprio ruido que os contrastes e diferenciagoes
geram. Fora da busca por uma coeréncia absoluta ou um corpo homogeéneo de saberes,
a proposta € pensar as manifestacbes como incomensuraveis, a partir das suas
singularidades.

Portanto, o exercicio ora em questao demanda atenc¢do constante a algumas
precaugdes. E assim que o argumento seguira circulando entre duas grandes balizas:
a primeira, o risco de estabelecer uma grande teoria laminadora das diferengas, uma
grande unidade homogénea e despida de nuances, a definir e conformar uma infinita
multiplicidade de praticas, perspectivas e possibilidades presentes nos variados
contextos de matriz africana. Nao se trata de perder de vista as diferengas ou pretender
que elas nao estao la e imprimem marcas e consequéncias préprias. Por outro lado,
tampouco quero me perder nas filigranas de modo a considerar as praticas em termos
de um isolamento a aliena-las das possiveis conexdes. No entanto, nao partir de uma
muito “especifica especificidade” nem almejar uma visao homogénea nao encerra as
possibilidades do pensamento. Esses balizadores funcionarao como um alerta ético,
uma ferramenta metodoldgica e algo com o que se pode trabalhar, a partir das proprias
ferramentas engendradas pelo aparato filosofico fornecido pelo universo das religioes
de matriz africana.

Para tanto, me inspiro em uma formulacao de Goldman (2017, p. 23) segundo a
qual a abordagem das religides de matriz africana pode operar como um “dispositivo
otico de foco dinamico”, alternando continuamente entre perspectivas de conjunto,
nas quais certas diferencas tendem a se eclipsar, e perspectivas de detalhe, nas quais
essas mesmas diferencas ganham relevo. Trata-se de um efeito dptico produtivo: vistas
de longe, as diversas vertentes podem parecer muito semelhantes; vistas de perto,
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revelam-se distingOes significativas em suas praticas, cosmologias, entidades e modos
de fazer. Esse principio metodologico constitui também um instrumento desta tese. O
percurso variard entre aproximagoes que privilegiam determinados aspectos,
iluminando nuances especificas ou singularidades capazes de tensionar o debate, e
movimentos de maior generaliza¢ao, nos quais conexoes e ressonancias entre vertentes
distintas se tornam visiveis. Tanto por aproximagao quanto por contraste, ao colocar
em relagao praticas rituais, entidades e regimes de saber diversos, busca-se fazer
emergir um pensamento de terreiro: nao uniforme, nao linear, tampouco redutivel a
uma tipologia estavel, mas atravessado por uma gramatica compartilhada que se deixa
perceber justamente em suas variagdes. Como afirmou Anjos, (2025): “Temo que nao
haja nos terreiros nenhuma tese, nenhuma unanimidade. Apenas a proliferacao de
proposicoes arriscadas sobre a liberdade negra”. E ¢ com a multiplicidade dessas
proposicoes que me lango a pensar sobre a morte e suas nuances a partir do ponto de

vista das religioes de matriz africana.

Desenho da Tese

A tese, entao se dividird em duas partes. A primeira sera voltada para uma
revisdo da literatura sobre religioes de matriz africana particularmente interessada em
pensar as mobiliza¢Oes, apropriagoes e distanciamentos das noc¢des de raga e
negritude. Nao ha qualquer pretensao de esgotar o tema ou de dar conta de analises
que, de outra feita, foram largamente aprofundadas por diferentes autores, em
diversos momentos e sob muitos pontos de vista. O que proponho é pensar as
elaboracdes em torno da negritude, procurando articular os momentos tedricos na
literatura sobre religido com as proposigoes e tensionamentos dos movimentos negros
que circulavam ao mesmo tempo, e considerar em que medida elas infletiram — e foram
infletidas — pelas questdes desse campo de estudos em torno da religiosidade negra. A

questao também vem de uma certa dobra das questdes da tese sobre ela mesma: me
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parece completamente nitido um certo espelhamento entre aquelas dinamicas que
atravessaram grande parte da literatura das ciéncias sociais sobre comunidades negras
- na relagao com interlocutores de pesquisa e nas consequéncias dai extraidas - e as
dindmicas de presenca (ou auséncia) de pesquisadores negros nessa mesma produgao.

A segunda parte da tese se langa mais diretamente as questoes que a motivaram,
articulando diferentes contextos etnograficos de religides de matriz africana para
pensar a morte com os espiritos; isso demandara pensar o que pode ser a morte a partir
dessas perspectivas, suas acepgoes, variagoes e consequeéncias, e também o que/quem
sdo os espiritos nesse universo cosmologico em suas variagoes. SO entao essa
proposicao pode ser articulada com outras proposi¢coes do pensamento negro,
partindo de uma certa teoria etnografica sobre a morte pensada na presenca das
entidades que povoam a espiritualidade negra.

Assim, é composta por trés capitulos: o capitulo dois da tese se dedica a morte,
tratando dos modos pelos quais as pessoas e os vinculos se constituem para os
praticantes de religioes de matriz africana, como e por que eles sdo desfeitos e quais as
consequéncias dos impedimentos para que esse “desfazimento” ocorra a contento.
Trata também das consequéncias dos tipos de mortes sobre o corpo, o espirito e as
comunidades. Assim, ficou dividido em cinco blocos: no¢ao de pessoa, oferendas
rituais, ritos mortudrios, impedimentos aos ritos mortudrios e modos de morrer e suas
consequeéncias e a morte como territorio.

O capitulo trés se dedica aos espiritos, tratando de pensar com a presenca das
variagoes das entidades e suas possibilidades. Uma espécie de navegacao pela
paisagem espiritual afro-religiosa, também em torno do eixo da morte. Para buscar
escapar das tendéncias classificatorias e ao mesmo tempo buscar dar inteligibilidade a
questao, propus uma estabiliza¢do provisdria das entidades que povoam o universo
das religioes de matriz africana em torno de suas relagoes com a morte: se atravessam,
se afastam, sucumbem, encantam, compdem, negociam, mediam...

O capitulo quatro retoma os dois anteriores e da seguimento as proposigoes que
brevemente articulei nesta introdu¢ao. Com um carater mais especulativo, trata-se de,
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como o titulo da tese, procurar pensar a morte (negra) com os espiritos, o que engloba
as concepg¢oes sobre negritude/antinegritude, ressoando no capitulo um, e as nogoes
de morte a partir desse universo das religioes de matriz africana. Mais ainda, procura
explicitar aquele anunciado encontro entre “as experimentagdes mais radicais do

pensamento negro” com os “pensamentos radicais experimentados na academia”.
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Capitulo 1 - Religiao e negritude

O presente capitulo se volta para uma revisao da literatura sobre religides de
matriz africana particularmente interessada em pensar as mobiliza¢Oes, apropriagoes
e distanciamentos das nogoes de raca e negritude. Nao ha qualquer pretensao de
esgotar o tema ou de dar conta de andlises que, de outra feita, foram largamente
aprofundadas por diversos autores, em diversos momentos e sob muitos pontos de
vista. O que proponho € pensar as elaboragdes em torno da negritude, procurando
articular os momentos tedricos na literatura sobre religido com as proposicoes e
tensionamentos dos movimentos negros que circulavam ao mesmo tempo, e
considerar em que medida elas infletiram — e foram infletidas — pelas questoes desse
campo de estudos em torno da religiosidade negra. A questao também vem de uma
certa dobra das questdes da tese sobre ela mesma: me parece completamente nitido
um certo espelhamento entre aquelas dinamicas que atravessaram grande parte da
literatura das ciéncias sociais sobre comunidades negras - na relagio com
interlocutores de pesquisa e nas consequéncias dai extraidas - e as dinamicas de
presenca (ou auséncia) de pesquisadores negros nessa mesma produgao. Nesse
sentido, trarei para a analise as interlocugoes dentro e fora dos textos académicos nao
como anedotas e notas de rodapé, mas como parte compositora dos rumos das

proposicoes académicas e dos caminhos do campo de estudos.

1.1 Estudos racialistas

A virada do século XIX para XX costuma ser entendida como um ponto de
partida para retragar uma histdria das ciéncias sociais no Brasil. Enquanto as tultimas
décadas dos anos 1800 testemunhavam os embates e processos que levaram a uma
transi¢ao da escravidao e da monarquia para a republica, uma série de acontecimentos

conformava uma produgao intelectual fortemente influenciada por ideais positivistas
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e evolucionistas que circulavam na Europa. Em sua analise da formacao das ciéncias
no Brasil, Schwarcz (1993) aponta que esse periodo foi marcado pelas percepgoes de
um pais profundamente misturado, entre as observacdoes dos naturalistas, as
fotografias cientificas e uma bibliografia que tomava modelos raciais como base de
analise. Um arcabougco positivista e evolucionista que entrava e se combinava com o
cenario de um pais que buscava formas de se redefinir.

Com a publicacao A Origem das Espécies em 1859, as ideias de Darwin tornaram-
se referéncia central nas ciéncias. Os conceitos propostos para elaborar o mundo sob
um prisma bioldgico foram posteriormente apropriados para o campo das
humanidades do século XIX, alastrando-se em vdrias vertentes como psicologia,
linguistica, pedagogia, literatura e sociologia; a partir dai, serviram de base para a
formulacao de um pensamento social-darwinista. Muitas interpreta¢does adaptadas a
esses campos, no entanto, distanciaram-se das intengOes originais de Darwin,
aplicando seus conceitos bioldgicos, como “competicao”, “selecao natural” e
“hereditariedade”, a analise das sociedades humanas. Suas teorias foram
reinterpretadas de forma a justificar explicagdes biologicas para fendmenos sociais,
especialmente nas discussoes sobre raca e evolugao humana. Nesse contexto, a eugenia
consolidou-se como um movimento cientifico e social que pretendia servir a um
intervencionismo, representando a aplicagao pratica das concepgdes deterministas do
darwinismo social e orientando politicas de intervencado e sele¢ao social. A nogao de
degeneragao gradualmente substituiria a de evolugao como metafora explicativa do
desenvolvimento humano e do destino das civiliza¢des ocidentais.

As fases finais do periodo da monarquia no Brasil viriam acompanhadas da
criacdo de estabelecimentos de pesquisa - os Institutos Historicos e Geograficos, as
faculdades de Medicina e Direito, os museus etnoldgicos -, que serviriam a abrigar a
circulagdo de um conjunto restrito de intelectuais. Como afirma Schwarcz, aquele
“misto de cientistas e politicos, pesquisadores e literatos, académicos e missionarios”
se moveriam “nos incomodos limites que os modelos lhes deixavam: entre a aceitagao
das teorias estrangeiras — que condenavam o cruzamento racial — e a sua adaptacao
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a um povo a essa altura ja muito miscigenado” (1993, p. 17). Em que pese suas
diferencas regionais e de interesse, formavam uma espécie de elite ilustrada restrita
que circulava naqueles espagos de pesquisa e ensino e dai extraiam a legitimidade para
se apresentarem como aptos a apontarem os destinos e caminhos de progresso da
nacao em transformagao. Imbuidos dessa autodeclarada missao, apropriaram-se de
manuais positivistas, darwinistas sociais e evolucionistas para elaborarem suas
adaptacgoes ao contexto nacional, ainda que tais teorias ja entrassem em descrédito na
Europa. Mais do que isso, como aponta Schwarcz, a selecao dos textos privilegiou
correntes secunddrias de pensamento, em um trabalho de tradugao de ideias que
tomavam o cruzamento de ragas como ponto crucial para a compreensao dos destinos
da nacao e, dentro de suas variagOes, serviria a pensar a miscigena¢ao como grande

mal a ser enfrentado.

Largamente utilizado pela politica imperialista européia, esse tipo de
discurso evolucionista e determinista penetra no Brasil a partir dos anos
[18]70 como um novo argumento para explicar as diferengas internas.
Adotando uma espécie de “imperialismo interno”, o pais passava de objeto
a sujeito das explicagdes, a0 mesmo tempo que se faziam das diferengas
sociais variagOes raciais. Os mesmos modelos que explicavam o atraso
brasileiro em relagdo ao mundo ocidental passavam a justificar novas formas
de inferioridade. Negros, africanos, trabalhadores, escravos e ex-escravos —
“classes perigosas” a partir de entdo — nas palavras de Silvio Romero
transformavam-se em “objetos de sciencia” (prefacio a Rodrigues, 1933/88).
Era a partir da ciéncia que se reconheciam diferengas e se determinavam
inferioridades. (Schwarcz, 1993, p. 28)

Assim, partindo de uma base racialista, as ideologias nacionalistas afirmavam
que a miscigenagao com brancos promoveria um aprimoramento dos mesticos em
relacdo aos negros, em uma escala hierarquica que englobava caracteristicas fisicas,
fenotipicas, morfoldgicas, mas também o que seriam seus decorrentes morais e
subjetivos (ver Schwarcz, 1993; Cunha, 1998, Munanga, 1999; Guimaraes, 1999;
Consorte, 2000; Ferreira da Silva, 2007; Goldman, 2018). Alberto Torres, Euclides da

Cunha, Joao Baptista de Lacerda, Joaquim Nabuco, Nina Rodrigues, Oliveira Vianna

e Silvio Romero sao alguns dos nomes que tomaram parte nessas formulagoes, entre
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diferencas e similaridades de abordagem. Um ponto em comum unia todas elas: a
certeza de que a miscigenagao representava um problema para a constitui¢ao da nagao,
um que demandava grande esforco para ser solucionado.

A solugio para a mesticagem como problema, claro, ndo era meramente retorica.
Essas teorias apoiavam-se naqueles discursos que pregavam a inferioridade da
populacao negra e degenerescéncia mestica para embasar politicas intervencionistas,
tanto internamente quanto aquelas que reverberaram nas relagdes com outros paises,
direcionando o estabelecimento de medidas governamentais, leis e politicas
migratorias que incentivavam a entrada de brancos europeus. Uma intengao manifesta
de promover o embranquecimento da populagao, anunciada mundo afora. Durante o
Congresso Universal das Ragas, em 1911, realizado em Londres, Joao Baptista de
Lacerda, representando o governo brasileiro junto com Edgard Roquette-Pinto,
afirmou que a politica de “branqueamento” do pais estaria concluida no inicio do
século XX, quando as populagdes negra e indigena brasileiras estariam “extintas”,
concretizando a vontade de “purificar” a raga brasileira através da miscigenacao e
alcancar o progresso (Cunha, 1998; Ferreira da Silva, 2007; Souza e Santos, 2012).

Silvio Romero, por sua vez, advogava fortemente pela ideia de uma mesticagem
moral, além da fisica, para promover a unidade nacional. A certeza do
embranquecimento nao apenas fisico, mas também moral, intelectual, cultural e
subjetivo da populacado, nao lhe parecia contrario, no entanto, a curiosidade académica
e cientifica. Em 1879, publicou um ensaio no qual referenciava os esforcos de
especialistas que passavam longas temporadas nos paises africanos apenas para
“estudar uma lingua e coligir uns mitos”, um “material” que “temos em casa” e, por
isso, fazia um chamamento acerca da urgéncia de apressarem-se os estudos sobre os

grupos negros cuja iminéncia do desaparecimento lhe parecia certa:

E uma vergonha para a ciéncia do Brasil que nada tenhamos consagrado de
nossos trabalhos ao estudo das linguas e das religides africanas. (...).

nos que temos o material em casa, que temos a Africa nas nossas cozinhas,
como a América em nossas selvas e a Europa em nossos saldes, nada havemos
produzido neste sentido! E uma desgraga. (Romero, 1879, p. 16)
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E, por essa razao, enunciou: “O negro nao € s6 uma maquina econdmica; ele é
antes de tudo, e mau grado sua ignorancia, um objeto de ciéncia”. Como afirmou Sueli
Carneiro (2023, p. 49), “desde a convocacao de Romero, a intelligentsia brasileira nao
deixou, a maneira de Foucault, de interrogar esse “objeto” e, simultaneamente, de
exclui-lo como sujeito de conhecimento”.

E nesse cenario que o foco daquela primeira leva de estudos voltava-se para as
populagoes negras do pais, fazendo delas uma multidao de corpos e mentes a serem
dissecadas. Desse caldo emergiu a figura do médico politico, aquele que congregava
medicina e ciéncia social com vistas a intervengao politica e social, figurando como o
higienista e o perito criminal que disputavam a hegemonia intelectual (Schwarcz, 1993,
p. 144). Raimundo Nina Rodrigues, médico maranhense que fez boa parte de sua
carreira na Bahia, foi um dos principais nomes, ocupando um lugar de centralidade no
inicio dos “estudos do negro”. Baseando-se nas propostas de Cesare Lombroso e no
positivismo europeu, recorreria a antropometria, antropologia fisica e criminal,
medicina legal e direito penal para depreender uma correspondéncia entre aspectos
tisicos e morais/culturais, interessando-se particularmente pela mistura de ragas no
sentido de afirmar a mesticagem como degeneracao e buscar nela as supostas
explicagOes para as dinamicas de criminalidade. Chegou mesmo a defender a criagao
de dois cddigos penais distintos, um para brancos e outro para negros (Nina
Rodrigues, 1894). Como constatou Schwarcz (1993, p. 145), “sinistra originalidade
encontrada pelos peritos baianos: o enfraquecimento da raga permitia nao so a
exaltagao de uma especificidade da pesquisa nacional, como uma identidade do grupo
profissional”, um que se voltava para o tema da miscigenagao como fator de fraqueza
e inferioridade a ser enfrentado para nao conduzir toda a nagdo a uma contumaz
derrota - aquilo que também seria identificado constantemente como o problema do
negro.

Duas das obras mais iconicas de Nina Rodrigues (1896, 1932) voltam-se para as

religioes de matriz africana, tendo produzido estudos descritivos das praticas rituais
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dos candomblés da Bahia atravessado pelas concepg¢oes eugénicas do autor, de modo
que, diante das celebragdes que testemunha nos terreiros ou sobre as quais colhe
relatos, se perguntara se os fendmenos de transe e possessao nao representariam um
caso singular de histeria como decorrente do atraso mental que toma como certo, que
colocaria um obstaculo intelectual a apreensao de religides cristas. Sob o seu olhar, a
incorporacao de entidades e as praticas rituais que giram em seu entorno seriam vistas
como manifestacdes de disturbios mentais. E, descrevendo os noticiarios
sensacionalistas e as batidas policiais que por vezes adjetivava de excessivamente
arbitrarias em relagao a seus informantes, com quem mantinha uma relagao amistosa
marcada por um olhar paternalista e hierarquizado que os enxergava como primitivos,
sugerira que a questao seria melhor tratada sob a tutela médica.

O Cédigo Penal brasileiro de 1890 previa dispositivos que eram acionados como
formas de criminalizar praticas socio-culturais relacionadas as comunidades negras,
como “vadiagem”, o “curandeirismo” e o “charlatanismo”. Ainda que via de regra
fossem previstas enquanto contravencOes penais e tipos juridicos abertos a
interpretacao dos agentes do sistema policial e judicidrio, serviam, junto da acao da
imprensa, a estigmatiza-las e confina-las a um ambiente repressor e desmoralizante'.

Nesse cendrio, 0 médico maranhense advogou por uma migragao da tutela policial a

1 Em sua andlise da construgao das ideias de criminalidade no Brasil e da relagao entre o discurso
cientifico e as institui¢des policiais e judiciarias no Brasil do inicio do século XX, Cunha (1998)
demonstra como as politicas de identificagdo tomavam caracteristicas fisicas como indices de
periculosidade e moralidade dentro de processos criminais, com vistas a um controle social e racial sob
o pretexto da objetividade técnica. Nesse contexto, as praticas religiosas de matriz africana eram
percebidas e instrumentalizadas pelos discursos policial e médico-cientifico de sua época, sobretudo
como mecanismos de criminalizacdo e patologizacao da populacdo negra. Na imprensa policial (por
exemplo, a revista Vida Policial), o Candomblé era representado como parte de uma “cidade miseravel”,
na qual a modernidade coexistia com “costumes arcaicos”. Outro aspecto que ressalta é a forma como
o chamado “misticismo” era incorporado as investigagdes. A posse de objetos religiosos, como guias,
patuas (“breves”), figas de guiné e galhos de arruda, podiam ser percebidos pelas autoridades como
sinal de supersticdo, em um discurso policial que associava essas praticas a “crendices atavicas”,
supostamente herdadas de “povos inferiores”, e consideradas um elemento ttil para a investigagdo
criminal, servindo para tragar o perfil psicoldgico patologizante de pessoas enquadradas como
delinquentes.
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tutela psiquiatrica e uma crescente associagao das manifestacdes espirituais e
religiosas na chave da satide mental que seguiu ecoando nas décadas seguintes.

E certo que o empreendimento de Nina Rodrigues rendeu material etnografico
de relevancia, consubstanciando as primeiras etnografias sobre as comunidades
negras e, em particular, sobre as religides de matriz africana. No entanto, como
afirmou Bastide, “preconceitos raciais deformam-lhes as melhores paginas” (Bastide,
1978, p. 7), na medida em que seu olhar seguiu marcado pela perseguicao de
explicagoes para o que julgava de antemdo como comportamentos e dinamicas
desviantes e anormais a conformarem patologias. De todo modo, por mais que tenha
ingressado para o canone como hegemonica e que sua orientagao cientifica tenha sido
bastante relativizada por ser “um homem de seu tempo”, tal perspectiva nao era tinica
nem mesmo a época de sua elaboragdo; os argumentos que entendiam as
caracteristicas e manifestagoes negras como deletérias e tomaram como pressuposto a
inferioridade fisica, intelectual, moral e mesmo espiritual das populagdes negras nao
passaram sem tensionamentos ou contrapontos.

Basta dizer que o haitiano Anténor Firmin ja havia publicado, em 1885, sua tese
recém defendida na Sociedade de Antropologia de Paris, na qual refutava
frontalmente as premissas do racismo cientifico e configurava uma resposta direta ao
Essai sur l'inegalité des races humaines (1853) de Gobineau, critica pela qual sofreu
processos de descredibilizacao e apagamento (Ver Price-Mars, 1964; Fluehr-Lobban,
2000; e Silva, 2020). Firmin descreve de maneira sagaz uma dinamica na qual as ideias
que emanam das elaboragoes pretensamente cientificas, aliadas ao discurso publico e
dando azo ao escopo normativo e as politicas publicas, serviram a limitar o acesso a
condigoes dignas de vida e a criar obstaculos de toda ordem as comunidades afro-
diaspdricas, mas de um modo tal que se tornam uma espécie de profecia
autorrealizavel que serve de comprovagao das suas prdprias premissas:

Mas, antes de tudo, é preciso se perguntar. A doutrina da desigualdade das racas,
produzindo os preconceitos mais estiipidos, criando um antagonismo maligno entre

o0s varios elementos que compdem o povo haitiano, por acaso nao seria ela mesma a
causa mais evidente das tensdes e das rivalidades intestinas que enfureceram e
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aniquilaram as melhores disposi¢des dessa jovem e orgulhosa nagao? Nao é a crenga
inconsiderada que se tem de sua inferioridade que se deve a auséncia de qualquer
incentivo real ao seu desenvolvimento social? Nao é as pretensdes sempre ridiculas
de uns e as reivindicagdes muitas vezes tolas de outros que se deve atribuir todas as
calamidades que se abateram sobre ela? Para obter todos os resultados que se tem o
direito de exigir da raca haitiana, é preciso esperar que a educacio, difundida sem
reservas entre as massas, venha finalmente reprimir e aniquilar todos esses
preconceitos que sao, para o progresso, como uma pedra no caminho. (Firmin, 1885,
p. xiv, minha tradugao)

Como se vé, circulavam ideias de todas as ordens e a selecao das teorias e seus
modos de apropriacao nao era mero acidente do acaso. Os autores nao estavam a
mercé das circunstancias, mas faziam escolhas intencionais que nao estavam apartadas
das consequéncias muito praticas nos rumos da sociedade e na vida das pessoas. As
narrativas hegemonicas tendem a dar essa impressao de uma auséncia total de outras
possibilidades correntes em um dado momento, silenciando ou desacreditando
discursos divergentes como estratégia para consolidar-se e ditar os rumos do
pensamento e da acao. Mas, ao menos por ora, nos atenhamos ao contexto nacional
brasileiro.

No campo da medicina, Juliano Moreira, pioneiro da psiquiatria, estabeleceu
abertamente sua discordancia com as teses de Nina Rodrigues. Moreira, médico negro
baiano, ocupou lugar de protagonismo e pioneirismo na constitui¢ao da psiquiatria e
da psicanalise no Brasil, além de influenciar diretamente as politicas publicas para o
campo da saide mental e mentorar nomes de destaque na formagao da medicina
brasileira. Foi apontado diretor do Hospicio Nacional de Alienados em 1903, apos a
instituicdo de referéncia atravessar anos de declinio estrutural e acusa¢oes graves de
maus-tratos desde sua fundagao em 1852, reflexo de um contexto mais amplo de
negligéncia e um tratamento similar ao prisional conferido aos pacientes considerados
alienados. Durante boa parte do periodo colonial, na avaliagdao historica do proprio
meédico, “os alienados, os idiotas, os imbecis foram tratados de acordo com suas
posses”, sendo aqueles mais privilegiados tratados em domicilio ou enviados para a
Europa, enquanto os de menos posses vagavam pelas ruas, “mal nutridos pela

caridade publica”; se muito agitados, no primeiro caso eram acomodados em comodos

31



apartados, por vezes amarrados, enquanto os mais pobres eram lancados as cadeias
“onde barbaramente amarrados e piormente alimentados” (Moreira apud Lopes dos
Santos, 2020, p. 65-66).

Diante desse olhar critico as dinamicas institucionais, normativas e humanas no
campo, Moreira estabeleceu uma reforma profunda nos modos de tratamento dos
pacientes, substituindo o aprisionamento por uma abordagem psicoterapéutica,
trazendo técnicas e instrumentos inovadores a época. Recebeu sob sua tutela internos
que viriam a se destacar em diversas especialidades do campo médico e influenciou
politicas publicas no campo, promovendo uma reforma psiquiatrica revolucionaria a
seu tempo. As bases tedrico-praticas de seu empreendimento batiam de frente com as
premissas do racismo cientifico. Embora nao se livrasse inteiramente do vocabulario
da degeneracao, contestou diretamente essa associa¢ao a raga e a mesticagem. Um caso
clinico ilustraria especialmente a divergéncia entre Moreira, entao recém-empossado
na catedra de docéncia da Faculdade de Medicina do Rio de Janeiro, e Nina Rodrigues,
aquela altura ja consagrado no campo e de quem Moreira fora aluno. Diante de um
caso de paranoia de um paciente filho de uma mulher negra brasileira e um homem
branco italiano, Nina Rodrigues afirmaria sua tese atribuindo a “culpa” a genética
mestica materna; Moreira contestaria veementemente aquele discurso, que considerou
uma “maneira superficial de ver o problema” e, tendo oportunidade de conhecer
pessoalmente a outra parte da familia do rapaz na Itdlia e comprovar empiricamente
sua tese, constatou que “o ramo europeu da familia, livre da mesticagem, em nada foi
superior ao ramo mestico brasileiro” (Moreira apud Lopes dos Santos, 2020, p. 57-58).
O caso tornou-se emblematico dessa divergéncia, sendo lembrado posteriormente nao
apenas por Moreira, mas por outros autores do campo que, ainda que eventualmente
discordassem, reconheceram o valor cientifico de suas constatacgoes.

Em sua perspectiva, portanto, os problemas verificados na populagao nao
tinham como fator causal a raga ou a mistura das racas. Nao seriam resultado de um
determinismo racial que enxergava um defeito ontoldgico tanto biologico quanto
cultural; em lugar disso, Moreira os atribuia a fatores sociais, educacionais e sanitarios.
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Nesse sentido, pregava que as solugdes necessdrias se voltassem para o higienismo
mental, o sanitarismo e a profilaxia. Se sua posicao era inicialmente minoritaria, os
anos 1910 marcaram um outro rumo nas preocupagoes sobre o progresso da nagao e
“a exprobragao a mesticagem e ao nosso clima tropical cedeu lugar a condenagao ao
governo por abandonar as populagOes interioranas; seu atraso passou a ser atribuido
ao isolamento geografico e as infestagdes por doencas parasitarias” (Oda, 2000, p. 178).

Ynaé Lopes dos Santos (2020) aponta que o papel de Juliano Moreira a frente de
uma das mais importantes institui¢oes de saide mental compunha com um momento
da Primeira Reptblica onde se observava uma grande aproximagao entre o discurso
meédico e as politicas publicas implementadas, em um contexto em que as elites
ansiavam pela modernizagao e por um ideal de civilizagao em acordo com os padroes
europeus e estadunidenses. Para tanto, direcionava-se a sociedade para “um intenso
processo de controle, normatizagao e medicalizagao da populagao brasileira, fosse por
meio da obrigatoriedade de vacinas ou de internagao em instituicdes hospitalares”
(2020, p. 84-85). As institui¢oes de saide mental nao estariam fora desse quadro de
controle, ainda que Moreira empreendesse tantos esfor¢os para promover o que mais
tarde viria a ser nomeado como uma abordagem mais humanizada, menos violenta e
fora da chave do controle policial e do determinismo racial.

No que concerne aos praticantes de religides de matriz africana, a
institucionalizacao foi uma das estratégias de repressao as manifestagdes religiosas. E
assim que muitos se viam constrangidos aos tratamentos psicologicos e psiquidtricos
como forma de combate daquilo que seriam considerados distirbios mentais, com
inumeras historias sobre pais e maes de santos que iam ao socorro de seus filhos
internados compulsoriamente (Lima e Sepulveda, 2025). O transe, a mediunidade e a
incorporacao de entidades vistas como algum tipo de disfungao psiquica. O fato de
boa parte dessas instituicdes terem sido mantidas sob a responsabilidade de
institui¢oes catdlicas até o inicio do século XX adicionou mais camadas a questdo: além
da utilizagao de ferramentas que Moreira e seus discipulos tenham buscado abolir, as
proprias doengas mentais foram por vezes encaradas como demoniacas. Nas palavras
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de Lopes dos Santos (2020, p. 69- 70), “como um importante historiador da ciéncia no
Brasil, o proprio Juliano Moreira chegou a descrever que, nos corredores da Santa Casa
do Rio de Janeiro, ocorreram sessoes de exorcismo feitas nesses pacientes que, sem um
diagnostico bem feito, mais pareciam estar sob feitico de entidades malignas” em
relatorio denunciando a calamitosa situagao dos alienados em instituicoes como a Santa
Casa da Misericordia no Rio de Janeiro.

As abordagens psiquidtricas em relacao as manifestagoes religiosas que
envolviam transe e possessao variaram ao longo do tempo. Almeida, Oda e
Dalagarrondo (2007, p. 35) sugerem ao menos quatro perspectivas: correlacdo com a
histeria e atraso mental; prejudiciais para a satde mental, com um viés de fraude e
exploracao; benéficos para a restauragao da satde e o ajustamento social; ou nenhuma
correlacao entre religiao e saide ou nivelagao cultural. Os autores que produziram
reflexdes e praticas no campo variaram entre essas visadas, alguns deles modificando
seus posicionamentos ao longo do tempo, como veremos brevemente mais adiante.
Mas é certo que os adeptos das religides de matriz africana foram objeto dessas
inquiricoes medicalizantes de forma contundente até pelo menos meados do século
XX. Muitas das ideias que estavam no nascimento dos estudos do negro se alastraram,
ainda que adaptadas e transitando entre as proposi¢oes reformistas e criticas que se
seguiram ao longo daquelas décadas.

Embora até entdo ndo sejam conhecidas elaboragoes explicitas de Moreira
acerca dos fendmenos meditinicos e religiosos e sua correlagao com o campo da satde
mental, suas teses que se contrapunham as teorias de degenerescéncia racial se afastam
de uma correlagao direta, tal como era preconizada a época, entre raga, religido
(compreendida como pratica cultural racializada, decorrente de um fator racial como
premissa) e patologia mental. De todo modo, fato é que suas reformas afetaram
diretamente o tratamento conferido aos alienados, entre eles os praticantes de religioes
afro-brasileiras que eram empurrados para o sistema de satide mental, abolindo as
grades e as camisas de forca e abrindo alguns caminhos de escuta e compreensao de
seus pacientes. O pai da psiquiatria estabeleceu criticas e propostas que também
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reverberaram nas décadas seguintes e influenciaram os rumos das diretrizes de satide
mental no Brasil e os profissionais de destaque na area, em meio aos avangos e
retrocessos que marcaram os modos de perceber e lidar com a loucura e suas
associagoes com a religiao.

Também contemporaneo de Nina Rodrigues, Manuel Querino produziu os
primeiros textos etnograficos sobre as praticas culturais e religiosas de comunidades
negras em uma perspectiva positiva. Seus primeiros escritos voltavam-se para o
campo das artes, dos artistas e da arquitetura (ver Querino, 1906, 1909, 1911).
Posteriormente, dedicou-se a descrigao e analise das praticas e dinamicas negras com
uma luz de valorizagao, buscando enfatizar a participacao negra na construgao da
sociedade brasileira e as evidentes formas de influéncia marcadas em varios campos
de atuacgdo. Sao dessa fase suas obras mais iconicas (Querino, 1916a, 1916b), em
particular o marcante ensaio O colono preto como fator de civilizagio brasileira (1918).
Nesses trabalhos, o autor promove uma espécie de inversao em relacao aos
argumentos que circulavam a época. Se na hierarquia das ragas estabelecida pelos
olhares eugénicos o topo era ocupado pelos brancos e a passividade, incapacidade,
selvageria e primitivismo atribuidos as comunidades negras eram a lingua franca,
Querino (1918, p. 152) argumentaria que “o reinol acostumara-se a gozar o fruto do
trabalho sem sentir-lhe o peso” e que enquanto o “civilizado” chegava a questionar
“se o africano ou o indio tinha alma e os mais tolerantes mal a concediam apods o
batizado, o filho do Continente negro dava provas de que a possuia, revoltando-se
com indignagdo contra a iniqua opressao de que era vitima, e impondo a forca a sua
liberdade e independéncia”.

Sua obra reposiciona a populagao negra como agente de sua propria historia, e
nao como meros espectadores e passivos objetos de ciéncia, evidenciando as
estratégias de resisténcia que iam do suicidio daqueles que “preferiam a morte ao
cativeiro” aos levantes, formacao de quilombos e organizagdes mutudrias (1916b,
1918). Langa mao de fontes orais e documentais para tratar de aspectos do cotidiano,
tratando das marcas da presenca africana e afrodescendente a partir de exemplos
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concretos e de uma preocupagao com o registro biografico de pessoas negras e suas
contribui¢des em varios campos, assim como as descri¢des etnograficas e um mergulho
na cultura afrobaiana. Seus estudos envolveram temas variados, como as artes,
arquitetura, historia, politica, culindria e religiosidade nas comunidades negras da
Bahia. A ele é atribuido também pioneirismo na historia da arte. No campo dos estudos
sobre comunidades negras, alguns autores o colocaram no mesmo patamar de
relevancia de Nina Rodrigues (Ramos, 1938; Carneiro, 1936, 1937; Gledhill, 2010, 2020).

As valiosas informagOes registradas por Querino serviriam de base para
analises posteriores, ainda que fossem utilizadas muitas vezes com uma espécie de
aviso de precaucao relativizando seu valor cientifico. As criticas nao chegavam a
questionar a seriedade do autor, tanto é que Costumes africanos no Brasil (1938), que
reuniu algumas de suas produgdes mais iconicas sobre as praticas religiosas e culturais
negras, foi publicada postumamente por iniciativa de Arthur Ramos, que também
prefacia a obra. Ramos o apresenta como um autor “sem o rigor metodoldgico e a
erudicao cientifica de Nina Rodrigues”, mas ressalta que foi “um pesquisador honesto,
um trabalhador incansavel, impulsionado por aquele interesse insuspeito que
provinha das suas proprias origens africanas”, de tal modo que “permanece como um
dos marcos mais solidos de documentacao honesta sobre o Negro no Brasil” (1938, p.
5-6).

Com o tempo, no entanto, o autor seria empurrado para um lugar de quase
esquecimento: as constantes acusagoes de lacunas bibliograficas, de autodidatismo e
de “iletramento”, inscrevendo o autor fora da chave do rigor cientifico que
supostamente validaria as informagdes que reuniu - mesmo que se reconhecesse que
preenchiam lacunas deixadas por outros a quem a identificacao de erros, lacunas ou
equivocos nao chegou a gerar a desconfianga sobre a validade das produgoes, apenas
a constatacdo de serem homens de seus tempos. Pode ser que parte da visao
derrogatodria sobre sua obra provenha daquilo que Ramos nomeou insistentemente
como “modéstia”: ndo se autoproclamava lider na defini¢ao dos rumos da nagao e no
estabelecimento de verdades duras sobre temas complexos; por outro lado, implicava-
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se em seus escritos, apresentando abertamente sua biografia e suas fei¢oes, algo que
até hoje parece suscitar questoes acerca da (a)cientificidade dos escritos?.

Querino gozou de prestigio ao longo de sua vida, mas teve sua imagem
paulatinamente dilapidada postumamente através da insisténcia em sua
caracterizagdo como humilde autodidata. Como afirma Gledhill (2020, p. 212), "a
énfase em suas origens humildes e no fato de ter comecado sua carreira como pintor
decorador € utilizada por Ramos, Pinto de Aguiar e Ott, entre outros, para desmerecer
suas qualificagdes académicas e artisticas", apesar do fato de que as origens humildes
na trajetoria de um self-made man nunca sao usadas como demérito em relacao a figuras
brancas. A suspeigao levantada sobre sua obra, com a insinuagao de certa ignorancia e
"falta de sofisticagao intelectual”, a historiadora atribui a "preconceitos de raga e classe"
(2020, p. 212). Prolongando o argumento, diria mesmo que ecoam as ideias eugénicas
que circulavam na virada do século.

Assim, ainda que diante desse véu de suposta inocéncia a relativizar os rumos
metodoldgicos que assumiu, € notdrio o reconhecimento sobre os resultados a que
essas escolhas o conduziram. Ramos mesmo afirma:

Muita coisa mesmo que tinha passado despercebida ao proprio Nina Rodrigues, ndo
escapou ao olhar investigador do modesto professor negro, que nos desvaos
ignorados do candomblé do Gantois ou diretamente em sua residéncia no Matatu
Grande, se rodeava de velhos africanos, pais e maes de santo, que o fizeram senhor
dos mistérios das suas praticas religiosas e magicas, das tradi¢des do Continente
Negro aqui diluidas, ou dos segredos desta culindria esquisita que impressionou,
desde a infancia, o paladar brasileiro. Manuel Querino ouvia-os com uma imensa
simpatia humana, a mesma simpatia que o congregou na campanha da aboligao, ou
nos movimentos de defesa dos fracos e dos humildes, na velha capital baiana. (...) O
seu livro “A Bahia de Outr'ora”, escrito sem preocupagdes de sociologo, é um
magnifico repositorio de observagdes de todo um passado da vida social bahiana.
(...) O que outros fizeram com relacao a outros setores da civiliza¢do brasileira, fé-lo
Manuel Querino, na Bahia, modestamente, sem alardes, sem exibi¢ao cientifica, mas

com 0s mesmos propdsitos de andlise das relagdes de raca e de cultura”. (Ramos,
1938, p.6 e 7).

De outra parte, escreveu Bastide:

2 Acerca das inquiri¢des em relagdo a produgdo de autores negros, ver, entre outros, Lima, 2001; Gomes,
2013; Cruz, 2023.
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Um pouco mais tarde, 1916 a 1922, Manuel Querino, homem de cor, escreveu
também certo niimero de estudos sobre o negro da Bahia. Seu ponto de vista era
inteiramente oposto ao de Nina Rodrigues, cujos trabalhos, além do mais, ndo parece
ter conhecido. Queria antes de tudo mostrar a importancia da contribuicdo africana
a civilizacdo do Brasil e exaltar o valor desta contribuigdo. Acusam-no as vezes de
completa falta de cultura etnoldgica. Mas a tez lhe permitia conhecer o que os negros
escondiam de Nina Rodrigues; seu amor pelos irmaos de cor fornecia-lhe, por outro
lado, possibilidade de compreender melhor certos aspectos de um culto em que os
brancos procuravam antes de mais nada o que havia de pitoresco, buscando
sensacdes exoticas; eis porque sua contribuicdo, parece-me, nido deve ser
negligenciada. (Bastide, 1961, p. 8)

Embora Bastide, ecoando acusac¢des similares, também sugira essa suposta
lacuna de dominio sobre a obra de Nina Rodrigues, Querino ndo deixou davidas nao
sO quanto a sua ciéncia, mas sobretudo quanto a sua oposi¢ao em relagao as teorias
que pregavam a degeneracgao da raca. Logo nas primeiras linhas de seu A Ra¢a Africana
e seus costumes na Bahia ele se “insurge contra o preconceito da inferioridade
antropoldgica do Negro” (1938, p. 22), como diz a nota comentada por Ramos;
retomando uma exortag¢ao a um roteiro de estudo dos usos e costumes dos africanos,
adicionara “apenas iniciado pelo malogrado professor Nina Rodrigues” (p. 19, meu
grifo). Tal adjetivagao nao é mero acaso ou acerto acidental de uma mente ingénua,
mas reflexo de um viés objetivamente critico. Em suas palavras,

Deixamos aqui consignado nosso protesto contra o modo desdenhoso e injusto por
que se procura deprimir o africano, acoimando-o constantemente de bogal e rude,
como qualidade congénita e ndo simples condi¢ao circunstancial, comum, alias, a
todas as ragas nao evoluidas. Nao. Primitivamente, todos os povos foram passiveis
dessa bogalidade e estiveram subjugados a tirania da escravidao, criada pela
opressao do forte contra o fraco. Entre nds, o elemento portugués fez do africano e
sua descendéncia a maquina inconsciente do trabalho, um instrumento de produgao,

sem retribuir-lhe o esforco, antes torturando-o com toda a sorte de vexames
(Querino, 1938, p. 22).

Ainda que com essa ressalva, Bastide utilizou como fonte etnografica as
informagoes colecionadas por Querino para suas analises, assim como Ramos e outros
cientistas sociais que retomaremos nas proximas segoes. Seus estudos traziam
descri¢oes de rituais, das dindmicas e interagdes entre praticantes de candomblé, das

historias circulantes nesses meios. E notavel também a utilizagao de fotografias como
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suporte etnografico de suas analises. Em um contexto em que as fotografias cientificas®
serviram a cristalizacao de um olhar objetificador sobre as populag¢oes racializadas, o
modo como Querino utiliza, organiza e descreve as numerosas imagens que retne de
forma mais singularizada e altiva, ainda que utilizando um linguajar corrente a época,
revela aspectos humanizadores das figuras retratadas, ressaltando o que chama de um
certo “refinamento cultural” a comprovar a positiva valoracao das praticas culturais
negras, na contramao das abordagens correntes a época: por exemplo, os
“candomblezeiros em grande gala” ou a “Crioula em grande gala. A mae do terreiro
do Gantois. Pulcheria Maria da Concei¢ao” (1955[1916], p. 56 e 88).

A intencionalidade do autor mesmo na minucia de suas abordagens levanta a
questao: ha que se perguntar se as supostas lacunas bibliograficas eram fruto de
ignorancia ou se corresponderam efetivamente a uma escolha epistemologica, ética e
cientifica do autor. Afinal, recusar uma filiacao ao pensamento hegemonico reinante a
época lhe permitiu empregar suas habilidades nao em orbitar o eixo da aderéncia ou
contestacao aos pressupostos eugenistas do racismo cientifico imperante, mas em fazer
de sua experiéncia e trajetdria intelectual ferramentas que o colocariam na posicao de
pioneirismo ao abordar a presenga africana e negra no Brasil sob um olhar positivo, a

ponto mesmo de antecipar abordagens e movimentos que s6 tomariam folego muitas

3 De acordo com Cunha (1998), a “photografia signalética” ou fotografia judiciaria, utilizada no Brasil
no inicio do século XX, consistia em um registro visual padronizado voltado a individualizag¢do dos
sujeitos no ambito da identificagdo criminal e do controle social. Integrada ao método antropométrico
de Alphonse Bertillon, era produzida de forma padronizada (frente e perfil direito) e acompanhada de
medidas corporais, impressdes digitais e descri¢do de sinais particulares, compondo prontudrios
destinados sobretudo a deteccdo de reincidentes e a organizagao de galerias policiais. No caso especifico
da vadiagem — excegdo explicita no Regulamento de 1907 quanto a obrigatoriedade da identificagdo —
, todo acusado era submetido compulsoriamente a fotografia e a datiloscopia, fazendo da pratica um
mecanismo privilegiado de vigilancia das camadas pobres. A imagem funcionava como “marca
indelével” do chamado “passado sujo”, impedindo que o réu se apresentasse como primario e
convertendo o fichamento em espécie de “bilhete permanente de ingresso no xadrez”, uma vez que o
simples reconhecimento do “fichado” autorizava novas detenc¢des. Paralelamente, os arquivos
fotograficos alimentavam pesquisas de antropologia criminal conduzidas por médicos como Afranio
Peixoto e Leonidio Ribeiro, cujos laboratdrios utilizavam imagens de vadios reincidentes para
identificar supostos “sinais de degeneracao” e formular tipologias sobre o “criminoso brasileiro”. A
pratica foi alvo de severas criticas juridicas e politicas como “estigma de desonra”, ao perpetuar nos
arquivos do Estado a marca da suspeicao sobre as populagdes negras.
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décadas depois, a exemplo de uma rotacgao linguistica aparentemente simples, mas
emblematica: empregar o termo “escravizado” em lugar de “escravo”*. Como veremos
nas proximas seg¢oes, Querino, a seu modo, antecipou ideias e posturas que ganhariam
corpo apenas alguns anos mais tarde, um vislumbre provavelmente fruto de seu
transito entre os ambientes académicos, educacionais e politicos, os movimentos
abolicionistas, mutudrios e operarios, e por uma postura pessoal e profissional de
valorizagao daquilo que mais tarde, como veremos, viria a ser nomeado como
negritude.

Como se vé, o inicio dos estudos sobre as populagdes negras - intimamente
imbricados no préprio nascimento das universidades, nas institui¢does educacionais e
nos primdrdios das ciéncias sociais brasileiras - foi marcado pela preocupagao com os
rumos da nagao e definicao de sua identidade diante do mundo, pelos olhares
hegemonicos marcados pelo racialismo cientifico e pelos embates que tensionariam
essas questoes, apontando caminhos de abordagem fora dos pressupostos do
determinismo racial. As religioes de matriz africana, nesse interim, transitaram entre
olhares de primitivismo e selvageria que as enxergavam como sinal de atraso mental
a ser tutelada pelas institui¢oes policiais e entidades médicas, o interesse etnografico
ou a visao de elemento cultural parte da riqueza da experiéncia afro-diasporica. Seus
praticantes, ora submetidos a tutela policial, ora a tutela médica, abriam caminhos para
seguir com seus rituais em meio a um contexto altamente repressor, que conjugava
forgas juridicas, policiais, psiquidtricas e jornalisticas.

Em um cendrio mais amplo, os anos 1920 e 1930 trariam novos ventos. Nos
EUA, floresceu a Harlem Renaissance, movimento que provocou inflexdes e
desdobramentos tanto no campo politico e artistico quanto académico. Na Franga,

imigrantes do Caribe alimentavam uma intensa troca que resultaria nos rumos da

4 “Nao sou descendente de escravos. Eu descendo de seres humanos que foram escravizados”. A
afirmacéao é de autoria de Valdina de Oliveira Pinto, mais conhecida como Makota Valdina, educadora,
lider religiosa, ativista e militante brasileira conhecida por seu trabalho contra o racismo e a intolerancia
religiosa. A diferenca esta em transferir uma ideia de condi¢do ontoldgica — o escravo, objeto -, para o
reconhecimento de uma violéncia perpetrada contra pessoas sujeitadas a violéncias inominaveis.
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negritude. No Brasil, congressos e conferéncias reuniriam figuras académicas,
praticantes e militantes, movimentando os debates publicos. No campo das ciéncias
sociais, uma certa virada culturalista deslocaria a centralidade da raga nas analises, no
mesmo passo em que o transito entre academia e movimentos sociais produziria
efeitos sobre a trajetéria de pensamento de alguns dos expoentes do campo. E o que

veremos mais detidamente na proxima secao.

1.2 Virada culturalista

Na década de 1930, houve uma virada quando uma nova geracao de
intelectuais promoveu um abandono parcial do conceito de raga, substituindo-o por
uma abordagem mais centrada na nogao de cultura, no mesmo passo em que a
mesticagem passou de culpada por todos os males a elemento positivo de uniao e o
grande diferencial da nacgao brasileira. Gilberto Freyre seria um dos grandes expoentes
daquela fase, principalmente a partir da publicacao de Casa Grande e Senzala (1933),
que se tornou emblema de uma ideia de superacao do racialismo que daria lugar a
uma defesa das contribui¢des das “trés racas fundantes” da sociedade brasileira e sua
convivéncia harmonica. As herangas culturais dos povos indigenas, africanos e
europeus estruturariam a construcao de uma identidade nacional hibrida, de modo
que a miscigenacao, longe de ser apenas bioldgica, € tratada como uma plasticidade
cultural que permitiu ao brasileiro integrar valores contrastantes. A religiosidade,
fruto de uma interpenetragao cultural e toda baseada em processos sincréticos, daria
lugar a um catolicismo popular “amaciado” pelas influéncias africanas, que
promoveriam uma relacdo mais intima e proxima com os santos catolicos, um
catolicismo afetado pelas supersticoes advindas das sobrevivéncias africanas que se
imiscuiram na intimidade do cotidiano. Ao invés do Estado, a familia escravocrata
seria a unidade colonizadora por exceléncia, em fungao da qual as relagdes orbitavam
e encontravam meios de harmonizacdo. “Em vez de dura e seca, rangendo do esforco

de adaptar-se a condigOes inteiramente estranhas, a cultura européia se pds em contato
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com a indigena, amaciada pelo 6leo da mediacao africana” (Freyre, 2003[1933], p. 115).
As violentas relagoes constituidas sob o signo da escravidao seriam encaradas por uma
visada docilizada, entendidas como harmonicas e afetivas, de modo que as
contradi¢Oes entre a casa-grande e a senzala se ajustam e convivem em harmonia.
Aquela inflexao nos estudos, no entanto, nao necessariamente implicou na
eliminacgao total dos pressupostos biologizantes anteriores, que seguiram ecoando, em
maior ou menor grau, em parte da produgao vindoura. Arthur Ramos, a essa altura, ja
se destacava no campo; como vimos na sec¢ao anterior, além de sua producao autoral,
ele foi responsavel pela compilacao de escritos e publicagdes pdstumas, junto ao
registro biografico e da trajetoria intelectual de alguns de seus predecessores, sendo a
maior dedicagao empregada na divulgacao das ideias daquele que elegeu como seu
grande mestre: Nina Rodrigues. Esse esforco, no entanto, era sempre acompanhado de
um trabalho de contextualiza¢do e adaptacao das ideias ao novo contexto de debates.
Como afirma Morais (2020), os estudos sobre a populagdao negra haviam caido em certo
esquecimento no inicio do século XX. No caso de Nina Rodrigues, isso se deveu, em
parte, ao impacto que criticas as ideias evolucionistas tiveram na recepgao de sua obra.
Assim como seu mestre, Ramos teve uma base de formac¢ao na medicina, mas
fortemente influenciada pelo higienismo no campo da satide mental, bem como pelos
seus avangos nos debates da psicologia, de modo que em varias ocasides relativizou o
determinismo bioldgico como causa dos desequilibrios e desigualdades que enxergava
na sociedade ao seu redor. Fazendo-se um dos principais integrantes do que chamou
“Escola Nina Rodrigues” ou “Escola Baiana”, voltar-se-ia para pensar o que seriam as
“sobrevivéncias africanas” observadas nas pesquisas empiricas. O seguinte trecho de
seu prefacio a publicagao de As Coletividades Anormais (2006 [1939]), uma das tantas
coletaneas pdstumas que organizou no ambito desta empreitada, nos ajuda a entender:
Uma tinica ressalva podemos fazer aqui, ao trabalho do mestre baiano. E quando faz
intervir o slogan da época: a degenerescéncia da mestigagem como causa precipua
dos desajustamentos sociais. Essas idéias vao especialmente definidas no trabalho

“Os mesticos brasileiros”, que inclui, embora incompleto, no presente volume, para
que os leitores apreendessem bem o pensamento de Nina Rodrigues neste
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particular. Essas idéias sdo inaceitaveis para os nossos dias. O pretenso mal da
mesticagem é um mal de condig¢oes higiénicas deficitarias, em geral. Mais social do
que organico. Se, nos trabalhos de Nina Rodrigues, substituirmos os termos raga por
cultura, e mesticagem por aculturagdo, por exemplo, as suas concep¢des adquirem
completa e perfeita atualidade. (Ramos, 2006)

Na andlise de Mariza Corréa (1982) sobre a influéncia de Nina Rodrigues na
formacao das ciéncias sociais e da antropologia no Brasil, a autora descreve uma
intensa rivalidade académica que marcaria a relagao entre Arthur Ramos e Gilberto
Freyre. Enquanto o primeiro se autoproclamava “o mais humilde dos discipulos”, o
segundo propunha um redirecionamento do campo que desafiava a “Escola Baiana”,
e ambos disputavam para si e para seus estados natais o titulo de pioneirismo e
centralidade na renovagao do campo. Os dois autores argumentavam um
desprendimento dos paradigmas biologizantes, mas essa desvinculagao terminou por
se fazer mais retérica do que concreta, a0 menos naquele momento. Assim, entre
concordancias, divergéncias e atualizagdes, a obra de Nina Rodrigues seguiu
influenciando os rumos do campo dos estudos sobre as populacdoes negras. Em
particular, a geracdo seguinte seguiu dedicando substancial centralidade as
manifestagOes religiosas, paulatinamente substituindo conceitos anteriores que
continham um subtexto deletério, tais como atraso mental, histeria, animismo, por
uma abordagem que as tomassem como ferramentas para compreender a realidade
cultural brasileira em sua singularidade. E nesse sentido que encontra lugar uma
mudanca de nomenclatura: de “religides africanas” passam a ser entendidas como
cultos e religides afro-brasileiras. Como demonstra Silva (2008) em sua analise sobre a
formacao da antropologia no Brasil e os enfoques sobre religiao e relagoes raciais, o
paulatino afastamento das vinculagdes biologicas entre raca e religido, modificados
por essa nova geracgao em dire¢ao a uma substituicao pela nogao de cultura, produziria
uma bifurca¢do nas abordagens. De um lado, seguiriam as investigagdes centradas na
religiosidade e na heranga cultural africana; de outro, desenvolver-se-iam os estudos

sobre relagOes raciais, em particular as interagdes entre brancos e negros.
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Os Congressos Afro-Brasileiros e Negros que ocorreram ao longo do século XX
viriam catalisar muitos dos embates de ideias que marcaram o campo. A organizagao,
as propostas, os embates, os temas e abordagens prevalecentes, as trocas com outros
setores da sociedade civil, incluindo ai membros das comunidades religiosas de
terreiro, assim como os intercambios entre diferentes pesquisadores, revelariam muito

da geografia do conhecimento operante. Vamos a eles.

1.2 Congressos Afro-Brasileiros

1.2.1 1 Congresso Afro-Brasileiro

Gilberto Freyre foi o principal organizador do I Congresso Afro-Brasileiro. O
encontro teve lugar em Recife, em 1934, um ano apds o langamento do livro que o faria
amplamente conhecido como “intérprete do Brasil”. A proposta era renovar o campo
dos estudos afro-brasileiros e dar inicio a um movimento cultural e de agao social
voltado “a reconhecer no negro, assim reabilitado, uma raca capaz e com contribui¢oes
jd notaveis para o desenvolvimento nacional ao mesmo tempo que cheia de
possibilidades e aptidoes magnificas” (FREYRE, 1934, p. 3 apud Morais, 2020, p. 3). O
escopo principal eram as religides afro-brasileiras em abordagens que variaram entre
a histdria, a antropologia, a linguistica e, sobretudo, a medicina. Além de académicos,
participaram também algumas liderangas religiosas, tais como Pai Anselmo, Pai Oscar
Almeida e Pai Artur Rosendo, que abriram seus terreiros para os congressistas. Houve
ao menos uma contribuicao formal aos debates com um trabalho sobre a culinaria
presente nos rituais religiosos assinado pela ialorixa Santa e pelos babalorixas Oscar
Almeida e Apolinario Gomes (Freyre et al., 1937).

Essa articulagao com adeptos do candomblé se deveu sobretudo ao trabalho do
médico psiquiatra Ulysses Pernambucano, diretor da Assisténcia aos Psicopatas de
Recife, que conduzia e supervisionava pesquisas com as “seitas afro-brasileiras” desde

o inicio dos anos 1930 (Vicentini, 2018). Primo de Freyre, fora também aluno de Juliano
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Moreira e foi nomeado presidente de honra do Congresso. Assim, embora o encontro
marcasse um impulso no sentido de uma transicao culturalista, fato é que essa
propalada mudanga ficou mais restrita a um plano retorico, e o olhar médico,
psiquidtrico e biologizante seguiu operando como um eixo muito importante. Em que
pese um certo viés critico de Freyre ao que julgou “excessos psicanaliticos” de Ramos
(Silva, 2008, p. 291), a presenca médica foi marcante a partir do grupo de pesquisadores
do Servico de Higiene Mental, ligados a Faculdade de Medicina e institutos de satude,
reunido em torno de Pernambucano: Gongalves Fernandes, Pedro Cavalcante, René
Ribeiro, Waldemar Valente e Vicente Lima. Alguns anos antes, a Divisao de
Assisténcia a Psicopatas do Hospital de Alienados de Recife havia impulsionado uma
campanha no sentido de uma regulamentagao dos terreiros, resultando em um acordo
com a Secretaria de Seguranca Publica na construgao de articulagoes que tirassem os
cultos da tutela policial e do que julgavam excessos repressivos e passa-la aos
psiquiatras, tanto no intuito de investigacoes que ecoavam as abordagens da virada
do século, quanto no exercicio de um controle sobre o que seriam consideradas praticas
irregulares de medicina e de combate ao “charlatanismo” e “curandeirismo”.

Se, por um lado, algumas liderancas religiosas julgaram que a mudanga seria
positiva, servindo, em alguma medida, a legitima-las diante da sociedade, a partir de
uma filtragem dos sacerdotes que seriam sérios em relagao a supostos enganadores,
fato é que uma série de exigéncias seriam feitas para que a permissao de
funcionamento fosse concedida. As medidas incluiam a “submissao do sacerdote a
exames psiquiadtricos e psicotécnicos, criagio de um estatuto (onde fosse
expressamente proibido o uso de alcool e fumo nas sessoes), fornecimento dos dias e
horarios de funcionamento”, além da vedacao ao que era propagado como a pratica
de curandeirismo, a necessaria aceitacao da visita dos estudiosos, entre outras mais
(Miranda, 2006, p. 87, apud Vicentini, 2018, p. 157). A repressao policial era encarada
como inefetiva, devendo ser acionada como linha auxiliar de uma estratégia de

controle que apostava que a tutela, 0 acompanhamento e, por fim, a pesquisa sobre

45



aquelas comunidades religiosas resultaria em uma obra de profilaxia mental (Vicentini
2018).

Assim, o grupo liderado por Pernambucano inicialmente estabelecia uma série
de articulagdes que mimetizavam aquelas teorias biologizantes de que ja falamos.
Embora nao necessariamente utilizassem o vocabuldrio da degeneracao e nao
tratassem de uma suposta inferioridade da populacao negra nem da negatividade da
mesticagem, as praticas religiosas seriam encaradas como gatilhos impulsionadores de
disturbios mentais. O contato com Freyre e as abordagens culturalistas que circularam
naquele momento nao pareceram abalar significativamente essa visao do grupo, pelo
menos até aquele ponto. Apenas alguns anos mais tarde sofreria uma inflexao
significativa, virando a chave da mediunidade como psicopatologia para fendmeno
cultural, a partir do encontro daquele grupo com Melville Herskovits e o culturalismo
estadunidense, a quem retornaremos mais adiante.

Para além desse debate, a maioria das demais contribuicoes tratava de
descrever e analisar as religides com um viés mais voltado a pensar as contribui¢oes
civilizatorias a nagao brasileira, voltando-se para aspectos histdricos, socioldgicos,
folcloricos, linguisticos, politicos e artisticos das manifestagoes negras. Herskovits, que
convivera com Freyre em suas circulagoes pelos Estados Unidos desde os anos 1920,
nao esteve presente, mas enviou dois trabalhos, Procedéncia dos negros do novo mundo e
A arte do bronze e do pano em Daomé para serem lidos. Arthur Ramos nao se envolveu
na organizagao, mas enviou trabalhos e prefaciou a publicacdo dos anais (Freyre et al,
1937). Edison Carneiro contribuiu com dois trabalhos: Xangd, no qual tratava das
mudancas ocorridas no culto a divindade na transicdo da Africa para o Brasil; e "a
situagao do negro no Brasil", no qual enfrentava as teorias deterministas raciais e
argumentava que as nogoes de inferioridade bioldgica funcionavam como elemento
ideologico de dominagao entre os povos, revelando suas inspira¢des marxistas. Nao
que estivesse imune a uma certa tendéncia hierarquizante: mas a isso atribuiu razoes
culturais que passavam também pelo reconhecimento dos efeitos que as formas de
opressao produziam.
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Como escreveria em Religioes Negras (1936), publicado dois anos depois,

A teoria da inferioridade da raca negra e dos demais povos de cor, que infelizmente
conseguiu arrastar talentos legitimos como Nina Rodrigues, nasceu da necessidade
de justificativa, por parte da burguesia européia, dos crimes cometidos, “em nome
da Civilizacao”, na Africa e na Asia, contra o direito dos povos de disporem de si
mesmos... (Carneiro, 1936, p. 15)

Atribuindo, assim, as causas dos problemas que afetavam as popula¢des negras
ao proprio empreendimento da escravidao e todas as atrocidades que lhe eram
decorrentes, com a paulatina destruicdto dos modos de vida negros - religido,
socialidade, politica. Por outro lado, as no¢des de hierarquizagao estariam presentes
em algumas abordagens de Carneiro, mas num sentido distinto: seus primeiros
trabalhos (Carneiro, 1936, 2019[1948]) estiveram lastreados em uma ideia de hierarquia
entre os cultos jeje-nagos, tidos como mais puramente africanos, e os bantos ou os
candomblés de caboclo, tidos como menos desenvolvidos e, por essa razao, mais
abertos as misturas culturais descaracterizantes. Mais do que isso, sua preocupacgao se
voltava para uma certa normatizacao das religides que passava por distinguir
praticantes “auténticos” dos “charlatoes” interessados em explorar a fé alheia por meio
de enganos.

Essa visao de Carneiro tornar-se-ia mais complexa com o tempo, suas
interlocugdes com o povo de terreiro e outras experiéncias de campo a que se langaria,
junto aos terreiros de outras nagdes e aos candomblés de caboclo, além de seus
proficuos intercambios com Ruth Landes e sua perspectiva culturalista estadunidense,
de modo que, entre oscilagdes e ambiguidades, passaria a identificar nas outras
vertentes religiosas que nao nas nagoes jeje-nago a autenticidade e integridade que as
fariam legitimas a partir de sua propria logica. A partir de sua mudanga para o Rio de
Janeiro, em 1939, opera-se um deslocamento decisivo em sua perspectiva analitica,
afastando-se da hierarquizacao das praticas religiosas segundo critérios de pureza e
fidelidade a uma ideia de pureza africana. A partir da década de 1940 seu interesse se

volta para universos marcados pela vitalidade da cultura popular urbana, como as
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tfavelas, o carnaval e as escolas de samba. Esse deslocamento implicou o abandono do
dilema entre pureza e mistura como critério de valor (Rossi, 2011).

Jornalista e advogado de formagao, Carneiro entraria para o campo de “estudos
sobre 0 negro” em um papel-chave, embora muitas vezes também denunciado:
posicionou-se como uma espécie de articulador, tanto no sentido de mediar demandas
politicas entre terreiros e institui¢des publicas, quanto nas relagdes entre liderancas
religiosas e elite e, por fim, no encontro entre pesquisadores estrangeiros interessados
nos debates sobre relagOes raciais com os campos de pesquisa que buscavam. Figura,
assim, como um autor determinante nos rumos que os estudos do campo tomaram,
embora ele mesmo nunca tenha alcancado uma posi¢ao académica formal e algum
abrigo institucional para sua producao (Lima, 2001; Rossi, 2011; Gomes, 2013, entre
outros). Em sua andlise da vida e obra de Carneiro, Rossi (2011, 2020) argumenta que
aquela época reorganizavam-se os interesses que impulsionariam os chamados
estudos sobre o negro, entre projetos pessoais de projecao académica e dinamicas
politicas mais amplas no contexto de acirramento das tensoes politicas no ambito de
era Vargas e do estabelecimento do Estado Novo. Carneiro filiou-se ao Partido
Comunista, posto na ilegalidade no inicio dos anos 1930. As relagdes que estabeleceu
na militancia e os debates que adentrou naquele contexto influenciariam diretamente
seu trabalho.

No entanto, diferentemente da maioria dos militantes da época, sua filiagdo nao
implicou em uma perspectiva afastada da realidade das comunidades negras, nem
sempre devidamente reconhecida entre as prioridades revolucionarias. No caso de
Carneiro, seus “compromissos ideologicos” nao resultaram em uma insensibilidade as
questOes raciais, culturais e religiosas que afetavam essas comunidades, “temas
centrais para a constituicio dos universos de experiéncias da populagao negra
brasileira e, em particular, a baiana, mas que nao eram devidamente reconhecidas no
ambito dos enredos de revolugao nutridos pelos comunistas do pais”, nos termos de
Rossi (2020, p. 5). Mais do que isso, suas posi¢Oes politicas ndo apenas propiciaram
uma perspectiva nova aos problemas das “racas oprimidas”, como funcionou como
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um “elemento catalizador de suas relagoes de proximidade e cumplicidade com os
terreiros de candomblé da capital baiana”, que estudaria de modo sistematico, mas
que também foram locais onde “encontrou refagio das perseguicoes policiais em razao
de suas atividades politicas” (Rossi, 2020, p. 5). Nao se trata de mera forma figurativa
ou retdrica, mas bastante pratica: ¢ amplamente conhecido o fato de que Carneiro
encontrou protecao em relagao as perseguicOes ideologicas que sofreu no I1é Axé Opo
Afonja, sob os cuidados de Mae Aninha.

Nesse interim, Carneiro publicou um artigo jornalistico intitulado A Exploragdo
do Negro (1935), no qual afirmou que o interesse nas investigagcdes comegava a tomar a
forma de uma exploragdo adicional, qual seja a intelectual, de modo que o “interesse
pelo irmao negro [se] degenera em falsidade patente [com relacdo a sua] psique e em
exibicionismo literario ao gosto dos blasés das ruas elegantes” (Carneiro, 1935, apud
Rossi, 2011, p. 183). Assim que, reconhecendo o que julgava os méritos dos
pesquisadores da drea, em particular Nina Rodrigues e Arthur Ramos, nao deixava de
lhes atribuir um paternalismo marcado por preconceitos e enviesamentos de classe
que “reduzia [0 negro] quase exclusiva[mente] a condicao de “matéria-prima”
cientifica ou literaria, e nunca como parte de um grupo portador de direitos e
interesses particulares” (Rossi, 2011, p. 184).

Como se vé, uma certa tensao e ambivaléncia marcavam a relagao de Carneiro
com os autores do campo. Suas relagdes com os principais expoentes do campo dos
chamados “estudos sobre o negro”, notadamente Arthur Ramos e Gilberto Freyre,
foram atravessadas por disputas de autoridade intelectual, divergéncias politicas
quanto a autonomia dos cultos afro-brasileiros e tensdes entre saber académico e
militancia. Embora Ramos tenha inicialmente atuado como mentor, impulsionando a
publicagao de seus primeiros trabalhos, a relacao era marcada por assimetria: Ramos
tendia a situd-lo como “discipulo” ou informante privilegiado, e ndao como par
intelectual, tratando suas pesquisas como complementares as proprias. A aproximagao
de Carneiro com Ruth Landes acirraria essa tensao, pois sinalizava sua possivel
independéncia em relagdo ao prestigio de Ramos e o alinhava a outras perspectivas. A
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questao com Freyre seria explicitada no bojo do II Congresso Afro-Brasileiro, como

veremos a seguir.

1.2.2 I Congresso Afro-Brasileiro

Carneiro, ao lado do jurista e escritor Aydano de Couto Ferraz e do médico
Reginaldo Guimaraes, organizou o II Congresso Afro-Brasileiro, que dessa vez teve
lugar na cidade de Salvador da Bahia, em 1937. Seguiram predominantes as
investigagOes acerca da religiosidade, mas avangando no deslocamento em direcao a
uma visada mais interessada em pensa-la enquanto fendmeno sociocultural.
Participaram juristas, socidlogos, antropologos, musicos e escritores. Assim como
ocorreu com seu predecessor, o encontro foi marcado pela presenca e interagoes
diretas com os terreiros, mas com algumas diferencas marcantes. Os congressistas
estiveram em varios dos principais terreiros da cidade: Casa Branca do Engenho
Velho, Opd Afonja, Bate Folha, Gantois, Ogunjd, além de uma festa organizada por
Joaozinho da Goméia no Parque Sao Bartolomeu (Albuquerque e Fraga Filho, 2006;
Morais, 2020). Esse desenho de congresso foi alvo de criticas de Gilberto Freyre, que
pOs em xeque a seriedade e capacidade de Carneiro de articulagdo com os nomes
importantes do campo profissional e de organizar um encontro de relevancia
académica, previsao que, como veremos, nao se confirmou: “Receio muito que va ter
todos os defeitos das coisas improvisadas... que so estejam preocupados com o lado
mais pitoresco e mais artistico do assunto: as rodas de capoeira e de samba, os toques
de candomblé, etc...” (Freyre apud Carneiro, 2019[1964], p. 116). Acusou-o também de
excessivamente ideologico (Rossi, 2011, p. 169). Em entrevista ao jornal Didrio de
Pernambuco, afirmou: “ndo me parece que os congressos afro-brasileiros devam
resvalar para a apologia politica ou demagodgica da gente de cor. Seria sacrificar todo
o seu interesse cientifico de esfor¢o de pesquisa e de colheita e interpretagao honesta
do material” (Freyre apud Lima e Oliveira, 1987, p. 129). Anos mais tarde, Carneiro

refletiria sobre o encontro e as acusagoes de Freyre:
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Este "colorido tinico" teve, pelo menos, uma vantagem: acabou com o espantalho
que ainda eram, para as classes chamadas superiores da Bahia, os candomblés.
Muita gente gratida, que se inscrevera como congressista, ficou sabendo que os
negros nao comiam gente nem praticavam indecéncias durante as cerimonias
religiosas. A publicidade do Congresso, nos jornais e pelo radio, contribuiu para
criar um ambiente de maior tolerancia em torno dessas caluniadas religides do
homem de cor. (Carneiro, 2019[1964], p. 117)

Teve, assim, o Congresso de Salvador uma dupla fisionomia: foi um certame
popular, a0 mesmo tempo que foi um certame cientifico. Homens de ciéncia e
homens do povo se encontraram ombro a ombro, discutindo as mesmas questoes
que, se interessavam a uns pelo lado tedrico, a outros interessavam pelo lado pratico,
por constituir parte da sua vida. (Carneiro, 2019[1964], p. 119)

Arthur Ramos também expressou sua visdo distinta de Freyre, em carta
enderecada a Carneiro: “O material dai, que [Gilberto Freyre] julga apenas pitoresco,
constituird justamente a parte de maior interesse cientifico” (apud Carneiro, 2019[1964],
p. 116). Fora Carneiro o proprio articulador desses intercambios com o povo de
terreiro, tendo feito um trabalho prévio de incentivo a participagao dos adeptos no
Congresso, apostando que aquele seria um espago importante para fortalecer a
imagem das religides de matriz africana e defendé-las das perseguic¢oes policiais. O
babaladé Martiniano Eliseu do Bomfim foi nomeado Presidente de Honra, além de
integrar a comissao executiva: uma diferenga emblematica ter uma figura religiosa no
lugar anteriormente ocupado por um médico sanitarista que, dentre suas
ambiguidades, ecoou por décadas os discursos que associavam praticas religiosas a
loucura e pregava ostensivamente a tutela psiquiatrica das comunidades de terreiro.
Bomfim (1859-1943) foi um importante babalao, sacerdote de Ifa nascido em Salvador,
tilho de africanos livres. Passou cerca de uma década na Nigéria estudando a lingua,
areligido e a cultura de seus antepassados e, por isso, dominava bem o ioruba. Dentre
suas muitas atividades ao longo da vida, tornou-se bastante conhecido também por ter
sido interlocutor de boa parte dos pesquisadores das religiosidades negras,
participando ativamente na producao do campo por todas essas décadas iniciais, de
Nina Rodrigues aos pesquisadores estrangeiros que publicaram nos anos 1940 e 1950,

embora sobretudo na posicao de “informante”. Sendo assim, sua presenca e atuagao
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mais direta nesse caso ressoam com a preocupacao de Carneiro em promover um tipo
de rotacdo que permitisse as comunidades negras e de terreiro uma posi¢ao de mais
autonomia frente aos rumos de sua propria historia.

Bomfim afirmou que estivera ausente da edicao anterior justamente por
desconfiar das inten¢des dos pesquisadores. Tanto ele quanto Pai Adao, importante
lideranga religiosa do candomblé nagd do Recife, decidiram nao participar do I
Congresso por um posicionamento critico, ao contrario das suspeitas de alienacao ou
passividade que eventualmente rondam os praticantes de religides de matriz africana.
Um ilustre descendente de Pai Adao, o Alapini Paulo Braz Ifamuiyde fez essa critica a
postura de muitos antropologos e pesquisadores abertamente a Pinto Filho (2015, p.
153): “Voceés antropologos sao como maus informantes! Vocés falam coisas sem saber!
E nos tratam como se fossemos cobaias! Esses pesquisadores neuroldgicos estudam

< . A . ” o~
negros, entao, pensam que todo mundo € esquizofrénico, essa coisa toda”. Avaliacao
critica daquela producao que vinculava manifestagdes culturais e religiosas a
disturbios mentais de que ja falamos extensivamente e que seguiu dominante no
ambito daquele primeiro encontro. Mais tarde, Bomfim reveria essa posicao e passaria
a enxergar possibilidades estratégicas importantes nas articulagbes com a
universidade. Em suas palavras:
Acompanhei, quando houve no Recife, o 1° Congresso Afro-Brasileiro, a atitude do
meu amigo Pai Addo, ha pouco fallecido. Francamente, nao attinei logo com a
seriedade do Congresso. Preferi ficar na sombra, aguardando os acontecimentos. O
negro tem soffrido muito e o povo diz: ‘pobre quando vé muita esmola desconfia’.
Eu desconfiei. Depois uns mogos falaram e explicaram o que queriam e senti que
eram sinceros. Ja é tempo de se olhar a raga negra com sympathia e de nos fazer
justica. (O Estado da Bahia, 14/05/1936 apud Castillo, 2010, p. 118)

Assim, a segunda edicdo do Congresso lhe pareceu acenar para outra
possibilidade de interagao com a academia, de modo a atuar como aliada contra a
repressao a que estavam sujeitas as religioes afro-brasileiras. Tratando a posi¢ao nao

como algo figurativo, mas como efetiva chance de constituir tais aliangas, Bomfim

participou diretamente da constru¢ao do encontro, com a comunicagao Os ministros de
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Xango e a tradugao do texto do nigeriano Ladipo Solanke (1886-1958), A concepgio de
Deus entre os negros iorubds. Além dele, outras liderancgas religiosas contribuiram
diretamente nos debates, como a comunicagao notas sobre comestiveis africanos,
apresentada por Eugénia dos Santos, conhecida como Mae Aninha, ialorixa do Ilé Axé
Op0 Afonja; Ligeira explicacdo sobre a nagio congo, de Manoel Bernardino da Paixao, do
Bate Folha; e O mundo religioso do negro da Bahia, de Manuel Falefd, do terreiro jeje do
Poco Beta (cf. Albuquerque e Fraga Filho, 2006, p. 243). Boa parte das demais
comunicagoes’, publicadas nos anais do evento (Carneiro, 1940), versava sobre
diferentes aspectos do fendmeno religioso afro-brasileiro, incluindo Deuses africanos e
santos catdlicos nas crengas do negro do Novo Mundo, contribuicdo que Melville
Herskovits enviou para ser lida em seu nome.

Ao final do encontro, deliberou-se a criacao da Uniao das Seitas Afro-
Brasileiras, presidida por Martiniano Eliseu do Bomfim, tendo Edison Carneiro como
secretdrio-geral e Arthur Ramos como socio benemérito, entidade pioneira nas lutas
por liberdade religiosa e formada basicamente por liderancas religiosas. Ja havia
alguns meses que Carneiro trabalhava na articulagao de um caminho que viabilizasse
uma espécie de autogestao das casas de culto afro-brasileiras, de modo a sairem da
tutela do Estado. E o que se depreende de uma carta escrita alguns meses antes e
enderecada a Arthur Ramos, na qual falava da criagao de um Conselho Africano da
Bahia que fosse integrado por representantes de diferentes nagdes de candomblé com
vistas a “substituir a policia na diregao das seitas africanas” (Carneiro, 1937). O grupo
estabelecido solicitou em carta® enderecada ao entao governador da Bahia, Juracy

Magalhaes, o respeito a liberdade religiosa e o fim da repressao policial.

5 Entre os textos, estavam: Contribuicoes Bantus para o sincretismo fetichista, de Reginaldo Guimaraes;
Elogio a um chefe de seita, do escritor Jorge Amado; A liberdade religiosa no Brasil: a macumba e o batuque em
face da lei, do jurista Dario de Bitencourt; e Um sistema de referéncia para o estudo dos contatos raciais e
culturais, de Donald Pierson (cf. Carneiro, 1940; Albuquerque e Fraga Filho, 2006).

¢ Apenas décadas mais tarde, em 1976, o governo da Bahia assinou ato administrativo garantindo a
liberdade de culto para as religides de matriz africana e dispensando os terreiros da obrigagao, imposta
até entdo, de pedir licenga de funcionamento e de pagamento de taxa e registro nos departamentos
policiais (Santos, 2005; Albuquerque e Fraga Filho, 2006).
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Albuquerque e Fraga Filho (2006, p. 243) apontam ainda que o Congresso se
configurou como espago de gestacao da ideia de criagdo de um instituto de estudos
afro-brasileiros na Bahia, que viria a ser concretizada a partir de 1959, com o Centro de
Estudos Afro-Orientais da Universidade Federal da Bahia. O CEAQO, como ficou
conhecido, teria o proposito de aproximar, cultural e diplomaticamente, as relagoes
entre o Brasil e os paises africanos que iam progressivamente se livrando do dominio
colonial.

A autonomia e autodeterminagao das comunidades negras, como se vé, era uma
preocupacao central de Carneiro. Tanto € que, embora Carneiro enxergasse nas
aliangas proletdrias a direcao para a solugao de alguns dos desafios que as populagoes
negras enfrentavam, atuando por dentro da estrutura do Estado, também concebia
como legitimas eventuais pretensdOes separatistas de criacdo de um Estado
independente onde a populagdo negra nao se sentisse estrangeira. Em suas préprias
palavras,

A democracia operaria, que vem de baixo para cima (...) das massas para o Partido
e para os Orgdos dirigentes da sociedade, ndo pode opor as aspiragdes populares o
tabu da unidade da patria ou qualquer coisa igualmente estipida. A democracia
operaria tem que cumprir seu dever, dando as racas e as nacionalidades oprimidas
a oportunidade de se governarem por si mesmas, reconhecendo-lhes (...) até mesmo
o direito de se separarem e formarem Estados independentes — mesmo burgueses
(...). Talvez o negro, sob o regime comunista, ndo deseje se separar do proletariado
branco. Ele, for¢ado a vida civilizada, conhece, bem ou mal, os beneficios que
poderao resultar de uma aplicagio mais humana das conquistas materiais e
intelectuais da humanidade. Por outro lado, ndo se deve esquecer que o proletariado
negro concorrera brilhantemente para o proprio sucesso politico do proletariado
brasileiro em geral. Prevendo, porém, o caso, ndo de todo improvavel, de que o
negro nao se sinta totalmente satisfeito com a colaboragao do branco na sociedade
comunista, o proletariado tera de reconhecer-lhe, desde ja, o direito de governar por

si mesmo e de formar, caso queira, o seu Estado independente (Carneiro apud Rossi,
2011, p. 192).

Carneiro estabeleceu uma postura aberta as demandas politicas desses grupos,
algo que parecia escapar tanto aos debates académicos e as preocupagdes dos

pesquisadores do campo, quanto a uma certa militancia negra atuante a época,
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consubstanciada na Frente Negra Brasileira’, ja& que ambos expressavam em comum
“uma visao tutelar e/ou correcional sobre a africanidade de tais praticas”, como
afirmou Rossi (2011, p. 192).

A presenca de pesquisadores estrangeiros serviu como uma espécie de atestado
de sucesso do encontro — sobretudo se recordarmos que parte das criticas de Freyre
partiam de uma desconfianga das habilidades de articulacao de Carneiro. Aquela
altura, a Bahia estava no centro das atengdes e configuraria um territorio crucial para
muitos dos debates centrais nos estudos sobre comunidades negras. Se o Brasil era
visto como um caso privilegiado para pensar dinamicas raciais, a cidade de Salvador
com sua composicao racial majoritariamente negra era vista como a “Roma Negra”,
campo etnografico ideal para observar modelos de relagoes raciais supostamente mais
harmonicos e pacificos, postos como alternativos aqueles de segregacao racial
ostensiva, mas também no seu potencial de conservacao das “sobrevivéncias
africanas”. Nesse sentido, nos anos que se seguiram, varios pesquisadores
estadunidenses passaram temporadas no Brasil: Robert E. Park, em 1937; Ruth Landes,
de 1938 a 1939; Lorenzo Turner, de 1940 a 1941; Melville Herskovits, de 1941 a 1942; e
E. Franklin Frazier, de 1940 a 1941 (Morais, 2020). Nesse bojo, viriam também Pierre
Verger e Roger Bastide, de quem falaremos mais adiante. Muitos deles encontraram
em Carneiro uma figura fundamental para adentrar os campos de pesquisa dentro da
sociedade afrobaiana e, cada um a seu modo, desenvolver pesquisas interessadas em
entender as relagoes raciais, as dinamicas das comunidades negras e, particularmente,

as religioes de matriz africana. Nesse sentido, os congressos afro-brasileiros dos anos

7 A Frente Negra Brasileira (FNB), fundada em 1931 na cidade de Sao Paulo, é reconhecida como a
primeira organizagao de carater politico e racial dos negros brasileiros. Sua ideologia era marcadamente
nacionalista e voltada para a integracao e assimilagao do negro na sociedade, buscando a incorporagao
dos valores dominantes e a dentincia do "preconceito de cor" através de principios de igualdade. A
organizagdo fascinava a populagdo pela sua estrutura burocratica complexa e pelas "domingueiras”,
reunides que utilizavam a oratéria para combater o sentimento de inferioridade e incutir orgulho racial.
No campo politico, a FNB possuia contornos de direita conservadora, com muitos membros simpaticos
ao integralismo e mantendo um forte posicionamento anticomunista de base catdlica. Em 1937, a
entidade chegou a se oficializar como partido politico, mas foi extinta em meados de 1938 apos ser
colocada na ilegalidade pelo golpe do Estado Novo de Gettlio Vargas. Ver, entre outros, Macedo, 2005,
sobretudo no que toca a relacao de figuras como Abdias Nascimento com a organizagao.
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1930 foram parte de um quadro maior em que se desenhavam os contornos do que
seria um campo de estudos afro-americanos, que teriam Herskovits como uma das
figuras centrais. Aquelas trocas ja vinham se delineando nos anos anteriores, com o
encontro de Freyre e Ramos, cada um a seu tempo, com o culturalismo norte-
americano, com impactos para a produgao académica nacional.

A partir de 1935, Ramos trocou correspondéncias e bibliografias com
Herskovits (Teixeira, 2019), o que infletiu diretamente em sua producao no sentido de
uma transicio da visdao médico-psiquidtrica e determinista biologica para a
antropologia cultural, focada na preservacao de herancas africanas e em torno de
questdes como aculturagao e contatos culturais. Suas publicagdes (1935, 1937) a partir
desse encontro refletiram essa mudanca de paradigma. A transicdo tedrica foi
consolidada durante a viagem de estudos de Ramos aos EUA entre 1940 e 1941, onde
atuou como pesquisador associado na Northwestern University. Ao mesmo tempo,
aquelas trocas forneceram ao americano material etnografico importante para compor
suas analises, além de facilitar seu transito no meio académico brasileiro.

De acordo com Walter Jackson (1986), Herskovits foi o tinico aluno de Franz
Boas a conduzir uma investigacao ampla sobre a cultura africana e afroamericana e a
enfrentar uma contradicilo que Boas nunca confrontou: o conflito entre seu
universalismo e 0 compromisso com o respeito as culturas minoritarias. Se logo no
inicio de sua carreira Herskovits afirmou nao haver qualquer traco de Africa no
Harlem, posi¢ao consonante com aquela predominante nas ciéncias sociais americanas
entre os anos 1930 e 1960 e segundo a qual a experiéncia da escravidao teria arrancado
quaisquer ligacOes significativas com a cultura africana, em dado momento seu
pensamento muda radicalmente.

Jackson afirma que, naquele periodo, a luta pelos direitos civis argumentava
que as pessoas negras eram tao americanas quanto qualquer outro grupo e muitos
cientistas sociais defendiam que a assimilagao era parte necessaria para a equidade e
oportunidade, argumento que ia ao encontro da teoria boasiana (Jackson, 1986, p. 97).
As teorias racistas que encaravam a Africa como uma terra de selvageria primitiva ja
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ha muito eram questionadas por pesquisadores negros; Boas, no entanto, figurava
praticamente sozinho entre os pesquisadores brancos, situando-se na contra-corrente
que buscava entender as culturas africanas e afro-americanas como parte de uma forte
critica aos pressupostos racistas do século XIX. Por outro lado, o autor, no mesmo
passo em que propunha um certo orgulho da raga que se contrapusesse a sentimentos
de inferioridade, defendia que a miscigenacao seria a tinica solugao para os conflitos
raciais - o que se aplicava também para o caso do antisemitismo (Jackson, 1986, p. 98).

Era um tempo de acirramento de conflitos raciais quando Herskovits iniciava
sua empreitada académica junto a Boas, nos anos 1920; Boas escrevia artigos atacando
o racismo cientifico fortemente difundido a época, tarefa que muitas vezes delegava a
Herskovits. Uma postura assimilacionista marcou seu trabalho até certo ponto, como
vemos nas palavras de Jackson: “[p]rocurando refutar o argumento racista de que
imigrantes e negros eram incapazes de assimilar a cultura americana, ele argumentou
que a assimilagao estava, de fato, ocorrendo e que era um processo social inevitavel”
(1986, p. 100). No entanto, tal postura entrou em choque quando do seu encontro com
a Harlem Renaissance, um movimento cultural, artistico e social que tomou o Harlem
nas décadas de 1920-1930. Artistas, musicos, escritores, poetas, fotdgrafos e
intelectuais negros fugiam do Sul em busca de um espago onde pudessem se expressar
com um pouco mais de liberdade. Muitos nomes de destaque, incluindo Zora Neale
Hurston e W.E.B Du Bois, estavam no cerne do movimento que tinha como um dos
motes o orgulho negro e a demanda por direitos civis e politicos. Seus integrantes
nutriam “o desejo de intelectuais negros em desenvolver uma tradi¢ao cultural
distintiva com raizes no passado africano e no folclore afro-americano” (1986, p. 101).
Herskovits escreveu um artigo para a revista Survey Graphic8, a convite de Alain Locke,
em que argumentava que as culturas negra e branca eram “do mesmo padrao, apenas
em uma tonalidade diferente” (1986, p. 102), insistindo na descontinuidade das

culturas africana e afro-americana. O tom dissonante do artigo de Herskovits em

8 Edicao especial com o tema Has the Negro a Unique Social Pattern?, que culminou em uma versao em
forma de livro intitulada The New Negro (Jackson, 1986, p. 101-102).
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relacdo aos outros trabalhos publicados nao provocou sua exclusao do volume, mas o

texto foi acompanhado de uma nota editorial na qual Locke escreveu que

"observada em seus aspectos externos, a vida negra, como refletida no Harlem,
registra uma pronta - quase febrilmente rdpida - assimilagao dos padrdes culturais
americanos, o que o sr. Herskovits chama de 'completa acultura¢ao™, mas observada
"internamente talvez a questao seja outra". (...)

Locke perguntou "a democracia requer uniformidade? Se for o caso, ameaga ser
segura, mas macante... Costumes e modos antigos podem nao perdurar, mas eles
podem deixar um trago mental, sutilmente gravado no temperamento e colorindo

as reagOes sociais” (Jackson 1986: 102)

A publicagao foi posteriormente revisada e publicada na forma de um livro
intitulado The New Negro, um verdadeiro manifesto da Harlem Renaissance onde
diversos autores afirmaram e celebraram conexdes com a Africa em dmbitos variados.
Emblematica desse posicionamento € a frase de Arthur Schomburg: “O negro tem sido
um homem sem uma histéria porque tem sido considerado um homem sem uma
cultura de valor” (Schomburg apud Jackson, 1986, p. 103). Herskovits, assim, figurou
como um dos poucos brancos com textos incluidos no livro e sem duvida o autor com
posicao mais assimilacionista (Jackson, 1986, p. 103). Seu contato, didlogo e mesmo
relagdes de amizade com aqueles intelectuais negros nao cessou por conta de tais
diferencas; pelo contrdrio, as trocas continuas fizeram com que repensasse alguns de

seus posicionamentos anteriores. Nesse sentido,

Suas trocas com Locke e outros intelectuais negros coincidiram com a emergéncia
de problemas teéricos na pesquisa de Herskovits que minaram algumas de suas
suposi¢Oes iniciais. No outono de 1925, ele percebeu que os dados de seu estudo
sobre cruzamento racial indicavam que os negros nao estavam sendo absorvidos na
populacdo branca em geral, como Boas havia esperado: mais misturas raciais
aconteceram no século XIX do que no XX. Os negros americanos, ele concluiu,
estavam formando um novo "tipo" racial que era uma mistura de descendéncia
africana, amerindia e caucasiana - e que era provavel a permanéncia da distin¢do
fisica por um longo tempo (...). Ao ponderar por tal perspectiva, Herskovits comegou
a focar sua atengdo na cultura afro-americana e no processo histérico de aculturacdo

dos africanos nas Américas. (Jackson, 1986, p. 105)
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Ao se voltar para essa linha de interesse, Herskovits tornou-se, em 1931, o
primeiro cientista social a estudar em primeira mao culturas africanas e afro-
americanas. Segundo Jackson (1986, p. 113), o autor teve certeza da importante
influéncia africana nas sociedades do Novo Mundo depois de fazer trabalho de campo
no Daomé e no Haiti. Em seu livro Acculturation: the study of culture contact (1938),
encontra-se a defini¢ao para o termo “aculturagao” enquanto um “continuo contato
por um periodo prolongado no qual um povo € exposto a uma cultura diferente da
sua propria” (Herskovits, 1938 apud Jackson, 1986, p. 113), de modo que a analise dos
tracos se fazia método necessdrio para alcangar generalizagdes. Assim, debrugou-se
sobre variados aspectos e suas diferentes presencas entre varias sociedades do Novo
Mundo, tais como comportamento, organizacao e padrdes familiares e cooperagao
econOmica, na busca pelas retenc¢oes de costumes africanos (Jackson, 1986, p. 119-120).
No que toca mais particularmente a vida religiosa, afirmou que “[a]s praticas religiosas
africanas tinham a melhor chance de sobrevivéncia porque eram de central
importancia para os escravos e de relativa desimportancia para os senhores” (apud
Jackson, 1986, p. 119). Recorreu a seus trabalhos no Daomé e no Haiti para concluir
que os negros americanos haviam reinterpretado a vida espiritual do Oeste da Africa
e interessou-se por questdes como possessdao e o papel da lideranga espiritual,
percebendo a espiritualidade como integrada a vida cotidiana.

Como afirma Goldman (1984), o trabalho de Herskovits significa uma primeira
torcao nos estudos sobre religides de matriz africana, percebendo-as nao apenas como
sistemas religiosos, mas como modos de vida. A metodologia proposta pretenderia
“compreender e explicar a coexisténcia dos varios niveis culturais dentro da
comunidade pesquisada, bem como a relacao desta unidade com outras da mesma
natureza e também com toda a sociedade abrangente” (Goldman, 1984, p. 82). A
abordagem proposta por Herskovits rejeita a visao presente na literatura anterior de
que a possessao € manifestacao de algum tipo de distirbio mental para dar lugar a

nogao de transe enquanto fungao de ajustamento do individuo ao grupo e a sociedade,
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passando de perturbacao médica a técnica de ajustamento psicologico (Goldman, 1984,

p. 86). Cito:

No que diz respeito aos fendmenos extaticos, este tipo de perspectiva terd a inegavel
virtude de extrair a possessao do dominio psicopatologico, ja que, ao situa-la no
contexto ritual e sociologico onde ela se processa, seu carater de comportamento
normal, estatistica e normativamente falando, se manifestard imediatamente.
Herskovits procurard entao interpretar o transe como fato cultural normal, a partir
de uma concepgao behaviorista do processo estimulo-resposta. Para ele, a iniciagdo
— que passa a constituir o foco central de preocupagdo do pesquisador, na medida
em que nela é possivel perceber a integracao do individuo a comunidade — e a
convivéncia grupal acabariam por criar um “reflexo condicionado” ligado a um
certo comportamento (a possessao) que seria detonado a partir de sinais tradicionais,
tais como a musica, as dangas, a prece, etc. A possessdo passa a ser vista como
integrando um complexo cultural que, dentro da tradigdo culturalista norte-
americana, sera encarado como fator de estabilizagao da personalidade individual e
de sua adaptacao tanto ao meio social quanto ao meio-ambiente natural. (Goldman,
1984, p. 83)

Dois orientandos brasileiros de Herskovits adotaram integralmente esse
modelo ao conduzirem suas pesquisas no Brasil: Octavio da Costa Eduardo, que focou
no Maranhao, e René Ribeiro, que se voltou para Pernambuco e de quem ja falamos
no bojo do I Congresso Afro-Brasileiro. O impacto do seu trabalho se desdobrou sobre
a obra de figuras como Ulysses Pernambucano e Arthur Ramos, como ja haviamos
mencionado. Mas o préprio Herskovits se envolveu diretamente nas pesquisas sobre
o Brasil, tanto em seus intercambios com pesquisadores brasileiros quanto em
pesquisas empiricas conduzidas diretamente — que, alids, aparecem no cerne de seu
atrito com E. Franklyn Frazier. Se no ambito afro-americano os dois autores

sustentaram uma querela classica’® acerca de suas interpretagdes sobre familias negras

9 Conforme analisa Livio Sansone (2012), a controvérsia entre E. Franklin Frazier e Melville ]. Herskovits,
travada em Salvador entre 1941 e 1943, centrou-se nas “origens” da familia negra e no papel da Africa
na formagdo cultural afro-americana. Frazier atribuia as formas familiares predominantes, como a
matrifocalidade, aos efeitos da escraviddo e a adaptacdo a condi¢des de pobreza, enfatizando fatores
socioecondmicos e a universalidade da experiéncia humana; Herskovits, por sua vez, defendia a
persisténcia de “africanismos”, entendendo tais arranjos como sobrevivéncias adaptadas de tradi¢oes
da Africa Ocidental. Considerada uma “batalha norte-americana em solo brasileiro”, a disputa
mobilizou os mesmos interlocutores — notadamente o povo de santo do Ilé Iya Omi Axé Iyamasé — e
ganhou projecdo em artigos e réplicas publicados na American Sociological Review (1942-1943). Embora a
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e a predominancia da matrifocalidade, a experiéncia de ambos no Brasil ganhou um
contorno singular (Sansone, 2012), ja que conduziram seus estudos a partir de
informagoes coletadas junto aos mesmos interlocutores, em particular os adeptos de
candomblé do Terreiro do Gantois. A questao estava totalmente informada pelas
tensoes entre diferentes estratégias de enfrentamento ao racismo nos Estados Unidos
e pelas interlocugoes entre movimentos sociais e a academia, no mesmo passo em que
os terreiros e praticantes de candomblé com suas tendéncias matrifocais estiveram no

cerne e no auge desses debates.

1.3 Ventos de outros cantos: negritudes em questao

Desconsidero fronteiras no que diz respeito ao Negro;
o mundo inteiro é a minha provincia até que o Negro livre seja.
Marcus Garvey

A Harlem Renaissance foi de fato um movimento que promoveu interlocugoes
multiplas. Aimé Césaire (2024) afirma que o que se passava entre 0s negros
estadunidenses nos anos 1920 serviu também de impulso para o que se passaria na
Franca. Em verdade, o inicio do século XX foi marcado pela proliferacao de
experiéncias de organizacao e elaboracao da experiéncia negra na didspora, em
diversos cantos do mundo. Uma confluéncia de movimentos que eclodiram em varias
partes e encontrariam uma certa ancoragem em uma nomeagao em comum a partir
négritude francofona.

Entre os precedentes decisivos desse movimento (Moore, 2010; Munanga, 2010;
Barbosa, 2013; Boni, 2022[2014]) figura a Revolugao Haitiana de 1804, que Césaire

identificaria como o momento em que a negritude “se pds em pé” pela primeira vez

influéncia de Herskovits tenha sido mais duradoura nas ciéncias sociais brasileiras, a perspectiva de
Frazier dialogava com setores do pensamento negro que defendiam integragao e modernidade. Em
chave semelhante, Pinto Filho (2020) retoma a querela no ambito da literatura sobre familias negras e
“familias de santo”, destacando que, apesar de antagdnicas, ambas as posi¢des se inseriam no contexto
do combate ao racismo nos Estados Unidos: Herskovits valorizando a resisténcia cultural africana e
Frazier sublinhando o carater historico e social da situacdo das comunidades negras.
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(Moore, 2010, p. 7). O Haiti tornou-se marco inaugural de uma revolugao antirracista,
anticolonial e anti-imperialista na modernidade, oferecendo um modelo concreto de
reabilitacao da dignidade negra e de contestacao radical ao sistema escravista. Ainda
no século XIX, a intelectualidade haitiana desempenhou papel central na formulacao
tedrica da igualdade racial. Destaca-se Anténor Firmin (1885), de quem ja falamos no
inicio deste capitulo, responsavel por um deslocamento no debate sobre a igualdade
para o campo cientifico, confrontando diretamente as teses racistas europeias; ao seu
lado, nomes como Louis-Joseph Janvier (1884) e Hannibal Price (1900) também se
engajaram na definicio de uma “resposta tedrica global as teses dominantes no
Ocidente sobre a inferioridade dos negros” (Moore, 2010, p. 10).

No inicio do século XX, o pan-africanismo forneceu a base ideoldgica
transnacional que alimentaria a negritude. A Primeira Conferéncia Pan-Africana,
organizada em Londres em 1900 por Henry Sylvester-Williams, reuniu figuras como
Firmin e W. E. B. Du Bois, inaugurando uma fase ainda conciliatéria do movimento.
Posteriormente, o pan-africanismo assumiria contornos mais abertamente
anticoloniais com a atuagdo de Marcus Garvey e da Universal Negro Improvement
Association (UNIA). Esse circuito atlantico de ideias consolidou uma consciéncia racial
global e uma ética de solidariedade diasporica que repercutiria diretamente entre
estudantes africanos e antilhanos em Paris. A capital francesa, por sua vez, ja era palco
de intensa agitacao politica e editorial negra, com militantes como Lamine Senghor,
Kojo Tovalou Houénou e Tiemoko Garan Kouyaté organizando associagdes e
periddicos de defesa da “raca negra”, frequentemente em didlogo com correntes
comunistas e marxistas. Nesse cendrio parisiense, desempenharam papel decisivo,
embora frequentemente eclipsado pela historiografia posterior, as irmas Paulette,
Emillie, Alice, Jane, Cécile, Lucie e Andrée Nardal (Boni, 2022[2014]; Mormin-
Chauvac, 2025). Por meio do célebre salao literario que organizavam em Clamart, nos
arredores de Paris, criaram um espaco privilegiado de mediagao intelectual entre
africanos, antilhanos e afro-americanos. Esse salao funcionava como ponte
transatlantica de ideias, tradugdes e experiéncias, favorecendo a emergéncia de uma
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consciéncia compartilhada de pertencimento racial; Senghor, entre outros estudantes
africanos, frequentava regularmente essas reunioes. Tanto o espago de proficuas trocas
quanto as formulagoes!® delas anteciparam elementos centrais daquilo que Césaire,
Senghor e Damas posteriormente sistematizariam como negritude. Paulette Nardal
afirmaria, em carta de 1960, que ela e suas irmas haviam “criado o caminho das pedras
para os homens” (Boni, 2022[2014], p. 140), evidenciando o processo de apagamento
que as relegou a um segundo plano em uma genealogia predominantemente
masculina do movimento.

Assim, tratava-se de um momento-chave onde tomava lugar a confluéncia de
revolucodes atlanticas, elaboragoes intelectuais haitianas, articula¢des pan-africanistas,
movimentos culturais afro-americanos, redes intelectuais e ativistas e experiéncias
historicas que desestabilizaram as ideias de superioridade europeia. Toda essa
profusao de acontecimentos no mundo negro impactaria os autores da Négritude. O
ambiente académico na Franca formaria uma espécie de hub, sobretudo com a
circulacio de estudantes vindos de partes da Africa e do Caribe. Nos termos de
Kabengele Munanga, os "multiplos contatos entre estudantes negros de diversas
procedéncias abriram-lhes os olhos sobre a sorte reservada a seu povo em toda a parte”
(2010, p. 42), um tipo de desencanto compartilhado que gerou uma consciéncia racial
e um questionamento das bases coloniais e eurocéntricas.

Nesse contexto, um grupo de estudantes antilhanos, entre eles Etienne Léro,
René Menil e Jules Monnero, organizou a publicacao da Revista Legitime Defénse, 1932,
que teve edigdo unica. Ali, fizeram uma exortagdo a uma postura mais autoral, de
modo a afastar a mimetizacao dos modelos literarios franceses hegemonicos e dar

espaco a singularidade das criatividades antilhanas. Alguns anos antes, Price Mars

10 Para além da sociabilidade, as Nardal tiveram atuacdo editorial central. Paulette Nardal foi
cofundadora da revista La Revue du monde noir (1931-1932), onde atuou como secretéria, editora e
tradutora, e publicou, em 1932, o artigo “Eveil de la conscience de race”, no qual analisava a transicao
da assimila¢do para uma consciéncia racial afirmativa. Jane Nardal, por sua vez, ja havia publicado em
1928, na La Dépéche africaine, o texto “L’Internationalisme noir”, no qual cunhou o termo “afrolatino” e
propds aproximacdes entre identidades negras e mesticas no espaco atlantico. Para uma analise mais
detalhada da intensa produgao das irmas Nardal, ver Boni, 2022[2014]; Mormin-Chauvac, 2025.

63



havia publicado seu livro Ainsi Parla L'Oncle, obra fundamental e inspiradora de
muitos dos movimentos de que falamos, na qual propds o reconhecimento e
valorizacao da heranca africana nos fundamentos da cultura haitiana, abordou o vodu,
a lingua crioula, as histdérias e tradi¢des populares e encarou os mecanismos de
alienagao colonial que tornavam muito da produgao da época mera imitacao francesa.
A peca inspirou intelectuais negros de toda parte. Nessa esteira, a equipe do Legitime
Defénse "defendia a personalidade antilhana esmagada durante os trezentos anos de
escravidao e de colonizagado: pregava a libertagao nao apenas do estilo e da forma, mas
também da imaginacao e do temperamento negros” (Munanga, 2010, p. 46). Outra
revista a sucedeu no mesmo discurso, dessa vez sem fazer distingao de origem:
Etudiant Noir, tocada pelos jovens Aimé Césaire, Léopold Senghor e Léon Gontran
Damas. Os trés desenvolveriam um intenso intercambio pessoal, intelectual e politico
em torno da vontade de elaboragao das experiéncias negras ressonantes em varias
partes do mundo e de uma certa angustia por retomar as rédeas da narrativa sobre a
propria existéncia. Todo um vocabuldrio nasceria daquele contexto - assimilacao,
consciéncia, identidade - na busca tateante por novas defini¢des capazes também de
refletir tanto a complexidade das questdes, quanto as possibilidades de caminho que
essa rotagao de postura abriria.

E assim que Césaire publica o Cahier d'un retour au pays natal em 1939, que Ligia
Ferreira define como uma “espécie de meditacdo poética e politica, nas quais se
entrelacam, entre ruptura e programa, os fios de uma experiéncia pessoal e da
existéncia torturada de uma raga” (Ferreira, 2006, p. 171). Foi a primeira vez que o
termo negritude apareceu, criando uma espécie de lingua franca, um vocabuldrio que
exprimisse a nomeacao de uma pluralidade de experiéncias que explodiam em varias
partes, emergindo de diferentes singularidades, situagcbes nacionais, estratégias e
perspectivas de luta e vivéncia que a tinham como eixo comum.

Minha negritude nao é uma pedra, sua surdez se lanca contra o clamor do dia.
Minha negritude nao é uma pelicula de agua morta sobre o olho morto da terra.

Minha negritude ndo é nem uma torre nem uma catedral.
Ela mergulha na carne vermelha do solo.
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Ela mergulha na carne ardente do céu.
Ela rompe a prostragdo opaca com sua justa paciéncia. (Césaire, 1939, minha
traducao)

Nesse sentido, “conscientizagao, atitudes, sentimentos, posi¢des politicas,
valores morais, espirituais, psicoldgicos: os sentidos a que remete négritude perturbam
toda investigacao sobre a origem de fendmenos que pré-existiram a criacdo da
palavra” (Ferreira, 2006, p. 172). E o que inicialmente se configurou como um
movimento sobretudo literario e estético, ganharia crescente profundidade e se
expandiria com os tensionamentos e aportes historicos, cientificos, filosoficos e
politicos de figuras como Cheik Anta Diop e Frantz Fanon. Diop (1954, 1960) conferiu
ao movimento fundamentacao histdrica por meio de investigacdo multidisciplinar ao
sustentar a origem africana da humanidade e a centralidade do Egito antigo como
civilizagdo negra, desmontando o mito da supremacia ocidental e a tese de uma Africa
“a-historica”!!. Fanon (2020[1952], 2022[1961]), por sua vez, complexificou o debate ao
pensar o racismo no plano do inconsciente e do imaginario social, demonstrando que
a alienagao das comunidades negras nao era apenas econdmica, mas também
correspondia a um processo de desenraizamento ontoldgico pautado na raga. Ao
evidenciar a dupla alienagao do sujeito colonizado - explorado como trabalhador e
desfigurado como ser humano -, e ao conceber a violéncia revoluciondria como
ruptura psiquica e politica com o regime colonial, Fanon afirmou a autonomia do
racismo como sistema estrutural de dominacao, irredutivel a luta de classes. Em

conjunto, Diop e Fanon aprofundaram a negritude como um programa critico de

11 O impacto de Cheikh Anta Diop para a negritude foi decisivo ao conferir a0 movimento uma base
cientifica e historica que ultrapassava sua dimensao literaria inicial. Em seu trabalho, saudado por Aimé
Césaire como marco intelectual para o despertar africano, Diop mobilizou abordagens
multidisciplinares - da egiptologia a linguistica e as ciéncias exatas - para sustentar a centralidade
africana na histdria da civilizacdo. Sua tese do “Egito negro”, ao afirmar o carater africano da civilizagao
faradnica, confrontou diretamente os pressupostos eurocéntricos e a ideia de uma Africa “a-histérica”,
reivindicando para o continente protagonismo histdrico e cultural. Ao mesmo tempo, defendeu a
unidade cultural africana e um projeto politico pan-africanista de integracdo continental, em dialogo
com tradi¢des como as de Marcus Garvey. Ao lado de Frantz Fanon, contribuiu para deslocar a
negritude de uma atitude predominantemente estética para uma estratégia de reabilitacao histdrica e
libertagdo nacional, oferecendo fundamentos tedricos para o enfrentamento do racismo em bases
histdricas e epistemoldgicas.
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combate intelectual e politico. Assim, configurou-se como um movimento que
articulava teoria e pratica. Em retrospectiva, Moore avalia que
O [Cahier] repudia qualquer veleidade assimilacionista. Bem pelo contrario, exalta
no protagonismo negro a Unica via possivel para a descoloniza¢do politica e mental
das sociedades negras sob dominagao ocidental. O racismo teria que ser confrontado
no proprio terreno de sua enunciacdo: a raga (Moore, 2010, p. 17).

Em sua visao, portanto, a negritude assume a nogao de raga nao com vistas a um
essencialismo reducionista, mas sim no proposito de desmistifica-la e confrontar as
engrenagens do racismo (Moore, 2010, p. 19). Segundo Munanga (2010), é possivel
dividir esse movimento em dois momentos distintos. No primeiro, imperava uma
defini¢ao de negritude em torno dos eixos identidade, fidelidade e solidariedade para
com os povos negros de todo o mundo; no segundo, esse sentido se aprofundou em
dimensao politica a tal ponto que o aproximou ao pan-africanismo enquanto luta pela
emancipagao dos povos negros do colonialismo ocidental.

Em 1950, Césaire publica Discurso sobre o Colonialismo (2020[1950]), uma nova
flecha incendiada langada em um contexto de grande tensao em meio a empreitada
anticolonialista. Tratou-se de uma critica contundente e poética aos efeitos
devastadores da dominagdo europeia sobre as nagoes colonizadas. O autor
desmistifica a narrativa do progresso civilizatdrio, revelando que a colonizagao atua
como um processo de descivilizagao do colonizador, que recorre a violéncia brutal e
ao sadismo para manter o controle econdomico e politico. Através de uma anadlise
historica e literdria, Césaire denuncia ahipocrisia do humanismo ocidental,
estabelecendo conexdes entre as praticas coloniais e a ascensao do fascismo na Europa.

Ap0s as experiéncias de publicagdes que buscassem abordar positivamente a
experiéncia negra com as revistas anteriores — como Legitime Défense e Etudiant Noir,
das quais ja falamos -, Présence Africaine seria fundada em 1947 por Alioune Diop e
Christiane Diop, em colaboragao com intelectuais antilhanos e africanos, Césaire,
Sénghor e Damas entre eles. Naquela empreitada, conseguiram o apoio de intelectuais

de destaque internacional a época, como André Gide, Richard Wright, Albert Camus,
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Emmanuel Mounier e Jean Paul-Sartre. O grupo foi responsavel por publicagoes' que
fizeram da revista uma plataforma de intercambios de ideias e debates sobre as
elaboragdes e rumos do pan-africanismo e da negritude, da experiéncia negra em
varias partes do mundo.

Nao é de se surpreender, no entanto, que nao se tratasse de um acordo capaz de
abarcar uma multitude de experiéncias complexas sem que seus sentidos fossem
disputados ou gerassem atritos. Entre os proprios fundadores do movimento, isso foi
uma realidade. Alguns tensionamentos se acirraram com 0s anos, assim como as
divergéncias sobre ideias de autonomia ou independéncia no contexto das colonias e
como a liberdade realmente se pareceria na pratica’®. Durante longos anos, Sénghor
impOs sua perspectiva sobre a proposi¢ao, a partir de uma postura politica que o
distanciou de seus colegas, na medida em que progressivamente assumiu uma
conduta mais integracionista entre colonia e metropole, tendo se esforcado para
confinar o movimento ao plano estético e literario inicial*. Senghor dominou o cenario
da négritude por anos a fio, em especial diante do longo siléncio de Césaire, que so viria

a enderecar publicamente a questao e dirimir os questionamentos acerca do seu

12 Djversos autores publicaram textos e reflexdes na Présence Africaine ao longo dos anos: entre outros,
Roger Bastide, Cheik Anta Diop, Ousmane Sembéne, Jomo Kenyatta, Senghor, Fanon, além de hospedar
as traducdes francofonas de figuras como Kwame Nkrumah, Chinua Achebe e Wole Soyinka.

13 No ambito da negritude francofona, as tensdes entre autonomia e independéncia refletiram visdes
divergentes acerca do futuro das colonias africanas e antilhanas. De um lado, Senghor defendia um
anticolonialismo conciliador, pautado na integragdo gradual a Fran¢a e na constru¢do de uma
comunidade supranacional, privilegiando a autonomia com manutengao de lacos politicos e culturais
com a metropole. De outro, embora inicialmente também vinculado ao projeto republicano francés,
Césaire protagonizou a aprovagao da Lei da Departamentalizagao de 1946, que transformou antigas
colonias em departamentos ultramarinos, buscando igualdade de direitos no interior da Reptblica -
posicao que lhe rendeu criticas por reforcar a dependéncia institucional. A partir dos anos 1950, figuras
como Fanon e Diop passaram a denunciar tais propostas como formas mitigadas de dominagao,
defendendo a ruptura revoluciondria e a independéncia nacional plena. Assim, a negritude dividiu-se
entre uma vertente moderada, favoravel a autonomia e a coexisténcia no quadro francés, e uma vertente
radical, que exigia soberania politica absoluta e a superagdo das estruturas coloniais. A questao tomou
proporgdes cada vez maiores e foi um dos grandes pontos de critica dos detratores do movimento. Para
uma visao em retrospectiva de Césaire, que confere uma profundidade maior a partir da sua experiéncia
direta no caso da Martinica, ver Césaire (2024), além do prefacio de Moore (2010) ao Discurso sobre a
Negritude.

14 O banimento de Cheik Anta Diop do Senegal, assim como de outros intelectuais e militantes
dissidentes, durante a presidéncia de Senghor é um dos sintomas da exacerbagao desses embates.
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entendimento do que era a négritude décadas depois'®, no Discurso sobre a Negritude
(2010[1987]). Aquela altura, a nogao estava totalmente atrelada as escolhas politicas de
Senghor. Idealizadores da nogao junto com Damas, Senghor e Césaire terminaram por
fincar perspectivas distintas, mesmo opostas, no que tange ao seu significado mais
profundo. Enquanto Senghor trilhou um caminho institucional, sobretudo nos seus
vinte anos de presidéncia no Senegal, de parceria e conivéncia com o (neo)colonialismo
francés, Césaire optou por um certo siléncio do ponto de vista académico'®. A
Conferéncia, no entanto, deu a oportunidade de uma manifesta¢ao ostensiva do autor
ap0s tantos anos de siléncio, de modo a marcar na historia seu contraponto ao que
havia insistido a politica senghoriana. Em sua perspectiva (Césaire, 2010, p. 108),
assim, a Negritude “resulta de uma atitude proativa e combativa do espirito”, diante
da “tomada de consciéncia da diferenca”, “uma maneira de viver a histéria dentro da
historia”. Nao se trata de um essencialismo de natureza bioldgica, mas da “soma de
experiéncias vividas que terminaram por definir e caracterizar uma das formas de
humanismo criado pela historia; € uma das formas historicas da condi¢gao humana". E
a “revolta contra o reducionismo europeu”, esse que partia de uma “tendéncia
instintiva de uma civilizagdo eminente e prestigiosa de abusar do seu prdprio
prestigio, para instalar o vazio em torno dela” (Césaire, 2010, p. 108-110): “Se a
Negritude nao foi um impasse, € porque ela nos levava além. Aonde ela nos levava?

Ela nos levava a ndés mesmos. (...) Era a apropriagao do nosso passado por nés mesmos

(...), a fulguragao intermitente do nosso possivel devir”.

15O discurso foi proferido por ocasido da Primeira Conferéncia Hemisférica de Povos Negros da
Diaspora (Homenagem a Aimé Césaire), a que ele atendeu a convite de Carlos Moore, ocorrida em 1987.
Participaram dessa conferéncia eminentes personalidades negras, dentre elas, Lélia Gonzales e Abdias
Nascimento (Césaire, 2010).

16 Embora nunca tenha se posicionado abertamente contrario a Sénghor, aparentemente por razdes
afetivas e pelo reconhecimento de sua importancia para suas elaboragdes tanto intelectuais quanto
pessoais (cf. Moore, 2010; Césaire, 2024), as pecas de Césaire e outras producdes laterais ja davam
indicios da sua convic¢do da negritude em uma dire¢ao distinta.
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O movimento da négritude bebeu de fontes que jorraram em vdrias partes,
consolidou-se e ecoou pelo mundo, para além das fronteiras do mundo negro
francofono. Afirmou Munanga (2010, p. 39):

O vento que as levou soprou a partir das Américas, tendo como origem provavel os
Estados Unidos, passando pelo Haiti, seguindo seu caminho até a Europa,
manifestando-se na Inglaterra para se cristalizar, enfim, na Fran¢a, em Paris, no

Quartier Latin. A partir dai alastra-se, cobrindo toda a Africa negra e os Negros em
diaspora, isto €, as Américas.

No Brasil, a nogao s6 ganhou mais terreno a partir dos anos 1970. Mas, bem
antes disso, 0 movimento encontraria ressonancias tanto no campo da militancia
quanto da academia, assim como nas intercessdes entre os dois. De acordo com
Muryatan Barbosa (2013), a primeira mengao a négritude no Brasil se deu em 1948,
através de uma exaltagdo a publicacao de Présence Africaine encontrada no jornal
Quilombo, publicacao organizada pelo Teatro Experimental do Negro. O TEN, como é
comumente referido, foi criado no Rio de Janeiro em 1944, por iniciativa de Abdias
Nascimento em conjunto com outros intelectuais negros, como Léa Garcia, Ironides
Rodrigues e Ruth de Souza. Seu propdsito era atuar em diversas frentes, no campo das
artes, da educagao e da cultura, no sentido da valorizacao da populagao negra e da
cultura negro-africana, diante da constatacao de que estes haviam sido negados e
aviltados desde os tempos coloniais por uma elite que “portava a bagagem mental de
sua formagao metropolitana européia, imbuida de conceitos pseudo-cientificos sobre
a inferioridade da raga negra” (Nascimento, 2004, p. 210). O projeto durou quase vinte
anos e, em meio a criticas e acusagOes, as propostas do TEN remexeram diversos
campos de atuagdo, colocando diretamente o dedo na ferida da tensdo racial e
conectando-se com os debates que circulavam para além das fronteiras nacionais.

Assim, o TEN atuou em diferentes frentes, de uma parte direcionadas a
denunciar o que chamou de “equivocos da alienacao dos chamados estudos afro-
brasileiros” e, por outra, a conscientizar a comunidade negra acerca da situagao que
lhe acometia. “Tarefa dificil, quase sobre-humana, se ndao esquecermos a escravidao

espiritual, cultural, socioeconomica e politica em que foi mantido antes e depois de
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1888, quando teoricamente se libertara da servidao” (Nascimento, 2004, p. 211). O
jornal Quilombo: vida, problemas e aspiracoes do negro funcionaria como um canal de
divulgacao dos trabalhos do TEN, trazendo reportagens, entrevistas e publicagoes de
interesse. Nos termos de Macedo (2005, p. 193-194), o jornal funcionou sobretudo como
um forum de discussao que encampava “idéias, propostas e representagoes de
intelectuais (negros e brancos) e ativistas negros a respeito da populagao afro-brasileira
dos anos 1940 e 1950” e a dentincia das injusticas raciais, de modo que permitiu uma
exploracao das nogoes de negritude em ressonancia com o que se passava nos Estados
Unidos e na Europa. Assim, além de configurar-se como uma plataforma de
elaboragdes e debates sobre a situagao nacional, funcionaria também como um espaco
de interlocu¢ao com movimentos ocorridos em outras partes do mundo, incluindo a
négritude francofona, de modo que se estabeleceu um fluxo de trocas entre o grupo em
torno do Présence Africaine e os membros do TEN, entre permutas de artigos e
colaboracoes (ver Nascimento, 2004; Macedo, 2005; e Barbosa, 2013).

Os pensadores situados no Brasil elaborariam a negritude com tintas proprias.
Barbosa (2013) propde que houve trés fases na recepgao das ideias da negritude no
Brasil. A primeira, no fim dos anos 1940, marcada por uma visao mais “patriotica e
domesticada” da negritude, muito informada pela tentativa de Guerreiro Ramos em
associd-la ao pacto da democracia racial. A segunda que, de maneira polémica,
marcaria algumas tensoes presentes no Congresso do Negro, de que falaremos logo
adiante. E a terceira viria de uma visao mais “afirmativa e dinamica”, decorrente das
releituras e reformulag¢des do proprio Guerreiro Ramos ao longo da década de 1950.
Todas elas, no entanto, disseram menos respeito a uma mera reprodugao automatica
de conceitos e mais em um sentido dinamico e ativo, como inspira¢do conectada a
experiéncia pratica vivida nacionalmente, “motivando, sobretudo, uma reflexao do
negro brasileiro sobre si mesmo e sua posi¢ao no mundo” (Barbosa, 2013, p. 182)

Guerreiro Ramos foi, portanto, um dos principais impulsionadores da négritude
como proposta de intervengao politica e racial, embora sua propria percepgao sobre a
nocao tenha variado ao longo do tempo. Inicialmente, na esteira do que também
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afirmou Roger Bastide como veremos adiante, enxergava a mesticagem como modo
de efetivacao da negritude (Macedo, 2005, p. 182). Guerreiro Ramos proporia uma
relacdo entre democracia racial e negritude, no sentido de nao romper com um projeto
integracionista em alta naquele momento, voltado a afirmar a cidadania negra diante
do Estado e da sociedade brasileira. Nos termos de Guerreiro Ramos,
A negritude ndo é um fermento de 6dio. Nao é uma cisma. E uma subjetividade.
Uma vivéncia. Um elemento passional que se acha inserido nas categorias classicas
da sociedade brasileira e que as enriquece de substancia humana. Humana,
demasiadamente humana ¢ a cultura brasileira, por isto que, sem desintegrar-se,
absorve as idiossincrasias espirituais, as mais variadas. E até compde com elas a sua
vocagdo ecuménica, a sua indole compreensiva e tolerante. A cultura brasileira é,

assim, essencialmente catolica, no sentido de que nada do que lhe é humano lhe é
estranho. (Guerreiro Ramos, 2003, p. 117 apud Barbosa, 2013, p. 176)

A negritude seria, nesse caso, parte compositora da vocagao democratica,
ecumeénica e tolerante do pais para liderar mundialmente um paradigma de relagoes
raciais. Uma interpretacao da negritude como uma ideia de africanidade e retorno ao
continente africano acabava resvalando em acusac¢des de "racismo as avessas" e de
antipatriotismo, o que as liderancas do TEN buscavam evitar, privilegiando uma
proposta mais conciliadora em um momento inicial (Barbosa, 2013). A visao critica de
suas liderangas, no entanto, foi se agucando e complexificando essa percepcao. Desse
modo, Nascimento e Guerreiro Ramos liderariam um caminho de critica as
abordagens académicas realizadas até entao, propondo encaminhamentos dos debates
tedricos sobre relagOes raciais para uma a¢ao mais pratica ou, em seus proprios termos,
pragmatica.

Como vimos, o TEN conjugou agOes artisticas, educacionais, culturais, politicas
e sociais e tinha como um de seus grandes propdsitos resgatar os valores negros que
haviam sido “violentados, negados, oprimidos e desfigurados” (Nascimento, 1968, p.
36). Diante da sobrevida da escravidao, “a heranca cultural é que ofereceria a contra-
prova do racismo, navegador da identidade espiritual da raga negra, de sua cultura de
milénios” (1968, p. 36). Nao se tratava exatamente de rechagar a importancia ou os

investimentos académicos na compreensao dos fendomenos culturais e, em especial, os
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religiosos. No entanto, os fundadores do TEN tinham um olhar critico as produgoes
anteriores, na medida em que entendiam configurar uma abordagem que, em suas
variagoes, contribuia para cristalizar “o negro” como objeto a ser escarafunchado,
folclorizado, explorado, mas nao valorizado. Nascimento (1968, p. 35) afirma que a
sociedade brasileira tendeu a confinar a populagao negra a subalternidade, reservando
uma pequena area onde seu protagonismo era consentido: “carnaval, macumba,
futebol e gafieira”, reserva essa que compunha o quadro que fomentaria uma
percepgao folclorizada e reducionista da experiéncia negra, ignorante das condig¢oes
socio-histdricas que a empurravam para uma condicao geral de miserabilidade. Sua
caneta critica sublinhou um contraste entre a maioria da populagao, tragicamente
conformada ao confinamento do que chama de “drea ladica”, e os grupos empenhados
em “elevar o padrao de vida de seus irmdos de cor”, o que incluia “afirmar e
desenvolver a cultura ancestral trazida da Africa, ndo no sentido de um retrocesso
historico, porém valorizando a contribuicao original da cultura negra no
enriquecimento espiritual da nova Patria".

E nesse sentido que desenvolveu suas criticas aos grupos de estudiosos
responsaveis pelos I e II Congressos Afro-Brasileiros de Recife e da Bahia nos anos
1930, que, em sua visao “descreveram o negro sob aspectos histdricos, antropologicos,
folcloricos, etnograficos, usaram o negro como matéria prima de pesquisas”, tratando-
o como “o microbio sob o 6lho do microscopio”, perspectiva descolada das
“reivindicag¢Oes praticas e objetivas da gente negra” (Nascimento, 1968, p. 36). Por isso
teriam elegido o que nomeia como “o lado mais vistoso e ornamental da vida negra -
os candomblés, a roda de samba, a capoeira”, aquele que serviria a uma “coisificagao”
com vistas a torna-la estatica, fixa, alheia ao dinamismo de seu entorno social.

No mesmo sentido seguem as palavras de Guerreiro Ramos, em suas criticas

em particular aos pensadores do campo das Ciéncias Sociais.

Ambos estes conclaves foram predominantemente académicos ou descritivos.
Exploraram o que se pode chamar de temas de africanologia, bem como o pitoresco
da vida e das religides de certa parcela de negros brasileiros. Apesar da participacao
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de elementos de cor, esses dois foram congressos "brancos" pela atitude que
assumiram em face da questao, como também pelos temas focalizados, temas de
interesse remoto do ponto de vista pratico. Mas isto é dito aqui sem nenhum intuito
de empequenecer tais congressos afro-brasileiros. E de justia reconhecer que eles

desbravaram o caminho para os movimentos atuais. (Guerreiro Ramos, 1954, p. 20)

Marcando posigao em relagao aquelas correntes de pensamento reunidas nos I
e II Congressos Afro-brasileiros, o TEN promoveu a Convenc¢ao Nacional do Negro
em Sao Paulo, em 1945, com outra edicao no Rio de Janeiro, em 1946, na intencao de
estabelecer as bases para uma atuacdo mais ativista em uma guinada politica de
atuacao e defesa de direitos da populagao negra. Um dos resultados do encontro de
Sao Paulo foi o Manifesto a Nagao Brasileira, uma pauta de reivindicagdes que
posteriormente foi encaminhada a partidos politicos, lideres e candidatos as elei¢oes
presidenciais e a Assembleia Constituinte que resultou na Constituigao Federal de
1946'7. Um dos pleitos era o de reconhecimento do racismo como crime de lesa-patria,
de impulsionamento da inclusao de alunos negros nos estabelecimentos de ensino
secundario e superior e a ado¢ao de medidas governamentais para a elevagao do nivel
econOmico, cultural e social dos brasileiros.

Embora a estratégia fosse encaminhada dentro das linhas democraticas que se
delineavam e fugisse, naquele momento, de um enfrentamento, privilegiando uma
visdo integracionista, aquela articula¢ao gerou incomodos na elite brasileira, expressos
como condenagao daquilo que seria um “racismo as avessas”, preconceito dos negros
contra os brancos. Essa acusagao ecoava aquelas que os idealizadores da négritude
francéfona sofreriam e que seguiria insistindo toda vez que um grupo de pessoas

negras ousasse se reunir e organizar algum modo de resisténcia as imposi¢oes

17 Nos termos de Nascimento, tratou-se de um dos precedente da lei Afonso Arinos e do tratamento
juridico do racismo no ordenamento brasileiro: "Resumindo na sua “Declaragao Final” o anseio e as
aspiracOes coletivas do grupo negro, a convencdo encaminhou a Constituinte de 1946 (através do
Senador Hamilton Nogueira) sua proposta de inserir a discriminacao racial como crime de lesa-patria,
com uma série de medidas praticas em prol de sua eliminagdo. Pouco conhecidos sido esses
antecedentes da lei antidiscriminatéria que ficou conhecida, posteriormente, como Lei Afonso
Arinos, e cujos termos ficaram muito aquém do previsto no projeto de emenda constitucional
patrocinada pela convencdo." (Nascimento, 2004, meu grifo)
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racistas'® (Nascimento, 1968, 2004; Macedo, 2005; Barbosa, 2013). Nos termos de

Nascimento:
A mencao publica do vocabulo “negro” provocava sussurros de indignacdo. Era
previsivel, alids, esse destino polémico do TEN, numa sociedade que ha séculos
tentava esconder o sol da verdadeira pratica do racismo e da discriminacdo racial
com a peneira furada do mito da “democracia racial”. Mesmo os movimentos
culturais aparentemente mais abertos e progressistas, como a Semana de Arte
Moderna, de Sdo Paulo, em 1922, sempre evitaram até mesmo mencionar o tabu das

nossas relagdes raciais entre negros e brancos, e o fendmeno de uma cultura afro-
brasileira a margem da cultura convencional do pais. (Nascimento, 2004, p. 210)

Instaurava-se, assim, a linha pragmatica do TEN, buscando atuar na posi¢ao de
mediador entre a populacdo negra e o projeto de nacdo que se elaborava na
redemocratizacao pds-Estado Novo, expandindo uma rede de aliangas e de atuagao no
sentido de uma reforma em varios niveis: institucional, juridico, social, mas também
subjetivo, extirpando complexos de inferioridade e preparando o terreno no sentido
de uma integracao cidada plena. O campo académico entrava nessa articulagdo, tanto
na construcao das aliangas que poderiam fundamentar os passos seguintes, apontando
caminhos de desenvolvimento tedrico-pratico, quanto fomentando produgoes mais
autonomas. Essas possibilidades eram entendidas pelos seus propositores como
distintas das abordagens anteriores, dado que a “corrente pragmatica repugnava o uso
do negro como objeto, material etnografico” e buscava sair daquela “postura quietista
e alienada — ainda que humanitdria e plena de filantropismo” que estava marcada por
uma “fruigao estético-epicurista do estudo descritivo” que pouco efeito pratico teria

para a vida da populagdo negra (Nascimento 1968, p. 44-45):

18 O chamado “haitianismo” designa, no vocabulario politico do Brasil oitocentista, o temor,
frequentemente mobilizado de forma retorica pelas elites, de que uma insurrei¢do escrava nos moldes
da Revolugao Haitiana viesse a ocorrer no Império. A independéncia do Haiti em 1804, com a formagao
da primeira republica negra das Américas, converteu-se em poderoso simbolo de subversdo da ordem
escravista e alimentou discursos parlamentares, textos da imprensa e medidas repressivas voltadas ao
controle da populacdo negra. Mais do que um movimento organizado, o haitianismo operou como
categoria de acusagdo e “fantasma politico”, acionado em momentos de tensdo social - como apds a
Revolta dos Malés - para justificar vigilancia, repressao e contengao de debates abolicionistas. Em
grande medida, esse “temor” segue ecoando sempre que alguma articulacao de base negra toma espaco.
Sobre o tema, ver, entre outros, Reis (2003) e Queiroz (2025).
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Inauguramos a fase pratica, oposta ao sentido académico e descritivo dos referidos
e equivocados estudos. Nao interessava ao TEN aumentar o niimero de monografias
e outros escritos, nem deduzir teorias, mas a transformagao qualitativa da interacao
social entre brancos e negros. (...)

O que entdo se valorizava e divulgava em termos de cultura afro-brasileira, batizado
de “reminiscéncias”, eram o mero folclore e os rituais do candomblé, servidos como
alimento exdtico pela industria turistica (no mesmo sentido podemos inscrever hoje
a exploracao do samba, criagao afro-brasileira, pela classe dominante branca, levada
nos ultimos anos ao exagero do espetaculo carnavalesco luxuoso e, pela carestia,
cada vez mais longe do alcance do povo que o criou). (Nascimento, 2004, p. 211-212)

Assim, teve lugar a Conferéncia Nacional do Negro de 1949, um evento
preparatdrio de carater politico e ideoldgico. Durante o encontro, aprovou-se por
unanimidade um temario dividido em seis eixos que norteariam o congresso de 1950:
Histdria, Vida Social, Sobrevivéncias Religiosas, Sobrevivéncias Folcldricas, Linguas e
Estética. Analisando o jornal Quilombo, Macedo (2005) sublinha que a publicagao do
temdrio enfatizava cultura e religiosidade. Na edi¢do seguinte do jornal, a nota
“Branco de alma preta” evidenciaria como aquelas manifesta¢oes eram percebidas no
contexto critico e pragmatico das liderangas do TEN como legitimas e dignas de
respeito, mas nao necessariamente centrais no projeto de “elevacao cultural e melhora

sOcio-econdmica”:

Porque somente procurando eleger o nivel cultural dos negros se estara
promovendo obra de anti-racismo, e ndao como fazem certos cavalheiros, como o
prefeito Mendes de Morais, por exemplo, que pelo simples fato de gastar a rodo com
o carnaval, ja se julga merecedor da gratiddo dos pretos cariocas. Nao. Essa
demagogia estd caduca. Quem é democrdticalmente] sincero, quem ndo guarda
sentimentos antinegro, evita a segregacio, o amesquinhamento do povo de cor, ajuda-o a se
elevar em dignidade pessoal e coletiva e isso s6 se consegue com estudo e ndo através de
carnavais, escolas de samba, terreiros de macumbas, que mesmo sendo, como de fato sdo
legitimas manifestacoes da alma negra, do instinto e da sensibilidade do negro, nio o ajudam
a galgar posicoes mais elevadas nos quadros de nossa sociedade (Quilombo, 2003[1949], p.
49 apud Macedo, 2005, p. 184-185, grifos do autor)

Diante do viés marcadamente critico e avesso aos investimentos académicos
anteriores nas manifesta¢des culturais e religiosas, nao deixa de ser curioso o fato de
que Edison Carneiro integrou a comissao organizadora tanto da Convengao de 1949

quanto do proprio Congresso do Negro, participando ativamente do desenho e da
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construcao daqueles encontros. A experiéncia de Carneiro com as religioes de matriz
africana e seus esforcos no II Congresso Afro-Brasileiro no sentido de integrar o povo
de terreiro aos debates e tornar aquele espaco nao apenas académico, mas também de
interesse popular e mesmo politico, além de suas divergéncias e embates com Freyre,
parecem contrastar com essa leitura acerca dos movimentos académicos anteriores.
Embora Nascimento nao rechagasse a importancia das religioes de matriz africana e
outras manifestagoes culturais para a vida negra, criticava fortemente o que entendia
como uma abordagem folclorizada que reduzia a experiéncia negra a um plano
ornamental e diminuido de importancia, pouco pragmatico diante dos desafios
enfrentados. Mas, para além disso, algumas de suas manifestagoes a época deixavam
entrever uma visao de que as “massas” negras necessitavam da condugao de uma certa
“ b . 7 b . ‘“” 7 b .
elite intelectual”, negra evidentemente, mas essencial ao “correto” direcionamento
com vistas a emancipacao. Esses pontos de tensao e divergéncia entre os organizadores
eclodiriam a partir do Congresso, girando muito em torno das disputas sobre os
sentidos e apropriagoes da negritude. Voltaremos a esse ponto mais adiante. Nas
palavras de Nascimento, o futuro Congresso estaria assim definido:
O Primeiro Congresso do Negro pretende dar uma énfase toda especial aos problemas
praticos e atuais da vida da nossa gente de cor. Sempre que se estudou o negro foi
com o propdsito evidente ou a intencdo mal disfar¢ada de considera-lo um ser
distante, quase morto, ou ja mesmo empalhado como peca de museu. Por isso
mesmo o Congresso dara uma importancia secunddria, por exemplo, as questoes
etnologicas, e menos palpitantes, interessando menos saber qual seja o indice
encefalico do negro, ou se Zumbi suicidou-se realmente ou nédo, do que indagar
quais os meios que poderemos lancar mado para organizar associagoes e institui¢oes
que possam oferecer oportunidades para a gente de cor se elevar na sociedade.
Deseja o Congresso medidas eficientes para aumentar o poder aquisitivo do negro,

tornando-o assim um membro efetivo e ativo da comunidade nacional. (Nascimento,
1982, p. 43)

1.3.1 I Congresso do Negro
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Nascimento, Guerreiro Ramos e Carneiro foram os organizadores do certame.
Ao longo dos dias, foram apresentadas cerca de 35 comunicagoes!’, além de debates
transversais como a mesa-redonda Hd um problema do negro no Brasil?. Os temas dos
trabalhos variaram e as apresentagoes eram seguidas da avaliacao de relatores e de
uma mogao de aprovagao ou ndo pelo corpo do Congresso. A leitura dos debates que
se seguiram as apresentacoes e dos comentdrios de Nascimento demonstra a énfase
conferida ao carater pragmatico do encontro, muitas vezes interrogando sobre os
desdobramentos praticos das teses apresentadas (Nascimento, 1982). Embora
presentes como temas centrais das comunicagoes de varios autores, as religides de
matriz africana perderam a centralidade que marcou os Congressos Afro-Brasileiros
anteriores. Durante quase todo o congresso, os debates ocorreram de modo
razoavelmente tranquilo, mesmo entre divergéncias de pontos de vista. Isso incluiu
alguns tensionamentos entre ativistas de outras organizagdes negras, como a Unido
dos Homens de Cor (UHC), o TEN e os militantes mais ligados as universidades (cf.
Macedo, 2005, p. 199).

Mas as tensOes presentes iriam eclodir na sessao que discutiu a tese de Ironides
Rodrigues, Estética da Negritude*’, no penultimo dia de atividades. Influenciado pelo
ensaio Orfeu Negro de Jean-Paul Sartre, Rodrigues defendia que a populagao negra
possuia uma sensibilidade hiperdesenvolvida para as artes (musica, poesia, danga) em
decorréncia de atributos especificos de sua “raca”. Foi o estopim para fazer vir a tona
as tensoOes, levando a uma ruptura entre os participantes. Intelectuais como Luiz de

Aguiar Costa Pinto e Edison Carneiro reagiram duramente a tese, acusando-a de

' Entre os trabalhos, Bastide contribuiu com dois trabalhos, Sonhos de negros e A Criminalidade Negra no
Estado de Sdo Paulo; Guiomar Ferreira Matos, Sobre o trabalho doméstico; Thales de Azevedo, Formula étnica
da populagio da cidade de Salvador; Guerreiro Ramos, UNESCO e relagdes de raca; Celso Alves Rosa,
Influéncia da lingua negra na lingua portuguesa; Mério Barata, Escultura de origem negra no Brasil; Darcy
Ribeiro, Miisica folclérica; Oracy Nogueira, Escravidio e Abolicionismo em Sio Paulo; Edison Carneiro, O
quilombo da Carlota e lemanjd e a mde d'dgua; Nunes Pereira, O Negro na Ilha de Marajo; Duviliano Ramos,
A posse uitil da terra entre os quilombolas (cf. Nascimento, 1982; Macedo, 2005; Pereira, 2007).

20 Nascimento (1968) menciona o extravio do texto de Rodrigues e de parte dos trabalhos apresentados
no Congresso durante o auto-exilio de Nascimento. Os trechos conhecidos da tese sdo apenas aqueles
registrados no livro de L. A. Costa Pinto (1953).
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promover um “messianismo racial” ou um “racismo as avessas” e vendo naquela
mobilizacao da nogao de negritude um perigo que poderia acirrar “0dios e rivalidades
injustificaveis” (cf. Nascimento, 1982; Macedo, 2005; Pereira, 2007).

As nogoes de negritude em disputa eclodiram naquele momento de tal modo
que a cisao afetou o desfecho do Congresso e a relagao entre os organizadores. Ao fim
dos trabalhos, votou-se uma declaragao final que continha posicionamentos e uma
série de recomendacOes de varias ordens: incentivo aos estudos sobre as
reminiscéncias africanas e dos “meios de remocao das dificuldades dos brasileiros de
cOr”; impulsionamento da inclusdo da populacdo negra nos variados niveis
educacionais, politicos e sociais; criagao de institutos de pesquisa; realizagao periddica
de congressos culturais e cientificos; a “reeducacao e desrecalcamento em massa” com
a “transformacao de atitudes” através, sobretudo, das artes (Nascimento, 1982, p. 293-
294). No entanto, Nascimento narra a tentativa de aprovacao de um texto-manifesto
alternativo aquele fruto das discussdes amadurecidas ao longo das sessdes e
deliberado em assembleia, proposto por um grupo particular de cientistas sociais, que
decidiu marcar sua divergéncia. A “Declaracdo dos Cientistas” marcava posi¢ao
negando qualquer tipo de hierarquizagao entre ragas, fosse “fisica, intelectual ou
emotiva” e que “onegro brasileiro (...) embora ainda conserve reminiscéncias africanas
em certas atitudes sociais, ja constituiu um ser fundamentalmente brasileiro, parte da
cultura nacional do Brasil”, de tal modo que “provavelmente encontraria sérias
dificuldades para se adaptar novamente a vida na Africa” (Nascimento, 1982, p. 399-
400). Um eco daquelas acusagdes de “racismo as avessas”, junto a uma critica as
perspectivas de valorizagao da experiéncia da negritude que, desse ponto de vista,
seriam apenas uma essencializacdo superficial que intentava inverter a régua da
gradacao racial.

Na avaliacao de Nascimento (1982, p. 11), tratou-se de uma cisdo entre os
efetivos militantes, o povo negro, e os cientistas: “o fato é que aquele grupo,
autodefinindo-se como de ‘homens de ciéncia’, redigiu uma outra ‘Declaracao’,
impugnada pela assembleia do Congresso, na qual externa todo o seu “pavor cientifico’
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de uma alianga pratica e concreta com o povo afro-brasileiro”. Sua “objetividade
cientifica lhes vetava qualquer engajamento” na direcao de uma melhor qualidade de
vida para a comunidade negra, escopo do encontro. A declaragao foi arquivada e o
Congresso aprovou a declaragao final como seu documento oficial.

Mas uma questao decorrente que persistiu foi a cisdo entre os organizadores.
Edison Carneiro se posicionou ao lado dos cientistas e seria bastante vocal em marcar
seu posicionamento. As divergéncias entre Carneiro e o TEN, em particular
Nascimento, se acirraram a partir daquele embate. Em texto de 1953 incluido na
coletanea “Ladinos e Crioulos” (1964), critica os Congressos Afro-Brasileiros, dos quais
nao apenas fizera parte, como fora mesmo organizador. Aqueles encontros, escreveu,
“inauguraram a estagao de espetaculos do negro”, de modo que, ainda que reconheca
que tenham reunido trabalhos originais, alguns de “primeira qualidade”, “muito mal
fizeram a inteligéncia do problema do negro”. Desse modo, escreveu que “estas duas
atitudes - a de considerar o negro um estrangeiro e a preferéncia pelas suas religioes -
desgracaram os estudos do negro” (1964[1953], p. 121). Isto porque teriam dado
suporte a proliferacao de agrupamentos reunidos sob o signo da afro-brasilidade, que
buscavam criar espagos de encontro, movimento e articulagao prioritaria ou
exclusivamente negros, marcando uma condicao estrangeira quando, para ele,
deveriam sublinhar a integracao. Carneiro consolidou uma visao critica aos
agrupamentos eminentemente negros, critica que se estende a criagao de organizagoes
como o TEN, cuja aproximagao com a politica e estética da negritude francofona e
norte-americana lhe causava desconfianga. Fazia, nesse sentido, uma espécie de
equivaléncia generalizada que colocaria lado a lado as ideias eugénicas de hierarquia
das ragas e o que chama de “supremacismo negro” que moveria os “setores da elite
negra intelectualizada”, informado por um “tom de exaltagao que a sua precariedade

nao justificava” (1964[1953], p. 121).
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Mais do que isso, a seu ver tratava-se de uma “reatualiza¢ao por parte de uma
“elite negra” dos “males” do exotismo?! — do “negro como espetaculo” — da “fase afro-
brasileira”, da qual ele proprio fora um dos principais protagonistas, mas que
acreditava superada” (Rossi, 2020, p. 9). Expunha, assim, em dacidas linhas a
divergéncia aberta ao final do Congresso. Para Carneiro, ndo havia duvidas que se
deva pensar a experiéncia negra apenas e tdo somente como parte da sociedade
brasileira, cidadaos brasileiros integrados que deram suas contribui¢des aos destinos
da nacdo e, por essa razao, nao deveriam ser entendidos e marcados como
“estrangeiros”. As influéncias, a seu ver, foram reciprocas e deveriam ser consideradas
parte de um conjunto social integrado, dado que “o negro” aquela altura “ja era um
velho cidadao brasileiro, identificado com as vicissitudes da nossa gente”, embora
tenha sido considerado “para os estudiosos de elementos negros de elite, um
estrangeiro” (Carneiro, 1964[1953], p. 116 apud Rossi, 2020).

Nascimento, a seu turno, também teceu duras criticas a Carneiro, adjetivando-
o de cientificista e distanciado da realidade pratica da vida negra, autor de uma
““ciéncia” de periferia [que] nao lhe permitiu penetrar até a intimidade do negro.
Recriou nos livros os candomblés, o folclore, com a marca do superficial, do
esquematico, ou inaceitdvel simplificagao” (Nascimento 1968, p. 50). Essas
divergéncias diziam respeito também as tensdes internas aos movimentos negros e as
oscilagbes em torno das estratégias, tanto individuais quanto coletivas, de
enfrentamento ao racismo imperante que estavam em elaboragao. Ora os movimentos
tenderiam a afirmar a integracao, ora a diferenca, mas diante de um cendrio em que a

existéncia negra era - como segue sendo - atacada em todas as frentes.

2 Durante o Estado Novo (1937-1945), a relagao entre o governo de Gettlio Vargas e os “estudos sobre
0 negro” apresentou ambivaléncia significativa, combinando incentivos a construgdo de uma
identidade nacional unificada com restri¢des e censura sobre temas considerados sensiveis. Segundo
Jocélio Teles dos Santos (2005), pesquisas que exaltavam a resisténcia negra enfrentavam barreiras
institucionais e dificuldades editoriais diante do desconforto do regime frente a interpretacdes da
histéria que vinculavam a popula¢ao negra a luta por liberdade, questionando a narrativa oficial de
ordem e harmonia social.
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De outra parte, Guerreiro Ramos, surpreendendo a todos, também assinou a
declaragao dos cientistas, contrariando seus colegas do TEN. Essa atitude gerou uma
“quebra na confianga mutua” e uma crise politica entre Guerreiro Ramos e os lideres
do TEN, como Abdias do Nascimento e Aguinaldo Camargo. Mas a querela durou
pouco e, embora Guerreiro Ramos nao tenha falado em arrependimento, apenas dois
meses depois publicou artigos no periodico A Manhd onde comecou a rever sua

. - .~ A he

posicao, criticando a visdao académica “indcua” sobre o negro e transcrevendo a

Declaragao Final do Congresso de 1950 como o “ponto de partida para a construgao

de uma sociologia do negro menos estanque e fantasiosa” (Barbosa, 2013, p. 180). Em

1952, no ensaio Um herdi da negritude, ele tratou abertamente do episodio:
Os que participaram do Primeiro Congresso do Negro Brasileiro hao de lembrar-se
da figura de Aguinaldo Camargo na noite em que se discutia a tese de Ironides
Rodrigues sobre “A Estética da Negritude”. A palavra caiu no meio da assembleia
como um espantalho. Viram nela um proposito racista de exaltagdo do negro.
Aguinaldo foi dos poucos que percebeu o valor catartico ou psicanalitico do termo.
Foi nesse dia que ele defendeu sua tese segundo a qual é preciso “reeducar o
branco”, no sentido de adestra-lo para a convivéncia democratica com os homens de
cor, de minar e desfazer os seus esteredtipos e sua ideologia racial discriminativa,
que se manifesta até em seu inconsciente, por exemplo, quando associa a cor preta
significados pejorativos, elaborados em contextos histdricos ja ultrapassados.

Reeducar o branco para perceber a beleza negra e estima-la, como uma realidade
intrinseca (Guerreiro Ramos, 1952, p. 3 apud Barbosa, 2013, p. 177).

Dai em diante passou a afirmar a negritude como uma “terapéutica espiritual”,
nogao que esteve no bojo da sua proposigao niger sum, uma “hermenéutica do negro”,
lugar de enunciagao afirmativa de onde parte a “libertacdo do medo e da vergonha de
proclamar sua condicao racial” em diregao ao reconhecimento de sua humanidade
(Guerreiro Ramos, 1952 apud Barbosa, 2013, p. 180-181). Essa elaboracgao ainda estaria
no bojo das preocupagdes com a integracdo na nagao, de modo que a negritude
funcionasse como uma forca integradora da brasilidade. Note-se que, a essa altura,
ainda pairava a ideia de que o Brasil fornecia um modelo singular de relacoes raciais,
uma espécie de solugao harmonica para o clima internacional de acirramento das
guerras lastreadas em diferenciagdes raciais. A propria comunicagao de Guerreiro

Ramos durante o Congresso e a presenca de representantes da Unesco nas convengoes
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preparatdrias e no Congresso do Negro davam indicios de que prosperava a ideia de
uma investigagao mais a fundo afim de fundamentar novos desenhos de relagdes no
contexto pos-Segunda Guerra Mundial. Entre as recomendacdes da Declaragao Final
do Congresso estavam “o estudo, pela UNESCO, das tentativas bem-sucedidas de
solucao efetiva dos problemas das relagoes de ragas, com o objetivo de prestigid-las e
recomenda-las aos paises em que tais problemas existem”, além da realizagao de um
Congresso Internacional de Relagdes de Ragas pelo mesmo érgao (cf. Nascimento,

1982, p. 294).

1.3.2 Projeto UNESCO e a harmonia entre as ragas

O objetivo central do Projeto UNESCO no Brasil, realizado entre 1951 e 1952, foi
investigar a experiéncia brasileira de relagdes raciais, que, como vimos, era vista
internacionalmente como um modelo singular e bem-sucedido de convivéncia
harmonica. Em um contexto de pds-guerra e pos-Holocausto, efeitos muito concretos
das teorias deterministas bioldgicas e de hierarquizacao de ragas levadas ao extremo,
a UNESCO buscava no Brasil uma espécie de antidoto capaz de fornecer solugoes
universais contra o racismo através de fatos observados cientificamente, determinando
os fatores econdmicos, sociais, politicos, culturais e psicoldgicos que seriam favoraveis
ou desfavoraveis ao estabelecimento de relagdes harmoniosas entre ragas e grupos
étnicos. Pretendia utilizar o Brasil como um laboratdrio para desqualificar a validade
cientifica do conceito de raca, promovendo em seu lugar os ideais de miscigenacao e
assimilagao. No entanto, o projeto, coordenado por figuras como Alfred Métraux e Ruy
Coelho, acabaria por revelar um cendrio distinto no qual, apesar do ideal de
democracia racial propalado, existiam profundas disparidades e preconceitos em
diferentes regioes do pais.

No caso de Arthur Ramos, sua estada no territdrio norte-americano naquele
particular momento do contexto internacional, o inicio dos anos 1940, somada as

reverberacdes das organiza¢des e movimentos negros sobre os estudos no campo das
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ciéncias sociais, percebidos sobretudo nas figuras de referéncia para Ramos, como
vimos ha algumas paginas, faria com que repensasse suas conclusdes acerca da
desigualdade racial das comunidades negras no Brasil e em outras partes. Mais ainda,
impulsionou um questionamento acerca do proprio papel das ciéncias sociais frente
aos desafios do mundo, de forma que deveriam atuar contra as injusticas politico-
sociais e como um instrumento cientifico para a reconstru¢ao do mundo dilacerado
pelos conflitos, um impacto na sua perspectiva tanto politica quanto cientifica. Isso
implicou em um gradual afastamento da abordagem herskovitsiana da qual havia se
aproximado em direcao a antropologia aplicada e a valorizagdo da ideia de
miscigenagao e harmonia racial como paradigma de relagdes raciais (cf. Cunha, 1998;
Teixeira, 2019).

Em seu retorno ao Brasil, fundou a Sociedade Brasileira de Antropologia e
Etnologia (SBAE) e encabecou o Manifesto dos Antropologos de 1942. Enderecado ao
governo brasileiro, tinha como objetivo principal colocar as ferramentas da ciéncia
antropoldgica a servico do enfrentamento ao racismo e ao nazismo. O documento
atacava frontalmente a teoria alema baseada no bindmio Blut und Boden (sangue e
territorio), que justificava atrocidades em nome de uma suposta superioridade do
“sangue nordico”, argumentando que a “farsa” da superioridade/inferioridade racial
ja havia sido derrubada pela ciéncia. O manifesto afirmava que as desigualdades
humanas sao produtos de contingéncias historicas, sociais e culturais, e nao de bases
puramente bioldgicas, uma revisao total dos pressupostos que informaram os
primeiros anos da trajetoria intelectual de Ramos. Descrevendo o Brasil como um
“laboratorio de civilizagao”, defendia que a experiéncia brasileira de miscigenagao e a
auséncia de restricoes legais a mistura de povos representavam a solu¢do mais
cientifica e humana para os conflitos raciais no mundo:

O Brasil é uma nagao formada dos elementos étnicos mais heterogéneos. Aqui se
misturaram povos de procedéncias étnicas indigena, europeia e africana, num tal
ambiente de liberalidade e auséncia de restri¢des legais a miscigenagao que o Brasil

se tornou a terra ideal para a vida em comum de povos das procedéncias étnicas
mais diversas. Esse grande “laboratdrio de civilizagdo” como ja foi chamada a nossa
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terra, apresentou a solu¢do mais cientifica e mais humana para o problema, tdo
agudo entre outros povos, da mistura de ragas e de culturas. (...)

7

Esta filosofia brasileira, no tratamento das ragas, ¢ a maior arma que podemos
oferecer contra a monstruosa filosofia nazista, em nome da raga, trucida e saqueia,
nas tentativas de dominac¢ao do mundo. (...)

(...) queremos oferecer a todo o mundo civilizado a nossa magnifica filosofia no
tratamento das racas, como o maior protesto cientifico e humano e a maior arma
espiritual contra as ameagas sombrias de concepg¢ao nazista da vida, este estado
patoldgico de espirito que pretende envolver a humanidade numa espessa e
irrespiravel atmosfera de luto. (SBAE, 1942)

Essa trajetéria culminou em seu reconhecimento internacional, consolidando
uma estratégia de posicionamento profissional, que contribuiu para reposiciona-lo no
campo dos estudos de relagoes raciais, alinhando-o a perspectivas que enfatizavam
processos histdricos, padroes culturais e dinamicas de contato interétnico. Isso o levou
a chefiar o Departamento de Ciéncias Sociais da UNESCO em 1949, onde planejava
utilizar a antropologia para formular politicas globais contra a discriminacao racial,
tarefa para a qual contou com sua aproximacao com E. Franklyn Frazier. Nesse cargo,
Ramos finalizou o delineamento de um plano de trabalho que previa o incremento de
investigacOes sociologicas e antropoldgicas no Brasil. No entanto, ele faleceu em
outubro de 1949, pouco antes da aprovagao formal do projeto, de modo que, apesar de
ter marcado seu nome como idealizador, nao chegou a participar de sua execugao
(Cunha, 1998; Chor Maio, 1999).

A pesquisa foi conduzida nos anos de 1951 e 1952 (Chor Maio, 1999; Pereira e
Sansone, 2007; Gomes, 2013). Inicialmente, planejava-se um desenho de trabalho que
focasse unicamente no estado da Bahia, dada a ja longa tradicao de estudos
conduzidos na cidade de Salvador, seu grande contingente populacional negro e sua
fama de “Roma Negra” capaz de fornecer um grande modelo de referéncia para o
mundo. Por influéncia do coordenador, Alfred Métraux, e outros pesquisadores como
Charles Wagley, Luiz Costa Pinto Aguiar e Otto Klinberg, esse escopo foi ampliado
para incluir outras cidades e regides, de modo a abarcar diferentes situagoes regionais.

Assim, os estudos na Bahia foram conduzidos por Charles Wagley, que também

produziu um estudo sobre uma cidade na Amazonia, e Thales de Azevedo; Roger
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Bastide e Florestan Fernandes coordenaram os trabalhos em Sao Paulo, com a atuagao
de Virginia Leone Bicudo e Aniela Meyer Ginsberg; Oracy Nogueira escreveu sobre o
“preconceito de marca” no interior paulista; alguns estudos foram conduzidos em
cidades do interior baiano, por Marvin Harris, Harry William (Bill) Hutchinson e
Benjamin Zimmerman, além da participacao mais indireta de Gilberto Freyre e Donald
Pierson. Os estudos no Rio de Janeiro foram conduzidos por Luiz de Aguiar Costa
Pinto, que contou com a colaboragao de Edison Carneiro, embora n3o tenha tido sua
autoria creditada por “razdes pouco explicadas” (Rossi, 2020, p. 10): nos termos do
proprio Costa Pinto no prefacio a O Negro no Rio de Janeiro, ndo foi “possivel dividir
com ele, como haviamos desejado, a execugao e a responsabilidade intelectual dessa
pesquisa” (Costa Pinto 1953, p. 11 apud Rossi, 2020, p. 10).

Gilberto Freyre defendeu a inclusao de Pernambuco e de seu recém-criado
Instituto Joaquim Nabuco, bem como advogou pela inclusao das religides afro-
brasileiras entre os assuntos a serem apreciados (Silva, 2008). Nao assumiu
diretamente a investigacdo, mas indicou René Ribeiro, que ficou responsavel por
produzir um trabalho que pensasse a regido, mas também as religidoes de matriz
africana que nao estavam entre os assuntos foco da maioria dos trabalhos. Afinal,
religiao “evidentemente deve ter alguma coisa com o preconceito” (Ribeiro, 1984 apud
Silva, 2008, p. 297). Discipulo de Herskovits, Ribeiro escreveu Religido e Relagoes Raciais:
um estudo sociologico (1956), no qual utilizou conceitos freyrianos para analisar a
formacao social e religiosa do Nordeste brasileiro, destacando como as intera¢des entre
brancos, negros e indigenas moldaram a cultura regional. Os estudos abarcam
primordialmente a cidade de Recife, mas, na medida em que descrita como o nticleo
administrativo, politico, econdmico e cultural de toda a regidao nordestina,
representaria o padrao de organizagao social e cultural de todo o Nordeste, de modo
que a analise se estende pretendendo abarcar a regidao. Argumentou que a religido
desempenhou um papel ambivalente, mas predominantemente integrador, na

formacao da sociedade brasileira, especialmente através do catolicismo luso-brasileiro,
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que teria servido como o principal ponto de encontro entre as culturas negra e branca,

facilitando a incorporacao de elementos africanos e indigenas a cultura nacional:

Evitado o clericalismo, «vencido pelo oligarquismo e pelo nepotismo dos senhores
de terras e escravos», o catolicismo que havia de vingar entre nds perderia muito da
sua rigidez, permitindo a incorporagao de elementos das crengas dos indios e negros
ou sua reinterpretacao em termos da religidao do grupo dominante. Com muita
perspicacia ja assinalou Gilberto Freyre que a religido foi o ponto de encontro entre
a cultura negra e a branca no Brasil. Também o foi para o encontro entre a india e a
branca, e das trés em seu conjunto. Mesmo porque, nas trés culturas aqui em contato,
a religiao, segundo tdda a evidéncia, era o elemento capital, dominando e
subordinando todos os outros aspectos da cultura. Em torno da religiao giravam as
preocupacgoes de todo dia de seus membros; a ela deviam estar relacionados os atos
principais da vida dos individuos; em suas san¢des se apoiavam os sistemas
politicos e sociais e mantinha ela a unidade interna dessas culturas. Era
consequentemente a religido o seu foco cultural. (Ribeiro, 1956, p. 47)

Embora discipulo de Herskovits, Ribeiro representou o Instituto Joaquim
Nabuco e os ideais freyrianos de tal modo que, em seus proprios termos, tratou-se de
um “repasse das teses e observacoes de Gilberto Freyre sobre nossa historia social”
(Ribeiro apud Sansone e Pereira, p. 54, nota 2). De certa maneira, tal postura de
exaltagao ao “encontro das ragas”, a miscigenagao e ao sincretismo naqueles termos
colocou o trabalho na contramao dos achados dos demais participantes do projeto. Isso
porque reafirmava as ideias que terminaram contestadas pelas demais pesquisas e,
portanto, passariam a ser denunciadas como o “mito da democracia racial” (Cunha,
2000).

Os resultados do Projeto UNESCO foram amplamente publicados® entre os

anos de 1952 e 1956, abrangendo diferentes regides e perspectivas tedricas (entre

?2 Os trabalhos de Lima (2001) e Gomes (2013) ddo um bom panorama das tensdes raciais existentes
entre os proprios pesquisadores e como isso infletiu na producao e resultados das pesquisas. Gomes
analisa a trajetdria pessoal e intelectual de Virginia Bicudo, que participou dos estudos conduzidos em
Sao Paulo, tendo controlado cerca de metade da verba investida naquele campo. Sua abordagem
pretendia entender os mecanismos psicossociais das engrenagens raciais, em uma perspectiva que
inicialmente partia das ideias de seu orientador Donald Pierson, das quais eventualmente suas
conclusoes se afastam. Segundo Gomes (2013), Bicudo foi a primeira mulher e segunda pessoa —
precedida apenas por Juliano Moreira - psicanalisada na América do Sul, sendo uma pioneira no campo
da psicanadlise. Estava interessada em pensar as dindmicas subjetivas intrinsecas as raciais, em particular
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outros, Costa Pinto, 1953; Bastide e Fernandes, 1955; Azevedo, 1955; Nogueira,
1998[1955]; Ribeiro, 1956). As publicagoes ocorreram em varias fases, incluindo artigos
em revistas cientificas, relatdrios oficiais e livros que se tornaram marcos das ciéncias
sociais brasileiras. A circulagao desses dados permitiu uma andlise sistematica da
“situacao racial” brasileira em uma variedade de contextos, revelando as sutilezas e
contradi¢des do preconceito no pais, de modo a contrariar as pressuposi¢oes anteriores
que enxergavam no pais um modelo de harmonia racial.

Nos anos que se seguiram, a ideia de democracia racial passaria de traco
singular de uma personalidade nacional aparentemente mais madura na forma de
conduzir as interagdes raciais em convivéncia harmodnica a um mito forjado para
esconder uma realidade de racismos arraigados em todos os niveis de interacao e
apaziguar o espirito de revolta e indignacdo que inevitavelmente emergiria da
constatacao das desigualdades presentes em uma realidade violenta de injusticas
raciais. Assim, passou a ser encarada como uma faldcia a servigo da ocultagdao das
contradigOes raciais e sociais vigentes, mesmo que se efetivassem por vias distintas das
situagOes de conflitos raciais deflagrados e explicitados até mesmo no ordenamento
juridico, como era o caso norte-americano. O mito oferecia uma representacao
pretensamente integradora no plano cultural, mas que servia para justificar a
inexisténcia de igualdade no plano concreto das relagoes sociais e, consequentemente,
dificultar a conscientizagdo e a organizagao politica. Livrar-se daqueles discursos
imobilizadores seria visto por muitos militantes e organizagdes negras como uma
necessidade premente, etapa fundamental para que a sociedade brasileira assumisse a
existéncia do racismo e para que o povo negro pudesse se mobilizar. Aqueles

resultados serviriam, assim, como ferramenta a legitimar muitas das dentincias que os

nos processos de ascensao social. Lima (2001) analisa detidamente a presenca de autores negros no
campo da producao das ciéncias sociais. Como afirma, alguns deles nunca se “assumiram” como negros
diante das dinamicas raciais que tinham esse condao de empurrar suas producdes para um campo de
relativizagdo e esquecimento. Assim como Lima, ndo hd como deixar de pensar que esse mesmo efeito
segue insistindo, e é no rastro desses acontecimentos que essa tese também € escrita.
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movimentos negros vinham fazendo ha tempos, fornecendo dados a embasarem um
retrato racial do Brasil totalmente distinto de alguma ideia de harmonia.

No campo mais estritamente académico, o projeto marcou a transicao da
experiéncia de pesquisa isolada para o trabalho cientifico em equipe, com
financiamento internacional e rigor metodoldgico. Foi um passo decisivo para a
maturidade da sociologia e antropologia no pais (Chor Maio, 2007). Marcou também
uma migragao do foco em estudos culturalistas para uma abordagem mais sociologica
sobre as relagoes raciais, dentro de contextos de modernizacao, industrializacao e de
questOes de classe. Além de por em teste algumas das ferramentas metodoldgicas
desenvolvidas nos anos anteriores e de firmar intercambios com pesquisadores e
institui¢des internacionais, propiciou a elaboragao de uma espécie de nova gramatica
para tratar das dinamicas raciais no pais, com nog¢des como preconceito de marca
(fenotipico) ou de origem (pela ascendéncia), as investigagdes sobre as construgoes e
impactos subjetivos do racismo, uma certa negagao pela censura social contra as
manifestagOes racistas ostensivas que ao mesmo tempo serviam sobretudo a camuflar
O racismo.

Como se vé, os anos 1950 marcaram um certo aprofundamento da divisao do
campo de estudos, com o foco voltando-se sobretudo para as investigagdes sobre as
relagOes raciais e pouca aten¢ao sendo dedicada aos estudos sobre religido (Silva,
2008). Como afirmou Silva (2008, p. 297), “para que a etnografia da “magia negra”
atingisse sua maioridade como campo legitimo de interesse etnografico foi preciso

1777

esperar pelo “olhar francés””, com a emergéncia no campo de autores como Roger
Bastide e Pierre Verger, cujas produgoes sobre o tema se intensificaram na década de
1960. SO entao haveria espaco para considerar as religioes de matriz africana em termos
do “sofisticado complexo religioso” e suas “sutis metafisicas”: uma das principais
diferenciacoes que esses estudos propuseram em relacdo aos “estudos raciais e
culturalistas norte-americanos foi o de substituir a busca pelas formas com que a Africa
se dissolveu no Brasil pelos pedacos indissoltiveis da Africa que teriam permanecido

no Brasil” (Silva, 2008, p. 297).
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A obra de Roger Bastide, sociologo francés que estava no Brasil desde meados
dos anos 1930, ano em que assumiu a catedra herdada de Lévi-Strauss na Faculdade
de Filosofia, Ciéncias e Letras da Universidade de Sao Paulo, dialogou diretamente
com as proposi¢oes militantes. Além de publicar textos e elaborar proposi¢oes acerca
das interpretagdes do movimento que estiveram em didlogo com as reflexdes voltadas
as defini¢Oes da négritude, tomou parte em debates com Sénghor e Guerreiro Ramos —
seu “africanus sum” parece ancorar-se no “niger sum” de Guerreiro Ramos. Os sentidos
da negritude estavam no cerne da questao: como veremos, em sua interpretacgao, a
négritude tal como proposta por Césaire e companhia seria melhor expressa como uma
africanitude. Ao mesmo tempo, a relagao com as religides de matriz africana propiciaria
um tipo de transito mais voltado para as praticas do que para as origens étnicorraciais
dos praticantes, embora esse também nao fosse um fator a ser ignorado. Dois artigos
se conectam diretamente com os debates em torno dos contornos da negritude:
Variations sur la négritude, publicado na Présence Africaine (1961) e Negritude et
Intégration Nationale: La classe moyenne de couleur devant les religions afro-brésiliennes
(1976). Nesse interim, fez uma diferenciacao que se desdobra em outros aspectos de

sua obra acerca das religioes de matriz africana:

Os afro-americanos sempre estiveram divididos entre dois movimentos, um
movimento centrifugo, que os levava a se voltarem para a Africa, de onde vieram
seus ancestrais e cuja tltima manifestagao foi a ideologia da negritude (nao foi a toa
que Césaire a definiu como um “retorno a terra natal”), e um movimento centripeto,
que, pelo contrario, os enraizava em suas novas patrias e os levava a lutar, ao longo
de suas historias, por uma melhor integracdo e uma “cidadania” plena. (Bastide,
1961, p. 17, tradugao e grifos meus)
Em ambos os artigos, Bastide parte de um contraste entre a negritude antilhana
e a brasileira, afirmando que, por mais que se configure como um movimento
internacional, ganha peculiaridades no processo de aterrissagem em diferentes
localidades. No caso antilhano, destacar-se-ia um “retorno incondicional as origens

africanas”, de modo que “a negritude antilhana se perdia, nas ilhas onde o vodu havia

desaparecido, na nostalgia de uma Africa definitivamente morta ou, na melhor das
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hipdteses, reduzida a puro folclore local” (1976, p. 17). J& no caso brasileiro, o
movimento seria contrario a tudo que promovesse a marginalizagao das populagoes
negras e impedisse sua integracao social, a ponto de assumir na maioria das vezes “a
forma de uma luta pela “desafricanizacao” do negro brasileiro que, em suas camadas
mais baixas, conservou as religides africanas, candomblé, batuque ou macumba”
(1976, p. 17-18). Esse ponto sublinha o fator de classe que, na analise de Bastide, ¢
crucial para fazer sentido desses movimentos, marcando certo afastamento dos grupos
negros de classe média ou com mais acesso aos recursos socioeconomicos das tradigoes
culturais e religiosas.

Fazendo uma breve andlise da “evolucao” da negritude no contexto brasileiro,
Bastide (1961, 1976) definira diferentes fases. A primeira, pouco antes da segunda
guerra mundial, marcada pela fundagao da Frente Negra com base em certa
apropriacao de ideias que ecoavam o idedrio fascista, na medida em que inspirados na
defesa de uma raga, a ariana, para organizar a defesa de outra raga: a afrobrasileira,
nas suas palavras. A negritude era uma tomada de consciéncia do valor estético da
raca negra e, dessa perspectiva, o sentimento da negritude existia antes mesmo da
palavra ser inventada. Objetivava lutar contra os obstaculos a integracao “do negro”,
para tanto investindo na educagao e nas boas maneiras para impulsionar as chances
de ascensao social. Nesse sentido, a Frente Negra seria anti-africana, enxergando a
existéncia do candomblé e de um “folclore diferenciado” como praticas africanas
“barbaras e selvagens” indesejaveis para aqueles fins. O parametro a ser seguido
seriam as classes médias negras dos Estados Unidos, em oposi¢ao ao fetichismo
antiprogressista da Africa negra (1976, p. 18-19). Com Gettilio Vargas no poder, a
Frente Negra foi dissolvida, embora suas aspira¢des seguissem vivas.

Apds a queda de Vargas e do decurso da Segunda Guerra Mundial, o
movimento ressurge com novos ares sob a influéncia de figuras como Guerreiro
Ramos, Abdias do Nascimento e o Teatro Experimental do Negro. Assim, “Guerreiro
Ramos retomara esse conceito, mas dando-lhe outro significado, mais proximo da sua
etimologia do que aquele que lhe atribuem Senghor ou Césaire” (Bastide, 1976, p. 19),
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no sentido de uma valoriza¢ao da cor da pele mais do que da cultura africana, ainda
que as condenacgOes a esta estejam em processo de desaparecimento no ambito dos
movimentos negros. O contexto da época viabilizou uma pequena ascensao social das
populagdes negras com o progresso econdmico nacional. Essa fase, segundo afirma,
levou a uma “intelectualizagao” da cultura negra, de modo a destaca-la de sua
“infraestrutura (a classe baixa)” com vistas a conferir-lhe um valor universal ao
promover a associacdo a arquétipos junguianos para combater o complexo de
inferioridade e uma “reinterpretacao dos candomblés, “cuja fungao se torna mais
politica, de contestagao social, do que religiosa, de epifania”. Tratava-se, desse modo,
de uma “rebelido contra a ordem criada, orientada e dirigida pelos brancos (o titulo
dosjornais fundados na época, Senzala, Quilombo, prova isso)”, mas dentro do ambito
da democracia racial, na inten¢ao de aprimora-la na pratica, tanto valorizando a “cor
negra” frente aos brancos, quanto preparando a populagao negra no sentido de uma
tomada de consciéncia apta a impulsionar seu avanco dentro de uma sociedade
capitalista competitiva (Bastide, 1976, p. 19).

De certa forma, tratar-se-ia de uma inversao na logica da miscigenacao: se para
os brancos implicava um processo de embranquecimento e “arianizacdao”, “para
Guerreiro Ramos se tornava a prova de que, com a generaliza¢do do sangue negro, o
Brasil era um pais “negro” e nao um pais branco” (Bastide, 1976, p. 19). Assim, a
negritude aqui seria entendida como parte de um processo de integragao a sociedade
brasileira, compreendendo uma espécie de aceitagao do negro enquanto tal, “sem
renegar nada de seu tipo fisico nem de sua propria cultura”, mas tdo somente na
medida em que essa cultura era reconhecida como afro-brasileira e ndo mais africana,
adaptada e sublimada para fazer parte da cultural nacional auténtica. Respondendo as

acusacoes de “racismo as avessas”, Bastide afirmou:

sempre lutei contra os brasileiros que viam nesses movimentos apenas um racismo
negro em gestagao; esse racismo (seria melhor dizer, alias, esse contra-racismo) era
apenas uma aparéncia, o que havia por baixo era um patriotismo brasileiro, um

patriotismo quase visceral que se situava perfeitamente na linha da democracia
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racial e se rebelava apenas contra o que impedia sua realizagao efetiva, ou seja, a
heranca do periodo escravista. (1976, p. 20, meu grifo)

Essas reflexdes, a seu ver, seriam preocupagdes de uma certa elite negra do
centro-sul do pais, “produtos da intelectualidade ou, se preferirmos, da pequena classe
meédia negra entdo em formagao”, distantes, assim, das “camadas mais baixas da
sociedade” que, por sua vez, eram o lugar de nutri¢ao da religiosidade negra. Bastide
afirma que nesses contextos os ideais de negritude nao teriam encontrado terreno fértil:
naqueles casos, a negritude nao precisaria ser reivindicada, ja que era plenamente
vivida, nem seria lugar de frustragao diante dos obstaculos a integragao. Fosse o caso,
ele aposta que os caminhos de apropriagao da nogao seriam outros e provavelmente
mais proximos da dinamica centripeta, na medida em que estes seriam espagos de
conexao com o continente africano, “tanto mais que ha que acrescentar que sempre
houve, entre certos candomblés da Bahia e certos Xangods de Recife, ligacdes organicas
(iniciagao de certos sacerdotes, transporte de mercadorias necessarias aos cultos
africanos) com as regides iorubés da Africa” (1976, p. 20).

Outras inflexdes sobre essas dinamicas em torno da negritude ainda teriam
lugar. O fortalecimento de organiza¢des negras ou de defesa das comunidades negras,
em particular a criagao e atuagao do TEN, além da realiza¢ao do Projeto UNESCO e a
circulagao de seus resultados, um contexto que levaria a “metamorfoses da negritude”.
Bastide argumenta que aquela classe média negra, situada sobretudo na regiao sudeste
do pais, na tentativa de escapar aos estereotipos de subjugacao e selvageria e dos
constrangimentos raciais que enfrentava, havia se posicionado de uma maneira
distanciada das “massas negras” e suas manifestagdes culturais. Em contraste, a
situagao no Nordeste, em especial na Bahia, era diferente, “onde existia uma elite de
cor que, por vezes, aceitava até patrocinar os candomblés, pelo menos os mais
prestigiados, da cidade” (1976, p. 23).

Desse modo, a formagao de uma classe média negra junto a irrup¢ao dos novos
estados independentes africanos, apds os movimentos de descolonizagao, colocaria em

xeque alguns dos esteredtipos sobre a populacao negra, na medida em que se criavam
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grandes paises progressistas reconhecidos pelo Brasil, estabelecendo lacos e trocas
socioeconOmicos e politicos que dissonavam de medidas ostensivas de repressao as
manifestagOes culturais afro-brasileiras constituintes de um lago de ligac¢ao solido com
aqueles paises amigos. Negritude, entao, como lugar da consolidacao dessa
“burguesia negra” dentro do cendrio nacional, ja que atuava como intermediaria de
trocas comerciais e politicas com as nagoes africanas, de forma que passaria a ver com
outros olhos a valorizagao das praticas culturais negras e dos discursos de exaltacao
da Africa, no passo em que funcionariam como elemento de singularizacio e
aproximacao das negociagOes politicas e econdmicas. A clivagem de classe dentro da
populacdo negra faria uma distingdo com desdobramentos importantes: grosso modo,
as classes médias teriam certos filtros na associagao ostensiva com os “signos negros”,
oscilando no dilema entre “rejeita-los para se integrar melhor a burguesia branca ou
aceita-los para afirmar melhor sua negritude”, uma busca por integrar-se sem nega-la

(1976, p. 25). E isso, nos termos de Bastide, a tal ponto que

sdo os adeptos da negritude os adversarios mais resolutos e intransigentes das seitas
religiosas tradicionais africanas que mantém fielmente os cultos ancestrais iorubas
em certas partes do territério; no maximo, aceitam algumas manifestagdes folcloricas
de origem bantu, certas dangas, porque nao representam nenhum perigo de ruptura
para a unidade nacional, porque ndo comprometem nada. (1976, p. 14)

Essa diferenca de perspectivas seria tao definidora na visao do francés que
“[q]ualquer estudo das religides afro-brasileiras deve levar em conta essa dicotomia
das classes sociais” (1976, p. 24), e o contraste entre “negritudes” também se vé
refletido em suas andlises sobre o candomblé e as religides de matriz africana
(1978[1958], 1971[1960]). Bastide (1971[1960]) propde uma complementaridade entre
pesquisa etnografica e interpretacao sociologica para formar um retrato mais amplo
das religides de matriz africana encontradas pelo pais, a partir tanto de sua pesquisa
de campo com o candomblé baiano, quanto de visitas a campo em terreiros de outras
vertentes religiosas, informacgoes bibliograficas e informagoes orais. Ao fornecer um

panorama sem precedentes das manifestagoes religiosas negras no pais, entrevemos
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justamente a diferenciacao de que temos tratado nas ultimas paginas: o candomblé
ocupando o polo africano e a umbanda carioca o polo integrado.

Conforme Goldman (2011, p. 414), Bastide recai numa espécie de triangulagao,
onde o candomblé baiano, ocupando o vértice superior, estaria mais voltado as forgas
centrifugas que fariam dele um conjunto de “ilhas africanas” fiéis as tradigOes
ancestrais em meio a sociedade ocidental. A umbanda do Rio de Janeiro, ocupando o
vértice inferior direito, seria o dpice do “reencontro entre infra e superestrutura” ou,
em outros termos, de um processo de integracao na didspora que dava ao sociologo o
privilégio de ver nascer uma religido. Para Bastide (1971[1960]), a umbanda,
eminentemente sincrética, teria emergido da desagregacao das antigas estruturas
sociais negras provocada pela urbanizacao e industrializacao, fundindo elementos
africanos, amerindios (caboclos), catolicos e do espiritismo kardecista. Refletiria,
assim, o esforco de uma classe em ascensao para integrar a heranga africana na
sociedade nacional, para tanto fornecendo certa “homogeneidade intelectual e afetiva”
capaz de fazer se encontrarem “as experiéncias misticas particulares a cada uma das
ragas constitutivas” (Bastide, 1971[1960], p. 406). A macumba, por fim, no vértice
inferior esquerdo, nos termos de Goldman, representaria “uma espécie de risco
sempre presente nesse processo historico de realinhamento estrutural”, qual seja uma
certa falha nesse encontro que faz com que “as coisas nao se encaixem como deveriam”
de forma que as “representacdes religiosas nao se articulem com os grupos sociais
efetivos, que estes nao sejam capazes de exercer suas fungoes de controle” e tudo se
degenere em magia e individualismo anomico (Goldman, 2011, p. 414-415). Se a
umbanda era um encontro bem-sucedido na dire¢ao da integracdao, a macumba era
uma espécie de encontro malsucedido, onde os elementos “abandonam-se as mais
estranhas unides” (Bastide 1971[1960], p. 266), para usar uma imagem dele mesmo
para descrever vertentes religiosas alternativas aos candomblés tradicionais.

Nessa visada, os candomblés tradicionais estariam proximos as forgas
centripetas voltadas para a africanidade, enquanto a umbanda, no polo oposto, seria a
negritude vista como forga constitutiva da unidade nacional, integrada portanto. Entre
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o candomblé, africano, e a umbanda, integradora, estaria a macumba e as coisas que
se perdem pelo caminho entre afirmacao e integracao. Entre os inspiradores insights
de Bastide, ndo ha como ignorar o amargor de sua pena acida quando da andlise das
praticas analogas as macumbas, altamente sincréticas. Alguns trechos utilizam
palavras duras, tais como “a macumba resulta no parasitismo social, na exploracao
desavergonhada da credulidade das classes baixas ou no afrouxamento das tendéncias
imorais, desde o estupro, até, freqiientemente, o assassinato” (Bastide, 1971[1960], p.
414) as quais, tal qual afirma Goldman, é dificil permanecer impassivel. O autor segue
para afirmar que “apesar de seu carater claramente etnocéntrico e racista, elas tém, do
ponto de vista de seu autor, a fungao de ajudar a defender ao menos algumas das
religioes de matriz africana das perseguicoes e dos preconceitos de que sempre foram
alvo” (Goldman, 2011, p. 428, nota 6). Esses sao termos de uma estratégia de defesa
que nao era nova;, como ja vimos, tanto parte do povo de santo quanto dos
pesquisadores aliados nas lutas contra as perseguicOes aos terreiros investiram nessa
espécie de diferenciacdo entre o que seriam praticantes “legitimos” ou “charlatoes”
dedicados a explorar a fé alheia, 0 que mimetiza os termos juridicos de enquadramento
das praticas negras criminalizadas®® ao longo dos séculos XIX e XX com os quais as

comunidades de terreiro eram constrangidas a lidar.

2 Ao longo do tempo, o ordenamento juridico brasileiro tratou as praticas religiosas de matriz africana
por meio de uma variagao entre a perseguicao explicita, o silenciamento institucional e, somente mais
recentemente, a busca por reconhecimento e protegao. Durante o periodo colonial e imperial, o Estado
era oficialmente catdlico, e as expressoes religiosas negras eram toleradas apenas sob a “mascara” do
catolicismo ou relegadas ao espago doméstico, sendo punidas pelo Cdédigo Criminal de 1830 caso
ofendessem a “moral ptiblica”. Com a Reptblica e a separagao formal entre Igreja e Estado, a repressao
se intensificou pelo Cdédigo Penal de 1890, cujo artigo 157 enquadrava manifestagdes africanas como
“feiticaria”, “charlatanismo” ou “baixo espiritismo”, negando-lhes status religioso e autorizando a acao
policial sistematica. Entre os mecanismos de controle estavam a mobiliza¢do de tipos penais abertos,
como “curandeirismo” e “charlatanismo” para reprimir liderancas religiosas, a justificativa das
intervengdes por discursos “cientificos” racistas e a limitagao do exercicio religioso por conceitos vagos
de “moral” e “ordem publica”, impondo o registro em delegacias de jogos e costumes e exigéncia de
alvaras para cerimonias. Esse ordenamento sustentou uma tradigao de intolerancia institucionalizada,
na qual terreiros e praticantes de religides de matriz africana eram demonizados e submetidos a
vigilancia e punigao pelo Estado. Sobre o tema, ver Vida (2007); Heim, Aratijo e Hoshino (2018); I. Lima
(2018).
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Para além dessas oposigoes, no entanto, a obra de Bastide fornece ferramentas
para adentrar o universo das religides de matriz africana a partir de proposi¢des mais
interessantes. Partindo de uma perspectiva mais diacronica que sincronica, nos termos
de Goldman, leva a um dos aspectos mais interessantes do raciocinio do autor. A
resisténcia das religides de matriz africana diante de um contexto de insistentes
violéncias capturou seu interesse académico, de modo que voltou suas aten¢des para
a disposicao dessas comunidades “em manter, recriar e expandir a vida”
consubstanciada “na capacidade de organizar formas sociais onde a vida, em
principio, transborda suas dimensdes estritamente religiosas: os terreiros” (Goldman,
2011, p. 413). E assim que “as representacdes religiosas africanas ndo apenas
“sobrevivem” a brutal ruptura com as infra-estruturas de que dependiam, ou a que
estavam articuladas, como se mostram capazes de produzir novas formas de
organizacao, distintas das dominantes”, o que justamente propde um outro giro no
olhar sobre os processos que informam a existéncia afro-diasporica fora do
constrangimento dos pdlos entre uma busca nostalgica por algo que se perdeu ou a
mera submissao as estruturas encontradas nas Américas. A imagem de “ilhas africanas
no meio de um oceano de civilizagao ocidental” (Bastide, 1961, p. 76) nao como um
retrato congelado, uma reliquia de valor museoldgico e nao mais que isso; mas sim
como alguma espécie de experiéncia capaz de se manter fiel as coisas que lhes sao mais
caras e intimas mesmo em um meio completamente hostil, com o qual também nao
deixa de se relacionar.

6%

As movimentag¢des promovidas por militantes, pesquisadores, grupos e pessoas
africanas e afro-diaspdricas, como a négritude que eclodiu do encontro entre trajetdrias
negras diversas na Franga, os movimentos de valorizagao da vida negra nos Estados
Unidos, a produgao caribenha e as organizagoes como o TEN no Brasil, produziram
inflexdes importantes que afetaram diretamente o debate publico. Esse impacto foi
também diretamente percebido no campo académico, modulando boa parte das
pesquisas produzidas nesse contexto. As pesquisas focadas nas religides de matriz
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africana sempre estiveram, de um modo ou de outro, no centro do quadro, ainda que
tenham passado por um momento de escanteamento no campo de “estudos do negro”
em beneficio do interesse pelas rela¢des raciais, vistas como um ponto de tensao mais
urgente naquele cendrio informado por um contexto internacional de exacerbacao de
conflitos baseados nas diferenciagdes raciais. Muitas das ideias que levaram ao
desenho do campo e seriam depois postas em questao passaram pelas elaboragdes que
emanavam das religides afro-brasileiras. Quer esteja explicitado ou nao, fato é que as
proposicoes, tensoes e arestas produzidas pela presenca de praticantes das religioes
de matriz africana e de académicos e militantes negros foram também motor das
viradas de perspectiva que abririam caminhos para uma outra fase na qual o “mito da
democracia racial” seria reposicionado no debate publico, mas seguiria no centro de
disputas académicas, politicas e ideologicas. Os anos 1960 seriam marcados como um
periodo de efervescéncia politica e de avango nos pleitos por direitos, com o avango
dos direitos civis nos Estados Unidos, maio de 1968 na Franga e os pleitos de
independéncia de paises africanos que ganharam ainda mais for¢a no pos-Segunda
Guerra. Os movimentos negros no Brasil se rearticulariam em novas conformacoes, ao
mesmo tempo em que as rotas dos estudos académicos sobre comunidades negras

também tomariam outros rumos.

1.4 Movimentos negros e as viradas no campo dos estudos

antropologicos

Os anos 1970 foram marco no cendrio politico, académico e militante. Segundo
Cunha (2000), a conformagao dos movimentos negros nesse momento deve ser
compreendida como um processo de “renascimento” ocorrido no contexto de lenta
distensdao do regime militar e em didlogo com a emergéncia de novos movimentos
sociais protagonizados por grupos minoritarios. Esse periodo marcou uma inflexao
decisiva nas formas de organizacao da populagao negra, passando a uma atuagao mais

articulada, explicitamente politica e orientada pela dentincia do racismo. O ponto de
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partida dessa reconfiguracao foi o enfrentamento sistematico do chamado “mito da
democracia racial”, entendido como um dispositivo ideoldgico de mascaramento das
desigualdades. A fundacao do Movimento Negro Unificado (MNU), em 1978, emergiu
como catalisador de muitas das demandas raciais latentes naquele momento,
estabelecendo como premissa a necessidade de desmontar tal mito para que a
populagdo negra pudesse assumir-se como sujeito politico coletivo. A chamada
vertente politica ou intelectual, representada por entidades como o MNU, era
composta majoritariamente por uma pequena camada de pessoas escolarizadas:
universitarios, jornalistas, artistas e profissionais liberais. Esse setor priorizava a critica
institucional, o debate ideoldgico e a incidéncia sobre o Estado, operando com uma
linguagem marcada pela circulagao em espagos académicos e politicos. Com agoes
extensas a varias partes do pais, havia um certo ntcleo central operando no Sudeste,
em particular em Sao Paulo e no Rio de Janeiro. Paralelamente, mostrando um certo
contraste regional e de classe, em Salvador, blocos afro como o Ilé Aiyé e o Olodum
promoveram uma “reafricanizagao”?* do carnaval, articulando lazer, estética e
pedagogia racial como forma de conscientizacao da juventude negra. Essa proliferagao
de movimentos e organiza¢Oes negras conviveu com tensdes internas entre uma
vertente mais pragmatica e institucional, voltada a incidéncia politica direta, e outra
centrada na sociabilidade, na cultura e na afirmacao da identidade.

As tensOes entre as vertentes culturalistas e politicas do ativismo negro

residiram principalmente na divergéncia sobre o lugar da “cultura negra”: se como

2 O termo “reafricanizagdo” designa o processo historico, politico e simbolico de revalorizagdo de
referéncias africanas na vida social e cultural afro-brasileira, especialmente a partir das décadas de 1970
e 1980. A reafricanizagdo marcou particularmente o carnaval da Bahia, os blocos afro, afoxés e
organizagdes do movimento negro, articulando memodria, didspora e producao de identidades
afirmativas. O processo implicou a transformacao do lazer e da estética em instrumentos de afirmacao
politica, com resgate da histéria de resisténcia, inovagdo musical e visual (como as cores, aderegos
africanos, ritmos do reggae e do imaginario rastafari) e fortalecimento de comunidades urbanas
periféricas como espacos de referéncia cultural e politica. Longe de propor um “retorno” essencialista a
Africa, a reafricanizagio constituiu um deslocamento do foco da miscigenagio e do mito da democracia
racial, produzindo um olhar de valorizagao e afirmacao da identidade negra, enfatizando as articulagoes
entre a Africa e a didspora. Note-se que quando o MNU foi fundado, o I1é Aiyé ja existia. Sobre o tema,
ver Risério (1981), Cunha (2000) e Cruz da Silva, 2016.
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um fim em si mesma, como recreacao e sociabilidade, ou como um instrumento de
conscientizagao e luta politica contra o racismo. Os setores mais explicitamente
politicos, como o MNU, criticavam vertentes culturalistas por focarem excessivamente
na sociabilidade e na recreagao, o que poderia levar a um enfraquecimento da forga
politica e ideoldgica da luta antirracista. Por outro lado, grupos culturais defendiam
que esses eram espagos fundamentais para atingir as massas e promover uma
conscientiza¢ao racial em locais onde o discurso militante académico nao chegava.
Uma tensao central, apontada por intelectuais como Lélia Gonzalez, era o risco de que
organizagOes de carater cultural fossem cooptadas pelo Estado ou pelo mercado. Isso
poderia resultar em uma postura “assimilacionista” mais preocupada com a
integracdo no sistema vigente do que em buscar sua transformacao profunda,
reforcando o “mito da democracia racial” ao apresentar uma visao benevolente da
cultura brasileira.

Cunha (2000) destaca uma distingao analitica fundamental proposta por Maria
Beatriz do Nascimento (1976) entre o culturalismo e aquilo que denomina enfoque
culturalizante, ambos centrais para a compreensao das formas de producao de
conhecimento e de agao politica em torno da questdo racial no Brasil. O culturalismo é
definido pela autora como uma vertente académica consolidada nos estudos sobre a
populacao brasileira desde a década de 1930, caracterizada pela valorizacao de
aspectos considerados “tradicionais” ou “puros” da cultura afro-brasileira,
frequentemente concebidos como passiveis de preservacao frente a processos como a
miscigenagao e a industrializacdo. Embora essa perspectiva tenha contribuido para o
reconhecimento da populacdo negra como parte constitutiva da nacionalidade
brasileira, Nascimento aponta que ela se fundamentava em pressupostos
etnocéntricos, operando uma integracao no plano cultural que ocultava a persisténcia
de profundas desigualdades no plano social.

O enfoque culturalizante, por sua vez, seria identificado como uma tendéncia
que ganhou forga em setores do préprio movimento negro a partir da década de 1970.
A critica de Nascimento reside no fato de que tal postura, ao privilegiar a exaltacao do
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“puro” e do “tradicional” de maneira isolada e essencializada, acabava por reproduzir
0s mesmos pressupostos do culturalismo académico. Para a autora, esse deslocamento
do problema para o plano exclusivo da cultura implicava o risco de isolamento politico
e de acomodacao frente as estruturas de dominagao racial. Nascimento adverte que a
fixagao na ideia de “pureza” cultural pode ser facilmente apropriada pelo sistema
dominante, esvaziando o potencial transformador da cultura. Nesse sentido, o apego
estatico a tradigao enfraqueceria sua capacidade de se constituir como uma verdadeira
cultura de resisténcia, apta a confrontar as contradi¢Oes raciais e a intervir na
transformacao das desigualdades sociais. A autora rejeitava ambas as visoes pelo risco
que a manipulacao dessas nogdes de cultura poderia representar em termos de um
enfraquecimento da capacidade do movimento de transformar a cultura em uma
verdadeira "cultura de resisténcia", capaz de confrontar a dominagao e promover uma
mudanga politica e social profunda. Em seus termos,
Nesse quadro é que acho pertinente uma adverténcia aos grupos negros que se
formam atualmente. E 0 momento de nos perguntarmos que limites nossa propria
cultura, que é manipulada pelo sistema dominante, nos oferece? Temos de ter
também frente a ela uma atitude critica. Na verdade algumas das nossas
manifestagdes, como a religido, incorporaram representa¢des da cultura dominante
(...). Nosso candomblé e umbanda acomodaram-se ao processo de integracdo. Nao
criaram verdades, ndo trouxeram uma revelagao de salvagao do grupo. Ao contrario,
no caso do candomblé, as ctipulas sacerdotais lutam para manter elementos arcaicos

e as transformacoes que aqui se efetuaram foram inoperantes. (Nascimento, 1976, p.
5 apud Cunha, 2000, p. 347)

Cunha (2000) chama atengao para o contexto em que esses questionamentos
estavam circulando, a partir tanto dos debates em meio aos movimentos negros quanto
de uma proximidade com vertentes politico-partidarias, de modo que conceitos como
“hegemonia”, “cultura hegemonica” e “cultura de resisténcia” apareciam como
“categorias explicativas das formas de dominagao, a um s6 tempo politicas e culturais”
(2000, p. 347). No entanto, os tensionamentos no debate se encaminhariam de tal modo
que

anogao de "cultura negra" se irrompe nesses circulos, como contraponto racializado
daidéia de cultura popular, numa proposta que, em muitos casos, acabava por reificar
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as praticas vistas como "puras", opondo-se aquelas vistas como "comerciais" e
manipuladas. Um dos sentidos desse debate pode ser compreendido num artificio
de protegao, de remanejamento de fronteiras e de formulacao de uma linguagem
propria e distante do elogio a mistura. Quem eram os inimigos e os verdadeiros
responsaveis pela discriminag¢ao vivida cotidianamente pelos nao-brancos era, (e é)
de fato, uma pergunta de dificil resposta no Brasil. (Cunha, 2000, p. 348)

Assim, a autora aponta que um dos caminhos para lidar com essa questao foi
“uma constante tentativa de definir acOes e pontuar praticas de intervengao a partir de
determinadas teorias e categorias explicativas tomadas de empréstimo do debate
académico”, sendo, de muitas formas, retomadas, apropriadas e reconstruidas
dinamicamente no discurso dos movimentos (Cunha, 2000, p. 348).

De todo modo, uma clivagem se fazia presente, referindo-se, sobretudo, a
percepcao de quais seriam as melhores estratégias de combate ao racismo. Enquanto a
vertente “politica” priorizava objetivos pragmaticos e dentincias institucionais (como
contra a violéncia policial e a desigualdade econémica), a vertente “cultural” era vista,
por esse angulo, como despida de visao politica. Inversamente, os grupos culturais
muitas vezes sentiam que a militancia politica nao compreendia a dimensao subjetiva
e o poder de consciéncia e mobilizagao das manifestagdes culturais negras. Entre as
questOes que emergiram a partir dos anos 1950 e os tensionamentos trazidos a baila
pela intelectualidade negra, estava uma preocupacao em combater aquilo que era
entendido como um risco da folclorizagao e estereotipagao das praticas negras, um
tipo de confinamento que também serviria a mitigar as possibilidades de insurgéncia
e transformacao em relacdo a uma sociedade que se mostrava altamente violenta,
ainda que sob as vestes da ideia de uma suposta harmonia. A questao € que, até certo
ponto, ao menos parte dessa classe média letrada terminou por reduzir sua atengao e

os impetos de associagao® com praticas vistas, aquela altura, como menos conscientes

%5 A nocao de respeitabilidade pode ajudar a iluminar a questao, na medida em que se refere a uma
estratégia de busca por integragao social e valorizagao da imagem das pessoas negras junto as elites e a
sociedade dominante a partir de uma aproximacao maior e incorporacao de valores e praticas pequeno-
burgueses, apresentando-se como “respeitavel”. No entanto, essa politica tendia a secularizar a
narrativa da luta negra, afastando-se de praticas religiosas afro-brasileiras, como o Candomblé, e
enfatizando uma ética de trabalho, moralidade e ascensao social. Nesse sentido, o distanciamento das
manifestagdes culturais e espirituais era, em parte, motivado pelo desejo de escapar de um olhar
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dos desafios que as comunidades negras tinham a enfrentar. Nessa tentativa de
escapar a sanha objetificante da hegemonia, em certa medida terminava por recair
naquilo que temiam, quer dizer certa folclorizagao dessas manifestacdes. Embora de
modo geral defendessem a legitimidade das praticas e seu direito de pratica-las, isso
nao correspondia a uma incorporacgao de suas perspectivas enquanto um pensamento
sobre o mundo. Forjava-se, assim, uma narrativa mais secularizada de luta.

Isso se deu em um contexto em que o proprio Estado buscava formas de se
apropriar dessas praticas em beneficio de seus interesses. Se nas primeiras décadas do
século XX o Estado buscava formas de constrangimento e supressao das manifestagoes
negras, reunindo, para tanto, as forgas policiais, médicas, juridicas e contando com o
apoio da imprensa para desenhar um quadro de criminaliza¢ao e repressao, a partir
dos anos 1960 essa equacao alterou-se profundamente?.

Nesse sentido, o raciocinio de Santos (2005) em sua extensa analise dos

discursos oficiais sobre o candomblé na Bahia demonstra as formas como o Estado

folclorizante ou estigmatizante sobre os negros, transferindo o foco para um tipo de elite intelectual
negra em detrimento das massas populares, mais proximas das praticas culturais e religiosas negras. A
tensdo entre massas e elites negras refletia diferentes estratégias de sobrevivéncia e visibilidade politica:
enquanto as elites buscavam “filtrar” comportamentos e reforcar a respeitabilidade, as massas negras,
nos termos de LeRoi Jones [Amiri Baraka], souberam adaptar, somar e reinventar praticas, mantendo
vinculos com suas raizes culturais e resistindo ao apagamento de aspectos centrais de sua identidade.
Um certo contraste geografica também se verifica, no caso do Brasil, na medida em que os movimentos
mais “politicos” e mais secularizados eram enfatizados na regiao sudeste, enquanto as articulagdes em
torno da religiosidade e praticas culturais afro-brasileiras tiveram seu epicentro no nordeste do pais, o
que evidentemente nao implica em uma homogeneizagao das experiéncias. Sobre a questdo, entre
outros, ver Cunha (2000); Jones [Amiri Baraka] (2002).

2 Tratando das varias formas de organizagao e resisténcia negras frente ao racismo, em particular o
papel das mulheres negras nesse cendrio, Lélia Gonzalez (2020, p. 44) escreveu: “Vale apontar agora um
outro tipo de resisténcia, surgida ainda naquela época (final do século XVIII, inicio do século XIX) e que
perdura até os dias de hoje. Referimo-nos ao candomblé, religido afro-brasileira de origem iorubana e
praticamente berco das demais religides negras do Brasil. Seu grande centro de dispersao, como
sabemos, é o estado da Bahia, principalmente sua capital, a cidade de Salvador. Objeto da perseguigao
dos senhores catdlicos (leigos ou do clero) e da policia até ha poucos anos, atualmente virou moda e,
como as escolas de samba e a umbanda do Rio de Janeiro, sofre os efeitos das investidas do capitalismo
monopolista. Sem entrarmos nos detalhes de sua estrutura, cabe salientar que é liderado principalmente
por mulheres: as ialorixas ou mées de santo. Sio mulheres negras e pobres que ndo desempenham um
papel apenas religioso/cultural”. No mesmo passo em que destaca as liderancas do candomblé nos
processos de resisténcia e fortalecimento da populagao negra, menciona justamente essa passagem da
perseguicdo as tentativas e processos de apropriagao e folclorizagao.
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brasileiro apropriou-se das religioes de matriz africana transformando-as de “caso de
policia” a ativos simbolicos da identidade nacional e instrumentos de diplomacia
externa e marketing turistico. Nao a toa, foi somente nesse momento, em 1976, que o
governo da Bahia implementou a decisdao que desobrigou os terreiros de buscarem
autorizagao policial para seu funcionamento (como tratamos na segao 1.2.2). Assim, os
discursos sobre a mesticagem se desenvolveram na mesma medida em que se
promoveu um esfor¢o para transforma-las em uma peculiaridade cultural, um
elemento folclérico e uma atragio turistica. E o que o autor chama de “ideologizagio
da mesticagem”, que também pode ser vista nos discursos sobre o sincretismo
religioso e na exaltagao da coexisténcia entre diferentes religides que revelariam um
suposto “traco de uniao” em contraste com os abismos que as diferencas religiosas
causariam em outras partes do mundo. A transformagao das religides em emblemas
de brasilidade na chave da “cultura popular” no imagindrio social, entao, teria menos
a ver com um efetivo respeito as manifestagoes negras e muito a ver com novas formas
de controle e tentativa de contengao do potencial de articulagdo e autonomia que elas
poderiam representar. Em sentido andlogo, Goldman afirma que
Em termos etnograficos, a defini¢do das praticas rituais executadas por uma mae-
de-santo, ou das musicas de um bloco afro, como “cultura” tem a capacidade de,
simultaneamente, capturar essas agdes, isolando-as da vida dos envolvidos, e
eliminar a forca (religiosa ou estética) que as caracterizam, convertendo-as em
atividades homogéneas e comparaveis a um sem-ntimero de outras, fazendo com

que possam, dessa forma, ser oferecidas em um mercado generalizado. (Goldman,
2006, p. 265)

A preocupacgao com a questdao nao era exclusiva dos espagos académicos e
institucionais. Mae Olga de Alaketu (Régis, 1984), importante lideran¢a do candomblé
baiano, apos ser questionada sobre sua perspectiva do sincretismo e sua visao sobre a
relagao com o catolicismo e seus elementos, afirmou ser mais contraria ao que chamou

de “folclorizacao” do que ao sincretismo®. A folclorizagao € apresentada como aquilo

27 O sincretismo foi, junto da mesticagem, um tema recorrente nos estudos sobre as religides de matriz
africana no Brasil. Ndo adentraremos nessa tese uma discussao mais explicita sobre os sentidos que a
nogao de sincretismo pode tomar, embora, de muitas formas, as reflexdes produzidas em torno da
questdo tenham influenciado os rumos deste trabalho. Em uma breve sintese, o sincretismo nas religides
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que drena o poder das comunidades, esvaziando-as de seu contetdo e profundidade,
na medida em que intenta transformd-las em uma representacao superficial, uma
performance sem fundamento, dedicada apenas a aparéncia externa. Nesse sentido,
representaria um tipo de relacao dedicada a extrair elementos para entretenimento ou
para compor narrativas que de forma alguma respeitam os fundamentos dessas
religides, tratando-as como se fossem meramente decorativas.

Como se vé, eram complexas as exploragdes sobre os melhores caminhos e
ferramentas para enfrentar o racismo em um contexto que buscava boicotar as
articulagdes negras por todos os lados. Desse modo, as perspectivas dos autores
negros® também variaram ao longo do tempo. Alguns anos mais tarde em relacao

aquela declaragao em 1976, Beatriz Nascimento escreveria:

de matriz africana nao precisa ser entendido como mera fusao cultural que apaga identidades, mas sim
como um contradiscurso estratégico e forma de resisténcia ativa. Embora possa se manifestar também
como uma estratégia defensiva diante das violéncias, também espirituais, que assolam as comunidades
negras, trata-se sobretudo de uma postura ativa diante dos encontros entre religides: a pratica nos
terreiros privilegia a diferenciagdo e a confluéncia, permitindo encontros de tradi¢des sem sintese
homogeneizante. Processos de modulacdo tratam diferencas como intensidades, possibilitando
multiplas conexdes sem perda de singularidade. Para uma abordagem mais extensa e em consonancia
com as perspectivas aqui adotadas, ver Anjos (2006), Goldman (2017, 2021), Cruz (2018, 2020).

28 Hssas confrontacdes ndo estavam adstritas a um campo abstrato, mas os autores implicavam
dimensdes subjetivas em suas proposi¢des. Um texto de Beatriz Nascimento revela com particular
clareza como os discursos de harmonia racial e mestigagem operavam como complicadores na pratica
das experiéncias negras. Nao se trata de um discurso de purismo ou exclusividade das praticas, que, de
outro modo, ndo costumam se aplicar a espagos como as religides de matriz africana; mas, diante do
reconhecimento de que elas estao imersas em um contexto racializado e marcadas por uma historicidade
constituida das violéncias da escravidao e sua sobrevida, do racismo e das dindmicas de conformacgao
do pais, inevitavelmente essas ideias de harmonia entram em confronto com manifestagdes como as que
Nascimento traz a tona: “Num pais onde o conceito de raca esta fundado na cor, quando um branco diz
que € mais preto do que vocé, trata-se de manifestacdo racista bastante sotisficada e também bastante
destruidora em termos individuais. Naquele instante, a partir da minha reac¢do, ao perguntar-me se eu
tinha complexo, surpreendi-me dizendo que sim, com um orgulho jamais sentido. Justifico: se minha
cultura é considerada “contribui¢do a...”; se minha raga nunca teve acesso nem conjunta nem
representativamente as riquezas deste pais; se a maioria de nds esta dispersa por forca de uma
incomunicabilidade que deve ser posteriormente estudada (o negro brasileiro, com raras excecdes, nao
se agrupa); se nossa manifestacao religiosa passa a ser folclore, ou, o que é pior, consumida como musica
na TV (vide musica de Vinicius de Moraes e Toquinho cantando o nome de Omolu), quando um branco
quer retirar minha identidade fisica - inico dado real da minha histdria viva no Brasil - s6 me resta o
que esta dentro de mim, s me resta assumir o meu complexo nao resolvido.” (Nascimento, 2006[1974],
p. 97-98)
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A filosofia banto, da forga vital, permaneceu até hoje no modo de ser do brasileiro.
A aparente aceitacdo das dificuldades baseia-se justamente naquela filosofia, que
impde que se desempenhe a vida, fortalecendo-a no corpo fisico e na mente, como
instrumento de luta. Assim, as religides afro-brasileiras de origem banto ou nago
(etnia da Africa Ocidental) sincretizaram-se para fornecer aos seus adeptos o
principio dessa forca que funciona como maquina de guerra existencial e fisica.
Marca-se, como no quilombo ancestral e por ritos iniciaticos, o fortalecimento do
individuo como um territério que se desloca no espago geografico, incorporando um
paradigma vivo e atuante no territdrio americano fundado pelos seus antepassados
escravos e quilombolas.

Agindo nos seus locais, seja no “terreiro” mistico, nas comunidades familiares, nas
favelas, nos espagos recreativos (manifestando a musica de origem africana, afro-
americana ou afro-brasileira), os povos africanos da América provocam mudangas
nas relagdes raciais e sociais.

Ocupando o espaco com seu corpo fisico (territorio existencial), eles apoderam-se da
cidade, reproduzindo o modo dos antigos quilombolas, tornando-se, como aqueles,
visiveis ao regime. Fazendo deste um espago descontinuo no tempo, em que as
“frinchas” provocam linhas de fuga e sao elementos de dinamizacao que geram um
meio social especifico.

Assim se dava com os quilombos e seus similares ao longo da histéria da América.
Assim se da hoje com os grupos negros ou afro-americanos. (Nascimento, 2021, p.
250-251)

Muito teriamos a refletir a partir dessas questdes, mas para os fins dessa tese,
nos atenhamos a uma dimensao em especifico. Do ponto de vista dessa militancia
intelectualizada, a preocupacao orbitava os muitos desafios que as comunidades
negras enfrentavam e quais seriam os melhores caminhos para avancar sem perder de
vista valores que lhes eram muito caros. Talvez esteja ai uma distingao crucial entre o
afastamento provisorio da militancia politica das manifestagoes religiosas e culturais
e os caminhos que tomariam aqueles que Serra (1995) denominou estudos “afro-
brasilianistas” nas ciéncias sociais: a (des)racializagao. Para o pensamento militante, a
negritude nao era um elemento negociavel; pelo contrario, a questao estava justamente
em como escapar das armadilhas da desracializagao e desagregacao, fragmentacao e
desuniao que o Estado, o racismo e o pensamento hegemonico constantemente
apresentavam.

No campo antropologico, segundo Banaggia (2014), é possivel perceber dois
momentos distintos na literatura sobre religidoes afro-brasileiras: o primeiro teria um

foco sobre a descri¢ao dos elementos que conformariam tais manifestagoes, em uma
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perspectiva ora histdrico-evolucionista, indicando tragos de origem e os diferentes
graus de africanidade, ora culturalista, debrucando-se sobre os valores,
representacoes, mentalidades, culturas; o segundo momento se deslocaria para a
analise de sua relagao com a sociedade englobante. Nesse tltimo caso, a virada tedrica,
também chamada “virada sociologica” trouxe contribui¢des para o campo ao
questionar as tentativas de hierarquizar em graus de pureza as diversas manifestagoes
religiosas, ao incorporar a andlise outros aspectos da vida das pessoas que nao apenas
os rituais publicos e ao abrir seu interesse para as multiplas formagoes religiosas afro-
brasileiras para além do candomblé.

O foco da andlise de Banaggia é a producao atinente a esse segundo momento,
uma vertente consolidada a partir da década de 1970, que desloca o eixo interpretativo
das continuidades africanas para as dinamicas sociopoliticas brasileiras, privilegiando
temas como poder, classe, mercado religioso e construcao da legitimidade. Sua atencao
se volta, nesse marco, para os trabalhos de Maggie (2001[1975], 1992), Dantas (1982) e
Capone (1997, 2004[1999]), além de Fry (1982[1977], 2001), Birman (1980), Brown (1977,
1986), Ortiz (1977), Vogt (e Fry, 1982) e Montero (1999). O autor sublinha, no entanto,
que nenhum desses autores, isoladamente, sistematiza o “afro-brasilianismo” como
escola ou programa coerente, mas o termo constitui antes uma “ficcao” analitica, um
artefato conceitual produzido por seu arranjo interpretativo, destinado a descrever um
conjunto heterogéneo de obras que compartilham o gesto de desnaturalizar categorias
nativas e problematizar as nogoes de tradicao, pureza e autenticidade nos estudos das
religides afro-brasileiras.

Esses autores compreendem as religides afro-brasileiras, de modo geral,
enquanto unidades que existem como reproducao de algo “anterior, exterior e

coercitivo” a elas mesmas, a “sociedade brasileira”. Desse modo,

O estudo das origens, viu-se, é abandonado em decorréncia dos problemas que
acarreta para os trabalhos anteriores, como a aversao a pensar a mudanca e a
disposic¢do dos grupos estudados de acordo com uma escala valorativa evolucionista
que hierarquizava os grupos. Concomitantemente, abandona-se também a analise

dos contetidos culturais. Como, todavia, as pessoas continuam se referindo a origens
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africanas, fez-se preciso desconsiderar aquilo que elas diziam. Ou melhor, trata-se
de um deslocamento mais sutil: nao foi o caso de se tapar os ouvidos totalmente para
o que era dito, mas o de descobrir que aquilo que as pessoas ‘aparentemente’” diziam
nao significava ‘exatamente’ aquilo que queriam dizer. (Banaggia, 2008, p. 44)

Em termos da metodologia utilizada, afirma:

A adogdo desta metodologia do distanciamento tera impacto sobre as técnicas de
pesquisa empregadas pelo afro-brasilianismo. Em vez da observacdo participante
intensa e ininterrupta, encontrar-se-a um trabalho de campo fracionado feito por
meio de visitas esporadicas. Se este baixo investimento é feito de modo a ndo
permitir que os investigadores sejam aliciados pelos cultos, ele a0 mesmo tempo
torna necessaria a utilizagdo de entrevistas, questionarios, listas classificatorias,
assim como a coleta de declaragdes, depoimentos e histdérias de vida, de modo a
obter informacdes que seriam de outro modo conseguidas com o convivio
etnografico. De modo similar, aposta-se na arrecadacdo de dados ndo s6 em curto
prazo e em pouca profundidade como a partir de diversos territdrios etnograficos
diferentes, culminando numa promessa de estratégia de pesquisa transnacional com
a qual o antropdlogo se esquiva das tentativas de seu objeto de captura-lo".
(Banaggia, 2008, p. 194-195)

As tradigOes afro-brasileiras estariam, entdo, no plano simbolico, das
representacoes e mentalidades, enquanto a sociedade estaria no plano do real, das
existéncias concretas e das estruturas de classe e poder. Seriam vistas, portanto, como
“invengoes, construtos, artefatos, ainda que por vezes bem fundamentados, mas que
em ultima instancia atendem a exigéncias contrastivas” de tal forma que dependeriam
“menos dos desejos e da memoria dos afro-brasileiros do que de sua situagao presente,
das exigéncias por obtencao de maiores prestigio e legitimidade” (Banaggia 2014).

De todo modo, esses estudos estao, em varias medidas, relacionados a
perspectiva que Serra (1995) ja havia nomeado afro-brasilianista. Em seus termos, o
autor resume essa visao como aquela que envolve “a despolitizagao da problematica
do negro e dos cultos afro-brasileiros, em cuja abordagem se oblitera, nessa otica, a
violéncia da desigualdade interétnica neste pais”, “a minimizagdo da presenca dos
negros na Historia, a visao dos negros (ou do povo-de-santo) como gente sem

historia”, a “tentativa de aparta-los da sociedade brasileira, convertendo-os em seres

exoOticos” e “a tendéncia a encard-los como desprovidos de criatividade cultural e,
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portanto, limitados a reproduzir de modo mecanico modelos de culto, formas de
expressao religiosa “primitiva” ou, ainda, (...) 0 que os “intelectuais” (= os brancos) os
fazem pensar” (Serra, 1995, p. 188-189).

Nesses termos, ha uma questao que parece central, qual seja essa contraposi¢ao
relativa aos estudos anteriores voltados para a escavagao das reminiscéncias e tragos
historicos de continuidade das praticas africanas na didspora, consubstanciadas
particularmente em autores como Herskovits. Hd um ponto que gostaria de trazer e,
para isso, retornaremos por alguns instantes a esse autor e alguns desdobramentos
especificos de sua producao.

Comentando o impacto das ideias de Herskovits nos anos seguintes a sua morte
em 1963, Jackson (1986) relaciona os altos e baixos da recepc¢ao de sua obra com a
tensao entre universalismo e particularismo e as preocupagdes politicas no
reconhecimento da cidadania e da singularidade que acompanhavam e modulavam
as estratégias negras de enfrentamento ao racismo. No final dos anos 1960, Jackson
afirma que a reemergéncia do nacionalismo negro reimpulsionou o interesse sobre as
tradigOes africanas entre afro-americanos e, consequentemente, um renovado interesse
na questao das influéncias africanas, de forma que o trabalho de Herskovits voltou ao
centro. Um de seus livros mais emblematicos, Myth of the Negro Past (1990[1941])
desafiou a crenca de que os negros americanos foram despojados definitivamente de
suas raizes, argumentando que a heranca africana permaneceu viva através de
complexos processos do que chamava de aculturagio. O autor critica o “mito” da falta
de passado historico, demonstrando que tradi¢oes de regides como Daomé e Nigéria
influenciaram profundamente a religido, a estrutura familiar e as artes nas Américas.
Por meio de evidéncias de resisténcia e revoltas, o texto rejeita a imagem de submissao
passiva e destaca como institui¢Oes africanas foram reinterpretadas no Novo Mundo.
A andlise utiliza um método comparativo entre os Estados Unidos, o Caribe e a
América do Sul para identificar sobrevivéncias culturais persistentes. Herskovits
defendeu que entender essas conexodes era trabalho essencial para combater o
preconceito racial e valorizar a profundidade da identidade negra. Assim, o livro

108



estabeleceu bases importantes para o estudo cientifico da didspora africana e sua
influéncia continua na civilizagao ocidental.

Entre as criticas que se possa fazer as suas abordagens e métodos, a relevancia
da obra para o pensamento negro desde entdo € incontestavel a tal ponto que, para
além das muitas reverberagdes académicas até hoje, foi também referenciado como
fonte fundamental pela militancia negra de um modo geral, reconhecido como fonte
da négritude francofona, como Césaire disse diretamente a Herskovits (cf. Césaire,
2024), e tendo figurado no “Black Panthers’ book list”? entre titulos de autores como
Garvey, Fanon, Du Bois, Frazier, Malcom X e Nkrumah (The Black Panther
Newspaper, 1968, p. 14). Ironicamente, também fez parte das referéncias que
inspiraram militantes negros a questionarem as institui¢des brancas, incluindo as
académicas como as que Herskovits mesmo criou e presidiu (a African Studies
Association, por exemplo). Durante uma grande conferéncia internacional da
associagao realizada em Montreal, Canadd, em 1969, ativistas negros adentraram o
evento e colocaram em questao o perfil esmagadoramente branco do campo.
Pleitearam que mais pessoas negras compusessem o corpo diretivo da associagao e
tivessem oportunidades de crescimento académico. Na ocasidao, enfrentaram
diretamente o confinamento a posicao de objetos e reclamaram o direito de estarem na
posicao de produtores de conhecimento, questionando que tipo de engajamento ou
compromisso politico estava em jogo e quem seriam 0s sujeitos a quem caberia o
acesso a “compreensao” de um povo e para que usos isso serviria (cf. Smith, Brown e
Herbes-Sommers, 2010).

Essa chamada ressoa diretamente com os pleitos pelas a¢Oes afirmativas aqui
no Brasil. Assim, no momento em que o trabalho de Herskovits é diretamente

apropriado pela militancia negra de modo a compor o embasamento para pleitear

2 QOs Black Panthers (ou Panteras Negras) formaram uma vertente do movimento negro
consubstanciada em um grupo politico revolucionario, fundado nos anos 1960, nos Estados Unidos,
voltado a defesa das comunidades negras contra a violéncia policial e a promocao de programas sociais
comunitarios. Conhecidos por seu ativismo direto, articulavam uma agenda de autodefesa, justica racial
e empoderamento negro, influenciando movimentos de libertacao negra globalmente.
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politicas publicas objetivas, que em particular afetariam justamente o campo
académico, parte dos autores se distancia das proposi¢oes herskovitsianas,
“denunciando-as” na direcao de um tipo de articulagao que novamente colocard em
questao o passado negro. Uma rememoracao daquele antigo medo das articulagoes
negras e do potencial impacto que a circulacao daquelas ideias poderia ter.

Jackson afirmou: “Através de um processo complexo de mudanca politica e
intelectual, o trabalho de Herskovits recebeu seu maior reconhecimento nos anos
posteriores a sua morte”, e muito embora “as consequéncias politicas da pesquisa afro-
americana continuem problematicas, poucos académicos agora considerariam os Afro-
Americanos como um povo sem passado” (1986, p. 124). Na contramao dessa
afirmacao, € interessante que a virada sociologica justamente questione o passado
negro, colocando-o em termos de “invengao de tradi¢des” e, nem tao coincidentemente
assim, parte desses autores tenham sido os mais vocais na elaboragao de argumentos
contrdrios ao avanc¢o das politicas de acao afirmativa, em particular aquelas que
implicariam em modificagdes no espago académico.

Desde a Frente Negra Brasileira - e passando por todas as articulagdes negras
ha pelo menos 100 anos - ja havia pleitos e elabora¢des direcionadas a inclusdo racial
no campo da educagao “em todos os niveis”, convivendo com as muitas produgoes
académicas que pensavam, de variados modos, as complexidades do passado negro. No
momento em que a questao chega finalmente a antessala da universidade, articulada
com a potencialidade pratica da efetivagcao de politicas publicas, ele passa a ser
denunciado como uma “invengao”. Fato é que as ciéncias sociais e a antropologia, em
particular o campo de estudos de religides de matriz africana, estiveram no centro do
debate, da definicao dos rumos dos termos de compreensao da realidade racial e dos
caminhos que o imagindrio publico e as leis e politicas publicas tomaram. A colocagao
na mesa das propostas efetivas de ac¢oes afirmativas étnico-raciais, no ambito de uma
certa eclosao da tensao entre os movimentos antirracistas e a ideologia nacional que
negava a existéncia do racismo, provavelmente representou o apice do embate, de tal
modo que muitos pesquisadores das ciéncias sociais, em particular aqueles envolvidos
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nos estudos sobre religiao, figuraram nos dois lados das famigeradas listas a favor e
contra cotas (Carvalho, 2006; Folha de S. Paulo, 2006).
A%

Em contraposi¢ao ao que nomeou como vertente “afro-brasilianista”, Serra
propdoe um caminho que recusa tanto o reducionismo socioldgico quanto a leitura das
religides afro-brasileiras como meras “tradi¢oes inventadas” ou reflexos da sociedade
abrangente. Em lugar disso, afirma que a tradi¢ao nao ¢ simulacro nem sobrevivéncia
degradada, mas reconstrucao simultaneamente tradicional e contemporanea, a partir
de uma ldgica ritualistica propria, enraizada em matrizes africanas reelaboradas no
Brasil: a ritologia que compreende o repertdrio simbdlico das religides de matriz
africana “tem uma riqueza inegavel que da testemunho de criatividade e também de
uma memoria dramatica muito poderosa” (Serra, 1995, p. 172). O que importa para a
antropologia, argumenta, nao € a verificagao historica de alguma ideia de origem
“pura”, mas a thésis proposta pelos proprios grupos. Essa perspectiva se articula com
o que chama de teoria da milonga, a partir do discurso do sacerdote Xicarangomo
Esmeraldo Emetério de Santana, do candomblé Angola. A “milonga”, entendida como
mistura criativa, designa a sintese histdrica produzida nas senzalas a partir de
diferentes matrizes africanas (Congo, Angola, Mocambique etc.). Longe de significar
perda ou degeneracao, a mistura é apresentada como principio fundador de uma
unidade ritual potente, capaz de sustentar didlogo interétnico e diferenciagao liturgica.
Com isso, Serra combate tanto o modelo socioldgico do “reflexo” - segundo o qual os
cultos apenas reproduziriam coercitivamente a estrutura social - quanto o
nagocentrismo que o discurso académico sobre o que seria o padrao jeje-nag6 por tanto
tempo tomou como unico paradigma legitimo de autenticidade, ainda que tantas
vezes a revelia da complexidade das elabora¢des dos préprios praticantes:

Quero crer que os angolanos que vieram para aqui (...) nos trouxeram bem pouca
coisa (...) e ndo sei como &, trabalho alto, de muita gente mesmo, com sacrificio, que
cultuam o angola. Porque, como noés sabemos, os angolanos presos como escravos

foram os primeiros a chegar ao Brasil, e talvez em maior niimero na Bahia. Mas eram
pegados "a dente de cachorro", como se diz, e mesmo eles sendo "feitos", ndo tinham
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tempo de se despedir dos parentes, muito menos de trazer seus mistérios da sua
seita, seus otas e bacias. (...)

Outra, eles eram bem modernos, porque, para se vender escravos, se escolhiam os
mais modernos (...) e, como nds sabemos, a nagao-angola é um pouco fechada, e
ninguém consegue aprender nada antes de sete ou quatorze anos, mesmo sendo
"feito"(...) Angola é uma mistura de cambinda, mogambique, munjola, quicongo.
Tudo isso é de angola. Entdo virou o que eles mesmos chamam milonga. Ha pouco
tempo houve uma polémica por causa da palavra.. Mas milonga é mistura. Foi
assim que eles fizeram. Misturaram, porque eles, na senzala, tinham de todas as
"nagdes” e, quando era possivel, eles faziam qualquer coisa das obrigagdes deles,
entao cada um pegava um pedaco, fazia uma colcha-de-retalhos, um cozinhava isso,
outro cortava aquilo, outro pegava... A mesma coisa fez-se no cantico. Um "eu sei tal
cantiga", outro "eu sei tal", e todos cantavam, e entao o "santo" aceitava, e ndo ficou
somente uma "nag¢ao" para fazer aquele tipo de obriga¢do. Era a mistura, como ja
disse, a milonga. (Santana, 1984, p. 35-47)

Em sintonia com essa inflexao, Goldman intensifica aquilo que seria mesmo
uma virada no campo, a partir de um investimento etnografico capaz de engajar com
as elaboragoes nativas como teorias elaboradas em diversos planos - tedrico, simbdlico,
mitoldgico, ritual — sobre aquilo que as proprias pessoas vivem; nao no sentido de uma
pretensao de apreensao totalizante, mas em termos de um encontro produtivo. Assim
como para Serra, tampouco entende a “sociedade” como instancia explicativa
transcendente e anterior as praticas religiosas; ao contrario, os proprios terreiros
produzem formas de sociabilidade e realidade em seus proprios termos. A nogao de
um exercicio constante de simetrizacao antropologica por ele mobilizada consiste em
conferir igual estatuto as teorias nativas e as interpretacdoes académicas, recusando a
“prestidigitacao” que traduz categorias complexas do terreiro em nogdes sociologicas
genéricas. Ao contrdrio de uma suspeicao aprioristica em relacao aos termos de
expressao dos praticantes, entao, trata-se de agir considerando ser esse um universo
que “privilegia fluxos continuos e cortes (e nao puras descontinuidades),
multiplicidades (e ndo qualquer dialética entre o um e o multiplo) e agenciamentos
eficazes (e ndo formas de ordenamento e sua implementagao pratica)”, de forma que
0os engajamentos com a antropologia teriam muito a ganhar com uma postura
etnografica preocupada em “aprendé-lo e transmiti-lo em uma linguagem o menos
deformadora possivel”; mais ainda, voltada menos para as explicagOes externalistas e

mais para as “formas de saber e modos de ser” proprios desses contextos, nos quais
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concebe-se uma ontologia “mais apoiada sobre devires e multiplicidades do que sobre
estados do ser concebido como fundamentalmente unitario” (Goldman, 2006, p. 107).

A presente tese se aproxima mais dessas ultimas proposi¢oes, sobretudo se
pensadas em uma chave que considera que tudo se passa dentro de um estado
permanente de guerra racial, como propds Anjos (2025), que se impde e nao desiste
nunca de constranger as comunidades negras mundo afora, como exploraremos mais
atentamente na segunda parte desta tese. Pode ser que quem 1€ se pergunte qual a
novidade nessa revisao historica proposta, passando por temas que, de um jeito ou de
outro, ja foram tratados, até com mais profundidade, em outros trabalhos. No entanto,
julgo que aquelas famigeradas abordagens eugénicas e abertamente racistas de autores
que nao deixam de ser canonicos, assim como os fluxos da disciplina que passaram
blindados as formulagdes, questdes e tensionamentos produzidos tanto pelo proprios
praticantes quanto por determinados autores representaram, entre tantas coisas, uma
pratica contundente de epistemicidio, além de terem contribuido para politicas
publicas que promoveram efeitos muitos concretos para as comunidades negras que
delas foram objeto. Perseguidas em suas praticas, reprimidas nos seus espacos de
convivéncia, combatidas por meio de inumeras estratégias, tiveram - e seguem tendo
- que lidar com as muitas facetas das mortes matadas das quais essa tese também trata.
Das batidas policiais que encamparam agressdes aos praticantes e apreenderam
elementos sagrados nunca retornados a seus legitimos detentores, ao controle
psiquiatrico que concedia uma “liberdade” controlada pelas penas cientificas, médicas
e académicas, aos muitos silenciamentos acerca das elabora¢des das pessoas sobre as
vidas que elas mesmas levavam, o controle e assassinato de corpos negros também se
efetivou em alianga com a repressao e o assassinato de modos de viver e pensar o
mundo, no constrangimento que for¢ou uma série de adaptagdes e modulagdes de
praticas e discursos para que a continuidade da existéncia fosse possivel. E esse é um
efeito que nao se restringiu aos praticantes de religidao dissecados, medicalizados,
presos, controlados e diminuidos junto a suas manifesta¢oes culturais e existenciais:
como se vé, os discursos académicos, cientificos, construidos dentro da linguagem e
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dos modelos impostos pelas paredes das universidades e das institui¢Oes cientificas,
quando produzidos por pessoas negras, também sofreram intimeros silenciamentos,
modulagdes e controles pela insidiosa hegemonia eurocéntrica. E assim que ha uma
dobra do campo sobre seus autores e o epistemicidio que atinge os nativos também se

alastra sobre sujeitos pesquisadores. Nos termos de Carneiro:

A negacao da plena humanidade do Outro, o seu enclausuramento em categorias
que lhe sdo estranhas, a afirmagdo de sua incapacidade inata para o
desenvolvimento e aperfeicoamento humano, a destituicdo da sua capacidade de
produzir cultura e civilizagdo prestam-se a afirmar uma razao racializada, que
hegemoniza e naturaliza a superioridade europeia. O Nao Ser assim construido
afirma o Ser. Ou seja, o Ser constréi o Nao Ser, subtraindo-lhe aquele conjunto de
caracteristicas definidoras do Ser pleno: autocontrole, cultura, desenvolvimento,
progresso e civilizagao. (Carneiro, 2023, p. 91)

Mais ainda, a questao estd longe de ser apenas abstrata ou tedrica. As
interrupgoes e impedimentos de tantas ordens também marcaram diretamente muitas
trajetdrias de vida. Pois se, por um lado, € possivel rememorar a presenca de figuras
negras eminentes que, a despeito dos mecanismos de apagamento, deixaram um
legado consistente que vem sendo retomado em sua profundidade, por outro lado é
impossivel — ou deveria ser — ignorar que as trajetorias de muitas delas foram
interrompidas demasiadamente cedo, muitas vezes de formas violentas, mortes
prematuras em processos que nao estao apartados do que se passa intramuros. Nao a
toa, os movimentos negros, em particular aqueles organizados a partir dos anos 1970,
sempre tiveram a morte como um eixo incontornavel a enfrentar.

A fundagao do MNU, por exemplo, foi impulsionada pela demanda por uma
resposta politica contundente diante do racismo e da violéncia policial que atingiam a
populagdo negra, a partir de episddios concretos de discriminagdo e violéncia
ocorridos em Sao Paulo que evidenciaram a urgéncia da mobilizacao. Entre esses,
destaca-se o assassinato de Robson Silveira da Luz, um trabalhador negro que foi
torturado até a morte no 44° Distrito Policial de Guaianazes, apds ser acusado de
roubar frutas em uma feira. Um ano mais tarde, viria a tona o caso de Marli Pereira

Soares, apelidada de Marli Coragem, cuja historia foi amplamente referenciada por
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Lélia Gonzalez (2020). O irmao de Marli foi assassinado em 1979 e, em plena ditadura
militar, ela identificou os responsaveis e lutou publicamente até vé-los condenados.
Por seus embates, enfrentou perseguicoes e atentados ao longo da vida e viu um de
seus filhos ser também assassinado. A histdria de sua familia exemplificou de maneira
contundente as multiplas camadas de violéncia e silenciamento enfrentados pelas
populagOes negras e as estratégias de enfrentamento, um cendrio que compunha a
consolida¢dao da atuagao dos movimentos negros organizados. Trata-se daquilo que
Abdias Nascimento (2016) pioneiramente nomeou como “genocidio do negro
brasileiro”, mascarado pelos discursos de harmonia e cordialidade. Em sua definicao,
genocidio engloba nao apenas a obliteracao fisica, mas também cultural, social,
econOmica, comunitdria, intelectual, moral, religiosa e espiritual. Encarar a morte em
todas as suas dimensoes e cuidar dos mortos, portanto, tem sido parte constituinte e
mesmo estruturante desses movimentos.

Seguiremos para a segunda parte da tese com essas questdes a nos assombrarem.
Nao por mero capricho, mas porque essas linhas que ora esbogo se inscrevem na
continuidade desses acontecimentos todos, herdeiras desses movimentos, levando
adiante questdes que ha muito vém sendo gestadas. Um gesto que compde uma
postura de escuta das vozes silenciadas para a qual talvez ndao haja um corpo
metodologico exatamente estruturado, mas que se faz também na experimentagao e
na pratica. Em boa parte, trata-se de um exercicio prolongado de escavagao, de modo
a abrir caminhos que retomem proposicoes feitas, mas interditadas pelos processos de
violéncia racial. De certa forma, trata-se de buscar ouvir os mortos, esses morridos das
varias mortes matadas em que a antinegritude se especializa, que nao se restringem a
morte do corpo fisico. Escrevo esta tese considerando que o acontecido em si nao esta
distante, que eu também ensaio um “futuro gravido de homens e mulheres da
escravidao dos séculos XVI a XIX”, povoado de “sujeitos fendidos, tanto presentes
como ja passados, [que] sao pontos de interrogagao cravados diante da linha
imagindria de uma humanidade que progride em dire¢ao a um futuro melhor; vidas
que rasuram a crenga no progresso e instalam a coexisténcia do mortal pesadelo racial
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e da vivacidade que se lhe ergue em contraponto”, como afirmou Anjos (2019, p. 514).
E assim seguimos para pensar quais sao as elaboragoes sobre a morte que emanam das
religioes de matriz africana, pensando com as entidades que povoam esse universo e,

junto com todo esse arsenal, refletir sobre os sentidos que a morte negra pode ter.
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Capitulo 2 - A Morte

A gente ou estd vivo e orgulhoso, ou estd morto.
E quando se estd morto, a gente ndo liga mesmo.
E 0 modo como se morre pode ser, por si mesmo,
uma coisa que cria consciéncia politica.

Steve Biko

A morte e os modos de lidar com ela nao sao tema novo na literatura sobre
religioes de matriz africana. Desde os trabalhos de Nina Rodrigues, encontram-se
mencoes mais genéricas sobre a conducao de rituais de despedida, como a missa de
sétimo dia, embora ele nao tenha dedicado muita atencao ao tema. Querino foi o
primeiro a fornecer uma descrigao dos procedimentos rituais que se seguem a morte
de um iniciado:

Pelo fallecimento de qualquer membro da seita, os outros tomam lucto,
especialmente as mulheres. Acreditam que apezar da cessacao da vida, o espirito do
morto paira ainda entre os vivos, cumprindo, portanto, aparta-lo. De volta da
necropole, no dia do enterramento, reunem-se para cantar e dansar até a véspera da
missa do setimo dia: é o Achéché, cerimonia preliminar dos suffragios. Acabada a
missa, no Convento de S. Francisco, o templo preferido, reuniam-se de novo para
repetir as dansas e canticos ao som dos atabaques, durante o dia, terminando sempre

as seis horas da tarde, quando todos se retiravam. Esta cerimonia representava
preces pelo espirito. (Querino, 1938, p. 104-105)

Ao que se segue uma breve descricao dos atos que compoem o axexé, ao fim
dos quais “[d]epois da resposta, o espirito fazia revelacao, dava consultas e conselhos,
dictava ordens para serem cumpridas” (Querino, 1938, p. 105). Algumas paginas antes,
trata do processo de “tirar a mao da cabega”, procedimento ritual necessario “por
tallecimento da mde ou pae de terreiro”, conduzido pelos mais velhos da comunidade
tanto para “obstar a que seja victima de algum maleficio a pessda que o deixar de
observar”, quanto em homenagem a memoria das liderangas (Querino, 1938, p. 101).

Ruth Landes (2002[1947], p. 279-296), a partir sobretudo de sua experiéncia no
Terreiro do Gantois, descreve o axexé como o ritual de “despachar o morto”, uma
cerimOnia essencial para as almas daqueles que receberam o axé através da iniciagao

no candomblé. O objetivo é libertar a alma dos lagos terrenos e garantir que ela se junte
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aos ancestrais, em vez de permanecer vagando e perturbando os vivos. Os rituais
implicam obrigacoes para que o espirito do falecido deixe os sobreviventes em paz e
envolvem a quebra de lougas e potes que fazem parte dos assentamentos, o sacrificio
de animais e a distribui¢ao dos pertences do morto entre os membros da comunidade,
o que funciona como uma forma de inventario e sucessao espiritual. O axexé é fechado
para os que nao sao iniciados, tendo uma dimensao de perigo que nao deve ser
subestimada. Relatando algumas dificuldades para ser finalmente convidada a
presenciar a cerimonia, Landes escreve:
Quem deseja aproximar-se da morte? Os ogas fugiam dela, quando o podiam fazer,
e até as mais importantes maes tentavam manter-se a distancia. Ao contrario dos
outros catdlicos, aqueles negros robustos tinham herdado a convic¢do de que
somente a vida, tal como a conheciam, era boa, e ndao podiam pensar em melhor

futuro para uma alma sendo reencarnar-se logo num bebé vivo. (Landes, 2002[1947],
p- 279)

Sem a realizagao do axexé, a alma ndo conseguiria se libertar dos lagos terrenos
e correria o risco de permanecer vagando como um fantasma e guardando um
potencial de influéncia negativa na vida dos viventes, uma ameaca a paz a partir de
uma presenca desorganizada entre aqueles com quem se relacionou: o axexeé ¢, entao,
um “grande esforgo para afastar a morte da vida” (Landes, 2002[1947], p. 294).

Na obra de Edison Carneiro (1936, 2019[1948]), a morte e os ritos mortuarios
aparecem como dimensoes estruturantes da organizacao litirgica e da vida social nas
religides de matriz africana, articulando praticas cerimoniais especificas e uma
concepgao dinamica da relacdao entre vivos e antepassados. O autor descreve rituais
funerarios distintos conforme as diferentes vertentes, além de enfatizar o papel central
do culto aos mortos. Na Bahia, registra a existéncia da sociedade dos eguns/egunguns,
ligada a tradigao ioruba, mencionando inclusive um terreiro dedicado a esse culto na
Ilha de Itaparica. Carneiro trata de algumas entidades relacionadas a esses dominios.
Nas tradi¢des Angola e Congo, as almas dos antepassados sao designadas como
vumbe, enquanto na Umbanda os pretos-velhos, integrados a chamada “Linha das

Almas”, ocupam posicao de destaque. Em todos esses casos, a morte nao se apresenta
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como ruptura definitiva, mas mudanga de plano: os mortos continuam a interagir com
os vivos, oferecendo protecao, aconselhamento e exercendo fungdes de controle moral
e social. Carneiro observa também a presenca de entidades como Exu Caveira,
associado a guarda dos cemitérios, e registra termos como canzud de quimbe para
designar a morada dos mortos. Carneiro destaca que a morte marca transformagoes
decisivas: apenas ela libera o iniciado da “submissao” ao orixa e é também nesse
momento que uma lideranga de terreiro pode transmitir bens e obrigacoes espirituais
a um sucessor. Por fim, Carneiro sugere que o forte culto aos mortos preservado nas
tradi¢Oes angola no Rio de Janeiro e em Minas Gerais teria facilitado, historicamente,
a recepcao do espiritismo kardecista nessas regioes, evidenciando continuidades e
reinterpretacoes no campo religioso afro-brasileiro. Além disso, o autor (1964) trata do
tema ao descrever os distintos tratamentos que os mortos recebiam por parte do estado
a depender da condicao racial e de classe.

Na obra de Bastide (1971[1960], 1978[1958]), a morte aparece como um tema
transversal, abrangendo aspectos rituais, cosmoldgicos, histdricos e sociologicos. O
autor sustenta que, embora a escravidao tenha desarticulado linhagens e estruturas
familiares africanas, o culto aos antepassados e o cuidado com os mortos
permaneceram como nucleos de resisténcia cultural e reorganizagao simbolica do
mundo social. Também descreve detalhadamente o axexé, principal ritual funerario
do candomblé nag0, cuja fungao é assegurar a separacao definitiva entre o morto e o
universo dos vivos, além de dedicar atencao a Sociedade dos Egun (Egungun),
organiza¢ao masculina responsavel pela evocacao ritual dos ancestrais, distinguindo
a manifestacao interna dos orixas no transe da aparicao dos eguns, que materializam
o morto sem contato fisico.

Protasio Frikel (1964) explora a doutrina das nagdes jeje e nagd sobre a alma,
fundamentando-se em relatos etnograficos colhidos nos anos 1930 na Bahia com os
sacerdotes Eduardo e Manoel Guajiru. A obra descreve a alma como um principio vital
imortal e preexistente que, embora distinto do corpo fisico, possui uma substancia
material sutil que lhe permite manifestar-se como forma visivel. O autor detalha a
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complexa cosmologia da reencarnacao e do destino pos-morte, diferenciando os
espiritos ancestrais divinizados, chamados Egum, das almas impuras ou obsessoras
conhecidas como ara-Ourum. Por fim, a estrutura do texto revela a finalidade dos ritos
fnebres, como o axéxé ou sirrum, que servem para encaminhar a alma em sua
transicao e purificacdo, destacando a separacao essencial entre o culto aos Orixas e a
veneragao dos mortos sob a regéncia de Iansa.

Jean Ziegler escreveu Os vivos e a morte (1975) dedicado a pensar uma sociologia
da morte que investiga os mecanismos culturais e sociais que cercam a finitude
humana, a partir de um contraste entre a cultura industrial do Ocidente e as tradigoes
da diaspora africana no Brasil. Passando por estudos de caso no contexto brasileiro —
o tambor de choro maranhense, o culto aos Baba Eguns na Ilha de Itaparica e o axexé
do babalorixa Joaozinho da Goméia, no Rio de Janeiro -, além de um repertdrio
narrativo dos mitos nagds relacionados a morte, propde um contraste com as formas
ocidentais de manejo da morte, explorando o que chama de “tanatopraxis das
sociedades capitalistas mercantis do Ocidente” (1975, p. 14).

Nos anos 1970, Juana Elbein dos Santos publicou o seminal Os Nagd e a morte:
Pade, Asésé e o culto Egun na Bahia (2012[1975]) fruto de sua tese de doutorado em
Etnologia defendida na Franca em 1972. Trata-se do exame de interpretagdes sobre a
concepgao da morte, suas instituigdes e seus mecanismos rituais dentro do complexo
cultural nagd na Bahia, em particular os terreiros que considera tradicionais (em
Salvador, terreiros da Casa Branca, do Gantois e Op6 Afonja - onde a autora se iniciou
nos anos 1960 -, e Agboula e Ilé Oya na Ilha de Itaparica), afastando aqueles que teriam
passado por processos de “aculturacao”. A autora se propoe a descrever e interpretar
os elementos e ritos associados ao fim da vida bioldgica, voltando-se particularmente
para o padé, o axexé e o culto aos ancestrais. A morte nao ¢é tratada de forma isolada,
mas entendida como etapa processual ligada ao funcionamento de todo o sistema
cultural e religioso, onde o axé € constantemente transmitido, absorvido e

redistribuido.
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Nessa perspectiva, 0 mundo é divido em duas partes conectadas: o Aiyé,
universo fisico e concreto habitado pela humanidade, e o Orun, espago sobrenatural e
abstrato habitado pelos orixas, ancestrais e demais entidades, sendo os ritos funerarios
a ponte que permite a passagem e a transformagao entre esses estados. A constante
redistribuicao do axé é o motor que mantém o equilibrio entre os dois planos da
existéncia, garantindo que a vida ndo se acabe com a morte, mas se renove
perpetuamente. Esse processo ocorre através de mecanismos rituais especificos: a
realizacao de sacrificios rituais, a mediacao do orixa Exu e a fertilizacao da terra, sendo
a morte entendida como um mecanismo de passagem ou mudanca de estado e plano
de existéncia. Se o nascimento implica um desprendimento de matéria e uma
transferéncia de axé da “massa progenitora” para o individuo, a morte € vista como
uma mudanga de estado e status, onde o individuo deve restituir a terra (Igba-nld) a
porcao de matéria e forca que lhe fora emprestada. Essa reintegracao fortalece as
massas progenitoras e os ancestrais, permitindo que eles participem da formacgao de
novos seres, em um processo continuo de transformacao e renovagao ritualmente
mediado (cf. Elbein dos Santos, 2012[1975]).

Além dessa literatura mais classica, retomada brevemente aqui sem o objetivo
de produzir uma revisao sistemadtica e exaustiva, outros trabalhos mais recentes
focaram sobretudo nos cultos aos eguns e rituais de axexé (entre outros, Cruz, 1995;
Prandji, 2000; Machado, 2013; Lima, 2025), além daqueles que abordaram a questao de
modo incidental em suas analises e etnografias. Para o exercicio que proponho aqui
nesta tese, interessa uma espécie de panorama que permita pensar sobre os modos de
lidar com a morte e os varios caminhos que ela propria pode tomar, a partir dos pontos
de vista que emanam dos terreiros. Como veremos, isso implicard interesse tanto nos
ritos fanebres, nos axexés, sirruns e tambores de choro, quanto nas consequéncias dos
modos de morrer, se de forma natural ou violenta, além das ocasides em que esses ritos
ficam impedidos, os modos de cuidado com os mortos, as implicagOes para o corpo e

para a alma e as reverberagoes no universo cosmoldgico.
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Nao ha, portanto, a pretensdao de esgotar o tema ou dar conta de tema tao
complexo na busca por definir uma grande teoria final, uma definicao categorica,
enquadrar uma tipologia rigida ou estabelecer uma lei geral sobre um universo que
comporta uma infinidade de nuances. O que proponho é uma espécie de navegacao
por esses sentidos para pensar no que esse mergulho pode resultar quando
consideramos que essa forma de habitar um mundo “saturado de presengas”, para
utilizar a imagem de Cunha (2020) - englobando praticantes, entidades e elaboragoes
rituais e as variagOes entre as diferentes vertentes religiosas -, abre outras proposi¢oes
acerca da morte e suas possibilidades. Se, no ambito das religides de matriz africana,
ja parece quase um lugar comum dizer que a morte nao ¢ o fim, proponho tomar a
proposicao a sério e pensar sobre os sentidos que ela pode tomar quando considerada
na presenca dos multiplos seres que habitam esse universo, mas também na ciéncia de
um mundo regido pela antinegritude e por todos os constrangimentos a vida negra.
Desse modo, esse capitulo se dividird em cinco blocos voltados para pensar como, do
ponto de vista dos terreiros, as pessoas e os vinculos se constituem para os praticantes
de religides de matriz africana, como e por que eles sdao desfeitos e quais as

consequeéncias dos impedimentos para que esse desfazimento ocorra a contento.

2.1 Nocao de pessoa nas religioes de matriz africana

Na perspectiva das religides de matriz africana, uma pessoa nunca € exatamente
s0. De muitas formas, estd sempre relacionada a diferentes dimensoes do ser e
constroi-se de vinculos que serao manejados de muitas formas. Como afirmou
Goldman (1984, p. 175), no candomblé a pessoa humana é concebida de forma
“folheada”, constituindo-se como uma sintese complexa derivada da coexisténcia de
diversos componentes materiais e imateriais. A partir do candomblé angola, destaca o
corpo (ara), o Ori, os Orixas, o Eré, o Egum e o Exu. Embora toda pessoa seja formada

por esses elementos, sua plena existéncia permanece em estado virtual até que tais
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componentes sejam “fixados” por meio dos ritos de iniciacao e de confirmagao que
possuem um carater processual. Esse processo de fixacao foi denominado por Opipari
(2009, p. 234) como “dupla captura”, isto €, uma alianga intima entre o adepto e seu
santo, na qual ambos passam a constituir um “bloco de devir”: o humano ingressa em
um devir-santo, enquanto o santo, por sua vez, assume um devir-outro. Nesse
contexto, o filho de santo, ao se iniciar na religiosidade afro-brasileira, passa também
a se vincular a uma série de objetos ritualisticos fundamentais, entre os quais se destaca
o otd ou ocutd, a pedra sagrada da qual emana a forca vital ou o axé do orixa. O processo
inicidtico € concebido como um tipo de renascimento®, no qual a pessoa e seu orixa de
cabega crescem e adquirem maturidade religiosa conjuntamente. Os contornos desse
processo de crescimento marcam simultaneamente a pessoa em constitui¢do e o orixa
que vai sendo formado e amadurecido tanto na pedra quanto na cabega do iniciado,
de modo que ambos sdo inseridos em um mesmo e indissociavel processo de iniciagao:

O iniciado encharcado de sangue é uma figura ambigua: por um lado estd

renascendo fortalecido pelo orixd, por outro estd dando a luz a seu orixa pessoal,

aquele de quem ele passard a cuidar. Simultaneamente pai e filho, a iniciagdo é

fundamentalmente desdobramento do mesmo no seu duplo - o outro. (Anjos, 1995,
p- 149, grifos do autor)

30 As associagOes entre a iniciagao e os processos de morte e renascimento sao recorrentes no ambito das
religides de matriz africana. Barbosa Neto (2012, p. 254) retomou uma passagem de Verger: “Verger
(2000) demonstrou que no Abomé, capital do antigo reino do Daomé (atual Benim), o rito de iniciagao
no templo do vodun Sapata funcionava como uma ‘cerimonia de ressurreigao’, dado que as pessoas (0s
futuros sacerdotes masculinos desse vodun) eram escolhidas por terem sido ‘mortas’ por ele,
permanecendo, durante algumas horas, com o corpo absolutamente retesado, em um estado analogo ao
daqueles que, em algumas casas de candomblé¢, ‘bolam no santo’”. Robson Cruz, nesse mesmo sentido,
afirmou que “a bola¢do ndo é apenas um sintoma da necessidade da feitura, mas é também uma
representacdo simbolica da morte do iniciado. Ao ser carregado, o candidato nao é conduzido como
alguém que desmaiou, mas como um corpo em estado de rigidez cadavérica, envolvido num sudario
improvisado. Os gestos utilizados nos cruzamentos de soleira sao exatamente os mesmos realizados no
cemitério com o caixdo no qual vai o iniciado”(Cruz, 1995, p. 79). No entanto, Goldman (2023, p. 178)
ressalta que a nogdo sé toma algum sentido quando ancorada nas situagdes etnograficas, que podem
sempre variar: “costuma-se insistir, e muito, sobre a dimensao de morte e renascimento desse processo
iniciatério, sem se prestar a devida aten¢do ao fato de que, ainda que essa associacdo seja
indubitavelmente verdadeira, ela ndo resolve nenhum problema. Pois, afinal, tudo depende ainda das
concepgdes nativas acerca dessa morte e desse renascimento, concepgdes que, como sabemos, pouco
tém a ver com nossas ideias a respeito de fins e comegos” (Goldman, 2023, p. 178).
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Assim, como afirmou Anjos (1995), os ritos iniciaticos promovem a ligacao da
pessoa com um emaranhado relacional de forma a intensificar vinculagoes que
estabelecem uma rede de relagOes intrinsecas a si e que, por essa razao, nao pode ser
desfeita sem provocar desestruturacao. A individualidade emerge dependente das
relagdes que constituem a familia de santo, em uma “concepcao de pessoa enquanto
algo composto por uma multiplicidade que inclui alteridades”, ou seja, “sao as
alteridades interiores a pessoa que se singularizam no momento ritual” (1995, p. 151).

Embora a linguagem mais corrente sobre a iniciagao fale em feitura, no caso do
tereco de Codo, fala-se mais em preparacio® e confirmacdo de croa®. A mae de santo
Teresinha afirma que “um guia nao é feito s6 pra uma cabeca, é pra varias cabegas”,
de forma que mesmo sendo apenas um, pode aparecer em diferentes croas preparadas
para recebé-lo, embora nao ao mesmo tempo: ele tem a possibilidade, se quiser, de

irradiar outras pessoas enquanto incorporado em um médium, afetando seu

31 A literatura antropologica sobre as religides de matriz africana, de um modo geral, centrou suas
atencdes nas vertentes religiosas litoraneas e encontradas nas capitais, em cuja organizacao
identificavam um maior grau de organizacao estrutural, lideranca e formalizagao ritual. Essa visao
associada as correntes tedricas que em maior ou menor medida acabaram por reificar contrastes
comparativos hierarquizantes, teve por consequéncia uma certa compreensao dos ritos iniciaticos que
ndo se baseassem na iniciacdo tal qual encontrada nas grandes casas de candomblé das capitais como
impuros, residuais ou meramente estratégicos, a depender do autor (cf. Goldman, 2023, p. 178). No caso
do Maranhao, por exemplo, enquanto Costa Eduardo afirmou a auséncia de ritos formais de iniciagao
e de sacerdotes reconhecidos na comunidade Santo Ant6énio dos Pretos, Mundicarmo Ferretti (2001, p.
178) sustentou que “suspeitamos que naquela época havia no povoado de Santo Anténio um grande
siléncio em torno da lideranga do terreiro devido a repressao policial e a conflitos pela posse da terra”.
A visdo da literatura antropologica sobre os rituais de iniciacdo em Cod¢ talvez seja emblematica de
uma analise marcada pela comparagao - e mesmo maior familiaridade — com o tambor de mina de Sao
Luis, que possui ritos de iniciagdo tidos como muito complexos, como é exemplo o que esta registrado
sobre a Casa das Minas (Costa Eduardo 1948; Bastide, 1971; S. Ferretti, 1985). Costa Eduardo (1948, p.
62) afirma que nao ha cerimodnias formais de inicia¢io nem sacerdotes reconhecidos em Santo Anténio
dos Pretos. Ahlert (2013, p. 108) afirma que a palavra “iniciacdo” ndo é muito utilizada na cidade de
Codo, “talvez com excecdo de pais de santo que também foram preparados no candomblé”.

32 Ahlert afirma que “[d]epois dos primeiros sinais de "mediunidade" (as visOes, as afli¢cdes), os
"brincantes" precisam conhecer melhor seus encantados, aprender a controlar seu corpo e as
incorporagdes. (...) A relagdo com os encantados envolve a aproximag¢ao com uma tenda de pai-de-santo,
onde acontece a "preparacdo” e a "confirmacao de croa" do filho-de-santo. (...) Os pais e maes-de-santo
com os quais convivi em Codo ndo passaram por uma forma idéntica de "preparagio", assim como nao
existe apenas uma maneira de preparar um filho-de-santo atualmente na cidade.” (2013, p. 107-108).
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comportamento®. Mundicarmo Ferretti (2001, p. 113-114) conta, a partir do
depoimento de dona Antoninha, da Tenda de Santa Barbara, que esta fora preparada
por sua tia Melania naquela comunidade por volta dos anos 1930, no tempo em que
“se preparava quem tinha 'invisivel' e quem entrava no quarto nao falava sobre o que
viu”. A mae de santo afirma que no terecd nao tem feitoria, mas sim “batismo,
confirmacgao, ordenamento e juramento - cada coisa tem um tempo”. Dona Iracema me
relatou que “a pessoa ja vem com as entidades dela. Ai o pai de santo vai saber quem
é seu guia, quem sao as entidades, vai fazer uma afirmacao. E as entidades entao vao
passar a fazer parte daquela casa. Fica cumprindo suas obrigac¢des na casa” (Dona
Iracema, entrevista, 17/03/2017). E comum encontrar pessoas iniciadas em mais de uma
vertente, “sem, contudo, precisar abrir mao das entidades ou linhas com as quais ja
trabalhava” (Ahlert, 2013, p. 108). Dona Teresinha conta que “foi preparada para
tudo”, mas de inicio foi feita mesmo € no tereco, na mata e na mina. Além da mata e
da mina, ha aqueles que fizeram sua feitura também no candomb]é.

Os interlocutores de Ahlert (2013) lhe relatam diferentes procedimentos de
preparagao, que variam no tempo, nos elementos utilizados, nas obrigagoes

determinadas, nos banhos de purificacao e nos tabus observados. Encontrei em campo

% Embora essa seja uma situagao possivel, certa feita ouvi, em comentdrio a uma situagao ocorrida em
um festejo, que quando o encantado compde tal cenario, baixando em um médium e irradiando em
outro no mesmo contexto, pode estar castigando ou “pregando uma pec¢a” na pessoa irradiada, pois
todos ficam comentando e levanta-se suspeita sobre a legitimidade da incorporacao, mediunidade e/ou
sobre a identidade da entidade presente no cavalo. Naquela oportunidade, estavam presentes duas
entidades “iguais” em pessoas diferentes: um dos médiuns era proximo a tenda em que ocorria o festejo
e o outro era um visitante de outro estado. Contrariando alguma presuncao de que as pessoas atestariam
a incorporacgao do integrante da casa, os brincantes comentavam assegurando que aquele encantado
estava de fato presente no cavalo visitante. A afirmac¢do de que “um eu posso te afirmar com certeza
que carregava o encantado” seguida de uma longa lista de razdes para essa segurancga, nao implica em
que o outro médium necessariamente estivesse simulando uma incorporagao; as possibilidades de
explicacdo para o que ocorreu variam e nao se fecham em uma solucao definitiva — as especulacoes,
inclusive, eram todas deixadas “no ar”, sem que ninguém ousasse dar por certa alguma resposta. Sobre
a questao, interessante o artigo de Cardoso e Head (2013) que parte da descrenga de seus amigos
capoeiristas e participantes de religides de matriz africana para sua andlise; tais situagdes de
“descrenga”, no entanto, possuem interpretagdes bastante diversas de uma preocupagao bindria entre
real X encenado.
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relatos no mesmo sentido; ha quem diga que a preparacao é complexa®, outros que é
relativamente simples, mas todos sao unanimes em dizer que o processo varia de casa
para casa, sofrendo a influéncia de muitos fatores, entre eles a formagao da propria
mae de santo responsavel naquele caso. Certa vez ouvi de um rapaz que comegara a
frequentar uma tenda especifica ha poucos meses - tendo passado anos comparecendo
aos festejos para diversao - que o preparo naquela casa seria relativamente longo; para
além de rituais mais especificos pelos quais ainda nao passara, me explicou que era
preciso frequentar com assiduidade algumas reunides, ocasiao na qual tomava banhos
de ervas e rezava; depois de algum tempo, a mae de santo permitira que ele entrasse
na gira, sem incorporar, apenas baiando e sentindo a energia. Mais a frente, passaria
por algum tipo de “recolhimento”, quando entao puxariam as correntes de sua croa.
Note-se, ainda, que um pai de santo pode se deparar com a necessidade de preparacao
ou obriga¢ao para uma entidade que nao conheca ou nao saiba trabalhar; nesse caso,
pode recomendar que a pessoa procure uma outra casa. Nao ha, nesse sentido, uma
uniformidade que perpasse as trajetorias dos pais e maes de santo ou de seus filhos e
tilhas de santo. Ademais, as entidades, tanto as recebidas pelo médium quanto as de
quem o prepara, exercem papel fundamental nesse processo, tendo em vista que o
“periodo de "preparagao” conta com a participagao do pai de santo, mas se entende
que o aprendizado vem diretamente dos encantados” (Ahlert, 2013, p. 110).

Em diversos momentos no meu tempo em Codd as pessoas falaram sobre o
conhecimento da entidade; o pai-de-santo sabe, aprende, mas em geral o encantado
sabe mais. E a entidade que muitas vezes vai ter a preponderancia no comando de um
toque, sobre rituais e obrigacoes; a entidade Cabocla Mariana certa vez me contou que

se precisar sabe iniciar uma pessoa no candomblé ja que esteve em cima de finado pai

% Dona Iracema (entrevista em 31/05/2017) conta que hoje em dia as coisas estdo muito diferentes, pois
se “uma filha de santo cai hoje bem aqui no terreiro, pai de santo amanha ja ta preparando pra ser mae
de santo”, ao contrario de antigamente, no tempo da encantoria antiga em que foi acostumada. “No
meu tempo eu passei foi cinco anos, minha mae de santo me dava os banhos, dava explicacao, botava
pra dormir no chao, porque tem tudo isso. Sao nove dias deitada no saldo, cabe¢a amarrada, roupa
branca, fazendo prece, rezando, acendendo luz nos dias do preparo. Era outra coisa”.

126



Julio durante muitos anos, e s6 foi aprender a baiar terecO em cima de seu César. Pedro
d'Oxum disse que tem conhecimento de candomblé, apesar de nao iniciado, muito por
conta de dona Maria Padilha das Almas. Nas palavras de Barbosa Neto (2012: 125),
“[a] raiz cruza os lados na continuidade de sua transmissao por um espirito”. A mae
ou pai de santo, no entanto, tem a funcao de organizar as correntes, consultando® as
entidades sobre os procedimentos necessarios. Em geral as pessoas continuam se
relacionando com o chefe da tenda para onde sao levadas quando apresentam seus
primeiros sinais de mediunidade. H4, ainda, casos em que a pessoa ja estava preparada
e nao teve um pai ou mae de santo, mas conta com um zelador espiritual que apenas
a acompanha (Ahlert, 2013, p. 109-113).

No caso do jaré da Chapada Diamantina, Banaggia (2013) descreve que as
entidades sao vistas por seus amigos menos como partes constitutivas da esséncia do
individuo e mais como “dons espirituais” ou dadivas, de modo que o adepto funciona

como um “aparelho” que capta frequéncias e forgas. Nos termos de Banaggia,

Nao se diz recorrentemente que as pessoas “sao” das entidades, mas que elas as
“tém”, que elas sdo capazes de recebé-las. As incorporagdes no jaré parecem
evidenciar menos a existéncia continua das entidades nos corpos dos adeptos — que
seriam ativadas quase como um revés da pessoa durante as manifesta¢des —, do que
seus devires nos humanos, que funcionam justamente como aparelhos a captar
determinadas frequéncias, sintonizar forcas especificas — sejam aquelas com as quais
esta habituado, sejam as de outrem que se coloquem em seu caminho — por meio da
acao dos toques, das cantigas, dos rituais. (Banaggia, 2013, p. 321)

A iniciagao funciona potencial e simultaneamente como procedimento de cura
e estabilizacdo das forgas e caminho para se tornar um filho-de-santo. Os ritos
inicidticos envolvem dois rituais principais e sucessivos, realizados em ocasides

distintas: a limpeza e o batizado. A limpeza, também conhecida como “lavagem da

% Os mecanismos de consulta as entidades variam de acordo com cada mée ou pai de santo. Dona
Antoninha diz a Ferretti “que "nado jogava buizio"; "via as coisas em sonho" e s6 sabia o santo de seus
filhos na obrigacao” (2001, p. 116) e dona Maria dos Santos, herdeira do terreiro daquela mae de santo,
afirmou para mim que ndo vé as coisas nos buizios porque isso € conhecimento do pessoal do candomblé
(entrevista em 10/05/2017). Dona Teresinha me explicou que o modo de consulta vai depender da casa:
tem quem jogue buzios, baralho ou faca experiéncia, dando o resultado alguns dias depois com a
recomendacao do que deve ser feito. Sobre experiéncia, ver Ahlert (2013, p. 164-172). Assim como a
preparacao, os métodos utilizados vao depender de uma série de fatores, incluindo a formacao e as
referéncias do pai de santo, seus preparos, as entidades envolvidas, etc.
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cabeca” ou bori, ocorre comumente durante a madrugada de uma festa de jaré e tem
por objetivo central afastar espiritos danosos, os eguns que estejam causando
inforttinios ao iniciando. O batizado é o procedimento definitivo que torna a pessoa
“pronta” ou “feita”, e so pode ser realizado apds a conclusao da limpeza. O iniciado
incorpora uma de suas entidades e € conduzido ao peji, o quarto de santo. L3, o
curador retira uma mecha de cabelo do topo de sua cabega, aplica saliva e preparados
aromaticos e coloca os colares de contas no pescoco do praticante. No centro do salao,
ocorre o sacrificio de um animal de quatro patas (geralmente um bode ou carneiro). O
sangue ¢ derramado sobre o iniciado incorporado para firmar e condensar a presenca
das entidades em sua cabeca, tornando suas manifestacoes futuras mais estaveis e
seguras.

A finalizacdo do processo exige disciplina fora do espago do terreiro, um
periodo de proscri¢oes rigorosas, que incluem evitar o consumo de carne, relagoes
sexuais, exposi¢ao ao sol forte sem cobrir a cabega e contato fisico com pessoas
estranhas. Essas restri¢des visam proteger o corpo, que apos a iniciagdo permanece
temporariamente “aberto” ou poroso a influéncias externas até que sua forca se
restabeleca. Como nos outros casos, algumas pessoas sao consideradas como tendo
nascido ja feitas, possuindo uma forca pessoal tao grande que nao podem ou nao
precisam passar pelos rituais de iniciagao tradicionais. De todo modo, como afirma, as
aproximagoes com as divindades sdo uma questao sobretudo de intensidade: “as
incorporacdes evidenciam as formas de convivéncia, coabitacdo e povoamento das
entidades com os seres humanos, que podem, como que por antiguidade, desembocar
na composi¢ao das pessoas quando estas cultivam o habito de recebé-las e mesmo
transmiti-las entre si” (Banaggia, 2013, p. 321, nota 336).

Na encantaria marajoara tal qual praticada pelos amigos de Vasconcellos (2020)
na regiao do Soure, destacam-se duas linhas mobilizadas pelos terreiros e pelas
liderangas religiosas, pais e maes de santos e pajés: a linha do fundo, composta pelos
caruanas, “encantados “de la& mesmo”, habitantes dos fundos dos rios e matas”,
voltados para os trabalhos de cura; e a linha de mina ou de umbanda, “onde sao
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tocados os atabaques convocando os caboclos, encantados “vindos de fora”, para os
festejos e trabalhos nos terreiros”. Embora guardem uma distingao a partir de seus
diferentes ritmos e espagos rituais separados, sdo “na maioria das vezes, moduladas
pelo mesmo médium, que varia, de maneira continua, pelas diferentes forcas de seus
guias e correntes” (Vasconcelos, 2022, p. 256). Isso envolve diferentes processos de
preparagao de um praticante. Em geral a linha do fundo tera certa prioridade, dado
que é a “corrente do lugar”: o processo de ser sentado pode ser longo e envolver
periodos de recolhimento, além da preparagao dos materiais de trabalho do pajé (como
o balaio, as cintas que sustentam o peso espiritual dos caruanas, o maraca e os bancos
de madeira). Encontra sua culminancia na croagio, “momento em que se assentam as
energias dos caruanas nos pajés”, que “deve ser feita em um local com muitas ondas e
correntezas, a pessoa deve submergir nas dguas, pelas maos de um pajé, e retornar
trazendo a forca do fundo” (Vasconcelos, 2020, p. 66-67). Os praticantes fazem certa
distin¢ao entre os que trazem o dom “do ber¢o” e os que o conquistam por “agrado”,
a iniciacao direta por outro pajé, embora em ambos os casos o desenvolvimento
dependa da orientacdo dos espiritos ou de um mestre experiente.

O babalorixd Eurico Ramos, respondendo a uma indagacao acerca das
diferencas entre o candomblé e a umbanda, faz uma diferenciagao partindo dos tipos
de possessao que também se estenderia para outras variagoes de vertentes religiosas e
divindades. Enquanto no candomblé, “o orixa se manifesta (de dentro para fora)”, na
umbanda “o espirito incorpora (de fora para dentro). A nivel vetorial existe uma grande
diferenca entre os dois tipos de manifestacao, ou seja, uma diferenga direcional: uma
é de fora para dentro, a outra de dentro para fora” (Ramos, 2011, p. 19). Essa diferenciacao
ecoa um certo contraste entre entidades que “ja vem prontas”, caboclos, encantados,
espiritos cujas historias ja vem se desenvolvendo antes mesmo do encontro com o
iniciando, e aquelas que “nascem com a feitura”, em particular os orixas.

Como se vé nas diferentes vertentes religiosas aqui brevemente mencionadas,
uma certa estrutura comum se encontra nas dinamicas de iniciagdo presentes no
universo das religides de matriz africana. De modo geral, hd um processo que
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demanda a realiza¢do de um conjunto ritual sob o comando de uma pessoa ja iniciada
e com certa experiéncia acumulada, aliado a processos de intensificagdo dos vinculos
entre praticantes e as divindades cultuadas que geralmente também incluem
elementos materiais, em uma composicao com objetos ritualisticos (preparagao de
ferramentas, assentamentos de santo, pedras consagradas). Nos termos de Goldman
(2023, p. 178), encontramos pelo menos dois modelos de iniciagao nas religioes de
matriz africana no Brasil, estruturas de base sempre presentes, ainda que se
apresentando em uma variagao de graus de institucionalizagao, nitidez e intensidade.
O primeiro consiste nas dinamicas nomeadas de “feitura de santo” no caso do
candomblé baiano, a qual ocorre simultaneamente a “feitura da cabega”, constituindo
uma nova pessoa (Goldman, 1984, 1985; Anjos, 2008; Opipari, 2009, entre outros).

O segundo modelo é descrito pelo autor sobretudo a partir do processo de
confirmacdo de pessoas que nao entram em transe, mas possuem fungao ritual
fundamental, tais como comandar os toques de atabaques e os cantos, conduzir certos
ritos, cuidar das entidades e das pessoas em transe: sdo 0s 0g4ds e equedes, no candomblé
ketu, e tatas ou muzenzas, na nagao angola. Nesse caso, posteriormente a suspensio, ou
seja, a escolha da pessoa por uma divindade incorporada diante da comunidade,
decorre a confirmacao ritual da iniciagao. Nessa hipdtese também estao abarcados os
processos inicidticos de outras vertentes religiosas afro-brasileiras e, mesmo no
candomblé, de certo modo abarca também os chamados santos de heranca, aqueles
que confirmam a possibilidade de que “o0s santos ja feitos podem sobreviver a morte
de seus devotos” (Goldman, 2023, p. 173) e, assim, podem eventualmente vincular-se
a outro filho de santo. Por vezes, os praticantes aventam os detalhes que identificam
um santo ja “conhecido”, um gesto, um passo de dan¢a, um modo de se expressar,
como bem afirma o Xicarangomo Esmeraldo Emetério de Santana: “Nao ha mais
"santo" sem fazer, eles ja sao todos "feitos". Agora, ele pode ser "pagao" em mim, mas
ser "batizado" numa pessoa que entrou em todos aqueles preceitos” (Santana, 1984).

Esse ponto ressalta uma explicacao acerca da ideia de orixa como energia geral
a ser singularizada no processo de feitura: o termo orixa se refere a
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divindade em sua fei¢do mais transcendente, enquanto 'invisivel' ou nao 'fixada' -
através do rito adequado — numa cabeca devota (...). Este ser esta ao lado de todo
homem, como 'anjo da guarda', antes de qualquer iniciativa religiosa, [mas] s6 quem
se iniciou tem santo [no sentido da entidade singularizada pelo processo de feitura],
e varias pessoas podem pertencer a um mesmo orixa, mesmo assim os santos delas
serdo diferentes ao vir a luz da camarinha - tdo distintos quanto as cabegas
consagradas dos 'filhos'. (Serra 1978, p. 59-60 apud Goldman, 2023, p. 173)

Na contramao de certa tendéncia da literatura antropoldgica sobre o tema,
Goldman segue para propor que o melhor modelo para descrever de modo geral os
processos de iniciagao encontrados nas religides de matriz africana € o segundo, qual
seja o da confirmagdo ou preparagio, na medida em que nele aparece com maior clareza
o fato de que “nessas religioes todos os seres ja existem mesmo antes de serem feitos”,
de tal modo que “o processo de criagao € ai entendido como a revelagao das
virtualidades que as atualiza¢des dominantes contém, no duplo sentido do termo”
(Goldman, 2023, p. 179). A diferenca entre adoxos ou rodantes, nomeagoes para
praticantes que entram em transe e sao possuidos pelas divindades, e 0gis e equedes,
pessoas que nao experimentam a incorporagao de entidades, seria menos de natureza
e mais de grau: “uns ja nascendo com suas virtualidades mais atualizadas, os outros
tendo que atualiza-las progressivamente ao longo da vida” (Goldman, 2023, p. 180). A
explicagao se estende para outras vertentes religiosas que nao o candomblé, dado que
caberia a mesma afirmagao para expressar os processos de preparagio do tereco de
Codo, a croacdo da encantaria marajoara ou os processos iniciaticos do jaré. Quer a
manifestacdo do transe seja de dentro pra fora ou de fora para dentro, nos termos do
babalorixa Eurico Ramos, trata-se de processos de intensificagao dos vinculos de uma
energia ja existente com aquela do iniciando, singularizada naquele encontro em
especifico.

Assim, mesmo nos casos em que a pessoa recebe seus dons e ensinamentos
diretamente das entidades, como alguns relatos nas interagdes com os encantados do
Marajo ou do tereco de Codd, ou em que esta em alguma medida “dispensada” dos
ritos inicidticos, como no caso dos abikus (que veremos no proximo capitulo) ou dos
praticantes que nao devem ser iniciados por “ja terem muita forga”, trata-se de
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experiéncias nas quais o vinculo com as entidades também esta “dado”, mas deve ser
cuidado. Tudo é uma questao dos procedimentos em questao, necessarios ou nao e em
que medida, a depender de cada caso especifico, voltados, em ultima andlise, para o
estreitamento desses vinculos. Assentar o santo, iniciar-se, cuidar de um santo de
heranga, passar por rituais de limpeza e fortalecimento, preparacdes, feituras e
confirmagdes sdao todos atos voltados para o cuidado com esses elos, para que,
estabilizados e positivados, possam contribuir para a vida dos praticantes.

O que importa destacar aqui € que os praticantes das religioes de matriz africana
passam, em maior ou menor medida, por processos de intensifica¢cao dos vinculos com
as divindades, independentemente do grau de “formalizacao” dos ritos inicidticos.
Mesmo aqueles que, por uma razao ou outra, nao passam pelas iniciacdes e
preparagOes, vez que “ja nasceram feitos”, também pressupdem que os vinculos com
as divindades ja estao estabelecidos, de tal modo que € possivel estender a imagem de
Anjos para a possessao mesmo para aqueles que nao experimentam o transe no
proprio corpo: “o “outro” introduzido no “mesmo” fazendo explodir a mesmidade
como possibilidade de pensar e ser” (Anjos, 2008, p. 85).

Os praticantes das religioes de matriz africana, via de regra, vivem uma
existéncia que € por natureza acompanhada, na qual as entidades “saturam seus
tilhos” com suas energias, o que pode se materializar de multiplos modos, belamente
expressos na ideia de povoamento (Siqueira, 2012) para se referir as multiplas
composi¢oes que formam pessoas. Sao os enredos, conforme os adeptos do candomblé
interlocutores de Flaksman (2014, p. 117), “complexos de relagdes” envolvendo
humanos, ancestrais e orixas. O “politeismo intensivo” que caracteriza as religioes de
matriz africana, como nomeado por Barbosa Neto (2012, p. 28-29), implica, assim, tanto
na existéncia de uma pluralidade de deuses quanto na multiplicidade interna de cada
ser e forma existentes, de tal forma que “tudo estd em tudo e reciprocamente”,

operando através de um fluxo continuo de participagdes que, a partir daquilo que
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Bastide chamava de ‘principio de corte’®, percebe as diferentes formas assumidas por
essas religides como cortes nesse fluxo de participagdes, que se estende, como muito
bem explicitou Barbosa Neto (2012), também para a casa, o terreiro, a comunidade.
Trata-se, portanto, de um “mundo saturado de presencas”, para usar a imagem de
Cunha (2020), no qual pessoas, deuses e coisas se interrelacionam em diferentes graus
de participacgao. Esse complexo relacional demandara cuidados ao longo de toda a vida
e, por isso mesmo, implicard em processos rituais outros quando um iniciado vem a

falecer, como veremos nas sec¢oes a seguir.

2.2 Oferendas Rituais

O axé é um conceito fundamental e polissémico®” nas religides de matriz
africana, compreendido, de maneira geral, como a forca vital que perpassa, constitui e
vincula dinamicamente todos os seres, incluindo divindades, seres humanos, animais,
plantas e objetos. E forca que precisa ser transmitida e é a aquisicio dele que viabiliza
a consagracao de objetos, seres ou lugares. O axé de um terreiro seria a combinagao
dos elementos que o compdem: o axé de cada orixa cultuado, de cada membro do

terreiro e o dos antepassados da comunidade. Nessa perspectiva, a oferenda ritual

36 O principio de participagdo, tal como reelaborado por Goldman para pensar o candomblé, permite
compreender a circulacio do axé nas religides de matriz africana nao como metafora ou crenca
simbolica, mas como operador ontoldgico que institui continuidades entre pessoas, substancias,
palavras, gestos e entidades. Trata-se de um mundo em abundancia, no qual “tudo participa de tudo e
reciprocamente”, para usar os termos em que Barbosa Neto (2012, p. 29) colocou a questao, e o corte
aparece como uma operagao de diferenciacdo que modula essas forcas e organiza os canais de
participacao.

% O termo ¢é acionado em uma série de contextos com acepgdes contextuais ligeiramente distintas.
Vejamos uma lista exemplificativa disposta por Barbosa Neto (2012, p. 229-230) a titulo de ilustracao:
“Assim, por exemplo, axé é o que se faz de bom para alguém, mas, quando vem predicado como axé de
miséria, é exatamente o inverso; € também tudo aquilo que estd associado as divindades e aos espiritos,
como os seus objetos, a sua culindria, as rezas e pontos que se cantam para eles; é igualmente o fundamento
ritual de cada casa, a sua raiz; o que se diz sobre certos chefes, em comentarios como ‘ele tem um grande
axé€’, ou ainda sobre um determinado lugar, quando se observa que ‘ali vai dar um bom axé’; mas axé
pode ser usado de maneira mais particularizada, para qualificar relagdes especificas, como em
expressoes do tipo axé de satide, axé de dinheiro, axé de movimento, axé de clareza.”
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operara como mecanismo fundamental na manutencao da dinamica e harmonia do
sistema, na medida em que atua como técnica liturgica de restituigao e redistribui¢ao
do axé. Na definicao da cldssica obra de Elbein dos Santos, é ele “que assegura a
existéncia dinamica, que permite o acontecer e o devir”, sem o qual “a existéncia estaria
paralisada, desprovida de toda possibilidade de realiza¢ao”, sendo essencial para todo
processo vital (2012[1975], p. 40). O sangue aparece, entdao, como o veiculo de
transmissao de axé por exceléncia. Elbein dos Santos agrupa os elementos portadores
de axé em trés tipos de condutores referidos como sangue distribuidos entre os reinos
animal, vegetal e mineral: vermelho (como o sangue animal ou humano, azeite de
dendé, metais como cobre e bronze), preto (cinzas, sumo de certas plantas, carvao) e
branco (saliva, halito, sémen, certas seivas e sumos, prata, chumbo). A questao entao
estaria voltada para uma arte da combinacdo desses elementos com o intuito de
transmitir e revitalizar o axé, funcao de toda oferenda, assim como de toda iniciagao e
consagracao. Ao oferecer o sangue, o fiel devolve a “massa progenitora” uma parte
da energia da qual ele se nutre, garantindo em troca sua propria sobrevivéncia e saude.
Como Mae Hilsa Rodrigues, a Mameto Mukalg, explicou a Goldman (2023, p. 227-228),
trata-se sobretudo de um “processo de purificagao” no qual “o corpo recebe energia
positiva, que é tudo aquilo que passa com muito respeito, carinho e participagao dos
antepassados e ancestrais”, de tal forma que “nao se perde nada, nao se desperdica
nada e ndo se maltrata os animais (...) SO assim a pessoa recebera o axé e as energias
positivas”.

A oferenda ritual é, nesse sentido, 0 mecanismo fundamental que permite a
circulagao do axé e a organizacao dos canais de participacao e passagem de forgas entre

humanos, divindades e coisas. Nas religides de matriz africana, o sacrificio® ritual,

38 Embora esse seja o termo que a literatura majoritariamente mobilizou para tratar do tema, a palavra
“sacrificio” raramente aparece nos terreiros, sendo muito mais comumente referido por palavras como
“matanca”, “abate” ou “corte”. Como afirmou Goldman (2023, p. 227) a partir do Terreiro Matamba
Tombenci Neto de Ilhéus - e, creio, pode tranquilamente se estender a grande maioria dos contextos de
religides de matriz africana -, “Ao longo dos muitos anos de convivéncia (...) ndo escutei a palavra
“sacrificio” muitas vezes, e quando a escutei foi quase sempre para se referir a ideia do sacrificio pessoal

em beneficio de alguém ou de alguma coisa”. Utilizarei preferencialmente o termo “oferenda”, na
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frequentemente denominado como corte, matanga ou abate religioso, nao pode ser
compreendido a partir das categorias morais da punicao, da expiagao do pecado ou
do sofrimento redentor, caracteristicas das tradi¢oes judaico-cristas. Como afirmou Pai
Rodney (2017), “no Candomblé, o sacrificio visa ampliar, acumular e distribuir o axé.
O ritual ndo tem um sentido expiatorio, pois em nossa religiao nao existe a nogao de
pecado, nao havendo, portanto, o que expiar”. Conforme destacado por Bastide e
retomado por Goldman (2023), trata-se de um procedimento eminentemente vital,
orientado a producao, revitalizagao e redistribuicao do axé, essa forca dinamica que
anima todos os seres e sustenta o equilibrio do cosmo. O corte, nesse horizonte, nao
repara uma falta, mas intervém nos fluxos da vida para garantir sua continuidade.
Diferentemente de uma economia da divida, entao, a oferenda animal opera como uma
técnica de condensacao e circulagdo dessa poténcia vital; nao simboliza a destrui¢ao
da vida, mas sua transformagao controlada. Ao interromper ritualmente um fluxo
vital, o rito captura e redireciona a energia liberada, fortalecendo simultaneamente as
divindades, os assentamentos sagrados e a coletividade humana. Como observa
Goldman, a oferenda é menos um gesto simbdlico do que uma operagao concreta sobre
a matéria viva, capaz de produzir efeitos reais no mundo:

Eu tenderia a tentar traduzir a complexidade do que esta em jogo nas oferendas

(sejam elas animais, vegetais ou de outra natureza) como um corte que introduz no

fluxo da vida pontos que permitem a captura, a concentracdo, a condensagao e a

distribuigdo do axé - essa energia vital que constitui tudo o que existe e pode existir
no cosmo. (Goldman, 2023, p. 235)

Esse procedimento encontra fundamento no plano mitico. Segundo narrativas
cosmogonicas do universo ioruba, o préprio Olodumare teria realizado o primeiro
“sacrificio” ao fragmentar a unidade primordial para dar origem a multiplicidade dos
seres. O gesto sacrificial humano reinscreve esse ato inaugural, reiterando a
necessidade da divisao, do dispéndio e da circulagao para que a vida continue a existir.

Cortar é, nesse sentido, participar ativamente da dinamica criadora do mundo. No

medida em que engloba tudo aqui que é ofertado aos deuses, ou “corte”, por seu potencial de articulagao
conceitual, seguindo a trilha do autor.
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plano ritual, a oferenda estabelece uma relacao de participagao entre a divindade, o
iniciado e os objetos sagrados - como pedras (otds) ou instrumentos de ferro - que
funcionam como suportes materiais do axé. O sangue ocupa lugar central nesse
processo, sendo concebido como o veiculo privilegiado da forga vital, a “vida do
animal” transferida as divindades. A execugao do corte cabe a um especialista, o
axogun, responsavel pelo ato e por garantir a aceitagao pelo orixd. O cuidado
dispensado ao animal, que deve ser tratado com respeito e dignidade, é condi¢ao
fundamental para a eficacia do rito. Nos termos de Anjos,
O sacrificio de animais nos terreiros da-se numa forma milenar de cultura que néo
separa o divino, o humano e o natural nem mesmo no sofrimento. No sacrificio ha
uma unica pessoalidade em metamorfose e renascimento. Por estarem congregados
numa unidade, o sacrificio é um momento especial de fusdo de destinos e
renascimentos em uma unidade simultaneamente animal, humana e divina. O

sacrificio s6 ocorre na medida e quando ndo ha a recusa das trés partes que se
entregam ao acontecimento césmico. (Anjos, 2015, p. 2)

A oferenda, assim, culmina em uma partilha cuidadosamente regulada. As
partes consideradas vitais - sangue, visceras e determinadas extremidades - sao
destinadas a divindade, enquanto o restante da carne é preparado e consumido pela
comunidade em um repasto coletivo. Esse momento nao constitui um residuo profano
do ritual, mas uma verdadeira comunhao, por meio da qual o axé circula entre deuses
e humanos, refor¢cando os lagos que os conectam.

Um aspecto central dessa dinamica € a precedéncia ritual de Exu. Nenhum
sacrificio pode ser realizado sem que Exu seja previamente alimentado por meio do
padé. Como principio da comunicacdo e do movimento, Exu é o mediador
indispensavel entre 0 mundo humano e o sobrenatural; sua satisfagao garante que a
oferenda chegue aos destinos corretos e que os fluxos rituais nao sejam desviados ou
interrompidos. Bastide (1978) “notabilizou a qualidade intervalar como a principal
chave descritiva dos exus”, nos termos de Barbosa Neto (2012 p. 203), o que foi
retomado por Elbein dos Santos (2012[1975], p. 140-141) quando apresentou Exu como
“o elemento dinamico, nao so de todos 0s seres sobrenaturais, como também de tudo o
que existe”, que “nao pode ser isolado ou classificado em nenhuma categoria”.
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Condutor responsavel pela circulacao de axé, é responsavel por transportar a propria
energia que também o constitui. Exu é “o principio da existéncia diferenciada em
consequéncia de sua fungao de elemento dinamico que o leva a propulsionar, a
desenvolver, a mobilizar, a crescer, a transformar, a comunicar”. Sem Exu nada se faz.

As finalidades do sacrificio sao multiplas e situacionais. No bori, por exemplo,
o rito visa fortalecer o ori, protegendo a pessoa contra doengas e influéncias adversas.
Nos ritos de iniciacao, a oferenda de animais maiores fixa definitivamente o orixa na
cabeca do iniciado, consolidando sua nova condicao. Ja nos rituais de “troca de
cabega”, o animal atua como substituto, recebendo a carga negativa ou a doenca

destinada ao individuo. Como afirma Elbein dos Santos,

A oferenda-substituto evita a morte prematura, permite ao individuo realizar
plenamente seu ciclo de vida, chegar a velhice e assegurar sua imortalidade.
Devolvendo e fortalecendo as entidades sobrenaturais uma parte do axé do qual ele
mesmo se "nutre", assegura ndo sO sua propria sobrevivéncia e seu pleno
desenvolvimento, mas também a possibilidade de futuros nascimentos, sua propria
fecundidade e prosperidade. (2012[1975], p. 223)

Goldman chama atencdo para o cuidado ao nao reduzir a questio - ou
centraliza-la excessivamente — naquilo que se logrou registrar como substituicao ou
salvamento individuais. Ndo que sejam dimensOes ausentes, mas porque essa
manifestacdo individualizada decorre de um processo coletivo no qual a questao nao
se resume a simples substituicao de um ente por outro, mas “um conjunto de forcas
que se articula com o conjunto de forgas que compdem a pessoa, o coletivo e 0 cosmo”
(Goldman, 2023, p. 232-233). Nesse sentido, nao se trata de uma substitui¢ao entre
vidas individuais, mas “a vida no sentido mais amplo possivel, esse sentido césmico
que inclui (...) 0 que nds separamos em reinos animal, vegetal e mineral” (2023, p. 233).

Assim, a oferenda ritual nas religides de matriz africana configura uma
verdadeira economia cosmoldgica de trocas e doagdes, na qual humanos e divindades
se fortalecem mutuamente. Longe de um gesto destrutivo, ela é um dispositivo ritual
de manejo da vida, operando a continuidade do axé e assegurando a reproducao do

mundo em sua dimensao material, social e espiritual. E por essa razao que nunca se
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trata, como sublinhou Goldman, de “um animal genérico”. Tudo depende da avalia¢ao
casuistica dentro da especificidade de cada situagao e dos cuidados rituais que se

seguem ao diagndstico:

O que se oferece as divindades ndo ¢ nunca um animal genérico (no sentido
denunciado por Derrida 2006), mas um ser singular que "pertence" a uma divindade
particular, ou seja, que com esta compartilha certas forcas ou modalidades de axé.
Mais do que isso, no conjunto dos animais que podem ser oferecidos a uma
determinada divindade, aqueles que efetivamente o serao ainda necessitam passar
por uma série de processos rituais preliminares destinados a, de algum modo,
singulariza-los para serem oferecidos aquela divindade. Nesse sentido, nao ha nada
parecido com uma escolha qualquer entre a vida abstrata de um animal abstrato em
detrimento de um beneficio abstrato para um fiel ou uma divindade igualmente
abstratos. Nao hd razao transcendente para preferir uma coisa a outra porque o que
esta em jogo sao seres concretos, perigos concretos, beneficios concretos, que devem
ser avaliados caso a caso por especialistas rituais. Nunca se corta um animal "a toa"
e nunca se o faz sem as inimeras e devidas precaugdes. (Goldman, 2023, p. 230)

Como se vé, a oferenda opera como transmissao e revitalizacao do axé,
procedendo a restituicao e redistribuicdo dessa for¢a com vistas ao equilibrio do
universo. Bastide assim resume a questao: “Um provérbio citado por A. B. Ellis diz
que "o sangue € o axé de tudo quanto respira". Eis porque, como vimos, ¢ através do
banho de sangue que se estabelecem, no mundo africano da Bahia, todas as relagoes
entre os objetos, 0s seres humanos e os Orixd; fazem-se todas as participagoes, todas as
mudancas de forca” (1978, p. 70). E assim que, nos termos de Anjos,

O orixa exigira sacrificios regularmente, roupas apropriadas e a presenga do filho
nos cultos. Em troca, ele proporcionara a seu filho muita satde, paz, felicidades. A
néo ser que o orixa nao tenha sido bem assentado, a nao ser que a troca se desajuste,

que a desordem se instale. Entdo, sera necessario ir ao chdo de novo, reajustar as
relagdes entre os homens e entre os homens e os deuses (1995, p. 150).

Finalizo esta secao com uma questao fundamental levantada por Goldman
(2023), que resumirei brevemente. Retomando um ponto levantado por Donna
Haraway (2008), o autor propoe que a nogao de “tornar matavel” funciona como um
operador central daquilo que denomina logica sacrificial moderna. A expressao nao se
confunde com o simples ato de matar, mas designa um dispositivo ético-politico que

autoriza previamente determinadas mortes ao classificar certos seres como passiveis
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de exterminio sem que isso implique culpa, responsabilidade ou luto. “Tornar
matavel” consiste, portanto, em uma operacao classificatdria que institui uma triagem
macabra entre vidas que devem ser protegidas e vidas cuja destruicao se torna
moralmente aceitavel, socialmente invisivel e mesmo desejavel.

Nesse sentido, o “tornar matavel” funciona como um mecanismo de exclusao e
expiagao. Ao retirar de determinados seres a protecao do imperativo “nao mataras”,
cria-se a condigao para que a morte possa ser praticada como costume, rotina ou
técnica, alcangando escalas historicas de exterminio e genocidio, que temos
testemunhado ao longo de séculos no que se refere a comunidades minoritarias, em
particular a populacdo negra. Nao se trata apenas de matar, mas de produzir
previamente uma forma de vida destituida de valor pleno, cuja eliminagao nao
demanda justificativa continua nem elaboragdo simbélica. E esse dispositivo que
permite que a violéncia se naturalize e se acumule. E precisamente por isso que
Haraway (2008) propoe uma inflexao do mandamento classico: mais do que “Nao
mataras”, o principio ético fundamental deveria ser formulado como “Nao tornaras
matavel”. O problema central, nesses termos, nao reside na impossibilidade de evitar
toda morte, uma vez que viver implica, em multiplos niveis, matar - seja para se
alimentar ou buscar solu¢oes médicas e cientificas, por exemplo -, mas no poder de
decidir quem pode ser morto sem consequéncias. A questao ética desloca-se, assim, do
fato da morte para as condigdes sob as quais ela é tornada aceitavel, banal ou

instrumental®.

39 A formulagao ecoa a argumentacao de Denise Ferreira da Silva (2007), sobre a indiferenga diante das
violéncias perpetradas contra pessoas negras. Nesse caso, a violéncia nao constitui um desvio ocasional
da modernidade politica, mas um efeito estrutural de sua propria arquitetura epistémica. A autora
sustenta que a morte prematura de jovens negros passou a operar como um verdadeiro “fato da
existéncia global”, isto é, como dado estatistico rotineiro e até como “verdade cientifica”, deixando de
ser percebida como violagdo ética intoleravel. Tal naturalizacdo decorre da divisdao moderna entre o
sujeito europeu “transparente” - autonomo, racional e autodeterminado - e os sujeitos “afetaveis”, cujas
vidas seriam determinadas por condi¢des externas (naturais, bioldgicas ou sociais). Nesse
enquadramento, a violéncia contra populagdes negras é reiteradamente explicada pelas ciéncias sociais
como resultado esperado da exclusao econdomica ou juridica, convertendo-se de tragédia politica em
consequeéncia previsivel de uma consciéncia supostamente incapaz de autodeterminagido. No contexto
brasileiro, essa racionalidade assume a forma de uma “légica de obliteragdo”: diferentemente da mera
exclusdo, que mantém o outro a margem, a obliteragdo projeta sua desaparigao - fisica ou simbolica -
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“Nao tornaras matavel”, nesse horizonte, ndo significa a negacao abstrata da
morte, mas a aprendizagem de uma convivéncia responsavel com a sua necessidade.
Haraway insiste que é possivel matar sem tornar o outro matavel, desde que o ato se
realize sob condi¢Oes sOcio-materiais rigorosas, marcadas pelo reconhecimento da
singularidade do ser morto, pela recusa de sua redu¢dao a mero recurso e por uma
atitude de respeito sintonizada com a mortalidade compartilhada. Trata-se de uma
ética nao teleoldgica, que nao justifica a morte por fins superiores, mas a assume como
contingéncia tragica e situada. E nesse ponto que Goldman (2023) aproxima essas
reflexdes das praticas “sacrificiais” nas religioes de matriz africana, em particular no
candomblé. Segundo o autor, as oferendas rituais seguem precisamente o caminho do
“nao tornardas matavel”. Diferentemente da logica ocidental dominante, que tende a
justificar a morte animal por argumentos utilitarios ou a negar sua agéncia, a oferenda
religiosa reconhece o animal como um ser singular, dotado de valor proprio e
pertencente a uma divindade especifica. O animal ndao é qualquer um, nem
intercambiavel: ele é escolhido, cuidado, nomeado ritualmente e inserido em uma rede
de relagdes que envolve orixds, ancestrais e humanos.

Nesse contexto, o corte nao opera como banalizagao da morte, mas como sua
intensificagao ética: “tudo se passa como se as oferendas”, em particular as animais,
“envolvessem, além de sua eficdcia e de seu simbolismo, uma circunspecta atualizagao
e uma respeitosa celebragao dessa dificil e incontornavel fatalidade que consiste em,
por vezes, se ver na situa¢ao de matar aquilo que nao é matavel” (Goldman, 2023, p.
241). Ao fazé-lo com respeito, carinho e formalizacao ritual, a oferenda afirma
justamente que aquele ser nao é matavel. Sua morte nao € apagada, mas elaborada

como acontecimento grave, produtivo e cosmologicamente responsavel, orientado a

como condigao para a realizacdo do ideal nacional de civilizacao branca e europeia. Assim, enquanto o
sujeito europeu habita um “horizonte de vida”, os sujeitos racializados sao situados em um “horizonte
de morte”, no qual a violéncia, em todas as suas formas, delimita o campo de suas possibilidades de
existéncia. A violéncia, portanto, ndo aparece como falha do sistema, mas como estratégia politica e
simbolica que sustenta a autoimagem moderna de liberdade e justica a0 mesmo tempo que explica,
legitima ou torna banal a aniquilagao daqueles que figuram como seus “outros”.
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redistribuicao do axé e a manutencao do equilibrio do mundo. Desse modo, enquanto
“tornar matavel” designa a operagao que retira a dignidade de um ser para que sua
morte nao gere angustia nem responsabilidade, as religides de matriz africana
oferecem um modelo alternativo de relagao com a morte. Ao reconhecer o valor da
vida sacrificada e ao recusar sua redugao a mero recurso banal, essas praticas
transformam o abate ritual em um ato de responsabilidade cosmica, no qual matar nao
equivale a tornar matavel, mas a assumir, de forma controlada, relacional e, sobretudo,

respeitosa, o peso ontologico da morte como condig¢ao da propria vida.

2.3 Ritos mortudrios nas religioes de matriz africana

A vida de um homem, desde o nascimento até a morte,
era uma série de ritos de transicdo que o aproximavam
cada vez mais de seus antepassados.

Chinua Achebe

“Os iniciados no mistério nao morrem”. Essa é uma frase corrente entre
praticantes das religides de matriz africana, muito lembrada por ocasiao do
falecimento de algum membro das comunidades de axé. A proposi¢ao nao tem
necessariamente o condao de afastar a tristeza pela partida; uma morte ndo deixa de
implicar na despedida de um tipo de encontro singular, com a pessoa, mas também
com seu “composito relacional”, seu povoamento, para usar a nogao de Siqueira
(2012), na forma em que se manifestava nela ou através dela. Bastide (1961, p. 73)
escreveu: “cenas de dor podem ter lugar, pessoas podem chorar; mas em conjunto nao
se trata de cerimonia triste, pois é somente o corpo que se enterra. O ori ou espirito
permanece, e € preciso proceder em seguida a sua expulsao”, e a esse ato a comunidade
precisara destinar seus cuidados. Aos sentimentos provocados pela partida, entao,
soma-se um tipo de luto ativo, que coloca coisas em movimento a partir de uma
ruptura que esta mais proxima de uma transformacao dos vinculos do que de um
encerramento propriamente dito. Tanto mais intensa e complexa quanto maiores

fossem os vinculos cultivados ao longo da vida.
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Assim, a morte de um iniciado implica em uma série de procedimentos rituais
destinados a liberar o morto. Esse processo é conhecido por muitos nomes: axexé, no
candomblé ketu, sirrum no jeje, no batuque ou no jaré, ntambi ou mukundu no angola,
tambor de choro no tambor de mina e no terecd. Uma certa estrutura em comum se
repete em alguma medida, tendo o eixo comum voltado para desatar os lagos que
conectavam o iniciado falecido, desfazendo assentamentos, os vinculos da pessoa
falecida com o orixa e o encaminhamento de seu egum, separando-o do mundo dos
vivos. Os procedimentos rituais variam mais ou menos em torno de algumas etapas*:
remocao de substancias sagradas da cabeca ali colocadas nos processos iniciaticos; o
sepultamento do corpo, preferencialmente na terra; a realizagao do desfazimento e
destruicao dos assentamentos e objetos rituais do falecido; o carrego, composto pelos
restos de objetos destruidos e comidas, despachado nas dguas ou no mato; a condugao
de uma limpeza da comunidade religiosa e de atos de protecao contra a perigosa
influéncia da morte.

Esse momento é constituido de perigos. Nesse sentido, ha uma série de
procedimentos, em maior ou menor grau, que visam justamente marcar a distancia e
a separacao entre os dominios, para que os vivos nao sejam confundidos com os
mortos e essa possivel confusao nao resulte em consequéncias perigosas e indesejaveis.
Por exemplo, o uso de contraeguns, bracelete de palha destinado a afastar a
aproximacgao dos eguns; nao assobiar; cuidar para que os mortos ndo comam junto
com os vivos; ndo dar muita atenc¢ao as visagens; evitar dormir com os pés voltados
para a porta de saida da casa ou repousar com as maos cruzadas sobre o peito, dado
que sao as posi¢des em que os mortos sao dispostos; durante rituais de despacho ou
carregos, os participantes frequentemente viram as costas para a saida e estalam os
dedos na dire¢ao da porta; evitar a mencao direta aos nomes dos falecidos, ja que a

evocagao nominal desperta o interesse das almas pelos vivos (cf. Bastide, 1961; Corréa,

4 Para descri¢des mais detalhadas dos ritos mortudrios nas religides de matriz africana, ver Elbein dos
Santos, 2002[1975]; Bastide 1971[1960]; Cruz, 1995; Sogbossi, 2004; Barbosa Neto, 2012, Machado, 2013,
2014; Lima, 2025.
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2006; Barbosa Neto, 2012; Banaggia, 2013; Flaksman, 2014; Pinto Filho, 2020). Ao
comentar com um amigo candomblecista suas impressoes acerca de um axexé em que
havia estado, Flaksman ouviu o seguinte alerta: “Bonita para eles (...) Vocé nunca deve
dizer que achou bonita uma festa que é para os mortos. E bonita para eles. Vocé nao
quer ser confundida. Tome cuidado.” (2014, p. 226). Afinal, falhar em demarcar essas
diferencas pode fazer com que os mortos vejam os vivos como iguais e, assim, queiram
leva-los para lhes fazer companhia.

Um ciclo de rituais pode chegar a durar alguns dias, a depender do grau da
pessoa falecida na religiao - as liderangas religiosas em geral demandarao rituais mais
longos e complexos, enquanto a uma pessoa recém-iniciada serao destinados ritos
mais simples, como apenas o despacho de objetos. A depender do caso, a casa de culto
e a comunidade entram em um periodo de luto e resguardo, periodo no qual as
obrigagoes, ritos e festas ficam suspensos e a comunidade deve observar alguns
cuidados. Quando morre uma mae ou pai de santo, por exemplo, o luto da casa
costuma se estender por um periodo de um ano, ao fim do qual serao decididos os
caminhos de continuidade (ou nao) de um terreiro. Nesse caso, pode ser que tenham
lugar os ritos para “tirar a mao do morto”. Como escreveu Bastide:

Se 0 morto é um babalorixa ou uma ialorixa, o cerimonial fiunebre ainda ndo esta
terminado. Pois no decorrer de sua vida, tanto um quanto outro iniciaram grande
numero de yaw0, que assim ficaram a éles ligadas. Existe, pois, uma ultima
participagdo a ser rompida, além da que liga o Orixa a cabega e que se desfez por si
mesma durante a agonia, pela propria vontade do deus espavorido; além da que
unia os objetos liturgicos ao defunto; além da conexdo entre o ori e o corpo: € a
participagao social entre o sacerdote e sua confraria. O sacerdote imp0ds sua mao a
cabega das iniciadas para ali colocar o deus; é preciso agora "tirar a mao da cabeca",
pois tendo-se ela tornado defunta e tendo os Orixa médo da morte, talvez as yawo

nao voltem mais a cair em transe. Em todo o caso, devem estas pertencer a uma
autoridade viva, nao podem permanecer filha de um Egun! (Bastide, 1961, p. 73-74)

“Nao se tira uma mao sem colocar outra em seu lugar, mesmo que seja a sua
propria mao” (Barbosa Neto, 2012, p. 99). Seja como for, o rito serve tanto para
viabilizar a possibilidade de ligar-se a outro terreiro ou outra lideranga religiosa,

quanto para apenas romper a conexao com o falecido, mitigando os efeitos
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potencialmente perigosos que uma proximidade excessiva com alguém que se tornou
um egum poderiam gerar. Mas ha casos em que o entendimento vai num sentido um
tanto distinto. No caso do nagdé de Pernambuco, os interlocutores de Pinto Filho
elaboram a relacao entre iniciadores e iniciados em termos de forca, que aparece em
certa gradagao: “a ligacao entre uma filha de santo e um de seus iniciadores € mais
forte do que com seus padrinhos e madrinhas. Esses, todavia, sao mais fortes do que
um novo pai ou mae de santo, que nao teria participado da iniciacdo, nem de suas
renovagoes” (Pinto Filho, 2020, p. 89). Esse raciocinio faz compreender a razao pela
qual muitos dos praticantes expressam hesitagao em escolher uma outra pessoa para
tomar parte em rituais como o obori. O candomblecista Bino afirmou nao acreditar no
ato de tirar a mao de um iniciador de um ori: “Quando morre alguém, a gente pode
completar, ou renovar, o ax¢é, mas tirar a mao nao, nunca, para ter um outro pai de
santo, sO se vocé nascer de novo!” (Pinto Filho, 2020, p. 89). De toda forma, o que fica
evidente € a conexao que o sacerdote estabelece e fortalece com a comunidade, que, de
um jeito ou de outro, precisa lidar com a auséncia instaurada pela morte — ou, talvez,
com a presenga em termos outros que demandarao algumas precaugdes.

A preferéncia pelo enterro no solo nas religides de matriz africana, em oposicao
a cremacao ou ao sepultamento em gavetas ou sarcofagos elevados, fundamenta-se em
uma metafisica teltrica, para usar a formulacdo de Banaggia a partir do jaré, de modo
que a terra é simultaneamente origem, suporte e destino final da vida. Trata-se de uma
concepgao cosmologica que compreende o corpo humano como constituido a partir da
propria matéria terrestre e cujo retorno ao solo € condi¢do importante para a
recomposicao do espirito no pds-morte. Nesse quadro, o enterro no chdo nao se
apresenta como uma simples opgao funeraria, mas como uma exigéncia ontoldgica
vinculada ao destino do egum. Como veremos, a morte se faz como um processo de
desfazimento no qual suas partes - corporais, espirituais e rituais - se dispersam.

Essa concepcao vai ao encontro de uma afirmagao recorrente de que
“candomblé é chao”. A frase, amplamente mobilizada em diferentes contextos das
religioes de matriz africana, remete ao solo enquanto portador de axé, a energia vital
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que sustenta tanto a vida quanto a eficcia ritual. A formulacao, polissémica, pode se
referir ao chdo como meio, tempo do percurso religioso, acimulo de experiéncia,
iniciagcaio ou refor¢o dos lagos inicidticos, fundamento das tradigdes religiosas
(conforme, por exemplo, Anjos, 1995; Sogbossi, 2011; Barbosa Neto, 2012, Banaggia,
2013; Flaksman, 2014; Pinto Filho, 2020). Os fundamentos de uma casa de culto sao
“plantados” na terra, gesto que consagra o espago e o prepara para a fungao ritual.
Divindades e espiritos costumam demandar proximidade com a terra; ndo € incomum
que entidades incorporadas nos praticantes se recusem a caminhar cal¢adas, buscando
o contato direto com o chao. O isolamento do corpo em estruturas elevadas, como
gavetas funerdrias ou edifica¢oes acima do nivel do solo, pode ser percebido como um
afastamento dessa forca vital, capaz de produzir desequilibrios ou atrasos no percurso
espiritual do morto. Circunstancias tais como o alto custo dos enterros e
procedimentos necessdrios quando uma pessoa morre, podem figurar como um
obstaculo, que serd de algum modo manejado pelos praticantes. De toda forma, o
sepultamento no chao figura como a opgao ideal, que intensificaria a continuidade das
trocas entre o corpo, a terra e as poténcias que nela habitam. O gesto de enterrar ¢ um
ato de entrega do corpo a terra, reconhecida como instancia ultima de transformacao
e acolhimento, simultaneamente titero gestador e timulo regenerador. E por meio dela
que se efetiva o ciclo entre o mundo dos vivos e o mundo espiritual, mediado pelas
divindades que, como veremos no proximo capitulo, compdem as passagens entre os
dominios da vida e da morte, e pelo axé do solo. O enterro no chao propicia, assim, que
o morto seja devolvido a essa mesma fonte de energia, completando um ciclo no qual
a feitura é desfeita na mesma matéria que a tornou possivel.

Em paralelo, os objetos associados ao morto devem ser despachados e
devolvidos a natureza, permitindo que o axé retorne a sua fonte. O carrego (cf. Cruz,
1995; Sogbossi, 2004; Barbosa Neto, 2012; Banaggia, 2013; Flaksman, 2014; Machado,
2014; Pinto Filho, 2020) consiste no conjunto de sobras materiais vinculados a trajetoria
inicidtica do falecido. Incluem-se nesse conjunto objetos sagrados, como ocutas,
quartinhas, contas e bacias, bem como roupas e pertences pessoais, que sao fisicamente
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destruidos por meio de pauladas, rasgos ou descosturas. Essa destruicao serve
também a comunicar ao egum que tais objetos perderam sua fungao e que nao ha mais
vinculos ativos entre ele e 0 mundo dos vivos. Aquele conjunto devera ser depositado
em algum local longinquo, por onde os membros do terreiro ndo passarao nos dias
seguintes, seus portadores normalmente nao dirao a localidade exata e nem se deve
indaga-los acerca dela, em geral correspondente as matas, rios ou ao mar, podendo
variar de acordo com as singularidades das divindades e das vertentes religiosas. Seu
transporte costuma ser realizado com pressa e evitando interrupgdes, observando
algumas precaugdes (como, por exemplo, nao olhar para trds). Aqueles que ficam no
terreiro enquanto o carrego € transportado também devem guardar algumas
precaugoes, evitando olhar diretamente para o carrego, mantendo-se de costas ou junto
das paredes; tudo isso visando impedir tanto que o espirito do morto acompanhe os
vivos no retorno a casa ou se sinta encorajado a permanecer no mundo material,
quanto a aproximacgao de outros eguns ou energias que se sintam tentadas a encontrar
meios de chegar-se aos vivos e ocupar aqueles espagos de onde as energias foram
removidas.

Assim, se a materialidade do corpo idealmente vai para a terra, a materialidade
ritual (ibas, ferramentas, restos de comidas e tocos de velas...) vai para o mato ou para
as aguas. Nao deixa de ser significativa, sob essa perspectiva, a coincidéncia de
nomeagoes encontradas em diferentes partes: kalunga é um termo acionado, em
diferentes vertentes, para se referir tanto aos cemitérios quanto ao mar, territorios
relacionados a dominios da morte. Por vezes, ha uma diferenciacao em ordem de
grandeza; kalunga pequena como os cemitérios, kalunga grande como o mar.

Como observa Cruz (1995, p. 21), “desfazer aquilo que foi feito € também uma
maneira de fazer, pois é somente a partir desse rito que se pode dizer que o morto esta
realmente morto”. A ndo realizacdo adequada dos rituais finebres implica que o morto
nao complete sua passagem, permanecendo, assim, entre os vivos, o que acarreta
consequeéncias potencialmente perigosas para a comunidade. Norton Corréa (2006)
destaca que entre as caracteristicas atribuidas aos eguns estd o sentimento de solidao

146



e o desejo de continuar entre os vivos; impossibilitados de fazé-lo, buscam levar
consigo outras companhias. Os eguns que nao encontram seus caminhos permanecem
dispersos pelo mundo e quanto maior seu apego a vida e aos viventes, mais perigosos
se tornam, independentemente das relagdes positivas que tenham mantido em vida
(Cruz, 1995, p. 71). Ademais, a proximidade estabelecida tanto pelo parentesco ritual
quanto pelo parentesco consanguineo intensifica esses riscos, exigindo cuidados
rituais ainda mais rigorosos. Nesse contexto, todo o ciclo mortudrio é marcado por
purificagdes, despachos e procedimentos de separagao, de modo a afastar o egum do
convivio cotidiano. Em todos esses contextos, o objetivo central dos ritos funebres é
romper vinculos, cortar participagOes e assegurar a separagao entre mortos e vivos -
ou, como belamente sintetiza Mae Hilsa Mukalé, “apagar o rastro” (Rodrigues e
Goldman, 2011, p. 62).

O corte dos vinculos, no entanto, tem menos a ver com uma ruptura e mais com
uma transformagao. Nao se trata de um tipo de desinvestimento afetivo, voltado a
superacao da perda por meio do desapego e da ruptura das ligagdes com os mortos,
empurrados ao esquecimento. Em oposicdo a esse paradigma, Vincianne Despret
(2023) propoe uma concepgao de luto que nao encerra a relagao com os mortos, mas a
transforma. O luto, nesse sentido, consiste em oferecer aos falecidos “mais existéncia”,
garantindo-lhes um prolongamento de presenca por meio de um suplemento
biografico. Trata-se de auxiliar o morto a ser de outra maneira, em outro plano,
permitindo que ele continue a afetar e a participar da vida dos vivos. Nos termos de
Despret, pensando com Latour e Souriau a partir da ideia de que “toda existéncia,
qualquer que seja ela, deve ser instaurada”, trata-se nao de uma criagao ex nihilo, mas
de uma agdo voltada para fazer emergir aquilo que estava contido: “ajudamos os
mortos a ser ou a se tornar aquilo que eles sao, nao os inventamos” (Despret, 2023, p.

16-17), conduzindo-os a novas maneiras de ser:

Se ndo cuidarmos dos mortos, eles morrem de fato. Mas, se formos responsaveis
pela maneira através da qual vao perseverar na existéncia, isso nao significa de
modo algum que a existéncia deles seja totalmente determinada por nds. A nds
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cabe a tarefa de oferecer-lhes "mais" existéncia. Esse "mais" deve ser entendido,
na verdade, no sentido de um suplemento biografico, de um prolongamento de
presenga, e, principalmente, no sentido de outra existéncia. "Mais existéncia", em
outros termos, € uma promocao da existéncia do morto, ela ndo sera a do vivo
que ele foi, tera outras qualidades, nem a do morto mudo e inativo, totalmente
ausente, que ele poderd se tornar por falta de cuidados ou de atencao. Ele se
tornara de outro modo, isto é, em outro plano. (Despret, 2023, p. 15, grifos da
autora)

A acao dos vivos, nesse sentido, nao se volta exatamente para um efeito passivo
e autoterapéutico tao somente, mas € parte importante dos destinos dos mortos. Como
veremos mais adiante, a “falta de cuidados ou de atengao”, na perspectiva das religioes
de matriz africana, também nao necessariamente “desativa” o morto; sua continuidade
“descuidada” pode gerar consequéncias de certo modo mais graves e perigosas do que
a auséncia.

No batuque, conforme analisa Barbosa Neto (2012), o termo arissum designa
tanto o ritual realizado por ocasiao da morte de um iniciado quanto a cerimonia
dedicada a homenagem aos mortos. Inspirado em Bastide, o autor propoe
compreender os ritos fiunebres como processos espelhados em relagao a feitura do
santo, porém orientados, nesse caso, para “fazer o morto”. Trata-se, assim, de um
“anti-ritual”: se a iniciagdo visa criar uma boa proximidade entre humanos e entidades,
o rito funebre busca evitar uma proximidade excessiva, promovendo sobretudo a
separacao, em vez da transformagao do espirito em ancestral (Barbosa Neto, 2012, p.
261). Nesse mesmo sentido, o trabalho de Cruz (1995) sobre o axexé no candomblé
descreve esse rito mortudrio como uma operagao ritual por meio da qual a feitura é
desfeita, reproduzindo, de maneira invertida, muitos dos gestos associados a iniciagao.
Dai o principio segundo o qual “quanto mais longe se foi na iniciagao, mais longe se
deve ir no rito funebre”, o que explica, por exemplo, a repeticao dos ritos destinados a
maes e pais de santo em marcos temporais especificos: um, trés, sete, quatorze e vinte
e um anos apos a morte. Quanto maior a conexao estabelecida em vida, maior deve ser

o corte (Barbosa Neto, 2012, p. 262).
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Retomemos os escritos de Bastide, tal como sugerido por Barbosa Neto, para
pensar o ponto. Uma das contribuicoes etnograficas centrais de Bastide para o estudo
das religides afro-brasileiras consiste naquilo que Barbosa Neto (2012, p. 257-258 e nota
285) identifica como uma “teoria cromatica” da vida cerimonial nas religioes de matriz
africana. Longe de conceber o ritual apenas como a travessia pontual entre estados
discretos e rigidamente separados, Bastide descreve o universo ritual, a partir do caso
do candomblé, como organizado em séries continuas de passagens, compostas por
gradacoes, intensidades e aproximacOes progressivas. Trata-se, portanto, de uma
concepgao segundo a qual a vida cerimonial se faz em carater processual. E nesse
sentido que propoe compreender o uso do conceito de “rito de passagem” por Bastide:
sem negar sua pertinéncia, j& que a iniciagdo € inequivocamente marcada por
passagens, reconhecer que a passagem, longe de ser um evento pontual e efémero,
resulta do efeito acumulado e multiplicado de diversos ritos. Assim, a passagem nao
€ necessariamente “passageira”, mas pode instaurar progressivamente uma nova
condicao de existéncia ritual.

Essa perspectiva se expressa de modo particularmente claro na descrigao
bastidiana da iniciagdo ao candomblé nao como um ponto isolado, mas um trajeto,
uma série progressiva organizada em um movimento que vai do mais geral ao mais
individuado:

Vimos, por exemplo, que para ligar o colar do Orixa ao seu proprietario era preciso
primeiro que éste Orixa se instalasse numa "pedra"; que fossem colhidas as ervas em
certas horas, em certos lugares, de acordo com gestos tradicionais; que a lavagem
das contas e da cabeca fosse feita de acordo com determinadas normas, senao a
ligacdo nado se estabeleceria. Em resumo, a participagdo pressupoe tdda uma
manipulac¢do sagrada. Eis porque encontramos graus em seu interior; hd coisas que
participam mais e que participam menos; a participacao entre o homem e o Orixa

sera mais ou menos intima até alcancar finalmente a identificagdo, segundo se sofreu
ou nao o obori, o "banho de sangue" ou a simples lavagem das contas. (1961, p. 338)

Assim, cada uma dessas etapas ¢ parte da intensificacao da relagao com o orixa,
sendo que a iniciagao propriamente dita cria uma “participacao mais intima”, a qual
exige necessariamente a passagem prévia pelos graus intermedidrios. Tal

progressividade responde também a uma preocupagao com os perigos inerentes a
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iniciacao. Segundo Bastide, o processo iniciatico suscita forgas extremamente
poderosas, cuja aproximagao pode representar riscos significativos para a pessoa que
a vivencia. E por isso que se faz necessario “fortificar a cabeca”, fungao profilatica,
além da curativa, atribuida ao bori, que prepara o iniciado para suportar a intensidade
dessas forcas e para sustentar a fixacao mais profunda do orixa (cf. Bastide, 1961, p.
36). Esses ritos intermedidrios sao definidos por Bastide como “ritos de passagem”,
entdo, porque operam a transicao entre duas modalidades distintas de fixagcao do
orixa. A luz da leitura proposta por Barbosa Neto, eles ndzo devem ser compreendidos
como simples limiares entre estados fixos, mas como operadores de continuidade,
responsaveis por modular, graduar e tornar suportdvel a aproximagao progressiva
entre humanos e divindades. A transformagao ritual se produz ao longo do tempo, por
meio de uma sequéncia cuidadosamente articulada de praticas.

Voltamos, assim, a proposi¢ao: “quanto mais longe se foi na iniciagao, mais
longe se deve ir no rito funebre” (Barbosa Neto, 2012, p. 262), sublinhando que esse
carater gradual da feitura é replicado de modo espelhado nos ritos mortudrios. “Fazer
o morto”, entdo, guardaria igualmente essa gradagao. O proprio Bastide estende essa
processualidade aos ritos mortuarios, tratando-os explicitamente como uma inversao
do caminho percorrido na iniciagao. Enquanto a iniciacao visa fazer o individuo
“entrar” na realidade auténoma do candomblé, os ritos funerarios tém a missao de
tazé-lo “sair”; a sequéncia dos ritos finebres obedece a ordem inversa da iniciagao. Por
exemplo, no rito de “tirar a mao da cabega” dos filhos de santo, que, como vimos
acima, pode ocorrer apos a morte de um sacerdote que iniciou outras pessoas, a
lavagem com sangue precede a lavagem com as ervas, de certa forma desfazendo os
lagos entre lideranca e aquele que fora iniciado por suas maos, agora as maos de um
Egum:

A iniciagao tem por fim fazer o individuo entrar no candomblé. Os ritos funerarios
tém por missao fazé--lo sair, ou mais exatamente, visam outra entronizagao, agora
sob a forma de Egun. Pois, se me permitem utilizar a expressao crista, o candomblé

é também uma comunhdo de santos, e ndo unicamente de vivos. (Bastide, 1961, p.
75)
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Como vimos, idealmente o corpo de um iniciado vai para a terra, os objetos
rituais vao para as dguas e a alma, quando devidamente encaminhada, vai para o
Orum. Machado (2013, 2014) sugere, a partir do batuque e, em particular, a nagao de
Oy no Rio Grande do Sul, que o carrego é entregue diretamente a Kalunga, seja na
praia, no fundo do rio ou do mar, sob a regéncia de Nana Buruké, divindade associada
alama primordial, a ancestralidade e aos espiritos dos mortos. Nana é concebida como
a senhora dos eguns, responsavel por recolher os “cacos” e fragmentos deixados na
terra apds a desintegracao ritual da pessoa. Seu papel consiste em recompor o espirito
no mundo invisivel, permitindo que o egum seja reconstruido no plano espiritual e
possa viver junto ao seu orixa no Orum. Assim, o carrego nao representa um descarte
cadtico, mas uma entrega ordenada as forgas que regem a morte, a ancestralidade e a
continuidade da existéncia em outra forma.

Os ritos conduzidos no Aiyé€, nessa perspectiva, refletiriam nesse processo. Por
exemplo, a parte do ato que se dedica a servir os alimentos preferidos do egum em
vida: “Deve haver aquilo que o morto mais gostava de comer e beber para quando ele,
junto com Nana Buruké, tiver de juntar os cacos daquilo que tinha na terra, nao passe
fome. (...) A comida vai para Orum quebrada/amassada também”, de forma que, com
a ajuda do orixa, ela também seja reconstruida (Machado, 2014, p. 9).

Em Orum, com tudo que fora quebrado na terra, o egum (para os vivos, é claro)
depara-se com um grande trabalho pela frente. Nand Buruké tratara de ajuda-lo
nesse longo percurso de colar tudo que chegou a terra dos orixas despedacgado,
destruido, desfeito.

Com o acontecimento do eru que destrdi e desfaz na terra, as obrigacdes sdo
entregues na Kalunga, diretamente a Nana Buruké. O corpo que foi enterrado
chegara as maos dela também. E preciso que o egum se ocupe com a nova feitura de
seu corpo e obrigagoes, esquecendo, aos poucos, com o eru e 0s outros rituais que o
seguem até o rito final (quando completa um ano da morte), de nosso mundo, de
querer voltar ao nosso mundo. Assim, ele podera chegar até o dono de sua cabega

para viver a eternidade em sua companhia em Orum. Os rituais de desligamento
realizados na terra é que garantem essa possibilidade. (Machado, 2014, p. 26)

Da desintegragao terrena a recomposi¢ao no Orum, entdo. Os rituais realizados

pela comunidade de santo, nesse sentido, compdem uma parte constitutiva dos
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destinos do egum. A depender dos casos, o egum podera vagar errante pelo mundo,
compor o balé de um terreiro, constituir-se como um egum entronizado, ser cultuado
como um Baba Egum. Sao diversas as possibilidades de caminhos para o espirito apos
a morte. Seja como for, nem mesmo os eguns que insistem no apego a terra e vagam
em meio aos viventes ficam esquecidos pelo aparato ritual das religides de matriz
africana, na medida em que podem ser o foco das praticas destinadas a encaminhar os
espiritos errantes*!. Soares (2014, p. 23-25), a partir dos candomblés de Belmonte, faz
uma diferenciacdo entre o que seriam duas “qualidades” de eguns: aqueles que
trabalham para os orixds, a que retornaremos no préximo capitulo; e os que nao
aceitam a condi¢ao de mortos e, por essa razao, seguem errantes representando perigo
para os viventes. A estes ultimos sdao destinados rituais especificos para atrai-los e
encaminha-los, assim como para livrar pessoas que estao sob suas influéncias
maléficas: “os eguns dos mortos indiferenciados sao os espiritos que nao aceitam o fato
de estarem mortos, sao os espiritos revoltados”, de modo que “oferecem grande risco
aos seres humanos, pois tendem a possui-los para suprirem os desejos de continuar
usufruindo da vida da matéria”. Podem agir por si mesmos, mas essa condi¢ao os
torna também vulneraveis as manipulagdes humanas, de forma que “podem ser

escravizados por alguém que os alimenta em troca da realizagao de alguns trabalhos

4 Em uma certa divisao de tarefas no cendrio religioso de matriz africana, ha espagos para cuidar dos
mortos, como as mesas brancas, os encaminhamentos a vertentes tais como o espiritismo kardecista, ou
atividades rituais que aparecem como complementares. Por exemplo, no caso do jaré (cf. Banaggia, 2013;
Pedreira, 2015), a Lamentacdo das Almas configura-se como um ritual coletivo destinado a nutrir,
apaziguar e tranquilizar os mortos por meio de rezas e da luz das velas. Desenvolvido ao longo de
varios dias, com culminancia na noite da Sexta-Feira da Paixdo, o ritual é conduzido majoritariamente
por mulheres vinculadas ao jaré, que se cobrem integralmente com lengdis ou panos brancos e
percorrem a cidade em cortejo solene, marcando o ritmo com matracas de madeira — instrumentos que
devem ser desmontados ap6s o uso, sem que suas cordas sejam cortadas, apenas desatadas. O percurso
¢ organizado em paradas sucessivas, denominadas “esta¢des”, cujo nimero é sempre impar, nas quais
sdo acesas velas e entoadas oracdes, incluindo preces direcionadas aos tamulos dos antepassados
rituais. Realizado em um contexto de extrema seriedade e contengao, o ritual responde a percepcao de
que, durante a Quaresma, as almas tornam-se mais inquietas em razao do fechamento dos terreiros de
jaré e da suspensao do culto regular, sendo a Lamentagdo responsavel por suprir essa auséncia
temporaria. Nesse sentido, a pratica atua como uma forma de “manutencdo da paz” espiritual,
ofertando luz, promovendo a limpeza de influéncias consideradas pesadas e garantindo que os eguns
permanecam em repouso, sem perturbar o equilibrio da cidade.

152



que, em geral, tétm a ver com a feitura de feiticos” (Soares, 2014, p. 24). Esses eguns
ficam em um registro mais genérico, desindividuado, suas identidades sdo indistintas.
Essa indistingao talvez seja justamente o ponto alto do perigo que representam. Como
afirmou Barbosa Neto (2012, p. 226), “distinguem-se os mortos como aqueles que nao
distinguem muito bem, e, muitas vezes, nao distinguem as proprias separagdes que
constituem a sua relagao com os outros seres, como, por exemplo, os humanos”. Sua
baixa capacidade de distingao entre os dominios faz com que, por ndo saberem que
estao mortos, queiram se acercar dos vivos, borrando as fronteiras e diferenciagdes.
Mae Rita explicou a Barbosa Neto que, na sua concepgao, os eguns
Sao espiritos que ndo aceitam a morte. Entao eles vao até aquelas pessoas familiares,
as mais frageis, com as quais tém mais afinidade, e se encostam. E assim continuam
vivendo, bebendo, comendo, ao lado daquela pessoa. Ela vira um criador de egum,
e pode saber disso ou ndo. Tem casos de pessoas que sabem e que nao querem tirar
o egum do lado. No comego ele nao te atrapalha, mas conforme vai criando forga,

ela propria vai virando um egum, a sua vida vira uma vida sem sentido. (Barbosa
Neto, 2012, p. 259)

A entronizagao de um egum dependera de um processo ritual para viabilizar a
proximidade em uma chave positiva, o que demanda estabelecer as devidas
separacgoes; 0 percurso pos-morte do iniciado configura-se como uma jornada ritual de
fortalecimento progressivo e individuagao, culminando em sua transformagao em um
antepassado cultuado. Essa transi¢ao nao é concebida como imediata nem automatica,
mas como o resultado de um complexo ciclo funerario, estruturado em estagios
progressivos de evolugao espiritual e ritual, nos quais o morto é gradualmente
reconfigurado como entidade ancestral. Apenas aqueles que foram iniciados ou que
exerceram a fungao de zeladores de orixas em vida adquirem o estatuto de ancestrais
reverenciados coletivamente pela comunidade religiosa. Os antepassados
consanguineos de um iniciado que ndo pertenciam ao universo do “santo”
permanecem fora do culto publico, sendo eventualmente lembrados apenas no ambito
privado por seus descendentes. Como afirma Pinto Filho a partir do candomblé nagd
de Recife, junto dos eguns que tiveram posicao ilustre dentro da familia de santo, “os
ascendentes consanguineos de uma pessoa podem — e na visao dos candomblés do
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Recife, devem — igualmente ser cultuados, mas somente pelos seus descendentes
consanguineos em suas proprias obrigagoes” (2020, p. 115-116). Dessa forma, a
ancestralidade cultuada se funda sobretudo na insercao ritual e na trajetoria religiosa
da pessoa ao longo da vida, mas pode abarcar os lagos de sangue.

Como vimos, os ritos funerarios ocupam papel central nesse processo. Apds o
axexé, o egum nao surge plenamente constituido, mas percorre um caminho de
progressao ritual marcado por etapas especificas, especialmente descritas no caso dos
cultos a Baba Egum em Itaparica, Bahia (Elbein dos Santos, 1975; Santos e Elbein dos
Santos, 1993; D'Amatto, 2020; Pinto Filho, 2024). Como afirma Pinto Filho (2024), um
ano apos a realizacao do rito funerario, no ritual denominado aku, o espirito recebe um
pedacgo de pano branco, sinalizando seu primeiro reconhecimento formal. Aos trés
anos, o egum atinge a condicao de aparaka, caracterizada por uma presenca ainda
incompleta e silenciosa, representada por uma vestimenta simples e quadrada, sem
direito a fala. Somente apds sete anos o egum alcanca o estatuto de Baba Egum,
momento em que recebe uma indumentdria completa, um nome proprio e o direito de
se comunicar verbalmente com seus descendentes. Esses estdgios expressam um
processo gradual de individuagao, no qual o espirito adquire progressivamente forma,
voz e autoridade ritual. Nesse horizonte cosmoldgico, eminentes praticantes das
religioes de matriz africana continuam a exercer certa lideranca espiritual mesmo apos
a morte, intervindo na vida dos descendentes por meio do jogo de buizios, de sonhos
ou de aparigoes, reforcando a continuidade entre os mundos dos vivos e dos mortos.
Ao tornar-se um egum plenamente constituido, o iniciado, nesse outro estado de
existéncia, passa a integrar o conjunto de forcas que protegem, orientam e regulam a
vida de sua linhagem de sangue e de santo, assegurando a continuidade do axé entre
geragoes.

Em diferentes vertentes das religioes de matriz africana, observa-se que alguns
iniciados, sobretudo grandes lideres religiosos, adotam providéncias rituais relativas
ao fim da propria vida quando pressentem a iminéncia da morte. Essa antecipagao da
morte ndo corresponde a alguma negacao do destino, mas configura-se como uma
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forma de gestao ritual dessa passagem, orientada pela preocupacao com a correta
observancia dos preceitos, com algum controle das forcas espirituais mobilizadas ao
longo da vida inicidtica e com a preservagao dos legados. Uma das formas mais
recorrentes dessa antecipacao consiste no despacho prévio de objetos rituais ainda em
vida. No caso do jaré (Banaggia, 2013, p. 252), por exemplo, o mestre Pedro de Laura
teria tomado medidas preventivas ao despachar partes de seus assentamentos e
esconder outros objetos rituais, com o objetivo explicito de impedir que forcas
espirituais consideradas potentes fossem herdadas ou manipuladas por pessoas que

nao fossem suficientemente capacitadas ou confiaveis:
Se é possivel que a atitude de Pedro configure, por um lado, um expediente de
solugao de continuidade, desfazendo-se adequadamente de forgas que nao podem
permanecer atuantes sem sua presenga, por outro lado constitui também uma forma
de nao transmitir essas poténcias gratuitamente, impedindo que sejam legadas a
alguém que ndo possa — ou ndo deva — recebé-las: € preciso empenho para se erguer
uma casa de culto, e é ao longo da prépria empreitada de crid-la e fazé-la crescer que

se adquire ao menos parte do conhecimento necessario ao cuidado das forcas
envolvidas no processo. (Banaggia, 2013, p. 252-253)

Outra dimensao dessa antecipacao diz respeito a organizacao do proprio
funeral. De acordo com Mestre Didi, Mae Aninha, iyalorixa do terreiro Opd Afonja,
“ja tinha até a roupa preparada para seu enterro” (Santos, 1988, p. 15), demonstrando
consciéncia do fim e cuidado com a conformidade ritual do pos-morte. De modo
semelhante, Cruz (1995, p. 89) afirma que o pai de santo Nezinho de Muritiba se
levantou, momentos antes de falecer, para transmitir instrugdes rituais especificas
sobre os procedimentos a serem adotados apds sua morte. Embora nem sempre a
sucessao seja explicitamente definida e mesmo a organizacao prévia nem sempre
garanta uma passagem sucessoria tranquila e sem dissensos, alguns lideres utilizam
seus momentos finais para transmitir mensagens, reorganizar vinculos e assegurar a
continuidade da comunidade religiosa, um cuidado com o futuro daqueles a quem,
por sua vez, também ficara atribuida ao menos parte da responsabilidade por lembrar

dos antepassados que partiram, cultua-los e cuidar para que sigam fortalecidos no
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Orum. Nesse sentido, é exemplar a trajetoria de Pai Paulo Braz, belamente narrada por
Pinto Filho (2015, 2020, 2024).

Neto de Pai Adao e filho de Malaquias Felipe da Costa, Pai Paulo ocupava uma
posicao de eminéncia na genealogia da familia Felipe da Costa e no candomblé nago
do Recife, condicao que lhe conferia legitimidade tanto consanguinea quanto ritual.
Portador, entre outros reconhecimentos, do titulo de Alapini, alto sacerdote do culto
dos eguns, consolidou-se como um especialista no trato com os mortos, demonstrando
profunda intimidade com o mundo ancestral e capacidade ritual de invocar centenas
de eguns em cerimonias solenes. Essa atuagao o constituiu, ainda em vida, como um
elo privilegiado entre o presente da comunidade nagd e seu passado africano,
reforcando sua imagem como guardido da memoria, da linhagem e da continuidade
ritual. Com sua morte, observa-se uma inflexao decisiva em sua forma de presenca:
Pai Paulo deixa de ocupar a posicao de intérprete das vontades divinas para tornar-se
ele proprio um recado ancestral. Segundo os relatos reunidos por Pinto Filho,
consultas oraculares realizadas apds seu falecimento indicaram que era o egum de Pai
Paulo quem se manifestava diretamente por meio do jogo de buzios, orientando
obrigacoes rituais e intervindo ativamente na vida religiosa de seus descendentes. Essa
passagem de mediador a fonte da mensagem evidencia a efetivacdo de sua
ancestraliza¢ao, marcada pela continuidade de sua autoridade e influéncia sobre sua
comunidade. Assim se fez, nos termos de Pinto Filho (2020, p. 15), “um ancestral do
presente”.

A mediagao ritual atua no cultivo das boas distancias necessarias para viabilizar
os processos de individuagao e conformagao dos cultos aos ancestrais divinizados que,
por sua vez, também podem atuar em beneficio dos vivos. Trata-se de um processo de
cuidados mutuos, no qual os vivos e mortos colaboram mutuamente. Os vivos
acompanham os mortos em seu processo de transformacado, ao passo que os mortos,
uma vez que as linhas de diferenca estao bem demarcadas, auxiliam e orientam os
vivos; sua perseveranca na existéncia depende das praticas, narrativas e
responsabilidades assumidas pelos vivos. O luto e os ritos mortudrios, portanto, nao
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se configuram como mecanismos de protecdao psiquica voltados exclusivamente ao
bem-estar dos que ficam e a superagao da memdoria do morto, mas como um processo
de instauragao, como afirmou Despret (2023): a criagao de uma nova maneira de ser

para o morto, conduzindo-o a sua plena realizacdo em um outro regime de existéncia.

2.4 Boa morte ou mala muerte: modos de morrer e suas

consequéncias

A realiza¢ao ou nao dos ritos mortudrios € determinante tanto para os mortos
quanto para os vivos. No entanto, se o discurso geral costuma sublinhar certa
universalidade na morte, sua materializacao demonstra que as desigualdades seguem
se propagando mesmo ai. Na Bahia oitocentista, conforme analisado por Jodo José Reis
(1991), a morte constituia um campo privilegiado de expressao das hierarquias sociais
e raciais produzidas pela ordem escravista. As desigualdades na conducao dos
enterros e no acesso aos ritos mortuarios revelavam, de modo contundente, a distingao
entre aqueles considerados socialmente dignos e os relegados a condicao de
indigentes, corpos descartaveis ou desprovidos de humanidade. O destino comum dos
despossuidos era o enterro em valas comuns nos adros, espagos contiguos as igrejas,
ou em cemitérios periféricos, como o do Campo da Pdlvora na cidade de Salvador,
descrito como um espago de abandono onde os cadaveres ficavam expostos a
decomposicao acelerada e a agao de animais. No mesmo sentido, Pereira (2007) trata

do Cemitério dos Pretos Novos*, operante nos séculos XVIII e XIX no Rio de Janeiro,

22 A localizagao exata do cemitério foi esquecida por décadas até ser redescoberta "acidentalmente” em
1996, durante a reforma de um imdvel particular na rua Pedro Ernesto, n® 36, na Gamboa, abrindo
caminhos para finalmente encontrar o Cais do Valongo, principal cais de desembarque de africanos
escravizados em todas as Américas. Pesquisas arqueoldgicas no local revelaram milhares de fragmentos
0sseos, objetos como contas de vidro e cachimbos, algumas marcas de distingdo étnica, vestigios do
terror que aquelas pessoas atravessaram, resultando no reconhecimento do local como Patrimoénio
Mundial a partir da candidatura consubstanciada no dossié elaborado pelo Instituto do Patrimonio
Histdrico e Artistico Nacional (BRASIL, 2017). Ya Edelzuita de Oxaguid, eminente mae de santo, conduz
ha muitos anos uma lavagem do Cais do Valongo destinada nao apenas a manter viva a memoria do
que ali se passou, mas sobretudo, em suas palavras (2022, p. 15), porque “nao se pode novamente ocultar
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como um “local de horrores”, destinado ao sepultamento dos pretos novos, aquelas
pessoas submetidas a escravizagao que faleciam logo da chegada nos navios negreiros.
Aqueles que sobreviviam a macabra travessia eram vendidos e langados as senzalas,
enquanto aqueles que nao sobreviviam eram submetidos a enterros degradantes,
langados nus ou cobertos por esteiras “a flor da terra”, em covas rasas e mal cobertas,
sem identificagdo ou qualquer tipo de rito funebre. Um cendrio verdadeiramente
tenebroso.

Esse tipo de sepultamento, reservado aos indigentes, representava uma negagao
radical da dignidade social e espiritual, contrastando com os enterros realizados no
interior dos templos, privilégio historicamente associado as elites brancas. Edison
Carneiro assim descrevia os procedimentos relativos a morte de pessoas negras,
escravizadas ou nao:

Fazia-se o transporte do defunto, seja amarrando-o a um pau, seja numa rede, aos
ombros de dois ou mais negros. Era ao préstito finebre que se dava o nome de
bangué. A inumacao do cadaver, no interior, nada tinha de especial — abria-se uma
cova regular ao pé de uma darvore ou ao descampado para recebé-lo — mas, nas
cidades do litoral, o descaso pelo negro morto chegava as raias da inconsciéncia. O
bangué nem sempre o levava ao cemitério, mas aqueles pontos em que se

depositavam o lixo e as imundicies urbanas. Dai o triste sarcasmo da quadra: "Urubu
tem que comé... (Carneiro, 1964, p. 69)

Afinal, “o negro, facil de substituir, nao merecia consideragao alguma”* (1964,
p- 70). No trabalho de Reis (1991), o bangué é descrito como uma espécie de padiola
de feltro ou palha considerada “ridicula”, simbolo maximo da humilhac¢do imposta
aos corpos negros, ainda mais no contraste com os caixdes luxuosos utilizados pela

elite. Carneiro recorre a uma descrigao de John Luccock, segundo a qual o cadaver era

o que ocorreu naquele lugar, pois é preciso lembrar que os diferentes povos africanos foram
homogeneizados por sua condigao de escravizados que receberam dos grupos dominantes locais”. Mais
do que isso, o ritual se volta a “redencdo, purificacdo e também alegria para os nossos ancestrais” (2022,
p. 15). Ver, entre outros, Pereira, 2007; BRASIL, 2016; Carneiro e Pinheiro, 2022. Voltaremos a essa
experiéncia no final deste capitulo.

4 Carneiro (1964, p. 69-70) faz uma associagao entre os modos de lidar com essas mortes e os periodos
mais intensos do trafico escravista: “Era o negro que literalmente nao tinha onde cair morto que ficava
amercé dos urubus. Esta maneira de dispor do cadaver parece ter coincidido com os periodos de maior
intensidade do trafico - o negro, facil de substituir, ndo merecia consideracdo alguma - e, certamente,
aplicava-se de preferéncia ao negro 10vo, recém-chegado da Africa.”
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envolvido em uma fazenda grosseira, carregada com indiferenga. Se encontravam
outros no caminho, adicionavam para serem enterrados juntos: “uma longa cova com
seis pés de largo e quatro ou cinco de fundo” era depositaria dos corpos, “atirados sem
cerimOnia de espécie alguma, de atravessado e em pilhas, uns por cima dos outros, de
maneira que a cabega de um repousa sobre os pés do outro que lhe fica imediatamente
por baixo” (John Luccock apud Carneiro, 1964, p. 71). A rede funeraria atendia toda a
camada pobre da populacdo, incluindo os negros escravizados, mas a “diferenca
estava apenas em que o branco pobre ia seguramente para o cemitério, enquanto o
negro desvalido, se escapava da vala comum, destinava-se em geral a pasto dos
urubus...” (Carneiro, 1964, p. 72).

Diante desse aterrorizante cendrio, “0s escravos por si mesmos tomaram a
iniciativa de preparar-se para a morte, primeiro com a Irmandade do Rosario [do Rio
de Janeiro] e, em 1724, com um pequeno cemitério provido de capela, de que nasceu a
igreja da Lampadosa” (Carneiro, 1964, p. 70), entre outras espalhadas pelo pais. No
mesmo sentido, Reis (1991) afirma que as irmandades negras desempenharam um
papel fundamental na protecao simbolica, social e espiritual da populagao negra, tanto
escravizada quanto liberta. Nesse ponto em especifico, elas peticionaram as
autoridades e mobilizaram recursos para adquirir seus proprios esquifes ou tumbas,
assegurando que seus irmaos fossem conduzidos a sepultura com o decoro e cuidado
reservado as camadas privilegiadas da sociedade. A oposi¢ao entre o bangué e o
esquife revela, de forma explicita, a desigualdade no tratamento dos mortos e a
tentativa das confrarias de romper com a animalizacao dos corpos negros.

Como se vé, as irmandades negras atuaram de forma decisiva para garantir a
seus membros o direito ao sepultamento em espago sagrado. A possibilidade de ser
enterrado no interior das igrejas ou nas capelas administradas pelas confrarias
constituia uma das importantes conquistas dessas associagOes, pois assegurava nao
apenas proximidade com os santos de devogao, mas também reconhecimento social.
A pompa funeraria constituia outro aspecto essencial da dignidade na morte. Para as
irmandades negras, o funeral deveria assumir a forma de um espetaculo publico,
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organizado como “maior procissdao”, com a participagao obrigatdria dos confrades
trajando opas e insignias, acompanhando o corpo pelas ruas da cidade. A escolha da
mortalha também possuia relevancia: entre a populagao negra, predominava a
preferéncia pela mortalha branca, cor associada tanto a pureza crista quanto as
concepgoes africanas de passagem e renovagao espiritual, presentes em tradi¢oes como
o candomblé. As irmandades custeavam ainda o acompanhamento clerical, o toque
dos sinos e a celebracao de missas, elementos indispensaveis para afirmar que o morto
era alguém plenamente inserido em uma comunidade religiosa e social, todos os
elementos que poderiam compor uma boa morte.

Uma das eminentes organiza¢Oes atuantes nesse ambito talvez ilustre bem a
questao: a Irmandade da Boa Morte (BAHIA, 2011; Pereira, 2023), composta por
mulheres negras iniciadas e ocupantes de altos cargos nas religides de matriz africana.
Suas integrantes, conforme observa o historiador oral Valmir Pereira (2023), operam
uma duplicidade litargica, combinando praticas catdlicas e de terreiro. Nesse contexto,
a boa morte nao se restringe ao momento do falecimento, mas envolve uma vida
pautada por principios éticos, espirituais e comunitarios. Viver bem torna-se condi¢ao
para morrer bem, de modo que a morte represente uma transicao serena para o mundo
ancestral, permitindo ao falecido tornar-se um ancestral protetor, investido de
dignidade, memdria e axé. A comunidade, situada em Cachoeira (BA), referencia
Nossa Senhora da Boa Morte e da Gloria, facetas da Virgem Maria, mae de Jesus. A
primeira, diz-se, era evocada pelos escravizados que rogavam por uma morte sem
martirios. A segunda faz referéncia a assuncao da Virgem Maria, uma transi¢ao
pacifica da vida terrena para a vida celestial, além das gldrias pela alforria e liberdade.
Nos termos da irma Maria da Anunciacdo Nascimento, em depoimento para
publicagao sobre a Festa da Irmandade da Boa Morte, que assim se explica parte dos
rituais que ocorrem até hoje:

Quando é treze é a ceia branca, fazendo referéncia a morte de Maria. Ela ndo morreu,
adormeceu porque nao tem conhecimento do tumulo de Maria, nem que ninguém

tocou a mao nela. A gente adora como ela morreu, ela dormiu e acordou na gléria.
Entdao uma boa morte, a gente sente a sua morte e nos vamos velar. Tem a mesa
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branca, a procissao, a missa de corpo presente. No outro dia que é o enterro, ai sai
em procissdo e coloca ela em casa, ficamos em peniténcia e resguardo, ai vamos
preparar a gloria e a festa maior, é a Gloria de Maria, é tanto que Nossa Senhora é
Morte e Gloéria, é morte e é vida. Temos que dormir o sono eterno, para acordar do
outro lado, é o mesmo caso de Maria (BAHIA, 2011).

A atuacao das irmandades nao se restringia, contudo, ao momento do
talecimento. Elas funcionavam como redes de solidariedade que ofereciam assisténcia
aos irmaos enfermos, providenciando cuidados médicos e evitando que morressem na
soliddao. Os recursos obtidos por meio de joias de entrada e anuidades eram
frequentemente utilizados para a compra de alforrias, permitindo que pessoas
escravizadas alcancassem a liberdade antes ou mesmo no limiar da morte. Desse
modo, as irmandades operavam como instancias de protegao coletiva frente a uma
ordem social que insistia em negar a populagao negra sua humanidade, mesmo no
momento final da vida, atuando na dire¢cao de uma boa morte. Mais do que o instante
biologico do falecimento, buscavam garantir respeito as condic¢Oes rituais, simbdlicas
e comunitarias que assegurariam uma passagem digna da vida terrena para o além,
preservando a memoria do morto e a continuidade dos vinculos entre vivos, mortos e
ancestrais.

As disputas em torno das reformas* funerarias, que culminaram na

Cemiterada®* de 1836, evidenciam a centralidade das tensdes sobre os modos de

44 A partir do trabalho do historiador Aries sobre a humanidade diante da morte, Reis destaca o periodo
entre a Idade Média e meados do século XVIII e a ascensdo do [luminismo como um momento em que
o mundo ocidental catélico estabelecia uma relagdo de proximidade entre vivos e mortos, os cemitérios,
por exemplo, figurando como cendrios de festas populares e carnavais franceses, integrados a vida
social, mesmo que a despeito da lei e das regras das institui¢es catdlicas. Com o advento do Iluminismo
e o avango da laicizagdo das relagdes sociais e a secularizacao da vida cotidiana, os funerais, que antes
eram caracterizados pela pompa e o espetaculo, passaram a ser mais comedidos e econdmicos. Isso foi
acompanhado de uma mudanga de atitude diante da morte e dos mortos, estes tornando-se um tabu, a
morte passando a ser encarada de uma maneira mais privada e doméstica. Somou-se também um
processo de medicalizagdo e higienismo sobre a morte que refletiu também sobre a geografia dos locais
de enterro: se antes eram préximos, em terrenos contiguos as casas ou dentro das igrejas, passaram a
ser transferidos para fora das cidades e vilas. As mudangas lideradas pelo Estado e pela Igreja,
levantaram-se revoltas na Europa analogas a Cemiterada ocorrida na Bahia em 1836, foco da analise de
Reis (1991, p. 73-88).

45 De acordo com Reis (1991), a chamada Cemiterada designa a revolta popular ocorrida em Salvador, em
25 de outubro de 1836, desencadeada pela promulgacao de uma lei provincial que proibia os
enterramentos no interior das igrejas e concedia a uma empresa privada o monopolio dos
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conduzir os enterros e ritos mortuarios. A resisténcia a criacao de cemitérios
extramuros e a secularizacdo da morte estava profundamente enraizada em
motivagoes religiosas e culturais. A crenga na eficacia espiritual do enterro intramuros
baseava-se na ideia de que a proximidade fisica com altares e santos favorecia a
intercessao divina, fazendo da igreja “uma das portas de entrada do Paraiso” (Reis,
1991, p. 171). O exilio dos mortos para cemitérios distantes foi percebido como uma
ruptura dessa contiguidade entre o mundo dos vivos e o além, colocando em risco o
destino eterno das almas.

Para as irmandades negras, a proibicado dos enterros em seus templos
representava uma violagao de direitos seculares e de sua autonomia institucional. A
igreja era entendida como territorio sagrado e espago de pertencimento coletivo, e o
desejo de ser enterrado entre confrades e parentes reforcava vinculos que
transcendiam a morte:

O medo de acabarem nesses cemitérios levou muitos escravos a se associarem a
irmandades, com vistas a um local decente para sepultura. Nao era o mesmo que
um tumulo na propria casa, como acontecia na Africa dos nagos, jejes e tapas, por
exemplo. (...) Para o africano, viver entre parentes reais tornara-se dificil pelo trauma
da escraviddo, mas morrer numa familia ritual, e com ela passar ao além, tornou-se
possivel com a irmandade. O timulo coletivo da confraria de negros no Brasil

substituiria, embora imperfeitamente, o timulo doméstico da Africa. (Reis, 1991, p.
198)

No caso da populagao de origem africana, essas tensdes assumiam contornos
ainda mais profundos. As religides de matriz africana, como vimos mais

detalhadamente na sec¢ao anterior, concebem a morte como uma transigao decisiva que

sepultamentos no recém-criado cemitério do Campo Santo. O movimento foi articulado principalmente
pelas irmandades e ordens terceiras, que convocaram a populacdo por meio do toque dos sinos e
marcharam em cortejo ritual até o Palacio do Governo, portando habitos, cruzes e estandartes. A
oposicdo a lei combinava motivagdes religiosas - a percepcdo de que a medida era “anticrista” e
comprometia a salvacao da alma ao afastar os mortos do solo sagrado - e socioecondmicas, expressas
na recusa a mercantilizagdo da morte e a gestdo privada de um rito central da vida social. Apds os
protestos formais, a multidao atacou e destruiu quase integralmente o cemitério do Campo Santo, em
Salvador, incluindo seus muros, sepulturas e capela. Diante da intensidade do levante, o presidente da
provincia suspendeu provisoriamente a medida. A Cemiterada inscreve-se em um contexto mais amplo
de instabilidade social na Bahia oitocentista, situado entre a Revolta dos Malés (1835) e a Sabinada
(1837).
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exigem ritos precisos para garantir a incorporagao do morto ao mundo dos ancestrais.
A nao realizacdo desses rituais, como a lavagem e o preparo do corpo, o uso de
vestimentas adequadas e a conducdo digna do funeral, podia resultar na
transformacao do falecido em um espirito errante, incapaz de encontrar repouso.
Mortos mal enterrados eram considerados perigosos, pois, privados de meios de
subsisténcia no além, poderiam retornar para atormentar os vivos, movidos por
ressentimento e desejo de vinganga: “uma das formas mais temidas de morte era a
morte sem sepultura certa. E o morto sem sepultura era dos mais temidos dos mortos.
Pois morrer sem enterro significava virar alma penada” (Reis, 1991, p. 171). Assim, os
funerais elaborados nao apenas honravam o morto, mas também protegiam a
comunidade:
Nao é que a morte e os mortos nunca inspirassem temor. Temia-se, e muito, a morte
sem aviso, sem preparagao, repentina, tragica e sobretudo sem funeral e sepultura
adequados. Assim como se temiam os mortos que assim morriam. Mas desde que
o0s vivos cuidassem bem de seus mortos, enterrando-os segundo os ritos adequados,
eles nao representariam perigo espiritual ou fisico especial. Tais ritos eram

experimentados por vivos e mortos de maneira a marcar com énfase a passagem
para o outro mundo. (Reis, 1991, p. 74)

De certo modo, o rito funerario era concebido como uma possibilidade de
reversio da didspora forcada da escravido, permitindo que a alma retornasse a Africa
para se reunir aos ancestrais: “os africanos morriam principalmente para se reunir aos
ancestrais, que frequentemente retornavam reencarnados” (Reis, 1991, p. 91).
Conforme assinala Pereira (2007), na perspectiva banto que compunha muitos dos
africanos chegados pelo Cais do Valongo, a morte assumia centralidade nao apenas
para o individuo, mas sobretudo para a coletividade, funcionando como elemento de
mediacao entre o mundo dos vivos e a esfera do sobrenatural. A correta realizagao dos
rituais funerdrios possibilitava a integracao do morto a comunhao dos antepassados,
assegurando sua insercao na cadeia relacional que vinculava vivos e mortos. A
impossibilidade de cumprimento desses ritos, por sua vez, rompia esse elo,
condenando o falecido a condi¢ao de desgarrado ou “sem lugar”, um ser errante,
destituido de lugar, cuja presenga passava a representar uma fonte permanente de
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perturbacao para os vivos. Ou seja, qualquer obstaculo a realizagao desses ritos
representava uma degradacao simultanea da dignidade social e espiritual da pessoa.
O fracasso na condugao adequada dos ritos mortudrios significava condenar o falecido
a uma existéncia penosa no limbo espiritual e expor a coletividade dos vivos a
desequilibrios e ameacas:
Acreditava-se que podiam tornar-se almas penadas os que morressem devendo
promessa a santo e dinheiro a vivos, os que ficassem insepultos, aqueles cuja familia
ndo pusesse luto e sobretudo os que partissem em circunstancias tragicas, ou de
repente, ou sozinhos, sempre sem a devida assisténcia religiosa. Apesar das historias
de casas mal-assombradas, os espiritos atormentados eram principalmente

fantasmas de rua, aparecendo quase sempre proximo ao local de sua morte (Reis,
1991, p. 204).

Assim, os modos pelos quais alguém vem a morrer se fazem determinantes
tanto para a conducdo dos rituais mortudrios, quanto para os destinos do corpo, da
alma e da comunidade de um praticante. Se a morte é natural, violenta, autoprovocada
e 0o que acontece com a materialidade do corpo sdao questdes que provocam
consequeéncias sociocosmoldgicas, tanto para os vivos quanto para os mortos. A
questao nao € nova: a literatura mais cldssica brevemente descrita no inicio deste
capitulo ja havia proposto uma diferenca entre mortes determinadas pela vontade
divina, consideradas naturais, e mortes causadas pela interferéncia humana ou
espiritual, consideradas violentas ou anormais (Bascom, 1960; Frikel, 1964; Elbein dos
Santos, 2012[1975]).

A partir desses autores, no sistema cosmoldgico nago, a morte nao é concebida
como extingao definitiva do ser, mas como uma mudanga de estado, de plano de
existéncia e de status ontologico. A distingao fundamental estabelecida por essa
perspectiva refere-se ao cumprimento ou nao do tempo de vida determinado pelos
deuses, isto é, a realizagao integral do destino individual. A morte considerada natural
ocorre quando a pessoa alcanga a totalidade de seu percurso existencial, geralmente
associada a velhice ou a ordem direta da divindade. Esses sao os denominados olojo,
“aquele que possui o (seu) dia” e alcangou o ultimo dia dado por Olorum (Bascom,
1960, p. 402), e seus espiritos encontram repouso no além, podendo inclusive
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reencarnar. Mesmo as mortes tidas como casuais, como acidentes, sao compreendidas
como submetidas a vontade divina: se o “dia” do individuo estava marcado, a morte
se concretiza; caso contrario, pode sobreviver por intervencao das divindades a que

esta ligado. Nos termos de Elbein dos Santos,

Sabe-se perfeitamente que Ikii devera devolver a Iyd-nld, a terra, a porcao simbolo de
matéria de origem na qual cada individuo fora encarnado; mas cada criatura ao
nascer traz consigo seu ori, seu destino. Trata-se portanto, de assegurar que este se
desenvolva e se cumpra. Isso € valido tanto para um ser, uma unidade (uma familia,
um "terreiro" etc.) quanto para o sistema como uma totalidade. A imortalidade, ou

seja, o eterno renascimento, de um plano da existéncia a outro, deve ser assegurado.

()

O ser que completou com sucesso a totalidade de seu destino estd maduro para a
morte. Quando passa do aiyé para o orun, tendo sido celebrados os rituais
pertinentes, transforma-se automaticamente em ancestre, respeitado e venerado e
podera inclusive ser invocado como Egiin. Além dos descendentes gerados por ele
durante sua vida no aiyé, podera por sua vez participar na formacao de novos seres,
nos quais se encarnara como elemento coletivo. (Elbein dos Santos, 2002[1975], p.
253-254)

Em contraste, as mortes violentas ou anormais sao classificadas como
prematuras, pois interrompem o destino antes do tempo estabelecido. Incluem-se
nesse grupo as mortes por homicidio, traicao, feiticaria ou suicidio. As primeiras
decorrem da malicia humana e configuram uma ruptura grave da ordem cdsmica,
causada pela malicia, 6dio ou ma vontade entre seres humanos, manifestada
diretamente pela violéncia fisica ou pelo uso de magia negativa. Trata-se de uma morte
considerada injusta e fora da ordem, pois o individuo é privado do tempo de vida que
lhe fora destinado por Olorum. O suicidio € entendido como uma rentincia da pessoa
a terra e ao proprio destino, rompendo de forma radical a harmonia do sistema
cosmoldgico. Nessas situagoes, a alma nao encontra repouso imediato: pode tornar-se
errante, vagando pelo mundo até que o tempo de vida originalmente previsto se
complete, ou ser encaminhada a destinos distintos no além. De acordo com Bascom

(1960, p. 404), as almas que cumpriram seu ciclo seguem para o Orun Rere, o “bom

céu”, espacgo de contentamento e tranquilidade; ja aquelas marcadas por crimes graves
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ou por mortes violentas podem ser enviadas ao Orun Apadi, o “céu de cacos”, onde
sofrem puni¢does e sao impedidas de reencarnar. Em casos extremos, como o
homicidio, admite-se ainda a destruicao da substancia material da alma, tornando-a
invisivel e incapaz de se manifestar, embora sua for¢a imaterial permaneca
indestrutivel, uma vez que a alma é concebida como eterna. A morte, entdo, mesmo
nos casos extremos, nao implica em extingao total ou aniquilamento; trata-se, de um
modo ou de outro, de uma mudanca de estado e plano de existéncia.

Diferente da morte natural, a morte prematura constitui uma ruptura do ciclo
vital antes do estabelecido, produzindo consequéncias duradouras tanto para o
espirito do morto quanto para a ordem do mundo dos vivos. A principal distin¢ao
entre a morte natural e a morte prematura reside, portanto, no cumprimento ou nao
do tempo de vida. Aqueles que morrem antes de completar seu ciclo nao alcangam
imediatamente o repouso no além-mundo. Em vez disso, tornam-se fantasmas ou
almas vagantes, condenados a permanecer em um estado de transi¢ao prolongado até
que o tempo originalmente previsto para sua vida se esgote. Esses espiritos nao
seguem diretamente para o Orum, pois sua existéncia terrena foi interrompida de
maneira irregular. Esses espiritos sao frequentemente descritos como maus ou
impuros. Eles vagueiam pelo espago e podem interferir no mundo dos vivos por meio
de obsessao, e nao por possessao ritual como ocorre com os Orixds. A agao desses
espiritos incide sobretudo sobre pessoas em estado de “corpo sujo”, isto é, em situagao
de impureza religiosa. Seus efeitos manifestam-se por sensagoes fisicas, como calafrios
subitos e sensacdo de presencga noturna ou por disturbios mentais ou corporais que
nao respondem a tratamentos comuns, exigindo a intervencao ritual de pessoas
preparadas nas religioes.

O suicidio** ocupa uma posicao particularmente grave nesse sistema

cosmoldgico. Considerado uma ruptura voluntdria do destino, segundo Bascom (1960,

* Por uma outra perspectiva, Bastide (1978) observa que o suicidio de pessoas escravizadas era, em
certos casos, motivado por uma crenga religiosa segundo a qual a morte permitiria a alma cruzar o
oceano e libertar-se da condi¢ao de cativeiro no Brasil. O mar, assim, torna-se o simbolo maximo da
liminaridade entre a vida de opressao no mundo colonial e a libertacdo no plano espiritual africano.
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p. 404) ele exclui a alma tanto do bom céu quanto do ciclo normal de reencarnagoes.
Por ter renunciado a terra, o suicida nao pertence plenamente a nenhum dos planos e
transforma-se em um mau espirito errante. Tanto Frikel (1964) quanto Bascom (1960)
descrevem ainda que essas almas sao reunidas no além para sofrer puni¢does ou
peniténcias, tornando-se “almas do cemitério” até que possam, eventualmente, purgar
sua falta. Tais espiritos também podem vir a ser atacados por outras entidades,
permanecendo em estado de suspensao por anos. Segundo Bascom (1960, p. 403),
somente quando chega o dia originalmente designado por Olorum para o fim da vida
é que o espirito do morto prematuro atravessa uma “segunda morte”. E nesse
momento que ele finalmente abandona a terra e pode seguir para o Orum, encerrando
o estado de errancia e desequilibrio que caracteriza a morte fora do tempo.

Desse modo, a morte prematura é concebida como uma quebra da ordem

cdsmica, cujos efeitos ultrapassam o evento da morte em si. Ela produz espiritos

Disso decorre uma reflexao um tanto dura. A recorréncia do suicidio entre pessoas escravizadas foi
interpretada por diversos autores como gesto extremo situado na interseccao entre terror e liberdade.
Nos escritos de Manuel Querino (1938), o tema aparece no ambito das “primeiras ideias de liberdade”,
articulado a nostalgia, ao desespero e a rebelido. Apds descrever castigos e violéncias atrozes, Querino
escreve: “a ideia sacrosanta da liberdade que elle tinha gravada no intimo de sua alma” (1938, p. 145)
tornava-se pensamento tnico diante da escravidao cruel. Alguns “atiravam-se a correnteza dos rios ou
as aguas revoltas do mar [...] sob a esmagadora persuasdo de ressuscitarem na terra amada” (p. 146);
outros recorriam a “estrangulamentos voluntarios” e “bebidas toxicas”, também na ansia de voltar para
atormentar aqueles que os haviam aterrorizado em vida; outros ainda consideravam que quem merecia
a morte eram seus algozes, de modo que voltavam-se contra senhores e feitores em envenenamentos e
“trucida¢des barbaras” (p. 147-148), até que, reconhecida a ineficacia dessas violéncias isoladas,
organizavam fugas e nucleos coletivos de resisténcia. De todo modo, “nao foram poucos os Spartacus
africanos que no Brasil preferiram a morte ao captiveiro” (p. 152). Ja Bastide (1971), associa o suicidio a
cosmologia e a crenga no retorno a terra ancestral: retomando relatos de Johann Jakob von Tschudi e de
Adolphe d'Assier, registra que muitos se matariam “para voltar o mais depressa possivel a nossa terra”
(1971, p. 79), isto €, para reunir-se aos antepassados; hipotese reforcada pelo testemunho oral de
escravizados, ainda que atravessada por episddios de terror perpetrado por seus algozes, como a
mutilacao do cadaver para impedir o retorno. Tais narrativas revelam multiplas camadas de violéncia,
inclusive a expropriacao da autonomia sobre os proprios termos de viver e morrer. Nesse horizonte, a
aproximagao entre morte e liberdade se imp0de: se a escravizagao implicou processos de desumanizacao
e reducdo do corpo a “carne” (no sentido posto por Spillers, 2021), a autodestruigdo podia significar
uma tentativa de romper com essa captura ontoldégica. Como observa Mbembe (2017), “o auto-
sacrificado age, adquirindo o poder sobre a sua prépria morte” (p. 149), numa cena em que “morte e
liberdade estao irrevogavelmente entrelacadas” (p. 150) e onde, sob as “topografias da crueldade” do
necropoder, “as linhas entre resisténcia e suicidio, sacrificio e redengao, martirio e liberdade, sao
difusas” (p. 152).
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inquietos, errantes e potencialmente perigosos, desestabiliza a relagdo entre vivos e
mortos e exige cuidados rituais especificos para restaurar o equilibrio. Em contraste, a
morte natural aparece como a forma adequada e desejavel de encerramento da
existéncia, pois respeita o tempo, o destino e a harmonia do sistema cosmologico.

Mas e se tomarmos a sério a ideia de que a morte negra é sempre uma morte
prematura?

A morte social, no¢ao originalmente proposta por Orlando Patterson (1985) e
retomada por Joao Vargas (2018), descreve a posi¢ao do sujeito negro como alguém
situado fora dos dominios da sociedade e da propria humanidade reconhecida, nao
como resultado de um déficit moral, politico ou cultural, mas como efeito constitutivo
da ordem moderna fundada na antinegritude. Trata-se, assim, de uma condic¢ao
ontoldgica que organiza a experiéncia negra de forma trans-historica e estrutural.
Segundo Vargas, a morte social € composta por trés eixos fundamentais: a violéncia
gratuita, a alienacdo natal e a desonra. A violéncia gratuita distingue radicalmente a
experiéncia negra daquela vivida por outros grupos subalternizados, pois nao
depende de transgressao, ameaga ou agao especifica. Enquanto a violéncia dirigida a
sujeitos nao negros é contingente ao que fazem, a violéncia que incide sobre corpos
negros € ontologica: sofre-se violéncia pelo que se é - ou, mais precisamente, pelo que
nao se &, por nao ser reconhecido como humano. Essa forma de agressao estabelece
um estado de terror permanente “porque é imprevisivel na sua previsibilidade, ou
previsivel na sua imprevisibilidade” (2017, p. 96), de tal forma que a questao nao € se
a violéncia ocorrerd, mas quando. Nesse regime, leis, direitos ou garantias formais nao
operam como protecao efetiva, configurando aquilo que o autor descreve como uma
verdadeira geografia da morte.

A alienacdo natal, por sua vez, refere-se a impossibilidade estrutural de
reconhecimento pleno dos lagos de parentesco, da genealogia e da pertenca
comunitdria da pessoa negra. O sujeito negro € sistematicamente despossuido de uma
linhagem socialmente legitimada, tendo seus vinculos familiares e histdricos
fragilizados ou negados pelo “estado-império”. Essa ruptura impede a inscri¢ao da
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pessoa em uma continuidade social, refor¢cando sua condigao de exterioridade radical.
A desonra completa esse tripé ao situar a pessoa negra em uma posi¢ao de abjecao
absoluta. Desonrada, ela é percebida como desprovida de dignidade e valor, alguém
contra quem a violéncia nao constitui escandalo moral. A desonra nao apenas
naturaliza o sofrimento negro, como cumpre uma fungao estrutural para o mundo nao
negro: € por contraste com a degradacao e a “presenca ausente” da pessoa negra que
o cidadao nao negro deriva sua propria honra, seu pertencimento a sociedade civil e a
certeza de que nao esta sujeito a violéncia gratuita. Nesse sentido, a morte social nao é
apenas um estado de sofrimento, mas uma fungao social necessdria para a reproducao
da subjetividade ndao negra. Em didlogo com Hartman (1997), Vargas trata de um plano
libidinal onde o corpo negro se torna um “receptaculo abstrato e esvaziado e, portanto,
vulneravel as proje¢oes dos sentimentos, ideias e valores do outro” (Hartman, 1997, p.
21):

A subjugacdo negra se torna mais compreensivel se a vincularmos a uma economia

libidinal — um regime de desejos e de abjecao — que formata a maneira pela qual a

pessoa escravizada é desumanizada (sujeita a toda e qualquer forma de violéncia) e

tornada um veiculo para a expressio da subjetividade dos ndo-negros,
principalmente dos brancos. (Vargas, 2017, p. 95-96)

z

E nesse ponto que Vargas articula a morte social a nocao de morte bioldgica
prematura. Embora a morte social descreva uma condicao de exclusao simbdlica e
politica, ela opera, ao mesmo tempo, como a condi¢ao de possibilidade para a
abreviagao sistematica da vida negra. O autor define o “mundo negro” como um
espago estruturalmente marcado pela despossessao, pela violéncia gratuita e pela
morte prematura evitavel, ao lado de fendmenos como o encarceramento em massa e
o desemprego cronico. A morte prematura, assim, ndo aparece como evento
excepcional, mas como trago constitutivo da experiéncia diasporica negra. A morte
social facilita a morte fisica na medida em que retira da vida negra seu estatuto de
valor. Inserido em uma posicao de tamanha abjecao, o sujeito negro torna-se alguém

cuja morte deixa de ser escandalosa para se tornar banal, cotidiana e previsivel. A
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violéncia gratuita transforma o corpo negro em um alvo permanente, enquanto sua
invisibilidade nos cdlculos nacionais - nos sistemas de saude, justica e politicas
publicas - faz do risco de morte uma varidvel administrada e normalizada. Vargas
observa que essa gestao diferencial da vulnerabilidade a morte resulta no que ele
denomina morte bioldgica prematura?, expressao ultima daquilo que Hartman (1997)
chama de “escravidao pdstuma” (afterlife of slavery).

Dessa forma, seguindo a trilha de Hartman (1997) e Vargas (2010, 2017, 2018,
2020), a morte prematura emerge nao como um efeito colateral da desigualdade social,
mas como a materializacdo biologica da morte social constitutiva da negritude. A
experiéncia negra na diaspora €, assim, definida por uma temporalidade encurtada,
administrada por institui¢oes que regulam quem pode viver plenamente e quem deve
morrer cedo. A morte social, ao retirar dignidade, pertencimento e humanidade do
sujeito negro, cria as condi¢Oes para que sua eliminagdo fisica ocorra de modo
sistematico e sem contestacao, configurando uma geografia da morte que estrutura,
até o presente, a vida negra no mundo moderno.

Nesse estado de coisas, retorna a questao: se a morte é constitutiva da negritude
no mundo antinegro, se a morte negra €, assim, sempre prematura, o que acontece no
transito entre os dominios da vida e da morte? Quais serdo as consequéncias e
desdobramentos desse tipo de morte? Quais sao destinos do espirito diante desse
estado de terror racial? Se, como vimos até aqui, na perspectiva das religioes de matriz

africana, de um jeito ou de outro a morte ndo implica um fim absoluto, mas inaugura

¥ Mesmo quando pessoas negras participam formalmente das instituicdes do Estado-nagao
contemporaneo, essa inser¢ao nao altera a equacdo fundamental que associa negritude a morte; no
maximo, ela “agucara” a morte social, sem interromper o continuum genocida. Dados empiricos
mobilizados pelo autor refor¢am essa leitura: no Brasil e nos Estados Unidos, populagdes negras sdo
desproporcionalmente afetadas por doencgas preveniveis, desnutri¢do, violéncia policial e
encarceramento, fatores diretamente associados a redugdo da expectativa de vida. A segregacgao
residencial — entendida como um apartheid de fato — produz territérios onde a vida é
sistematicamente encurtada. Estudos citados por Vargas indicam que milhdes de mortes prematuras
entre pessoas negras nao teriam ocorrido caso estas estivessem submetidas as mesmas taxas de
mortalidade da populagao branca, evidenciando o carater estrutural e nao contingente dessa condigao.
Ver Vargas, 2017.
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uma série de possibilidades de continuidade do espirito - em chaves positivadas ou
negativadas, a depender das circunstancias -, que tipos de regimes de existéncia se

seguirdo a partir desses reiterados eventos tragicos tornados banais?

f

Entre as comunidades negras na regidao do Medio Atrato, na Colombia, de
acordo com Quiceno (2015, 2021), a morte ndo € concebida como um evento pontual
ou exclusivamente bioldgico, mas como um processo prolongado que demanda um
trabalho ritual: ela “nao aparece s6 como um final, mas também como o comeco de
uma série de trabalhos e procedimentos que ajudarao a manter a harmonia de lugares,
corpos e forgas entre os vivos e os mortos” (2015, p. 200). Morrer implica uma transi¢ao
que exige procedimentos especificos para que a alma possa abandonar o mundo dos
vivos e alcangar o descanso, preservando o equilibrio das forgas que sustentam a vida
comunitdria. Essa concep¢ao estd profundamente enraizada na relagio com o
territorio, entendido como espago habitado por marcas vitais, memdrias e presencas
espirituais. Um dos aspectos centrais desse processo é a necessidade de “desfazer
relagdes” construidas ao longo da vida. “Mesmo que nem sempre seja possivel, um
desejo muito comum nos afroatratenhos é o de ser sepultado na terra natal, onde esta

1iaf

seu umbigo”, tendo em vista que ““voltar a terra onde se viveu” tem a ver com as
conexoes estabelecidas no momento do nascimento e durante a experiéncia de vida, as
que configuraram a pessoa e que devem se desfazer na hora da morte para que esta
seja tranquila” (Quiceno, 2015, p. 199-200).

Para as pessoas iniciadas, quer dizer, curandeiros e conhecedores dos segredos
e técnicas terapéuticas, esse processo sera ainda mais trabalhoso, tanto mais quanto
maiores os vinculos que estabeleceram ao longo da vida. A morte, entdo, exige, por
exemplo, o ritual de desumbigar, que consiste em romper os vinculos estabelecidos no
nascimento por meio da umbigada, quando substancias vegetais ou animais sao

utilizadas para conferir poténcias especificas a pessoa. Caso esse lago nao seja desfeito

na agonia da morte, a alma encontra dificuldades para partir em paz. De modo
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semelhante, acredita-se que o morto precisa recoger los pasos, isto €, “transitar de novo
nos espagos pelos quais se andou em vida, recolhendo assim as prdprias marcas no
territorio dos vivos” (2015, p. 201).

Os rituais especificos podem variar a depender do tipo e das circunstancias da
morte. No caso das criancas pequenas, consideradas amnjinhos, realiza-se o guali ou
chigualo, um ritual marcado por cantos e alegria, pois se entende que a alma pura
retorna diretamente ao divino; por essa razao, recomenda-se que a mae nao chore
excessivamente, para ndo prender o espirito a terra. Ja a morte de adultos demanda
um acompanhamento ritual mais prolongado, que inclui o velério e a novena de nove
noites, com rezas e cantos de alabados, culminando no chamado “levantamento da
tumba”, momento em que a alma € finalmente despedida e, assim, permite-se a
“viagem do espirito para fora do universo dos vivos” (2015, p 201).

A morte, nesse contexto, ¢ sempre um evento coletivo. O principio do
acompariamiento ou ayudar a sentir estrutura o luto como uma experiéncia
compartilhada, na qual a comunidade assume a responsabilidade de dividir a dor.
Esse acompanhamento envolve tanto a presenca ritual quanto o auxilio pratico - como
cozinhar, buscar lenha, rezar, cantar -, de modo que a vida cotidiana frequentemente
é suspensa até que o trabalho ritual se complete. O objetivo nao é apenas garantir o
descanso do morto, mas permitir que os vivos alcancem algum apaziguamento da dor
por meio da partilha e do canto coletivo.

Os mortos, por sua vez, continuam a intervir no mundo dos vivos. A
comunicagao com almas e ancestrais ocorre sobretudo através dos sonhos, nos quais
estes podem oferecer conselhos, indicar curas ou solicitar oragdes pendentes. Alguns
mortos, especialmente os mais velhos que partiram deixando ensinamentos, tornam-
se mayoritarios, ancestrais que orientam a moral comunitdria. Além disso, os mortos
podem ser acionados como forgas de justiga e protecao territorial, sendo capazes de
punir ofensores ou defender a comunidade contra invasoes externas.

Em contraste, a chamada mala muerte ocupa lugar central nessa cosmologia.
Trata-se de mortes subitas, violentas ou coletivas - como assassinatos, massacres ou
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desaparecimentos - que interrompem o processo ritual do morrer. Nessas situacoes, a
alma é impedida de recoger los pasos e de ser devidamente acompanhada,
permanecendo “penando” no mundo dos vivos. Almas em estado de mala muerte sao
frequentemente associadas a desequilibrios ambientais, como tempestades e
inundagdes, e a perturbacao da vida cotidiana. A mala muerte ganhou especial
relevancia no contexto do conflito armado colombiano, em que a proliferacao de
mortes violentas e a impossibilidade de realizar ritos finebres adequados romperam
a harmonia entre vivos, mortos e territorio.

O massacre de Bojaya, ocorrido em 2002, constitui, nesse sentido, um marco
traumatico que redefiniu profundamente a relacao dessas comunidades com a morte.
A populagdo se viu no meio de enfrentamentos entre grupos guerrilheiros e
paramilitares e precisou encontrar abrigo em comunidades vizinhas, até ser realocada,
pelo Estado, para uma nova comunidade localizada nos arredores do cemitério. Viver
tdo proximo ao espago dos mortos alterou a sociabilidade ribeirinha e gerou um
desequilibrio cotidiano pela falta de “distancia prudente” entre os dois mundos.

A impossibilidade de realizar rituais adequados no momento da violéncia
produziu uma situagao prolongada de mala muerte coletiva. Por quase duas décadas,
esses mortos foram considerados “abandonados”, enterrados de forma indigna em
fossas comuns ou sob cruzes numeradas, sem identificagcao individual:

El camino de los muertos, ha sido irregular, no fue el que emprende tradicionalmente alguien
cuando lo sorprende la muerte en el Atrato. Es asi que en el caso de los muertos de Bojayd
podemos hablar de un “sufrimiento forense” (FERRANDIZ 2007) expresado en una muerte

tan cruel que deja cuerpos fragmentados, tratamientos indignos y trayectorias por lugares no
asignados a los defuntos. (Quiceno, 2021, p. 272)

A falta de rituais adequados fez com que as almas nao encontrassem descanso,
manifestando-se frequentemente em sonhos aos seus familiares para cobrar o
cumprimento das obrigagOes espirituais. A impossibilidade de sepultamento
individualizado e em local sagrado impediu que os mortos fossem ancestralizados,
colocando em risco a propria continuidade da linhagem e da memoria comunitdria. O

massacre causou uma ruptura completa nos vinculos espaciais e espirituais entre os
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sobreviventes e seus mortos. O deslocamento for¢ado também impediu que a
comunidade realizasse os ritos funebres tradicionais, como o canto dos alabados e as
novenas, mantendo o luto em aberto por quase duas décadas, de forma que a
comunidade viveu sob o peso de uma espécie de “obrigacao pendente” com seus
defuntos.

Esse cendrio de violéncias reiteradas assolando os vivos e os mortos, mesmo
apOs a morte, ¢ macabramente familiar as comunidades negras que, em varias partes,
lidam com as facetas mais mortiferas da antinegritude. Jaime Amparo Alves (2014) se
detém nos movimentos de maes vitimas de violéncia do Estado, em Sao Paulo, para
pensar os modos pelos quais as dinamicas urbanas conformam zonas de morte,
autorizando a violéncia estatal e as praticas de grupos de exterminio que tém na
juventude negra seu alvo ndo apenas preferencial, como constitutivo. Segundo o autor,
a governanga necropolitica é compreendida como uma forma especifica de exercicio
do poder estatal que nao se limita a eliminacao fisica de sujeitos racializados, mas se
estende ao tratamento dispensado aos seus corpos, a gestao do luto e a inscri¢ao da
morte no espaco urbano. Inspirado na formulagao de Achille Mbembe, o autor entende
a necropolitica como o “trabalho da morte”, isto €, um conjunto de praticas por meio
das quais o Estado decide quem pode viver e quem deve morrer, operando
especialmente sobre corpos negros situados em espagos criminalizados de antemao,
como as favelas e guetos. Nesse sentido, a violéncia letal contra a juventude negra deve
ser entendida em articulagdo com praticas espaciais de terror que produzem o que
Alves denomina “espacialidades macabras”. Grupos de exterminio ligados a policia
recorrem sistematicamente ao desmembramento, a incineracao e a ocultacao de
corpos, espalhando restos mortais por arbustos, lixdes ou cemitérios clandestinos.
Essas praticas nao sao aleatorias, mas constituem estratégias de controle territorial que
inscrevem a dominagao soberana diretamente na geografia da cidade, transformando
determinados espagos em zonas onde a descartabilidade da vida negra se torna visivel

e reiterada.
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A destruicao ou ocultagao dos corpos cumpre multiplas fungdes. Em primeiro
lugar, dificulta ou inviabiliza a responsabilizacao juridica dos agentes estatais, uma
vez que a auséncia do corpo compromete a producao de provas e bloqueia
investigagOes criminais. Em segundo lugar, mantém familias e comunidades em um
estado permanente de terror, ao impedir a realiza¢ao de ritos mortudrios e a elaboragao
do luto. Sem o corpo, nao ha sepultamento, encerramento simbolico ou
reconhecimento social da morte, o que prolonga indefinidamente o sofrimento e
reforca a mensagem de que aqueles territorios e aquelas vidas estao fora da protecao
da lei. Esse regime de morte articula-se a uma forma especifica de gestao urbana
marcada pelo urbanismo punitivo e pelas politicas de “tolerancia zero”. Sob o discurso
da seguranca e da revitalizacao espacial, o Estado intensifica o controle policial sobre
territorios racializados, produzindo uma seletividade penal que alimenta o
encarceramento em massa da juventude negra. Alves descreve esse processo como um
“duto favela-prisao”, no qual o desemprego estrutural, a segregacao espacial e a
criminalizagdo racial operam em simbiose com o neoliberalismo, fazendo da
populagdo negra o principal alvo do sistema punitivo.

Um elemento central dessa governancga necropolitica é a produgao do “sujeito
fora da lei”. Ao associar sistematicamente a negritude e o espago da favela a
criminalidade, o Estado cria zonas de exce¢ao onde a morte se torna administravel e
legitima. As mortes provocadas por policiais sao frequentemente registradas como
decorrentes de “resisténcia”, invertendo a posigao de vitima e agressor e criando um
escudo juridico que reduz investigacOes, isenta agentes de responsabilidade e
naturaliza a violéncia letal como acdo de seguranca publica. Nesse processo, o jovem
negro morto deixa de ser reconhecido como pessoa para tornar-se um “ninguém” (no-
body), cuja elimina¢do ndo constitui uma perda social. A rotulagao criminal das vitimas
tem efeitos diretos sobre o tratamento pos-morte e o direito ao luto. Alves demonstra
que o impedimento aos ritos mortudrios ¢ uma ferramenta central da governanca
necropolitica, operando tanto pela destruicao fisica dos corpos quanto pela obstrucao
burocratica. Mesmo quando restos mortais sao localizados, familias enfrentam um
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verdadeiro labirinto institucional entre cartdrios, Instituto Médico Legal e delegacias,
frequentemente sem conseguir obter o certificado de 0bito, documento indispensavel
para a realizacao do enterro* e para o acesso a direitos basicos*. Casos como o de Dona
Maria, mae de Betinho, cujo corpo permaneceu por anos em um saco plastico
aguardando reconhecimento oficial, exemplificam como a burocracia funciona como
extensao da violéncia estatal. Essa dinamica se sustenta na negacao da “lutuosidade”
(grievability) dessas vidas, nos termos de Judith Butler (2006). Ao serem classificadas

como criminosas, as vitimas tém sua morte despolitizada e naturalizada, o que

48 Uma das primeiras ligdes nos cursos de Direito da-se a partir do contraste entre “direito natural”, que
esta na ordem da moralidade e dos principios anteriores a elaboracdo das leis, e “direito positivo”,
aquele corpo de normas elaborado pelos legisladores. A questdo costuma ser abordada justamente a
partir de uma discussao acerca do direito de sepultar os mortos a partir da tragédia grega Antigona, de
Sofocles (2011). O drama se passa em Tebas apds a guerra entre os irmaos Etéocles e Polinices, que
acabam se matando. Creonte, novo rei da cidade, decreta que Etéocles receba honras fiinebres, enquanto
Polinices, considerado traidor, permaneca insepulto, proibindo qualquer ritual funerario. Antigona,
irma de ambos, decide desobedecer a ordem real porque acredita que negar sepultura a um morto
condena sua alma a vagar sem descanso no mundo dos mortos, violando as leis divinas e os costumes
religiosos, que para ela sdo superiores as leis dos homens. A “desobediéncia civil” de Antigona coloca
em questao a tensao entre principios, moralidade e transcendéncia em relagao as leis estabelecidas pelos
homens. Ao ser descoberta, Antigona confronta Creonte e reafirma que teme mais a punigao dos deuses
do que a dos governantes. Mesmo advertido das consequéncias, o rei mantém sua decisdo e condena
Antigona a ser sepultada viva e uma caverna subterranea, o que desencadeia uma sequéncia de
tragédias: Antigona se suicida, Hemén — filho de Creonte e seu noivo — tira a propria vida, seguido
por Euridice, esposa do rei. Ao final, Creonte permanece vivo, porém destruido pela culpa. Em um dos
textos em que Lélia Gonzalez (2020, p. 66) menciona a histéria de Marli Pereira Soares, a Marli Coragem,
mencionada no fim do capitulo 1, Gonzalez utiliza a expressao “Antigona Negra”, referindo-se tanto a
sua trajetdria de luta por justica e dignidade diante dos assassinatos de homens negros de sua familia,
quanto ao fato da midia isolar seu caso ao trata-lo como um heroismo individual, “folclorizando-0” e
apartando-o das muitas invisiveis “Marlis” que lutavam pelo direito de enterrar seus mortos e viver
com dignidade.

4 Nao a toa, movimentos de méaes de vitimas de violéncia do Estado e de familiares de desaparecidos
da ditadura empreendem esforcos para alcangar a emissao, mesmo que tardia, de certiddes de dbito, em
particular que reconhecam os modos pelos quais seus familiares pereceram. As Resolucdes n® 601 e n®
644 do Conselho Nacional de Justica, relativas, respectivamente, as vitimas da ditadura militar e ao caso
das chamadas “Maes de Acari”, reconhecem que tais atos ndo possuem carater meramente cartorial,
mas integram o direito a verdade, a memdria e a reparagdo. Em consonancia com a jurisprudéncia da
Corte Interamericana de Direitos Humanos, a correcdo dos assentos de ébito explicita a natureza nao
natural e violenta das mortes, bem como a responsabilidade do Estado brasileiro ou de seus agentes,
em contraste com registros anteriores marcados por omissdes, falsidades ou classificagdes genéricas. No
que toca a discussao aqui implementada, esses casos expressam os muitos impedimentos colocados,
bem como os correlatos esfor¢os para empreender o trabalho do luto e do cuidado com os mortos
empreendidos pelos familiares.
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legitima o descaso institucional, a negligéncia administrativa e a recusa em reconhecer
o sofrimento das familias>.

Nesse quadro, a cidade emerge como, nos termos de Alves, uma “necropole
negra” (2014, p. 324). A ordem urbana, apresentada como branca, moderna e
civilizada, depende da sujeicdo sistemdtica da populacao negra a morte, ao
encarceramento e ao abandono. A governanga necropolitica, portanto, nao se reduz a
acao de grupos de exterminio, mas constitui uma dimensao estrutural do Estado racial,
no qual a morte de jovens negros, em todas as dimensodes, torna-se um instrumento
fundamental para a manutengao das hierarquias raciais e espaciais que organizam a
vida urbana.

Retornando a um contexto mais préximo daquele em que trabalhou Quiceno
(2015, 2021), o trabalho de Marques (2022), a partir das comunidades negras em
Tumaco, no Pacifico Sul colombiano, revela mais das consequéncias cosmoldgicas
desses cenarios de mortes extremamente violentas. Nesse caso, também a nogao de
mala muerte ocupa lugar central para a compreensao das experiéncias afro-colombianas
do Pacifico diante da violéncia armada. Como ja vimos, diferentemente da morte
“boa” ou ritualmente acompanhada, a mala muerte impede a travessia espiritual,
produzindo uma populacdo de mortos inquietos que permanecem vinculados ao

mundo dos vivos. As vitimas de mala muerte tornam-se espiritos que nao descansam,

% No caso das religides de matriz africana, a questdo toma contornos préprios. Isso porque o efeito dos
impedimentos pode se desdobrar pela comunidade de santo. Um caso paradigmatico nesse sentido foi
o falecimento de Mae Stella de Oxdssi, ialorixa do I1é Axé Opd Afonja, em 2018, que ensejou disputa
judicial acerca do local de sepultamento. De um lado, a companheira invocava direitos de personalidade
para justificar o enterro em Nazaré das Farinhas; de outro, a comunidade de santo e familiares
pleiteavam o translado do corpo para Salvador, a fim de viabilizar a realizagao dos ritos litargicos,
especialmente o axexé, indispensavel a passagem a ancestralidade, a sucessdo sacerdotal e a
continuidade das atividades do terreiro. A decisao judicial, amparada na garantia constitucional da
liberdade religiosa e na protecao do patrimoénio cultural, reconheceu a prevaléncia do interesse coletivo
e da chamada “vontade presumida” da sacerdotisa, entendida a luz de sua trajetoria religiosa. Assim,
além de reconhecer que a vida da ialorixa afinada com sua intrinseca relagao com o candomblé¢, dava
testemunho de sua vontade de observar os ritos tradicionais, também considerava os impactos para a
comunidade da qual fazia parte e toda a filosofia inerente ao modo de vida daquela vertente religiosa,
contemplando ndo apenas a dimensao individual da questao, mas o respeito as dimensdes coletivas,
tradicionais e espirituais daquela comunidade religiosa.
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conhecidos em Tumaco como fente en el aire, aqueles “que ndo conseguiram realizar a
travessia para o outro plano e vagam pela terra”, “que nao puderam ser devidamente
velados e enterrados; os desaparecidos; os que tiveram uma mala muerte fruto de
processos violentos; os caddveres andnimos ou indigentes, que foram enterrados sem
nenhum tipo de identificagdo”, assim como “aqueles cujos tamulos foram
abandonados, violados ou descuidados” (2022, p. 255; 258). Incapazes de concluir sua
passagem, essas entidades vagam pelo territorio, manifestando-se por meio de sonhos,
aparigoes e enfermidades, como o mal aire. Marques chama atencao para o fato de que
a intensificagao do conflito armado em regides como Tumaco gerou uma profusao
desse tipo de morte, o que, segundo sabedores locais, “infestou” o territério com
presengas espirituais desordenadas, agravando o ciclo de medo, adoecimento e
violéncia. Como lhe disse Don Francisco, “esses maus espiritos estavam ali por conta
do aumento da violéncia na regido, provocando malas muertes e consequentemente
infestando o lugar de dnimas que nao conseguiam seguir ao seu destino
correspondente, e que, portanto, atormentavam o mundo dos vivos” (2022, p. 264).
Nesse sentido, a mala muerte nao é apenas consequéncia da guerra, mas passa a
integrar sua propria dinamica. Os mortos violentados nao sao concebidos como
vitimas passivas, mas como agentes potenciais de justica e vinganga em cendrios
marcados pela impunidade e pela auséncia do Estado. Diante da faléncia dos
mecanismos juridicos formais, praticas rituais permitem mobilizar espiritualmente o
morto para que ele denuncie, enlouqueca ou puna seu assassino. Essas agoes sao
realizadas por meio de secretos aplicados ao cadaver, geralmente durante os primeiros
dias ap0s a morte, periodo em que a alma ainda se encontra ligada ao corpo. Mesmo
os integrantes dos grupos armados recorrem a essas técnicas. Marques (2022, p. 131-
140) descreve como guerrilhas, paramilitares e grupos ligados ao narcotrafico adotam
estratégias para se proteger da vinganca dos mortos, recorrendo tanto a praticas
espirituais, como a contratagao de curandeiros para “fechar o corpo”, quanto a formas
extremas de violéncia fisica. Nesse sentido, o esquartejamento, frequentemente
praticado nas chamadas casas de pique, possui uma motivacao cosmologica especifica:
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ao fragmentar e dispersar o corpo, busca-se “desativar” a alma da vitima, impedindo
que ela continue agenciando vingangas ou delagdes no plano espiritual. O
desmembramento, assim, opera como uma tentativa de aniquilagdo ontolodgica,
voltada a romper o fluxo da forga vital que permitiria a retribuicao do mal. Essa
dinamica revela que o conflito armado no Pacifico colombiano é também uma guerra
espiritual, na qual vivos e mortos participam ativamente da disputa por territorio,
justica e sobrevivéncia. A proliferacao de malas muertes produz um territorio povoado
por espiritos inquietos que, se nao forem devidamente tratados, intensificam a
desordem cosmologica e social. Por essa razao, os ritos operam tanto para firmar
aliangas® de toda ordem com as dnimas, quanto para convencer o espirito a aceitar sua
condicao e seguir seu destino, evitando que permanega no mundo dos vivos de forma
perigosa.

As tradi¢des afro-diaspodricas, como o Palo Monte ou Regla de Palo, sado
entendidas como “tecnologias espirituais” capazes de lidar especificamente com os
rastros da violéncia extrema. O Palo Monte atua na gestao de almas sem descanso,
oferecendo meios para situar mortos de massacres e assassinatos que nao receberam
ritos funebres adequados. Em territorios descritos como “quentes” (calientes),

saturados de morte e desequilibrio, praticas como missas espirituais e cajones de muerto

51 As aliangas com as dnimas nas comunidades afro-colombianas do Pacifico representam uma relagao
de carater pactual e contratual entre os vivos e os espiritos dos mortos. Diferente da relacdo com os
santos, que é mais proxima e pessoal, as dnimas sao consideradas entidades mais caprichosas e exigentes,
exigindo compromisso absoluto com a palavra empenhada. Essas alian¢as podem ser de varias ordens:
“Algumas pessoas se utilizam de ora¢des, novenas e oferendas ndo apenas para fazer com que os mortos
sigam os seus destinos, mas também para estabelecer com eles uma espécie de alianca. Como sugere
Anne-Marie Losonczy, em seu artigo sobre a agéncia dos mortos santificados na Coldmbia (2015: 464) a
esta figura do esquecimento e do abandono post mortem os vivos podem acudir com seus pedidos em
contrapartida de oferendas e oragdes, para aliviar sua peniténcia. Assim, ir ao cemitério e limpar uma
sepultura abandonada, acender velas, rezar uma novena ou mesmo deixar algum tipo de oferenda ou
oragao é uma forma de estabelecer uma troca com as dnimas: reza-se para aquela alma necessitada,
dando-lhe caminho ("o descanso e a vida eterna”) ou aliviando sua peniténcia, em troca de algum
beneficio mundano. No limite, essa relagdo pode se aprofundar de tal forma que o morto passa a
trabalhar para a pessoa, seja para protegé-la, seja para causar algum maleficio a alguém. Além disso,
como veremos, algumas pessoas podem realizar um pacto e mandar um morto a outra pessoa fazendo
com que ela adoeca ou, de alguma maneira, seja prejudicada em uma acao conhecida como reniincia.
Tudo isso s6 é possivel porque, como me disse Don Francisco, 'los muertos sélo quieren que los cuiden”
(Marques, 2022, p. 259).
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buscam “esfriar” a terra, recompondo as relagoes entre vivos, mortos e forcas da
natureza. Além da dimensao curativa, o Palo Monte desempenha papel central na
protecao e na resisténcia comunitdria. Por meio do assentamento de forgas ancestrais
e do uso de secretos, liderangas sociais procuram fechar o corpo contra a violéncia
armada, limpar espacos de organizacao politica e mobilizar os mortos como aliados na
defesa do territério. Para muitos afro-colombianos, de acordo com Marques (2022),
esse encontro com o Palo representa um movimento de volver a lo propio®, isto é, de
reativagao de um fundo historicamente silenciado, mas latente nas praticas espirituais
do Pacifico. Ao “habitar os rastros” da dor e da violéncia, as comunidades
transformam o terror imposto pelas armas em uma fonte de poténcia ancestral, capaz
de reconstituir vinculos, proteger a vida e afirmar formas proprias de justica em meio
a guerra.

Nesse ponto, voltemos as comunidades afroatratenhas. Entre 2017 e 2019, a
comunidade de Bojaya empreendeu um cuidadoso processo de reparacao,
profundamente acompanhado e retratado por Quiceno (2021), orientado pela nogao
de “harmonizacao do territério”. O reconhecimento da violéncia e dos danos
inaugurou um espaco que demandou enfrentar as consequéncias espirituais, sociais e

territoriais deixadas pelo massacre de 2002, partindo do entendimento de que a

532 Para Marques (2022), "volver a lo propio” constitui o eixo articulador de sua tese, funcionando como
um ritornelo ou chamado que mobiliza simultaneamente processos espirituais, politicos e existenciais
no Pacifico Sul colombiano. Longe de significar um retorno nostalgico ao passado, o autor define esse
movimento como um gesto criativo de recomposi¢ao. Em primeiro lugar, trata-se de uma retomada de
territérios existenciais e subjetivos devastados pela escravidao e pela guerra, operacdo que Marques
aproxima da nogao de reclaiming, entendida como reapropriacao de zonas da experiéncia marcadas pela
perda e pela violéncia. Em segundo lugar, volver a lo propio implica um exercicio de autonomia, voltado
a “recolher o que estd disperso”, isto é, reorientar a atencdo para as formas proprias de cuidado
ambiental, educagdo, memoria, justica e paz elaboradas pelas comunidades afro-colombianas,
apagando fronteiras materiais e simbdlicas impostas pela dominacdo externa. Por fim, o conceito
articula-se a ideia de “tornar-se o que se é”, mobilizando o simbolo adinkra Sankofa para indicar que
esse retorno nao visa restaurar um passado idealizado, mas atualizar virtualidades esquecidas que
permitem ressignificar o presente e projetar futuros proprios. Marques enfatiza que se trata de um
processo continuo - volviendo -, marcado por encontros reiterados com ancestrais, espiritos, a terra e
praticas afroreligiosas inicialmente "externas”, reativadas a partir das ressonancias com aquelas ja
existentes, e ndo de uma identidade fixa. Nesse sentido, mais do que um operador identitario, volver a
lo propio configura uma pratica de singularizagdo, cura e resisténcia, por meio da qual as comunidades
afro-pacificas reafirmam a alegria, o controle e a dignidade de seus préprios destinos historicos.
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violéncia extrema havia produzido nao apenas mortes fisicas, mas também uma
profunda desordem nas relagoes entre vivos, mortos, ancestrais e for¢as da natureza,
exigindo um trabalho ritual prolongado para restabelecer o equilibrio. Diante dos
muitos desafios colocados pelas lacunas criadas pelas varias camadas de violéncias
perpetradas, o esforgo caracterizou-se por uma alianca entre saberes distintos e
complementares, em particular uma especial alianga afroindigena. Os procedimentos
técnico-cientificos da antropologia forense foram articulados as espiritualidades
indigenas e afroatratenhas, de modo a viabilizar a exumacao dos corpos sem produzir
novos desequilibrios, ja que os mortos tinham sido enterrados sem identificagao,
misturados, conjuntamente, sem que houvesse individualizagdo, tanto pelos
procedimentos formais empregados, quanto por conta da prdpria natureza da
violéncia que marcou o episédio.

Antes da abertura da terra, liderangas espirituais indigenas Embera recorreram
a cantos e ao uso de plantas medicinais para pedir permissao aos espiritos e apaziguar
as forcas invisiveis do territorio. Simultaneamente, rezadores e cantadoras
afroatratenhas acompanharam todo o processo por meio de rezas e alabados,
entendidos como instrumentos fundamentais para proteger os vivos e orientar o
transito das almas. A nomeacao individual dos mortos durante as exumacoes
constituiu um gesto ao mesmo tempo desafiador e crucial na reabilitagao da dignidade
das vitimas, rompendo com o anonimato imposto pelos enterros coletivos e precarios
realizados apds o massacre. Um dos gestos mais significativos desse processo foi a
chamada “nova ombligada”. Partindo da compreensao de que a terra que envolveu os
corpos durante anos tornou-se parte constitutiva das proprias pessoas, a comunidade
reivindicou a devolugao desse barro. Com ele, foram plantadas arvores no territorio,
em uma reinterpretacdo do ritual da umbigada, tradicionalmente associado ao
nascimento. A comunidade procedeu, ainda, a formas de colocar em pratica o ato de
recoger los pasos, tendo em vista que percorrer, caminhar e despedir-se do lugar
habitado em vida é fator essencial para encontrar consolo e dignidade: “volver al
territorio es entonces recorrerlo, hacer memoria de la vida, habitarlo para recuperarlo y en ese
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camino recuperar sus nombres, su ser, su Muntu” (Quiceno, 2021, p. 277). O enterro final,
realizado com os rituais tradicionais, especialmente o “levantamento da tumba”,
permitiu que os mortos completassem seu percurso espiritual e alcangassem o
descanso devido. Como efeito correlato, esse trabalho ritual possibilitou aos vivos
atingir o apaziguamento possivel da dor e o cumprimento das obriga¢des morais e
espirituais para com seus mortos, transformando uma terra marcada pela violéncia e
pelo sangue em lugar de memdria e cuidado com os mortos.

Em vdarios sentidos, portanto, o aparato ritual das religides de matriz africana
compoe os modos de habitar um mundo antinegro de uma forma tal que ndo confina
essas comunidades a uma passividade e alienagao em relagao ao estado de terror social
que assola a vida, mas fornece meios para construir, como afirmou Marques, a partir
de Donna Haraway (2016), “formas proprias de reparagao como meios para proceder
a "reabilitacoes modestas de mundos danificados”, formas de seguir a vida em meio a
destruicao” (2022, p. 303). Se a alienagao natal é um pilar da antinegritude, como vimos
algumas paginas atras, desconhecendo os lagos de parentesco, afeto e pertencimento
comunitdrio das pessoas negras, isso evidentemente ndo implica que a vida negra
simplesmente sucumba a essa imposi¢ao. Sao muitas as formas de lidar com essas
reiteradas violéncias e tentativas incessantes de produzir a total aniquilagao de todo
vestigio de humanidade e vitalidade das comunidades negras. Diante dos
impedimentos, as maes interlocutoras de Alves (2014) protestam, ocupando o espaco
publico e fazendo do luto componente das estratégias de luta. Elas ocupam espagos
publicos, transformando-os em locais de luto coletivo e politizado. Acendem velas,
fotos dos mortos, cruzes e cangdes de lamento para “trazer os mortos para casa” (2014,
p. 335) e reivindicar a humanidade que o impedimento aos ritos finebres lhes negou.
Mais do que restritos aos planos simbdlicos, esses gestos muitas vezes ecoam uma
certa gramatica afro-diasporica: fazem parte de um repertorio ressonante com as
religides de matriz africana para lidar com os mortos. O trabalho de Aline Maia
Nascimento (2026, em andamento), também com os movimentos de maes de vitimas
de violéncia do Estado, explicita as nuances complexas dessa questao. Embora a autora
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nao localize a questdao dentro do enquadramento expressamente afro-religioso,
justamente porque as maes com quem trabalha tampouco o fazem, sua abordagem
sobre os modos de cuidado com os mortos ecoa muitas praticas familiares as
comunidades de terreiro. Nao se trata de fazer um equivalente geral em uma
perspectiva essencializante, mas perceber um repertério compartilhado que se
manifesta de forma singular a depender do contexto, um plano de fundo que repercute
um certo engajamento com as relagdes apds a morte a partir de uma sensibilidade
negra. A preocupagao em cuidar dos mortos, pelos meios e repertdrios rituais
disponiveis e contextuais, ¢ um denominador comum. O que nao é admissivel € aideia

de simplesmente deixa-los pelo caminho.

2.5 Morte como Territorio

A essa altura, creio que tenha ficado evidente que, na perspectiva das religides
de matriz africana, o fim da existéncia terrena e corpdrea nao € exatamente um fim;
tanto a carne quanto o espirito terao suas trajetorias desdobradas em rumos que
dependerao de uma série de circunstancias, incluindo ai a possibilidade, ou nao, da
performance dos rituais mortudrios de encaminhamento do corpo e da alma. Aqueles
que sao bem encaminhados seguirdo para os territdrios espirituais, em sua ampla
variedade (Aruanda, o Orum e suas variacOes internas, ou as encantarias e cidades
invisiveis, como veremos no proximo capitulo), podendo mesmo vir a experimentar
um pouco da vida e das conexdes na Terra através dos processos de possessao. Aqueles
cujas existéncias ficaram no limbo das coisas nao finalizadas, também conformarao
continuidades espirituais, mas desta feita como apari¢oes, assombragoes, errantes pelo
mundo, a mercé daqueles que lhes queiram manipular para empreendimentos
maléficos, encostando nos vivos para buscar algum tipo de frui¢cao da vida terrena
perdida, relacionando-se com os territorios dos sofrimentos de que foram testemunhas
ou demandando a aten¢ao dos vivos que possam por eles interceder, encaminhando
as almas, libertando-as da paralisia paradoxalmente conformada enquanto uma
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impossibilidade de descansar e encontrar a paz. Se tomarmos a sério a ideia de que a
morte negra € sempre uma morte precoce, prematura, evitdvel, uma mala muerte, no
mundo antinegro havera sempre a demanda pelos trabalhos de curar os territorios e
as existéncias dessas mortes.

Como vimos na se¢ao 2.3, ao longo dos ritos mortudrios nas religides de matriz
africana, hd uma certa repeticao que indica que idealmente a materialidade do corpo
encaminha-se para a terra, enquanto a materialidade ritual (ibas, otas, ferramentas,
assentamentos, objetos rituais) é depositada nas matas ou nas aguas. Em algumas
vertentes, como a umbanda carioca, o palo cubano ou o batuque no Rio Grande do Sul,
percebe-se o acionamento do termo kalunga para se referir tanto aos cemitérios quanto
ao mar, territorios relacionados a dominios da morte. Por vezes, ha uma diferenciagao
em ordem de grandeza; kalunga pequena como os cemitérios, kalunga grande como o
mar.

Alguns desses territorios, por receberem essas cargas rituais com certa
frequéncia, vao acumulando um certo tipo de energia, por vezes sendo conhecidos
justamente por essa caracteristica®. E o caso do Rio Guaiba, em Porto Alegre, que,
segundo Machado, 2014, é o destino ritual desses depdsitos. Em Codo, alguns rios
também sao conhecidos por essa caracteristica, tanto € que ¢ comum ouvir os alertas
de cuidado para que os desavisados nao entrem em certas dguas tidas como muito
fortes: seja porque alguns rios podem ficar carregados de forca e de energia oriundas
dos objetos rituais que sao depositados nos despachos, nos carregos e nos tambores de

choro realizados por ocasido do falecimento de um praticante ou pelos frequentes

5 Goldman (2023[2012]), p. 176) trata de algumas situagdes no Terreiro Matamba Tombenci Neto que
ilustram bem a questao. Ao longo dos anos, os integrantes do terreiro amarravam os animais que seriam
sacrificados em duas jaqueiras. Em dado momento, algumas arvores no entorno do terreiro, incluindo
as jaqueiras, foram derrubadas para a abertura de uma nova via, de modo que Mae Hilsa Mukalé
solicitou que um amigo artista plastico transformasse um dos troncos cortados em um belissimo trono
para que ela se sentasse para comandar as cerimonias publicas da casa, distribuindo os restos de
madeira para outras pessoas “em funcao do fato de concentrarem muita forca e, consequentemente,
serem capazes de ajudar aqueles que os conservasse em suas casas”. Ainda que ndo necessariamente a
arvore em si tivesse sido consagrada ou guardasse algum tipo de especificidade, “todas as arvores que
sdo plantadas na area de um terreiro de candomblé vao se tornando especiais a medida em que
absorvem a forcga das oferendas e das pessoas que por ali passam”.
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rituais ali realizados, seja porque nunca se sabe exatamente quais seres habitam
aqueles lugares. Ou seja, nao se deve entrar de qualquer jeito, sem cuidado e respeito,
para nao correr o risco de afogar-se nos mistérios. Esses locais vao tornando-se
impregnados dessas energias, em uma espécie de progressiva intensificagao das
forcas, talvez viabilizando canais para as encantarias ou algum tipo de abertura para
que um ente aproxime sua energia de tal forma que esse encontro se torne uma coisa
outra, ideia que serd retomada no préximo capitulo.

Bastide (1978) sugere uma certa correlacao entre as dguas, a liminaridade e a
morte. A dgua, nesse sentido, pensada como passagem entre o mundo dos vivos e o
plano espiritual, delimitando fronteiras cosmoldgicas e existenciais. Na representagao
do universo, figurada por meio da imagem da cabaga dupla, a superficie da terra
habitada ¢ circundada por um anel de dgua que marca o horizonte. Esse circulo
aquatico nao apenas separa o mundo terrestre do céu, mas é concebido como a morada
dos mortos. A dagua, nesse contexto, assume a fung¢ao de fronteira geografica e
metafisica, configurando-se como o espago liminar por exceléncia, onde se estabelece
a transicao entre o dominio dos vivos e o dos antepassados®. A relagao entre as aguas
e a morte manifesta-se também na personificagao divina desse principio por meio dos
orixds. Nana Buruku estd associada aos pantanos e as lamas, isto é, a mistura
primordial entre dgua e terra. Ecoando uma percep¢ao que aparece também no
batuque® (Machado, 2014), ela representa a morte enquanto destino final do corpo,
remetendo ao retorno da matéria ao solo imido. Iemanja, por sua vez, embora seja

reconhecida como deusa do mar e da fecundidade, governa igualmente o oceano

3 Essa concepgdo adquire especial densidade historica durante o periodo da escravidao, quando o
oceano Atlantico passa a simbolizar o caminho de retorno a Africa, identificada como Iti Aiyé, a “terra
da vida”. Para os africanos escravizados e seus descendentes, a morte ndo representava um fim
absoluto, mas a possibilidade de atravessar novamente as aguas e reintegrar-se a comunidade ancestral.
O mar, assim, como o simbolo maximo da liminaridade entre a vida de opressao no mundo colonial e a
libertacao no plano espiritual africano.

35 Machado (2014, p. 25): “E nosso destino sao as profundas aguas lodosas do mar, pertencentes a Nana
Buruké. E a Kalunga - significando a praia e o fundo do mar — o destino de todos (pelo lado de Oy, ao
menos). E a Kalunga, mas também uma nova vida ao lado do orix4 dono de cabega, 1a em Orum.
Questionado sobre se o fundo do mar seria feito de barro como os mangues e outras formagoes lodosas,

P/

Odacir rebate: “quem conhece mesmo o fundo do mar? Ninguém! Para noés o fundo é Nana”.
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enquanto caminho de retorno das almas aos antepassados. Os rituais fanebres
reafirmam essa dimensao ao mobilizarem as dguas como meio de devoluc¢ao do
espirito ao seu lugar de origem. Assim, as dguas, na cosmologia afro-brasileira descrita
por Bastide, constituem simultaneamente limite, passagem e morada.

As aguas, enquanto receptaculos dessa ordem, guardam suas dimensoes de
kalunga grande, algo como um grande cemitério, testemunha dos horrores do trafico
escravista transatlantico. Essa associagdo entre o mar e a morte aparece em algumas
vertentes religiosas, incluindo ai o palo cubano. Na cosmologia Bakongo, tal como
mobilizada no Palo Monte e analisada por Ochoa (2004), 0 mar ocupa uma posi¢ao
central na compreensao da morte e de sua relagao com a vida. Denominado Kalunga,
o mar nao € concebido apenas como um espago geografico delimitado, mas como o
proprio dominio metafisico dos mortos e, simultaneamente, como a substancia que
torna possivel a continuidade entre os mundos. O reino dos mortos € situado para
além das profundezas do mar, mas essa localizagao nao deve ser entendida em termos
de separacao absoluta. Kalunga é descrita como uma massa densa, antiga e indistinta,
que compreende todos os mortos que ja existiram, assim como aqueles que ainda
poderdo existir. Sua vastidao e sua anterioridade a memoria humana fazem do mar a
metafora privilegiada da morte enquanto excesso: prolifica, acumulativa e impossivel
de ser plenamente delimitada. A morte, nesse sentido, nao é um evento pontual, mas
uma condic¢ao difusa que se estende e se acumula, tal como o proprio oceano.

Ochoa (2004) propoe compreender Kalunga como um plano de imanéncia, mais
do que como um “lugar” separado. Os mortos nao habitam um além radicalmente
distinto do mundo dos vivos; ao contrario, vivos e mortos sao concebidos como
coexistindo em um mesmo ambiente fluido, descritos como “flutuando juntos” nessa
imensidao aquosa. Kalunga é, assim, o meio a partir do qual sujeitos e objetos
emergem no nascimento e para o qual retornam na morte para serem novamente
formados. Trata-se de um ciclo continuo de aparecimento, dissolugao e recomposigao,
no qual a morte nao interrompe a vida, mas a reinsere em um regime de transformacao
permanente. Essa dindmica é ritualmente condensada na expressao “Kalunga sube,
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Kalunga baja” (“o mar sobe, o mar desce”), que sintetiza o movimento constante de
aproximacao e afastamento dos mortos em relagao aos vivos. A maré alta simboliza os
momentos em que a presenca dos mortos se intensifica, cercando os vivos e saturando
tanto o ambiente quanto os corpos; a maré baixa, por sua vez, indica o recuo dessa
presenca, sem que ela jamais desapareca por completo. Esse vaivém pode ser
correlacionado as fases da lua: a medida que a lua cresce, cresce também o potencial e
a proximidade dos mortos, atingindo seu ponto maximo na lua cheia.

A morte, portanto, ndo é estatica, mas ritmica, regulada por ciclos cdsmicos que
modulam sua intensidade. Essa concepgao encontra expressao direta na pratica ritual
e na materialidade do Palo Monte. Os espagos domésticos dedicados aos mortos sao,
nao raro, localizados em dreas associadas a d4gua, como locais de passagem entre terra
e agua. Essa escolha reflete a contiguidade entre terra, agua doce e mar, todos
concebidos como manifestacoes locais de Kalunga. Desse modo, no horizonte Bakongo
que informa o Palo Monte, o mar nao funciona apenas como fronteira entre a vida e a
morte, mas como o proprio motor que gera, sustenta e dissipa ambas. Kalunga é, ao
mesmo tempo, barreira e elo, separagao e continuidade, garantindo que os mortos
jamais estejam completamente apartados dos vivos. A morte, longe de representar um
corte definitivo, € concebida como imersao em uma substancia comum, que envolve
todos os seres e mantém aberta a possibilidade permanente de retorno, circulagao e
transformacao.

Nesse ponto, gostaria de trazer uma outra dimensdo, considerando mais
detidamente as experiéncias de terror produzidas pelo trafico transatlantico de
pessoas no bojo da escravidao e suas atualizagoes. Christina Sharpe recorre ao
repertorio das ciéncias bioldgicas para pensar a ideia de residence time (tempo de
residéncia) a fundamentar uma compreensao material e persistente da presenca
ancestral no oceano Atlantico, particularmente em relagao as mortes ocorridas durante
a travessia. O tempo de residéncia designa o intervalo médio necessdrio para que uma
substancia quimica entre e saia do oceano. Sharpe reinscreve esse conceito em uma
reflexdo critica sobre escravidao, memoria e materialidade, transformando-o em um

187



operador tedrico capaz de demonstrar que a historia da didspora africana permanece
inscrita na propria composicao fisica do mar. Durante a travessia transatlantica,
centenas de milhares - talvez milhoes - de africanos escravizados foram lancados ao
mar, saltaram ou foram deliberadamente despejados nas aguas. Seus corpos, uma vez
submersos, foram processados por organismos marinhos e integrados aos ciclos
biogeoquimicos do oceano. Estima-se que entre 90% e 95% dos tecidos organicos
humanos sejam reciclados nesse processo, o que implica que os dtomos constitutivos
desses corpos - hidrogeénio, oxigénio, carbono, fosforo, ferro, sddio e cloro - passaram
a circular na coluna de 4gua e permanecem nela até o presente. Assim, os mortos nao
desapareceram, mas foram transformados em matéria oceanica:

The amount of time it takes for a substance to enter the ocean and then leave the ocean is

called residence time. Human blood is salty, and sodium, Gardulski tells me, has a residence

time of 260 million years.

And what happens to the energy that is produced in the waters? It continues cycling like

atoms in residence time. We, Black people, exist in the residence time of the wake, a time in
which "everything is now. It is all now”. (Morrison 1987, 198). (Sharpe, 2016, p. 41)

Assim, o rastro fisico dos ancestrais escravizados continua presente no mar por
um periodo praticamente inconcebivel do ponto de vista histdrico. A persisténcia do
sodio torna-se uma das evidéncias de que a violéncia da escravidao nao se encerrou
no passado, mas permanece ativa na materialidade do mundo. A partir dessa
constatagao, Sharpe propoe compreender o oceano como um arquivo vivo da didspora
africana. Diferentemente dos arquivos tradicionais, baseados em documentos e
registros escritos, esse arquivo € molecular e ambiental: os ancestrais nao estao apenas
representados, simbolizados, mas incorporados a prépria substancia do mar. O
Atlantico torna-se, portanto, um espaco saturado de histdria, onde a memoria da
escravidao é continuamente atualizada a cada ciclo de nutrientes, a cada onda e a cada
gota de agua salgada. Essa materialidade funda uma temporalidade especifica, que
Sharpe denomina wake time - a temporalidade desse rastro. Por meio do tempo de
residéncia, a travessia transatlantica deixa de ser um evento encerrado para configurar

um presente continuo, no qual “tudo € agora”. As vidas negras na didspora existem
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nesse regime temporal porque os elementos que constituiram a catastrofe original

ainda circulam, ainda nos atravessam e ainda nos compoem.

But even if those Afiricans who were in the holds, who left something of their prior selves in
those rooms as a trace to be discovered, and who passed through the doors of no return did
not survive the holding and the sea, they, like us, are alive in hydrogen, in oxygen, in carbon,
in phosphorous, and iron; in sodium and chlorine. This is what we know about those Africans
thrown, jumped, dumped overboard in Middle Passage; they are with us still, in the time of
the wake®S, known as residence time. (Sharpe, 2016, p. 19)

A ideia de territorios marcados pelas violéncias que ali tiveram lugar
definitivamente nao ¢ estranha a perspectiva das religioes de matriz africana. Nesse
caso, 0s rastros que mais saltam sao menos de ordem fisica ou material, embora estas
também estejam presentes, e mais relativos as muitas manifestagdes do ambiente e dos
proprios mortos ou as entidades que estao relacionadas aquela localidade. Mbembe
(2017) fala das “topografias recalcadas da crueldade” referindo-se aos espacgos e
geografias onde os regimes da plantation, da colonia e da democracia se sobrepdem e
coexistem. Segundo o autor, esses trés regimes, embora parecam distantes, mantém
uma relagdo de “proximidade e intimidade reprimidas”, nunca se separando
totalmente. Nesse caso, a topografia da crueldade ecoa os territorios manchados de
sangue, assombrado pelos fantasmas daqueles que tragicamente morreram - e viveram

—ali:

Uma das formas mais temidas de morte era a morte sem sepultura certa. E o morto
sem sepultura era dos mais temidos dos mortos. Pois morrer sem enterro significava
virar alma penada. Morrer afogado, por exemplo. (...) No interior do Brasil se reza
"pras arma das onda do ma", ou seja, pelos que morreram afogados. E um costume
certamente aprendido do litoral, onde, no passado, ndo era doce morrer no mar.
(Reis, 1991, p. 171)

O mar, nesse sentido, é também um territério manchado por mortes violentas,
impregnado. Como vimos na secao anterior, a vida esta intrinsecamente entrelacada

com a terra. Nesse sentido, a violéncia ndo se limita a eliminacao fisica de corpos

5 Wake guarda um sentido polifénico - sobretudo no inglés - navegado pela autora (Sharpe, 2016),
implicando em luto, cerimdnias finebres, a reverberacdo nas aguas pela passagem do navio, por
exemplo, o que serd em certa medida retomado no capitulo 4.
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humanos, mas produz alteragdes profundas e duradouras na tessitura espiritual,
ecoldgica e social dos lugares. Marques (2022, p. 279-280) menciona uma correlagao
entre o chamado “cheiro de morte” (huele a muerto) e a marcagao territorial decorrente
da violéncia extrema. A expressao “esta terra cheira a morto”, nesse caso, ¢ mobilizada
para designar espacos onde a proliferacao de malas muertes — as mortes violentas,
subitas e sem ritualizacdo adequada - desestabilizou o equilibrio espiritual do
territorio.

O “cheiro” a que faz referéncia nao diz respeito exclusivamente a decomposicao
material dos corpos, mas a presenca metafisica de almas que nao receberam os ritos
fanebres necessarios para sua passagem ao outro plano. Essas entidades tornam-se
espiritos sem descanso, cuja permanéncia prolongada no territdrio € percebida como
um sinal de desordem cosmologica. Essas almas inquietas nao sao concebidas como
passivas, mas como forgas capazes de afetar diretamente a vida dos vivos. Acredita-se
que possam atormentar pessoas por meio de sonhos, visdes ou apari¢oes, além de
contribuir para a reproducgao do ciclo de violéncia, seja ao buscar vinganga por conta
propria, seja ao intensificar a atmosfera de medo e instabilidade. O “cheiro de morte”,
portanto, funciona como um indice sensivel de que o territério foi violado e permanece
espiritualmente aberto, incapaz de cicatrizar.

Os territorios atravessados por episddios de violéncia extrema tornam-se,
assim, profundamente marcados, tanto em sua dimensao material quanto espiritual.
Massacres, assassinatos e desaparecimentos forcados convertem lugares de
convivéncia e reproducao da vida em uma verdadeira “geografia do terror” (Quiceno,
2021, p. 282). A terra deixa de ser concebida apenas como suporte fisico e passa a ser
entendida como um espago permanentemente habitado pela forca espiritual das
vitimas, cuja presenca se inscreve no solo, na vegetacao e na agua. Essa percepgao se
articula a nogao de cuerpo-territorio (2021, p. 285), segundo a qual o corpo humano, ao
se decompor, torna-se parte do proprio territorio. Em contextos de enterros irregulares
ou fossas comuns, a terra que acolhe os restos mortais € considerada impregnada pela
morte violenta, alterada em sua qualidade vital. Em Bojaya, por exemplo, os frutos de
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arvores situadas proximas a locais de massacre, como limoeiros, sao evitados por
respeito as vitimas, pois o solo é visto como transformado pelo sangue derramado e
pelos processos de decomposicao.

A violéncia extrema também produz aquilo que é descrito por Marques (2022)
como um territorio “quente” (caliente), o que representa um estado perigoso de
desequilibrio, capaz de atrair novas mortes, escassez e desordens ambientais.
Fendmenos naturais como inundagdes sdo, nesse contexto, interpretados como
respostas da propria natureza a dor acumulada no solo, evidenciando que o
sofrimento humano reverbera no cosmos como um todo. Por isso, a violéncia pode ser
caracterizada como um processo de “omnicidio” (dialogando com Santiago Arboleda,
2018) ou “ecogenoetnocidio” (a partir de Amitav Gosh, 2021), uma vez que destrdi
simultaneamente vidas humanas, ecossistemas, praticas culturais e a harmonia entre
os diferentes niveis do mundo (2022, p. 66). Diante desse quadro, torna-se fundamental
a realizagao de praticas voltadas a cura e a harmonizagao dos territorios afetados,
processos que, no caso das populac¢des afrocolombianas, vimos mais detalhadamente
na secao anterior:

Em Tumaco, lembro-me que Don Francisco sempre insistia na importancia de
realizar velorios e rituais as animas como modos de conter a violéncia, esfriando a
terra caliente e dando o descanso aos espiritos a fim de que eles ndo atormentem o
mundo dos vivos. Naquela terra, dizia-me, havia muito sangue derramado, e os
mortos que tinham uma mala muerte acabavam ndo encontrando a paz necessdria,
vagando entre o mundo dos vivos buscando vinganga, aumentando assim o ciclo da
violéncia. Rememorar, prolongar e ativar a presenca dos mortos por meio dos rituais

era uma forma de curar a terra, honrando os mortos e dando-lhes um destino
adequado. (Marques, 2022, p. 303)

No caso do jaré da Chapada Diamantina, Banaggia (2017, p. 127) trata das
batalhas das quais os caboclos tomam parte a fim de beneficiar os humanos, incluindo
aquelas relativas a retomada, inclusive espiritual, dos territdrios usurpados da
populacdo indigena pelos processos coloniais. A essas violéncias, somam-se as
perpetradas sobre os povos sequestrados do continente africano e submetidos a

escravizacao, acontecimentos que deixaram marcas e fazem com que o territorio
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evoque continuamente “sua peleja e dor”, reveladas em experiéncias como a de Dona

Valdelice, praticante do jaré:

Em ocasides particularmente dramaticas, Dona Valdelice comentava que chegava a
ouvir gritos, tiros e o galope de cavalos, dizendo estar ciente de que vivenciava no
presente, de maneira parcial, eventos que tinham deixado como que impressas no
territério marcas que ela via como espiritos — pessoas exatamente como nds, com a
sutil diferenca de que, por poucos centimetros, seus pés nunca tocavam o chdo. Junto
dos espiritos de pessoas falecidas, descrevia Dona Valdelice, ela também via
espiritos que eram as entidades cultuadas no jaré: seres trajando roupas em geral
brancas ou verdes. (...) A presenca dos espiritos nesses locais refor¢ava como mesmo
apos a morte os caboclos continuavam lutando para que a fonte dessas tragédias
fosse eliminada: para que novas mortes tragicas ndo acontecessem, especialmente as
com derramamento de sangue. (Banaggia, 2017, p. 128)

A partir da experiéncia Tupinamba na Serra do Padeiro, no sul da Bahia,
Ubinger (2012, p. 77) demonstra que essas lutas ndo se restringem a planos espirituais,
mas envolvem luta politica, embates juridicos e trabalho religioso, “visto como uma
cura da terra, de seus espiritos perambulantes, e dos humanos Tupinamba que
precisam ‘levantar-se’ espiritualmente. E uma préatica que ambiciona acabar com o
‘territorio de sangue’ e instaurar uma nova época, de paz, no local”. Para tanto, contam
com e sao impulsionados pelos encantados. As violéncias impostas aos povos
amerindios e as populac¢des negras sao parte do universo dessas praticas religiosas e
ha mesmo referéncia a necessidade de ‘expurgar o sangue da terra’, empreitada que
envolve processos de cura e de retomada para enfrentar a heranga maldita do
colonialismo e suas atualizagOes. Sao essas experiéncias de aliancas entre povos
indigenas e negros, dimensdes de luta que, nas palavras de Goldman (2017, p. 20),
envolvem “simultaneamente, um modo de retomar territorios existenciais e de resistir
a experiéncia da morte”. Dizem respeito a modos de enfrentamento das violéncias
passadas e atuais e a simultanea afirmacao de modos de vida em conexao.

No ambito dos terreiros de Belmonte (BA), vovd Mariana, preta velha de Dona
Marota, explica a Soares (2014) a razao de ter tanto preto velho e caboclo trabalhando

nas casas de santo da regiao:

” Aqui teve muita matanga de gente. Era tudo aldeia que foram destruindo, matando
homem, mulher, crianga, velho, matando tudo. Até a natureza, os animais... Depois,
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vieram os negros e mataram também. Mataram e escravizaram. Por isso que essa
terra tem carrego, porque tem muito sangue nela. Tem muito 6dio. E por isso que
tem tanto velho e caboclo trabalhando, que é para limpar esse lugar.”

Vové Mariana foi quem me falou pela primeira vez da histéria desta regiao
considerando os que foram mortos e escravizados, apontando que o carrego destes,
o carrego dos eguns, afeta a vida de quem vive nesta terra e é matéria de trabalho
para os pretos velhos e caboclos, que limpam o lugar. (Soares, 2014, p. 23)

Para finalizar esse capitulo, voltemos a uma situagao ocorrida no Rio de Janeiro.
A regiao do Cais do Valongo (ver, entre outros, Pereira, 2007; BRASIL, 2016; Carneiro
e Pinheiro, 2022), incluindo o Cemitério dos Pretos Novos, no Rio de Janeiro,
corresponde ao principal porto de entrada de africanos escravizados no mundo. Parte
de um complexo mercantil voltado ao trafico transatlantico, foi o epicentro do macabro
comércio de carne humana que se alongou por trés séculos. As pedras que o compdem
foram testemunhas de toda sorte de atrocidades ao longo das décadas em que esteve
em operacgao. Era parte de um sistema de recepc¢ao que incluia grandes armazéns de
exposicao e venda, o Lazareto (enfermaria para quarentena de doentes) e 0 Cemitério
dos Pretos Novos, destino daqueles que morriam logo apds a viagem. Em 1843, o Cais
do Valongo foi aterrado para a construcao do Cais da Imperatriz, uma estrutura
monumental destinada a receber a princesa Tereza Cristina de Bourbon, esposa de

Dom Pedro II:

construir um novo cais sobre o Cais do Valongo significava mais que uma obra de
embelezamento do local de desembarque da futura Imperatriz, era uma medida
concreta no sentido de soterrar uma parte da histdria que as autoridades pretendiam
ocultar, mas que ainda estava longe de ser superada: a escravidao africana no Brasil.
(BRASIL, 2016, p. 34)

O Cais foi “redescoberto” durante as obras de revitalizagao da regiao portuaria
da cidade. As escavagoes revelaram milhares de objetos pessoais e rituais (contas de
vidro, buzios, braceletes, cachimbos) que passaram a ser investigados por
arqueologos, antropologos, historiadores e o local foi reconhecido como Patrimdnio
Mundial em 2017. Como afirmam Carneiro e Pinheiro (2022, p. 3), alguns

. R . s . e
pesquisadores ja indicavam que aquela devia ser a localizacao provavel do “sitio

historico”, mas muito antes do desenterramento arqueoldgico realizado em 2011, a
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comunidade local e os movimentos ligados as religides de matriz africana ja
guardavam o conhecimento sobre a localizagao e o significado histdrico da regiao
portudria do Rio de Janeiro. Na memoria coletiva, esse espago era reconhecido como
area de desembarque de africanos escravizados e como um territorio marcado por uma
longa e continua presenca negra. Conhecida como Pequena Africa, a regido
consolidou-se historicamente como lugar de acolhimento de populagdes negras
oriundas da Bahia e do interior do pais, tornando-se um polo de sociabilidade,
celebracao cultural e continuidade das herancas africanas. Esse conhecimento foi
sustentado e atualizado pela atuacgao de liderangas religiosas e culturais negras. No
evento de retomada do Comité Gestor do Cais do Valongo (R]), ocorrido em margo de
2023, Mae Edelzuita de Oxaguia deu um valoroso testemunho desse processo,
destacando o fundamental papel dos ritos sagrados para possibilitar aquela

“descoberta”:

Esse trabalho que esta sendo comemorado hoje foi iniciado por mim, Edelzuita de
Oxaguia, no Cais do Valongo. Eu estou feliz de ver crescer! Mas fui eu que dei a
primeira pedra, eu que dei o primeiro chute, eu que levantei os esqueletos que
estavam 14 ha mais de 200 anos soterrados. (...) Quem levantou (...) fui eu. Mae
Celina, Mae Beata de Iemanja vieram também depois. Eu fiz ebd para esses
ancestrais! Eu fiz um carrego pra eles. Eu joguei buzios! Peguei dezesseis buzios e
joguei. Eu fiz oferenda. Tem uma menina de lansa que eu mandei comprar [as
coisas] e fiz oferenda pros eguns. E depois um amala para Xangd! Na hora que eu
botei a gamela de Xang6 com o amald, um raio de sol veio em cima! Eu salvei Xango,
me emocionei. (Mae Edelzuita, 2023, registro audiovisual do evento de Langamento

do Comité Gestor do Cais do Valongo)

O trabalho ritual, portanto, fez parte do processo de abrir caminhos para
encontrar a localiza¢ao exata do territorio que fora testemunha de todo aquele horror
e permitir o trabalho em outras frentes. Nem sempre essa dimensao € realmente levada
a sério ou adequadamente incluida nas narrativas sobre os processos e técnicas
implicados na lida com isto que fica nomeado apenas na dimensao “cientifica”. Como
escrevi com Pinto Filho (e Cruz, 2021) acerca da relacao de espagos museoldgicos,

objetos sagrados das religides de matriz africana e processos de repatriagao, o que se
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entende como “técnica” adequada na preservacao, cuidado e manipulagao de objetos
sagrados pode variar de uma maneira decisiva. Naquela ocasidao, nos detivemos em
um episodio ocorrido alguns anos atrds, que reuniu o povo do candomblé nagd de
Recife e uma iniciativa museolodgica a partir dos objetos pertencentes aos terreiros que
foram apreendidos nas batidas policiais do inicio do século XX e terminaram na
Colecao Mario de Andrade. Nao apenas “objetos”, mas assentamentos, que, espero
que a esse ponto esteja explicito para quem me 1€, ndo se tratam de mera matéria
inanimada. Na ocasido, enquanto o curador da exposicao alegava que a equipe do
museu teria mais condi¢Oes técnicas de cuidar dos “objetos”, Mae Lu, importante
lideranca do candomblé nagd pernambucano, tendo identificado orixas
(materializados nos assentamentos) que pertenciam a sua familia - de santo e de
sangue - argumentou que a preservacao nao seria um problema se os objetos fossem
devolvidos, dado que muitos dos elementos sagrados em seu peji tém mais de 100 anos
e ainda sao bem cuidados pela familia. O que seria “cuidar” deles e quem dominaria
melhor essas técnicas do que o proprio povo de santo, nesse caso?

Ha quase duas décadas Mae Edelzuita comanda a lavagem anual do Cais do
Valongo, com vistas a purificagdo e homenagem aos ancestrais, nao apenas para
manter viva a memoria do que ali se passou, mas sobretudo, em suas palavras (2022,
p. 15), porque “nao se pode novamente ocultar o que ocorreu naquele lugar, pois é
preciso lembrar que os diferentes povos africanos foram homogeneizados por sua
condicao de escravizados que receberam dos grupos dominantes locais”, de modo que
o ritual se volta sobretudo a “redencao, purificagao e também alegria para os nossos
ancestrais”. As liderangas religiosas - além de Mae Edelzuita, também Mae Celina de
Xangd, Mae Beata de Iemanja, Babalao Ivanir dos Santos - compuseram os grupos de
trabalho voltados a lidar com aquele espaco. Para essas liderancgas, as escavagoes
arqueologicas nao produziram uma descoberta inédita, mas tornaram visivel aquilo
que ja era reconhecido como uma terra sagrada, carregada de energia ancestral por ser
territorio e testemunha das vidas e mortes dos antepassados, permitindo que os
ancestrais fossem finalmente nomeados e publicamente reconhecidos. Apds as
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escavagoes, autoridades religiosas de matriz africana foram chamadas a identificar os
pontos do territorio portadores de sacralidade e ancestralidade, incluindo o Cais do
Valongo, o Cemitério dos Pretos Novos e a Pedra do Sal, entendidos como espagos
interligados por uma mesma geografia histdrica e espiritual. Seja como for, o trabalho
de curar a terra dos males perpetrados € constante, envolvendo distintas técnicas
voltadas tanto a transformar as geografias do terror e da morte em territorios sagrados,
sem nunca esquecer o que ali se passou, quanto a encaminhar as almas, dar caminhos
de paz aos espiritos errantes e honrar os mortos.
%X

Concluimos aqui esse capitulo destinado a navegar pelas concepgdes e
elaboracdes emanadas dos terreiros acerca da morte, dos mortos e dos modos de
engajar, cuidar e lidar com eles. Da iniciagao ao axexé, da morte ao renascimento do
outro lado, o que se percebe é que a morte, nessa perspectiva, de fato nao € um fim; mas
O que isso parece na pratica toma contornos muito profundos quando a proposicao é
levada a sério e pensada na presenca das entidades que povoam esse universo. E a elas
que voltaremos nossa atenc¢ao agora, pensando-as em suas variagdes ontologicas, nos
modos em que se apresentam, nas formas que participam nos ritos mortudrios e nas

vidas dos vivos, bem como na dos mortos. Vamos a elas.
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Capitulo 3 - Os Espiritos

Este capitulo se volta para os espiritos que povoam a paisagem da
espiritualidade negra, pensando-os em torno do eixo da morte. Assim, passaremos
pelos modos de manejar as fronteiras entre a vida e a morte, as formas de mediacao e
participagao nos ritos mortuarios, suas texturas ontoldgicas, os modos de atravessar,
romper, encantar, negociar ou sucumbir a morte. Novamente, nao se trata de
conformar uma tipologia rigida, uma enumeragao exaustiva ou algum quadro
esquematico. Busco aqui, seguindo a trilha de Barbosa Neto (2012, p. 188), “seguir” os
espiritos, acompanhando-os por uma “geografia das religioes” de matriz africana e as
muitas formas por elas assumidas, pensando-as como virtuais transformagoes umas

das outras.

3.1 Afastar e Mediar

Boa parte da literatura antropologica registrou a recorréncia, em diferentes
contextos etnograficos de religioes de matriz africana, de uma certa oposic¢ao entre os
orixas e os mortos. Longe de uma categorizacao dura e intransponivel, como veremos
ao longo deste capitulo, a distingao compde o cromatismo (Bastide, 1978; Barbosa Neto,
2012; Banaggia, 2013) da paisagem espiritual da religiosidade negra, que cuida sempre
de produzir cortes nos fluxos de modo que as energias possam atuar em sua poténcia
a depender dos contextos, o que se reflete em separagoes rituais, espaciais, temporais
e mesmo em uma certa divisao de tarefas divinas, singularizadas a partir de cada caso.
Se em um primeiro momento os orixds sao tidos como energias imortais em oposi¢ao
aparentemente categdrica em relacdo a morte, rapidamente encontraremos certas
nuangas. Diversos relatos etnograficos indicam que os orixas podem ser concebidos,
simultaneamente, como entidades que jamais viveram como humanos e como seres

que, tendo mantido algum tipo de relacao com a vida terrena, nao morreram segundo
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os parametros ordindrios da condi¢ao humana. Seja como for, nos termos de Barbosa
Neto (2012, p. 278-279), o “aspecto cromatico desse sistema, conforme exaustivamente
demonstrado, se expressa na sua tendéncia a evitar os vazios entre os diferentes
intervalos”, de tal forma que “entre os orixas (os deuses) e os eguns (os mortos), que
parece ser o seu maior intervalo cosmologico, podemos encontrar varios seres
intermedidrios, sem contar as inimeras e complexas possibilidades de passagens entre
eles”.

Elbein dos Santos (2012[1975], p. 108-111), embora nao foque na discussao sobre
“os méritos da hipdtese de uma longinqua génese humana dos orisa”, igualmente toca
na questao. Ainda que outros autores afirmem que os orixds seriam “ancestrais
divinizados, chefes de linhagens ou de clas que, através de atos excepcionais durante
suas vidas, transcenderam os limites de sua familia ou de sua dinastia” e por isso
teriam passado a ser cultuados mais amplamente, a autora volta sua atengao para uma
enfatica distingdo que os nagd elaboram entre os orixds, como entidades divinas, e os
ancestrais, como espiritos de seres humanos. Assim, “enquanto os Irinmale-entidades
divinas, os orisa, estao associados a origem da criagao e sua propria formacao e seu ase
foram emanacoes diretas de Oldrun, os Irinmale-ancestres, os égun, estao associados a
historia dos seres humanos”, sendo os primeiros associados a “estrutura da natureza”,
configurando-se como os genitores divinos, e os segundos a “estrutura da sociedade”,
genitores humanos responsaveis pelos valores mais restritos a um certo grupo
familiar. Os orixas, entdo, nao sao eguns, desdobrando-se dai duas praticas liturgicas
diferenciadas e separadas, qual sejam o culto dos orixads e o culto dos eguns, em uma
chave complementar.

No mesmo sentido, no candomblé nagd praticado no Recife (Carvalho, 1984;
Halloy, 2005; Pinto Filho, 2015, 2020), a distingao entre orixds e mortos constitui um
dos pilares fundamentais da organizagao cosmologica, ritual e espacial dos terreiros.
Os orixas sao concebidos como divindades da natureza, que nao passaram pela
experiéncia da morte tal como os seres humanos. Em vez disso, teriam sido submetidos
a um processo de “encantamento” pelo qual tornaram-se parte constitutiva dos
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dominios naturais, tais como os rios, a terra, o mar, as matas. Os eguns, por sua vez,
sao definidos como os espiritos de pessoas falecidas, isto €, aquilo que subsiste apos a
decomposicao da matéria corporal. Essa distingao ontologica também se reflete na
organizac¢ao dos espagos rituais. Os orixas e os eguns habitam lugares rigorosamente
separados no interior do terreiro. Os orixds residem no peji, também chamado de
quarto de santo, espago consagrado a presenga e ao assentamento das divindades. Os
mortos, por outro lado, habitam o balé, o quarto dos eguns ou casa dos mortos,
associado diretamente ao dominio da morte. Pinto Filho observa que o acesso ao balé
¢ fortemente controlado, sendo restrito a homens ritualisticamente preparados,
enquanto as mulheres sao interditadas de adentra-lo, em razao de sua relagao com a
geracao da vida, em oposigao ao carater mortudrio do espaco.

O contato direto entre orixds e eguns é, portanto, evitado, sendo o ritual o
principal mecanismo responsavel por produzir e sustentar essa diferenga. Ademais, os
orixas se manifestam por meio do transe de possessao, no qual “pegam” seus filhos e
estes “viram no santo”, tanto em contextos rituais publicos quanto privados. Essa
possessao € esperada, desejada e constitutiva da relagao entre iniciado e divindade. Ja
os eguns, em geral, ndo incorporam em seus descendentes. Quando um morto se
aproxima ou atua sobre uma pessoa viva, isso € frequentemente interpretado como
um fendmeno perigoso, pesado ou indesejado, associado a estados de desequilibrio
espiritual, que deve ser afastado por meio de procedimentos rituais especificos. A
relacdo com o orixa inscreve a filiagao divina no corpo do iniciado, enquanto a relagao
com os eguns, em contraste, quando esta bem manejada, é¢ de natureza mais coletiva e
genealogica, voltada a protecao da familia-de-santo e a manutengao dos vinculos com
os antepassados do terreiro como um todo.

No caso da Casa das Minas, em Sao Luis do Maranhdo, também aparece a
mesma Oposi¢ao, nesse caso a separagao levando mesmo a outra vertente religiosa:

Os voduns nao gostam de contato com os mortos, e o pessoal da Casa nao costuma
atualmente freqiientar o espiritismo. Alguns com problemas vao as vezes procurar

centros espiritas. O senhor Waldemiro Reis, antigo espirito de muito prestigio na
cidade, era amigo e costumava visitar a Casa ao tempo de Mae Andressa e de Dona
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Manoca. A doutrina da reencarnacdo € aceita por muitos, e o espiritismo é
considerado por elas um meio de lidar com os desencarnados (Ferretti, 2009, p. 70).

Os voduns, para as interlocutoras de Ferretti, ndo sao concebidos como espiritos
de mortos, nem como ancestrais humanos divinizados, mas como entidades que
pertencem a uma ordem ontologica distinta da humana. As liderancas da Casa das
Minas afirmam que os voduns podem ter tido uma encarnagao terrena, o que resta
como mistério, mas vivem em outros planos da existéncia e se apresentam como forgas
da natureza relacionados a elementos como o raio, 0 mar ou outros dominios naturais.
Fazendo uma distin¢ao entre Deus, como ente supremo, os santos, entidades elevadas
que nao precisam da humanidade para nada e que podem resolver tudo, mas estao
muito distantes, e os voduns, que seriam fundamentais elos através dos quais a
comunicacao com os santos se efetiva, elas afirmam:

Dona Deni diz que é muito dificil chegar até Deus. Tudo depende Dele através dos
voduns. (...) Se ndo for através do nosso guia, o santo ndo chega até nds, pois os
santos ndo baixam. Neste mundo nés estamos perdidos: como vamos chegar aos
santos? Nos precisamos dos voduns para chegar a eles. Por melhor que seja, o
vodum sempre tem alguma falha e acaba se irritando ou fazendo o que nao deve.
Os santos sao mais puros. Os voduns pedem e os santos mandam. Os santos vivem
no Sol, e os voduns, espalhados para administrar o Universo. Tem vodum muito
antigo, do comego dos tempos. Ndo da para entender se eles tiveram uma
encarnac¢ao. Dona Celeste diz que os voduns devem ter tido vida na terra como os

santos, e que eles nao sao considerados deuses. Diz também que nao entende muito
bem dessa histéria. Eles vieram da Africa, mas ndo dizem se tém parentes la.

"non "non

Referem-se a "meu povo", "minha gente", "os 14 da Africa" e "os daqui". [O vodum]
Lepon em Dona Deni disse que os voduns vivem em outros planetas e que ele nunca
se encarnou nesta terra. (Ferretti, 2009, p. 91)

A aversao dos voduns a morte se revelaria, também, nos casos de adoecimento
grave. Quando alguém se encontra em processo de agonia ou vem a falecer nas
dependéncias da Casa, os voduns deixam de se manifestar por meio da incorporacao,
retornando apenas apos a realizagao dos ritos adequados de limpeza e do ritual do
tambor de choro destinado a encaminhar o espirito do falecido. Nos terreiros do
Maranhao, a encantaria € definida como o espago ou dominio espiritual onde habitam
as divindades e, em especial, os encantados. Essa designacao é um tanto genérica,

abarcando voduns, caboclos ou outras entidades espirituais. As fiéis da Casa das
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Minas com quem Ferretti teve contato, no entanto, sao enfaticas em uma distingao no
sentido de que, nessa perspectiva, os voduns portariam uma identidade africana e,
embora possam em certa medida ser entendidos também como encantados, nao se
confundem com aquelas outras entidades. Aos mortos ou outras variagoes de
encantados caberia o culto em outros espagos rituais ou mesmo em outras vertentes
religiosas, como o espiritismo kardecista.

Essa aparente aversao a morte € recorrente em diferentes contextos. Como
vimos no capitulo anterior, a morte do iniciado é concebida como um processo que
exige a separagao entre o ser humano e o orixa que, durante a vida ritual, habitou seu
ori. Momentos antes da morte fisica, o orixa retira-se em razao de um pavor intrinseco
da Morte (Iki1) e da condicao de egum em que a pessoa se transforma com o
falecimento. Mais do que o medo da morte, a questao que aparece tem novamente a
ver com sustentar as separacoes entre dominios distintos, observando que a morte gera
a necessidade de desfazer o amdalgama produzido pela inicia¢dao e o abandono do ori
sinaliza a transmutagao do iniciado em egum. As praticas de desfazimento dos lagos
reiteram que a morte corresponde ao esgotamento do axé, do qual os orixas, enquanto
sua fonte e garantia, devem necessariamente se afastar para que o ciclo humano se
encerre e 0 morto possa seguir sua trajetdria no Orum sem aprisionar a divindade a
matéria em decomposigao.

De todo modo, os orixds também tomam parte nos processos e passagens entre
os dominios da vida e da morte. Se a relacao dos orixas com a morte e os mortos se da
primordialmente na chave da aversao, separagao, oposi¢ao ou afastamento, isso nao
significa que nao ocupem fung¢des fundamentais de mediagao, transigao e organizacao,
atuando nas passagens entre os dominios da vida e da morte. Enquanto Ik1 marca o
instante da ruptura, sdao os orixas mediadores, sobretudo Exu, Iansa, Omolu/Obaluaié,
Nana Buruké, que organizam o que se segue a morte, transformando a
descontinuidade da existéncia humana em continuidade cosmoldgica. Assim, a
passagem entre vida, morte e ancestralidade nao ocorre de modo abrupto ou caético,
mas por meio de uma complexa rede de mediag¢des divinas que asseguram a ordem
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do mundo. Essas divindades atuam nos processos de transi¢ao, decomposicao,
recomposicao e circulagao dos espiritos entre o Aiyé, o mundo dos vivos, e o Orum, o
mundo espiritual. Longe de representarem uma contradigao a oposigao entre orixas e
eguns, tais divindades participam na operacionalizacao das separagdes entre os
dominios, trabalhando para que a morte humana nao produza desordem cosmologica.
Nos termos do babalorixa Eurico Ramos:
Existe, também, uma forte relagdo entre os orixas, suas qualidades e diversos
aspectos importantes ligados ao advento da vida humana. Tomemos como exemplo
a orixa Oy4, e algumas de suas qualidades: Onira e Igbalé. Pode-se dizer que, em
termos de corpo humano, Oya representa o ar dos pulmdes, o ar quente, imido e
rico em oxigénio - o ar da vida. No caso das Igbalé, diz-se que elas representam o
ultimo suspiro do ser humano. E quando o félego se esvai. Assim como Oya Onira
€ 0 primeiro suspiro de uma crianga que chega ao mundo, Oya Igbalé é o seu tltimo
suspiro. E quando nos tornamos ara-orun (habitante do orun, do mundo espiritual).
Por isso se diz que Igbalé "nos leva" de volta aos espagos do orun quando é chegado
o momento. Em contrapartida, diz-se que Onira "tem enredo com Oxum" (tem
ligagao). Obviamente que tem. Onde é que estava o bebé antes de nascer? No tutero,
imerso em liquido amnidtico (Oxum). A bolsa se rompe, a crian¢a vem ao mundo e
respira (Onira). Mas, se por acaso Onira ndo vier, com certeza Oya Igbalé vira. (2011,
p- 28)

Oya é, assim, um orixa fundamental nesse ambito. Frequentemente concebida
como a rainha dos mortos e dos espiritos, senhora dos ventos, das tempestades e dos
raios, lansa é a divindade responsdvel por movimentar os eguns, conduzindo o
espirito do falecido para fora do Aiyé e orientando sua passagem para o Orum. Sua
atuacao é fundamental para que o morto nao permanega preso ao mundo dos vivos,
permitindo sua reintegracao ao ciclo da ancestralidade. Por essa razao, lansa mantém
uma relagao estreita com os cultos aos ancestrais e com os ritos funerarios. Mae Stella
de Oxossi, que foi eminente lideranga do Terreiro Ilé Axé Opd Afonjd, em Salvador,
registrou um mito que seria a pedra inaugural dos rituais de axexé: conta que um
grande Ode, chefe de uma linhagem ilustre de cagadores e pai ancestral, adotou Oya

ainda pequena e dedicou-se a criar e passar muitos ensinamentos aquela que se tornou

sua filha preferida. Porém,
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Velho, alquebrado, a morte subitamente levou Oduléke. Oya, de coragdo partido,
resolveu prestar ao generoso pai a melhor homenagem possivel. Para tanto, reuniu
os pertences de caga de Oli Ode, enrolando-os num pano por ela bordado. Preparou
as iguarias prediletas do Nla Odé, apds ter convidado todos os Chefes Cagadores,
dancou e cantou, por sete dias, carregando na cabeca os pertences de caca tao
importantes, em vida, para Oduléke. O vento, elemento magico da jovem de Ir3,
levou aos sete cantos sua voz, trazendo, de todas as regides, multidoes de cagadores.
Ao fim da sétima noite, Oya acompanhada pelos Ode, foi depositar as ferramentas
de caga de Oduléke nas profundas matas, ao pé de uma arvore sagrada. O passaro
agbe, de penas azuis e brilhantes, deixou o galho da arvore, voando para o
firmamento. Olorum, emocionado, concedeu a Oya o poder de transportar os recém-
nascidos numa outra vida, os espiritos, do Aiyé para o Orun, transformando o Ol
Ode em Orisa e Oya na méae dos espagos sagrados. Ela retornou a Ird, sentando-se
no trono que lhe era de direito. Estava criada a cerimdnia do Ajéjé, “a vigilia do
cacador”. O referido ato funebre era inicialmente praticado apenas para cagadores.
Com o tempo, estendeu-se a todos os homens e mulheres, recebendo o nome (talvez
por corruptela lingiifstica) de Asésé [axexé]. Ritual religioso indispenséavel para todo
e qualquer Adosu e Oldye [iniciado]. — Heepa hei! Ki 1& nfi Oya pe. (Santos, 1993,
p. 105)

Além do seu papel nos axexés e ritos mortuarios em geral, Oya, também
conhecida como Iansa, ocupa uma posi¢ao singular no panteao nagd por ser a tnica
divindade autorizada a adentrar o balé, o espaco ritual destinado aos mortos. Essa
prerrogativa decorre de sua condicao de soberana, comandante e guardia dos espiritos
dos antepassados, os eguns, sobre os quais exerce autoridade direta. No universo
nago, Oya detém o dominio do mundo dos mortos e, simultaneamente, a capacidade
de transitar entre o dominio dos vivos e o dos espiritos, operando como uma
divindade eminentemente liminar, cuja atuagao se da nos espacos de passagem e de
circulagao entre planos ontologicos distintos. A singularidade de Oya nesse transito
ritual fundamenta-se, sobretudo, em sua dupla pertenga. Trata-se do tnico orixa que
pertence simultaneamente ao quarto do santo (peji) e ao quarto do egum (balé),
ocupando, portanto, posi¢oes centrais em dois regimes de culto que, em regra, sao
mantidos separados. Os praticantes enfatizam que se trata de uma mesma entidade,
cuja identidade nado se fragmenta, mas se reconfigura conforme o contexto ritual em
que atua. Assim, nos terreiros do nago de Recife (Carvalho, 1984; Halloy, 2005; Pinto
Filho, 2020), por exemplo, Oya é designada como Oy4 Orisa quando se manifesta no
peji, enquanto no balé recebe o nome de Oya Egum, evidenciando nao uma duplicagao

da divindade, mas a multiplicidade de suas fun¢des e dominios de atuagao. Essa dupla
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inscricao de Oya reforca sua condigao excepcional no sistema cosmoldgico nago, ao
mesmo tempo em que ilumina a complexa articulagao entre orixas e mortos. Longe de
dissolver a distingao entre essas categorias, a atuagao de Oya a torna operativa,
assegurando que o transito entre vivos e mortos se realize de forma ritualmente
ordenada. Sua presenca no balé nao implica uma aproximacao indiferenciada entre
orixas e eguns, mas a afirmac¢ao de uma atuagao especifica sobre o mundo dos mortos,
capaz de garantir a estabilidade do conjunto cosmologico.

Ademais, essa passabilidade entre dominios também se manifesta em um certo
transito entre diferentes vertentes religiosas. No ambito da Jurema (Carvalho, 1984;
Pinto Filho, 2020; Silva, 2021, 2025), ela € considerada a rainha dos espiritos e da
“fumaga”, termo que designa o dominio da Jurema. Por ser “da fumaca”, ela nao se
ofende com a presenca dos espiritos, permitindo mesmo que aqueles que a tém como
dona de seu ori no ambito do candomblé, possam atender aos rituais da Jurema
tomando menos precaugdes em relacao aos iniciados para outros orixds, como a
dispensa de cobrir a cabega. No ambito do tereco (Ferretti, 2001; Ahlert, 2013; Lamy,
2016; Cruz, 2018; Lima, 2025), Iansa aparece associada a Santa Barbara e Maria Barba
Soeira, e seu papel € tao relevante que a propria religido é também designada como
Brinquedo de Santa Barbara ou Encantaria de Barba Soeira. Reconhecida como
padroeira do tereco e chefe da Encantaria Maranhense, Santa Barbara ocupa uma
posicao de autoridade, sendo concebida como aquela que legitima, ordena e viabiliza
todas as atividades espirituais realizadas nos terreiros. Ao lado de Légua Boji Bua da
Trindade, chefe da mais conhecida e numerosa familia de encantados da mata de
Codo, € a firmeza da encantaria, como me explicou a mae de santo Teresinha. Sem sua
licenca e protegao, os terecozeiros afirmam que os trabalhos nao se efetivam: “Santa
Barbara ¢ quem abre os trabalhos e ¢ quem fecha os trabalhos”, como o encantado
Légua, incorporado no pai de santo Antonio Filho contou a Lima (2025, p. 61). Nos
festejos, é recorrente a entoacao de pontos que solicitam a Santa Barbara que “ligue as
correntes”, permitindo que os encantados descam e atuem no mundo dos vivos
(Ahlert, 2013, p. 20).
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Essa centralidade de Santa Barbara articula-se de maneira profunda com sua
identificacao com Oy4d/lansa; enquanto Santa Barbara é frequentemente descrita como
a “mae de todos” na encantaria, Iansa é concebida como a “padroeira do mundo”,
como o encantado Supriano contou a Lima (2025, p. 51). Embora Santa Barbara seja
reconhecida como santa, sua atuagao ritual ocorre por meio da chamada “linha de
orixd”, sendo identificada, nesse dominio de for¢ca, como a prdpria Ilans3,
especialmente nos trabalhos voltados a cura, a protecao e a organizagao das correntes
espirituais. Santa Barbara corresponde a figura da santa, vinculada ao universo do
espiritismo e caracterizada pela auséncia de uma vida carnal na terra. Maria Barbara
Soeira, por sua vez, é propriamente a encantada: uma mulher que teria vivido como
“pecadora”, encantando-se apos a morte e tornando-se, assim, a mae dos encantados
de Codo. Iansa/Oy4, finalmente, € a orixa, entendida como forca da natureza que rege
a linha na qual tanto a santa quanto a encantada operam. Sao elas que organizam as
correntes espirituais, sustentam a chamada “linha da mata” e tornam possivel a
socialidade entre os vivos e o mundo da encantaria.

Omolu ou Obaluaié também aparece em diversas vertentes como aquele que
ocupa o dominio da terra enquanto lugar de transformacao da matéria. Senhor do
cemitério, das doengas e da decomposicao, esse orixa rege o processo pelo qual o corpo
tisico retorna a terra, assegurando a transmutac¢do da matéria e o controle dos eguns.
Sua atuagao incide diretamente sobre os restos mortais e sobre as presengas espirituais
associadas a decomposicao, sendo por isso invocado em rituais de limpeza,
sacudimento e descarrego, cujo objetivo € conter, constranger ou afastar influéncias
negativas dos mortos. Omolu/Obaluaié representa, assim, o momento critico da
passagem em que a vida se desfaz enquanto forma, para que outra modalidade de
existéncia possa emergir.

Nana Buruké, por sua vez, também tem lugar nesse sistema, como vimos no
capitulo anterior. Associada a lama primordial, as dguas lodosas e ao tempo antigo,
Nana é a senhora da terra matriz que da origem aos seres humanos e que os recebe
novamente apos a morte. Conforme sugere Cruz (1995), Nana nao apenas sustenta a
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vida sem que dela tenhamos plena consciéncia, como também se impde, de modo
decisivo, no ultimo instante da existéncia: Nana é, ela propria, a morte. De acordo com
mitos compartilhados por diferentes tradigdes, os seres humanos foram moldados
pelas divindades a partir do barro, cabendo a Morte (Ikt1) devolver essa matéria a sua
origem. Nos termos de Machado (2014) a partir do Batuque, a Nana Buruké compete
recolher os fragmentos da matéria do morto, recompondo-os no Orum, onde o falecido
podera viver aos pés de seu orixa de cabeca e estabilizar-se enquanto ancestral. Nesse
processo, o solo nao se reduz a um receptaculo passivo do corpo, mas atua como meio
ativo de regeneracao e transformacao.

Como nao poderia deixar de ser, Exu completa esse conjunto de divindades
liminares ao atuar como mediador universal entre os diferentes dominios da
existéncia. E o transportador e regulador indispensével para a manutencio do ciclo
vital e do equilibrio entre os diferentes dominios da existéncia. Responsavel pela
comunicagao e pela circula¢ao entre o mundo dos vivos, dos orixas e dos mortos, Exu
¢é aquele que abre os caminhos e possibilita o transito do espirito em sua jornada pds-
morte. Sua func¢do nado é reger diretamente a decomposi¢ao ou a recomposicao do
morto, mas garantir que os fluxos entre os dominios nao sejam interrompidos,
assegurando a eficicia das passagens e das trocas entre planos distintos. E o
intermediario fundamental na conducdao dos ritos funerarios fundamentais as
passagens de estado nas transformagoes entre morte e vida, na medida em que o € para
os demais rituais. Sem Exu nada se faz. A divindade é entendida como o principio que
pOe em movimento os processos de restituigao e circulacao da forga vital.

De acordo com Elbein dos Santos (2012[1975]), uma de suas funcdes
fundamentais nesse contexto é a de transportador e patrono das oferendas. Enquanto
Senhor das Oferendas, Elebo, Exu é o encarregado de conduzir o conteado dos
sacrificios do plano terrestre ao plano espiritual, tornando possivel a comunicagao
entre humanos, ancestrais e divindades. Nos ritos funerarios, essa capacidade adquire
relevancia particular, pois garante que os atos rituais realizados no Aiyé alcancem seu
destinatario no Qrun, estabelecendo as condigOes necessarias para a reorganizacao das
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relagdes entre vivos e mortos. Ele desempenha também o papel de Eléru, isto é,
patrono do carrego ou do fardo espiritual. Nos rituais finebres, cabe a ele mobilizar o
processo de transporte do morto e de seus despojos espirituais, designados como eru-
ikii. Trata-se de uma atribuicao exclusiva, uma vez que apenas Exu possui a
capacidade de conduzir essa “carga” ao seu destino final no Qrum, assegurando que
o espirito se desligue adequadamente da comunidade dos vivos. No ambito dos ritos
mortudrios, Exu é invocado para abrir os caminhos e convocar os ancestrais, ocasiao
em que assume a func¢do de intérprete e uma espécie de linguista ritual, tornando
inteligivel e eficaz o dialogo entre vivos e mortos. Ao articular transporte, comunicagao
e regulagao, Exu garante que a morte nao interrompa o fluxo da vida, mas se inscreva
em um ciclo continuo de transformagao, circulacao e recomposicao da forga vital. Nos
termos de Bastide, “o papel desta divindade nao é tomar aos outros o que lhes pertence
de pleno direito”, mas sim “estabelecer comunicagOes, fazer abertura nas paredes,
langar pontes sobre as separagoes, fazendo participar entre si os compartimentos do
real. E ele o tinico Orixa que tem um pé em cada um desses compartimentos” (Bastide,
1961, p. 230).

No caso do Batuque, Barbosa Neto (2012) afirma que "Por ocasidao da morte de
um pronto, antes mesmo que o seu corpo seja enterrado, € preciso despachar todos os
Baras que ele tiver assentados. E o seu pai de santo, ou entdo o oficiante do arissum,
que devera fazé-lo. Sao esses orixds, donos do caminho e do movimento, que
comegarao a conduzir o espirito até o seu segundo sepultamento sob as aguas, quando
entao, ao final da missa que acontece no sétimo dia depois de sua morte, ele é entregue
para o povo da praia, Oxald, Ilemanja e Oxum” (Barbosa Neto, 2012, p. 264).

Por fim, voltemos a um ponto que iniciou essa se¢ao, qual seja a possibilidade
de um orixa ter ou nao tido vida terrena como caracteristica inicial da oposigao entre
orixas e eguns. Conforme observa Barbosa Neto, diversos mitos descrevem o
surgimento dos orixds como um processo de transformacao vinculado a um sumico
ou a uma retirada do mundo visivel. Uma versao particularmente elucidativa é aquela
registrada por Nina Rodrigues, na qual Xang0, derrotado em batalha, foge em direcao
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a terra de sua mae, perde-se na floresta. Um de seus escravos o encontra enforcado,
retornando a Oy6 com a noticia. Embora tenham retornado em busca do corpo de
Xango, este ja nao podia ser localizado. No lugar onde teria ocorrido a morte, “colaram
o ouvido no chao e ouviram Xangd falando debaixo da terra. Assim se convenceram
de que Xang6 nao tinha morrido e sim se transformado em um orixa”. Nesse local teria
sido erguido um pequeno templo, em torno do qual se desenvolveu posteriormente a
cidade de Kuso (Nina Rodrigues, 1976, p. 224-225 apud Barbosa Neto, 2012, p. 136, nota
115).
De outra parte, o babalad Martiniano Eliseu do Bomfim registra um conto acerca
de Xangd como um grande guerreiro de Oy6 que conclui com a seguinte passagem:
(...) Xangd, sem que ninguém conseguisse saber como, desapareceu do meio das
tribos estupefatas. Houve um grande clamor na terra e, mal se dava pelo
desaparecimento de Xangd, uma tempestade de violéncia nunca vista desabou sobre
o mundo, com trovoada, relampagos e raios... Os homens da nacio nag6 tiveram
medo e exclamaram: Xang6 se tornou um orixa! O maior guerreiro de Yoruba,

desaparecendo, levara as favoritas entre as suas mulheres, Oxum e Oya, para as
nuvens. (Bomfim, 1950, p. 308)

Em ambos os relatos, o elemento decisivo ndao ¢ a morte em si, mas a auséncia
do corpo e a continuidade da agéncia divina, o que impede que Xango seja plenamente
inscrito na categoria dos mortos. Barbosa Neto depreende trés possibilidades,
pensando a partir de situagOes etnograficas presentes em diferentes partes da
religiosidade afro-brasileira:

Os orixas ndo morreram porque nao viveram, ou, se morreram, continuaram a ser
depois o que ja eram antes, e nd0 morreram porque o seu corpo nunca foi
encontrado. De um lado, o corpo que jamais tiveram ou entao que sempre tiveram
como mais potente do que o nosso, de outro, o corpo que simplesmente desapareceu.
Apesar das suas evidentes inflexdes, os casos acima se assemelham pelo fato de que
em todos eles o processo da morte é elidido ou qui¢a minimizado, ja que, inclusive

naquele onde ele estda mais explicitamente presente, o que vemos é a mesma
atenuacao da descontinuidade corporal. (2012, p. 137)

Em todos os casos, observa-se uma minimizagao do processo da morte
enquanto ruptura definitiva, mesmo quando ela parece mais explicitamente presente.

Nesse sentido, os orixas podem ser concebidos tanto como seres que nunca
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encarnaram, quanto como seres que, ainda em vida, j4 eram propriamente orixas,
conforme Pai Luis e Pai Mano expressaram para Barbosa Neto. Nesse caso,
aproximams-se das defini¢Oes etnograficas de encantados, aqueles que passam por uma
transicao ou transcendéncia distinta da morte e cujo corpo nao € mais encontrado,
sendo engolido pela terra, pelo rio ou por outro elemento natural (Barbosa Neto, 2012,
p. 135).

Acrescentando mais uma camada a questdo, os interlocutores de Halloy (2005,
p. 143-146) apresentam nuances a oposicao entre orixas e eguns, adicionando a
equacao os mestres da jurema. Assim, os orixas sao descritos como entes vivos e nao
mortos, pertencentes a um “mundo espiritual encantado”, distinto tanto do universo
dos eguns quanto daquele ocupado por outras entidades espirituais. Lucinha afirma
que “os orixds sao um mundo espiritual encantado”, esclarecendo que o termo
“encantado” designa um “espirito vivo”, mas ndo um espirito semelhante aos mestres
da jurema, entendidos como espiritos de pessoas que viveram na Terra. Para ela, os
orixas pertencem a “um outro mundo, um mundo especial s6 deles”, configurando
um verdadeiro “encantamento de deuses”, o que os aproxima mais da ideia de
divindade do que da de espirito desencarnado. De modo complementar, Yguaracy
recorda o ensinamento transmitido por seu avo: “o orixa foi alguém como nos, que se
encantou. Todos os orixds se ‘encantaram’” (Halloy, 2005, p. 143-144). A mae de santo
Zite afirma: “Ele [o orixa] é ‘encantado’! Da terra, entende... E um ‘santo vivo’. O
proprio Xango se ‘encantou’, nao foi? Xangod abriu assim [gesto de abrir a terra com os
bracos], levou Iansa, ‘put’: foi embora! Os orixas sao vivos. Os orixds nao estao
mortos!” (2005, p. 145).

A ideia de encantamento, portanto, aponta para uma concep¢ao mais ampla
segundo a qual certos seres podem desaparecer do mundo visivel sem passar pelo
processo ordindrio da morte. Nesses casos, o desaparecimento do corpo funciona como
elemento fundamental da transformacao. De todo modo, isso nao implica em que
orixas e outras entidades, a partir dai, se confundam. As distingoes, tanto ontoldgicas
quanto rituais, seguem existindo, na medida em que os praticantes diferem orixas,
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eguns e encantados propriamente ditos, nesse caso, os mestres da jurema. Os rituais e
modos de lidar com as entidades observam diferengas espaciais e temporais, a partir
de conjuntos de objetos e repertorios rituais que manejam esses diferentes regimes de
existéncia. Uma certa gradacgao define os orixas como “espiritos leves” — “é como um
egum, mas um egum diferente, um egum leve”, como afirmou um pai de santo -, ao
passo que os mestres cultuados na jurema ou na umbanda - como Zé Filintra, Z¢é
Bebinho, Pomba-Gira, Paulina - sdo espiritos mais “pesados” (Halloy, 2005, p. 146). Os
eguns propriamente ditos, nesse caso, talvez possam ser expressos como 0s mais
pesados nessa gradagao e ficam mais adstritos aos espagos a eles destinados no ambito
do candomblé. Ademais, enquanto os eguns correspondem aos ancestrais da familia-
de-santo, os mestres da jurema seriam os espiritos de “escravizados africanos, de
prostitutas etc., na maioria das vezes exteriores a linhagem familiar do chefe de culto”
(2005, p. 147).

Como se vé, enquanto hd aproximagoes entre as entidades - deuses, eguns,
encantados -, 0 que podemos observar é a manutencao de regimes distintos de
existéncia, produzidos e sustentados pelo ritual. E precisamente nesse ponto onde a
morte € deslocada, o corpo desaparece e a continuidade da vida divina € afirmada que
se abre o caminho para a nogao de encantamento. A possibilidade de pensar o orixa
como um tipo especifico de encantado nos leva agora a pensar com as encantarias que
compoem as religioes de matriz africana, a partir das variacoes de encantados que as

povoam.

3.2 Encantar

Pedras, matas, cachoeiras, lagos, rios e mares configuram espagos associados a
presencas ancestrais e a multiplicidade de seres que compoem mundos. Nessa chave,
situam-se os entrelagcamentos entre elementos da natureza e entidades que povoam a
espiritualidade negra, particularmente no que se refere aos encantados. Estes podem

ser compreendidos como seres que transcenderam o momento da morte, encantando-
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se em uma arvore, uma pedra, um rio, os quais passam, entao, a existir enquanto
espacos de encantaria. Trata-se de um complexo relacional cujos fundamentos e
formas de vinculo variam amplamente, escapando a enquadramentos rigidos,
hierarquicos ou excludentes.

As encantarias constituem zonas liminares, situadas entre mundos, permeadas
por mistérios. Os encantados habitam matas, rios, igarapés, beira-mares e cachoeiras,
estabelecendo relagOes especificas com os territorios que ocupam. Como sugere
Ferretti (1993, p. 149-150), ao tratar da Mina maranhense, ¢ justamente a conexao com
um lugar de morada que diferencia os encantados, aqueles que tém onde habitar, dos
espiritos dos mortos, que vagam pelo espago. Nesse contexto, as encantarias sao, por
vezes, descritas como lugares parados e sem diversao, o que explicaria o apreco dos
encantados pela incorporagao em seus médiuns, por meio da qual continuam a agir no

mundo dos vivos:

As entidades espirituais que tiveram sua vida terrestre interrompida pela morte ou
‘encante’ (desaparecimento misterioso) e que reapareceram na Mina, muitos anos
depois, como invisiveis, na verdade venceram a morte. Continuam vivas, ao
contrdrio dos espiritos dos mortos (eguns), e, as vezes, continuam fazendo na Terra
(incorporando em seus ‘cavalos’) muito do que costumavam fazer antes de se
separarem de suas matérias (brincar, brigar, curar, dangar, beber, fumar, etc.).
(FERRETTI, 1993, p. 150)

O termo encantado refere-se a uma pluralidade de entidades, agrupadas sob essa
denominagao a partir de multiplas varia¢des internas, que aparecem em diferentes
vertentes religiosas de matriz africana. Sua definicao é relacional e depende do ponto
de vista adotado: no candomblé podem ser percebidos como eguns, enquanto do
ponto de vista das encantarias sdo em geral dispostos em oposicao a estes.

No ambito do terec6 de Codo (Ferretti, 2001; Ahlert, 2013; Cruz, 2018, 2020;
Zalis, Lima e Ahlert, 2024; Lima, 2025), os encantados se organizam em familias,
compartilhando caracteristicas comportamentais, procedéncias geograficas, vinculos
de parentesco espiritual e padrdes rituais especificos. Destacam-se como principais as
familias de Légua Boji Bua, de Angassu e de Babassué. A primeira é a mais numerosa,

conhecida e atuante no terecd. Seu chefe é Légua Boji Bua da Trindade, um espirito
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que, embora tenha vindo “de fora”, adotou Cod6 como sua terra. Os membros desta
familia sao frequentemente descritos como vaqueiros valentes, arredios e farristas,
conhecidos por sua afinidade com a bebida alcoodlica, o fumo e a convivéncia festiva.
Seus membros podem atuar tanto na chamada linha da direita quanto na da
esquerda®. Légua Boji é também conhecido por continuamente adotar novos membros
que sao acolhidos no corpo da familia — e eles, por sua vez, também adotam Codé e o
tereco. A encantada Chica Baiana sugeriu que Babassué vem de 'Barba Soeira’, uma
das formas pela qual Santa Barbara ¢ conhecida, e que esse nome também tem a ver
com 0 coco babagu caracteristico da regiao, remetendo a relagao dos encantados com
elementos da natureza; quando aqueles se encantam, subvertendo o momento da
morte, encantam-se em algo, uma arvore, um rio, uma planta - o que alguns
denominam tronqueira. O babacgual, em tal linha de pensamento, poderia ser a
tronqueira de Santa Barbara. Santa Barbara e Légua Boji sao as firmezas da encantoria,
como dizem os praticantes.

H4 uma miriade de entidades que aparecem nos terreiros de Cod6 ou sao
referenciadas pelos praticantes de terec6, sem que haja exatamente uma
homogeneidade nas percepgoes entre as casas ou brincantes. Os orixas, conforme ouvi
muitas vezes, aparecem muito raramente e nao descem em qualquer médium. De
maneira geral, os terecozeiros expressam que os orixas comandam as linhas das quais
fazem parte correntes de entidades, vodunsos e encantados, que frequentemente
descem naquela linha. Entidades tais como caboclos, pretos velhos e princesas, ainda

que possam remeter aquelas pertencentes a outras vertentes religiosas, estdao

57 Nas religies afro-brasileiras, especialmente na Umbanda, Quimbanda e Linha Cruzada, a distin¢ao
entre “direita” e “esquerda” opera como principio organizador das entidades e de suas formas de
atuacdo. A “direita” retine espiritos de luz (Caboclos, Pretos-Velhos, Criangas), associados a caridade, a
cura e ao aconselhamento moral, com rituais marcados por ordem, sobriedade e ideais de elevagao. A
“esquerda”, dominio de Exus e Pombagiras (“povo da rua”), costuma atuar no enfrentamento direto de
conflitos, demandas materiais e energias consideradas densas, mobilizando uma estética ritual de
transgressdao e intensidade. Ao invés de implicar em oposicdo absoluta, trata-se de uma logica
complementar: a esquerda, em sua forga ambigua e capaz de lidar com o caos e a violéncia, € integrada
pela cosmologia e as técnicas rituais do terreiro, que organiza inclusive espacialmente essa separagao
(ver Carvalho, 2003; Cardoso, 2004).
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igualmente abarcadas pelo termo encantado ou vodunso. Lima (2025, p. 121) menciona
o caso de uma entidade, Joao da Mata, que baixa em Codd tanto na linha de caboclo,
quanto na linha de preto velho, comportando-se de maneira singular em cada situagao.

Seja como for, na visao dos praticantes, maes e pais de santo do terecd de Codo,
as entidades que “descem” por la pertencem a mata, sao das matas, das pedras, dos
rios e das “encantorias”. Os encantados emergem, sao, habitam, moram, adotam e
encantam-se nas encantorias, territorios cosmologicos do terecd: é o “mistério”, como
diriam os terecozeiros, dessas relagdes que nao se enquadram em uma chave simplista.
“Baixam” nos terreiros da cidade para “baiar” incorporados em seus cavalos,
conversar, se divertir e trabalhar. Circulam em diferentes territorios e carregam
historias de suas andangas pelo mundo. Adentrar as matas de Codo, assim, parece
fazer com que os encantados baixem de modos especificos, o que nao os impede de
circular por outras partes, mesmo manifestando-se em outras vertentes religiosas,
como os terreiros de tambor de mina, as juremas, pajelancas e candomblés de caboclo
pelo pais. Zalis, Lima e Ahlert (2024) propdem pensar “Cod¢”, além de um territdrio
tisico, como “uma linha espiritual que se desloca junto com seu territorio e suas
entidades” que compdem vertentes religiosas para além do Maranhao, sobretudo em
contextos amazonicos. Cada vertente manejara essas entidades a seu modo, fazendo
distingOes rituais, abrindo espagos rituais especificos para recebé-las e tomando as
precaucoes que lhes forem contextualmente adequadas. Os praticantes
frequentemente contam a respeito das suas primeiras experiéncias de incorporacao em
episodios quando entraram nas matas, passando horas ou mesmo dias sem que
ninguém conseguisse localiza-los, para voltarem sem memoria exata do que se
passara. Os mistérios da mata e das encantorias nao estao inteiramente abertos nem
mesmo aos praticantes.

No caso da jurema no Recife, Silva (2021, p. 184-200) demonstra que os

juremeiros fazem uma distingao® entre as entidades “da” Jurema e “na” Jurema. O

58 A autora chama atengdo, no entanto, para a percepc¢ao de que a distin¢do entre as entidades que sdo
consideradas “da” Jurema e aquelas que estdo “na” Jurema ndo deve ser compreendida como uma
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grupo de entidades tidas como “da” Jurema compde-se de indios e caboclos associados
ao territdrio da mata, entendida como espago origindrio da Jurema. A esse grupo
somam-se 0s mestres e mestras, concebidos como continuidades espirituais de pessoas
que trabalharam na Jurema em vida e que, apds a morte, “passaram-se” para esse
universo, mantendo sua atuagao no plano espiritual. No plano ritual, essas entidades
ocupam posi¢ao de primazia: afirma-se que, na Jurema, tudo deve “comecar na mata”,
isto €, as obrigagoOes e os rituais sao inicialmente dedicados aos indios e caboclos, que
comandam e organizam o modo como as demais entidades de um praticante irao
trabalhar. Por sua vez, o regime das entidades que estao “na” Jurema refere-se a um
conjunto mais amplo e heterogéneo de espiritos, caracterizados por um maior grau de
alteridade. Nesse grupo incluem-se entidades como ciganas, turcos, pretos-velhos,
boiadeiros, exus e pombagiras, “que conformam povos diversos, como o da rua e o do
oriente, aqueles que “chegaram depois”” (2021, p. 188). A Jurema teria “acolhido”
essas entidades, permitindo que passassem a habitar suas cidades sagradas. Nem todo
juremeiro, contudo, trabalha com esse conjunto de espiritos. O trabalho constante “na”
Jurema pode, ao longo do tempo, transformar uma entidade, de modo que aquela que
inicialmente apenas “trabalha na Jurema” venha a ser reconhecida como “da Jurema”.

As “cidades da jurema”, assim, correspondem aos territdrios cosmoldgicos
onde habitam os espiritos, incluindo mestres e mestras. Conforme Silva (2021),
destacam-se, entre essas moradas espirituais, as cidades de Angico, Junco e Vajucg,
frequentemente mencionadas nos discursos rituais e nas narrativas dos praticantes.

Tais cidades sdao concebidas como destinos daqueles que, ao “se passarem” apos a

classificacdo tipoldgica ou fixa, mas como um recurso analitico e pedagdgico empregado pelos
praticantes para organizar os espiritos a partir de suas qualidades, do tempo de sua chegada ao universo
juremeiro e das formas especificas de atuacdo ritual. Trata-se, portanto, de regimes distintos de
participacao e pertencimento, marcados menos por uma certa essencializagdo do que por relagoes,
trajetérias e modos de engajamento no culto. Em seus termos, “A segmentagdo em dominios aqui
descrita remete prioritariamente aos encadeamentos erigidos pelos juremeiros na criagao de um ritual.
Assim, os povos sdo mobilizados e com isso transformados, e seu espectro de atuacao expandido ou
contraido. Em suma, a ideia de que certas entidades “chegaram depois” e “trabalham na Jurema” nao
estabelece nem o periodo cronoldgico quando se comegou a cultua-las, nem uma origem especifica e
identificavel (de qual universo religioso seriam ‘originarias’)” (Silva, 2021, p. 194).
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morte, nao se tornam mortos comuns, mas entidades espirituais que continuam a atuar
no ambito da Jurema. De modo proximo a elaboragao dos terecozeiros de Codd, esses
territorios nao constituem espagos fixos ou exclusivos, de modo que os espiritos que
habitam as cidades da Jurema também circulam por outros dominios, como a mata e
a rua, ampliando seus campos de agao e relacdo com o mundo dos vivos. Nesse caso
também os espiritos circulam por diferentes espagos, em uma relagao dinamica, e nao
fixa, com sua morada.

No caso da ilha de Marajd, de acordo com Vasconcelos (2020, 2021), as zonas de
encante estao atreladas ao “regime das aguas”, caracteristico da ilha. Caboclos e
caruanas povoam esse universo e atuam de modos distintos junto aos pajés,
trabalhando em seus proprios ritmos nas linhas que compdem a encantaria marajoara.
Os caruanas possuem suas encantarias nos fundos dos rios, mares e matas, sendo os
guias que trabalham na Linha de Fundo e tiram das aguas seus fundamentos. As
cidades submersas nos rios ¢ de onde emergem essas entidades e para onde sao
levados os pajés nos processos de preparacao: “a croagao, momento em que se
assentam as energias dos caruanas nos pajés, deve ser feita em um local com muitas
ondas e correntezas, a pessoa deve submergir nas aguas, pelas maos de um pajé, e
retornar trazendo a forga do fundo” (Vasconcelos 2020, p. 66).

Como afirmou o pajé Hildrio para Vasconcelos (2020, p. 115), caboclos,
encantados e caruanas podem habitar diferentes mundos, mas podem se movimentar,
circular e ser recebidos em diferentes partes, na medida em que cada um “vive na sua
encantaria e baia aonde for chamad[o]”. Nesse caso também, os encantados sao
constituidos pelo movimento: conectados aos territdrios, podem circular pelo mundo,
por onde forem chamados para “baiar”, o que significa que o fato de terem morada
nao impede seus movimentos. Sao pertencimento e devir: circulares e em movimento,
mas a partir dos territdrios de onde emanam.

Na encantaria maranhense sao comuns as mengdes a lugares de encantados,
alguns, como relata Ferretti (2000, p. 84-85), passiveis de localizacao geografica nos
mapas do Maranhéo e do Para: as praias dos Lengdis, o Olho d’Agua e a Pedra do
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Itacolomi, por exemplo. A maioria desses locais, no entanto, ¢ geralmente
desconhecida, e mesmo no caso daqueles que é possivel de algum modo identificar,
diz-se que a morada em si nao esta nas superficies, mas “em lugares submersos em
aguas profundas, em caminhos longos para dentro da terra” e “geralmente, quem
afirma ter ido 14 nao costuma falar muito por medo de castigo ou para nao perder
alguns dons recebidos das entidades espirituais”. No ambito do terecd, é comum ouvir
os alertas de cuidado para que os desavisados nao entrem em certas aguas tidas como
muito fortes: seja porque alguns rios podem ficar carregados de forca e de energia
oriundas dos objetos rituais que sao depositados nos despachos, nos carregos e nos
tambores de choro realizados por ocasiao do falecimento de um praticante ou pelos
frequentes rituais ali realizados, seja porque nunca se sabe exatamente quais seres
habitam aqueles lugares. Ou seja, nao se deve entrar de qualquer jeito, sem cuidado e
respeito, para nao correr o risco de afogar-se. Uma aproximacao com esses territdrios,
entdo, é sempre um risco também de entrar em processo de se encantar.

No caso do batuque no Pard, Leacock e Leacock (1972) sugerem uma correlagao
entre a natureza e localizagao da encantaria e os tipos de encantados. As encantarias
sao descritas como moradas especificas dos encantados, situadas abaixo da superficie
terrestre, nas profundezas das dguas ou no interior das florestas. Sua configuracao
varia de acordo com o tipo de entidade: encantados indigenas habitariam aldeias
localizadas em florestas virgens; espiritos das aguas residiriam em encantarias
submersas em rios, lagos ou mares; e determinados encantados viveriam em cidades
invisiveis, por vezes situadas diretamente sob as cidades humanas. Exemplos locais,
como a Praia do Lengol, no Maranhao, ilustram esses espagos liminares, sendo descrita
como um lugar encantado onde se ouvem sons de criangas chorando e galos cantando
sem que sejam vistos, funcionando como uma espécie de portal de acesso as
profundezas da encantaria. Nesse dominio, os encantados possuem corpos proprios;
contudo, ao ascenderem a terra para se manifestar por meio dos médiuns, tornam-se

invisiveis aos olhos humanos, revelando-se apenas pela incorporagao.
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O encantamento, assim, € entendido como um processo irreversivel que altera
definitivamente o destino de um ser, impedindo seu retorno a condicao humana
ordindria. Esse processo pode se efetivar de multiplas formas: o desaparecimento em
vida, no qual individuos seriam levados “com corpo e tudo” para uma encantaria e,
apos um periodo - geralmente sete anos® -, retornariam a terra como encantados,
portando novo nome e identidade; a transformagao de médiuns falecidos, cujas almas
seriam conduzidas por seus encantados chefes para as encantarias para permanecerem
por um tempo minimo para expiacao antes de retornarem como novas entidades; e o
encantamento decorrente de eventos miticos ou historicos, como no caso do Rei
Sebastiao, concebido como um monarca que ndo morreu, mas foi encantado, ou de
tiguras como Dom Carlos, cuja transformagao ocorreu apos um episddio
extraordinario. Em todos os casos, o encantamento € descrito como a travessia de uma
fronteira sem retorno, na qual a esséncia do ente é transmutada, integrando-o a uma
linhagem espiritual imortal que mantém, de forma permanente, vinculos de protegao

e reciprocidade com os humanos na terra. Nos termos dos autores,

Enquanto é verdade que alguns encantados sao concebidos como antigos homens e
mulheres [no sentido de terem tido uma vida humana], acredita-se que seu destino
natural foi, de algum modo, permanentemente alterado e que nenhuma
circunstancia sera capaz de reverté-los a condicio humana. Ademais, muitos
encantados ja nasceram enquanto tais e nunca viveram na terra como mortais, e a
origem de outros ainda é bastante desconhecida. Os encantados, os praticantes
afirmam, sdo um mistério que os humanos ndo podem compreender. (Leacock e
Leacock, 1972, p. 52, minha traducao)

Em sentido andlogo, segundo Ferretti (1993, p. 149), “admite-se, na Mina
maranhense, a existéncia de entidades espirituais que ja nasceram encantadas ou que

nunca tiveram matéria, como a divindade africana Iemanja e as maes d’agua e

% Assim afirmam os Leacock acerca dos casos de pessoas que desaparecem e sao levadas para as
encantarias: “...after living there seven years will be able to appear on earth as an encantado, but under
a new name. However, if the body of the person who disappeared is ever found, one can be sure that
he simply died and was not carried off, for the encantados, as living beings who have never died, will
have nothing to do with dead souls” (Leacock e Leacock, 1972, p. 89).
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curupiras, de origem indigena, de quem fala Lais Mourao (...), recebidas em alguns
terreiros na ‘linha de Cura’”. Encantar-se, como me disse a mae de santo terecozeira
Teresinha, vai do merecimento da pessoa; nunca se sabe com precisao as razdes pelas
quais um ente se encanta. Na mesma diregao, o pajé Hilario explicou a Vasconcelos
que se em vida a pessoa “obteve o merecimento de se tornar um guia, Deus vai deixar
(...) trabalhar no astral”, pois “ndo € s6 o vivente que se encanta, o vivente encarnado,
mas o espirito também se encanta. Os pretos velhos, por exemplo, sao descendentes
de africanos escravizados que morreram e se encantaram, e aparecem para trabalhar”
(Vasconcellos, 2020, p. 115-116). Em sentido analogo, Banaggia, a partir do jaré, afirma:
Pessoas que encantam, geralmente desaparecendo nas serras ou matas, e cujos
corpos jamais sao encontrados, indicam um fenémeno que pode ser pensado como
inverso ao do ja nascer feito: trata-se de pessoas que nio serao desfeitas pela morte.
Tanto essas como as pessoas que figuram entre os grandes nomes do jaré exibem
também uma caracteristica que mostra o cromatismo entre seres humanos,
entidades do jaré e espiritos de mortos, ja que — em fungao de sua consideravel for¢a
pessoal — tanto aqueles que ja nasceram feitos como os que ao longo da vida se
tornaram prontos de forma muito intensa sao particularmente propensos a se
tornarem eles proprios entidades a serem cultuadas — do mesmo modo como no
passado pode ter acontecido tanto com nativos do continente africano como com

indigenas em territério nacional, conforme conjecturam alguns adeptos. (Banaggia,
2013, p. 357, meu grifo)

Os pretos-velhos sdao entidades familiares em diversas religioes de matriz
africana no Brasil, como a umbanda, o jaré e a jurema. De modo geral, sao definidos
como espiritos de africanos escravizados que viveram no territorio brasileiro e que,
apOs a morte, passaram a atuar no plano espiritual. Profundamente vinculadas a
ancestralidade africana, costumam carregar consigo memorias e relatos de trechos de
suas trajetorias em vida, em geral remetidas diretamente aos acontecimentos tragicos
da experiéncia da escravidao. Ao mesmo tempo, preservaram conhecimentos sobre
plantas medicinais, praticas magicas e os nomes africanos das divindades, garantindo
a continuidade desses saberes em contextos de violéncia e repressao. Dessa experiéncia
acumulada emanam tanto sua autoridade ritual quanto os tipos de trabalho espiritual

que lhes sao atribuidos.
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Nos terreiros de Belmonte (Soares, 2014) entende-se que sdo espiritos que
tiveram uma vida pregressa na Terra e que, apds a morte, escolheram trabalhar para
os orixds, colocando seus saberes a servico da coletividade. Assim, podem
desempenhar fung¢des centrais como mensageiros e auxiliares dos orixas. Trabalham
na chamada “linha” ou “enredo” do orixa de cabeca do iniciado, atuando como
intermedidrios capazes de traduzir as demandas humanas para o plano divino e de
trazer orientagdes praticas para o cotidiano dos fiéis. Uma de suas principais
atribuigoes é a limpeza do “carrego”, entendido como o conjunto de energias negativas
acumuladas tanto na terra quanto nas pessoas. Por essa razao, sao amplamente
procurados para a realizacao de trabalhos terapéuticos, passes e aconselhamentos,
sendo reconhecidos como verdadeiros “doutores” no dominio da ciéncia magica e do
uso ritual das ervas. Em algumas casas, especialmente nas sessoes conhecidas como
“mesa branca” (Soares, 2014; Pedreira, 2015), os pretos-velhos também conduzem
trabalhos voltados a doutrinagdo e ao encaminhamento de espiritos errantes ou
obsessores. As formas de manifestacdo dos pretos-velhos sdao marcadas por
caracteristicas fisicas e comportamentais especificas, que remetem a velhice e a
experiéncia acumulada. Quando incorporados, apresentam postura encurvada,
movimentos lentos e vacilantes expressando certo cansago, e costumam sentar-se em
tamboretes baixos durante os atendimentos, fazendo uso de cachimbos, bengalas,
rosarios e tercos e consumo de café.

Por serem a “presentificacdo” talvez mais direta da escravidao enquanto
acontecimento incontorndvel a delinear a negritude na didspora, os pretos-velhos
habitam um espago de tensao entre o acolhimento afetuoso, a caridade e a lembranga
crua da violéncia; suas memdrias do tempo do cativeiro e 0 modo como sao acionadas
perturbam uma pseudo-normalidade do presente. Assim, embora a imagem folcldrica
dos pretos-velhos frequentemente os retrate como figuras de bondade inequivoca,

humildade e paciéncia, essa docilidade nao € sua tnica forma de expressao. Essa
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percepcao de uma “negritude domada”®® é, em grande parte, uma constru¢ao que
atende ao desejo nacional por uma narrativa de harmonia racial, ocultando as tensoes
do acontecimento da escravidao que segue ecoando no presente e no futuro. No
entanto, no cendrio da macumba, a figura dos pretos-velhos é muito mais complexa e
pode expressar resisténcia radical®. Nesse sentido, afirma Anjos (2019) que “nao se
trata de presentificar o passado, como quando se evocam ancestrais, mas de compor
com eles numa mesma série de eventos presentes”, tendo em vista que o preto-velho
que se manifesta em um terreiro “nao tem uma identidade passada, como seria no caso
de um herdi ancestral relembrado. Nao é ninguém que ja tenha sido, porque é alguém
que é¢”, de modo que “na intensidade do acontecimento da escravidao, o preto velho
perdura como uma longa sequéncia de eventos a ela relacionados” (2019, p. 509).

As concepgoes sobre os pretos-velhos variam conforme a tradi¢ao religiosa em
que estao inseridos. Nos candomblés de Belmonte (Soares, 2014), os pretos-velhos

podem ser entendidos como eguns que trabalham para os orixas, atuando na linha de

60 Sobre o estereotipo de docilidade dos pretos-velhos, Serra (2001, p. 227, nota 25) escreve: “Os pretos-
velhos correspondem ao estereétipo romantico do bom crioulo, do Pai Jodo. Assim como os caboclos
conversam entre si em supostas linguas indigenas, os cacurucai usam um patua semelhante a um pidgin
luso-africano. O predicado essencial que os umbandistas lhes atribuem € a ciéncia magica, em que
seriam doutores consumados: muitos pretos-velhos se identificam como antigos chefes de terreiros. Tém
uma postura caracteristica: apresentam-se encurvados, vacilantes, incapazes de manter-se de pé por
muito tempo: ndo dispensam um tamborete. Os caboclos geralmente sao exemplares perfeitos do “bon
sauvage”, cheios das virtudes alencarianas. Esses espiritos de indios geralmente atendem os fiéis de pé,
numa pose altaneira, as vezes caminhando de um lado para o outro, com a cabega erguida e o peito
estufado. Mostram sempre uma atitude galharda. No pantedo umbandista, classificam-se também como
caboclos entidades que representam idealizages de tipos regionais brasileiros, ou de grupos de trabalho
muito prestigiados na tradigao popular: é o caso dos baianos, por um lado, e, por outro, dos boiadeiros e
marujos.”

61 Cardoso (2004) trata de uma entidade que coloca os esteredtipos de docilidade em questdo de uma
forma bastante propria, ecoando experiéncias analogas em meio a populagao negra sob o jugo da
escravidao. A preta-velha Vovo Cambina expressa particular ojeriza a maternidade a partir de uma
recusa a possibilidade de parir mais um escravo, ja que, naquele ambito, “uma mulher negra
escravizada sé poderia parir uma crianga escrava” (2004, p. 194). Ela se recusa a cumprir o papel de
reprodutora de forca de trabalho ou de ama de leite para o sistema escravista, mesmo que isso
implicasse nos recursos ao aborto e ao infanticidio. A forma como a preta-velha elabora a questao traz
componentes de grotesco e de choque de tal forma que ela alcanga “chocar as pessoas para fora de
qualquer complacéncia simplista em relacdo a dimensao tragica da histéria que contava” (2004, p. 194).
Vové Cambina, assim, ecoa estratégias radicais de evitagdo do compartilhamento das dores
inconcebiveis da escravidao com os filhos por parte de mulheres negras.
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mensageiros. No jaré (Banaggia, 2013), sao incluidos na linhagem dos chamados
“espiritos de luz” ou dos “caboclos ignorantes”, expressao que, longe de indicar falta
de conhecimento, remete a antiguidade e a pureza de suas raizes. Na jurema (Silva,
2021), os pretos-velhos sao frequentemente descritos como entidades que “chegaram
depois” para trabalhar nos territorios das cidades juremeiras, possuindo, assim, um
grau de alteridade em relagao aos mestres, o que também se percebe no terec6%>. Como
se vé, sao entes que estao situados nas passagens ontologicas entre os mortos e os
encantados, comportando uma aproximagao também com os caboclos.

Os caboclos®, por sua vez, sao figuras um tanto transversais nas religioes de
matriz africana. Em um primeiro momento, remetem tanto a pessoas quanto dizem
respeito a entidades, na intercessao dos encontros histdricos e cosmoldgicos entre as
populagoes negras e indigenas. Nesse sentido, em parte os caboclos se aproximam das
trajetdrias biograficas dos povos origindrios, uma aproximagao tal que em alguns
contextos pode ocorrer que “os caboclos convers[e]lm entre si em supostas linguas
indigenas” (Serra, 2001, p. 227, nota 25). Em decorréncia disso, ¢ comum ouvir que eles
sao os “donos da terra”, habitantes originarios das terras brasileiras. Por outro lado,
“caboclo” também remete a “idealizacOes de tipos regionais brasileiros, ou de grupos
de trabalho muito prestigiados na tradi¢ao popular: é o caso dos baianos, por um lado,
e, por outro, dos boiadeiros e marujos” (Serra, 2001, p. 227, nota 25).

Por ocasiao do II Encontro de Nagoes do Candomblé, o babalorixa Luiz Sérgio
Barbosa responde assim a uma indagagao acerca da natureza dos caboclos e sua

relagao com os espiritos de indigenas:

62 Chica Baiana me contou que esta na familia de seu Pedro, o médium que a incorpora, ha anos; esteve
com sua tataravo, bisavo, o avo, ocasido em que fez, ela mesma, o parto do pai de santo. Chegou no
Brasil pela Bahia, veio para o Maranhao e desceu para o Codd, onde foi adotada pela familia de seu
Légua Boji Bua da Trindade. Sao muitas as histérias de encantados que, ndo tendo relacdes de
parentesco consanguineo, foram adotados pelas familias ja estabelecidas, particularmente a de Légua
Boji, que parece estar se ampliando constantemente.

63 Ha uma ampla bibliografia sobre os caboclos nas religides de matriz africana, tanto tratados de forma
transversal, quanto como foco das analises. A titulo exemplificativo, ver Ferretti (1993); Prandi (2001);
Santos (2005); Maués (2005); Pereira (2017); Flaksman e Rabelo (2020); Fialho (2026).
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O caboclo, ele desencarnado ¢ um espirito. Mas vocé ha de analisar que ha caboclo
servigal e caboclo chefe. E nds ndo podemos, aqui, analisar ha quantos milénios
existem os caboclos e a sua desencarnac¢ao. Entao ele pode ser um caboclo espirito
porque nds nao vamos qualificar o caboclo como egum e ele pode ser um caboclo
deificado. Porque ele vem ca, incorpora, com o prodigio dele, faz o bem. (II Encontro
de nag¢des de candomblé, 1997, p. 94)

Assim, em parte podem ser caracterizados como entidades brasileiras e
nativas®, frequentemente associadas a indigenas, boiadeiros, marujos e outras figuras
regionais, que se distinguem dos orixds tanto por sua origem quanto por seus modos
de atuacao ritual. Essa distin¢ao, no entanto, nao implica homogeneidade ontologica,
uma vez que os caboclos ocupam posi¢oes ambiguas e varidveis nos diferentes
sistemas religiosos. Mais do que isso, o termo pode significar sobretudo um carater
processual, algo como um modo especifico de se manifestar e apresentar a depender
do contexto ritual. No jaré da Chapada Diamantina (Banaggia, 2013), “caboclo” é a
designacao mais recorrente para quase todas as entidades, incluindo os proprios
orixas, que sao “caboclarizados”, isto é, passam a agir como caboclos: dan¢am ritmos
mais ligeiros, conversam, bebem e interagem diretamente com os fiéis. No caso de um
terreiro de umbanda de Valenga, no Rio de Janeiro, Lucinda (2016, p. 205) trata de um
processo de “caboclarizagao” de uma parenta falecida. Nas primeiras manifestagoes,
assim conta sua interlocutora, a cabocla nao emitia som, mas foi se tornando
comunicativa ao longo do tempo, riscando o proprio ponto e “agora ela vem, emendou
a interlocutora, mas ja se “desligou” da familia, estd em outra dimensao. (...) Ela chega
e abraca todo mundo, mas ndao é mais a familia biologica dela, agora ela estd na
dimensao espiritual. Ela é nossa irma, s6 que agora € cabocla”.

Em alguns sentidos, os praticantes podem fazer uma aproximagao entre
caboclos e eguns. Do ponto de vista do candomblé nagd, por exemplo, os caboclos

podem ser aproximados dos eguns. Pai Paulo faz uma distin¢do importante nesse

64 A ideia de "natividade" ndo estd necessariamente adstrita a uma concepgdo de origem historica.
Mundicarmo Ferretti (2000), a partir da mina maranhense, afirma que os caboclos podem ser
considerados brasileiros porque foi no territorio brasileiro que tornaram-se entidades. O que confere a
"brasilidade”, nesse caso, € a localidade do encantamento e dos processos de manifestagdo. Nesse
sentido, os encantados "estrangeiros”, turcos, etc., também podem ser "brasileiros" ou "nativos".
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sentido: a depender do espaco ritual de manifestacao, a entidade pode ser manejada
como um egum (no balé) ou um mestre (na jurema) (Pinto Filho, 2020, p. 118). Ja em
determinadas linhas de Umbanda, os caboclos sao concebidos como espiritos de indios
que desencarnaram, mas que se distinguem dos mortos comuns® por terem escolhido
trabalhar para os orixds, atuando como mensageiros entre diferentes planos. Mas, em
grande parte, os caboclos sdao definidos como encantados, nos termos que temos
discutido até entao. Na Ilha de Marajo, por exemplo, os praticantes referem-se aos
caboclos como “gente encantada”, estabelecendo uma diferenciacao em relacao aos
espiritos dos mortos. Em outras regides, representam espiritos de indigenas ou
brasileiros, como os boiadeiros e marujos, que se encantaram. Em vertentes como o
candomblé de Belmonte e a encantaria marajoara, afirma-se que os caboclos se
aproximam mais dos orixds do que dos eguns, sendo descritos como “vivos”.
Diferentemente do que ocorre nas outras vertentes que tém as encantarias como
eixo central, as elaboragdes sobre a morte e o encante no ambito da jurema se dao em
uma chave ligeiramente distinta. Embora o termo encantado possa aparecer em
determinados espagos internos a pratica, como na chamada “Jurema de encante”, os
interlocutores de Silva (2021) indicam que a defini¢ao predominante dos mestres € a
de seres que passaram pela experiéncia da morte biografica, e ndo de sujeitos que
tenham evitado ou transcendido esse limiar. Os mestres e mestras sao compreendidos
como pessoas que “se passaram”, expressao utilizada para designar a morte enquanto
transi¢ao, e nao como fim absoluto. Trata-se de pessoas que viveram, trabalharam com

a jurema em vida e que, a0 morrerem, nao se tornam mortos comuns, mas continuam

65 Francelino de Shapanan, dirigente da Casa das Minas de Téia Jarina em Diadema, Sao Paulo, faz uma
distingao interessante, a partir do ponto de vista da mina. Ele afirma: “Embora se fale indistintamente
de encantado e caboclo, ha diferencas bem marcantes em suas maneiras e posturas, ja que o encantado
ndo seria o mesmo caboclo da umbanda e do terreiro de candomblé. O encantado tem uma postura
muito propria. Na mina ele é perfeitamente individualizado, tem sua familia, tem seu mito préprio, ele
tem uma descendéncia, ele tem histdria, enquanto na umbanda e no candomblé ele perdeu sua memoria
ancestral” (2011, p. 321). Se, nesse sentido, o “caboclo da umbanda e do candomblé” remetem a uma
perspectiva que os concebe como eguns ou mortos, em contraste com a vivacidade dos encantados da
mina, essa diferenciacdo parece basear-se menos em uma tipologia e mais no grau de individualizacao
da entidade. Veremos mais sobre a ideia de individualizacdo e os mortos na préoxima segao.
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existindo como espiritos vinculados a esse universo religioso. Essa continuidade
espiritual implica sua ida para as cidades da Jurema, onde passam a habitar territorios
cosmoldgicos especificos e a atuar ritualmente junto aos vivos. Os mestres mantém
biografias que informam diretamente sua atuagio no culto. E o caso, por exemplo, de
mestras que foram “mulheres da vida” e mestres descritos como boémios, feiticeiros
ou curadores, caracteristicas que ndo apenas persistem apds a morte, mas estruturam
seus modos de trabalho, suas preferéncias e suas formas de relacao com os praticantes.
Essa dimensao biografica reforca a compreensao dos mestres como continuidades
espirituais de pessoas concretas, cujas trajetorias nao se apagam com a morte, mas se
reconfiguram.

Nesse sentido, “se passar”, “virar fumaca” e “viajar” sao termos que se referem
a morte, mas também aludem “ao fato de que as pessoas podem vir a ser como os
espiritos, ou seja, feitos da mesma substancia que eles (fumaca), passando pela mesma
experiéncia que eles ao tornarem-se mestres” (2021, p. 196). “Virar fumaca”, nesse
sentido, designa a mudanga definitiva de regime existencial, por meio da qual o
humano assume a natureza dos seres que anteriormente cultuava e com os quais se
relacionava ritualmente. A convivéncia intensa e o trabalho ritual continuo podem
produzir uma aproximagao significativa entre humanos e espiritos, tornando a
distin¢do entre suas naturezas porosa. Essa porosidade, contudo, é também marcada
por riscos, em geral evitados através de processos de preparacao®® da pessoa. Um
transe mal conduzido, uma incorporagao excessivamente profunda ou a permanéncia

prolongada em “viagens” espirituais as cidades da Jurema podem levar o praticante a

66 Os processos de preparacao visam permitir que essas aproximacdes entre pessoas e espiritos aconteca
de um modo mediado, controlado, positivo, mitigando os riscos. Nos termos da autora: “Alguns
juremeiros passam grande parte da vida “s6 cultuando”, ou seja, fazendo obriga¢des pontuais e
participando de reunides e demais rituais até eventualmente serem cobrados para que realizem outros
ritos. Um deles é o “batismo”, quando “lava-se um copo” e com isso a entidade é firmada em sua versao
material. Para outros, a opgdo é fazer uma “confrontagdo” ou “consagra¢do”, atos que também
materializam os espiritos e fortificam a relacao destes com os médiuns. Em certa medida esses (e outros)
atos sao andlogos a iniciacdo, contudo, mais que um modelo especifico, remetem a importancia do corpo
passar a estar preparado — “juremado” — de modo a conformar um vinculo entre pessoa e entidade, para
que uma se adapte e atue na outra e, mais do que isso, para que participem de maneira apropriada nos
mundos de uma e de outra” (Silva, 2021, p. 195).
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“se passar” ou “virar fumaca” antes do tempo, isto é, a morrer fisicamente, o que

constitui um perigo a ser manejado. Nos termos de Silva,
nos e os espiritos ja compartilhamos a mesma constitui¢ao ontologica pois “eles ja
foram (gente) como nos” até o momento em que morreram e passaram a fazer parte
da Jurema. Mas essa mudanga de regime existencial ndo é uma possibilidade futura,
pois a constituicdo espiritual é como uma contraparte humana que pode ser
atualizada em decorréncia da prépria coexisténcia desses mundos. Por isso, uma
aproximacgao excessiva, o compartilhamento de substancias ou a semelhanga

indevida entre as partes pode fazer com que o espirito perca sua forga ou a pessoa
se torne fumaca. (Silva, 2021, p. 199)

Os mestres e mestras cultuados no presente sao, portanto, aqueles que, no
passado, “se passaram” e “viraram fumaga”, integrando-se de modo permanente ao
dominio espiritual da Jurema. Mesmo ap0s essa transicaio, mantém suas
singularidades, temperamentos, gostos e historias de vida, que continuam a orientar
sua atuac¢ao no mundo dos vivos.

Menos do que uma oposigao dura entre morte e vida, retomemos a proposigao
de Banaggia no sentido de pensar que as pessoas que se encantam “indicam um
fendmeno que pode ser pensado como inverso ao do ja nascer feito: trata-se de pessoas
que nao serao desfeitas pela morte” (2013, p. 357). Trata-se de entes cuja forca pessoal
¢ tamanha que torna altamente provavel a transformacao em entidades a serem
cultuadas, perspectiva que converge com a proposicao de Senna (1998, p. 205 apud
Banaggia, 2013, p. 357, nota 375), segundo a qual muitas entidades, menos do que
divindades absolutas, podem ter se originado de seres humanos extraordinarios.
Transitando entre os dominios da morte e do encante, esses espiritos oferecem nao
uma tipologia estatica, mas um universo com o qual a relagao esta ritualmente
mediada, de tal modo que as aproximagdes sdao viabilizadas em certas chaves
acionadas a depender das circunstancias. Caboclos, mestres, encantados, caruanas,
pretos-velhos e mesmo certas figuras aproximadas aos eguns nao se distribuem em
polos fixos, mas situam-se em um continuo marcado por diferentes modos de

atravessar - ou nao - a experiéncia da morte.
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3.3 Atravessar

Se as encantarias de modo geral situam-se como horizonte de possibilidades,
essa nao € a unica forma de continuidade apds o encontro com a morte. Como vimos
no bojo da discussdo sobre os ritos mortudrios nas religioes de matriz africana (em
particular na se¢ao 2.3, desta tese), estes desempenham um papel central na defini¢ao
dos destinos possiveis do espirito apds a morte, compondo trajetdrias variadas para o
egum. Longe de constituirem um estado homogéneo, como temos visto, os mortos
podem assumir diferentes posi¢des ontologicas e rituais: vagar como espiritos
errantes, encantar-se e emergir como variagoes de entidades caboclas ou encantadas,
integrar o balé de um terreiro, ser entronizados ou alcancgar o estatuto de ancestrais
cultuados, como no caso dos Baba Egum. Essas possibilidades sao influenciadas pela
acao ritual da comunidade de santo, que intervém tanto para encaminhar eguns
perigosos quanto para promover a individuacao e o fortalecimento daqueles
destinados a ancestralidade, compondo a continuidade transformada da vida terrena
de uma pessoa individualizada.

Nos espagos rituais voltados ao culto aos ancestrais individuados como no balé
dos candomblés ou nos terreiros de Itaparica, assim, a transformagao do morto em
ancestral nao é concebida como imediata nem automatica, mas como o resultado de
um ciclo funerdrio complexo e progressivo, no qual o egum passa por estagios
sucessivos de individuagao, podendo adquirir forma, nome, voz e autoridade ritual.
Apenas aqueles que foram iniciados ou exerceram fungoes relevantes na vida religiosa
alcancam o estatuto de ancestrais reverenciados coletivamente pela comunidade de
santo, enquanto os antepassados consanguineos nao iniciados permanecem restritos
ao culto doméstico de seus descendentes. Ao tornar-se plenamente constituido, o
egum passa a integrar o conjunto de forgas que protegem, orientam e regulam a vida
da familia de santo, assegurando a continuidade do axé entre geracoes e reafirmando

a permeabilidade, cuidadosamente regulada, entre os mundos dos vivos e dos mortos.
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Assim, no ambito do culto a Egungun (de acordo com Elbein dos Santos, 1975;
Santos e Elbein dos Santos, 1993; D' Amatto, 2020; Pinto Filho, 2024), as entidades que
se manifestam no culto aos ancestrais divinizados sao entendidas segundo critérios
que articulam o estagio de evolugao espiritual do morto, o conjunto de ritos ftinebres
que lhe foi destinado e a fungao que passa a exercer no interior da comunidade. De
modo geral, o termo egum designa qualquer pessoa falecida em sua condicdo inicial e
ainda pouco diferenciada, enquanto as expressoes Baba Egum ou Egungun referem-se
a forma plenamente potencializada de ancestrais masculinos que, em vida, ocuparam
posicoes de destaque religioso, politico ou familiar, especialmente no contexto da
tradicao nago. Sao ancestrais ilustres, frequentemente antigos sacerdotes, lideres de
linhagem ou personagens centrais na manutengao da vida ritual, cuja presenga se
materializa por meio do axé ou opd, vestimenta sagrada composta por multiplas tiras
de panos coloridos, adornadas com btizios, espelhos e pequenos sinos. E por meio
dessa roupa que o ancestral se torna visivel e adquire estatuto pleno, pois a
materialidade do axé viabiliza simultaneamente a corporificagdo, a voz e a
comunicagao ritual. Os Baba Eguns possuem vozes proprias, que podem variar entre
tons graves e guturais ou registros extremamente agudos, e se comunicam com 0s
vivos em iorubad, oferecendo orientacdes, adverténcias e conselhos a comunidade.

Em contraste com essa forma plenamente constituida de ancestralidade, os
aparakds correspondem a eguns em processo de formagao ritual, geralmente
manifestando-se apds a obrigacao de trés anos de morte. Sao espiritos mudos, cuja
identidade ainda nao foi revelada ou fixada, e que utilizam vestimentas simples,
consistindo em um pano quadrado de cor tnica, frequentemente bordado com figuras
como caveiras ou caixdes. Apesar de sua condi¢ao incompleta, os aparakds exercem
fungdes relevantes no culto, sendo descritos como ageis, brincalhdes e impetuosos,
atuando como guardides do espago ritual. Sua movimentagao constante ao redor do
terreiro exige vigilancia e controle por parte dos sacerdotes, especialmente dos ojés,
que utilizam o ixan, vareta que serve para invocar, acompanhar e conduzir os eguns
durante suas apari¢des, assegurando que a separacao entre vivos e mortos seja
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mantida. Os mandus ou manduds, assim como os aparakas, sao espiritos mudos e de
vestimenta simplificada, cuja fungao principal é a prote¢ao dos espagos rituais durante
as festividades. Sua presenca assegura a integridade do terreiro e a contencao de forgas
potencialmente desordenadoras durante as grandes celebragoes. Ha também a figura
do alaorun, cuja manifestacao é frequentemente associada a apari¢oes assustadoras e
abruptas. Pinto Filho (2024, p. 109) afirma que ¢ comum sua associagao com a cobranga
dos espiritos para que nao sejam esquecidos.

Sigamos a trilha de Pinto Filho (2024) para pensar algumas aproximagoes e
contrastes entre os terreiros de Baba Egum na Ilha de Itaparica e o culto aos mortos no
ambito do candomblé nago de Recife. As formas de culto aos eguns coexistem de modo
complementar com o culto aos orixds, compondo uma estrutura cosmoldgica na qual
diferentes modalidades de relagao com o sagrado sao distribuidas em espacos, tempos
e regimes rituais distintos. No caso do candomblé de Recife, a distin¢ao ritual se da na
separagao do espaco ritual de culto aos mortos no ambito do balé, com uma ritualidade
temporal e espacialmente distinta no terreiro com a construcao de um quarto separado
para esse fim. O balé consiste geralmente em uma constru¢do pequena, sem janelas,
situada nos fundos do terreiro, frequentemente isolada por uma antecamara ou
cortina, destinada a impedir a visao direta de seu interior, sobretudo por mulheres®.
Em Itaparica, por sua vez, ha terreiros inteiramente dedicados ao culto dos Baba Egum,

organizados em territorios proprios, cercados por dreas de mata e concebidos

67 As interdi¢Oes, nesse sentido, tém por pano de fundo uma distribuigao de tarefas em termos de género.
Complementar ao papel dos homens, as mulheres tém responsabilidades préprias, tais como a lideranga
na condugao dos cantos rituais e a outorga de determinados cargos. Mae Lu elabora para Pinto Filho
(2020, p. 117) um contraste interessante na passagem para o dominio da morte. A singular
periculosidade atribuida aos eguns femininos, propde, decorre de uma inversao pés-morte. Se em vida
as mulheres sdo ritualmente afastadas do dominio dos mortos, ap6s a morte acredita-se que liberem
uma forca espiritual extraordinaria, tornando-se entidades muito fortes no balé. Essa forca ¢ descrita
como “mais pesada” e, em certos casos, dificil ou mesmo impossivel de ser controlada ritualmente,
como admitem os proprios ojés. Assim, embora o manejo cotidiano dos eguns seja masculino, o poder
ultimo no mundo dos mortos permanece associado a uma soberania feminina, encarnada tanto em Oya
quanto nos préprios eguns Obinrin: “Oyamesan, ela quem comanda os eguns, ali dentro o reinado é
dela. Os homens cuidam, mas no balé os eguns mais fortes sao os da mulherada. Um egum de uma
mulher é mais forte e pesado” (2020, p. 117).
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exclusivamente para a presenca dos ancestrais. Por fim, o autor sublinha uma
diferenca importante na manifestagao dos eguns nas duas vertentes:
Um estranho paradoxo se faz presente: se em Itaparica a presenca do ancestral é
visivel e tangivel (a roupa e a voz), mas nao pode ser percebida pelo toque e contato
entre os corpos de vivos e mortos, em Recife, onde atualmente ndo ha roupa nem
voz, é na pele dos iniciados e em seu corpo que se manifesta o indicio da presenga
dos ancestrais. Ali, eles se apresentam recorrentemente na forma de “visagens”, de

sensagdes corporeas momentaneas, ou em sonhos especificos. (Pinto Filho, 2024, p.
117)

Essas manifestagoes reforcam a ideia de que a ancestralidade é concebida como
um processo relacional e graduado, no qual a materializagao plena do egum nao € a
unica forma de percepgao da sua presenca. Em todo caso, o dominio técnico do ritual
e o cultivo das “boas distancias” operam como ferramentas fundamentais para manter
0 espago necessario entre vivos e mortos, assegurando que os ancestrais possam ser
alimentados, consultados e honrados sem que sua poténcia vital provoque desordem,
doenca ou infortinio entre os viventes.

Essa, como ja vimos ao longo da tese, ¢ uma preocupacao constante, dado que
os eguns desindividuados, errantes, apresentam muitos perigos para os vivos. Os
diferentes contextos etnograficos de religides de matriz africana demonstram certa
distingao entre eguns que trabalham, atuando como entidades que, mesmo quando
entendidas como eguns, baixam como variagoes de encantados, caruanas, mestres; e
aqueles que nao aceitam a condi¢ao de mortos, permanecendo apegados ao mundo
dos vivos e representando risco aos humanos. Esses eguns errantes, para utilizar a
concep¢ao dos candomblés de Belmonte conforme Soares (2014, p. 25), sao
caracterizados por sua baixa capacidade de distincao entre dominios e tendem a se
aproximar dos vivos, borrando fronteiras ontologicas e podendo exercer influéncia
nociva. Por essa razao, constituem alvo de rituais especificos de atragao, contengao e
encaminhamento, evidenciando que mesmo o0s mortos indiferenciados nao
permanecem fora do alcance do aparato ritual, inclusive com o recurso as mesas

brancas, processos de desobsessao ou os lamentos as almas.
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Esses eguns ficam em um registro mais genérico, desindividuado, suas
identidades sdo indistintas. Essa indistingao talvez seja justamente o ponto alto do
perigo que representam. “Os mortos perdem uma parte significativa de suas
faculdades discriminatorias”, como afirmou Barbosa Neto (2012, p. 225): “sao espiritos
perigosos nao porque sejam necessariamente maus, embora, claro, também possam
ser, mas sim porque nao sabem distinguir ou entao porque a sua capacidade de
diferenciacdao € muito baixa”. A partir do jaré, Banaggia (2013, p. 337) afirma que as
reagoes de temor diante das aparigdes e sombras®, fundamentam-se no
reconhecimento de que tais presengas sao portadoras de uma “antifor¢a”, capaz de
anular o axé, provocar doengas e gerar estados de enfraquecimento fisico e espiritual.
Diferentemente dos caboclos, considerados entidades de luz e passiveis de didlogo
ritual, as sombras dos mortos nao admitem negociagao, pois sua busca por vitalidade
implica a drenagem da energia dos vivos, frequentemente exigindo a intervencao de
curadores para a recomposicao do equilibrio. A percepgao visual dessas presengas nao
¢ generalizada, sendo atribuida a individuos dotados de sensibilidade meditinica
especifica, como grandes curadores, que descrevem as sombras como simulacros
humanos cujos pés nao tocam o chao. Assim, é fundamental manter a fronteira entre
os mundos bem delimitada através do siléncio e da indiferenca ritual.

As aproximagoes entre eguns e exus pode dar lugar aqueles conhecidos como o
povo de rua (tratados em suas variagoes por Carvalho, 2003; Cardoso, 2004; Soares,
2014, Leistner, 2014, Santana Janior, 2021, entre outros): exus e pombagiras que se
apresentam como espiritos que, em suas vidas terrenas, ocuparam as margens da
sociedade, tais como malandros, prostitutas, bandidos e boémios, e que continuam a
circular no plano mundano apos a morte, especialmente aqueles marcados pela
liminaridade e pela ambiguidade. Essa liminaridade constitutiva permite que atuem

como mediadores privilegiados entre o0 mundo material e o espiritual. Sao, desse

68 A definicdo de sombra, nesse caso, é de um “amalgama da pessoa que se foi somada a algo das
entidades que Ihe acompanharam em vida” (Banaggia, 2013, p. 356).
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modo, associados aos espagos fronteiri¢os, como encruzilhadas, ruas, cemitérios e
portas, exercendo a fungao de guardides dos caminhos. A eles € atribuida a capacidade
de abrir e fechar passagens, tanto no plano espiritual quanto no cotidiano dos
praticantes. Sua atuagdo volta-se diretamente para demandas pragmaticas da vida
didria, incluindo questdes financeiras, amorosas, de sauide e protegao contra inimigos
ou forgas adversas. Essa proximidade com o mundo concreto confere a essas entidades
um papel fundamental na mediacao entre o sagrado e as urgéncias da existéncia
ordinaria, sua natureza permitindo um transito em territorios restritos e mesmo
indesejados, o que também lhes permite lidar com energias consideradas pesadas ou
densas. Sua atuagao envolve praticas de descarrego, limpeza espiritual e protecao do
terreiro contra feitigarias, ataques espirituais ou a agao de espiritos obsessores. Por nao
estarem submetidos a preceitos morais absolutos, sao considerados entidades “mais
rapidas” e eficazes na resolugao de conflitos, sobretudo em situagdes nas quais outras
entidades poderiam hesitar em funcao de critérios como merecimento ou pureza
moral. Nesse sentido, sua ambiguidade ética nao representa necessariamente
desordem, mas uma forma especifica de racionalidade ritual que toma para si as dores,
0s vicios, 0s desejos e as estratégias de sobrevivéncia dos cotidianos marginalizados.
Nesses casos, entretanto, ainda estamos lidando com uma dimensdo de
individuagao. Essas entidades tidas como integrantes do povo de rua - que também
podem ser entendidas como caboclos ou encantados a depender do contexto em que
se manifestam, da vertente religiosa e do manejo ritual, como vimos na se¢ao anterior,
sao em geral reconhecidas por um nome que remete a alguma localizacao geografica,
um contorno social e uma trajetoria biografica. Leistner (2014, p. 8-9), a partir da
quimbanda afrogaticha, fala em “Pombagira Maria Padilha” como uma “mulher de
sete homens, dona de um cabaré”, cuja habitacao sao os cemitérios, e “Z¢é Pelintra, Exu
muito respeitado, (..) um tipico malandro urbano, marginal dos recantos mais
obscuros do suburbio, por onde seu espirito continua a perambular enquanto aguarda
ser convocado a baixar em algum terreiro”. Nesse sentido, “as narrativas que
descrevem o passado vivido dessas entidades podem ser recuperadas através dos
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pontos cantados, cantigas rituais que acompanham as atividades litirgicas de praticas
como a Macumba, Umbanda, Quimbanda, Jurema e outras denominagoes” (2014, p. 8-
9, nota 4), permitindo entrever alguns fragmentos dessas trajetorias. No entanto, como
Cardoso (2004) chama atengao, ndo se trata de biografias lineares ou acabadas; elas
existem em um espago de tensao narrativa entre a narracao excessiva e a obscuridade.
Embora existam detalhes sobre suas vidas passadas, essas histérias sao
frequentemente fragmentadas, ambiguas e envoltas em mistério, oscilando entre uma
certa coletivizacao de experiéncias e a singularidade da trajetdria de cada entidade:
As histérias sobre a vida dos espiritos que vocé encontra em rituais ou que podem
cruzar seu caminho no dia a dia sdo tao evasivas quanto os proprios espiritos. As
interminaveis histérias que vocé ouve sobre as pessoas da rua nunca dizem
exatamente onde elas moravam; nunca dizem exatamente quando suas vidas
aconteceram; nunca dizem exatamente o que elas faziam na vida. Nao é que esses
detalhes ndo sejam importantes, pois fragmentos sempre surgem nas conversas. As
referéncias, no entanto, sdo sempre ambiguas, com detalhes se acumulando aqui e

ali, tecendo uma colagem impermanente de memorias que da imagens
fragmentadas de quem os espiritos eram. (Cardoso, 2004, p. 103, minha tradugao)

No entanto, gostaria de pensar mais uma nuance da questao a partir do trabalho
de Anjos (2025). A indistingao constitutiva desses eguns parece borrar as prdprias
fronteiras entre eles. Os processos de desindividuacao, nesse sentido, poderiam leva-
los a se encostarem nos vivos, tornando progressivamente fragil a distingao entre um
e outro. Mas também podem se amalgamar com outras entidades e mesmo entre si.
Um caso trazido a tona por Anjos (2025) mostra uma manifestagao capaz de dar lugar
mesmo a indistin¢gao dos eguns errantes, em um processo radical de desindividuagao.
O exu rastejante aparece como uma manifestacdo que conjuga o “absolutamente
abjeto” com o “quase divino”, apresentando uma performance ritual de extrema
humilhacao e sofrimento, apresentando-se como a cristalizagio de um estado
agonizante que vem ao final da sessao para consumir todos os restos ritualisticos: tocos
de vela, restos de comidas, “carregando pesadamente todo o mal desprendido durante
o ritual”. Sem um nome, caracteriza-se justamente pela auséncia de uma identificacao

individualizada ou de uma historia pessoal:
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Esse exu rastejante, que podia chegar como um zé caveira, o Tranca Rua tranca rua
das almas, Mangueira, talvez possa ser mais perigosamente pensado nas
proximidades dos eguns, os espiritos apenas presentes enquanto seus corpos de
outrora estdo simplesmente mortos. Nada é menos perigosamente controlavel do
que espiritos que ndo sdo — nem exu, nem caboclos, nem orixas, nem encantados,
portanto, nada se ndo o imediatamente potente, uma ancestralidade, na maior parte
das vezes, sem nome nem memoria. O estado de simplesmente morto — do egun — é
um processo de desindividuacao da forga vital em que entidades espirituais podem
se condensar se compactando na forma de falanges. Se poderia presumir que aquele
antigo exu que aparecia rastejando era a composicao de ancestralidades
indiscerniveis, uma falange de eguns, uma condensa¢do descomunal de forgas
ancestrais sem memoria sob um chamado que o torna tao cativo quanto perigosa e
desmesuradamente potente. (Anjos, 2025, p. 6-7)

Esses eguns que se manifestam na forma de exu rastejante sdao os eguns
desindividuados, sem nome e sem historia, esses de quem ja ninguém lembra o nome
ou nao se sabe nada dos rastros de suas passagens humanas, que povoam e assombram
os mares e as terras manchadas de sangue, cujas existéncias podemos nao conhecer
pessoalmente, mas conhecemos historicamente, para usar uma formulagao de James
Baldwin. Mas esse minimo indicio dessa existéncia passada e aparentemente
esquecida encontra espacos de manifestacdo nesse universo cosmoldgico que nao
ignora nem mesmo 0s aspectos mais violentos e duros da vida negra no mundo
antinegro. Nos termos de Anjos (2025, p. 6), “que a espiritualidade possa também
tomar a forma da queda é o que permite que humanos pensem e dancem como e com
divinos caboclos, como orixas santificados, como resplandecentes espiritos de luz”.
Nao para encontrar uma saida facil, um atalho ou um tom celebratorio ignorante
daquilo que € violentamente inominavel, mas de uma forma capaz de colocar-se de pé
no rastro desses acontecimentos irreparaveis, encarando sua aspereza de frente.

Encaminhando-nos para o fim desta se¢do, retomemos uma questao levantada

por Siqueira (2012). Procederei a uma citagao um tanto longa, mas porque ela ajuda a

retomar alguns pontos que vimos até aqui e dar seguimento a reflexao da autora:

Como se sabe, discute-se se os orixds, exus e caboclos, que foram humanos, ndo
seriam por isso eguns, isto €, mortos. (...) Por ora, a titulo de resumo, diria que, em

minha experiéncia de campo, os eguns eram tidos por bastante diferentes de todos
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os outros caboclos, sejam eles antepassados ou nao (e mesmo seu Martim — o
marinheiro bébado —, que é um espirito de morto, ndo era por isso considerado um
egum). “O exu, ele vive, ndo é morto”, me explicava Juca, e 0 mesmo poderia ser
dito para caboclos, orixas e marinheiros (...). Porém, os mortos comuns, mesmo sem
vida, ndo deixam de influir. A diferenca é que sua influéncia em geral é considerada
nefasta (...). Como nao poderia deixar de ser, houve exce¢des. Em uma delas, vi uma
senhora incorporar sua mae morta recentemente, e isso nao foi considerado um
problema. Em duas outras ocasides, ouvi falar de sessdes eventuais de “mesa
branca” presididas por pais ou maes-de-santo, realizadas nos proprios terreiros de
candomblé, onde se invocaram eguns a maneira kardecista. Em outra, ainda, ouvi
falar de uma moga, crente, cujo pai morto recentemente incorporou na filha para
dizer que tinha sido assassinado. (Siqueira, 2012, p. 155, nota 20)

A descrigao etnografica de Siqueira sobre os modos de perceber as evitagdes em
relacdo aos eguns e suas excecoes faz pensar que a diferenca esta no fato de que exus,
marinheiros, caboclos, encantados sao forcas que encontraram um modo de se
manifestar mais ou menos organizado: uma ancoragem. Como vimos, os Baba Eguns,
para serem cultuados, precisam passar por um processo de preparagao que dura anos,
até atingirem o estado que permite maior aproximagao com os viventes — embora os
riscos nunca estejam de fora, estaio manejados de modo a permitir a interagao pela voz,
pela roupa, pela expressdao “corporal”. De outra parte, Pai Paulo elaborou com Pinto
Filho (2020) em sentido préximo:

Pai Paulo aludia as possiveis analogias dentro dos universos religiosos, “um morto
é um morto”, uma defini¢do sobre a transformagdo das pessoas pelo advento da
morte. E uma condigao geral. Por isso, € preciso “individua-la” a partir do territério
em que se desenvolve o ritual, pois ao entrar em relacao com esses espagos rituais o
espirito se transforma: se for no balé, sera um egum, se for na jurema, um mestre.

Ou seja, tem-se um modo de diferenciacao consciente contra um fundo de possiveis
similaridades que a coletividade instaura. (Pinto Filho, 2020, p 118-119)

Os eguns ou mortos, nessa chave que atemoriza os praticantes, talvez sejam
como energias descontroladas, desorganizadas, indiscerniveis, cuja aproximagao pode
atribular os vivos na medida em que ndo esteja mediada pelos mecanismos
necessarios. A exce¢ao confirmando a regra, as manifestagoes de mortos através das
ferramentas do kardecismo, por exemplo, promovem essa mediagao ou modulacao

necessaria para que a incorporagdo ou manifestacdo seja possivel sem acarretar
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grandes danos a pessoa. Mesmo o exu rastejante e seu amalgama de eguns encontra
uma mediagao ritual que permite a manifestagao sem tomar de todo a ponto de causar
prejuizos ao médium. Sebastido, praticante no ambito da encantaria marajoara,
sustenta para Vasconcelos que
o cruzamento de linhas ndo pode abolir suas diferengas mais asperas, suas
divergéncias, para manter seu solo restritivo de criacao, respeitando os valores
proprios de cada pratica. Essa é a tinica forma de lidar com essas energias: tendo

uma linha mestra de fundamento, para conseguir maneja-las (Vasconcelos, 2020,
p- 114, meu grifo).

E preciso ancorar as energias, respeitando as singularidades préprias e os
modos que cada pratica elaborou para que seja possivel maneja-las e, assim, compor
com elas em um sentido desejavel a partir de certo repertdrio ritual. Modular o
indiscernivel, ancorando-o, se faz fundamental.

Por fim, retomemos uma aproximacao entre as criangas e os mortos tal como
propds Barbosa Neto (2012, p. 225-227) a partir do trabalho de Serra (1978) sobre os
erés. E exatamente a incapacidade de discernir e diferenciar que aproxima as criancas
dos mortos. Para Serra (1978), os erés ocupam posi¢oes liminares, localizando-se nos
intersticios entre o mundo dos vivos e o dominio invisivel. O eré, em particular, nao
se confunde nem com o orixa imortal nem com o iniciado humano, operando como
uma figura mediadora e ambigua, que torna dificil sua classificacao. Essa condicao
manifesta-se em comportamentos associados a “sujeira” e a desordem, entendidas nao
como impureza moral, mas como incapacidade de discernir: precisam aprender as
distingdes entre certo e errado, bem e mal, limpo e sujo. Isso as torna extremamente
perigosas, na medida em que esses filtros lhes escapam.

Os mortos, por outro lado, sao frequentemente concebidos como seres que
perderam parte significativa de suas faculdades classificatorias, tornando-se perigosos
nao por serem necessariamente maus, mas por nao saberem distinguir. Retomando os
termos de Barbosa Neto, “distinguem-se os mortos como aqueles que nao distinguem
muito bem, e, muitas vezes, nao distinguem as prdprias separagdes que constituem a

sua relacao com os outros seres, como, por exemplo, os humanos” (2012, p. 226), o que

235



os leva, muitas vezes, a insistirem em permanecer junto aos vivos, borrando fronteiras
ontoldgicas fundamentais. Essa propriedade torna os eguns suscetiveis tanto a
manipulagao humana, em contextos de feitigcaria, quanto a possibilidade de se fazerem
passar por outras entidades, enganando os vivos. E, portanto, sua indistin¢do que os
torna simultaneamente potentes e perigosos, frase que também se estende ao caso dos
erés. Essa mesma propriedade, no entanto, produz efeitos distintos. Se nos mortos a
incapacidade de discriminar exige distancia, contencao e evitagao ritual, nas criangas
ela se converte em poténcia ambigua e criativa. A obscenidade de sua conduta verbal,
longe de indicar corrupgao, aparece como a contraface de uma inocéncia radical, que
as torna imunes a vergonha e ao escandalo, de tal modo que “os erés abengoam quando
xingam, e limpam quando parecem sujar” (Serra, 1978, p. 275). Passaremos agora a

outras nuances da relagao dos espiritos associados as criangas e a morte.

3.4 Negociar e adiar

Em diversos contextos africanos e de matriz africana aparece a figura das
criangas que passam seu tempo indo e voltando entre o0 Orum e o Aiyé, sem nunca
permanecerem muito tempo na terra. Natimortas ou falecidas em tenra idade, sao
geralmente conhecidas como abikus. Na tradi¢ao iorubd, de acordo com Verger (1983),
os abikus sdao compreendidos como criangas espiritualmente vinculadas ao Orum,
pertencentes a sociedades celestes denominadas egbé orun, com as quais mantém
pactos prévios que explicam seu ciclo recorrente de nascimentos e mortes precoces. A
preferéncia dos abiku pelo mundo dos mortos nao decorre necessariamente de rejeigao
ao mundo dos vivos, mas do compromisso assumido com seus companheiros no céu,
aos quais prometem nao se ausentar por muito tempo. Esse vinculo é refor¢ado pela
autoridade exercida por figuras como Iyajansa, lider da sociedade masculina dos
abiku, capaz de atrair coercitivamente o espirito de volta ao Orun caso ele tente romper

sua promessa e permanecer na Terra. Nesse contexto, observa-se um paradoxo afetivo:
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frequentemente, o cuidado e o apego intensos dos pais humanos funcionam como
gatilhos para o retorno do abiku, revelando que o afeto terreno, por si so, € insuficiente
para dissolver lagos espirituais previamente estabelecidos.

A possibilidade de interromper esse ciclo reside no conhecimento dos segredos
do pacto do abiku, tais como suas quizilas, o nome de suas vestes celestes ou as
condi¢Oes especificas de sua promessa de retorno. Quando esses segredos sao
revelados, sobretudo com a consulta aos ordculos, os pais podem recorrer a técnicas e
oferendas para evitar os gatilhos do retorno ou adia-los continuamente®:

nossas histérias de Ifa nos dizem que oferendas feitas com conhecimento de causa
sdo capazes de reter no mundo esses abiku e de Ihes fazer esquecer suas promessas
de volta, rompendo assim o ciclo de suas idas e vindas constantes entre o céu e a

terra, porque, uma vez que o tempo marcado para a volta ja tenha passado, seus
companheiros se arriscam a perder o poder sobre eles. (Verger, 1983, p. 139)

Assim, as oferendas intencionam que o abiku esquega”™ seus tratos com seus
companheiros e o tempo faga o poder de influéncia deles esmorecer, embora ainda

continuem a chama-lo em lugares liminares, tais como muros, regatos e lugares

6 Alguns casos descritos por Verger (1983, p. 139-140) ilustram esses expedientes mobilizados como um
principio recorrente nas praticas relacionadas aos abiku: uma vez revelado o segredo do acordo, torna-
se possivel quebrar ou contornar sua clausula desencadeadora e, assim, adiar a morte da crianga. Assim,
conta as experiéncias de diferentes maes que recorreram a expedientes rituais destinados a frustrar ou
suspender o cumprimento da promessa feita pelo abiku a sua sociedade celeste, promessa cujo contetido
¢ revelado por meio da consulta ao oraculo de Ifd. Em um primeiro caso, a crianga havia prometido
regressar ao mundo espiritual quando o fogo mantido por sua mae se apagasse; orientada pela
adivinhagdo, a mée colocou no braseiro um tronco de bananeira, cuja natureza imida e esponjosa faz
com que demore a consumir-se, criando a aparéncia de que a lenha nunca se extingue e, assim, adiando
o momento estipulado para a morte. Em outro caso, o pacto previa que o abiku partiria quando o pano
com que era carregado como bebé se rasgasse; para impedir que o sinal se realizasse, os pais refor¢aram
o tecido com pele de cabra, tornando-o resistente e neutralizando o gatilho ritual associado ao retorno.
Por fim, Verger relata o caso de uma jovem cujo compromisso com seus companheiros celestes
determinava que ela morreria no dia de seu casamento; para evitar que a condigdo prevista se
concretizasse, seus pais conduziram-na subitamente a casa do marido, sem antncio publico ou fixagao
formal da data, impedindo que o marco temporal fosse reconhecido e, desse modo, prolongando sua
permaneéncia no mundo dos vivos.

70 O esquecimento como um fator central e espelhado com a ideia de “fazer o morto”, cf. Capitulo 2,
se¢do 3 desta tese. Os abikus, nesse caso, devem esquecer a vida no Orum e os combinados com seus
amigos de sociedade para terem a chance de viver uma vida plena no Aiyé; em contraste, os ritos
funerarios podem ser vistos como voltados a propiciar também um esquecimento do morto da vida
terrena, progressivamente amenizando sua vontade de retorno, para que possa vir a ocupar outra
posicdo na cosmologia, podendo inclusive ser cultuado, na medida em que se desprende de um apego
excessivo aos vivos que pode se fazer prejudicial.
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pantanosos. Para evitar essas comunicagoes, algumas medidas sao tomadas, como a
colocagao de guizos ou pulseiras metalicas para que o barulho os assuste e nao permita
uma aproximacgao a recordar os combinados. Complementarmente, procedimentos
corporais e rituais, tais como incisoes, aplicacao de pos liturgicos e a atribuicao de
nomes simbolicos como Kokimé (“ndao morra mais”) ou Banjoko (“senta-se comigo”),
visam “fechar o caminho do céu”, integrando definitivamente a crianga ao mundo dos
vivos e permitindo-lhe seguir um curso de vida considerado normal (Verger, 1983).

De um modo geral, impera a ideia de que os abikus nao devem passar pelos
ritos iniciaticos (Bastide, 1961; Verger, 1983; Augras, 1994; Rabelo, 2014; Goldman,
2023). Como afirma Goldman a partir do candomblé angola, a proximidade excessiva
com a morte implicaria em um vinculo anterior com a divindade, de modo que as
condi¢oes de negociagao envolvem a vedagao a iniciagdo, tanto “porque ela ja
"pertence” a uma divindade; [quanto] porque nao parece adequado, ou mesmo
possivel, "fazer" (iniciar) aquilo que, paradoxalmente, é "dado" como ja "feito"”.
(Goldman, 2023[2012], p. 172). Nesse sentido, o abiku € alguém que nao precisa ser
“construido” pelos vivos, pois ja pertence intrinsecamente ao dominio das entidades.
Por essa razao, em vez da iniciacao tradicional, essas criancas costumam receber
apenas precaugoes magicas e oferendas para convencé-las a permanecer na terra e nao
retornar aos seus companheiros no Orum.

Em alguns casos, concebem-se outros modos de fixar os abikus que passam pela
iniciagao. Ordep Serra, em seu estudo sobre os erés’ em outro contexto do candomblé
angola, fala dos casos de criangas que nascem no orunkd, a camarinha ou quarto
sagrado onde ocorrem as iniciagOes, e sao imediatamente iniciadas para que se

prendam a terra. Barbosa Neto aborda um caso cuja resolugao também passou pela

71 Eré é um termo que comumente se emprega para referir-se a entidades relacionadas as criangas nas
religides de matriz africana, embora, como quase tudo, ndo se trate de uma homogeneidade. Os erés no
candomblé sdo entidades que participam do compdsito pessoa-orixa, que tendem a simplesmente sumir
com a morte do iniciado. Em verdade, ao longo da vida e de acordo com o grau de amadurecimento do
iniciado na religiao, a incorporagao do eré vai gradualmente rareando. Em outros contextos religiosos,
como a umbanda, o eré corresponde ao espirito de uma crianga que faleceu e incorpora nos praticantes.
Sobre a questao, ver Serra, 1978.

238



iniciacao, embora esse fator tenha sido crucial para encaminhd-la de uma forma

especifica:
Pai Luis, ‘espirito fujao’, teve a sua fuga adiada, e quem o trouxe de volta, impedindo
que fosse definitivamente embora, foi lansa. Por ter nascido em um sabado, ele
provavelmente seria da Oxum, orixd a quem pertence tal dia, mas Ians3,
seguramente por ser a ‘rainha dos mortos’, foi quem o ‘segurou’ do lado de ca.
Nunca me deparei com o termo abiku, ou bect, que tanto Norton Corréa (2006)
quanto Reginaldo Braga (2003) encontraram em suas pesquisas de campo realizadas
na cidade de Porto Alegre. Mas quando mencionei a Pai Luis a existéncia de tal

expressao, perguntando se este poderia ser o seu caso, ele assentiu com a cabeca.
(Barbosa Neto, 2012, p. 23)

A presenca de um orixa capaz de relacionar-se com os dominios da morte,
assim, parece ter sido crucial para o sucesso da iniciagao, mediando uma aproximagao
que de outro modo poderia se fazer negativa. Augras (2003) afirma que a vedagao a
iniciacao do abiku e, consequentemente, da raspagem da cabega, se dd em razao do ato
inicidtico voltar-se para propiciar a permeabilidade da cabega as forcas do além: sem
uma barreira a dificultar os chamamentos dos irmaos da confraria daquele que ja tem
uma proximidade extremada com os planos espirituais, o abiku viria a obito
imediatamente. Em seus termos, “aquele a quem se subtrai cotidianamente a morte
nao deve, portanto, se expor jamais a ela. O lagco que o liga a vida € tao ténue que se
deve evitar toda tentagao a essa pessoa” (Augras, 2003, p. 78). A crianga que escapa a
sucessivas tentativas de “retorno ao nao nascimento” sera constituida por um estado
de liminaridade que “opoe a delimitagao instituida pelos ritos de passagem”.

O abiku, concebido como um morto-vivo ou como um espirito que reencarna
de forma incessante, ocupa uma posi¢ao marginal marcada por um estado permanente
de alteridade. Essa condi¢ao impede o acesso a outro tipo de desdobramento ritual, a
possessao, uma vez que a manifestagao do orixa pressupde uma “cabega” ritualmente
preparada segundo os preceitos estabelecidos. No caso do abiku, tudo se passa como
se ele, ao encarnar o préprio duplo, nao estivesse disponivel para a manifestacao do
Outro divino. O dominio da morte, entendido como Outro absoluto, opde-se ao
universo dos deuses, razao pela qual, nas comunidades de candomblé, o culto aos

“

orixds mantém-se rigorosamente separado do culto aos espiritos ancestrais: “a
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iniciacao opera, de algum modo, uma domesticacdo da morte no plano simbdlico,
necessaria a construgao ritual da dualidade que, no instante culminante da possessao,
se faz sintese” (Augras, 1994, p. 78). Se os rituais iniciaticos voltam-se a essa
permeabilizacdo ou a preparagao para que a aproximagao das divindades seja possivel
em uma chave positiva, € como se os atos rituais para cuidar que os abikus tenham
uma vida terrena longeva sejam, ao contrario, de um modo geral voltados para marcar
o distanciamento de uma aproximacao intensiva com o Orum e as divindades.

Verger (1983) argumenta que as criangas que nascem em circunstancias
excepcionais se agrupam em uma mesma categoria, tragando, assim, uma
aproximacao entre os abikus e 0s gémeos ibeji. Ambos sdao percebidos como categorias
singulares de criangas cujo vinculo com o mundo dos vivos € considerado mais fragil
ou complexo. Essa associacao € reforcada pela ligagao com Obatald (Dudud), orixa da
criacdo, nessa perspectiva relacionado a nascimentos incomuns, como os de gémeos,
abikus, albinos ou individuos com caracteristicas corporais consideradas
extraordindrias.

Os Ibeji sao entendidos nas religioes de matriz africana como gémeos sagrados,
personificando o principio da gemelaridade, da continuidade da vida e da renovagao
do mundo, sendo concebidos como entidades ligadas a jovialidade, a vivacidade e a
inocéncia. O carater excepcional de seu nascimento, por virem sempre e apenas em
dupla, os aproximaria, nesse sentido, aos abikus. Os rituais que lhes sao dedicados
configuram uma das chaves para a andlise de Verger. Uma cerimdnia observada por
ele (Verger, 1983, p. 158, nota 7) em Porto Novo, no Benim, ilustra de modo exemplar
a questao. O ritual consistia na realizacdo de oferendas alimentares dirigidas
simultaneamente a essas duas categorias de criangas, reunindo em um mesmo culto
aquelas que “nao desejam permanecer no mundo” e aquelas que “nascem duas ao
mesmo tempo”, ambas singularizadas pelas circunstancias excepcionais de seu
nascimento. Na ocasido, Verger registrou a presenca de oito estatuetas de madeira,
sendo seis representacoes de abiku e duas de ibeji, todas vestidas com tecidos da
mesma qualidade. Essa uniformidade simbolica indica que, na concepgao tradicional,
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tais entidades sao percebidas como pertencentes a uma mesma sociedade espiritual, a
egbe orun. A oferenda do caruru, central no culto aos ibeji no Brasil, reproduz de forma
significativa a cerimonia destinada aos abiku no Benin. Tal convergéncia ritual
evidencia que abiku e ibeji ocupam posi¢oes liminares proximas, situando-se nas
margens do mundo dos vivos e exigindo, por isso, cuidados rituais compartilhados,
voltados a garantia de sua permanéncia, estabilidade e equilibrio na terra.

O candomblé brasileiro permite evidenciar uma aproximagao adicional (cf.
Augras, 1994, p. 83), na medida em que, assim como nao se realiza a raspagem ritual
da cabeca de um abiku, tampouco se prepara a cabega para a recepgao de Ibeji (como
também demonstraram Flaksman, 2014, no caso do candomblé ketu, e Pinto Filho,
2020, a partir do nagd pernambucano). Nesse caso, a interdi¢ao nao se fundamenta em
um risco ritual associado ao procedimento, mas em outra logica, qual seja, a ideia de
que Ibeji ndo se manifesta por meio da possessao. Embora as pessoas sob sua tutela
possam ser iniciadas e, inclusive, ocupar posi¢oes hierarquicas elevadas no interior do
culto, o orixa prescinde da incorporagao ritual, abstendo-se de se manifestar
diretamente no corpo de seus devotos. A questao seria menos de um capricho dos
deuses e mais de uma “impossibilidade estrutural”: o orixa se apresenta como sendo
ao mesmo tempo um e duplo, de modo que tratar-se-ia de um ori cuja dualidade ja se
encontra presente, impossibilitando a funcao de estabelecimento da alteridade dos
ritos inicidticos. Nos termos da autora:

O desdobramento e a sintese ja sao instaurados pela singular condicado da situacdo
gemelar. Encontramos aqui, como para os abiku, um estado permanente de
alteridade, uma ambiguidade que pode deslizar para o reino da liminaridade. Duplo
por defini¢ao, o gémeo ioruba apresenta a mesma estranheza que constitui a marca

da comunidade das criangas do além, isto €, daquelas que parecem condenadas a
serem apenas a expressdo de um puro desejo fantasmatico. (Augras, 1994, p. 83)

Nesse sentido, Ibeji, de modo geral, se faz presente de outros modos, ja que nao
¢ iniciado de forma individualizada no ori; sua presenga ritual manifesta-se sobretudo
por meio dos erés, estados infantis associados aos orixas dos iniciados. Os erés atuam

como agentes de renovagao da energia ritual apds a retirada dos orixas, expressando-

241



se por meio de comportamentos ludicos, pedidos de presentes e de contribui¢oes
rituais, reafirmando o carater vital, brincalhdo e regenerador atribuido aos Ibeji. No
caso do jaré da Chapada Diamantina, Banaggia (2013, p. 307) afirma que as festas
sempre terminam com um toque para Cosme e Damiao, associados aos gémeos. Seu
amigo Elias estabelece uma aproximagao direta com os Ibeji e lhe conta:
Segundo o mito, muito tempo atras havia num reino africano um par de irméos
absolutamente idénticos, ja por isso considerados muito especiais. Certo dia,
durante uma celebragao as entidades, a Morte chegou ao reino dizendo que iria levar
consigo todos os seus habitantes, assim que o couro dos atabaques parasse de soar.
Diante da sina nefasta, os irmaos tiveram uma ideia e decidiram se revezar nos
atabaques, de modo que um pudesse descansar enquanto o outro mantinha a musica
viva, estendendo indefinidamente a durag¢do da festa. Como eram idénticos e
trocavam de lugar quando a Morte estava distraida, ela nao foi capaz de distingui-
los e imaginou que se tratava de uma mesma pessoa tocando ininterruptamente.
Cansando-se de esperar, ela finalmente desistiu de seu intento e deixou o reino sem
levar nenhum de seus habitantes. Os gémeos foram saudados como herdis, tendo

vindo eles préprios, posteriormente, a se tornarem divindades. (Banaggia, 2013, p.
360)

Como afirmou Banaggia, de um modo que pode ser estendido a outras
vertentes das religides de matriz africana, bater jaré é manter vivas praticas cuja
interrupgao implicaria o risco de comprometer a propria ordem da vida. Ainda que
atravessada por adversidades e pelas insidiosas ameagas aos modos de vida das
comunidades negras e suas praticas sagradas, seguir insistindo nas conexdes e
manifestagOes constitui, entre tantas coisas, uma escolha deliberada de seus adeptos
por uma forma de existéncia marcada pela vitalidade e pela afirmacao da vida. Se a
morte prematura antinegra persegue incessantemente a aniquilagao total e o fim
categorico, Iku é impulsionador de um movimento vital de afirmacao e continuidade,
a criatividade dos Ibeji permitindo que uma batida e um passo de danga permitam
inscrever, infinitamente, mais uma possibilidade de seguir. Tocar os tambores
ininterruptamente, seguir dangando, brincar, dar um novo conselho, fazer mais uma
oferenda, dar lugar aos encontros e conexdes que emergem das infinitas possibilidades
de manifestacao, dar vazao aos encontros entre entes em diferentes estados de

existéncia, ouvir ou contar mais uma histéria, tudo aquilo que engana, contorna, encanta
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e adia a morte por mais um e outro instante, propiciando, como diria Despret (2023),

mais existéncia para os mortos como também para os vivos.

E

Longe de qualquer pretensdao de classificagdo geral dos espiritos, de
conformacdo de uma tipologia ou um conjunto fechado, coerente e homogéneo, o
presente capitulo pretendeu ser uma incursao na paisagem espiritual da religiosidade
de matriz africana, tendo por eixo as variagOes das entidades em suas relagdes com a
morte. E com a multiplicidade, as aproximagdes, contrastes e com os ruidos que
ficamos. Seguimos para o proximo capitulo junto com a polifonia que compoe esse
universo, pois € com ela que proponho seguir pensando os sentidos da morte e da
experiéncia negra na didspora em uma perspectiva que emana das religioes de matriz
africana, suas entidades, seus rituais e seus praticantes. A partir dai, o proximo
capitulo se dedicard a colocar em contato as percepg¢des sobre a morte e a presenca dos
espiritos com as asperezas que a morte negra impoe; a reflexdo € marcada
transversalmente pelas concepg¢oes de negritude e tempo implicadas nessas
emanagoes emergentes das religides de matriz africana, assim como nos deteremos
particularmente nas nogoes de sonho e suas inflexdes sobre o tempo ancoradas nos
terreiros para pensar os experimentos de liberdade no cuidado com os mortos e as

possibilidades de vida que, enfrentando o meio antinegro em que se constroem,

também emanam desses contextos.
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Capitulo 4 - Pensar a morte negra com os espiritos

4.1 Contar uma historia, instaurar a vida

A quem pertence a historia? Esta pergunta abriu um painel composto por
Rosana Paulino e Denise Ferreira da Silva (2020). Paulino é uma artista que trabalha
recorrentemente tanto com as suas memorias familiares como com uma iconografia
tipica da populagao negra no Brasil colonial e escravista (Pinacoteca de Sao Paulo,
2018; Paulino, 2011, 2019; Ferreira, 2024). Especificamente, algumas fotos tiradas no
contexto da Expedicao Thayer, liderada por Louis Agassiz, um zodlogo que queria
provar a superioridade da etnia branca sobre as outras. Para defender seu ponto de
vista racista, Agassiz encomendou uma série de fotografias antropométricas’ a
Augusto Stahl, fotografo que vivia no Rio de Janeiro por volta da década de 1860. A
intencdo era retratar essas figuras em carater cientifico, de forma que homens e
mulheres negros foram fotografados em trés posi¢oes diferentes: de frente, de costas e
de perfil. Sujeitos frios e distantes retratados apenas como tipos, coisas, objetos,
elementos a serem medidos, observados cientificamente e estudados. Paulino
intervém nessas fotos bordando coragao, feto, raizes e galhos na figura humana
retratada, dissolvendo a suposta neutralidade cientifica para destacar as forcas que a
compoOem, reveladas no ato de costurar”. Isso faz com que, em grande parte, nao se
trate de lidar exatamente com “aspectos do belo e do sublime”, mas com as “realidades
dos espagos apagados por linhas abissais que continuam a organizar o mundo
contemporaneo literalmente, subjetivamente e metaforicamente”, produzindo um

movimento de cura pelo refazimento, nos termos de Ferreira (2024, p. 25). Como

72 Sobre as fotografias antropométricas, ver capitulo 1, nota 2.

73 Para uma abordagem mais profunda da obra de Paulino e suas reverberagdes, os movimentos de
transformacao dos registros cientificos opressores em ferramentas de cura e refazimento, bem como os
tensionamentos que coloca no marco da antinegritude, ver a tese da propria artista (Paulino, 2011) e a
belissima analise de Ferreira (2024).
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escreveu Hélio Menezes (2019), referindo-se a obra Assentamento, “a alma dividida da
didspora negra ganha forma na inquietagao no rosto da mulher cujo nome nao foi
registrado, nas costuras tortas que tentam remendar partes de seu corpo”. Trata-se de
uma sutura das imagens, um gesto artistico que contém tanto a violéncia de juntar
partes quanto um ato de cuidado sobre aquelas figuras cuja identidade ¢, em grande
parte, desconhecida, mas nem por isso devem ser esquecidas.

A populagao negra ao longo da diaspora depara-se com esta falta de informacao
sobre a sua familia, antepassados e o destino daqueles que vieram antes para esta terra.
E como se os processos que visam a obliteracio da existéncia negra também
reverberassem na direcao temporal oposta: sem passado, caminhando em dire¢dao ao
horizonte da morte, como diria Ferreira da Silva (2007). No entanto, na abordagem da
artista, este fato - aquilo que é desconhecido - torna-se um instrumento: ela presta
respeito ao cuidar dessas imagens tomadas como materializa¢des, evocando um tipo
de presencga dessas pessoas para considerar que poderiam ser a sua familia, na costura
de um vinculo ético-afetivo. Poderiam ser a sua bisavo ou tataravo e é assim que
devem ser tratadas. O que é desconhecido se transforma, assim, na possibilidade de
recuperar o que ficou interrompido, que s6 aparentemente foi deixado para trds ou
que parece ausente. Como afirmou Ferreira da Silva (e Paulino, 2020) naquela ocasiao,
se assumirmos que a temporalidade nao € linear, entao o gesto artistico de Paulino é
uma intervencao no préprio tempo.

Este movimento ressoa naquele realizado por Saidiya Hartman e as suas
intervengoes sobre o arquivo e os documentos histdricos. Nas suas proprias palavras:

Como escritora empenhada em contar histérias, esforcei-me por representar as vidas
dos sem nome e dos esquecidos, por contar com a perda, e por respeitar os limites
do que nao pode ser conhecido. Para mim, narrar contra-histérias da escravidao

sempre foi inseparavel de escrever uma histéria do presente, ou seja, o projeto
incompleto de liberdade, e a vida precaria do ex-escravo, condi¢do definida pela

vulnerabilidade a morte prematura e a atos gratuitos de violéncia. Tal como a
entendo, uma histéria do presente esforca-se por iluminar a intimidade da nossa
experiéncia com as vidas dos mortos, por escrever o nosso agora tal como é
interrompido por este passado, e por imaginar um estado livre, nao como o tempo
antes do cativeiro ou da escraviddo, mas sim como o futuro antecipado desta escrita.

(Hartman, 2008, p. 4, minha traducao)

245



A morte prematura, como vimos no capitulo 2, é constitutiva da negritude no
mundo antinegro, na medida em que a morte social, consubstanciada no tripé
violéncia gratuita, alienagao natal e desonra, opera como a condi¢ao de possibilidade
para a sistematica abreviagao da vida negra (Patterson, 1971; Vargas, 2010, 2017).
Diante disso, Hartman faz uso daquilo que nao esta no centro do quadro, dos detalhes,
do que estd ausente ou apenas insinuado, do que indica outras possibilidades; dos
rastros daquelas presencas. A autora parte sobretudo de uma documentacao historica,
juridica, policial — ou seja, aquela produzida pelos poderes instituidos — em busca de
vestigios de existéncias em meio as ruinas e horrores da escravidao e sua sobrevida.
Para narra-las, buscando reinstituir uma dignidade usurpada na mesma medida em
que reconhece o cardter irrepardvel da violéncia, uma dimensao de fracasso
antecipado constituinte do proprio esforgo, ela langa mao de uma fabulagao critica,
algo que permita conceber essas existéncias em termos de for¢a. Em seus termos, um
trabalho que esta marcado pela “impossibilidade”: “ouvir o que nao foi dito, traduzir
palavras mal interpretadas e remodelar vidas desfiguradas” (Hartman, 2008, p. 2-3).
Nos termos de Sousa (2024) comentando as possibilidades de apropriagdes da nogao:

Assumindo, de antemao, o fracasso na sua tentativa de resgatar vidas para sempre
perdidas, Hartman aposta na fabulagdo critica como recurso para vislumbrar o que
ndo esta no arquivo, mas que pode ser imaginado a partir dele quando se cria um

vinculo ético e afetivo com uma vida que, apesar de reduzida a poucas linhas
desumanas num documento, ndo deixa de ser complexa. (Sousa, 2024, p. 20)

Neste sentido, Hartman trabalha nao s6 com atualizagoes histdricas - as formas
ja constituidas de historia -, mas também com virtualidades - o que esta na ordem do
devir. Isto ndo implica em recontar a histdria, promover uma versao alternativa ou
uma superficial celebracio de uma negritude triunfante. Tampouco a autora
desenvolve algum tipo de formula universal destinada a ser aplicada
homogeneamente, independentemente das singularidades de cada caso. Pelo
contrdrio, ela langca mao de uma experimentagao, no sentido forte da palavra, uma

ativacdo daquilo que sé aparentemente foi deixado para trds, um movimento em
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direcdo a outras possiveis atualizagoes, o desencadeamento de outras potenciais
ligagOes: trata-se de “perceber o vislumbre da possibilidade, sentir o anseio do que
poderia ser” (Hartman, 2019, p. 30).

De algum modo, trata-se de uma escuta ativa sobre os desejos sufocados dos
mortos. Como diria Despret (2021, 2023), os mortos - ousaria acrescentar que mesmo
aqueles de quem temos apenas vagas lembrangas e nenhuma informagao - sempre tém
um ultimo desejo, mas, como a autora alerta, ndo se trata de um encerramento: “os
ultimos desejos, muitas vezes esquecemos, exigem uma continua¢ao” (Despret, 2021,
p- 299) que coloca coisas em movimento, faz os vivos fazerem coisas, dao inicio a
outros ciclos de encadeamento. Nesse caso, o luto emerge como a disponibilidade para
responder as solicitagdes dos mortos, permitindo que eles concluam o que foram feitos
para ser e, nesse processo, transformem as vidas daqueles que ficaram. Nesse sentido,
“os mortos podem, através de perguntas que obrigam a fazer, ativar aqueles que se
colocam a disposic¢ao dos encontros que suscitam”, de modo que eles “fazem daqueles
que ficam fabricantes de narrativas”, movimentando algo que insufla a vida (Despret,
2023, p. 22). Aos vivos, entdo, cabera um trabalho de luto que implica também em criar
as condigOes de possibilidade para que a proximidade e a comunicagao sejam viaveis.
O ato de lembrar, assim, ndo implica em mero ato da memoria, mas sim em um ato de
criacdo, de fabulacdo, de instauracao; remember, o termo em inglés para “lembrar”,
nesse caso, permite “um bonito metaplasmo”, na medida em que corresponde a
“lembrar”, mas, “pausadamente, re-member, significa recompor, remembrar” (2023, p.
63-64). E assim que se abre a possibilidade de recomposicio e reconexdo dos mortos,
mas também das narrativas, “histdrias que falem deles, que se situam a partir deles para
serem enviadas a outros lugares, a outras narrativas que “re-suscitem” e que pecam
elas mesmas para ser “re-suscitadas””(2023, p. 64), ou seja, retomadas.

Todos esses gestos em relagao aos mortos ecoam o ato de iluminar o que
aparentemente estava escondido, mudando o foco e a perspectiva, trazendo para
frente o que ficou em segundo plano. Luz negra, esta “ferramenta po[é]tica”
(“poethical”, no original), como Ferreira da Silva propoe:
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Embora invisivel ao olho humano, a radia¢do ultravioleta transforma coisas opacas
em coisas luminosas. Em outras palavras, a luz negra nao ilumina: faz as coisas
emanarem ou brilharem. Por esta razdo, é perfeita para a tarefa de imaginar um
procedimento de leitura que, em vez de confiar na transparéncia, se move para
dissolvé-la: uma pratica composicional concebida para decompor as formas
abstratas (o conceito e as categorias) do entendimento e da reflexdo que tanto
pressupdem quanto ensaiam a oclusao da violéncia colonial e a indiferenca a
violéncia racial. (Ferreira da Silva, 2016, p. 245, minha tradugao)

A luz negra funciona, assim, como uma ferramenta poderosa para abordar este
movimento de deslocamento da historicidade e dos discursos dominantes que
impuseram a inscricao de certas existéncias diante do horizonte da morte. Os efeitos
de tal gesto reverberam através do tempo, revelando e atualizando virtualidades,
desdobrando-se sobre o passado e o futuro, fora de uma linha temporal linear-
evolucionista. O que Hartman chama uma “histéria do presente”, lidando com um
passado que assombra o presente, implica que a propria morte nao inscreve pessoas
fora dos acontecimentos que afetam a existéncia. O passado nado estd realmente no
passado. Enfrenta-lo e lidar com os fantasmas é, portanto, vital. E um movimento que
abarca um certo tipo de cuidado com os mortos, com aqueles que passaram pela terra
antes de nds. Mas, pensando com essa dita “ferramenta poética”’* que Ferreira da Silva
propoe, entre “iluminar algo” e “fazer as coisas emanarem sua propria luz” coloca-se
uma diferenca sutil, mas determinante.

Assim, retornamos a essa que tem sido uma certa aposta transversal nessa tese:

pensar com a presenca dos espiritos. A questao que move € o que acontece quando

7+ Nos termos de Ferreira (2024), que mobiliza a noc¢ao de Ferreira da Silva para pensar a obra de Rosana
Paulino, a luz negra, em sua condi¢do de “espectro que age e faz brilhar”, tendo a capacidade de
transformar e reprogramar até mesmo os cddigos genéticos, “é como a quebra da substancia moderna,
isto é, a separagao de forma e matéria. Uma vez liberta pela luz negra a matéria torna-se disponivel para
algo que pode ser recodificado, e disponivel as interpretacdes fora dos pilares onto-epistemoldgicos do
pensamento moderno. Pensamento que segundo a autora se encontram trés categorias a
“separabilidade”, a “determinabilidade” e a “sequencialidade”. Resumidamente o que ¢ a luz negra,
entao? E simplesmente pensar o mundo sobre outra luz que nao seja clara, é despensar o mundo tinico
e universal”, um processo que pode ser demorado e doloroso na medida em que emerge de um
engajamento profundo a partir da experiéncia “negrodescendente” (Ferreira, 2024, p. 25-26).
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consideramos os espiritos nesses movimentos? Quer dizer: se exercicios como o de
Hartman, direcionados a um tipo de reativacao de existéncias sobre as quais ela
encontra apenas fragmentos, passagens, em geral marcadas por registros violentos nos
arquivos (historicos, juridicos, policiais), langam mao disso que estd na ordem da
tabulagao, a presenca dos espiritos parece mudar o quadro. Porque nao se trata apenas
de langar um outro olhar sobre acontecimentos passados e puxar outros fios narrativos
a partir das possibilidades deixadas no ar em meio as ruinas, nem mesmo exatamente
de sentir as reverbera¢des dos acontecimentos passados ou dos modos pelos quais o
passado se desdobra no presente, como a autora afirma. Se essa proposigao, por si so,
pode ser pensada em termos outros que nao algum revisionismo historico, mas, para
usar as palavras de Ferreira da Silva mencionadas acima, algo da ordem de uma
intervengdo na propria temporalidade, a presenca dos espiritos que povoam o
universo das religides de matriz africana oferece novas nuances para a questao —
melhor dizendo, muda completamente o sentido desse movimento. Nesse caso, o
exercicio demandaria fabular ndo sobre, mas junto com espiritos, ancestrais, orixas,
encantados, eguns. E a propria fabulagao se torna outra coisa.

Comentando seu proprio trabalho, Hartman (2016, p. 210) afirma: em “Vénus
em Dois Atos”, “eu esperava que as minhas palavras fossem um caminho que me
permitisse chegar a duas meninas no porao [de um navio negreiro, submetidas a atos
de violéncia inimagindveis], uma resposta ao apelo que ainda ecoava através da
passagem atlantica”. De certo modo, e com muito cuidado, talvez seja possivel
formular a questao assim: o que acontece, entao, se considerarmos que o caminho
aberto pelas palavras da autora encontra nao apenas o apelo emitido naquele
momento, no passado, mas que esse caminho € percorrido e povoado também por
outras formas de presencga, presencas que podem fabular por si proprias, mesmo que
tenham atravessado as fronteiras entre-mundos?

Anjos (2019) propde, em um inspirador artigo, pensar a persisténcia da
escravidao e uma certa filosofia do tempo das religides afro-brasileiras com os pretos-
velhos. Essas entidades, a partir dessa perspectiva, podem ser compreendidas como
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operadores centrais de uma critica radical a temporalidade linear moderna e as
narrativas hegemonicas de progresso. Longe de constituirem meras representagoes
folcloricas do passado escravista, os pretos-velhos instauram, no interior do terreiro,
um regime temporal especifico no qual passado e presente coexistem como séries
disjuntivas, porém simultaneas. Nesse regime, a escravidao nao aparece como evento
superado, mas como persisténcia atualizada. A religiosidade afro-brasileira, conforme
argumenta Anjos, promove uma decomposigao da linearidade temporal que sustenta
as narrativas nacionais e o imaginario ocidental de progresso. Em vez de conceber o
tempo como uma sucessao irreversivel de acontecimentos, ela opera com uma
temporalidade “folheada” - nem estritamente ciclica, nem linear - na qual o passado
funciona como dobra constitutiva do presente. O terreiro torna-se, assim, um espaco
de coexisténcia de multiplas camadas temporais, onde o acontecimento da escravidao
permanece ativo.

Essa logica se manifesta de modo particularmente intenso no fendmeno da
possessao ritual. Quando um preto-velho incorpora, o que estd em jogo nado ¢ a
representagio de uma figura historica, mas a efetivagao do passado no corpo do
meédium. O corpo torna-se acontecimento: ele nao simboliza o cativeiro, mas o atualiza.
As marcas do trabalho forcado, o cansaco, a dor e as disposi¢des corporais da vida na
senzala emergem “aqui e agora” sob a forma de uma gestualidade especifica - corpo
encurvado, movimentos lentos, pernas trémulas, rigidez muscular, andar pesado. Tais
disposic¢oes sao reforcadas por artefatos como cachimbo, bengala, chapéu de palha e
rosario, que nao funcionam como aderegos cenograficos, mas como dispositivos de
presentificacao da corporalidade escravizada.

Nesse contexto, Anjos identifica um paradoxo temporal constitutivo da
incorporacao: enquanto o corpo do “cavalo de santo” se instala na série temporal do
passado, assumindo as marcas do sofrimento escravo, a voz do preto-velho dirige-se
ao auditorio no presente, aconselhando, narrando e intervindo nas afli¢oes
contemporaneas. Essa disjungao entre corpo e voz rompe a sequéncia cronoldgica
ordindria e faz coexistirem temporalidades heterogéneas. O passado nao é lembrado;
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ele é atualizado de maneira ativa. Ao afirmar, na pratica ritual, que a escravidao nao
acabou, o terreiro rasura a crenca na linearidade do progresso humanista branco. A
presenca do preto-velho introduz a senzala no interior do espaco religioso
contemporaneo, demonstrando que a promessa moderna de libertagao nao se realizou
plenamente. A escravidao nao é tratada como memoria monumentalizada ou como
etapa superada do desenvolvimento nacional; ela opera como passado virtualmente
presente, constantemente atualizado por meio de disposi¢des corporais, artefatos e
afetacOes rituais: “é o conjunto corporalizado de movimentos que, ao trazer a presenca
do passado, provoca nos presentes a reveréncia ao estranho poder de sublimagao de
sofrimentos incomensuraveis” (Anjos, 2019, p. 509).

A presenca do preto-velho, assim, encena os mortos e a ancestralidade no
presente, transformando o corpo em dentincia da catdstrofe racial que sustenta o
projeto moderno de na¢ao. Ao mesmo tempo, essa encenagao nao se reduz a repeti¢ao
da dor. O que se produz é uma operagao de sublimagao: a “carne pisada pelo racismo”
converte-se em fonte de autoridade moral e poténcia espiritual:

Por um desvio na temporalidade dos terreiros se abrem os espagos para a furia
contestadora como futuro paralelo a serenidade benevolente de nossos espiritos
ancestrais que celebram a dor da escravidao como caridade. Sujeitos fendidos, tanto
presentes como ja passados, sdo pontos de interrogagdo cravados diante da linha
imaginaria de uma humanidade que progride em dire¢ao a um futuro melhor; vidas

que rasuram a crenca no progresso e instalam a coexisténcia do mortal pesadelo
racial e da vivacidade que se lhe ergue em contraponto. (Anjos, 2019, p. 514)

A ancestralidade nao é evocada como memoria distante, mas vivida como
intensidade atuante: “Essas mulheres e homens nao indicam um tempo porvir. Ha
muito se instalou em seus corpos um campo de batalha racial, corpos que figuram
como quem se faz cavalo de santo da historia” (Anjos, 2019, p. 513). O preto-velho,
assim, irrompe de um passado persistente para narrar sua prdpria histdria, enquanto
narra também uma infinidade de outras que ecoam ai, uma irrup¢ao de multiplas
experiéncias passadas no presente. Como busquei tratar nos dois capitulos anteriores,
os diferentes regimes ontoldgicos dos espiritos tensionam e complicam todas essas
questOes, ressoando o ruido da vida negra que irrompe em meio aos violentos
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constrangimentos da antinegritude, tal como o “grito de Tia Hester”, reagao vocal a
um episddio de violéncia brutal descrito por seu sobrinho, Frederick Douglass, de que
tala Moten (2003): nos paradoxos que se implicam no objeto que fala, a materializa¢ao
fonica - os sons como gritos, gemidos e respiragdes que excedem o sentido gramatical
- expressa a resisténcia humana.

De todas essas manifestagdes negras e muitas mais, emerge aquilo que Hartman
(2019) nomeou como terrivel beleza no trabalho de pensar com as trajetdrias de
mulheres negras rebeldes, insurgentes, aquelas que desafiaram normas sociais,
juridicas e morais para viver como se fossem livres. Terrivel beleza refere-se aos modos
pelos quais a vida negra produz sentido, estética e liberdade em contextos
atravessados pelo terror e pela violéncia de toda ordem; € a insisténcia na beleza, no
prazer e na liberdade como praticas cotidianas, mesmo sob condi¢des extremas de
violéncia, clausura e desumanizagao. Nessa perspectiva, a beleza nao aparece como
ornamento ou privilégio, mas como uma pratica radical de sobrevivéncia. Trata-se de
uma estética que emerge precisamente nos espagos em que a morte, a precariedade e
a negagao da humanidade constituem a norma. Em vez de negar o horror inscrito na
experiéncia histdrica negra, essa nogao o acolhe como matéria sensivel,
transformando-o em poténcia estética e politica. Nesse ponto, Sousa (2024) sublinha
um didlogo intimo entre o pensamento de Hartman (2019) e as formulagdes de Moten
(2020), especialmente quando este identifica, nos gritos de dor de pessoas
escravizadas, aquela dimensao sonora que excede o registro da violéncia. Nesse
sentido, os gritos sdo transfigurados em musica e fala pretas, constituindo uma miisica
terrivel que expressa a dilacerante realidade da carne que sente, da “mercadoria que
fala” (2020, p. 20).

A terrivel beleza também se define por sua recusa as narrativas totalizantes que
reduzem a vida negra ao sofrimento, a reacao imediata ou mesmo a pretensao de uma
compreensao total, cujo sentido estaria restrito a dissecar cada viscera e cada célula
para delas tirar algum sentido de dignidade. Hartman adverte contra os dispositivos
coloniais de classificagdo que tentam capturar essas existéncias sob categorias de
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desvio, patologia ou caréncia, insistindo que tais vidas permanecem, em grande
medida, opacas aos regimes de inteligibilidade hegemonicos (Hartman, 2022). Sousa
(2024, p. 59) retoma essa adverténcia e a estende para afirmar a soberania da vida e a
complexidade afetiva da experiéncia negra inclusive em suas dimensodes mais intimas,
irredutivel a uma leitura exclusivamente tragica, cuja poténcia nao demanda uma
compreensao pretensamente totalizante: “a beleza também pode estar em tudo que
nao sabemos nem nunca saberemos sobre ela”.

E nesse mesmo horizonte que Hartman analisa os “belos experimentos”
presentes na cultura negra como praticas de “fazer do viver uma arte”. Sousa (2024)
mobiliza todo esse aparato de pensamento para ler os didrios de Lima Barreto e
Carolina Maria de Jesus como registros intimos de uma vida abundante em desejos,
sonhos e imaginacdo, mesmo quando escritos a partir de contextos de extrema
violéncia, como o hospicio ou a favela. Nesses escritos, a “terrivel beleza” manifesta-
se como uma aposta continua na vida, uma recusa em reduzir a existéncia a mera
sobrevivéncia material. Acessar as partes luminosas - ou iluminadas pela luz negra -
ndo implica em ignorar as partes arduas, os atritos, os percursos brutais.

Num certo sentido, todos esses esfor¢os autorais trazidos aqui buscam nos
rastros das passagens de figuras negras que, em maior ou menor medida, foram
posicionadas “as margens”, para puxar de volta os fios interrompidos de suas vidas e
proposicoes. Trata-se de experimentagdes que também levam com seriedade aquilo
que Despret (2021) nomeia como uma ética dos relatos, uma escuta aos desejos dos
mortos como o compromisso de nao buscar “a palavra final” de uma histdria,
recusando-se a impor uma conclusdao definitiva que encerre o sentido de um
acontecimento ou de uma experiéncia.

As fugidias mengOes a certas dimensdes das experiéncias dos espiritos
irrompidas no presente através das formas de transe e possessao, as histdrias sobre
suas mortes ou fragmentos de suas vidas nas passagens entre os dominios da vida e
da morte também podem ser pensadas como rastros e retomadas de fios
interrompidos. Pistas, marcas deixadas em seus percursos, algo que permite
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vislumbrar passagens dessas existéncias sem que haja uma visao de todo. E ndo porque
haja lacunas a serem preenchidas, uma afirmacao da falta, da desestrutura, aquilo que
os discursos hegemonicos diuturnamente utilizaram para afirmar uma suposta
auséncia intrinseca: de alma, historia, futuro, estrutura, conexoes, afetos, pensamentos,
reflexdes e o que mais. Uma ldgica da falta servindo a fundamentar todo tipo de
intervencao externa imersa em diferentes formas de violéncia, incluindo as
“dentncias” de invencdes de tradicdao ou a desconfianca atavica direcionada a
subsumir as experiéncias aos planos de realidade que “realmente importam”. Dessa
perspectiva, o que decorre é¢ um apego as Grandes Narrativas, aquelas que tenderam
a enquadrar uma infinidade de experiéncias sob uma forma tinica, destinada a explicar
as causas e os desdobramentos dos acontecimentos de um modo linear, mas uma
linearidade que ainda assim serve a aniquilacdo em todas as dire¢Oes — para tras, ja
que entende que ndo ha origens ou historia, a0 mesmo tempo em que os empurra para
o horizonte da morte; sem passado e sem futuro, portanto. No entanto, a vida parece
explodir tudo isso, fazendo perceber os vislumbres do que constitui as existéncias. Os
caminhos sao feitos de pequenos gestos, coisas que escapam, dias de furia, dias de
amor. E talvez seja exatamente esse ponto que os espiritos sublinham: baixar para
celebrar, dangar, beber, curar, conversar, rir, chorar, dar conselhos, contar piadas e
historias tragicas, em uma explosao de pequenas pistas da multiplicidade que constitui
os entes. Baixam até mesmo para extravasar a forca das vidas enquadradas como
abjetas, irrompidas “como a violéncia espiritual em que os socialmente mortos se
levantam e, em desvario, colocam em ruina a consisténcia ontologica de todos os
sistemas de engrandecimento colonial”, como tao habilmente propds Anjos (2025, p.
8) a partir das giras de Exu.

As contra-histdrias, nesse caso, residiriam menos na ordem da fabulagao a partir
dos fragmentos encontrados em meio as ruinas — um tipo de cuidado que considera
que os apelos dos mortos podem ecoar do passado em diregao ao presente -, e mais na
ordem de um tipo de presenca que faz com que essas existéncias atuem, transitem,
falem por si e promovam suas proprias conexoes. Justamente porque nao sao paginas
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viradas nos livros e documentos historicos; no caso dos espiritos, sao presengas que
seguem vivendo, interagindo, deixando marcas de seus percursos, rastros que
permitem entrever, participar e conectar sem a preocupagao com a conformacao de
um todo apreensivel, mas com a intensidade das experiéncias vividas. Nao se trata, é
preciso lembrar ainda uma e outra vez, de uma narrativa meramente celebratoria, uma
historia de vencedores, ainda que em meio aos vencidos. Lidar com o carater
irreparavel da violéncia implica em lidar com essa eclosao dos espiritos tal como ela
se apresenta, ancorada pelas linhas de forca elaboradas caso a caso, sem que uma
manifestacdo seja equiparavel a outra.
Despret se pergunta:
S30 os mortos que reclamam a necessidade de serem lembrados? Somos nds que lhes
imputamos esse desejo? Nao dar a ﬁltima palavra € respeitar o que Gilles Deleuze
denominava um “agenciamento”. E a relacdo de forcas que sustenta um

acontecimento; o desejo de ser lembrado e o desejo de lembrar “estao acoplados”,
juntos. Nao ha precedéncia. (Despret, 2021, p. 295)

Se nao ha precedéncia entre os desejos dos mortos e os dos vivos e se trata de
um agenciamento; e se o trabalho do luto, como diria a autora (Despret, 2023, p. 15-
17), se volta para a “instauragao do morto”, ajudando-o a ser quem ele é a partir de um
suplemento biografico que lhe ofereca um prolongamento de sua presenca; e, mais
ainda, se “toda existéncia, qualquer que seja ela, deve ser instaurada”, também os
mortos ajudam a instaurar os vivos, esses mortos socialmente pela antinegritude. Se a
ética dos relatos (Despret, 2023, p. 295-296) implica no compromisso de “dar
continuagao”, esse € um movimento que gera a “obrigacao de imaginar, de pensar, de
honrar a recusa de a histdria se encerrar”, um “protesto contra o que se da por
acabado”. Os espiritos que povoam a paisagem das religioes de matriz africana podem
ajudar a nos dar mais existéncia em meio aos esfor¢os aniquilantes da antinegritude,
narrando também as vidas dos vivos.

Novamente, a questdao nao é meramente abstrata. Os espiritos, de muitos
modos, narram as vidas dos vivos: os santos de herancga, sobrevivendo aos humanos,

carregam consigo “pedacos de seus mundos”, conectando “tempos e paisagens,
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praticas e entidades diferentes” como afirmaram Flaksman e Rabelo sobre os caboclos
(2020, p. 146-147). Os encantados, sendo para varias cabecas, contam dos aprendizados
que tiveram em cada encontro com um médium, guardando memorias das passagens
deles pelo mundo, mesmo quando outros humanos ja nao sao capazes de lembrar. As
entidades, assim, também guardam aquilo que eventualmente os humanos nao podem
guardar ou sao constrangidos a esquecer. Barbosa Neto (2024) conta de uma série de
impedimentos e constrangimentos a continuidade das praticas religiosas de matriz
africana e os modos de lidar com elas. Em uma dessas situa¢des, Dona Francisca, parte
de uma comunidade quilombola em Pernambuco, foi paulatinamente constrangida a
suspender suas praticas, na medida em que seus vizinhos entraram em um processo
de conversao religiosa que criou um ambiente psicossocial insustentavel para a
continuidade de sua umbanda. Diante disso, ela ndo se desfez do seu aparato sagrado,
mas guardou-o no fundo de um armario. “Por respeito as entidades”, ela nao se desfez
de tudo, ndo jogou no mato, mas guardou a umbanda, na mesma medida em que
“guardou uma parte de si mesma, uma parte de sua propria historia”, o que implicou
em “um ultimo gesto de resisténcia e de cuidado, para se libertar da tristeza que sentia,
mas, a0 mesmo tempo, para ndo permitir que essa tristeza a fizesse esquecer das
entidades da umbanda que um dia ajudaram a ela e aos seus” (2024, p. 27). Agiu
provavelmente orientada pelas proprias entidades. Assim, Barbosa Neto se pergunta:

A umbanda tera morrido ou apenas adormeceu para (quem sabe?) acordar em uma

circunstancia menos violenta e mais favoravel, eventualmente herdada por algum

familiar seu? Sao muitos os casos nos quais os vinculos, que pareciam ter sido

destruidos para sempre, encontram um modo de voltar, de reeditar a si proprios,

mas, diante de todas essas coisas, nao se pode ter certeza de absolutamente nada.
(2024, p. 28)

Nao sao poucos os casos de praticantes que precisam suspender suas praticas,
escondé-las, guarda-las, para que tenham a chance de continuar, de algum modo.
Paralelamente, as entidades também (se) guardam, submergem, aguardam condigoes
de possibilidade para reemergirem. Isso implica uma série de técnicas que sempre

guardam seus proprios riscos. Nao se sabe bem se casos como o de dona Francisca
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preparam “para um fim ou para um recomego”, pois ha sempre “um risco inseparavel
dessa técnica” que faz com que “a possibilidade de recomecar” esteja guardada “em
um pequeno refugio que estreit[a] ao maximo o intervalo entre a morte, o nascimento
e o sono” (Barbosa Neto, 2024, p. 31-32). Nesse ponto, enquanto nos encaminhamos
para o final dessa tese, gostaria de fazer uma breve reflexdo para que nos atentemos as
nuances do que podem o sono e o sonho na perspectiva das religides de matriz

africana.

4.2 Possibilidades oniricas e as intermiténcias do tempo

Eis 0 que a Cosmologia Kongo me ensinou:

Eu estou indo-e-voltando-sendo em torno do centro das forcas vitais.

Eu sou porque fui e re-fui antes, de tal modo que eu serei e re-serei novamente.
Fu-Kiau

O que é um sonho? O que ele faz? Manifesta¢ao do inconsciente, idealizagao de
futuro, projecao dos desejos? Sonhos de ascensdao e mobilidade social, de superagao
das dificuldades? Uma ilusdo a motivar aqueles assolados por condi¢des precdrias de
vida, preenchendo superficialmente lacunas de algum tipo de falta, disfarcando
violéncias? No que concerne os acontecimentos politicos e as dinamicas violentas
constituintes da sociedade, sao comuns variagoes de discursos que se apoiam em certa
analogia ao estado de vigilia como oposi¢ao ao que seria um adormecimento,
amortecimento, embriaguez, indicativos de uma alienagao e inconsciéncia em relagao
arealidade politica. Estar alerta, acordado, consciente da realidade ao redor aparecem
como premissas de uma “verdadeira” atuagao politica e da efetiva incidéncia na vida
publica, em contraponto as disposi¢coes de entorpecimento alienante. Assim, reina
certo pressuposto de que muitas pessoas vivem uma situagao simultanea de opressao
e de auséncia de resposta adequada a essa opressao: inconscientes das dinamicas
sociais que engendram o complexo quadro de violéncias e exclusOes, incapazes de
identificd-lo e nomed-lo adequadamente e, consequentemente, de se organizar e

encontrar formas de reacao contundente, de produzir uma revolugao apta a liberta-las
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- a busca por um tempo porvir. Vidas adiadas, semivivas porque alienadas.
Adormecidas.

Impera ai uma concepgao linear-evolutiva do tempo que imagina a superagao
dos acontecimentos atuais para vislumbrar um futuro projetado. A superagao da
opressao e a realizacao do acontecimento revolucionario trariam alguma variagao de
um tipo de paraiso alcancado, possivel apenas mediante a consciéncia sobre as
condi¢Oes opressivas indesejadas, da realidade posta no presente, da sucessao de
episddios que culminaram na construcao histdrica da realidade atual, bem como a
consciéncia dos atos que seriam necessarios para encaminhar o desenrolar dos fatos
para uma evolugao na dire¢ao da melhora que se deseja. Sonhos de um futuro porvir.

Quando se trata de pessoas negras, em particular aquelas organizadas em
comunidades religiosas, a questao toma nuances especificas. Como vimos no capitulo
1, uma série de dicotomias se impds ao longo do tempo - tanto na literatura académica
quanto em espagos proprios dos movimentos negros -, dividindo os modos de
presenca no mundo em chaves insistentes, promovendo divisdes entre o que é da
ordem da politica ou da cultura, do real ou do simbdlico, da crenga ou da descrenga,
do corpo ou do espirito. As religioes de matriz africana via de regra foram alcadas a
posicao de manifestacoes culturais, mantenedoras das crencas e herangas espirituais
africanas, guardias de um arcabougo simbolico. Mesmo quando essa visao ndo parte
de uma desqualificacdo generalizada das experiéncias diuturnamente localizadas
nessa chave da cultura - como uma certa oposi¢ao aquelas eminentemente politicas -,
talvez haja algo que insistentemente as empurre para aquilo que Mae Olga de Alaketu
(1984, p. 32) nomeou de processos de folclorizagao: algo como formas de produgao
simbolicas, mas desancoradas do real. Isso porque, no limite, poderiam ser encaradas
como peculiaridades culturais passiveis de reconhecimento e celebracao,
caracterizadoras da experiéncia de determinados grupos, que podem até ter
posicionamentos “politicos” no sentido de defender seu direito de pratica-las, mas sem

que haja desdobramentos mais significativos sobre experiéncias mais abrangentes.
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Como engajar com essa profunda ancoragem sem recair na tentacdo de uma
romantizacao folclorizante?

“Agora vocé esta comecando a ver o mundo como a gente v&”. Assim Mae
Carmem do Terreiro do Gantois asseverou para Flaksman (2014, p. 225), depois que
esta lhe narrou alguns sonhos que havia tido. E seguiu:

Sonhos sao maneiras de ter acesso ao "outro mundo”, ela me explicou. Podemos ver
neles com clareza o que esta 1a, dar uma espiada numa vida plena, o quadro
completo que existe em outro plano da existéncia. Mas também servem como meio,
um caminho através do qual as entidades se comunicam com os humanos. E também
podem ser mensagens, que precisam ser decifradas com a ajuda de especialistas, de

preferéncia alguém que consiga acessar essa totalidade extraterrena por outros
meios, como o jogo de buzios. (Flaksman, 2014, p. 225)

Nas religides de matriz africana, o sonho constitui uma dimensao fundamental
e constitutiva da experiéncia religiosa. Longe de ser interpretado como mero produto
do inconsciente individual, o0 sonho é compreendido como um territorio povoado, um
espacgo de transito e comunicagao entre o mundo humano e os dominios espirituais,
no qual orixds, encantados, guias, ancestrais e almas se manifestam de maneira ativa.
Trata-se, assim, de um dos principais canais de revelagao, aprendizado, diagnodstico e
regulacao das relagdes entre vivos e nao vivos, participando na circulagao do axé.
Enquanto canal de comunicagdo, o sonho funciona como meio privilegiado para a
transmissao de recados, avisos e pedidos. Entidades espirituais utilizam o sono para
alertar sobre perigos iminentes, cobrar obrigagoes rituais pendentes, indicar caminhos
ou anunciar acontecimentos futuros. Espiritos de pessoas falecidas podem aparecer
em sonho para tranquilizar seus familiares, solicitar o cumprimento de promessas ou
denunciar pendéncias que impedem seu descanso.

Sergio Ferretti (2009), a partir da Casa das Minas, afirma que a comunicagao
com pessoas falecidas ocorre apenas de maneira indireta, por meio de sonhos, visdes
ou aparigOes, e nunca no espaco ritual publico do culto. No contexto afrocolombiano,
Quiceno assim explica:

No caso das almas e dos ancestrais, os sonhos aparecem como a principal via de
comunicacdo. Nesse sentido, sdo considerados uma presencia espiritual, portanto,
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seguem presentes guiando a vida dos vivos, seja através do que deixaram ou de
indicagoes diretas. Como me relatou em Bellavista Seu José de la Cruz, seus pais,
que completaram trinta e cinquenta anos de mortos, muitas vezes aparecem em
sonhos. "Hablo con ellos como si estuvieran vivos”, conta.

Algo parecido descreveu Maximino, um importante curandeiro que percorre
povoados do Medio Atrato e que, através dos sonhos, pode saber se alguém vai ou
néo se salvar de algum mal. (...) Poderiamos dizer que as herancas dos ancestrais se
materializam e individualizam de muitos modos. Além do nome do fundador de
um povoado ou de um antigo membro da parentela, os antepassados se fazem
presentes através de segredos, cantos, musicas, ensinamentos, e, de alguma maneira,
continuam atualizando-se no presente.(Quiceno, 2015, p. 197).

Foi também através dos sonhos que os mortos do massacre de Boyaja
comunicaram a seus parentes a necessidade de buscar meios para que pudessem ter
um enterro digno e finalmente repousar, dando inicio aos processos de reparacgao
acompanhados por Quiceno (2021) de que tratamos no capitulo 2, se¢ao 2.4. Além de
canal comunicativo, o sonho ¢ um meio central de transmissao de conhecimento
religioso. Diferentemente de um aprendizado formal ou exclusivamente intelectual,
grande parte da chamada ciéncia das entidades é ensinada oniricamente. Os praticantes
podem aprender, em sonho, cantigas, formulas rituais, modos de conduzir trabalhos
espirituais e até oficios divinatorios, como o jogo de buzios, sem mediacao humana
direta. Banaggia (2013), a partir do jaré, conta que muitos dos filhos de santo de um
dos maiores curadores da regiao, Pedro de Lara, que veio a falecer, tinham sonhos
variados com a lideranga religiosa, quase todos implicando em repercussdes no
cotidiano. Uma filha de santo afirmou ter sonhado com o pai-de-santo confirmando o
sucesso do seu processo de migracdo para uma nova casa. Em outras situagoes, o
curador aparece para ensinar “novas cantigas que serao entao reproduzidas nas
cerimonias de jare, transmitir procedimentos e formulas para realizagao de trabalhos
rituais especificos, cobrar dividas pendentes que aquele que sonha procura quitar
imediatamente” e mesmo para realizar diretamente algum tipo de acao (2013, p. 254-
255). Nessa ultima hipdtese, o relato de uma senhora que sofria de agruras de satde
que nenhum médico lograva diagnosticar e fora, assim, tratada diretamente no sonho

por Pedro de Lara, mostra que paira uma certa duvida sobre a identidade da aparigao:
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se é o curador ou alguma de suas entidades, manifestada, mesmo no sonho, “sob a
tfeicao deste” (2013, p. 255).

Em outros casos, enfermidades persistentes que a medicina convencional nao
consegue curar sao reveladas em sonho como chamados para a iniciagao, sinalizando
que um orixa ou entidade precisa ser assentado ou cuidado, sob pena de agravamento
do sofrimento fisico e psiquico. Rabelo (2014) conta a histéria de uma de suas
interlocutoras que assim se desenrolou:

Embora muitos de seus parentes fossem ligados ao candomblé, Jucélia foi criada em
contexto catolico. Muito doente e varias vezes internada com problemas na bexiga,
foi instruida por um médico (que se revelou espirita) a tratar o seu lado espiritual.
Passou entdo a sonhar com um velho, cuja imagem inicialmente se confundia com a
do médico. Nos sonhos, o velho lhe ensinava a preparar chas e banhos curativos e,
seguindo suas prescri¢Oes, obteve finalmente a cura. Foi a pedido do velho, para que
cuidasse dele, que Jucélia aproximou-se de uma tia de candomblé. La, descobriu que

seu protetor era Omulu, orixa da doenga e da cura, e terminou sendo iniciada.
(Rabelo, 2014, p. 48)

Landes (2002[1947]), de outra parte, também conta de seu encontro com uma
liderancga, Sabina, que afirma ter sido feita sem a mediagao humana: “nds, as maes
caboclas, nao somos tocadas por mao humana. Quem me fez foi o espirito de um indio
que veio a mim em sonho. Ele esta morto ha centenas de anos e ele é o meu guardiao”.

O sono € igualmente concebido como ocasido de deslocamento espiritual.
Durante o sonho, o espirito pode deixar o corpo fisico e viajar por territorios
encantados - cidades da Jurema, matas, serras ou o fundo das aguas. Silva (2021)
afirma que, no ambito da jurema, o acesso as suas cidades sagradas por parte dos
juremeiros vivos ocorre por meio de estados alterados de consciéncia, como o transe,
além de visdes, sonhos e “viagens” espirituais. E através dessas experiéncias que o
praticante pode “chamar seu povo” ou “abalar” os espiritos de suas cidades,
convocando-os a descer ao mundo material para trabalhar, orientar e oferecer solugoes
as demandas humanas. Essas viagens, no entanto, sao consideradas potencialmente
perigosas, pois o excesso de permanéncia no dominio espiritual pode dificultar o
retorno ao corpo fisico, produzindo estados de fraqueza, adoecimento ou

desorientacao. Por essa razao, os praticantes devem preparar o corpo “para receber o
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espirito, mas também para participar de seu dominio por meio de visdes, viagens e
sonhos” (Silva, 2021, p. 195), além de tomar certas precaugoes para que a experiéncia
nao desande:
Roberto conta de uma viagem para uma “cidade” onde havia muitos indios e
caboclos. Era um local tdo bonito que em determinado momento ele teve que
lembrar a si mesmo “eu nao pertengo aqui, devo ir embora”; acrescentou ainda que

se tivesse ficado mais tempo provavelmente nao teria conseguido voltar. (Silva,
2021, p. 196)

Dada a complexidade dessas experiéncias, os sonhos podem exigir mediagao
sacerdotal para sua correta interpretacdo. Maes e pais de santo recorrem a sistemas
divinatdrios, como o jogo de btizios, para discernir se 0 sonho tem origem externa, isto
¢, se constitui uma revelacao espiritual que demanda acao ritual, ou se é caso de um
processo interno, um “sonho psicanalitico”. Flaksman assim descreve a distin¢ao
fornecida por Mae Carmen: em relagao aos sonhos que ela identificou como atinentes
ao campo do candomblé, ela “podia me fornecer um diagnostico preciso: olhar nos
buzios e descobrir de que tipo de entidade se tratava, se queriam alguma coisa de mim,
ou se vinham me transmitir algum recado. O outro nao: este teria que ser tratado numa
outra instancia”. Essa distin¢ao orienta a resposta adequada a experiéncia onirica e
evita intervencOes desnecessarias. Nesse caso, existem ainda prescri¢gdes rituais
associadas ao manejo do sonho, como a recomendagao de ndo narra-lo a noite, a fim
de evitar a sobreposigao indevida entre os dominios do sono e da vigilia, noite e dia,
que fazem eco as distin¢Oes entre a morte e a vida.

Os sonhos desempenham também papel central no diagndstico de
desequilibrios espirituais e doengas. Sonhos recorrentes com mortos, vultos ou figuras
sombrias, como afirma Pedreira (2015), podem indicar a presenca de eguns ou
espiritos desgarrados que se “encostam” no individuo, drenando sua forga vital.
Sonhos envolvendo animais podem ser associados ao mundo dos mortos ou cenas
perturbadoras funcionam como alertas contra feitigaria, traigdes ou perigos rituais. “E
comum santos, exus e caboclos deixarem na mente de seus médiuns avisos, pistas e

orientagdes”, como afirmou Siqueira (2012, p. 182), o que pode ocorrer pelos sonhos,
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inclusive avisando de feiticos. O conhecimento sobre um enfeiticamento ja atenua o
efeito da intencgao.

Por fim, os sonhos constituem um espaco privilegiado para a transmissao de
saberes terapéuticos. Entidades e ancestrais aparecem para prescrever chds, banhos,
massagens e procedimentos curativos, muitas vezes desconhecidos pela medicina
convencional. Em certos relatos, a propria cura ocorre no plano onirico, quando o
sonhador € tratado diretamente por um curador falecido ou por uma entidade
encantada. Assim, o sonho opera como um oraculo cotidiano e pragmatico, por meio
do qual se acessa a farmacopeia espiritual, se diagnosticam desequilibrios e se
restabelecem as condi¢Oes necessarias a satide, a protegao e a continuidade da vida. A
relacdo com as entidades, quando bem cuidada, opera de maneira positiva para o
adepto; quando hd desequilibrios, as consequéncias podem ser bastante negativas.
Assim escreve Pedreira (2015), de um modo que pode se estender a outros casos:
“quando se cumpre o dever de acender suas velas, por exemplo, elas concedem poder
de vidéncia: a pessoa passa a ver o que quiser, especialmente em sonhos. Mas caso a
pessoa falhe no compromisso, as Almas nao a deixarao dormir” (2015, p. 38).

Diante desse panorama, arrisco dizer que sonhar, no ambito das religides de
matriz africana, estd bem distante de alguma concepcao alienante, operando,
sobretudo, como espa¢o de comunicagao entre-mundos, como também reconheceu
Bastide (2016). Em sua analise, o campo religioso seria o tinico a escapar da relagao
entre sonho e desejos de ascensao social ou reflexo das questoes sociais. Os sonhos de
pessoas negras, a seu ver, corresponderiam a manifestagoes psiquicas atravessadas
pelas estruturas sociais e raciais, funcionando como prolongamento das tensoes da
vida diurna. Seu contetido variaria conforme a posigao social: entre a classe média
negra, os sonhos expressando o desejo de ascensao, o anseio latente de anular o “olhar
do outro” e a culpa associada ao desejo de embranquecimento; entre as classes
populares, predominariam desejos ligados ao afeto, ao lazer e ao consumo imediato,
interpretados como compensagao frente as repressoes e faltas cotidianas. Todas, no
entanto, seriam atravessadas por complexos raciais, entendidos como o desejo
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inconsciente de compensagao social ou embranquecimento, que pode assumir formas
agressivas conforme a intensidade do preconceito vivido. Nos termos de Barbosa
Neto, tratar-se-ia justamente daqueles mecanismos operativos que constrangem as
pessoas a separarem-se de si mesmas, impondo uma rentincia a coisas que lhes sao
mesmo muito caras em busca de algum sentimento de pertencimento — ou agindo com
medo de nao pertencer: “o medo expde a pessoa ao desejo de se tornar outra pessoa,
um conhecido efeito subjetivo do racismo religioso em sua forma etnocida” (2024, p.
25) - diria que a questao se estende para o racismo em todas as suas formas.

Em contextos vinculados as religides, no entanto, Bastide argumenta que o
sonho preservaria sua fungao tradicional de mensagem divina, prolongando os mitos
e orientando condutas. Nao vamos adentrar aqui as muitas questdes que essa visao de
Bastide sobre os “sonhos de negros” levanta, na medida em que condiciona a
imaginacao negra a meros desejos de inversao da ordem social e a faz refém absoluta
das imposi¢Oes racistas, mas sua andlise sobre o ponto demonstra um olhar onde as
comunidades negras, das quais fazem parte também os praticantes das religioes de
matriz africana, ficariam constrangidas sempre aos parametros da sociedade branca,
mesmo no campo da mais intima imaginacao desejante.

Mas, como afirmou Anjos (2009, p. 513), “sob os ritmos dos tambores a perfeicao
se instala antes do progresso como outro modo de eclodir do tempo que nao o dos
relogios da ascensao social sob a teleologia da felicidade ilimitada ao sol do consumo
meritocratico”, de modo que, como destacou Sogbossi (2004, p. 8), além de funcionar
como oraculo, o sonho é também “uma introspec¢ao no tempo”, se fazendo espaco de
agao, mediagao, trabalho ritual, didlogo entre distintos regimes existenciais. Para usar
os termos de Despret, “a poténcia comunicativa dos sonhos € inigualavel” (Despret,
2023, p. 29). De varios modos, sonhar, entao, é definitivamente melhor do que “dormir
com os olhos dos outros”, como admoestou uma entidade que baixou em uma filha de

Mae Hilsa Mukalg, alertando para os perigos de nao se proteger diante dos iminentes
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perigos dos feiticos langados por oponentes” (Goldman, 2006). Assim, no lugar de
sonhos de um futuro porvir, um futuro revolucionario que nunca chega - para o qual
morremos sempre cedo demais -, trata-se de considerar uma nogao de sonho que é
multiplicidade criativa, ndo restrito as projecoes lineares para frente, mas algo que
compOe 0s proprios processos presentes e passados: sonho que permite relembrar ou
acessar um acontecimento passado; sonhos que “entregam” aquilo que havia sido
guardado; sonho que faz antecipar um futuro que esta para ocorrer - e, por isso mesmo,
pode ser de algum modo alterado ou ativamente encarado; sonho que traz vislumbres
do que pode-vir-a-ser; sonhos que sao avisos; sonhos que trazem histdrias; sonhos que
sao encontros; sonhos que sao espagos onde trabalhos espirituais acontecem... coloca
em evidéncia as dimensdes de agao, dos efeitos engendrados pelos encontros, da
participagao ativa nas maneiras de ser, em entrelagamentos espago-temporais “fora
dos tempos da brancura e do progresso” (Anjos, 2019, p. 514) e sua escassez
constitutiva.

Novamente, a histéria-em-sucessao tende a enquadrar uma infinidade de
experiéncias sob uma forma tinica, destinada a explicar as causas e os desdobramentos
dos acontecimentos de um modo linear, mas uma linearidade que, mesmo quando
bem intencionada, ainda assim serve a aniquilagao em todas as dire¢oes — para tras, ja
que entende que nao haveria origens ou historia (um passado, destituido e destituinte,
que nao passa), a0 mesmo tempo em que empurra para o horizonte da morte (um
futuro que nunca chega); alienados da realidade presente, sem passado e sem futuro,

portanto. Fora do tempo.

75 Trata-se de uma situagao descrita por Goldman (2006), na qual os membros do terreiro de Mae Hilsa,
também componentes de um bloco de carnaval, haviam de certo modo negligenciado os cuidados
espirituais recomendados para que a brincadeira pudesse ocorrer de forma pacifica: “quando o espirito
proclama, em estilo quase shakespeariano, que “parece que vocés estdo dormindo com os olhos dos
outros para nao perceberem o que fizeram contra vocés”, notamos que nao estd ali para brincar: O que
ele anuncia é que o bloco fora vitima de um feitico, langado por rivais que queriam impedi-lo de vencer
a competicdo. Repreendendo a todos por termos esquecido os ingredientes que deviam ter sido
utilizados em um sacrificio propiciatério na véspera, Dona Ilza improvisa uma oferenda; em seguida,
sopra sobre todos nos grandes quantidades de um pd branco que serve para purificar e afastar as
influéncias negativas, e decreta que o bloco pode enfim desfilar”.
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No entanto, a experiéncia das religioes de matriz africana é constituida por um
mundo povoado por seres outros, ou em outros regimes de existéncia, que fazem
conexdes em outros termos. E entdo o que acontece se considerarmos que acordar,
adormecer, experimentar o entorpecimento dos sentidos, entrar em transe, incorporar,
sair de si ou sonhar e mesmo morrer podem ser concepgoes que ultrapassam uma
simples oposicao entre consciéncia e alienacao e propdem diferentes camadas de
significado, experiéncia e desdobramento, compondo formas de conceber a existéncia
e de se relacionar com as dinamicas que a atravessam? Incorporacao, transe, intuigao,
sonho, formas de comunicagdo que passam por exercicios de alteridade e
deslocamentos espago-temporais distantes de uma linearidade impositiva ou de
concepgoes estritamente individualizantes de presenga. Quando nos desembaragamos
dessa concepcao de tempo linear, a propria questao da superagao da situagao/estagio
atual em que as pessoas se encontram e dos desafios que enfrentam, se embaralha e
nos permite colocar uma série de questdes. A presenca dos espiritos muda
radicalmente o sentido do movimento e dispara uma espécie de existéncia
acompanhada, que engendra outros riscos e possibilidades.

Como vimos ao longo desta tese, a morte, assim como os mortos, ¢ multifacetada.
Se em certo sentido, sem duvida referida aos horrores da dominacao colonial, ¢ um
tipo de movimento em direcao a aniquilagao total do outro, em tantos outros pode ser
tomada em suas dimensdes de transformacdo e passagem entre diferentes planos.
Passagens essas percorridas de modos distintos pelos diversos tipos de entidades:
orixas, voduns, caboclos, espiritos, eguns, mortos, encantados, entes com quem
qualquer aproximagao demanda procedimentos especificos, ritualizacao e cuidado e
se referem a um sem-ntimero de texturas e status existenciais. Desse ponto de vista,
nem mesmo Ela - esse destino aparentemente universal e incontornavel - inviabiliza a
poténcia das presengas, influéncias e atuagdes no mundo - nem a capacidade de

participar na tessitura de caminhos, futuros e sonhos.
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Se considerarmos, assim, que se trata da inser¢ao em outro regime de
temporalidade, isso permite pensar que as pessoas respondem aos desafios de pensar,
produzir vida, viver a partir de perspectivas e modulagdes completamente diferentes
das formas de aprisionamento racial (captura, encarceramento, escassez)... e, por esse
prisma, ndo ha espago para pressupor alguma falta constitutiva. Essa inquieta¢ao
subverte a logica da irrealidade, de descolamento do real, ja que podem estar vivendo
vidas inteiras, completas, mesmo que navegando no meio da complexidade do mundo
e lidando com todas as faltas impostas, nao inerentes a elas, mas violentamente
enxertadas — diferente da logica de vidas privadas, carentes de emancipagdo e de
recursos e, por isso mesmo, sujeitas as interpretacgOes e intervengoes externas. Trata-
se, como escreveu Goldman, de um mundo no qual “o facto de nada faltar nao significa
que nada haja a fazer — muito pelo contrario” (Goldman, 2009, p. 134). A espoliacao,
portanto, nao como condigao inerente da negritude, mas sim da brancura.

Como escreveu, outra vez, Anjos (2019, p. 514):

Nao ¢ apenas que a modernidade ndo cumpre suas promessas em Nossos COrpos
enegrecidos por sangue coagulado, mas que sempre estivemos fora desse tempo do

progresso, vivendo intensamente... Recusamos suas profecias (marxistas, liberais,
pos-modernas...) com a gargalhada de Exu.

Essas vidas, assim, s sdo espoliadas do ponto de vista das vidas que os
brancos vivem, produzindo miserabilidade, escassez e violéncia. Mas nao do ponto de
vista do mundo forjado, das vidas criadas nas margens desse mundo dominante e que
nao esperam um momento porvir. Sonhos que movem na dire¢ao de lidar, lembrar,
agir, retomar, voltar, avangar, fazer, vislumbrar, projetar, tudo ao mesmo tempo.

A presenca desses seres que povoam o universo das religides afro-diasporicas
permite encontros que obscurecem as linhas temporais, apresentando novas
possibilidades de conexao. Nao que sirvam para preencher lacunas ou apaziguar uma
historia tao angustiante, mas porque aprofundam esse “vislumbre de possibilidade” e
apresentam outras maneiras de experimentar essa realidade, implicando uma

travessia de tempos que se desdobra sobre si mesma, reverberando em multiplas
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existéncias. Retomando as palavras de Ferreira da Silva, se essa temporalidade nao é
linear, essas presencas sao um certo tipo de intervengao no préprio tempo. As forgas
que compoem as religides afro-brasileiras permitem uma forma de perceber o mundo
onde é possivel experimentar um cruzamento de temporalidades. Isso nao cairia
necessariamente em uma direcao linear, progressiva ou mesmo evolutiva, inevitavel e
irreversivel, nem em um circuito fechado, destinado a repetir infinitamente o que ja
aconteceu.

Conceber uma certa reversibilidade dessas forcas ¢ compreender que, se os
eventos do passado produzem efeitos hoje, os processos de luta e cura também
reverberam em outras dire¢des, projetando futuros e se desdobrando
simultaneamente no que ja aconteceu. Isso nao implica um simples apagamento dos
eventos passados. Nos termos de Martins (2022, p. 63), a “pessoa é a materialidade do
que prevalece na temporalidade agora, habitada de passado, de presente e de um
provavel futuro, um em ser e um sistema no qual incide a ontologia ancestral”, uma
“complexidade ontologica” tal que “o tempo gira para a frente e para tras, constituindo
o presente”. Se o passado pode assombrar e afetar o futuro, de acordo com essa
perspectiva, os movimentos realizados - também pelas entidades - no presente
também podem liberar uma lufada de ar fresco em direcao ao passado; no mesmo
passo em que os vislumbres de futuro fertilizam o presente com as virtualidades que
podem vir a se efetivar, fora dos destinos impositivamente tragicos da linearidade
temporal. “O tempo ancestral (...) [é] um em si mesmo, integro e pleno, cuia recheada
por instancias de presente, de passado e de futuro, sem elisdo, sem forclusdao, sem
sobressaltos, sem fim dos tempos. Um tempo espiralar” (Martins, 2022, p. 206). Nesse
sentido, nunca é realmente tarde demais para recolher o que aparentemente foi
interrompido, perdido ou deixado para tras. Sempre é tempo de retomar, atualizando
e escrevendo outras possibilidades, contando outras historias, mais uma histdria.
Mesmo que interrompidas, as presengas nao sao paginas viradas para quem o tempo
ja se esgotou ou ja € tarde demais. Nem mesmo para os mortos.

A%
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Mais uma volta no parafuso. Em seu Mapa para a Porta do Ndo Retorno, a escritora
Dionne Brand mobiliza o esquecimento como um lugar estruturante na compreensao da
experiéncia diasporica negra. Ao invés de concebé-lo como mera falha da memoria
individual ou como perda acidental de informagoes sobre o passado, o esquecimento
aparece como uma condicao historica produzida pela violéncia do trafico
transatlantico de pessoas escravizadas. A Porta do Nao Retorno seria o limiar material
e simbolico onde nomes foram apagados, linhagens interrompidas e origens
esvaziadas. Ela marca, assim, o fim dos “comecos rastredaveis”, isto €, aimpossibilidade
de reconectar-se de maneira continua a historias familiares, pertencimentos étnicos
especificos ou territorios identificdveis. Ao atravessa-la, instaura-se uma fissura
irreparavel entre passado e presente.

Nao ter um nome ao qual recorrer é ndo ter passado; nao ter passado apontava para
uma fissura entre o passado e o presente. Essa fissura € representada na Porta do
Nao Retorno: aquele lugar de onde nossa ancestralidade partiu de um mundo para
o outro; do Velho Mundo para o Novo. O lugar onde todos os nomes foram
esquecidos e todos os come¢os, reencenados. Em um sentido desolador, essa porta
foi o lugar de criacdo das pessoas Negras na Didspora do Novo Mundo e significou
ao mesmo tempo o fim de comecos rastreaveis. Comegos que se deixam observar
por meio de um nome ou um conjunto de histérias familiares que vao ainda mais
longe no passado do que quinhentos e poucos anos, ou os tipos de comecos que
podem ser expressos em um nome que, por sua vez, marca nosso territorio ou
ocupagao. Estou interessada em explorar esse lugar de criagao — a Porta do Nao

Retorno, um lugar de comecos esvaziados — como um local de pertencimento e de
nao pertencimento. (Brand, 2022, p. 19-20)

Nao se trata apenas de deslocamento geografico, mas de uma ruptura
ontoldgica e histdrica que compromete a prépria qualidade do ser. O sujeito diasporico
passa a habitar um intervalo: nao pertence plenamente ao lugar onde vive e tampouco
pode lembrar, de modo integro, o lugar de onde veio. Nesse sentido, o esquecimento,
para Brand, constitui uma fratura que organiza a consciéncia da didspora negra feita
genocidio, como diria Vargas (2010). A lacuna de memoria nao € apenas auséncia; é
evidéncia de uma violéncia fundadora que interrompeu genealogias e dissolveu

continuidades. A histdria, nesse quadro, apresenta-se como descontinuidade, e a
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subjetividade diaspodrica é forjada nesse hiato. Paradoxalmente, o esquecimento
também opera como condicao de sobrevivéncia’. Diante do trauma extremo da
captura, da travessia atlantica e da escravizacao, a impossibilidade de manter intactas

as referéncias do passado torna-se parte do mecanismo psiquico para permanecer

z

vivo. E sobre esse solo instdvel, marcado pela perda de nomes, de linguas e de
coordenadas origindrias, que se edifica uma consciéncia diaspdrica que sabe que seu
passado foi violentamente interrompido. Em outro trabalho, Brand poeticamente
narra uma visita a Porta do Nao Retorno, na qual, nos termos de Sharpe (2016, p. 59),
ela nao apenas revisita suas proposi¢oes sobre a Porta do Nao Retorno e a imaginagao
acerca da consciéncia diasporica, como “também imagina um encontro entre pessoas
retornadas da Didspora e aquelas que foram detidas nas celas das fortificagdes” e ali
sucumbiram a morte. Peco licenga para a citacdo um tanto longa, mas gostaria de

guardar, ao menos em parte, sua carga poética:

(...) Nossos deuses estavam nas celas. Nos os despertamos e os deixamos 14, porque nunca
mais precisamos de deuses. Nao tinhamos deuses perversos, entdo entenderam. Deitavam em
seus cantos, em seus chdos desintegrados, deitavam em sua parede de poeira de pele. Se
levantaram quando entramos, felizes em nos ver. Nosso guia disse, esta era a cela da prisdo
para os homens, esta era a cela da prisdo para as mulheres. Eu quis estrangular o guia como
se ele fosse o guia original. Precisei me controlar com todas as minhas forgas. Agora nos
espagos o guia era irrelevante, os deuses acordaram e sentimos pena deles, carinho e amor;
eles ficaram felizes por nos, ainda estavamos vivas. Sim, ainda estamos vivas, dissemos. E
retornamos para lhes agradecer. Vocés ainda estao vivas, disseram. Sim, ainda estamos vivas.
Eles nos olharam como violetas; como chas de violeta, nos beberam. Dissemos aqui estamos.
Disseram, vocés ainda estdo vivas. Dissemos, sim, sim, ainda estamos vivas. Como limao,
disseram, tdo azul como a sorte. Tiramos a garrafa de rum de nossas veias, lavamos seus
rostos. NoOs éramos peregrinas, eles eram deuses. Costuramos a borda de suas peles com
algoddo. Isso ¢ o que tinhamos. Disseram com maravilhamento e admiragdo, vocés ainda
estdo vivas, como hidrogénio, como oxigénio. Ficamos todas paradas l4 por um tempo
infinito. Choramos, mas em comparagdo isso nao ¢ nada. (Brand, Verso 55 apud Sharpe,
2016, p. 59)

76 O esquecimento, se bem nos recordarmos, é parte importante dos processos de “fazer o morto” de que
tratamos na se¢do 2.3, e também em relacdo as possibilidades de fixagao dos abikus, tratadas na se¢ao
3.4. E condigio para que o morto possa seguir seu caminho no pés-morte, assim como fazer os abikus,
“aqueles que nasceram para morrer”, esquecerem seus pactos com seus irmaos no egbe orum ¢é parte
da condigao para a longevidade de suas vidas terrenas. Um eco na ideia de morte social, na medida em
que poderiamos estender essa condigao “nascido para morrer” a populagdo negra no marco da
antinegritude. Esquecer operaria como condicao para seguir? Mas em que termos? Sobreviver como
sujeitar-se as imposi¢Oes e constrangimentos capitalisticas e do mundo antinegro? Pensamos aqui com
as forgas que operam contra o esquecimento nesses termos, como um obstaculo a efetivagdo completa
da equacdo negritude = morte (Vargas, 2010).
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“Como hidrogénio, como oxigénio”, as peregrinas e os mortos apresentam-se
uns aos outros, mediados por um repertorio ritual guardado em algum lugar da
memdria, maravilhados, vivos. Ler esse episddio a luz das religioes de matriz africana
traduz como os espiritos, nesse sentido, irrompem como uma impossibilidade do
esquecimento se efetivar completamente, uma materializacao do passado persistente
no presente, como os pretos-velhos tal qual pensados com Anjos (2019) fazem
perceber. Mesmo aqueles de quem nao temos nomes nem tragos de histdrias, eguns
radicalmente desindividuados (Anjos, 2025), irrompem como quem, mesmo sem
nome, nao se permite virar poeira de memoria, trazendo consigo, através dos tempos,
a lembranga de toda a violéncia e abjecao que lhe atravessou. Nada disso resolve de
todo as angustias, paradoxos e impossibilidades que marcam a vida negra no mundo
antinegro, alienando a possibilidade de qualquer senso estavel de pertencimento. Mas
oferece a disponibilidade da companhia aos vivos nesse trabalho do luto diante da
morte negra. Os mortos trabalham conosco, os mortos socialmente pela antinegritude,
para conferir também a nds um prolongamento de presenca. Nesse sentido, como
afirmou Martins (2022, p. 213), “O olhar e a voz dos antepassados asseguram a
existéncia, pois sua lembranca garante a producao da prdpria memoria. Assim,

enquanto os ancestrais de nos se lembrarem, nos ainda seremos”.

Alguma conclusao

Chegando as paginas finais, retorno ao gesto inaugural que guiou esta tese. O
primeiro capitulo, dedicado a uma revisao da literatura sobre religides de matriz
africana, buscou acompanhar as mobilizagoes, apropriagoes e distanciamentos das
nocgdes de raca e negritude no interior das ciéncias sociais, articulando-as as
proposicoes e inflexdes dos movimentos negros que lhes eram contemporaneos. Nao
se tratou de esgotar um campo vasto de acontecimentos complexos, mas de percorrer

seus momentos teoricos a luz de uma pergunta insistente: de que modo as elaboragoes
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sobre religiosidade negra foram atravessadas - e também atravessaram - as disputas
em torno da negritude? Ao fazé-lo, a tese voltou-se também sobre si mesma,
reconhecendo o espelhamento entre as dindmicas que marcaram a produgdo
académica sobre comunidades negras e a presenca (ou auséncia) de pesquisadores
negros nesse mesmo campo, bem como os efeitos epistemoldgicos e politicos dessa
configuracao.

A segunda parte da tese, englobando os capitulos 2, 3 e 4, langou-se mais
diretamente as questdes que motivaram o trabalho: pensar a morte com os espiritos, a
partir de diferentes contextos etnograficos de religides de matriz africana. Isso exigiu,
antes, deter-se sobre o que pode ser a morte nessas perspectivas - suas acepgoes,
variagoes e consequéncias - e sobre quem ou 0 que sao 0s espiritos nesse universo
cosmologico. O capitulo 2, dedicado a morte, percorreu as nogdes de pessoa, os
vinculos que se constituem e se destazem, as oferendas e os ritos mortuarios, os
impedimentos que perturbam esse desfazimento e as consequéncias dos diferentes
modos de morrer sobre corpos, espiritos e comunidades.

Em seguida, ao navegar pela paisagem espiritual afro-religiosa, o capitulo 3,
dedicado aos espiritos, recusou classificagdes rigidas e tipologias totalizantes,
propondo antes uma estabiliza¢ao provisoria em torno de suas relagdes com a morte:
entidades que atravessam, que se afastam, que sucumbem, que encantam, que
compdem, que negociam, que mediam. Ficamos com a multiplicidade e com a
polifonia desse universo, atentos as suas varia¢oes ontoldgicas e as formas pelas quais
participam tanto dos ritos mortuarios quanto das vidas, bem como das mortes, dos
Vivos.

O ultimo movimento procurou colocar em contato essas elaboragdes com as
asperezas impostas pela morte negra em contextos de antinegritude, retomando as
discussOes sobre negritude e tempo e aproximando as experimentagdes radicais do
pensamento negro as experimentagoes que emergem dos terreiros. Sonho, cuidado
com 0s mortos, renascimento, presenga espiritual, elementos que estruturam praticas
concretas de enfrentamento a um meio antinegro que insiste em produzir mortes
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prematuras de todas as ordens. Pensar a morte negra com os espiritos implicou, assim,
reconhecer que essas concepg¢des nao apenas descrevem um além, mas intervém no
aqui e agora, abrindo frestas para experimentos de liberdade.

Se ao longo do percurso a morte apareceu como nao sendo um fim, essa
afirmacao s6 ganha densidade quando levada a sério na presenca das entidades que
povoam a espiritualidade negra. Escutar os mortos, esses morridos das muitas mortes
matadas, tornou-se, entdo, menos uma metdfora do que um método em
experimentagao: um exercicio prolongado de escavagao que busca reabrir proposicoes
interditadas pela violéncia racial e sustentar o reconhecimento da coexisténcia entre o
pesadelo mortal do racismo e a vivacidade que a ele se contrapde. E a partir dessa
escuta, atravessada por vozes passadas e presentes, que retomamos as trilhas
percorridas para perguntar, uma vez mais, que sentidos a morte negra pode assumir
quando pensada com os espiritos e o aparato ritual, filosofico e existencial que compdoe
a religiosidade negra.

Asreligides de matriz africana talvez aparecam frequentemente quase como um
contraponto ao estado de coisas inerentemente depressivo ou, se quiserem, pessimista,
que marca a vida negra no mundo antinegro. Quando elas aparecem, surgem quase
como um respiro diante da tragédia da vida negra. Coloridas, inspiradoras,
subversoras das imposi¢des do mundo, festejantes, catalizadoras das agruras que
marcam suas comunidades, chaves de elaboracao da tristeza através das celebracoes,
ainda que se constate todos os tipos de violéncias as quais estdo quase sempre
submetidas. Dai porque frequentemente sua andlise caminha junto das articulagoes
sobre liberdade religiosa e sua atuagao politica no sentido de combate a intoleréncia
religiosa e ao racismo religioso.

Obviamente esta tese nao contrapde nada disso, no sentido em que parto do
pressuposto de que, assim como absolutamente tudo o que concerne a vida negra
nesse mundo de antinegritude demanda uma batalha pela simples possibilidade de
existir. A questao estd em que disso pode decorrer uma certa compartimentaliza¢ao
das coisas. Guardias daquilo que nos sobrou de luminosidade, s6 se interessariam
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politicamente pelos caminhos do mundo quando este esta prestes a ruir em um sentido
muito adstrito: quando os bragos do racismo lhes atingem diretamente, como se
estivessem apartadas até mesmo dos outros processos genocidarios que afetam as
comunidades negras, alheias e alienadas em relagao ao que se passa fora do espaco
dos terreiros.

Nao se trata, evidentemente, de entrar numa oposigao entre crenga e descrenga.
Os discursos que emanam dos terreiros, como vimos ao longo dessa tese, foram tantas
vezes ouvidos na chave da metafora ou do simbolismo. Se, em parte, isso ofusca a
concretude de certas experiéncias, por outro lado, nao se trata necessariamente de
estabelecer qual é a “verdade” das coisas, recaindo numa inquiri¢ao sobre a fé intima
de cada um; trata-se de levar a sério a vida das pessoas e as formas como pensam as
vidas que levam, engajar com elas e tomar as proposi¢Oes elaboradas teorica,
conceitual, mitoldgica, filosdfica ou ritualmente na seriedade com que sao expressas.
Nesse sentido, acompanho Goldman (2014) quando parte de uma experiéncia
etnografica justamente em um terreiro de candomblé, junto da classica analise de
Evans-Pritchard sobre a bruxaria Azande, para questionar a tendéncia académica de
reduzir concepgdes nativas a meras metaforas simbdlicas. Goldman propoe um
exercicio de simetrizagdo que exige levar a sério o pensamento alheio, tratando
conceitos locais como filosofias legitimas em vez de erros de percepgao, o que exige
uma postura ética diante das “verdades dos outros”. Dessa forma, contrapoe-se a
“tentacdo sempre experimentada pela andlise antropoldgica de dissolver como
imagindrio, ou simbdlico”, o que as pessoas que estuda definem como sendo
existencial, ou seja, da ordem do real.

E ndo sdo estas manifestacOes negras atravessadas por absolutamente todas as
dimensodes desses acontecimentos genocidarios?

Paira, nesse sentido, uma pergunta que assombra os praticantes de religiao
desde sempre. Talvez guardada nos reconditos da alma enquanto a vida segue, mas
fica 14, insistindo: por que é que, mesmo com um contato tdo proximo com o divino, o
universo, as divindades ou quem quer que seja tenha permitido que tantas atrocidades
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acometessem um povo ao longo dos séculos, essa marca insistente, sufocante,

insuportavel, que persegue insidiosamente em todos os campos da existéncia?
Pensando as narrativas nostalgicas do candomblé nago pernambucano apds o

falecimento de uma geracao de grandes liderancas, Carvalho (1987) registra esse

questionamento cuja complexidade justifica a citagdo um tanto longa:

o siléncio do xang6 em relacdo a escravidao pode ser visto também como um sinal
de repressao, uma reagao da ideologia do culto a enfrentar-se com a experiéncia
traumatica do negro escravo. O que acontece, de fato, é que a degradagao a que foi
submetido o africano no Brasil € incompativel com a visdo de mundo do culto, que
transmite a idéia do orixa todo-poderoso e senhor absoluto da cabega (ori) do filho-
de-santo. No ato da iniciagao, o individuo entrega sua cabega ao orixa, que passa a
ser o unico dono da voli¢ao do filho. "Nao fui eu, foi o santo quem quis", € uma frase
repetida constantemente em conversas entre filhos-de-santo. Por outro lado, no
contexto da escravidao, o senhor tinha poder absoluto de decisao sobre a vida do
negro, cuja volicao (ou ori, em um certo sentido) se anulava praticamente. Como
explicar, dentro da visao de mundo do xangd, que os orixds todo-poderosos hajam
permitido algum dia que os senhores de escravo se apoderassem do ori do negro,
quando tal dominio deveria ser, por defini¢do, exclusivo dessas entidades
sobrenaturais? Entendo, portanto, que ha uma forte razdo ideoldgica para a
supressao total da histdria da escravidao no Brasil: ela retiraria poder tanto dos
orixds quanto dos lideres dos primeiros tempos, retratados como seres
extraordinariamente dotados. Conseqiientemente, esta implicito nessa histdria
suspensa do xang6 que os orixas abandonaram o negro a tragédia da diaspora,
permanecendo na costa africana e s regressando ao convivio dos seus filhos apos
consumada a aboli¢do. Ao mesmo tempo que foram incapazes de evitar ou, pelo
menos, amenizar a desgraca que se abateu sobre a raga negra, preservaram seus
plenos poderes, que foram restabelecidos e postos a servigo dos negros em Recife a
partir do final do século passado, e que, desde entao, s6 tem decrescido, conforme ja
discutido anteriormente, o que fica bastante evidente nos sentimentos crescentes de
nostalgia e caréncia expressos pelos filhos-de-santo. (Carvalho, 1987, p. 53-54)

A questdo levantada por Carvalho certamente nao se detém ai, mas toma um
rumo - depois continuado e, de muitas formas, confirmado, por Pinto Filho (2020) - de
uma maneira absolutamente potente acerca dos afastamentos e encontros, passados e
futuros, entre africanos e seus descendentes diaspdricos. Mas gostaria de ficar com a
questao que, creio, segue pertinente e abrindo para outras reflexoes.

Como puderam os deuses permitir que a escravidao - e todas as suas
atualizagOes - se efetivasse? Disso me parece decorrer uma certa isengao dos Homens
da responsabilidade por suas escolhas. Como vimos, a religiosidade negra de matriz
africana parte menos de uma prescricdo absoluta e totalizante, um roteiro fixo
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divinamente estabelecido, operando de um modo a determinar de maneira categodrica
quem deve morrer e quem pode viver — um registro, arrisco dizer, perigosamente
proximo daquele da necropolitica. Embora a ideia de destino nao seja de modo algum
estranha a essa perspectiva, ele tem menos a ver com uma determinagao incontornavel,
uma prescricdo absoluta sobre micro e macro acontecimentos, ignorante das
contingéncias, das escolhas, das varidveis, e mais com um conjunto de agenciamentos
que se efetivam em torno dele, que opera como uma espécie de linha de forca a ancorar
as experiéncias. Disso decorre que as coisas se dirijam mais a conformacao de
virtualidades que podem ou nao se efetivar, a depender de uma série de pequenos
detalhes infinitamente varidveis. Como expressa a elaboracao atribuida a Jorge Luis
Borges, “a prova que o destino existe € que ele acontece”, mas isso sO se sabe a posteriori,
quando alguma ancoragem permite dar algum contorno e sentido as predigoes.

As religides de matriz africana nao costumam oferecer promessas proselitistas
de vida eterna que apontam que os caminhos da salvacdo estdo em viver a vida
mirando um horizonte eventualmente futuro de felicidade e plenitude. Nao ha a
promessa de futuros sem dores, de gldrias insuspeitas, de triunfos definitivos. Nao.
Recorrentemente, as liderancas religiosas, sobretudo as mais antigas, reforcam que
“Orixa nao da nada a ninguém. Orixd d4 caminho. Vocé da o passo e ele da o
caminho”. Isso implica em que nao haja garantia de resultados prosperos sem que a
pessoa efetivamente percorra o caminho aberto para ela, lide com a vida, com o
presente, o passado e o futuro, a partir de onde ela estd, de onde pode agir. Aqui até
estao implicadas nogdes de merecimento e algum tipo de destino, ainda que um
manejavel e negocidvel ao longo da vida. Mas o ponto é que nao ha como se esquivar
da responsabilidade de trilhar seu préprio caminho e lidar com as consequéncias que
se seguem. E preciso fazer o esforco, o trabalho, o movimento. O que ha de diferente
nessa proposi¢cao de mundo esta em que ela nao oferece a solidao diante dos desafios
do mundo, mas sim uma espécie de existéncia acompanhada, cheia de vinculos
intensificando-se a cada gesto, viabilizados pelo cultivo das boas distancias, afastando
o temor da solidao das vidas — e mortes — vividas sem um testemunho a afirmar que
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nao passaram despercebidas; que estiveram aqui; que sempre estiveram e ainda estao
aqui. Um mundo em abundancia, transbordante, saturado de presengas que se fazem
presentes em variadas formas, materializadas ou nao, das quais normalmente s6 temos
relances, tragos, rastros, pequenos vestigios.

Fosse culpa do destino ou dos deuses, nao haveria qualquer coisa que
concebemos como maldade, consequéncias e sobretudo nao teria lugar algum para as
mortes prematuras, anomalias diante, ai sim, das vontades dos deuses. Afinal, o que é
a escravidao e sua vida postuma sendao a exacerbacdao além do inconcebivel da
generalizacao de mortes prematuras e suas interrupg¢oes de toda ordem? A negritude
sob o signo da antinegritude equivale sempre e mais uma vez a morte prematura que
acontece de novo e a todo instante, exponenciando ao infinito suas consequéncias de
todas as ordens.

Isso, me parece, tem muito pouco a ver com a poténcia dos deuses e muito a ver
com os espagos de livre arbitrio em que transitam os homens. Mas menos do que
perscrutar os mistérios da existéncia, do destino e da raiz do bem e do mal, o que mais
interessa aqui é a ideia de que, por essa perspectiva, a dimensao de responsabilidade
e consequéncia € a tal ponto incontornavel que as religides operam como dispositivos
que permitem as aproximacOes entre regimes existenciais distintos, manejando os
riscos diante daquilo que nunca é totalmente conhecido, que estd no campo do
indiscernivel, varidvel, e por isso mesmo € sempre tao potente quanto perigoso,
demandando precaugdes determinadas caso a caso. Em um mundo que persegue
incessantemente a destruicao dos vinculos, que é feito de uma alienagao natal
constitutiva, a forca dos deuses se manifesta justamente na sua presenga: nao s6 nao
desapareceram - esperaram, submergiram, se camuflaram -, como sempre
encontraram caminhos para estarem junto aos humanos, tomando parte nas
experiéncias belas e terriveis, participando das escavagdes em meio as ruinas,
recolhendo, junto 2 humanidade, os cacos para refazer possibilidades de vida. E, nesse
sentido, o “imperativo libertdrio imanente da didspora negra” (Vargas, 2010). Se a
soliddo parecia, ai sim, um destino incontorndvel, uma prescri¢do a uma solitaria
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morte prematura sem qualquer testemunha, ha qualquer coisa mais cara do que ficar
de pé junto a nos no rastro dos acontecimentos e se lancar ao trabalho do luto e da
vigilia conosco?

Assim como Anjos, Sousa, Paulino, Hartman, Brand e tantos outros se langam
no arduo trabalho do luto e da vigilia — wake work, como propos Sharpe (2016) —
tratando do movimento de acompanhar aquelas figuras aparentemente sucumbidas
da historia, os praticantes das religidoes de matriz africana também acompanham e
cuidam dos seus mortos e sucumbidos, mesmo aqueles aparentemente mais
esquecidos, sem nome ou individualidade; mas, mais do que isso, os deuses - e os
mortos - também se lancam a esse trabalho, posicionando-se junto com os vivos,
conosco, ativando as formas de aproximagao que permitirao fazer desse um espago de
pratica em diregao aquilo que, em meio as ruinas de um mundo em estado permanente

de guerra racial, pode ser mais caro: uma proliferacao infinita de experimentagoes de

liberdade.
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