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Para Salvador: cidade-troca, cidade-guerra.
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RESUMO:

Ao longo das ultimas duas décadas, um importante fendmeno de conflito tem alterado
profundamente a paisagem religiosa brasileira, de modo a colocar em questdo um dos
principais alicerces sobre o qual tem se assentado historicamente as suas narrativas mais
oficiais, o sincretismo religioso. Em sua recorréncia no tempo e em sua disseminacdo pelo
territério nacional, as tensdes entre denominacdes evangeélicas “neopentecostais” e o cultos
afro-brasileiros acabaram sendo batizadas, pela opinido publica e pelos especialistas, como a
“guerra santa”. O objetivo central desta dissertacdo € abordar a “guerra santa” a partir de uma
atualizacdo particular, em Salvador, e sob uma perspectiva “nativa”, ou seja, através da
construcdo textual de uma “exegese reciproca”, preocupada em reconstituir as auto e as alter
caracterizagdes produzidas pelas partes que nela guerreiam. Resulta desta proposta um
empreendimento textual dividido em duas partes espelhadas. Em um primeiro momento,
recupero o discurso neopentecostal sobre o “demonio afro-brasileiro” e as suas implicaces,
para entdo, em um segundo momento, resgatar as diferentes formas do candomblé local
receber e especular sobre a presenca ruidosa e violenta do inimigo evangelico. Ambos 0s
discursos podem ser pensados como estratégias utilizadas pelos grupos religiosos vinculados
pelo conflito (pensando enquanto troca e guerra) para lidar com questfes concernentes as suas
proprias gramaticas, fazendo do inimigo um dado interno a elas. Como conclusao, coloco tais
estratégias de captura textual do outro sobre o contaste fotografico do problema antropoldgico
classico do “individualismo”, tendo em vista captar de modo mais explicito os movimentos
identitarios dinamizados em ambos 0s grupos por esta nova economia da alteridade em que se
véem jogados. Por fim, e pensada sob esta Otica, a “guerra santa” passa a mostrar-se como

uma verdadeira “guerra de espelhos”.
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ABSTRACT:

For the last two decades, an important phenomenon of conflict has altered deeply the
Brazilian religious scenario, questioning one of the main aspects of its official narratives,
religious syncretism. In its recurrence in time and in its dissemination throughout the national
territory, tensions between the “neopentecostal” evangelical denominations and afro-Brazilian
cults ended up being called, by public opinion and the specialists, a “holy war”. The purpose
of this thesis is to approach the “holy war” in a particular context, in the city of Salvador, and
through a “native” perspective, i.e., through the textual construction of a “reciprocal
exegesis”, concerned with the reconstitution of self and alter characterizations produced by
both parts fighting this war. The outcome of this proposal is a text divided into two mirrored
halves. In the first part, | describe the neopentecostal discourse about the afro-Brazilian devil
and its implications, while in a second part | reconstruct the different ways that local
Candomblé receives and speculates about the noisy and violent presence of its new enemy.
Both discourses might be thought as strategies used by the religious groups articulated by the
conflict to deal with questions concerning its own grammars, turning the enemy into data
internal to them. As a conclusion, | place those strategies of capturing the other above the
photographic contrast of individualism, aiming to observe clearly the identitary movements
put at work in either group by the new economy of otherness that they have lived in the last

years. Thought out through this optic, the “holy war” then shows itself as a “war of mirrors”.
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O olho cheio sobe no ar, o globo dagua arrebentando, Narciso contempla narciso, no olho
mesmo da agua. Perdido em si, s6 para ai se dirige. Reflete e fica a vastidédo, vidro de pé
perante vidro, espelho ante espelho, nada a nada, ninguém olhando-se a vacuo. Pensamento
é espelho diante do deserto de vidro da Extensdo. Esta lente me veda vendo, me vela, me
desvenda, me venda, me revela. Ver é uma fabula, - é para ndo ver que estou vendo.

Paulo Leminski - “Catatau”.

Ninguém deveria deixar espelhos pendurados em casa, assim como ndo se devem deixar
abertos taldes de cheque ou cartas que confessam algum crime horroroso.

Virginia Wolf - “A dama do espelho: reflexo e reflexdo”.



INTRODUCAO:

Jogos de espelhos: interpretando como a *“guerra santa”
interpreta

René Magritte La reproduction interdite (Portrait d’Edward James) 1937 Oleo sobre tela, 79 x 65,5
cm — Roterdam, Museum Boymans-van Beuningen



Quatorze de agosto de mil novecentos e oitenta e nove, centro de Salvador. Uma
passeata evangélica desce a Avenida Sete, saindo do Campo Grande e caminhando rumo a
Praca Castro Alves. Cerca de 500 pessoas carregam faixas e cartazes, guiadas por um grande
carro de som, que serve de suporte para um grito de revolta que, aquela ocasido, ainda soava
excéntrico e isolado, mas que demonstraria, no correr dos anos, uma grande capacidade de
convencimento e de mobilizacdo dentre a populacdo da cidade. Em um dos cartazes lé-se a
inscricdo: “Triste... criangas servem de sacrificio na macumba! Queremos justica”.

O tom apelativo da manifestacdo continua. Logo atrds, um conjunto de criangas se
destaca, carregando uma faixa com um inusitado pedido em letras garrafais: “DEIXEM-NOS
VIVER!”. A suplica é precedida por um grupo de pastores, que, fazendo fundo as criancas,
portam outros cartazes, esses mais “técnicos”, visando demonstrar estatisticamente como 0s
cultos afro-brasileiros contribuiriam para as altas taxas de mortalidade infantil do pais.

O argumento central, que permeia toda a manifestacdo, € o de que o candomblé e a
umbanda seriam cultos satanicos que, através de praticas sacrificiais cruéis, visariam agradar
entidades espirituais maléficas com o objetivo de alcancar determinados favores materiais e
espirituais. Esse seria um engano mortal, j& que a Unica fonte saudavel e legitima de poder
sobrenatural seria o Deus cristdo, e a Unica forma de salvar essas pessoas das terriveis
consequéncias dos seus erros (assim como de salvar as criangas de uma morte violenta) seria

aproxima-las da “palavra de Deus” através do poder interventor do Espirito Santo™.

O espetaculo acima descrito, prenhe de aspectos tragicos e cOmicos, pode ser
considerado a primeira de uma série de manifestacGes publicas organizadas pelo segmento
evangélico baiano, eminentemente pelas denominacdes autodenominadas “neopentecostais”,
contra os cultos afro-brasileiros. Em sua recorréncia no tempo e em sua crescente divulgacao
na opinido publica, esses eventos sinalizavam a processual instalacao, justamente na “Cidade
dos Orixas”, dos ataques que, aquela época, ja eclodiam em varios cantos do Brasil, e que

continuariam até os dias de hoje, vindo a receber, por parte da imprensa e dos especialistas, a

1 Descricao baseada na reportagem “Evangélicos protestam atras do Trio”, do Jornal da Bahia de 15/08/89.




designacdo de “guerra religiosa”, ou ainda de “guerra santa” ? (Soares 1990; Soares 1994; Oro
1997).

De fato, o belicismo dessas atitudes tende a se acirrar, e 0 que antes eram apenas
manifestacdes e acusacBes publicas logo se tornam, com o aquecimento das tensdes, atos de
violéncia explicita. E o que se observa entre o final da década de 90 e a primeira metade da
década atual em Salvador, quando foram registradas pelas autoridades policiais e pela
imprensa local uma série de agressdes fisicas e morais realizadas por evangélicos aos
praticantes de cultos afro-brasileiros, que frequentemente resultaram em revide e briga.
Juntam-se a essas agressfes pontuais, formas mais concatenadas de acdo coletiva, como as
continuas invasdes dos espacos de culto dessas religides, os “terreiros”, com a finalidade de
quebrar objetos litdrgicos e “tirar o diabo” das pessoas, lugares e coisas através do exorcismo,
sempre acompanhado por muito sal grosso e enxofre.

A cabeca da manifestacdo de 1989 é reconhecidamente a Igreja Universal do Reino de
Deus, que chegara a cidade havia pouco tempo e que ja lotava estadios em seus cultos de
libertacdo, onde enfermos eram curados e demdnios exorcizados a granel. Adentrando o
campo religioso baiano de forma radicalmente inovadora, com a abundancia de criagOes
doutrindrias e litdrgicas que a caracterizam, a [IURD passa a ser - intencionalmente ou néo - a
representante de um grupo de insatisfeitos com a Bahia dos “feiticos e mistérios”.

Quando classifico essa capacidade representativa como ndo necessariamente
intencional, refiro-me as particularidades desta igreja, que se distinguiria dos grupos
evangelicos mais tradicionais, como tentarei demonstrar, principalmente pela sua énfase na
“libertacdo” ritual em detrimento da perene “salvacdo”, administrada atraves do controle ético
de si. Tal diferenca, a principio fundamental, ndo impede que a IURD se estabilize, gracas ao
seu proselitismo mais ativo e a sua presencga publica mais ostensiva, como a inspiradora de
um movimento que teria em vista reformular o universo simbdlico e valorativo sobre o qual
tem se assentado a identidade coletiva da cidade de Salvador, até entdo marcadamente
catdlico e, sobretudo, afro-brasileiro.

Durante uma conversa sobre um dos pilares desta identidade coletiva, o Carnaval, um

pastor da Assembléia de Deus uma vez me declarou:

2 De acordo com Giumbelli: “A expressdo ‘guerra santa’ surgira nos jornais ja no final da década de 90 para
fazer referéncia aos ataques de certas igrejas protestantes desferidos contra os cultos espiritas e afro-brasileiros”
(2003: 172).



Nd&s temos hoje um testemunho numeroso de pessoas que eram do candomblé e hoje sdo
evangélicas. Eu poderia lhe dizer que na Bahia pelo menos uns 20% dos evangélicos ja foram
candomblecistas. Outros foram catélicos. Os evangeélicos foram cooptando pessoas... NOs
éramos aqui, ha 50 anos atras, menos de 2% da populacdo, hoje nds somos mais de 15%, houve
uma cooptagdo numerosa. E de onde foi que vieram essas pessoas? Do catolicismo, do
candomblé, do espiritismo. Grande parte disso foi por causa da IURD. Eles nunca se
encaixaram muito bem no que a gente concebe como evangélico, sabe? Mas a gente viu que ela
podia contribuir. A idéia as vezes € partir da IURD, mas depois tentar adequar essas pessoas aos
compromissos que guiam uma vida propriamente “evangélica”, sabe? Mudar as préaticas. Parar
de beber, parar de fumar, parar de exercitar a poligamia e outras coisas desse tipo. E claro que
se a maior parte da populacédo se converter ao evangelho, o carnaval vai sentir, sem pensar duas
vezes né? Isso ndo quer dizer que o povo vai deixar de fazer festa, mas ndo terd o tom do
carnaval, aquele tom... O carnaval é uma festa relativamente violenta, muito regada a
sensualidade, e essas coisas dentre os evangélicos elas sdo desestimuladas. Poderiamos ter uma
festa na época do carnaval, mas uma festa com caracteristicas diferentes.

A fala evidencia a forca tdo instavel quanto inevitavel com que a presenga da IURD se
insere no universo das denominagfes evangélicas de Salvador, colocando em disputa o
proprio sentido da categoria. Nela, a Universal é referida como um meio, ndo tdo evangélico
assim, para uma futura e derradeira disseminacdo deste ethos anti-carnavalesco dentre a
populacdo da cidade. A sua necessidade € evidente, assim como a sua incompatibilidade com
0 resto da cena religiosa em que se insere.

Grande parte desta incompatibilidade pode ser devida aos proprios vinculos que
articulam a IURD aos cultos afro-brasileiros, sempre dotados de forte teor critico, mas
também de franca apropriacdo. Essa posi¢cdo ambigua, que, como quase toda ambiguidade,
dificilmente gera consenso, acaba por se impor gracas a sua eficacia na tarefa de atrair fieis de
outras religides, fundamentalmente por apoiar-se numa textualidade construida em constante
didlogo com a totalidade conceitual definida por Sanchis (2001) como *“a religido dos
brasileiros”, especialmente no que tange um dos seus mais importantes tracos: o
“espiritualismo” (26), uma concepcdo tragica de pessoa, onde o &tomo individualista aparece
sempre ameagado ou mesmo habitado por forgas ou entidades que o superam e com quem ele
tece aliancas.

Desse modo, a IURD parece atrair a “novidade” do avanco do evangelismo no Brasil
para um acordo com a sua tradicdo. Diante destas condic¢Ges incontornaveis, as opcles para as
outras denominacdes evangélicas passam a ser: ou opor-se ao seu campo de influéncias, ou
mimetiza-lo plenamente, ou ainda negociar contextualmente com os termos por ele impostos,
como pormenoriza o pastor logo acima, estratégias que veremos serem exemplificadas ao

longo desta dissertacéo.



Se a ancoragem da Universal em solo baiano implicou na desestruturagdo e na
conseqiente reorganizacdo semantica e politica do universo “evangélico”, isso ndo se torna
menos evidente caso atentemos para o universo das religides afro-brasileiras, os “inimigos”
em questdo. Uma informante do candomblé narrou a perplexidade com que recebeu o

desenrolar da ofensiva neopentecostal:

Comecaram aqueles programas de televisdo deles, falando que a gente fazia acordo com o
diabo, que fazia trabalho pra matar gente e eu achava até engragado. Quando comegaram as
invasdes, eu olhava aquilo nos jornais e me assustava, parecia que a historia estava andando ao
contrario pra gente, parecia que aquela época de perseguicdo, que os antigos falavam, estava
voltando. Mas quando eu fiquei sabendo que eles usavam banho de erva, descarrego e tudo
mais, ai € que eu me assustei mesmo! O que era aquilo! O candomblé ficou um pouco sem chéo
mesmo depois que eles [a IURD] chegaram aqui, sabe.

Percebe-se que o fator desestabilizador destacado pela fala ndo é a simples demonizagéo
do candomblé, informacdo que ndo ofereceria nenhuma novidade para uma comunidade de
culto ja acostumada com as interpretacdes que, historicamente, tém associado as suas praticas
ao mal. O que de fato “tira 0 chdo” do candomblé de Salvador, segundo a informante, sdo
duas mudangas que acompanham essa nova versao de um velho problema. Primeiramente, a
radicalidade e a organizacdo com que essa captura textual das religides de matriz africana é
realizada, uma perseguicdo insistente e racionalizada, diferente dos preconceitos cotidianos e
pontuais, ja que guiada por uma acgdo visivelmente estratégica, assim como fora a repressao
policial na “época dos antigos”. Outro importante deslocamento é a inser¢do, nessa mesma
estratégia, de uma légica de estimulos contraditorios, uma espécie de double-bind (Bateson
1958) entre distanciamento demonizador e aproximacdo e mesmo expropriacdao ritual e
cosmoldgica.

Nesses termos, o surgimento da IURD e a estabilizacdo do seu estilo ambiguo e
agonistico de insercdo publica representaram a chegada de uma oposi¢do incomum para o0
candomblé de Salvador, ja que dotada de inédita intimidade com o seu dominio particular de
acdo e pensamento. No entanto, e apesar do estranhamento inicial, veremos como a guerra é
lentamente aceita por setores do “povo de santo”, passando a ser utilizada como uma via para
a re-configuracdo politica da sua comunidade. Visualizados sob esta Otica, os ataques
evangélicos acabam servindo de suporte para a conformacdo de um amplo e intenso debate
publico acerca da “intolerancia religiosa” na cidade, expressdo que passa a fazer parte do seu
vocabulério cotidiano. Obrigado a habitar o interior do campo inimigo desde a sua origem,



produzindo com ele aliangas, analogias e fusdes, o candomblé vé no debate sobre a nova face

dos seus algozes a chance de moldar uma nova face para si mesmo.

I- Quem guerreia? : a “guerra santa” como jogo

Na rapida introducdo logo acima, tendo o objetivo de apresentar os principais atores que
compordo a guerra gque se desenrolard ao longo das paginas seguintes, acabei revelando que os
efeitos da presenca da IURD em Salvados ndo foram, sob vérios aspectos, exatamente
“destruidores”, mas, acima de tudo, “desestruturadores”, no sentido de suscitarem, tanto no
campo evangélico quanto no das religides afro-brasileiras, releituras, revisdes e reformas. Tal
situacdo tenderia a transformar a “guerra santa” em uma espécie de jogo de espelhos, cuja
acdo colocaria em disputa a propria reflexividade dos atores em questdo, ou a sua “ipseidade”,
nos termos de Ricoeur (1987), fazendo com que eles saiam do seu ambito de tensdes de modo
diferente do que nele adentram®.

Ao assumir o fato dos guerreiros ndo se situarem como uma presenca prévia ao
acontecimento da guerra, ou seja, como elementos “dados” que estruturariam a realizacdo das
suas disputas, minha intencdo € destacar que o questionamento acerca de quem nela guerreia -
a principio “externo”, metalinguistico, cientifico - configura-se no motivo da guerra mesma.
“Quem guerreia?” serd, portanto, a pergunta antropoldgica desta investigacdo, mas também a
pergunta nativa, da propria guerra, aquela que administra o seu desenrolar, o chdo consensual
minimo para o salto do dissenso, a pergunta-guerra. E ela que circulara entre os personagens
desta dissertacdo, incluindo o seu autor, propiciando assim encontros ndo somente entre as
“auto” e as “alter” caracterizacdes produzidas pelos dois grupos religiosos em questdo, mas
ainda o contato entre essas multiplas “teorias nativas” e a teoria antropolOgica, em sua

tentativa tenaz de produzir com elas algum vinculo de reciprocidade®.

3 A “ipseidade” é defendida por Ricoeur em detrimento do conceito de “identidade”, no que tange a
reflexividade individual. Segundo ele, a ipseidade englobaria a identidade, de modo a inserir, como um dado
interno a sua constituicdo, a instancia da alteridade. Nesses termos, a alteridade (diferenca em relagdo a si
mesmo) seria intimamente associada a identidade (semelhanca em relagdo a si mesmo), constituindo com ela
uma simultaneidade tencionada denominada “ipseidade”, o apice do desenvolvimento subjetivo e moral do
individuo: “Ha tracos do outro desde o inicio, mas é apenas ao curso do nosso desenvolvimento que esse ‘outro’
[empirico] se torna ‘outrem’ [‘um outro’, uma categoria], na medida em que o individuo se torna um ipse”
(1987: 56).

4 Pude fazer um debate epistemologico mais detalhado sobre o estatuto da representacdo no trabalho de campo e
na escrita etnografica em Reinhardt e Perez (2004). Por outro lado, desenvolvo melhor a proposta de se utilizar a



Assim, se ha estratégias e calculo na captura interpretativa do outro, ha também riscos e
efeitos inesperados. Se ha conflito e afastamento comunicativo, veremos que ha também
trocas e entrelagamentos inesperados. E essa diversidade de vinculos e circuitos que tentarei
descrever etnograficamente, interpretando a sua variedade fenoménica (ela mesma
interpretativa) como rastros deixados pelo trabalho insistente e silencioso, mas nunca
“subjacente”, de duas instancias da realidade social, a alteridade e o discurso, ambas
agregadas em um mesmo campo de batalhas, e 14 vividas enquanto “jogo”.

Ao longo de Verdade e Método, obra em que volta os seus esforcos para a busca de uma
alternativa epistemoldgica tanto para o modelo cientificista do “método” quanto para o
modelo historicista e psicologizante da “empatia”, o filésofo hermeneuta Hans Georg-
Gadamer langa o seu olhar sobre o campo de fenbmenos da arte. Contornando o subjetivismo
inerente a nogdo kantiana hegemonica de “gosto”, Gadamer lanca a pergunta: “Sera que ndo
deve haver nenhum conhecimento na arte? Ndo ha também na experiéncia da arte uma
pretensdo de verdade, diversa daquela das ciéncias, mas certamente nao inferior?” (Gadamer
1997: 149). Algumas paginas adiante, na trilha da resposta, e tendo rejeitado as posi¢cdes que
situam a verdade da arte exclusivamente na “consciéncia estética” ou na experiéncia da
recep¢do, Gadamer afirma: “A obra de arte é jogo” (179).

Antes de chegar a tal reposta, no entanto, o filésofo mergulha analiticamente na tematica
do jogo, de modo a captar, através de um vai-e-vem reflexivo a empiria real-ficticia do “faz
de conta” infantil, dos jogos de tabuleiro e de bola e mesmo dos ritos religiosos, definidos por
ele como “jogos sagrados”, alguns elementos fundamentais que caracterizariam a verdade do
jogo. Deste longo e complexo debate, gostaria de reter dois aspectos que foram bastante Uteis
para a conformacao da perspectiva a partir da qual interpretei e textualizei a “guerra santa”
entre os evangélicos e os cultos afro-brasileiros em Salvador: i) a relacdo entre jogo e
subjetividade ou, no caso de coletivos, “identidade”, presente na discussdo acerca do modo
com que 0 jogo engendra os jogadores; e ii) a natureza particular da verdade do jogo, cujo
acontecimento estaria vinculado a um modelo de mediacéo distinto da no¢do convencional de
“representacdo”.

O primeiro desses aspectos pode ser acessado pela seguinte questdo: Em que consiste a

alienacdo de si que se presentifica no jogo, e que o instaura enquanto presenca? Para que

nogdo maussiana de “reciprocidade” para a analise da relacdo teoria antropoldgica/teoria nativa em Reinhardt
(2006).



aconteca um jogo, ndo adianta a simples organizacdo das suas condi¢cGes materiais. Ele
demanda um acontecimento especifico da subjetividade, e por isso € uma atividade, e ndo um
dado. Gadamer resume: “O jogo s6 cumpre a finalidade que lhe é propria quando aquele que
joga entra no jogo” (1997: 155). Em suma, 0 jogo acontece fora do espectro da consciéncia
jogadora, ja que o jogar implicaria num descentramento da subjetividade na relacdo dela
consigo mesma. Sendo assim, somente a entrada do jogador no jogo, na situacdo simultanea
de agéncia doadora e de objeto penhorado, faz com que o Ultimo deixe de ser captado
enquanto “objeto” e passe a ser, como destacamos acima, 0 ponto de partida mesmo da
experiéncia. A partir de entéo, o verdadeiro sujeito do jogo passa a ser 0 jogo mesmo, fato que
Gadamer define como “o primado do jogo face a consciéncia do jogador” (158).

Tal caracteristica torna-se ainda mais evidente quando atentamos para o fato de que,
para gque haja jogo, ndo é imprescindivel a existéncia de um outro humano. Quando um garoto
joga uma bola na parede e a recolhe, repetindo esse movimento de modo insistente, e
produzindo, na sua decorréncia, pequenos desafios, vitorias e derrotas, ndo ha outro, mas ha
uma posicdo de alteridade, portanto, ha jogo. O fundamental aqui é a abertura de um circulo
de troca, a entrada de um terceiro termo na relagdo reflexiva entre o eu e o self, instancia
capaz de deslocar o equilibrio da auto-referéncia do jogador. O jogo € feito, sobretudo, de
lances e contra-lances, que articulam de modo particular a liberdade de decisdo, as restricdes
impostas pelas regras (ndo ha jogo sem lei, sem redundancia) e o risco de implicar-se na troca.
Chega-se, assim, a uma espécie de formula postulada por Gadamer, que considero sintetizar
de forma magistral a profundidade da relacdo entre jogo e subjetividade (ou identidade):
“Todo jogar € um ser jogado” (160).

No entanto, se aquilo que se joga no jogo € sempre um “si mesmo” diante de outrem,
resta a pergunta: Aonde deve se assentar a representagdo do jogo, se ndo mais no sujeito
jogador, ele mesmo descentrado pela acdo do jogo? A questéo introduz o segundo aspecto que
gostaria de destacar, abordado por Gadamer em sua defesa do “sentido medial do jogo”, que
seria consumado no momento em que este tomaria a forma de “configuracdo” (165). Apesar
do jogo abarcar também o movimento designativo de se representar algo para alguém, pode-
se dizer que seu modo fundamental de ser estaria de fato no movimento performativo de
“representar-se”. A “auto-representacao” seria, portanto, um modo de levar a representacdo ao
paroxismo, dissolvendo-se qualquer possibilidade de um ser-para-si, ou de uma “presenca”

subjetiva a ser “re-apresentada” de forma inOcua, intelectualista e ndo-transformadora no



acontecer do jogo®. Tal situagdo faz com que 0 jogo passe a repousar sobre si mesmo, ou seja,
passe a ndo estar mais “no lugar” de um outro nivel de realidade, mas que seja inteiro e
imanente em seus circuitos, mesmo estando intimamente ligado ao movimento de apontar
para um “fora-jogo”. Essa seria a idéia central contida no projeto de se pensar 0 jogo enquanto
configuracao:
Essa tese significa: a despeito de sua dependéncia do ser representado, trata-se de um todo
significativo, que como tal pode ser representado e entendido em seu sentido repetidas vezes.

Mas também a configuracdo é jogo porque, a despeito dessa unidade ideal somente alcanca o
seu ser pleno a cada vez que € representada (173).

Percebe-se que 0 jogo seria composto por uma representacdo integrada ao seu objeto de
forma indissociavel. Ser e representar passam, no acontecer do jogo, a ndo estarem mais
vinculados de forma ludica, mimética ou arbitraria, mas necessariamente transformacional e
ostensiva, produzindo referéncia ao invés de designa-la. Essa seria a verdade do jogo, baseada
em um movimento diferente daquele que visaria alcar uma presenca dada, e que teria na
mediacdo um palco para a sua “expressdo”. Estariamos lidando, antes de tudo, com um
fendbmeno que seria fruto de uma situacdo de “mediacdo total” (177), capaz de levar a
ocorréncia de uma “transformacéo no verdadeiro” (167).

Haveria, entdo, algo de inusitado no acontecimento da verdade no jogo, que entendo
poder ser estendido a uma série de &mbitos da interacdo social. Nele, e como em um passe de
magica, a “presenca”, que asseguraria e autorizaria a sua significacdo, tenderia a realizar-se
enquanto um a posteriori da sua propria re-apresentacdo, o seu ser constando como um a
posteriori adiado dos rastros que supostamente teria deixado®. Trata-se de uma inversdo
desconcertante, como se insistissem em nos provar que a fumaca que € vista no horizonte
fosse anterior ao fogo cuja existéncia ela apontaria. Essa seria a magica do jogo, que conteria
sempre algo de sagrado e miraculoso, mas também de politico: “Na representacdo do jogo
surge o que é” (167).

® A idéia de uma “auto-representagdo” é encontrada por Dilthey também na musica, talvez a mais performativa
das linguagens. Segundo ele, por estar existencialmente associada a instancia da execugdo, ou seja, a sua
realizacdo no/enquanto tempo, “a musica s representa a si mesma” (1976: 235).

® A mesma concepgdo de uma significacdo que se da enquanto um movimento de diferir e daiar pode ser
encontrada na obra de Derrida materializada pelo neologismo “différance”: “O grafema “différance’, entdo, é
uma estrutura e um movimento ndo mais concebidos na base da oposicdo presenca/auséncia. ‘Différance’ é o
jogo sistematico de diferencas, de tragos de diferencas, de espacos (espagamentos) por meio dos quais elementos
estdo relacionados entre si. Este espacamento é a produgdo simultaneamente ativa e passiva de intervalos (o ‘@’
de ‘différance’ indica esta indecisdo que concerne a atividade e a passividade, aquilo que ndo pode ser
governado por ou distribuido entre os termos desta oposi¢do) sem 0s quais 0s termos integrais ndo significariam,
n&o funcionariam” (Derrida 1982: 27).



- Transferindo auséncias: linguagem, discurso, religido e politica

O paralelismo entre a “guerra santa” e o jogo (que, como vimos, é sempre “jogo de
espelhos”) servira, portanto, como uma saida para interpreta-la sem ter que resolvé-la em uma
estrutura identitaria prévia a sua ocorréncia. Assim como 0 jogo, a guerra entre evangélicos e
afro-brasileiros se preserva, enquanto fendmeno social, no desenrolar dos lances e contra-
lances que a constituem, a sua existéncia e a sua verdade se sustentando na rede de efeitos da
gual ela mesma seria a causa, mas que acaba, como no passe de magica acima descrito, por
prescindir da sua existéncia enquanto presenca original e auto-evidente’.

Portanto, se “Quem guerreia?” & a pergunta-guerra, fica claro que qualquer resposta
possivel a ela deva passar pelo crivo do problema do discurso, e muitas vezes nele ficar presa.
N&o por acaso, as principais armas de ataque, defesa e contra-ataque que encontrei em campo
foram palavras, assim como objetos, imagens e gestos, todos compartilhando a condigéo
especifica de signos. Através do uso articulado desses suportes semioticos, pude ver serem
desenhados padrdes hermenéuticos em ambos 0s grupos religiosos, tipos textuais implicados
em motivacgdes para a a¢do e inser¢des publicas especificas.

Baseando-me na terminologia do linglista Emile Benveniste (1966b: 130), assumirei
aqui que “discurso” seria aquilo que coloca em jogo o ponto de seguranca de uma
“linguagem”, ou seu carater de virtualidade, movimento uno que se realizaria através de trés
deslocamentos simultaneos: i) a colocagéo desta linguagem no tempo; ii) a sua remissao a um
locutor e a um estado de coisas; e iii) a sua constituicdo enquanto uma relagéo de troca com
um interlocutor. Outra caracteristica fundamental do discurso estaria no fato dele gerar, ao
longo deste movimento de circulacdo e designacao, dois efeitos principais: o desejo e a

referéncia.

Por mais que o discurso seja aparentemente bem pouca coisa, as interdicdes que o atingem
revelam logo, rapidamente, sua ligacdo com o desejo e com o poder. Nisto ndo h& nada de

7 A nocdo gadameriana de “jogo” pode ser uma saida interessante para a questdo fundamental colocada por
Latour (2002). Em sua proposta de uma antropologia pés-social, imanentista e contraria a nocdo de “crenga”,
assim como a todas as purificacdes nela implicadas, Latour lanca a pergunta-chave: Como produzimos aquilo
gue nos supera? Como ele mesmo afirma, destacando a necessidade de se levar a sério a fala nativa: “O ator
comum afirma, diretamente, aquilo que € a evidéncia mesmo, a saber, que ele ¢ ligeiramente superado por aquilo
que construiu. ‘Somos manipulados por forcas que nos superam’. Ele poderia dizer, cansado de ser sacudido de
todos os lados e de ser acusado de ingenuidade. ‘Pouco importa se as chamamos divindades, genes, neurdnios,
economias, sociedades ou emogdes. NGs nos enganamos talvez sobre a palavra que designaria tais forgas, mas
ndo sobre o fato de que elas sdo mais importantes que nds’” (45).
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espantoso, visto que o discurso — como a psicanalise nos mostrou — ndo é simplesmente aquilo
que manifesta (ou oculta) o desejo; €, também, aquilo que é objeto do desejo; e visto que — isto a
historia ndo cessa de nos ensinar — o discurso ndo é simplesmente aquilo que traduz as lutas ou
o0s sistemas de dominacdo, mas aquilo por que, pelo que se luta, o poder do qual nos queremos
apoderar (Foucault 2000: 10).

Corroborando a fala de Michel Foucault, veremos, ao longo da analise dos eventos
comunicativos que constituem a “guerra santa”, a atualizacdo do discurso enquanto meio e
fim, causa e efeito, das lutas que ela mobiliza. Veremos que o poder aplicado e disputado
nessas lutas €, antes de tudo, o poder de textualizar, de textualizar o outro, de textualizar-se
através do outro ou de livrar-se discursivamente da captura de si pelo outro, vindo, ao longo
desta fuga, a “encontrar-se” em estado de verdade. Coordenando esse entrelagamento
discursivo, perceberemos a agdo de duas categorias gramaticais fundamentais (linguagem),
sempre articuladas na forma de enunciados de acusacdo (discurso): *“demoniaco” e
“intolerante”. Portanto, caso venha a ser abordada pela l6gica acusatoria que a guia
internamente, a “guerra santa” pode ser definida como a guerra entre 0 demoniaco e 0
intolerante.

“Demoniaco” ¢ o modo religioso com que o0 neopentecostalismo textualiza os cultos
afro-brasileiros, e é essa textualizacdo que tentarei descrever de modo detalhado na primeira
parte da dissertacdo. Por sua vez, “intolerante” é o modo politico com que parte do candomblé
de Salvador (a parte que aceita a guerra) textualiza e capitaliza a presenc¢a do inimigo, virando
o0s ataques ao seu favor, como tentarei descrever no Ultimo capitulo. Ambas serdo tratadas
aqui como categorias nativas de alteridade, que tornam o inimigo intrinseco, ou seja, que
articulam o neopentecostalismo e setores do candomblé baiano em uma economia identitaria
tencionada, mas interdependente: um “jogo de espelhos”. A partir desta Otica, que intenta
privilegiar a interpretacdo nativa, ndo interessa o debate meta-discursivo acerca da verdade ou
falsidade da natureza maléfica do candomblé (mais simples), assim como da natureza
intolerante do neopentecostalismo (mais complexo).

Percebe-se que a polaridade real/ficticio, verdadeiro/falso, torna-se desnecessaria
quando aquilo que estda em jogo, por meio da representacdo, € a propria representagéo.
Prender-me neste debate seria algo tdo frutifero quanto estudar o fenémeno religioso a partir
da questdo: “Existe Deus?”. Existindo ou ndo, é evidente que Deus (entidade), ou mesmo
“Deus” (signo, posi¢do numa estrutura textual) faz, e faz muito, sendo gerados, na sua

circulacdo discursiva, ou seja, na sua transferéncia, no adiamento da ddvida e na sua
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presentificacdo pontual, efeitos bastante concretos, que servem como 0s rastros através dos
guais podemos acessar ou mesmo questionar a sua existéncia. Sob esse aspecto, a religido,
assim como a politica, a outra esfera de interseccdo da presente discussao, expdem claramente
0 inevitavel da sua natureza linguistica e comunicativa: ambos sdo modos de transferir
auséncias.

Em um excelente artigo acerca da comunicagdo animal, Benveniste (1966¢) questiona-
se sobre a existéncia de uma linguagem entre as abelhas. De fato, o complexo sistema de

comunicacdo desses insetos revela uma série de semelhancas com a linguagem humana:

Esses procedimentos colocam em marcha um simbolismo verdadeiramente rudimentar, pelos
quais os dados objetivos sdo transpostos em gestos formalizados, comportando elementos
variaveis e de “significacdo” constante. Por outro lado, a situacdo e a fungdo sdo aquelas da
linguagem, no sentido que o sistema é valido no interior de uma comunidade dada e que cada
membro desta comunidade é apto a emprega-lo ou a compreendé-lo nos mesmos termos (60).

Baseado nos estudos do etélogo alemao Karl von Frisch, Benveniste descreve, ao longo
do texto, como, através de um complexo padrdo de trajetérias de vdo, uma abelha consegue
transmitir para os outros membros da sua colméia a existéncia de alimento, informando
inclusive a direcdo e a distancia em que ele se encontraria. No entanto, o linguista destaca que
haveria uma limitacdo fundamental, que faria do sistema de comunicacdo das abelhas um
simples “cddigo de sinais” (62) e ndo propriamente uma linguagem: nele ndo ocorreria a
transmissdo de auséncia: “A abelha ndo constr6i uma mensagem a partir de uma mensagem”
(61). A frase indica que uma abelha poderia até perceber o alimento e comunicar esse fato a
uma outra que ndo o percebeu. No entanto, essa mesma abelha que ndo o percebeu seria
incapaz de transmitir a sua presenga ausente para uma outra que, assim como ela, néo teria
percebido esse mesmo objeto. Resulta desta incapacidade de transmitir auséncia, ou seja, de
adiar a questdo “verdadeiro ou falso?”, o fato de que, apesar desses insetos conseguirem
transferir informacdo, dados, eles seriam incapazes de produzir e circular “dados
linglisticos”, o que impossibilitaria a introducdo de entidades e agenciamentos de natureza
propriamente linglistica no seu universo de interacao.

Confirmando essa mesma tese, Gilles Deleuze e Félix Guattari afirmam: “A linguagem
ndo se contenta em ir de um primeiro a um segundo, de alguém que viu a alguém que néo viu,
mas vai necessariamente de um segundo a um terceiro, ndo tendo, nenhum deles, visto”
(1995: 14). O movimento central aqui ndo seria comunicar 0 que se viu, mas transmitir o que

Ihe foi comunicado, defendendo-se assim a existéncia de um vinculo originario entre a
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linguagem e o discurso indireto: “Todo discurso é indireto, e a translacdo prépria da
linguagem é o discurso indireto” (13). Nesses termos, a linguagem se sucederia em um
circuito diacrdnico formado no minimo por trés pessoas: alguém que viu algo e alguém que
transmite esse algo sem vé-lo para outrem. Demonstra-se, por sua vez, a relagdo também
intima entre a linguagem e uma outra modalidade de comunicacdo e producdo de verdade
bastante presente nas informacGes que irei apresentar a seguir: o rumor. A origem da
linguagem ndo estaria no didlogo. A origem da linguagem é (a origem do) rumor.

Por sua vez, deixando de fundar a linguagem nas coisas, Deleuze e Guattari nédo
apontam a necessidade de funda-la em outra instancia, mas de fazer com que ela se torne
permeével a uma energia imanente e circulante de producdo da “presenca”: o poder . Desse
modo, desvia-se o discurso da relacdo descritiva e cognitiva com a referéncia somente sob a
condigdo de que todo o seu campo semantico seja infiltrado a animado pelo poder. Essa
natureza inerentemente politica do discurso é defendia pelos pensadores franceses através da
nocdo de “palavra de ordem”, associada, sobretudo, a reproducdo por redundancia: “Os
mandamentos do professor ndo sdo exteriores nem se acrescentam ao que ele nos ensina. Nao
provém de significacBes primeiras, ndo sdo a consequéncia de informagdes: a ordem se apdia
sempre, e desde o inicio, em ordens, por isso é redundancia” (11).

Assim como o signo se apdia em outro signo, ou seja, assim como o discurso vai sempre
de um segundo para um terceiro e ndo de um primeiro para um segundo, constituindo-se em
comunicacdo antes de ser informagdo, a ordem apodia-se em outra ordem, antes de se
fundamentar numa autoridade “dada”, definida como a sua referéncia externa. “A unidade
elementar da linguagem - o enunciado - é a palavra de ordem” (12) °.

A partir desses termos, “religido” e “politica” passam a designar recortes nativos feitos
sobre um corpo de condi¢des linguistico-discursivas fundamentais, deslocamento teoérico que
implica na quebra com a equacdo semantica convencional que entende que “religido” €
producdo de relagdo com uma presenca sobre-natural, “politica” é producdo coletiva de

efeitos no mundo e “discurso” é enunciacdo de informacdo. Contrariando essa ldgica

8 Na verdade, é o proprio movimento vertical de “fundar-se em” que tentarei evitar nesta dissertacdo, adotando-
se, como alternativa, o movimento horizontal de circulacéo e de transferéncia de auséncia.

9 “Chamamos palavras de ordem ndo uma categoria particular de enunciados explicitos (por exemplo, no
imperativo), mas a relacdo de qualquer palavra ou de qualquer enunciado com pressupostos implicitos, ou seja,
com atos de fala que se realizam no enunciado, e que podem se realizar apenas nele. As palavras de ordem nédo
remetem, entdo, somente aos comandos, mas a todos os atos que estdo ligados aos enunciados por uma
‘obrigacdo social’. Ndo existe enunciado que apresente esse vinculo, direta ou indiretamente” (Deleuze &
Guattari 1995: 16).
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distintiva, lidarei com os fendmenos politicos e religiosos aqui em questdo entendendo-os
como eventos discursivos, a idéia de “discurso” constando como a Unica categoria
exclusivamente meta-linglistica, ou seja, teorica, dentre as trés, as duas outras sendo
entendidas pendularmente, ora como termos nativos e em disputa, ora como categorias
antropologicas.

N&o por acaso, vimos que, do mesmo modo que a “religido”, o “discurso” também se
realiza enquanto comunicacdo do que ndo se viu, ou do que nao se vé. Ha sempre algo de
miraculoso na linguagem, como destaca Wittgenstein, ao criticar o separatismo mentalista
com que Frazer trata as informag0es vindas das “sociedades primitivas”. Referindo-se a um
dos conceitos centrais da filosofia moderna, a nocdo de “espirito”, “sprit”, “geist”, diz ele:
“(..) costuma-se dar pouca importancia ao fato de termos em nosso vocabulario culto a
palavra ‘alma’, ‘espirito’. Comparado com isso, o fato de ndo acreditarmos que nossa alma
come e bebe é uma bagatela” (1979: 10e). Por outro lado, e agora destacando o carater

fantasmagorico que rondaria todo e qualquer substantivo, Wittgenstein segue:

Nada é tdo morto quanto ‘a morte’, nada € tdo bonito quanto ‘a beleza’ ela mesma. Aqui, a
imagem que usamos ao pensar a realidade é que ‘morte’, ou ainda ‘beleza’ ¢ uma substancia
pura (concentrada), que € encontrada em objetos bonitos assim como um ingrediente é
adicionado a uma mistura (idem).

Vivemos em meio aos tracos incompletos de uma série de presencas substantivas
ausentes, fantasmas produzidos a posteriori, que sdo disseminados e adiados de modo a
ocupar uma posicao de a priori. Apropriando-me da nogéo de faitiche de Latour (2002), diria
que Wittgenstein pretende chamara a atencdo dos seus leitores para o fato de vivemos em
meio a feitos que, em sua circulagdo comunicativa, apagam 0s seus rastros, e, assim,
estabelecem a si mesmos enquanto fatos. Submetidas a esse aspecto geral das praticas
discursivas, todas as grandes partilhas, como real/construido, ciéncia/mito, tenderiam a se
dissolver: “Toda uma mitologia estd depositada em nossa linguagem” (Wittgenstein 1979:
10e).

Por outro lado, e agora colocado em paralelo com a noc¢do convencional de “politica”, o
discurso também estaria intimamente associado a producéo de efeitos, tanto no mundo quanto
no outro ou nos outros que compdem a interlocucdo. De acordo com Michael Silverstein
(1997), a dimens&o pragmaética das trocas linguisticas tenderia a ser recalcada pela concepcéo

hegeménica de linguagem no Ocidente, movida por uma especie de falacia descritiva que,
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enfatizando a sua dimensao simbolica e referencialista, instauraria uma dicotomia enganadora
entre comunicacdo e acdo. A fala enuncia algo a alguém em determinado contexto ao mesmo
tempo em que reconfigura ndo somente os estados subjetivos dos sujeitos que através dela

trocam, mas também este mesmo contexto que, a principio, a estruturaria “de fora”:

Juntamente com os atos de referéncia ou descricdo, a fala consiste em atos concomitantes de
indexacdo, de producdo das fronteiras da comunicagdo elas mesmas, sem descrevé-las
necessariamente num modo referencial: os papéis do falante, do ouvinte, da audiéncia, etc; 0s
atributos socialmente reconhecidos das pessoas; o tempo, lugar e ocasido da comunicacéo; as
finalidades do evento de fala ele mesmo; e muitos outros fatores (Silverstein 1997: 120).

Voltando a Deleuze e Guattari, pode-se dizer que este “fora” seria uma outra faceta do
“dentro” da troca linguistica, uma dimens&o cujo adiamento ou exteriorizacdo seria funcéo de
um conjunto de variaveis pragmaticas que compdem a linguagem enquanto discurso:
“Existem varidveis de expressdo que colocam a lingua em relacdo com o fora, mas
precisamente porque elas sdo imanentes a lingua” (1995: 21). Ao longo do primeiro capitulo,
introduzirei algumas dessas variaveis, que serdo utilizadas ao longo de toda a dissertagédo: os
déiticos, como 0s demonstrativos e 0s pronomes pessoais (Benveniste 1966a), a “forca
ilocucionéria” dos enunciados performativos (Austin 1975) e a distingdo semidtica entre
“simbolo”, “icone” e “index” (Peirce 2000), todas elas envolvidas com o problema central de
como fazer coisas com palavras e signos em geral.

Por conseguinte, no decorrer da minha argumentacdo, assumirei ndo somente o fato de
que toda fala politica contém em si algo de performativo. Indo um pouco além, tomarei como
pressuposto que toda fala, justamente por ser potencialmente performativa, contém em si uma
perene natureza politica, que se encontraria de modo privilegiado em determinadas variaveis,
responsaveis por enraizar as auséncias que a linguagem vincula no chao do “real”, fazendo-as
entdo frutificar. Portanto, e como alerta Jacques Derrida: “(...) se um texto se da sempre uma
certa representacao de suas proprias raizes, estas vivem apenas desta representacao, isto &, de
nunca tocarem o solo. O que destroi sem duvida a sua esséncia radical, mas ndo a
Necessidade de sua funcéo enraizante” (1999:126, grifos do autor).

Finalmente, e como um ultimo cruzamento possivel entre as trés categorias aqui em
questdo, pode-se dizer que ha sempre algo de “politico” na prépria “religido”, ambos
comungando da qualidade de entes discursivos, ou, retornando ao debate sobre a comunicagéo
animal, “dados linguisticos”. Logo acima, quando cotejei “religido” e “discurso”, afirmei que,

assim como o discurso, a religido comunicaria aquilo que ndo se vé. Nesse ponto, devo
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acrescentar que ela de fato comunica aquilo que ndo foi visto em causa, em origem, em
presenca estatica, podendo vir a comunicar aquilo que essa mesma auséncia gera, ou seja,
aquilo se vé em efeito, em relacdo, em movimento ou em presentificagdo. Com esse

argumento, pretendo descolar a religido da nocdo metaférica de “crenca” *°

, marcadamente
durkheimiana, inserindo no universo da agéncia religiosa a idéia metonimica de
“transformagéo em verdadeiro”, apresentada no debate acerca do jogo™.

Apbds o cotejamento critico das no¢bes convencionais de “discurso”, “religidao” e
“politica”, pude reuni-las sob a égide do mesmo movimento sintético e performativo de
transferéncia de auséncias, 0 mesmo através do qual entendo que a “guerra santa” produz os
vestigios do seu acontecimento, tracos posteriormente desmembrados, codificados e
capitalizados por seus agentes e assistentes a partir de estratégias de analise e
contextualizacdo. A partir desta postulagdo, percebe-se que o campo de interesse do presente
estudo tende a ultrapassar o &mbito da “antropologia da religido”, vindo a focar o problema
mais geral de como as fic¢Oes da alteridade (ou do desencontro entre a reflexividade, como os
coletivos se pensam, e a alteridade, como 0s outros 0s pensam) sdo eficazes, produzindo
interdependéncia e mobilidade identitaria. Se, como destaquei no titulo desta introducéo, a
guerra santa mesma “interpreta”, constituindo-se em um amplo “conflito de interpretagdes”,
tal situacdo de modo algum significa que as suas batalhas, as batalhas entre o demoniaco e o
intolerante, sejam indcuas, ou “imaginarias”, mas, sobretudo, que esta guerra perde-se em si

mesma ao interpretar os efeitos que ela mesma gera.

I11-  Textualizando as pontes e os saltos gramaticais: guerra-troca/ metaforico-
metonimico

Ao longo da sec¢éo anterior, pude manifestar teoricamente a atencao especial que tentarei
dar ao carater performativo dos “dados linguisticos”, informagdo central para a minha

pretensdo de abordar os conflitos entre os dois grupos religiosos sob uma ¢ética discursiva.

10 Como bem destaca Jean Pouillon, em sua analise do “eu acredito” (“je crois”), esse enunciado seria um index
verbal de distanciamento critico, e ndo de adesdo: “... fazer a existéncia de Deus um objeto de crenca, declarar tal
crenca, é abrir a possibilidade da ddvida. Entdo, poder-se-ia dizer que somente um descrente (unbeliever) pode
acreditar que o crente (believer) acredita na existéncia de Deus” (1982: 2). Para o crente (ndo podemos escapar
desta linguagem), Deus ndo é uma crenca (um valor), mas um fato, que deve ser percebido em sua obviedade, ou
seja, nos efeitos que a sua existéncia produz.

11 Corroborando essa faceta performatica do discurso religioso afirma Latour: “(...) a religido ndo fala a respeito
de ou sobre coisas (...), mas de dentro de ou a partir de coisas, entidades, agéncias, situagdes, substancias,
relagGes, experiéncias.” (Latour 2002: 35).
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Cabe a mim agora, € como o Ultimo dos aspectos introdutérios, apresentar de forma sintética
as categorias que utilizarei de modo a textualizar as ligacdes e o entrelacamento discursivo
produzidos pelas gramaticas desses dois grupos, categorias que serdo mais bem esclarecidas
no préprio decorrer das andlises. Para isso, farei rapida referéncia ao modo com que me
apropriei aqui das oposicoes entre guerra e troca e entre metaforico e metonimico.

A idéia de ler a “guerra santa” como uma guerra de espelhos esta diretamente associada
a suposicdo de uma guerra-troca, ou seja, de um fendmeno social onde o conflito associa-se
internamente a um movimento de identificacdo. Antes de constituirem entre si um vinculo
dicotémico, veremos que 0s grupos aqui em conflito acabam por se associar através de uma
relacdo de oposicéo, permeada por vinculos que estabelecem diferengas ao mesmo tempo em
que as articulam numa totalidade interdependente.

Um excelente exemplo etnogréfico desse tipo de fenébmeno € fornecido por Marcel
Mauss (2003b) em suas analises do potlach, instituicdo dos indios do noroeste da América do
Norte. Ao longo do potlach, a relagéo entre tribos rivais é renovada e dramatizada através da
disputa pela destruicdo de bens, atos definidos por Mauss como “prestac@es totais de tipo
agonistico” (192). Neste caso, o valor circulante ndo é mais a generosidade ritualizada,
observada pelo mesmo Mauss no kula melanésio, mas o desprendimento improdutivo e
mesmo violento de determinados objetos-signos em grandes fogueiras. Esses eventos de
destruicdo mostram-se fortemente paradoxais, ja que ao se desfazerem dos signos em torno
dos quais ocorre a batalha, os indigenas desprezam o ato mesmo de vincular-se, atitude que
colocaria as partes que rivalizam no potlach numa relagdo ambigua, pois fundada na prépria
negacdo da relacéo.

Através da manifestacdo empirica do potlach, Mauss destaca, portanto, a articulacdo
estreita que existiria entre a dadiva e o sacrificio, funcionando como suporte para uma critica
a dicotomia excessiva que coordenaria as nogoes de troca e de guerra no Ocidente. O potlach,
e aqui entendo estar o ponto de coincidéncia entre ele e os fendmenos tematizados por esta

dissertacdo, é uma instituicdo que supde a possibilidade de um conflito vinculante 2.

12 Essa mesma critica a dicotomia troca/guerra, alianga/conflito, que se da como uma constante no pensamento
ocidental (de Clausewitz a Lévi-Strauss e além), é continuada e aprofundada etnograficamente por Pierre
Clastres (2004). Em seus estudos sobre as sociedades amerindias, Clastres encontra povos que, em seu desejo de
dispersao, tomariam a fragmentacdo social resultante das guerras como uma positividade, vindo a instaura-las
como um elemento fundante da sua organizagdo social e ndo como uma ameagca a integracao social.
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No entanto, se “troca” e *“guerra” aparecem agora como dois modos de se designar
vinculos, e ndo mais como indicadores de uma possivel dicotomia entre o vinculo e a sua
auséncia, as nogdes de “metafora” e “metonimia” me servirdo como modos de designar a
atualizacdo discursiva desses mesmos vinculos de identificacdo e conflito. Através delas,
pude textualizar os intervalos estabelecidos entre a gramatica neopentecostal e a do
candomblé, me aproveitando da sua natureza de signos de relacdo, ou seja, signos de signo
(um outro nome para “relacdo”), para a construcdo de uma metalinguagem tedrica capaz de
captar discursivamente os eventos discursivos que compdem a “guerra santa”.

Os debates acerca da metafora e da metonimia, termos que hoje fazem parte do senso
comum da antropologia, remetem a Ferdinand de Saussure (1972), e incidem sobre a sua
distingcdo analitica entre os dois modos basicos com 0s quais coordenamos signos: a selecédo e
a combinagéo. Articulados, esses modos corresponderiam, sucessivamente, aos dois eixos que
compdem a atividade discursiva: o eixo paradigmatico, uma virtualidade dentro da qual
seriam selecionadas as unidades das cadeias enunciativas, e 0 eixo sintagmatico, a
organizacdo serial resultante da combinatoria concreta e temporal dessas unidades antes
selecionadas™. Nesse sentido, enquanto o primeiro eixo funcionaria a partir da producéo de
vinculos de analogia, o segundo operaria através da producdo de vinculos de contiglidade.
Foi justamente a articulacdo entre metafora e analogia, metonimia e contigliidade, bastante
util aos seus estudos sobre a afasia, que fez com que Roman Jakobson (1987a) realizasse
aquilo que Paul Ricoeur classificou como um “golpe de génio”: o resgate dessas “figuras de
linguagem” do campo de debates estéril da poética e a sua consequente elevacdo ao status de
operagdes fundamentais da significacdo. “O metaforico e 0 metonimico, ndo contentes em
qualificar as figuras e os tropos, qualificam doravante os processo gerais da linguagem”
(Ricoeur 2000: 269).

Na trilha da tipologia das magias de Frazer (1993), e avancando no insight de Jakobson,
Lévi-Strauss parece desenvolver de modo mais refinado o paralelismo entre metafora e
metonimia e alguns tipos de fendmenos sociais-discursivos. Em Totemismo Hoje, uma
tentativa de desconstrucdo critica do campo semantico denominado “totemismo” pela
antropologia de até entdo, Lévi-Strauss defende, corroborando Jakobson, que “a metafora ndo
é um tardio embelezamento da linguagem, mas um de seus modos fundamentais” (1976: 182).

Desse modo, o antrop6logo parece ndo encontrar tracos empiricos em comum que

13 Associado, para Saussure, a suposi¢do do carater linear do significante.
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sustentariam adequadamente a unidade do fendmeno totémico, remetendo-o, por outro lado, a
uma espécie de constancia gramatical, que apontaria naqueles costumes fragmentarios o
trabalho insistente da metafora enquanto uma “forma primeira do pensamento discursivo”
(182).

A compreensdo do totemismo como um fendmeno metaférico seria uma condicao
epistemoldgica para o seu regate do universo de estudos da “antropologia religiosa”, tido
como redutor para Lévi-Strauss. Através desse deslocamento, que teria a finalidade de
enquadra-lo como “qualquer outro sistema conceitual” (1976: 184), o estudo do totemismo
evitaria o particularismo da equacdo durkheimiana entre “sagrado” e “extraordinario”,
passando a ser abordado como um meio empirico cuja funcdo seria “dar acesso aos
mecanismos do pensamento” (idem). Essa mesma postura rotinizadora € aprofundada em O
Pensamento Selvagem, onde a analise comparativa do totemismo tem como a sua contraparte,
0 seu simétrico inverso, a ciéncia, e ndo o cristianismo. Assim como a ciéncia moderna, 0
totemismo seria um modo gramatical dos povos ditos primitivos lidarem com o problema da
relacdo natureza/cultura, e ndo necessariamente corresponderia ao que percebemos como uma
“religidao”: “O totemismo repousa em uma homologia postulada entre duas séries paralelas — a
das espécies naturais e as dos grupos sociais — das quais, nd0 0 esquegcamos, 0S termos
respectivos nao se assemelham dois a dois (...)” (1997: 250).

Por outro lado, se o totemismo estaria associado aos modos analdgicos, ou seja,
“metafdricos”, de associacdo de séries discursivas (sistemas de diferencas) entre si, 0
sacrificio serviria como meio empirico para o0 acesso a um outro campo de fenémenos, estes

definidos por Lévi-Strauss como “metonimicos”:

No sacrificio, a série (continua e ndo mais descontinua, orientada e ndo mais reversivel) das
espécies naturais desempenha o papel de intermediario entre dois termos polares, dos quais um
é o sacrificador e o outro a divindade e entre os quais, no inicio, ndo existe homologia nem
sequer uma relacdo de qualquer tipo; o objetivo do sacrificio é precisamente instaurar uma
relacdo, que ndo é de semelhanca mas de contigiiidade, por meio de uma série de identificacdes
sucessivas que podem se fazer nos dois sentidos, conforme o sacrificio seja expiatério ou
represente um rito de comunhao; seja, pois, do sacrificante ao sacrificador, do sacrificador a
vitima, da vitima consagrada a divindade ou na ordem inversa (Lévi-Strauss 1997: 250-1).

A citacdo esclarece que o sacrificio estaria fora do campo intelectualista da
“homologia”, ou seja, da colocacdo em paralelo de diferencas classificatorias, movimento
conservador que, de acordo com Barthes, “coloca na lingua uma eternidade” (2001: 170). Seu

problema central seria a produgéo de contigtiidades temporais, assim como a transferéncia de
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qualidades através da troca e a constituicdo de circuitos transformacionais. Esse seria um
espaco triddico, como destaca a frase de Lévi-Strauss, sobre cuja influéncia dar-se-ia a
desestabilizacdo e a reconstrucdo de vinculos duais a partir do aparecimento do outro, do
estrangeiro, seja enquanto um meio para a expiacdo, seja enquanto um convite & comunhéo.
Sob esse ambito de fendmenos, valeria a méxima lacaniana: “Se é necessario, a0 homem, de
tal forma, usar a palavra para encontrar algo ou para se encontrar, € em funcdo de sua
propensdo natural a se decompor na presenca do outro” (Lacan 1991b: 261).

Raciocinando a partir desses polos meta-discursivos, tentarei textualizar as relacdes
tecidas entre o neopentecostalismo e o candomblé a partir da localizacdo, dentre elas, de
pontes metonimicas e de saltos metaforicos. Veremos que € através de pontes metonimicas
qgue o neopentecostalismo engloba os cultos afro-brasileiros como um dado interno a sua
gramética (Cap. 1 e 2). Por sua vez, é corroborando essas mesmas pontes, e mantendo-se no
mesmo sintagma, que parte do candomblé especula acerca das especificidades do poder
neopentecostal a partir do transito de filhos de santo para as suas frentes (Cap. 3). Central para
a construcdo e manutencao dessas pontes é a corroboracdo da capacidade performativa da
linguagem do outro, movimento que se d& sobre a instancia da eficacia mégica inimiga.

Por outro lado, veremos que é através de um salto metaférico que os novos setores do
candomblé da cidade rompem a sua continuidade com o neopentecostalismo e, desse modo,
conseguem retirar da presenca inimiga um telos para uma inédita politizacao da religido (Cap.
4). Central para esse salto, um salto utdpico, é a fuga do sintagma “religioso” aberto pelos
neopentecostais através de uma textualizacdo metaférica dos ataques, que passam a Ser
entendidos sob o registro da raca e da etnicidade.

De um modo geral, ao longo de “guerras” e “trocas”, “saltos” e “pontes”, tentarei
desenhar etnograficamente economias da alteridade associadas a determinados padrdes de
insercdo publica reforcados e amenizados em ambos 0s grupos em questdo. Através de uma
especie paroxismo da representacdo, onde ela é questionada sobre os seus fundamentos,
politizada, demonizada, mas sempre multiplicada, tentarei mostrar como, espelho ante
espelho, esses grupos colocam em jogo a existéncia um do outro em um dado contexto

historico e espacial.
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PARTE 1:

A “batalha espiritual” e o demonio afro-brasileiro: um mal

libertador

O espelho é um ser em oposicdo. E é como tal que funciona. E um ser que assumiu uma
POsicAo que € oposicdo: uma posicdo negativa. E um ser que nega. E por isto que reflete. N&o
permite que aquilo que sobre ele incide passe por ele. Refletir é negar, e isto é a sua
estrutura. Nao pode haver uma reflexdo positiva. As respostas que o espelho articula séo
todas negativas. S@o inversdes das perguntas que o demandam. As equacfes da Otica
confirmaram esta afirmativa. E também o confirmardo as analises do pensamento reflexivo.
Diz essa analise que todas as sentencas do pensamento podem ser reduzidas a negacao
formalmente. N&o deve portanto surpreender que o fundamento do espelho seja o nada, essa
fonte de toda negacdo possivel. O espelho € um ser em oposi¢cdo justamente porque o seu
fundo é o nada do nitrato de prata. (...) Essa descoberta é, como disse, cha e rotineira. Basta
virar o espelho para fazé-la.

Vilém Flusser - “Ficcdes filosoéficas”
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O “neopentecostalismo”, ou a terceira onda pentecostal brasileira (Freston 1994), é um
importante movimento religioso originado nos anos 1970, que se expande fortemente nas
décadas seguintes do século XX tendo o Rio de Janeiro como seu centro e a Igreja Universal
do Reino de Deus (IURD), criada pelo Bispo Edir Macedo, como a sua ponta-de-lanca. A
nomenclatura “pentecostalismo autdnomo”, adotada por Bittencourt (1989), também é
adequada aos particularismos observados no pentecostalismo brasileiro pds-1970, que se
distingue dos “pentecostais classicos”, associados ao movimento missionario norte-
americano, principalmente por inserir em seu modelo de gestdo, sua liturgia e sua visdo de
mundo, cores bastante autoctones.

De acordo com Mariano (1999), as principais caracteristicas do neopentecostalismo sao:
i) a influéncia da “teologia da prosperidade”, que potencializa as dimensdes econémicas nao-
asceticas do cristianismo pela énfase na realizacdo cotidiana de milagres tendo em vista “uma
vida abundante” **: i) a liberalizacio dos “usos e costumes”, que desmonta o controle estrito
do comportamento, que antes distinguia 0s pentecostais classicos como um grupo “a parte”
ante a sociedade envolvente (fato geralmente ratificado pela aparéncia pessoal, pela
moralizacdo da esfera sexual e pelas restricdes de lazer desses individuos); e iii) o papel
central ocupado em sua cosmologia pelas entidades demoniacas, de onde resulta o fregiiente
recurso ritual ao exorcismo e o0s intensos conflitos com as religibes mediunicas,
principalmente as afro-brasileiras, como o candomblé, a umbanda e a quimbanda.

A partir dos trés fios acima descritos, a IURD, assim como outros grupos do seu
universo de influéncias, consegue tecer uma textualidade religiosa bastante eficiente na tarefa
de dar conta significativamente do campo fenoménico de uma importante fatia da sociedade
brasileira, rompendo, desse modo, com o sectarismo e 0 ascetismo tipicos do ethos evangélico
e pentecostal mais tradicional. Tal abertura para as questdes intra-mundanas possibilita
inclusive a ocupacdo material e discursiva, por parte desses grupos religiosos, de esferas a
principio “extra-eclesiasticas”, como a politica partidaria, os meios de comunicacdo de massa
e 0 mercado de consumo. Esse proselitismo bem-sucedido se vé fortemente atrelado a uma
espécie de democratizacdo heddnica da graca operada pelo neopentecostalismo: “o crente estd
destinado a ser prdspero, saudavel e feliz neste mundo (...) o principal sacrificio que Deus

14Apesar da origem norte-americana da “teologia da prosperidade”, veremos, ao longo do primeiro capitulo,
como a IURD insere em sua aplicacéo ritual a contra-parte de uma légica de reciprocidade, onde o dizimo dos
fiéis passa a ocupar a fungdo de meio intra-religioso dinamizador das trocas com o pdlo sobrenatural,
viabilizando-se assim uma espécie de troca sacrificial mediada pelo dinheiro.
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exige de seus servos € ser fiel nos dizimos e dar generosas ofertas com alegria, amor e
desprendimento” (Mariano 1999: 44).

Por outro lado, chama a atencgdo o fato desse movimento de integracgdo religiosa com o
senso comum (Geertz 1989), associado a ruptura méagica com os alicerces teolégicos da
“rejeicdo do mundo” e da “elei¢do”, ser acompanhado pela contra-face fortemente belicosa da
relacdo entre 0 neopentecostalismo e outras religides. A tendéncia desse grupo a alimentar um
ambiente inter-religioso tenso e exclusivista, atitude rotulada por diversos setores da opinido
publica brasileira como sendo “intolerante”, pode ser entendida se atentarmos para o terceiro
dos aspectos antes destacados: a fungdo gramatical ocupada pelo mal em sua cosmologia,
onde se assentaria a nocdo de “batalha espiritual”.

A “batalha espiritual” pode ser definida como uma meta-narrativa construida através da
bricolagem de elementos cléassicos da narrativa biblica, como o maniqueismo e a existéncia do
diabo e das suas hordas, e modos de explicacdo de infortinios tidos como “arcaicos”, como a
feiticaria, a possessdo e a transferéncia do mal através do contato. Unidos numa espeécie de
“drama bélico”, esses elementos textuais teriam a finalidade de encenar metonimicamente a
subjetividade e o cotidiano dos fiéis neopentecostais como um perene campo de batalhas entre
forcas “do bem” e “do mal”. Trata-se de uma espécie de padrdo hermenéutico, formalmente
semelhante ao estudado por Crapanzano (2000), que parte da esfera “religiosa”, mas que
tende a projetar-se em outras areas da sociedade, colocando em jogo a propria definicdo
intimista e individualista onde teria se assentado a “religido” na modernidade.

Cabe aqui destacar que o debate sobre o grau de legitimidade do discurso e das praticas
das igrejas neopentecostais, principalmente a IURD, vai muito além do caso de Salvador.
Giumbelli (2002), ap6s um cuidadoso resgate dos argumentos e da repercussdo da série de
acBes juridicas movidas contra a Universal desde a sua aparic&o™, que implicaram inclusive
na prisdo de Edir Macedo em maio de 1992, define 0 modo de insercdo paradoxal desse grupo
na opinido publica brasileira como sendo de “culpa sem condenacao” (313). Um dos casos de
maior impacto, uma espécie de marco desta entrada pouco legitimada da IURD na esfera
publica nacional se viu no famoso episédio do “chute da santa”, de 1995, analisado de forma
detalhada pelo mesmo Giumbelli numa outra ocasido (2003).

15 Essas ac0es judiciais se referem a acusacfes de estelionato, charlatanismo e curandeirismo, respectivamente
artigos 171, 283 e 284 do Cddigo Penal Brasileiro.
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Enquadrada por um campo religioso caracterizado pela intensa circulacéo de fiéis, pelas
fracas adesdes e pela “suspeita generalizada” (Carvalho 1991: 15), a IURD parece mesmo ter
optado por uma estratégia explicita de crescimento sem legitimacdo publica. Vislumbrando as
suas rivais como um exército uno e maléfico, a igreja de Edir Macedo capitaliza com extrema
habilidade essa logica da suspeita inter-religiosa, ndo suspeitando de ninguém, ou seja,
dotando todos de eficacia, mesmo que de uma eficacia negativa, e, por isso, constituindo-se
no alvo preferencial da suspeita de todos. Talvez ai esteja a causa da radical polaridade das
opiniGes que tém se voltado para esta instituicdo, que tende a relacionar-se negativamente
(apesar de organicamente) com o idioma da “pluralidade de busca” (Carvalho, 1999: 12),
retirando a alteridade religiosa do registro metaférico hegemonico da “fraude”, do “falso”, do
“inauténtico” enquanto a sobre-codifica a partir do registro metonimico, mas maniqueista, do
“bem” e do “mal”. Resulta dessa atitude polarizadora o fato de que, no Brasil de hoje, ou se
estd na IURD ou se estd contra ela, ja que o seu proprio proselitismo anularia qualquer
possibilidade de neutralidade. Veremos que € por potencializar o conflito que a IURD tem se
tornado bem sucedida, e, talvez por isso, 0 seu crescimento numérico até hoje nunca tenha
sido acompanhado por um aumento de legitimidade.

Ao longo do meu trabalho de campo, realizado entre setembro e novembro de 2005,
pude voltar as minhas atencdes para 0 processo de instalacdo desta estratégia discursiva em
Salvador, cidade que tem nas religides de matriz africana a principal fonte significante a qual
tem recorrido, ao longo das Gltimas quatro ou cinco décadas, a sua arte, costumes, imaginario
e economia, e onde a “guerra santa” parece tomar implicacGes sociais mais amplas. A partir
de uma série de relatos, recolhidos através de entrevistas e pesquisas em arquivos juridicos,
policiais e jornalisticos, consegui separar duas frentes principais da ofensiva neopentecostal: a
ofensiva ritual, que chamarei nesse trabalho de “frente de libertagéo” e a ofensiva territorial,
ou “frente de ocupacdo”, que sera desdobrada em trés frentes secundarias: os ataques pela
midia impressa e televisiva, as invasdes de terreiros e as disputas pelos bens simbdlicos
representativos da identidade da cidade. Apesar de analisar cada elemento acima descrito de
modo separado, vale destacar que estas duas frentes se desenrolam de modo integrado e
simultaneo, operando como dimensdes que se retro-alimentam, e constituindo, desse modo,
uma mesma estratégia de combate.

Tendo como base o desenho descritivo e analitico dessas duas dimensdes do conflito, a

minha intencdo passa a ser, como conclusdo parcial, compreender a funcdo desempenhada
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pelo “demonio afro-brasileiro” no padrdo discursivo defendido e divulgado pela IURD e
aceito por seus fiéis. Tentarei demonstrar com isso como que, dissolvendo-se e se
encontrando nessas novas teias textuais, o fiel da Universal acaba por visualizar, espelhado
em um candomblé que ele mesmo constroi, o seu “mal libertador”, fazendo da violéncia
direcionada aos praticantes de candomblé um ato sagrado e religioso de libertacdo e de

ocupacdo da fonte geradora do mal.
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Capitulo 1:
Frente de libertacdo: performance ritual e economia da pessoa na

“Sessao do Descarrego”

Em muitas de nossas reunides, efetivamente, vemos um quadro assombroso; uma
verdadeira amostra do inferno. Se alguém chegar a igreja no momento em que as pessoas
estao sendo libertas, podera até pensar que estd em um centro de macumba, e parece mesmo.
Temos a impressdo, muitas vezes, de que aquelas pessoas ficaram loucas; entretanto, apés
alguns momentos, quando fazemos a limpeza em suas vidas, quando os demdénios sdo
expelidos e levam com eles todo o mal, ai vem a bonanca, a paz.

E como se um furaco tivesse passado. Nessas reunides, milhares de pessoas tém se
libertado dos exus, caboclo, orixas, erés e outros demodnios. Apos a libertacdo, vem a
sensacdo de bem-estar. Aquelas pessoas, antes oprimidas, passam a glorificar a Deus e em
seus rostos transparece a alegria da libertacdo! Alguém podera pensar: “Como podem
baixar esses espiritos em uma igreja, uma casa de Deus?” € importante, antes de mais nada,
termos ciéncia de que os espiritos infernais manifestados nas pessoas ndo foram encontrados
na igreja: estavam dentro delas.”

Bispo Edir Macedo - “Orixas, caboclo e guias: deuses ou demonios?”
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A visita a um dos cultos da Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) pode ser uma
forma fascinante de se observar em acdo uma das facetas contemporaneas da espiritualidade
no Brasil. Diante de uma situagéo de contato vivido com a diversidade comunicativa das suas
técnicas rituais, tornam-se claros, como nunca, os limites da concepcao classica de “religido”,
que ainda informa o olhar do antropdlogo sobre os seus objetos-sujeitos. As combinacgdes e
misturas prevalecem, fato que tende a se sobressair, principalmente em uma situacdo de
imersdo no universo institucional do sagrado, que em sua etimologia - assim como na tese
basilar de Durkheim (1996) - j& conteria o carater de coisa ou acio “separada” *°. A “religido”
ordenadora e representante da tradicdo, opde-se um fluxo complexo e multifacetado de fé,
emocao, sacrificio e, porque ndo, calculo utilitario.

De fato, a IURD parece fazer ruir grande parte do edificio durkheimiano, todo ele
fundado na oposicao entre vinculos duréveis e utilitarios, religiosos e mégicos. Capitalizando
as misturas, a IURD cresce nas brechas e, assim, multiplica os seus pontos de fala enquanto
oscila, na sua insercdo na esfera publica nacional, entre a ambigiidade e a ambivaléncia:
igreja e/ou empresa, religido e/ou mercado, tenda dos milagres e/ou partido politico, legitima
elou ilegitima. Gragas a essa caracteristica, “a existéncia da IURD provoca tanto a
visibilizacdo do ‘religioso’ quanto a impressdo de que ele estd “fora de lugar’ na sociedade
brasileira atual” (Giumbelli 2002: 412).

Sendo assim, pode-se afirmar que a atuacdo da IURD retira sua poténcia e sucesso
justamente dos tabus de nosso senso comum e da nossa doxa académica, esses Ultimos
personificados, na situacdo acima descrita, pelo olhar perplexo do antropélogo. Refiro-me
aqui ao sentido utilizado por parte da tradicdo antropologica para designar o termo “tabu”
(Leach 2000; Douglas 1976), ou seja, aquilo que estranhamente re-liga os pélos apartados
pelas classificagcdes, destacando, ndo sem algum estranhamento, 0 continuo que subjaze aos
quadros rigidos de uma linguagem. Atualizando a base tedrica apresentada na Introducéo,
diria que tabu seria aquilo que coloca “em jogo” (Gadamer 1997) uma classificagédo a partir
do contato travado com algum ente que a ela é integrado enquanto posicao.

E um constante desafio para qualquer categorizacdo, essa lgreja-tabu, que articula e
desarticula as esferas weberianas (supostamente dotadas de “autonomia funcional”) como um

malabarista brinca diante da platéia paralisada. Dai resulta o fato da IURD nunca estar onde o

16 Segundo Durkheim (1996): “(...) uma religido é um sistema solidario de crengas e de praticas relativas a
coisas sagradas, isto &, separadas, proibidas, crencas e praticas que reinem numa mesma comunidade moral,
chamada igreja, todos que a ela aderem” (32).
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antropologo, a imprensa, os outros segmentos religiosos, o judiciario ou o Estado pensam que
ela esta. A Igreja-tabu é uma presa dificil de ser capturada.

Ao longo das cerimonias citadas, salta aos olhos o uso em profusédo de elementos a
principio profanos, que vdo desde a iluminacdo, a musica pop, o clima jocoso de algumas
pregacdes, até a tdo comentada e criticada presenca do dinheiro como fundamento
cosmoldgico, seja na forma da oferta e do dizimo, seja como index'’ da transformagcéo ritual,
representante causal da sua eficacia. Trazendo o universo profano de “fora” de nosso campo
religioso, a IURD, assim como varios dos outros grupos do chamado neopentecostalismo,
enriquecem radicalmente o seu léxico de mediacBes com o sobrenatural, abundando o mundo
com sinais, entidades encantadas, “fetiches” e milagres cotidianos e rompendo, desse modo,
com o Deus silenciado e a critica do significante na doutrina protestante historica.

Uma das formas cléassicas de se defender esta cosmologia de mediac&o™ seriam as
chamadas “curas espirituais”, um dos tipos de servico mais procurados pelos clientes'® da
Universal, que evidenciam o carater fortemente magico e pragmatico da sua proposta
discursiva. Tais curas acontecem nas chamadas Sessfes do Descarrego, que ocorrem toda
terca-feira em qualquer um de seus milhares de templos espalhados pelo pais. Nelas, percebe-
se como a abertura neopentecostal para a salvacdo intra-mudana aproxima-se bem da urgéncia
dos problemas da vida cotidiana, das questbes prosaicas que costumam escapar das
escatologias religiosas e dos grandes discussdes existenciais por elas suscitadas. Por outro

lado, e talvez por causa dessa perspectiva, nota-se uma submissdo da estrutura simbdlico-

17 A tipologia de signos utilizada ao longo deste artigo encontra-se em Peirce (2000). Segundo ele, “um signo é
um icone, um indice (index) ou um simbolo. Um icone é um sigo que possuiria o carater que o torna significante,
mesmo que seu objeto ndo existisse, tal como um risco feito a l&pis representando uma linha geométrica. Um
indice é um signo que de repente perderia seu carater que o torna um signo se seu objeto fosse removido, mas
gue ndo perderia esse carater se ndo houvesse interpretante. Um simbolo é um signo que perderia o carater que o
torna signo se ndao houvesse um interpretante” (74). Pode-se dizer que enquanto o icone e o index teriam um
fundamento concreto (territorializado), sendo constituidos respectivamente por uma associa¢ao de semelhanca e
por uma associacdo de contigiiidade, o simbolo teria um fundamento arbitrario, sendo constituido por operagdes
analdgicas e intelectuais.

18 Com a nocéo de “cosmologia de mediacdo” refiro-me ndo somente & mediacdo objetal e ao conseqliente
imanentismo do sagrado na IURD, mas a uma concep¢do, também defendida em Birman (2001), que
compreende a IURD como uma instituicdo fundada numa ampla légica de negociacdes, ou de “producdo de
conexdes”. Essas conexBes tenderiam a englobar ndo somente outras cosmologias religiosas, como no caso da
afro-brasileira, mas também o Estado, a familia, a midia e o mercado. Tratar-se-ia, portanto, mais de uma
méquina de sobre-codificacdo de textualidades outras (estas ja estabelecidas) do que de producéo de um universo
textual radicalmente novo. Nesse sentido, sua for¢a estaria mais na formulacdo de uma metalinguagem porosa e
circuladora do que na produgdo de uma linguagem totalizante.

19 Com o termo “clientes”, refiro-me aqui tanto a convertidos, ou seja, aqueles que completaram o seu trénsito
através do “batismo do espirito santo”, quanto aos nao-convertidos e praticantes de outras religides, ampla
maioria, que buscam essas sessdes ou como forma de testar a eficacia do ritual de cura antes de realizar o transito
religioso ou para resolverem problemas pontuais, que ndo implicardo necessariamente num trénsito posterior.
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metaforica da doutrina ao vivido pragmatico-metonimico do ritual, processo que € habilmente
conduzido pelo discurso do pastor, palavra mediadora, que fala pelo outro e o constitui
enquanto um “eu” centrado e, por isso, “abencoado”.

Na Sessdo do Descarrego, observa-se, como uma vez disse um pastor, a “fé em ato” %°.
A fé que faz, mais do que especula (e que, assim, resiste a ser simples “crenca”); a fé que
transgride, mais do que justifica; e, talvez por isso, a fé sinuosa e persuasiva, mais do que
esclarecedora e reverente diante do “mistério”.

No capitulo presente, pretendo analisar a Sessdo do Descarrego como um evento
comunicativo performativo, tentando destacar alguns aspectos de sua organizagéo serial (ou
sintagmatica) e cosmoldgica (ou paradigmatica). Para isso, realizei uma serie de visitas ao
culto na Catedral da Fé da cidade de Salvador, tentando captar de forma vivida a gramatica
dessa espécie de guerra ritual travada pela IURD tendo em vista a libertacdo dos seus fiéis
contra o julgo dos “encostos”, entidades maléficas geralmente mediadas pelos cultos afro-
brasileiros.

Com o termo “guerra ritual”, quero destacar que a “Sessdo” seria uma maguina
comunicativa de subjetivacdo construida para realizar em seus participantes de forma mais
explicita e intencional aquilo que Bateson (1958: 293) denominou “meta-aprendizado”
(“meta” ou “deutero-learning”), ou seja, a producéo de eventos comunicativos performativos
qgue se desenrolam no tempo visando atingir simultaneamente dois planos cognitivos (e
valorativos) dos seus receptores: o linglistico e o metalinglistico. Trata-se de uma
aprendizagem gramatical, e ndo apenas conceitual, que interfere tanto nas “variaveis” quanto
nos “parametros” (Bateson, 1958: 292) de nossa apreensdao do mundo. Neste caso, ndo
estariamos lidando apenas com uma situacdo em que alguém aprende algo novo. Em um nivel
de abstracdo mais alto (meta-discursivo), diria que se trata de uma situagdo em que o sujeito
aprende uma nova forma de aprender, de apreender o mundo (o “ele”), o outro (0 “tu”) e o si
mesmo (0 “eu”) e de se posicionar frente a eles a partir de uma nova economia de vinculos.

Pensar a Sessdo do Descarrego enquanto um “meta-aprendizado” significa, portanto,
concebé-la tanto como uma experiéncia pessoal e significativa de libertacdo dos fiéis pela
construcdo de uma relacdo indexical entre texto e pessoa, quanto como a fonte propositora de

um modelo geral de alteridade, de cunho fortemente belicoso, que viria a se realizar de forma

20 O pastor aqui parece ecoar, a moda nativa, a declaracdo de Bruno Latour: “Elas [as divindades] sdo todas
acdo” (2002: 83).
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plena nos atos cotidianos de violéncia praticados por seus seguidores contra 0s objetos, 0s
templos e os praticantes dos cultos afro-brasileiros na cidade de Salvador. Resulta dai o fato
de ter comecado o trabalho de campo e a escrita da dissertacdo pela anélise desse ritual, pois
foi nele onde eu pude captar de forma mais explicita e estereotipada a linguagem que viria a
ordenar e a guiar o meu olhar sobre a multiplicidade de eventos com que tive contato em
campo. Assistindo aos rituais, pude aprender, juntamente com os fiéis da IURD, a capturar
esse outro afro-brasileiro numa dada textualidade, e com eles fui posteriormente as ruas, e
pude dotar as suas acGes com sentido e compreender as suas motivacOes a partir de uma
perspectiva de alguma forma autorizada pelos meus “objetos”.

A construcdo textual deste capitulo se dividird em duas etapas. A primeira, escrita a
partir de uma perspectiva “horizontal”, descrevera a série e 0s cortes temporais que compdem
o rito em sua totalidade, contendo a cura como ponto-apice, de maior intensidade ritual. Neste
estagio, pensarei 0 processo de cura cOMO um mecanismo comunicativo-pragmatico de tipo
espiralado, onde a linearidade de seu decurso é afetada pela natureza circular das trocas que o
constituem. A segunda etapa, agora escrita a partir de uma perspectiva “vertical”, tratara das
formas com que tais praticas rituais tocam a cosmologia religiosa neopentecostal, fazendo-a
eficaz, concreta e vivida ao longo do culto. Defenderei, neste segundo momento do texto, a
centralidade da nocdo de “posse” enquanto “signo dominante” (Turner 1967) deste sistema
simbolico “nativo”, entendendo a cura agora como um processo de re-centramento do “eu” do
fiel, antes descentrado pelas inUmeras entidades afro-brasileiras que habitam o pantedo da

Universal.

I- A Sessdo do Descarrego enquanto série: o espiral das trocas

E dificil captar regularidades rigidas em um culto da IURD. A particularidade de cada
visita que fiz foi, com certeza, a caracteristica que mais me chamou a atencdo em campo.
Talvez tal dificuldade em se deixar tomar pelas intencdes teorizadoras de um antropélogo,
com seus quadros abstratos e seu ascetismo intelectualista, pronto a reduzir formas a
significados, revele uma qualidade propositiva deste grupo, amplamente preocupado em
constituir uma fé imediatamente correspondida pela contra-dadiva do bem viver e, por isso,
bastante aberta ao desejo mutante do cliente. Talvez deste fato tenha surgido, também, a

tentacdo de se apelar a determinadas no¢fes do senso comum, que tém se constituido como
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doxa académica, para desvendar o mistério do sucesso de seu proselitismo no “maior pais
catélico do mundo”. A liberdade dos pastores, que criam e invertem etapas e procedimentos
como um bricoleur, demonstra que as chamadas “a¢des tradicionalizantes” (Tambiah 1985a)
deste ritual estdo sempre convivendo com a forte unicidade de um modelo de pregacdo
bastante inventivo, ja que espelhado no carisma, na retérica e até mesmo nas técnicas
corporais de sua lideranca maior, o bispo Edir Macedo?®’.

Destaco, portanto, que a primeira caracteristica regular observada no ritual estudado
seria a sua propria fluidez, fruto de uma abertura estrutural aos interesses individuais dos
participantes envolvidos. Tal fato é gerador de uma grande e diversificada circulacdo de
objetos e de sentidos em sua recorréncia no tempo, afastando, assim, juntamente com a
possibilidade dele se solidificar enquanto “tradicdo” (fundada no valor dado as coisas
perenes), a minima probabilidade de “ossificacdo” % de seus mecanismos. Mais do que fundar
a autoridade de suas cerimdnias numa resisténcia sagrada frente ao tempo comum, a IlURD
entrega-se com facilidade e sem traumas ao perecivel e ao desenraizado e, por isso, aumenta
sempre a “vida atil” (outra forma de tempo) de seus ritos. Esse anti-tradicionalismo aparece
de modo teologicamente justificado em um interessante trecho de um dos livros de Edir
Macedo, onde ele declara, apelando mais uma vez para a figura onipresente dos demonios:
“Creio que ha um demonio chamado ‘exu tradi¢do’, que penetra sorrateiramente, obrigando
os membros da Igreja a atentarem tdo-somente para 0s usos, costumes e normas eclesiasticas,
de modo que entra a fraqueza espiritual na comunidade e esta se esquece dos principios
elementares da fé” (Macedo 2005: 121-122).

Tendo destacado o caréater intrinseco da dificuldade de analise com que me depareli, e
demonstrando-se, através dela, que elementos tidos, a principio, como “residuais” acabam por
desvelar para o antrop6logo em campo tragos estruturantes dos fenémenos com que ele se
encontra, pretendo agora passar a descricdo etnogréfica daquilo que considero uma “Sessao
do Descarrego lIdeal”, fortemente criticavel, caso referida ou comparada a qualquer caso

empirico particular. Sem mais delongas, vamos a ela.

21 A relacdo entre carisma e instituicdo € muito bem analisada por Oro (2003) no que se refere a atuacdo da
IURD no campo politico.

22 Segundo Tambiah, “idéias cosmoldgicas, porque refletem a compreenséo epistemoldgica e ontoldgica de uma
era particular em que se originaram, e porque sdo sujeitas a necessidade de serem acuradas e invariaveis, sao
condenadas a se tornarem datadas com o tempo e cada vez mais incapazes de falar para as mentes e 0s coragdes
de geragBes sucedaneas, que encararam a mudanca e a transformagdo” (1985a: 165). A dialética entre a
ossificacdo e o revitalismo no ritual acompanha a polarizagdo entre forma e sentido, forga simbdlica e forca
indexical, semantica e pragmatica e, porque ndo, individuo e sociedade.
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a) Antes do culto:

Com a denominagdo “antes do culto” refiro-me ao estagio preparatério da “Sessdo”,
aquele que se da com as luzes plenamente ligadas e com a presenca observadora de poucos
fiéis, que aguardam o inicio do evento ja assentados na platéia. Tudo isso ocorre em meio a
um clima relaxante, composto por mdusica instrumental ambiente, estilo “new age”. Os
assistentes de palco testam os sistemas de som e luz, midias que veremos ter um papel forte
no desenrolar do evento. As pessoas comecam a chegar lentamente e de forma bastante
fragmentada. Vestem-se de modo bastante variado e despojado. Ao fundo, um imenso painel
com uma fotografia do Monte Sinai, contendo em si a representacdo de uma fogueira,
enquadra o pulpito de madeira, marcado por uma grande cruz. No alto, um grande banner
enquadra o altar: “E, se alguém me servir, o Pai o0 honrara - Jodo 12: 26”.

O altar pode ser entendido como um palco, onde o pastor tem ampla mobilidade e
liberdade criativa: canta, danca, grita e conta piadas, num espetaculo de comunicagdo e
carisma. Ao lado do pulpito, um teclado. O mdsico acompanhante ird tocar “ao vivo” as
cangdes (juntamente com o pastor e os fiéis) e realizar as intervengdes instrumentais que
acompanham o clima variado da Sessdo. Comp&em ainda o palco: um calice, uma taca de
vinho, um candelabro e quatro grandes poltronas, que nunca tiveram uso enquanto eu estive
presente.

Algumas preces individuais sdo realizadas. Na frente, alguns fiéis convertidos tecem
comentérios sobre a fé e sobre benfeitorias conquistadas no passado, enquanto especulam
sobre a resolucdo de determinados casos ou sobre a origem de novos problemas. Percebe-se
que os individuos ndo-convertidos costumam ficar mais distantes do altar e distribuidos de
uma forma mais dispersa, demonstrando uma atitude de estranhamento ou duvida frente a
situacdo. J& os convertidos sentam-se mais a frente e de forma mais concentrada. Alguns fiéis
tocam o altar enquanto oram, um procedimento comum ao longo do culto. Por outro lado,
alguns “obreiros”, que na maioria das vezes sdo pastores em formacdo, realizam oracdes
individuais, tocando a cabeca das pessoas e rezando alto e intensamente. Essas curas
individuais acontecem em pequeno nimero, e ndo fazem com que as pessoas desistam da
Sessdo propriamente dita, tratando-se de um remédio paliativo. Os obreiros e as obreiras
destacam-se dos participantes pelo modo de se vestirem, 0s primeiros com roupas brancas,

como a dos pastores, reproduzindo curiosamente a vestimenta de lideres espiritas ou pais de
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santo, as segundas com uniformes que lembram aeromocgas, profissdo cuja fungdo de

organizacao e recepcao também se assemelha a delas.

b) O inicio do culto:

A partir desta situacdo ainda “fria” em relagdes comunicativas, da-se inicio ao culto
com a entrada do pastor. Ele sobe ao palco, cumprimenta sua platéia e logo se pde a cantar
uma cancdo de tom alegre e com tempo rapido, que narra cenas biblicas onde ocorrem
milagres e curas espirituais. “Eu vim buscar minha libertacdo...”. Maos para o céu. O pastor
diz e os fiéis repetem juntos: “Sr. Jesus, vem para a minha vida, faz um milagre. Eu entrego
em suas mdos a minha vida”. Musica, canto, palmas: “O Espirito Santo esta nesse lugar. O
mal sai agora, sai agora, desse corpo que ndo € seu”. Encerrada a cancao, ocorre o tradicional
“paz de Cristo”, onde as pessoas se cumprimentam, quebrando-se, assim, a frieza inicial e
abrindo-se o canal comunicativo entre os individuos ali presentes.

Nesse estagio inicial, € bastante comum a referéncia ao Velho Testamento,
principalmente ao chamado “Povo de Israel”, judeus escravos do faraé do Egito, que foram
libertos por Deus através de Moisés e migraram para a “Terra Prometida” no Monte Sinai. As
categorias “escravidao” e “libertacdo” funcionam aqui como pdlos discursivos centrais, assim
como a nocao de “povo escolhido”, destinado ao sucesso e a salvacdo, e constituem uma base
narrativa que insere aqueles individuos dispersos numa textualidade comum. Para a IURD,
curar-se é sempre “libertar-se” de algo e a sua apropriacdo da textualidade Biblica, tanto nas
masicas quanto nas pregaces, visa sempre a producdo de uma aproximacgdo metonimica entre
a narrativa sagrada e o vivido cotidiano dos seus fiéis*.

Apbs alguns rapidos comentarios, o pastor pde fim a esta etapa inicial testando o seu
canal comunicativo recém formado. Diz ele: “Amém, pessoal?”. Enquanto o publico de subito

responde: “Amem”.

c) A presentificacdo do Espirito Santo:
Enquanto as médos se mantém estendidas, o pastor comeca uma oragédo, clamando pela
presenca de Deus, que deve acontecer através do Espirito Santo. O tema da presentificagdo de

Deus, este Deus que ndo € mais o protestante silenciado, mas aquele que faz e que se

23 Essa atitude difere de uma abordagem que eu chamaria de metaférica do texto Biblico, que de forma mais
convencional teria como objetivo a retirada de um modelo de conduta universalista a ser transmitido de forma
intelectualista aos seus seguidores no decorrer do culto.
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comunica através de seus atos, permanece como o tema central de toda esta fase inicial do
culto. Trata-se de um estagio de concentracdo de energia, de preparacdo espiritual e inicio de
efervescéncia coletiva, o0 que se vé representar claramente pelos obreiros que, de pé, ao lado
do altar, agitam-se repentinamente, rezando efusivamente com os olhos fechados.

O clima, antes alegre, torna-se sério e respeitoso, enquanto a masica de fundo ajuda a
compor um quadro bastante emotivo. “O poder vai chegar”. O pastor desafia, usando de um
tom bastante pessoal: “Se vocé esta ai Jesus, nds te chamamos”. E comum que as pessoas
orem individualmente em voz alta, a0 mesmo tempo em que fala o pastor, enchendo o
ambiente com palavras entrecortadas que endossam o desafio langado. Alguns gritam
“Aleluia!”, index verbal que indica que algo ja esta acontecendo.

Nesse momento, os individuos antes dispersos do fundo da platéia formam um grande
aglomerado em frente ao altar, olhos fechados e bragcos abertos como antenas, atraidos pela
forga que esta por se manifestar. As maos estendidas sdo consagradas, pois € através delas que
se dara o poder da cura. Constituido o “nés” desejoso dos fiéis enquanto agente coletivo,
passa-se a considerar o canal comunicativo plenamente criado e aberto. Deuses e demonios ja

podem falar. Mas antes, os pastores.

d) A oferta:

A primeira caracteristica interessante que percebi neste estagio é o fato dele ndo se
suceder como uma ruptura em relacdo ao estagio anterior. O tema do dinheiro,
convencionalmente evitado no decorrer dos momentos mais solenes dos cultos cristdos,
aparece justamente numa fase de alta sacralidade, o que ratifica o carater intrinseco da oferta e
da “posse” no sistema simbolico que conforma a visdo de mundo defendida por este grupo.
Como afirmam freqlientemente os pastores: “O dizimista e o ofertante sdo os fiéis de
verdade” #*,

Criado e confirmado o triplo canal comunicativo, entre os individuos ali presentes, entre
estes e 0 pastor e entre os dois e 0 supra-natural, torna-se agora necessario o inicio da troca,

que se realiza mais pela oferta da coisa do que pelas palavras, que passam a exercer uma

24 Ao longo das minhas visitas, percebi que o dinheiro tomava trés fungdes diferentes nos cultos da Universal, e
para cada uma recebia uma denominacéo diferenciada. O “dizimo” é o dinheiro devido a instituicdo mediadora; a
“oferta” é a doacdo interna ao ritual, nesse sentido, seria parte interna ao dominio do sagrado, como tentarei
demonstrar aqui; o0 “desafio”, geralmente entregue em envelopes, também é parte do “dinheiro sagrado”, mas é
utilizado em pedidos maiores e mais demorados e, portanto, geralmente sdo quantias maiores.
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funcdo meramente justificadora. Funcionando no interior do sintagma ritual, o dinheiro aqui
deixa de ter a sua funcao profana de anulamento da relacéo e passa a funcionar como o sinal
do desejo de comunicacdo com o deus. Como a “lanca mistica” de Simmel, a agdo do dinheiro
enquanto equivalente geral das relagdes, tradutor universal do valor, parece aqui adentrar o

universo a principio mais protegido a sua circulagéo:

Quanto mais o conhecimento se aproxima daquela raiz, tanto mais se perfilam as relagdes da
economia do dinheiro ndo s6 com o0s aspectos escuros como também com os mais altos e com
0s mais fino da nossa cultura, com efeito de que o dinheiro, comportando-se como todas as
grandes forcas histdricas, pode parecer-se com a langa mistica que pode curar com as sua
propria forga as feridas causadas por ela (Simmel 2005: 40).

O discurso do pastor trabalha ainda num registro metaforico, utilizando-se da
hermenéutica biblica e de casos cotidianos na tentativa de dar sentido a oferta do dinheiro
como um sacrificio, como perda que visa um ganho futuro. Se Deus foi desafiado a mostrar-
se, a superar a distancia metaférica da representacdo e a expor-nos a presenca da sua graca,
ndo podemos passar ilesos a tamanha concessdo®.

Como exemplo do modo argumentativo oferta-sacrificio, posso citar uma situacdo em
gue o pastor compara a oferta com o sacrificio dos hebreus acuados no Monte Sinai, que
deram “&gua” e ndo “sangue”, e por isso ndo tiveram seu pedido de prote¢do concedido.
Entramos num jogo de risco, aquele que, sendo parte de um ciclo de troca, da-se de forma
proporcional: quanto mais se esta disposto a sacrificar, mais se pode ganhar. J4 no modo
argumentativo oferta-prosperidade, posso me referir a uma pregagdo em que 0 pastor conta
um caso que narra a existéncia de duas fazendas, uma pobre e improdutiva, a outra rica e
produtiva. O proprietario da primeira, incomodado com a situacao inusitada, vai em visita ao
proprietario da segunda. Tendo encontrado um homem, pergunta se ele poderia leva-lo ao
“dono”. Este homem responde que € dificil leva-lo ao “dono”, mas gracas a insisténcia do
primeiro leva-o a uma arvore e pede que ele se ajoelhe. Depois disso, diz: “Pbe-se a rezar,

pois este é o verdadeiro ‘dono’”. Na segunda parte do texto, tentarei desenvolver melhor a

centralidade da categoria de “posse” nesse modelo cosmoldgico.

25 De acordo com Birman, esse modo especifico de mediar a presentificagdo de Deus indicaria um importante
ponto de ruptura com a tradicdo do catolicismo popular: “O oferecimento de dinheiro na igreja efetivamente
antecede o recebimento de milagres, e nisto destoa da tradicdo catolica, em que a troca com santos é paga a
posterirori” (2001: 74). Esse seria um modo de se produzir, através da sobre-codificacdo de uma instituicao
classica, o dizimo, um novo circuito de trocas, definido por ela, de acordo com a tradigdo maussiana, como um
vinculo de reciprocidade.
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Finalizado o discurso metafdrico, ordenador e legitimador do pastor, as pessoas passam
a ofertar (algumas véo a frente, a maioria) e sdo abencoadas com um liquido distribuido pelos
obreiros e passado na testa dos fiéis. Todos gritam imperativamente, jA que agora podem
cobrar: “Tira 0 mal de mim Jesus!”. Acabada esta etapa de doacdo e consagragéo, resta agora

receber a retribuicdo de Deus, e € isso que eles desejam.

e) Inicio da cura espiritual:

A partir de entdo, a iluminagdo abaixa repentinamente. A musica, arrastada e triste,
indica que estamos num outro estagio do culto: a cura vai comecar. Amontoados frente ao
palco, os fiéis repetem as frases ditas pelo pastor, afirmam que querem a libertacdo, que agora
estdo “abertos” para que Deus possa banir seus problemas afetivos, financeiros, familiares ou
de saude. O pastor e os obreiros tocam a cabeca das pessoas, alguns fiéis repetem este gesto
exemplar em seus companheiros, enquanto repetidamente falam para o mal “sair”. Chegamos
a um momento metonimico do rito, em que ele alcanca seu maior nivel de realismo, e onde a
linguagem deixa de funcionar num registro descritivo, envolvendo e unindo as pessoas numa
narrativa comum, e passa a fazer, a transformar, a produzir uma temporalidade “vivida”, ndo
mais “narrada”.

Problemas dos mais dispares sdo citados pelo discurso do pastor: dor de cabeca,
doencas, depressao, tristeza, fracasso, suicidio, odio, frieza sexual, problemas maritais, etc. A
causa, porém, é sempre monossilabica: a possessdo pelos “encostos”, significante amplo, que
engloba um cabedal mistico eminentemente afro-brasileiro (“exu da morte”, “Maria Padilha”,
alguns orixas, etc.), e que invadem a vida das pessoas através de uma extensa série de
“trabalhos” (“peca intima na geladeira”, “trabalho com champanhe”, “trabalho com pipoca”,
“vela vermelha”) . Chama a atencéo, de imediato, 0 vasto conhecimento que tém os pastores
do repertdrio méagico afro-brasileiro, cujos termos sdo repetidos com uma fluéncia e uma
redundancia impressionantes, vindas de uma voz agressiva e gutural, que dificilmente lembra
aquela do inicio do culto.

Choro, gritos, tenséo. O pastor avisa: “Vai saindo, vai queimando!”. Com as duas maos

na cabecga, as pessoas rezam e pedem, num fluxo aparentemente cadtico de desespero.

26 De acordo com Edir Macedo: “Um demo6nio é uma personalidade; um espirito desencarnado desejando se
expressar, pois anda errante procurando corpos que possa possuir para, através deles, cumprir sua missao
maligna. Os orixas, caboclos e guias, na realidade, nunca fazem bem em favor do seu ‘cavalo’. Exigem
obediéncia irrestrita e ameagam de puni¢do aquele que ndo estiver andando ‘na linha’” (2005: 16).
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Terminada esta primeira onda extatica, os fiéis (ainda com as duas médos na cabeca)
acompanham o pastor e berram: “Sai dai encosto!”, abrindo os bracos, num movimento fisico
gue indica a retirada de alguma coisa. As ordens continuam, assim como o gestual indéxico:
“Sai! Sai! Sai!”.

f) O “Santuario do Descarrego”:

Finalizada a primeira fase da cura, inicia-se a passagem pelo “Santuario do
Descarrego”, tipo de portal branco, feito de plastico, em estilo neoclassico, que neste
momento é trazido para frente do altar. As luzes se apagam completamente, restando apenas o
santuario como foco iluminado, o que da a ele um caréter bastante esotérico. E chegada a hora
da chamada “oracdo forte”. Devem estar preparados, pois, segundo um dos pastores: “Ela ndo
é bonita ndo! E oracdo de guerral”. Cercados pela mais profunda treva, os fiéis devem
caminhar para a luz. Luz que, até entdo, havia sido um elemento responsavel pela concepcéo e
mudancga da ambiéncia, e que passa agora a ser um objeto-alvo a ser alcancado, simbolo
classico da salvacdo e da pureza.

O pastor declara que o portal separa 0 bem do mal, a luz da escuriddo, pois é um “lugar
consagrado”, “onde ha o sacrificio”, constituindo-se num tipo de “filtro espiritual”. Os fiéis
passam por ele orando, com os bragos levantados, muitos com bolsas e carteiras nas maos,
icones que remetem objetivamente a crise financeira pela qual estdo passando. “O teu povo
vai passar, Senhor!”. Enquanto isso, repete-se exaustivamente: “Ele passa, 0 sofrimento néo!

Ele passa, o sofrimento ndo!”. E volta ao tema da “saida” do mal: “Sai dai...!”.

g) A manifestacao:

A partir da producéo ritual deste ambiente tenso e extatico, varias entidades tidas como
maléficas passam a se manifestar. O pastor as chama, desafia a Pomba Gira, 0 Exu, a Maria
Padilha. “Eu quero fogo! Manifesta!”. “Vocé que entrou nele pela comida oferecida, por um
presente estranho, por um trabalho maléfico, apareca!”. “Espirito da insdnia, da depresséo,
Oxdssi, Obaluaé”.

Elas sdo facilmente identificaveis pelos gritos roucos e desesperados que emitem
algumas das pessoas possuidas. Esse € o caso mais radical de “doencga”. O portal consegue
apenas tornar tais entidades manifestas, ndo chegando a expulséa-las. Agora, quem controla

abertamente o corpo daqueles individuos € um outro, uma entidade que deve ser exorcizada
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de imediato pelo pastor. Esse exorcismo pode se dar de duas formas, como uma continuidade
desta mesma etapa ritual ou como um novo estagio. No primeiro caso, o pastor desce do palco
e, apertando fortemente a cabega do possesso, evoca o poder divino e ordena a saida do
espirito, gritando coisas incompreensiveis.

Num crescendo de intensidade, a palavra se perde em sua forca material e emotiva até
chegar ao “sai!”, repetido inUmeras vezes. Maos para o alto, elas sdo ungidas e colocadas
pelos fiéis onde ha o problema. Uma musica alegre passa a ser entoada: “Sai, sai, sai...”
(palmas). “E guerra sim! A boca do ledo eu vou amarrar!”. Cantando e dangando numa

surpreendente coreografia carnavalesca, os fiéis afirmam: “Td amarrado na méo de Jesus!”.

h) Interrogatorio e tortura do demonio:

No segundo caso, 0 mais comum, o pastor separa 0s individuos possessos do resto dos
fiéis, leva-os para cima do palco e realiza a famosa “entrevista com o demdénio”, evento tipico
da IURD. Trata-se de uma forma especifica e inovadora de se realizar a etapa ritual que
tentarei destacar a seguir, o chamado “testemunho”. Nela, o deménio é sabatinado sobre como
e por que passou a interferir na vida daquela pessoa, 0 que quase sempre resulta na confissao
de que ele fora enviado por alguém (seu nome é mencionado) e que esse fato se deu pelos
meios magicos e rituais das religides afro-brasileiras. Os encostos também podem ser
transmitidos de forma hereditaria, e 0 momento do contagio é entdo descrito nesse momento.
Observa-se que 0 motivo que desencadeia 0 mal, em sua ampla maioria, sdo conflitos pessoais
reverberados pela acdo magica.

O pastor entrevista “a desgraca”, que colocou um menino de 7 anos no hospital. “Quem
mandou o trabalho pra ela?” A sua vizinha. “Ela s6 quer destruir”. Depois, entrevista o
segundo encosto, que tenta resistir, mas é torturado até confessar. E Obaluaé, tido pelo
candomblé como o orixa da saude e da doenca, que se V&, nesse contexto de captura, reduzido
ao segundo aspecto. “Vai queimando esse povo Jesus. Vou queimar ele até virar chuvisco!”.
Tortura a entidade espiritualmente, com extrema violéncia. O clima desafiador do discurso
agora se volta para a platéia: “Eu vou dar a minha vida por vocés, mas vocés vao ter que me
dar as suas e estar aqui na proxima terca. Vdo receber um corddo e vao colocar em cada
sessdo uma letra da palavra ‘felicidade’. Isso € uma bijuteria, mas é do Senhor. Se vocé
quebrar vai ficar sem Deus”. Exorciza o demdnio: “Vai queimando... Deus de fogo,

transforma o meu corpo em brasa viva!”. Antes de finaliz&-lo, no entanto, obriga-o a repetir:
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“Eu, Obaluaé, sou um pinico!”. Coloca-o para andar de joelhos e “fura” o seu corpo lenta e
prazerosamente, num sadismo bastante inusitado para uma ceriménia cristd: “Eu quero, Jesus,
um anjo furando ele, fazendo ele sofrer”.

Exorcizado o deménio, o pastor pede “Palmas para Jesus”. E euforicamente
correspondido. No entanto, ele ameaca: “Se vocés ndao buscarem Deus, o diabo vai atrés de
vocés!” Distribui os colares abencoados e chama a biblia para falar do dizimo. “E olha que la
fora pensam que a gente € macumbeiro”, diz ele, em um desfecho que ndo podia ser mais

perfeito.

i) O testemunho:

O testemunho pode ser definido como um estagio que teria a funcdo de verificacdo
verbal da “felicidade” do culto, segundo a terminologia de Austin (1975), que oporia
enunciados polares, julgados a partir da sua veracidade ou falsidade, a enunciados
performativos, julgados enquanto felizes ou infelizes em seus efeitos. Sendo assim, pode-se
qualificar a entrevista com o demdnio, descrita acima, como um “testemunho negativo”.
Como se pode perceber, 0 modo discursivo mais utilizado ao longo do culto € o imperativo,
tipo de ato de fala que se qualifica como absolutamente ndo-referencial. Sua execucgéo teria
como contrapartida imediata a geracdo de uma expectativa de realizacéo, de transformacéo no
real. Por isso, um imperativo ndo pode ser polarizado como “verdadeiro” ou “falso”, mas
apenas como “feliz” ou “infeliz”, a partir da verificagdo empirica de seus “efeitos
perlocucionarios” '.

Uma sentenca como “Sai dai encosto!” sé pode ser verificada caso tenha sido atendida,
ou seja, caso tenha interferido eficazmente no fluxo dos acontecimentos. Assim, se, de acordo
com Austin, a promessa seria um modo verbal centrado em um sujeito que empenha o seu
“eu” de forma responsavel e duradoura no tempo diante de um outro, o imperativo seria uma
forma de empenhar a eficacia e o poder imediato do ato de fala de um sujeito. Tal verificacéo,

gue ocorre de inicio no plano da acdo e da sensibilidade pessoal do fiel, € corroborada no

27 Segundo Austin (1975), os atos de fala (“speech acts”) conteriam trés dimensdes desigualmente articuladas, a
depender do seu uso concreto: a dimensdo “locucionaria”, de cunho descritivo-referencial, a dimensao
“ilocucionaria” (destacada em nomeacdes, ordens, promessas, declaracfes, perguntas etc.), que visaria uma
transformacédo no estado de coisas, e a dimensao “perlocucionaria”, que englobaria os efeitos gerados no ouvinte,
como ofensa, estimulo, convencimento, etc. Enquanto a dimensdo locucionaria envolveria os aspectos
semanticos e sintaticos da linguagem e a dimensdo ilocucionaria destacaria seu aspecto pragmatico, os efeitos
perlocuciondrios apontariam um fora-texto, alcangando os termos convencionais da ac¢ao social.
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chamado “testemunho” a partir de uma confirmacdo discursiva, em que os fiéis vdo ao
microfone e descrevem a ocorréncia da cura tendo em vista legitima-la frente & coletividade?.

A pratica do testemunho também revela o modelo “politico” do culto com que estamos
aqui lidando, tratando-se de uma reunido igualitéria de individuos que, por livre iniciativa,
resolvem expor determinadas experiéncias pessoais. A partir de uma origem privada e Unica,
tais experiéncias convergem em seu fim, que seja, a vivéncia direta da salvacdo através do
Espirito Santo (Sanchis 1994). Como na sociedade politica moderna, o grupo parte sempre de
atomos individuais, representados como sendo livres subjetivamente para se relacionarem ou
nao®.

Por fim, e como forma de se estender as benesses do culto para 0 mundo “externo”, o
pastor pede para que as pessoas apontem suas maos (ainda consagradas pelo poder divino)
para as suas casas, € que pecam por pessoas ali ausentes®. A partir de entdo, depois de
afirmadas, confirmadas e transferidas as curas, porque ndo mais algumas “Palmas para

Jesus!”?

j) A pregacao:

Terminados os testemunhos, a luz € novamente acesa, a0 mesmo tempo em que uma
musica alegre e animada passa a ser cantada pelo pastor. Logo os fiéis juntam-se a ele,
entoando festivamente a letra, que descreve situacdes biblicas onde ocorreram salvacdes pelos
milagres de Cristo. Finalizada a cangéo e utilizando um outro mecanismo tipico de teste do
canal comunicativo, ou de execucdo da “funcgdo fatica” da linguagem (Jakobson 1971), diz o
pastor: “Ta ligado?”. Os fiéis respondem prontamente, com uma palma seca, destacando
assim o fato de que eles ainda estdo na mesma sintonia. Feitas, verbalizadas e, agora,
celebradas as curas, resta ao pastor domesticar (mesmo que parcialmente) a sua natureza
pragmatica atraves da pregacdo, tentativa de migrar do pdlo da magia e das técnicas rituais

para o da moralidade e dos costumes.

28 A frase classica de Durkheim, que afirma nédo existirem religides falsas, poderia ser aqui reformulada, pois
mesmo que elas sejam todas falsas, ainda assim ndo se pode negar que sejam “felizes”, ja que geram efeitos
concretos e esperados, mesmo apés a tdo falada/escrita “Morte de Deus”.

29 O problema da “liberdade subjetiva” como fundamento da categoria moderna de pessoa serd mais bem
desenvolvido na conclusdo deste trabalho, onde produzirei um deslocamento em relagdo a essa continuidade
tranquila entre “modernos” e “neopentecostais”.

30 Birnan (2001) destaca bem essa estratégia que transforma o fiel mesmo em mediador do poder representado
pela IURD, tornando-o meio e fim da graca que ali é ritualmente negociada: “Assim, cada fiel €, em principio,
um mediador que vai atuar, ‘bricolando’ segundo instrucGes de seu pastor, sobre seus proximos, nas situagdes de
vida que eles enfrentam” (72). Esse seria 0 seu modo classico de se disseminar na esfera familiar.
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N&o adianta so o descarrego, o diabo ndo deve conseguir voltar mais e, para isso, temos
que construir barreiras pessoais que nos tornem “fechados” a sua influéncia. Nesse estagio
ritual, o discurso volta a um registro metaférico, como destaca bem o silogismo operado por
um pastor: “Como Jesus venceu o Diabo? Com um 38, com uma espada? N&do. Com a
palavra. Ja que somos a imagem e semelhanca de Deus, logo ...”. Responde a platéia: “Temos
o poder da palavra”. Palavra que cura, que ordena e que controla.

O estilo discursivo que sobressai nesse momento da oracdao é aquele em que o pastor
afirma “Repita assim: Eu ....”. E é correspondido pelos “eus” de sua platéia. Recebe-se e
passa-se adiante a dadiva pronominal do “eu”, mas quem administra a sua circulacdo
discursiva é sempre o pastor. As mensagens visam o0 reforco da auto-estima dos fiéis,
incentivados a serem “vitoriosos”, “guerreiros”, numa logica que lembra explicitamente o
discurso laico e individualista da auto-ajuda. Essa ora¢do ocorre num clima ja bastante
amenizado, enquadrado por uma musica lenta e relaxante. Os fiéis estendem as maos para 0
santuario, para a representacdo iconica da “fogueira santa do Monte Sinai”, onde sdo
gueimados todos os “encostos”. Agradecem. Uma frase exemplar, colhida de um dos pastores,
pode ser aqui citada como sintese desse momento: “Que fique sabido que o senhor funciona!

Amém?”. “Amém”. “Ta ligado?”. Palmas.

k) Dizimo e fim do culto:

Comega entdo a oferta de produtos (jornal, revistas, a Biblia, fotos do Monte Sinai), que
sdo trocados pelo dizimo, um dinheiro ndo mais referente ao Deus, mas a instituicdo. Afinal
de contas, como afirma um pastor: “E dando que recebe”. Retorna a mdsica, cantam juntos e
batem palmas. “Amém?”. “Amém”. Com um sentimento de alivio e tranqlilidade, saem 0s
fiéis, e na saida se deparam com a entrega dos objetos consagrados, como a agua para o
“banho do descarrego”, o “xampu abengoado”, o “dleo de Israel”, etc. Objetos que mantém o
modelo da cura pelo toque, pelo contagio, posicdo que no culto € ocupada pelas méos dos
pastores e do seu publico, mas que pela transmissdo ao objeto consegue entrar magicamente
no cotidiano das pessoas.

O pastor fala do “banho do descarrego”, que comega a ser distribuido no final do ano, e
é feito de “7 elementos biblicos vindos de Israel”. Ele vai ser bastante Util nessa época, pois

comeca a temporada das festas, quando os encostos estdo em polvorosa: “O que da de comida
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amaldicoada, de feitico de ano novo, de agora (outubro) até o carnaval é uma coisa. VOcés

vao precisar dele...”.

I) Sintese parcial:

Tentei descrever o desenvolvimento linear daquilo que denominei uma “Sessdo do
Descarrego ldeal” a partir de 11 fases distintas, que julgo ter observado em campo. Percebe-se
gue o “aguecimento” do ritual deu-se de forma gradual, sendo que o “Santuario do
Descarrego” e a “Manifestacdo” (estagios f e g) podem ser tidos como o apice, o fim ultimo
da cerimodnia, apesar de ndo constarem como sua ultima fase. Trata-se de um “turning point”,
eventos cuja ocorréncia transforma os estagios anteriores e posteriores ou numa prévia
necessaria para a producdo de sua eficacia ou numa desaceleracdo gradual, que capitaliza
lentamente os efeitos neles realizados.

Como tentei destacar ao longo da descricdo etnografica, cada estagio do culto é
delimitado por determinados comportamentos, expressdes linglisticas e efeitos de luz e som.
Logo abaixo, no esquema 1, tentei destacar de forma sintética o ordenamento da série ritual,
que deve ser lido da esquerda para a direita, além do nivel de sua intensidade, que é expresso
pela altura das letras que rotulam cada fase.

metonimico # indéxico
f gl

Santudno  Manifes
& [d)n tagEo hi
Inicio g - Cooanedd Irterro
d] Clrs gatdrio ]

c Orferta espiritus] E Testemu ]

Fresenti tortura  nho Prega K)
al b:', ) ficacan céo .
Antes Iriicic Fitm
do 5
Culto

metafarica / gsimbdlico
ESQLUEMA 1

Assim como a magia Trobriand, estudada por Malinowski e revisitada por Tambiah

(1985b), a Sessdo do Descarrego tem seus eventos comunicativos construidos a partir de trés
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procedimentos bésicos: acdes (o que inclui a manipulacdo de objetos e os “atos de fala™) *,
associacOes metaforicas (analogias) e associacdes metonimicas (transferéncias). Mecanismos
gue tendem a caminhar juntos e a se sobrepor de forma bastante variada ao longo do rito, a
depender da posicao e funcao de suas etapas.

Tentei demonstrar que nos momentos de maior intensidade ritual, 0 modo comunicativo
preponderante foi de tipo metonimico e indéxico, ligado a analogia por contigiiidade, a um
entrelacamento profundo entre mensagem e redundancia, entre contetdo e forma, que acaba
por se retirar do universo arbitrario do signo linglistico. Nos estagios que compdem este
bloco ritual é sublinhada a utilizacdo daquilo que Jakobson chamou de funcbes “poética” e
“emotiva” da comunicacdo, ambas seriam parte de uma estratégia que visa o envolvimento do
remetente pelo auto-centramento do discurso ou pela expressividade, seja pela énfase no
encadeamento formal dos significantes, seja pela énfase emotiva ndo-mediada na recepgéo.
Tal caracteristica indicaria, de acordo com Mariano (1994), uma importante ruptura com a
corrente historica do protestantismo: “A IURD quebra a dependéncia protestante da palavra,
fazendo uso amplo da visdo, do tato e dos gestos” (138).

Por outro lado, nos momentos de maior esfriamento, tornava-se preponderante o recurso
a um modelo comunicativo metaférico e simbolico, ligado a analogia por substituicdo, ao uso
reflexivo e abstrato dos signos. O uso recorrente na pregacdo dos pastores da IURD da
chamada “funcdo metalingistica” (Ex: vocés sabem o que € ... ?), que teria como finalidade
esclarecer o uso do codigo e abrir o discurso a uma referéncia explicita, revela a inten¢do de
se produzir o envolvimento dos fiéis a partir de uma comunhdo compreensiva. A analogia
entre o pastor e o professor primario ou o mestre da auto-ajuda foi inevitavel enquanto
presenciei em campo o estagio da pregacao.

Tais variagOes gramaticais diferenciam os momentos do culto em que seria enfatizada a
producdo de determinados efeitos, alcangando-se um ponto maximo de realismo, daqueles em
que seria visada a organizacdo narrativa dos eventos, assim como a abstracdo reflexiva de
determinados principios a partir da sua ocorréncia empirica. Em determinados estagios (e, f,
g, h), observa-se que as analogias sdo orientadas para o controle da realidade, e assim se

conformam enquanto “transferéncias”. Em outros estagios (i, j, k), no entanto, as analogias

31 Como defendem Tambiah (1985) e Silverstein (1997), as a¢des rituais e as palavras rituais ndo devem ser
diferenciadas a priori pelo pesquisador, visto que podem, em contextos especificos, realizar as mesmas funcdes.
Devemos, portanto, estar abertos para captar em campo uma “teoria nativa da significacdo”, que pode ir além da
dicotomia comunicacéo/acdo proposta pela “falacia descritiva” que move a concepgao de linguagem no ocidente.
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ritualmente construidas sdo orientadas para a producdo de uma explicacdo ou de uma
justificacdo para determinados eventos, 0 que as constitui enquanto “metaforas”. A dosagem
dessas duas técnicas discursivas na linearidade temporal do culto é a funcdo dos pastores,
tarefa realizada sempre muito bem: “Essa gestdo de ritmos corporais, essa administragéo de
transicfes emocionais, € a grande arte dos pastores da Universal” (Mary 2002: 471).

Como tentei destacar no proprio titulo desta subsecdo, a linearidade temporal da série
ritual torna-se possivel gracas a um circulo de troca que a acompanha, bem ao estilo
maussiano, envolvendo o fiel e seu Deus e tendo como mediador/catalisador o pastor. Apos a
construcdo do canal comunicativo com o sobrenatural através da prece (estagio c), realiza-se o
momento de doag&o, ou de sacrificio®, que é representado pela oferta como ato de abnegagéo
e proposicdo da troca comunicativa (estdgio d). Tentei descrevé-lo, a partir da propria
textualidade nativa, como um jogo de azar, onde maior a aposta, maior o risco, mas também
maior o prémio em caso de sucesso. O momento de contra-dadiva ocorre nos estagios
propriamente envolvidos com a cura (e, f, g, h), onde Deus, através do Espirito Santo,
consagra as maos do pastor e dos fiéis, que tocam e transferem seu poder curador para Si
mesmos ou para outros. A autoridade com que o pastor se refere aos espiritos, mandando-os
agressivamente “aparecer”, “sair” ou “queimar”, destaca seu papel de simples canal da
vontade divina, esse Ultimo a verdadeira fonte legitimadora deste momento de superioridade
humana diante das entidades maléficas: “Quando vocé ordena a um demdnio que saia de um
corpo, o Espirito Santo confirma a autoridade de que vocé esté investido. Pode chamar o
chefe dos deménios que estd dominando aquele corpo; o que estd na casa da pessoa, dos
parentes ou quem quer que seja, que eles tém de obedecer!” (Macedo 2005: 130)*,

Os estagios posteriores, principalmente o testemunho (i) e a pregacéo (j), restam como
formas de se retribuir e de se capitalizar moral-verbalmente a “felicidade” dos estagios
anteriores, de tipo magico-pragmatico, legitimando-se o culto através da exposi¢cdo publica
daquela série de experiéncias intimas que o constituem. Sua finalidade é traduzir uma etapa

performativa em termos constatativos. Esse mecanismo € de suma importancia, pois gracas ao

32 Cabe lembrar aqui o conceito de sacrificio tal como em Mauss, processo que consiste em “estabelecer uma
comunicacdo entre 0 mundo sagrado e 0 mundo profano por intermédio de uma vitima, isto é, de uma coisa
destruida no decurso da cerimonia” (1999a: 223).

33 Percebe-se que a “descida” do sagrado através do Espirito Santo, a saida de Deus do registro da “re-
presentacdo”, tendo como justificacdo biblica o Livro de Atos 10. 44, coloca o discurso da IURD numa
gramaticalidade radicalmente imanentista. Ndo € por acaso que, no decorrer do culto, é a sua entrada em cena
gue empurra as acBes comunicativas dos fiéis e do pastor para um registro definitivamente metonimico e
indéxico.
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ténus experiencial e emotivo da IURD, a sua dimens&o institucional encontra dificuldades em
se firmar a priori como algo que ultrapassa a soma das experiéncias concretas dos individuos
ali presentes. O todo, neste caso, nunca ultrapassa a soma de suas partes, e se faz uno somente
a partir da confirmacéo e comunicacao cotidiana de sua eficacia®*.

Segundo o dicionario Aurélio, um espiral define-se como uma “curva plana gerada por
um ponto mével que gira em torno dum ponto fixo, a0 mesmo tempo em que dele se afasta ou
se aproxima segundo uma lei determinada”. Essa figura me serviu bem como modelo para a
compreensdo e visualiza¢do da “Sessdo”, pois nela observa-se uma correspondéncia entre dois
movimentos: um progressivo e um circular. Estes movimentos ocorrem a partir de uma
referéncia fixa, cuja aproximacao ou distanciamento resulta na producdo de determinados
efeitos globais no circuito. A situacdo movel do sujeito ritual, de aproximacéo dadivosa ou de
afastamento sem troca em relacdo ao sagrado, abre ou ndo a possibilidade da ameaca
possessiva vinda das entidades maléficas. A configuracdo dramatica em que se situa o sujeito
nesse sistema cosmoldgico, sempre ameacado pelo mal e, por isso, sempre impelido para a
troca, é o que tentarei desenvolver melhor na etapa seguinte do trabalho. Reconhecida a série

linear que compde o espiral, resta agora descrever a lei de sua circulagéo.

II-  Atrocae aguerracom o “terceiro”

Je est un autre.
Rimbaud
Na sessdo anterior, observou-se a existéncia de uma mutua alimentacdo entre 0s canais
de comunicacdo do rito analisado. A constituicdo processual dos fiéis enquanto um “ndés”,
aquilo que, segundo Durkheim (1996), seria 0 meio e o fim da acdo comunicativa total do
culto, aparece como um processo gradual, eventual e interdependente. Nesse processo, torna-
se destacada a importancia da funcdo fatica® da troca lingiiistica para o ritual religioso, que
exerceria o papel de indicativo de existéncia das partes que nele trocam. Numa dada situagéo,

como a da Sessdo do Descarrego, em que o fiel visa a emissdo de uma mensagem para um

34 Diferente do todo durkheimiano, experiéncia extatica que € prontamente domesticada e transformada em
“categorias” e “institui¢des”, os grupos que compdem os cultos da IURD séo formados e se fragmentam sem
deixar rastros.

35 De acordo com Jakobson (1971), a funcdo fatica da linguagem teria a finalidade de abrir, fechar ou testar o
canal comunicativo. Como ela, ndo seu comunica uma informacdo acerca do mundo, comunica-se o desejo do
emissor em se comunicar, transmite-se uma abertura do sujeito ao outro (o choro do bebé pode ser definido
como um belo exemplo de uso desta funcéo).
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receptor a principio ausente (ja que de carater supra-natural), o teste do canal comunicativo
implica diretamente na comprovacdo ou ndo da existéncia das parte que se comunicam.
Doando, desprendendo-se proficuamente do seu dinheiro, o individuo indica seu desejo de
troca, de alteridade. Por outro lado, correspondendo eficazmente a tal desejo, 0 Deus néo
apenas confirma a sua existéncia, pois como diz Mauss “o0s deuses também tem necessidade
dos profanos” (1999: 225), mas também constitui os seus sacrificantes enquanto um agente
coletivo.

Segundo Benveniste (1966a), o0 NOS, essa juncéo entre 0 “eu” e 0 “ndo-eu”, pode ser
construido a partir de duas relagdes especificas: entre 0 EU e o ELES, o “plural exclusivo”, e
entre 0 EU e 0 VOS, o “plural inclusivo”. Enquanto o primeiro se constituiria em oposi¢&o ao
TU ou ao VOS, resultando numa juncdo de formas opostas, 0 segundo se constituiria em
oposicdo ao ELE ou ao ELES, resultando numa reunido de pessoas que exerceriam uma
“correlacdo de subjetividade”. Em um plural exclusivo, o EU sobressai, enquanto que num
plural inclusivo é o TU que se destaca®™. E somente referindo-se a um ELE, a um terceiro
ausente que ocupa a posi¢cdo de “nao-pessoa”, que os fiéis, enquanto um conjunto de “eus”,
podem se conformar como um grupo corporado desejoso de troca.

Na parte final deste capitulo, tentarei pensar o “nds inclusivo” que se presentifica na
Sessdo a partir das unidades relacionais concretas que o constituem: o EU (o seu self) e o TU
unidos em oposicdo ao ELE. Segundo Crapanzano (1992a: 72), a caracterizacdo do self
acontece como um momento de captura num movimento continuo e simultaneo que liga o
sujeito ao outro e ao si mesmo, captura fundada em determinadas tipificagdes convencionais
gue necessariamente passam por um “terceiro” (third), doador e garantidor de seu significado.
Nesse caso, 0 “terceiro” seria aquilo que autoriza, que estabiliza, é o poder e a palavra de
ordem, capaz de enraizar o sujeito em si mesmo (ou de desenraiza-lo definitivamente) agindo
como um principio textual que se esconde, vindo a ocupar a funcdo de “fora-texto”, de

fundamento externo, de um determinado texto do qual, na verdade, é parte constituinte®’.

36 E importante destacar que, para Benveniste, somente os indexes “eu” e “tu” apontam para pessoas, enquanto
que a terceira pessoa (0 “ele”) seria uma forma verbal com a funcdo de exprimir a “ndo-pessoa”. Em suma, o
“eu” é a pessoa que fala e que, em falando, refere-se a si (coloca-se na terceira pessoa) e a outro (0 “tu™); o “tu” é
uma pessoa que ndo pode ser pensada fora da proposicdo de um “eu”; o “ele”, por sua vez, € “aquele que esta
ausente” (Benveniste 1966: 250), forma excetuada da relagéo através da qual o “eu” e 0 “tu” se especificam.

37 Afinal de contas, como diria Jacques Derrida (1999) e como ndo cessa de corroborar o pensamento
antropolégico: “Il n’y a pas hors-texte” (194) .
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De Crapanzano, reterei para essa analise a informacdo de que o sujeito é sempre
habitado, em sua aparente dualidade, por uma estrutura triadica de alteridade, que o condena a
eterna externalidade em relacdo a si mesmo e ao eterno vinculo (cognitivo e moral) com o
outro. No caso da “Sessd0”, veremos como a fungdo® de “terceiro” é ocupada de forma
variante e dramatica por dois pélos opostos, que interferem de modo alternante na insercéo do
fiel na textualidade ritual.

De Benveniste, por sua vez, reterei que essa estrutura triadica que compde o sujeito
realiza-se como um movimento de designacao, ndo de referencialidade. O “eu” é um déitico,
um index, e ndo um substantivo, portanto, a relacdo significativa entre o self e 0 “eu” se da
como um apontamento, um dedo em riste, assim como a fumaca indica a existéncia do fogo
(mesmo quando este ndo € visto). Os pronomes pessoais sdo sempre palavras-evento. Atraves
deles, o sujeito constitui-se no interior da linguagem como um apontar-se para si mesmo
gerador de consequéncias praticas nesse objeto apontado, que seja, a estabilizacdo de si como
um “si-Mesmo”, uma coincidéncia e uma identidade em relagéo a si.

A finalidade desta reflexdo sera a de dar acesso a concepc¢do de pessoa defendida pelo
ritual de cura da IURD. No entanto, a utilizagdo desses autores servira como impedimento a
tentacdo de se construir apenas mais um “desenho da pessoa humana” (Segato 2003: 93), ou
uma “categoria” espacializada, como na tradigdo inaugurada por Mauss, que tem se mostrado
ineficaz na tarefa de se pensar o sujeito no tempo vivido, palco onde acontece o inevitavel do
seu encontro com o outro que o constitui e que o descentra, e que tende a transforma-lo num
processo incessante de perda e de captura de si. Respeitando a etimologia do termo sujeito,
subject ou sujet, a minha intencdo é abordar o problema do acontecimento coletivo da
subjetividade sob duas Oticas interdependentes: i) a de um ente que é tema para si (e por isso
ndo é mais ente entre entes), indicando-se a dimensdo cognitiva da reflexividade, e ii) a de um
ente que ¢ fruto de uma sujeicdo, conseqiiéncia de um poder que o constrange “de fora”, mas
que € intrinseco a sua estabilidade.

No esquema 2, logo abaixo, tentei dispor sistematicamente algumas informacdes sobre
as partes envolvidas nas trocas comunicativas que constituem o ritual de cura analisado. Nele,
observa-se a situacdo liminar do fiel diante de uma cosmologia polarizada em duas entidades

morais-magicas: o “Espirito Santo” (terceira face de Deus, termo doador da graca da presenca

38 “O terceiro ndo € nem real, nem imaginario, mas uma funcdo que pode ser incorporada em seres reais e
imaginarios” (Crapanzano 1992b: 93).
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divina) e o “Diabo” (termo utilizado aqui como definidor de uma categoria, de uma posi¢édo
gue € ocupada, como demonstrei, por inimeros “espiritos”, na maioria das vezes de origem
afro-brasileira). Como tentei destacar na descri¢do do ritual, o individuo articula-se com esses
dois “terceiros”, que poderiam ser definidos como o Uno (idéntico a si) e o Mdltiplo
(incompleto e por isso predatdrio) a partir de dois modos bastante moveis de relacdo: a posse
e a troca. Ambos constam como signos-chave da narrativa a partir da qual o sujeito se captura
e se exterioriza na Universal, estando, numa linguagem tipica dos cultos afro-brasileiros, com

0 corpo “aberto” ou “fechado” para relacionar-se.

limites da subjetivacio:
"aberto'/ fechado”

' troca s posse l
ESPIRITO | |
SANTO N/ | DIABO
(NG | | (MOLTIPLOY)
FasSTOR
< >| PESS0A |-
| | pogse
troca
I I
| |
| I
ESQUEMA 2

Todavia, 0s movimentos de vinculacdo acima descritos se sucedem sempre de modo
variante e interdependente. Relacionando-se com o Espirito Santo, o fiel troca ritualmente
coisas e palavras pela graca, 0 que ocorre sempre através do intermédio do pastor.
Relacionando-se com o diabo, essa forca anti-social, o fiel acaba sempre dando mais do que
recebendo, estando apto a vir a ser plenamente tomado por sua multiplicidade a partir do
estado em que se encontra 0 seu vinculo de troca com o sagrado, polo hierarquicamente
superior. “Com rituais, dangas e oferendas, o diabo induz o ser humano a abrir a sua vida as
forcas do inferno, de sorte que este fica escravo dos espiritos, pagando um preco
incrivelmente alto pelos pequenos favores recebidos” (Macedo 2005: 16). A afirmacdo do
bispo Macedo descreve bem como estariamos lidando aqui com uma dualidade hierarquica
entre um poélo dadivoso, doador de si (mediante uma retribuicdo sacrifical) e um polo

predatorio, que s6 se vincula ao outro tendo em vista o consumo da relagdo mesma,
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confundindo as partes que trocam através da tomada de posse desse outro. Como afirmara um
pastor numa das ocasides que presenciei em campo: “Para Deus eu peco, para o Diabo eu
mando”. Traduzindo esses termos para a linguagem da escola antropoldgica francesa
teriamos: com um se troca e se produz alianga, contra outro se guerreia para se assegurar essa
mesma alianca.

Para uma melhor compreensdo desse fluxo diferencial de violéncia e troca, torna-se
necessario o desvelamento de algumas categorias-chave da cosmologia em questdo, dentre
elas as de “doenca”, “cura” e “salvacdo”, o que nos levara, ao fim do capitulo, a uma nova
percepcdo da nocdo de “posse”. Nao mais restrita a0 movimento de tomada do sujeito pelo
outro (a possessdo), veremos como a nocdo de “posse” exerce sua centralidade nessa
cosmologia a partir de um sentido amplo, ordenando uma situacdo em que a propriedade
sobre as coisas e a propriedade sobre si articulam-se a partir de uma interdependéncia
ontoldgica.

Na descricdo do culto, observou-se que a categoria nativa de doencga envolve um vasto
campo de problemas: doencas fisicas (como deficiéncias, situacdes crénicas e dores), doencas
emocionais (como depressdo, ansiedade, tenséo, instintos suicidas, compulsao, etc.), situacoes
socio-emocionais (como problemas com os filhos, tensbes maritais) e situacfes soOcio-
econbmicas (desemprego, baixo salario, pobreza). Trata-se de um tipo de “significante
flutuante”, que se aplica a qualquer tipo de desordem, e refere-se a uma concepcao holista de
“saude”, envolvendo elementos fisicos, espirituais e sociais. O mal “entra” e “sai”” da pessoa a
partir do momento em que ela se encontra “aberta” ou “fechada” para trocar com o Bem ou
ser possuida pelo Mal. No primeiro caso, declara-se que ela esta “abengoada”, enquanto que
no segundo caso, declara-se que ela estd “amarrada”. Essas foram as duas categorias
excludentes utilizadas para descrever o estado da pessoa nos cultos presenciados. Ndo ha
meio-termo, ou se estd com Deus, ou se esta com o0 Diabo, mesmo que ainda ndo saibamos
disso.

A categoria de cura, por sua vez, diferente de outros grupos evangélicos e pentecostais
classicos, é amplamente dissolvida pela IURD. Em seus cultos, ndo é gerada ou defendida
uma “ética da salde”, ou da vida como santificacdo. Migra-se de uma teologia que tem o
“pecado” e a “tentagdo” como modos de intervencado indireta (leia-se ética) do mal em nossas
vidas, para uma demonologia fundada nos mecanismos da “possessdo” e do “contagio”,

modos arcaicos do tornar-se outro religioso. Um outro aspecto em que se percebe bem essa
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guinada pragmatica é a forma de utilizacéo da figura de Jesus Cristo, ndo mais tido como um
modelo de acdo exemplar, mas como um médico ou um curandeiro, capaz de operar milagres
guotidianamente.

O pastor opera discursivamente no culto através de um duplo movimento ritualizado:
primeiramente, estabelecendo determinados eventos da vida dos fiéis enquanto sinais de
doenca e, posteriormente, submetendo-os a uma realizacao performatica da cura. Constroi-se
a doenca, impde-se dedutivamente o desejo de cura, pratica-se a cura e, assim, legitima-se a
gramatica que a fundamenta.

As nocOes de cura e de doenca sdo subordinadas pela fala do pregador, por sua vez, a
uma determinada concepcdo de salvacéo, de cunho econémico e radicalmente intra-mundano.
Salvar-se, para a IURD e para a maioria dos grupos neopentecostais, € conformar-se com a
vontade divina, é estar em harmonia com ela e, assim, realizar o seu destino individual, que é
a felicidade espiritual e material (Gomes 1994). Inserida nessa salvacdo, a posse, no sentido
estrito, que seja, a detencdo de bens materiais (a satde incluida) tendo como fim a sua fruicéo,
constitui-se como uma vocacdo teoldgica do neopentecostal, constando simultaneamente
enquanto sinal e finalidade da escolha divina.

No entanto, uma questdo basica tende a surgir a partir do choque entre a realidade que
circunda o fiel e a narrativa salvacionista acima descrita: se a posse € 0 nosso destino, como
chegamos a romper com ele? Como a pobreza/mal entra em uma vida destinada a
riqueza/bem? Nesse momento de tensdo logica, o pantedo das entidades maléficas encontra a
sua funcdo, preenchendo um universo antes estatico e inexoravel com uma dramaticidade que
garante a sua felicidade enquanto meta-narrativa existencial. A presenca dessas entidades faz
com que aconteca um deslocamento discursivo nos termo da salvagdo. Desse modo, ela deixa
de acontecer como um movimento na direcdo da graga e passa a ser compreendia como um
movimento de ataque aos impedimentos, as barreiras, que interceptariam nosso fluir natural
para 0 bem. Ao mesmo tempo em que explica os desvios de percurso e a presenca do mal no
mundo, a ocorréncia dessas entidades desestabilizadoras consegue retirar do sujeito a
responsabilidade pela fuga de seu telos heddnico. Acaba-se, assim, com a nocao cléssica,
bastante destacada nos episcopais, que compreende a dor como fonte de aprendizado, como
teste divino da crenca e da moralidade de seus fiéis.

O fechamento semantico que define a dor como signo exclusivamente do mal resolve

uma forte ambiguidade que se origina no préprio seio do cristianismo, sendo amplificada por
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seu mito de fundacgéo: a dor que mata e que salva, a cruz que nos liberta, mas que universaliza
e torna impagavel nossa divida com Deus. Nietzsche, em sua Genealogia da Moral, qualifica
a morte do deus cristdo como um “golpe de génio”. Diz ele: “Deus mesmo, oferecendo-se em
sacrificio para pagar as dividas do homem, Deus pagando-se a si mesmo, 0 credor
oferecendo-se pelo devedor, por amor ao devedor, quem o acreditaria” (1976: 42). O
sacrificio do filho de deus é o ultimo dos sacrificios, € o erro fundante, que transforma a
religido em um simples modo de se capitalizar moralmente esse evento critico. Através da
nogdo de “divida”, o filésofo desenvolve a tese de que o cristianismo seria, a principio, uma
espécie de politica do sujeito, capaz de exercer seu dominio a partir da proposicdo
universalista e individualista de uma relacdo intima, hierarquica e impagavel entre o fiel e a
divindade: a culpa. Esse fato, por sua vez, seria gerador de uma reflexividade e de um modo
de ser-no-mundo bastante especifico, batizado por ele de “consciéncia endividada”.

Herrenschmidt (1982), em um belissimo artigo, descreve o processo histérico de
dissociagéo, no interior do cristianismo, entre as dimensdes da lei e do cosmos e aquela do
sacrificio eficaz, que tenderia a se tornar cada vez mais “simbélico”. Assim, diferente das
religiGes de sacrificio, o cristianismo seria fundado em um “pacto”, ou seja, em uma troca
definitiva e irrevogavel que abre a possibilidade de um Deus que administre 0 mundo a
distancia. O sacrificio mais radical (o do filho de deus que ¢é deus, ou seja, do deus mesmo)
seria, portanto, o sacrificio final. Migra-se, desse modo, de uma economia sacrifical
(indexical) para uma economia da culpa (simbdlica), avessa aos mecanismos do tabu e do
ritual.

No caso da Universal, percebe-se que a divida abstrata e universalista da cruz,
constituintes da maquina de subjetivacdo da culpa, volta a tomar um tom concreto e
particular, servindo como base textual para a abertura do sujeito a Cristo. Desse modo, 0
“golpe de génio” da IURD me parece ser recolocar o cristianismo novamente em um registro
sacrificial, retirando-o, em boa medida, do registro da culpa. Com isso, ela continua
administrando uma “politica do sujeito”, mas que é expressa de forma hiper-ritualizada e

expiatoria®®. Diante do impasse entre um destino divinamente determinado e uma frustracéo

39Anulando a relacdo classica entre Cristo/culpa afirma Macedo: “Tais pessoas precisam aprender e crer que
Jesus Cristo ja fez, por toda humanidade, um sacrificio que lhes da o direito de adquirir todas as béncaos do
cristianismo (...) O que Ele espera de nos, é apenas que Lhes entreguemos totalmente as nossas vidas” (109).
Nesse caso, o sacrificio de Deus nos dota de direitos, ndo de deveres. Uma boa analise da dimensdo
reivindicativa do discurso da IURD, que se justificaria pela colocacdo da teologia da prosperidade no registro
dos direitos adquiridos € feita em Birman (2001).
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humanamente construida - cabendo lembrar que os deménios entram na vida dos individuos
ou através de um contagio (por togue ou ingestdo) ou através do “trabalho” encomendado por
seus inimigos - a oferta, como sacrificio da posse, dispéndio daquilo que se deseja ao
despender, institui um universo de acdo para o sujeito através da troca com Deus. A doacao
(de si e das coisas) € o ambito mesmo da liberdade humana sadia para a IURD, pois é o
espaco aonde se possibilita ao sujeito a retomada das rédeas de seu destino através da
recriacdo de seus vinculos com o sagrado. Doando, o fiel chama o “terceiro” ausente (o deus
silenciado) da teologia protestante para o jogo profano das trocas, para o dinamismo de uma
narrativa que enquadra o cotidiano como uma luta perene e irresoluta entre o bem e o mal.

O exorcismo e as curas se sucedem, nesses termos, como mecanismos de supressao das
influéncias maléficas da vida dos individuos, deixando o seu destino desimpedido em seu fluir
natural para a felicidade, que se d& enquanto tomada de “posse de si”. A “manifestacdo” das
entidades perturbadoras, a presenca explicita delas ao longo do culto, serve como um contra-
modelo que abre uma outra dimensdo da nocdo de posse. Assim como o0 “testemunho”, a
“manifestacdo” teria uma finalidade pedagogica, que seja, confirmar a felicidade da ceriménia
e defender, através de uma linguagem dramatica, o carater degradado da ambiguidade no
nivel da construgdo da pessoa.

O ser-multiplo, esse ponto em que o pentecostalismo toca as fontes ancestrais da
religiosidade®, é posto no ritual tendo em vista o reforco performativo do ser-uno. No
entanto, de um ser-uno resultante de um dar-se do sujeito, que abre méao de si mesmo e se abre
para as forcas do bem. Utilizando-se da linguagem do inimigo (que também € a sua) Macedo
descreve as opgcbes em jogo: “O homem tem toda a liberdade para escolher entre servir a Deus
e servir ao diabo. O homem pode ser ‘templo do Espirito Santo” ou ‘cavalo’, ‘burrinho’,
‘aparelho’, ‘porteira’ de um exu, um caboclo ou demonios semelhantes” (Macedo 2005: 32).
A serpente do livre arbitrio, da liberdade mundana e laica, permanece biblicamente como o
ponto pelo qual se infiltra o mal nessa criatura feita a imagem e semelhanca de Deus. O
homem é um ser livre, mas que habita um universo de aliangas inevitaveis, por isso € sempre
“livre para dar-se”: ou dar-se num ciclo de troca que respeita a distingéo entre as partes dadas,
constituindo-se em “templo”, ou dar-se num ciclo que, iniciando-se como troca, acaba

consumindo a relacdo em escravizagdo e tomada de posse.

40 “Num certo sentido, o pentecostalismo reencontra as linhas de forca do campo religioso brasileiro tradicional,
onde a multiplicidade, alteragdo e/ou alternativa de identidades manifesta-se de modo privilegiado pela
possessdo e o transe” (Sanchis 1994: 49).
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Com a manifestacdo dos encostos, destaca-se dramaticamente no ritual a luta do pastor
com o terceiro multiplo que nos possui, que nos descentra, e que é derrotado e humilhado pela
posse de si, tomada pela intervengédo da unicidade sagrada de Deus através do Espirito Santo,
0 Unico capaz de toca o ambiguo sem o risco de contaminar-se. E interessante notar aqui o
carater simbiotico da relacdo entre a IURD (0 uno) e as religides afro-brasileiras (o multiplo),
pois mesmo codificando as entidades ambiguas da segunda como sendo moralmente
maléficas, a IURD néo deixa de confirmar a eficacia de sua praxis mistica, expondo uma série
de efeitos concretos alcancados pelos “trabalhos”. Em forte contraste estaria a visao catolica,
que permitiria a convivéncia com esses cultos, mas somente sob a condi¢do de reduzi-los a
“crendices” e “supersti¢cdes” populares indcuas, e por isso inocentes.

Assumir a eficacia dessas forcas do mal é a primeira atitude de uma estratégia que,
trazendo performaticamente esse outro para dentro da sua textualidade (a funcdo da
“manifestacdo”), consegue ritualizar o proprio embate entre essas religiGes e as visdes de
mundo que elas sustentam. Englobando a “manifestacdo” no seu territério sagrado, recebendo
os deuses inimigos no interior dos seus templos, a IURD consegue criar a sensacdo viva de
gue o cristianismo é capaz de derrotar 0s seus supostos opositores em seu proprio campo de
combate, aquele dos espiritos, do invisivel, dos objetos encantados e da possessdo. No
entanto, como demonstra Almeida (2003), essa atitude de confrontagdo ndo se da sem a
producdo de pontos de continuidade, deixando como saldo de guerra uma espécie de
pentecostalismo “a brasileira”, marcado pela “imanéncia do sagrado, auséncia de
responsabilidade e perda da consciéncia” (337).

Percebe-se, dessa forma, que “possessao” e “exorcismo” sdo termos que indicam, nesse
contexto, movimentos de subjetivacdo centrados numa nocdo ampla de “posse”, uma
categoria de origem econémica, mas que aqui remete mais a uma determinada atitude diante
da natureza, do outro e de si do que ao seu sentido estrito de “conjunto de bens”. Trata-se
antes de uma “economia vinculante”, teia textual que administra ritualmente a presenca e a
escassez da graca de modo performativo.

No culto, a “posse” é desdobrada em trés dimensdes complementares, englobando tanto
i) a posse de bens (satde ou dinheiro), sinal e fim da salvacdo, quanto ii) a posse de si, meio
da salvacdo, e iii) a posse pelo outro, predacédo e impedimento da salvagdo. Articulando como
um mobile essas trés dimensdes, a “tomada de posse” como atitude fundamental prescrita pela

narrativa ritual vincularia i) a economia (0 bem desejado como objeto do *“eu”), ii) a
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subjetividade (o “eu” como objeto reflexivo do “si mesmo”) e iii) a alteridade (0 “eu” como
objeto do “outro”).

No primeiro sentido (i), a “posse” é uma forma do sujeito neopentecostal encontrar-se
no mundo material, encontrando na fruicdo heddnica das coisas o sinal da sua graca. No
entanto, a ameaca do outro ambiguo, que toma o sujeito vindo de fora, nunca esta plenamente
afastada. E 0 que se V@ previsto na terceira nocdo de “posse” (iii), representada pela
“possessdo”. Esse fato insere o sujeito num dilema cosmoldgico que o impele para um “outro
outro”, para um Deus que expde a salvacdo ndo somente nas coisas (riqueza fisica e material
adquirida), mas também pelas coisas (riqueza despendida), abrindo-se o ciclo de trocas. A
questdo da posse de si (ii), o segundo sentido da categoria, aquilo que mantém o sujeito
“fechado” para o mal, torna-se possivel pela abertura da relacdo sujeito/mundo, onde o
protestante classico funda o seu ascetismo intra-mundano, para um “terceiro” presente e
circulador, cuja funcdo méagica é ocupada por Deus e principalmente pelo Espirito Santo. O
tema da liberdade subjetiva, esse mote moderno, adentra aqui o campo religioso, mas de
forma sempre tragica e dindmica, ou seja, anti-naturalista e anti-filosofica. O fiel “chega a si”,
a esse eu auténtico, somente através de um arduo caminho ritual que o leva a outrem, a um
terceiro uno e legitimador que, por fim, caba por fazé-lo ndo tdo auténtico assim.

Conclui-se que a construcgdo ritual da pessoa na Universal implica, a principio, numa
atitude ativa prescrita pela “posse de si”, individualismo que, por sua vez, € amenizado pela
necessidade dessa posse dar-se sempre através de um outro com quem se troca, e por isso,
com quem ndo se confunde. No entanto, encantando o mundo com sinais e forcas méagicas
anti-sociais, a ITURD produz uma narrativa repleta de riscos ontoldgicos. A ameaca de
descentramento pelo outro com quem néo se troca e, por isso, com quem nos confundimos
pela “possessdo”, deve ser respondida pela alienacdo consciente, pelo sacrificio da liberdade
monadica de um individualismo profano. Sugiro que, quando da a Deus, o fiel esteja de fato
se dando, ou seja, sacrificando, num gesto sintético, um projeto civilizatério que passa por
uma concepc¢do especifica de pessoa, e rejeitando, desse modo, as benesses modernas da
autonomia individual em detrimento de alguma seguranca ontoldgica. Em suma: dar-se para
quem pode retribuir e, assim, fechar-se para quem pode toma-la, esse seria 0 drama da pessoa

narrado por esta “Frente de Libertacdo”.
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Capitulo 2:
Frente de ocupacéo: a disputa pelo cotidiano como “territorio

inimigo”

E hora de acdo; é chegado o momento do desfecho da grande batalha; ndo fomos
levantados para retroagir ou para ficarmos entrincheirados, mas para atacar, combater e

vencer.
Temos que sair por ai, dizendo que Jesus Cristo salva, que batiza com o Espirito

Santo, mas também, e antes de tudo, liberta as pessoas oprimidas pelo diabo e seus anjos.

Bispo Edir Macedo — “Orixas, Caboclos e Guias: deuses ou deménios?”.
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No capitulo anterior, tentei recolher, ao longo da analise do ritual de libertacdo, algumas
categorias centrais a gramatica que fundamentaria a narrativa religiosa defendida pela
Universal, assim como os mecanismos de inser¢do e construgdo pontual do sujeito em suas
teias textuais. A idéia de defini-la como uma “guerra ritual” de modo nenhum implica na
negacdo do carater profundamente ritualizado das outras dimensbes da ofensiva
neopentecostal*’. Diferente de “realistas” (geralmente em sua versdo funcionalista) que
localizam nos ritos uma estratégia de mascaramento de uma realidade de outra ordem (essa
somente acessada pelo antrop6logo), abordei a “Sessdo” de forma imanente, levando a sério o
seu universo de enunciacOes e ndo escapando do discurso nativo pela via da “representagdo”
ou da “metafora”.

Com isso, ndo pretendo de forma nenhuma despolitizar o meu olhar sobre o ritual em
guestdo, mas, pelo contrario, intento entendé-lo como um universo concatenado de “palavras
de ordem”, ou seja, eventos comunicativos intrinsecamente performativos, de acordo com a

concepcao de Deleuze e Guattari (1995), apresentada na Introducéo.

A relacdo entre o enunciado e 0 ato é interior, imanente, mas ndo existe identidade. A relacéo é,
antes, de redundancia. A palavra de ordem €, em si mesma, redundancia do ato e do enunciado.
Os jornais, as noticias, procedem por redundancia, pelo fato de nos dizerem o que é
“necessario” pensar, reter, esperar, etc. (Deleuze e Guattari 1995: 17).

Assim, a relagdo necessaria entre ordem e redundancia poderia indicar o carater
ritualizado de todo poder, que se disseminaria como uma espécie de enunciado poético, onde
a forma e o conteddo estariam ancorados de modo indissociavel.

Essa € uma visdo que os filosofos e a IURD parecem compartilhar. Assim como a
“palavra de ordem”, a forca ritualmente administrada pela Sessdo do Descarrego, que tem
como suporte cosmolégico a “infusdo do Espirito Santo”, supde um constante
entrecruzamento entre o falar e o fazer, que, como tentei demonstrar, ndo cessa de transformar
0 vinculo simbolico, metaférico e arbitrario em indéxico, metonimico e necessario. A

natureza radicalmente performatica do agenciamento religioso analisado no capitulo anterior

41 O antrop6logo britanico Edmund Leach me parece ter sido o primeiro a apontar para a necessidade de se
desconstruir o carater extraordinario dado a “acéo ritual” pela teoria antropoldgica, transformando-a agora numa
perspectiva, num ponto de vista particular a partir do qual se constitui um discurso sobre o social: “(...) técnica e
ritual, profano e sagrado, ndo denotam tipos de acdo, mas aspectos de virtualmente qualquer tipo de acdo. A
técnica tem consequiéncias materiais econdmicas que sdo mensuraveis e prediziveis; o ritual, por outro lado, é
uma declaracdo simbolica que ‘diz’ alguma coisa sobre os individuos envolvidos na agdo” (Leach, 1996: 76).
Rompe, assim, com a longa tradicdo durkheimiana, que tendia a engessar o ritual como um tipo especifico de
acdo, referente ao universo do sagrado.
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serviu bem para apresentar a atitude prescrita por essa concepcdo nativa de palavra, que
simultaneamente veicula e atualiza a forca que nela é veiculada: “Se na igreja o poder de
Deus sobre os demonios ndo for exercitado, ela se transformara em um clube ou uma escola
biblica. Evangelho é poder, e poder tem de ser exercido para a derrota de satanas e gléria de
Deus!” (Macedo 2005: 126).

Com a Sessdo do descarrego, observamos a face “libertadora” desse poder, capaz de
invadir o campo indspito da possessdo e resgatar, através de uma negociacao ritualizada,
aqueles fiéis dispostos a entregar contratualmente as suas vidas (e parte dos seus bens) a
Deus. Encerrada essa fase, resta aos libertos a necessidade de preservar o seu fechamento
ritual diante das outras forcas que habitam o mundo, ou seja, a forca do outro, plenamente
reconhecida em sua eficacia maléfica. Cabe a eles agora buscar no mundo nao mais os velhos
e seletivos sinais da graca, ja que como vimos, a IURD declara democraticamente que
estamos todos fadados a felicidade (e essa seria a face por exceléncia da sua graca intra-
mundana), mas sim sair as ruas a caca desse outro que é fonte do mal. Dessa teodicéia
guerreira resulta, portanto, ndo o ascetismo ativo, tipico dos protestantes historicos, que 0s
articula ao mundo e ao si mesmo através da ética do trabalho e da vigilancia moral, mas uma
forte motivacdo a predagdo do outro e a tudo que com ele faz contigliidade, compondo um
campo externo a sua alianca, e cujo contato insere 0 risco no cosmos contratual do sujeito
religioso.

Ocupando a “Cidade dos Orixas” animados por essa atitude fundamental, esses fiéis
deixam o campo seguro da sua territorialidade ritualmente consagrada** e passam & cena
publica como um “territorio inimigo”, onde o mal e 0s seus interminaveis ciclos de contagio
instituem a insuportavel presenca do outro no siléncio da intimidade, no burburinho das ruas,
nos batuques dos terreiros, nas imagens das pragas e das lojas, no sabor sedutor das comidas,
assim como nas profundezas do si mesmo. Invadindo terreiros, pregando nas ruas, quebrando
“idolos”, sempre munidos de Biblia, sal grosso e enxofre, esses individuos saem da
insuficiente “frente de libertacdo” rumo a “frente de ocupacdo”, partindo da luta ritual pelo

“corpo-territorio” (Segato, 2005: 18), onde os fiéis retomam a posse-de-si doando-se a Deus,

42 Refiro-me aqui aos templos ou, nos termos utilizados por Macedo na epigrafe deste capitulo, as “trincheiras”.
A relacdo dentro/fora, templo/rua é constantemente atualizada por vérias instancias discursivas da [JURD como
sendo uma oposicdo entre trincheira/campo de batalha, ou seja, entre uma série delimitada de pontos
consagrados (dotados de segurancga) cercados por um imenso universo de riscos.
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para uma explicita disputa pela cidade, onde o objetivo passa a ser a tomada de posse do
outro-como-mal, esse mesmo outro que “toma posse”.

A “frente de ocupacdo” neopentecostal serd aqui vislumbrada a partir de 3 de suas
fileiras: i) a fileira midiatica, onde se d& a entrada de um novo personagem em cena, O
feiticeiro, assim como a divulgacdo em massa dos rumores de feiticaria; ii) a fileira
responsavel pelos atos individuais de violéncia e pelas invasdes de terreiros visando o
exorcismo no territorio inimigo; e iii) a fileira responsavel pela retirada do mal do espaco
publico através da disputa politico-religiosa por determinados elementos da cultura material
da cidade, habitando-se a fala silenciosa das coisas como mais um campo de batalhas.

I- “Guerra de informacdo”: a producdo confessional do inimigo e a disseminagao
rumorosa do risco

Ao longo de seus 29 anos de existéncia, a IURD tem registrado um crescimento
espantoso em seu numero de seguidores, espalhando curas, demdnios e polémicas ao redor do
globo. Registrou, conjuntamente, 0 ndo menos espantoso aumento do seu patriménio material,
vindo a constituir-se hoje num imenso imperio politico e midiatico. Tal gigantismo material
transforma a disputa aqui analisada em uma luta infinitamente desigual. Além de seus mais de
2000 templos espalhados por 39 paises (estando mais de 80% deles no Brasil), a IURD é dona
de da Rede Record de Televisdo, da Rede Mulher (UHF) e de um grande nimero de jornais e
revistas religiosos e comerciais, além de uma gravadora de muasica e uma série de estacdes de
radio (Fonseca, 2003). Além disso, ela é possuidora de uma editora, responsavel pela
publicacdo dos livros escritos por Edir Macedo e por outros bispos da organizacdo. No ano
passado, a IURD deu um imenso passo para 0 seu avan¢co também na area politica com a
fundacdo do PMR, “Partido Municipalista Renovador”, que ja conta em seus quadros com
membros ilustres, como o vice-presidente José Alencar.

A utilizacdo de meios de comunicacdo de massa por parte dos evangélicos no Brasil ndo
€ nenhuma novidade. Ja nos anos 60, observa-se um inventario extenso sobre a ocupacgao
evangeélica das emissoras de radio (Souza 1969). No entanto, somente na década de 80 este
segmento religioso comeca também a disputar com 0s programas comerciais 0s horarios das
redes de televisdo, provavelmente influenciados direta ou indiretamente pelo avancgo do “tele-
evangelismo” norte-americano, avaliado em suas dimensOes e implicacbes por Carvalho

(1997), que demonstra como a processual instalagdo de um “mercado livre” no campo das
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comunicagdes nos EUA se deu de fato como a estabilizacdo de um monopolio da direita crista
na mediacdo e na codificacdo da opinido publica desse pais.

Assim como em outros aspectos da sociedade brasileira, a entrada da IURD no campo
das telecomunicagcfes ocorre de forma radicalmente inovadora, incidindo mais uma vez
gramaticalmente, e ndo pontualmente, no seu universo de relacbes. Pois se de inicio a
organizacdo adota a estratégia entdo comum em denominagbes evangélicas de se alugar
determinados horarios na programacdo dos canais comerciais, com o passar do tempo, a sua
faceta comunicadora passa a aparecer de modo mais incisivo, culminando na polémica
compra da TV Record, fortemente questionada na época pela justica e por outros meios de
comunicacdo. Esse evento-chave fez com que a Universal passasse a cumprir a dupla fungéo
de objeto e de parte estruturante da opinido publica brasileira, de noticia e de noticiario,
explorando em seus canais de radio e de televisdo uma programacdo ao mesmo tempo laica e
religiosa.

Se, sob o aspecto formal da ocupacédo dos aparelhos de comunicacao de massa, a lURD
adequa-se a0 movimento transnacional de evangelizagdo-americanizacdo®, sob o ponto de
vista das estratégias comunicativas, diria que esse grupo teria desenvolvido um idioma
bastante autoctone, e que viria a ser apropriado por uma série de outras denominagfes do
evangelismo brasileiro. Diferente do modelo dos “pregadores eletrdnicos”, tipicamente norte-
americano, e representado no Brasil pela figura do bispo R. R. Soares (Igreja da Graca), 0s
programas religiosos produzidos e veiculados pela ITURD se desenrolam a partir de uma
I6gica menos personalista, além de menos focada no modelo comunicativo da pregacdo. Com
isso, a Universal consegue dar um substrato fortemente performativo aos seus programas de
televisao, apesar da relacdo ultra mediada entre emissores e receptores postulada por esse tipo
de suporte comunicativo. Juiza de uma série de acordos inusitados, a IURD parece aqui ter
conseguido articular mundos tdo dispares como o simulacro televisivo (a mediacdo e o
adiamento ao infinito) e o presentismo sagrado da experiéncia religiosa.

Quando designo o carater performativo, mais do que informativo, desses programas de
televisdo, refiro-me especificamente a dois aspectos centrais. Primeiramente, ao aspecto da
eficacia ritual, pois ao longo deles, abre-se a possibilidade de ocorréncia de uma série de

transferéncias de ordem magica, como no exemplo ja famoso do “copo d’agua”, que €

43 “(...) hd uma complexa relacdo entre essa forma de religiosidade que se expande através de um marketing
poderoso e um ethos especifico do capitalismo que se desenvolveu nos Estados Unidos ao longo deste século e
gue agora assume proporc¢des mundiais” (Carvalho, 1997: 2)
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consagrado pelo pastor atraves das ondas de transmisséo e ingerido pelo fiel em casa de modo
a purificar-se®. No entanto, esses eventos sempre se ddo em nimero reduzido, servindo como
um tipo de “amostra” do poder que se realiza em toda sua plenitude nos rituais da igreja, e
sempre sdo precedidos pela divulgacao dos horarios e fungdes dos cultos: “Se vocé se sentiu
bem com esse copo d’agua, telespectadora, compareca as Reunifes da Felicidade: 22 -
prosperidade, 3% - sessdo do descarrego e reunido de cura, 42 - filhos de deus, 52 - familia, 62 -
libertacdo, Sabado - terapia do amor, Domingo - louvor e adoracao”.

Por outro lado, esses programas se baseiam na ampliacdo do espectro do modelo
comunicativo dos “testemunhos”, analisado no capitulo anterior, mantendo-se a estratégia ou
de afirmacdo vivida da felicidade do poder de cura ritual, 0 que ocorre com a entrevista de
determinados fiéis que tiveram a sua sorte transformada apos freqlientarem as reunides e
fazerem as “correntes” da Universal, ou de universalizagdo e confirmacgdo do mal antes
dramatizado para além do contexto discursivo restrito do ritual, o que se da pela entrevista
com antigos “pais” e “mae-de-santo” que se converteram a Universal e que agora desvelam
determinados segredos das suas supostas praticas maléficas.

Percebe-se que a propria entrada da IURD nos meios de comunicagdo de massa ja seria

marcada por essa aproximacao parasitaria dos cultos afro-brasileiros:

A origem da Universal é associada ao uso do radio. Somente ap6s a veiculacdo de um programa
de quinze minutos, antecedendo a um programa de uma mae de santo, é que a Igreja comegou a
crescer. Diante dos resultados, passou a fazer parte da sua estratégia alugar horarios antes ou
depois de programas meditnicos para “aproveitar a audiéncia” (Fonseca 2003: 364-5).

Essa aproximacdo inicial pode ser lida como uma espécie de “mito de origem” do
discurso midiatico da IURD, tratando-se tanto de um evento historico pontual quanto da
proposicdo originaria de uma lei de captura, de um tipo de redundancia, em suma, de uma
estratégia textual.

Os programas sdo compostos por uma série de situagGes dialdgicas, conversas
orientadas por algum pastor da instituicdo, onde individuos empenham publicamente o seu
“eu” de modo confessional. Esse seria um modo bastante eficaz de se dotar de autoridade e de
verificabilidade a narrativa defendida pela Universal, produzindo-se um sujeito que a justifica
textualizando-se. Nesse caso, ndo se trata de apontar o dedo para o ele-como-mal, mas de

44 Parece-me que a alegoria durkheimiana do sagrado como uma energia que perpassa um circuito animando-o é
aqui aplicavel com extrema exatiddo, expondo-se a insolita unido entre o arcaismo e ultra-modernidade que
marca a lURD.
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declarar-se um “eu” que se responsabiliza por esse mal, tornando o apontamento deste “ele”
uma mera conseqiéncia dedutiva desse primeiro nivel enunciativo.

Tentarei mostrar, através da descricdo de uma série de trechos recolhidos de alguns
programas, como se realiza, ao longo dessas narrativas, a producdo e a disseminagdo de um
universo de risco eminente através dos fatos e dos feitos da feiticaria. No caso de Salvador,
focarei aqui excertos do programa “Ponto de Luz”, que ia ao ar pela TV Itapod (a emissora
local da Rede Record), de segunda a sexta as 13 horas, e que teve sua emissao interrompida
pelo poder judiciario baiano. Utilizarei também, como material etnogréfico, o controverso
livro de Edir Macedo, Orixas, caboclos e guias: deuses ou deménios?, obra de altissima
circulacdo (segundo a chamada na capa do mesmo livro “mais de 2 milhdes de exemplares
vendidos”) e que chegou recentemente a ter a sua venda proibida pelo Ministério Publico.
Nesse ambiente de poucas pregacdes e de muitos testemunhos, sejam eles “do bem” ou “do
mal”, veremos como se divulga o receio e 0 medo sobrecodificando-se uma das principais
linhas de forca da religiosidade brasileira: a magia e 0 mundo invisivel dos espiritos.

O programa, que conta com uma larga audiéncia em Salvador, € iniciado pela
transmissdo de partes de determinados cultos da IURD, assim como pela veiculacdo de
testemunhos de fiéis. Depois de algumas propagandas, que indicam o horério e 0s enderecos
da série de templos da Universal em Salvador e em sua zona metropolitana, parte-se para a
secdo que ocupa a maior parte das duas horas e meia de duracdo do programa. Nessa etapa,
geralmente dois pastores dialogam livremente entre si, respondendo duvidas que chegam a
eles através dos telefones, entrevistando pessoas e, na maior parte do tempo, contando “casos”
e analisando determinados eventos trazidos a eles pelos entrevistados ou pelos telespectadores

que os abordam por telefone®. Ai véo alguns desses casos:

a) Os conflitos amorosos e os riscos da intimidade
Ao longo de um programa que tratava do tema “divorcio”, mal que, de acordo com

bispo Sérgio, um dos pastores em cena, “assolava a familia brasileira sem dé nem piedade”,

45 De acordo com a descri¢cdo de Fonseca (2003), baseado numa pesquisa feita com 0 mesmo programa em sua
versao carioca: “Num balcdo em estilo jornalistico, os bispos Romualdo — que aparece na legenda como o bispo
dos desesperados — e Guaracy debatem sobre a agdo dos encostos sobre a vida das pessoas, a0 mesmo tempo em
gue atendem telefonemas de aflitos e ouvem os comentarios especializados — como em programas esportivos —
de deus ex-adeptas de religides meditnicas” (267) O “Ponto de Luz” aparece em 2001, como complemento
midiatico e corroboragdo discursiva das “Sesses do Descarrego”, analisadas no capitulo anterior e a época
recém criadas pela IURD.
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comeca a ser descrito um caso que havia chegado aos seus ouvidos em uma sessdo de
atendimentos. Diz ele: “O sujeito me disse que uma mulher, com quem ele tinha saido umas
trés ou quatro vezes por fora do casamento, uma simples brincadeira, coisa de uma noite,
tinha feito um mal danado na vida dele. Quando ele quis voltar pra sua esposa de vez, parar
com aquilo, ela lhe disse: ‘Ndo, se vocé ndo for meu ndo vai ser de ninguém!’. Rogou a
praga”. O “pastor Marcio” entdo interfere, demostrando que se trataria de um fenémeno
recorrente: “Sim, isso acontece mesmo, elas ficam até com algum objeto, essas mulheres, com
0 intuito de fazer algum feitico. Roupa intima, essas coisas...”. O “bispo Sérgio” continua:
“Pois é, o casamento acabou mesmo, era s6 briga depois que essa mulher aconteceu na vida
do camarada”. E completa finalizando: “Tem caso até de impoténcia, mas s6 com a esposa,
com a outra ndo!”.

Dois pontos parecem se destacar aqui de imediato. Primeiramente, o fato do adultério
do marido, um dos mandamentos biblicos, ou seja, suposto fundamento moral da religido
cristd, ndo ser mencionado em nenhuma hora ao longo da discussdo. O fato da traigéo,
assumida pelo homem ao pastor, ndo aparece em nenhum momento como algo a ser avaliado,
julgado ou repreendido. Afinal de contas, aquela mulher tinha sido somente “coisa de uma
noite”. Por outro lado, a referéncia a intimidade, esse antigo santuario do sujeito moderno,
aparece sempre como um espaco de vulnerabilidade, de abertura do sujeito para a possivel
entrada do mal em seu destino. O caso citado torna-se, sob esse aspecto, um exemplo da
infinidade de casos com que tive contato em que conflitos amorosos acabam gerando
consequiéncias nefastas para o futuro da pessoa. Pecas as quais somente a intimidade daria
acesso, Como as roupas intimas, sdo sempre 0s mediadores metonimicos a partir dos quais as
vitimas séo atacadas, geralmente por mulheres rancorosas ou invejosas que apelam as técnicas
magicas da feitigaria.

“Olha sé pastor, temos aqui uma mulher com 4 filhos, cada um de um pai diferente,
prostituta, pobre, moradora de Camacari (cidade industrial proxima a Salvador). Ela fez uma
alianca com o0s encostos para prender um namorado. Eles fizeram o servi¢co pastor, mas
também cobraram tudo, e ndo restou nada em pé na vida dela”. Se as relagdes amorosas séo,
convencionalmente, um ambito permeado por tensbes e desentendimentos, elas passam a ser
um universo especialmente propicio a acdo dos “encostos”, essas entidades anti-sociais,
aparentemente abertas as negociacgdes rituais, mas que de fato sdo avessas a qualquer espécie

de contrato, pois sempre cobram mais do que o sujeito pode doar, vindo a cobrar, no limite, a
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sua propria existéncia. No livro, Macedo descreve um desses casos, deixando claro que
nenhuma das partes desses litigios tende a prevalecer, jd que 0os demdnios seriam um meio
predatorio de se acessar as coisas, um mediador que, diferente do Espirito Santo, exaure as
partes mediadas em sua acéo:

Vejamos um exemplo: uma mulher inspirada pela pomba-gira se apaixona por um homem
casado e procura umbanda, quimbanda ou candomblé para resolver o seu problema. Fala com
um pai-de-santo ou uma mde-de-santo, que incorpora um guia, e promete a solucdo desejada

pela consulente. A mulher conta o seu drama e pede que o guia afaste a esposa do seu amante, e

ele responde que fara isso. A pessoa, no entanto, tem de presented-lo com uma garrafa de

cachaca e muitas coisas mais. Passados alguns dias, acontece alguma coisa com a esposa
daquele homem, desde um ataque de loucura até um acidente que leva a morte e, ai, os dois

passam a viver juntos. O que o novo casal ndo esperava é que 0s demdnios passassem a

conviver com eles. As constantes rixas e brigas intensas, seguidas de doencas e infelicidade

acabardo por destrui-los. Ela comeca a sofrer uma série de enfermidades; ele perde o emprego;
as criancas vivem doentes; surgem os problemas intimos, as brigas, as discussdes ... até que se

separam. (2005: 105).

O caso demonstra bem como a abertura da relagdo por parte do fiel, a oferta enquanto
“trabalho”, acaba, por fim, gerando o consumo da relacdo mesma. Esses espiritos retribuem
aos individuos somente as custas desse consumo, que resulta na tomada de posse predatoria,
no englobamento do pdlo humano pelo pélo sobre-natural. Macedo conclui: ”Nenhum
demonio, por mais ‘bonzinho’ que pareca, faz algo que ajude alguém. Ele ndo tem nada para
dar; é enganador, traicoeiro e mentiroso”.

Tentando demonstrar como casamentos sélidos e sem nenhum problema aparente
podem vir a se desmanchar muito rapidamente, ja que tenderiam a se tornar cada vez mais
visados pela inveja e pela cobica de terceiros (0 “mal olhado”, da religiosidade popular), o
pastor conclui a sua fala com uma frase extremamente recorrente: “Pois € pastor Sérgio,
guando se estd bem, se atrai um monte de mal olhado. Ou vocé faz uma alianca com Deus, ou
faz uma alianga com os encostos”. N&o hé ponto pacifico num universo de risco e de contagio

irrestritos.

b) Inimigo indigesto

Um outro tipo de caso bastante recorrente nesses programas, esse de alguma forma
também articulado ao universo da intimidade, é o que se refere as comidas “trabalhadas”. O
livro de Macedo ja destaca que um dos sete modos dos encostos se apoderarem das pessoas
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seria “por comidas sacrificadas a idolos”, tipo de contagio que geralmente vem acompanhado

por dores misteriosas no estbmago ou por doencas ligadas ao aparelho digestivo:

Um senhor chegou até nds afirmando sofrer de um problema no estdmago ha 10 anos. Disse que

foi submetido a cinco operagdes cirdrgicas, mostrou as cicatrizes, e nada, absolutamente nada o

curava. Sentia dores fortissimas e nem ao menos podia tocar com os dedos na regido do

estdbmago. Os médicos ndo resolveram o problema e sua situacao era insuportavel. Ao receber a

oracdo da fé, o demonio foi expelido da sua vida. Era um espirito maligno que o fazia sofrer do

estdmago, simplesmente por causa de uma comida “trabalhada” que este homem ingeriu. Assim

que o demonio foi expulso daquele corpo, 0 homem ficou imediatamente curado e glorificou a

Deus (42).

E freqiiente também a narrativa em que uma mulher, insatisfeita com seu marido por
algum motivo, recebe de uma “mae-de-encosto” (0 modo comum de se referir as mées-de-
santo na IURD) determinados temperos “trabalhados”, que devem ser utilizados no preparo
dos alimentos desse homem tendo em vista causar ou determinados males (geralmente em
casos de traicdo) ou beneficios que, por fim, acabam se tornando portas de entrada para o
poder escravizador dessas entidades no seio familiar.

No caso especifico de Salvador, salta aos olhos a repeticdo dos alertas referentes as
comidas amaldicoadas, principalmente pela centralidade dos alimentos ligados a tradicédo
afro-brasileira na culinéria baiana, o que potencializa a infiltracdo do discurso da feiti¢aria no
cotidiano das pessoas: “Pastor Marcio, o problema nédo sao 0s acarajés, 0S sururus, 0s carurus,
etc. O problema é o feitico que esta neles, que vem das pessoas que 0s preparam”.

Esses alertas tornam-se ainda mais intensos nas épocas de festa popular. Os
“tabuleiros de Omolu”, que saem as ruas no fim de agosto distribuindo pipocas, e a festa dos
Ibejis, que acontece no final de setembro e tem como ac¢éo ritual obrigatdria a distribuicdo de
caruru por parte das iads*®, foram dois exemplos, durante o tempo em que eu estive na cidade,
de ocasides de intensa multiplicacdo dos rumores de feiticaria, tanto nas sessdes de libertacdo
guanto nos programas de televisdo: “Setembro vocés sabem que € um problema, cuidado com
que vdo colocar na boca, 14 pode morar o inimigo!”. As festas em terreiros, que geralmente
terminam num grande banquete ritual reunindo adeptos e convidados sdo também alvo de
fortes e repetidas adverténcias por pare dos pastores: “Tem gringo que volta pra casa com

uma dor no estbmago! E nem sabe o que é que foi”.

c) A forca dos “trabalhos”: das vitimas aos mediadores pela voz do feiticeiro

46 Nome em ioruba que significa “esposa dos deuses”, usado para designar as iniciadas.
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A comensalidade é apenas um dos suportes socio-culturais sobre os quais a IURD
constrdi o circulo vicioso da sua demonologia. Ao longo do livro, Macedo acrescenta a ela
mais seis formas de contagio: hereditariedade, participagdo direta ou indireta em centros
espiritas*’, trabalhos ou despachos, maldade dos préprios demdnios, envolvimento com
pessoas que praticam o espiritismo e rejeicdo a Cristo. Dentre essas sete causas, 0S
“trabalhos”, ou “despachos”, costumam ocupar um lugar privilegiado, constando como as
principais técnicas de “abertura” do sujeito para a entrada do poder predatorio dos deménios
em suas vidas. A forca desses trabalhos, a sua eficacia maléfica, € constantemente
corroborada nos programas de televisdo, principalmente atraves de entrevistas com ex-maes e
pais-de-santo.

Ao longo desses quadros televisivos, o foco entdo sai das vitimas e das consequéncias
dos “encostos” e transita para os mediadores magicos dessas entidades. Esse € 0 momento em
gue um novo personagem, inexistente no drama ritual descrito no primeiro capitulo, entra em
cena: o feiticeiro. Observa-se entdo um progressivo prolongamento da dimenséo confessional
do discurso da IURD, superando a simples “manifestacdo” performéatica das entidades
demoniacas, que, como vimos, responsabilizam-se explicitamente pelos males que levam as
pessoas a essas reunides, e indo na direcdo dos mediadores magicos que costumam
administrar essas forcas maléficas. Os feiticeiros aparecem, nesses termos, como a contra-
parte dos pastores, ja que exerceriam a mesma funcdo, ou seja, a producéo de aliancas, s6 que
numa logica simetricamente inversa, pois relativa ao polo “mal” dessa mesma gramatica.

Para melhor ilustrar essas entrevistas, passo agora a analise do programa “Ponto de
Luz” de 9 de janeiro de 2003. Ap6s muitas reclamagdes vindas do movimento negro baiano e
dos 6rgdos de imprensa, esse foi 0 episodio selecionado pelo Ministério Publico para realizar
a analise da constitucionalidade desses programas, resultando num processo contra a IURD
que resultou na proibicdo da sua execucdo na cidade de Salvador.

O episddio é iniciado pela simulacdo de uma situacdo de desavenca familiar causada
por um “trabalho” encomendado numa “casa de encostos”. Ao longo da dramatizacao, feita
com atores contratados, mas que teve seu roteiro baseado em casos que chegaram a igreja
através de fiéis reclamantes, aparecem uma série de instrumentos sagrados tipicos do

candomblé sendo manejados ao som intenso de atabaques. Encerrada a pequena narrativa, a

47 O termo “espiritas” é utilizado ao longo de todo o livro e engloba os centros de candomblé, umbanda,
espiritismo e quimbanda. Juntas, essas religides comporiam o campo maléfico e uno do “espiritismo”.
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camara volta para os dois pastores que dirigiam o programa naquela tarde, o pastor Sérgio e o
pastor Gilberto, que explicam para os telespectadores a diferenca entre a “maldicao lancada”,
feita através do manejo ritual de objetos e de palavras, a “maldi¢do hereditaria”, causada por
um contato prévio de alguma ascendente da familia com as chamadas “casas-de-encosto”, e a
“maldicdo proferida”, que afeta a vitima através das palavras a ela dirigidas, o “rogar praga”
da religiosidade popular.

Na segunda parte do programa, 0s pastores entrevistam uma senhora, dona “Maria
Macedo”, que passa a se identificar como ex-mée-de-santo de um terreiro de candomblé.

Transcrevo na integra um trecho da entrevista, que comeca com a palavra de confiss&o:

Maria: Sim, trabalhei 22 anos fazendo o mal para os outros, chegando até a matar pessoas com
24 horas. Fiz um trabalho e essa pessoa morreu, foi uma amante que pediu para.... Pastor
Sérgio: A amante pediu para matar a esposa... M : Eu e a pessoa que trabalhava comigo. N6s
fizemos um trabalho e ela morreu com 24 horas. S: 24 horas... M: Com 24 horas. S: Morreu de
qué? M: Deu assim uma dor, porque a gente fez um trabalho assim com muita coisa, inclusive,
até com coracdo de boi, faca virgem, tudo entdo, a gente fez este trabalho a meia noite e com 24
horas... S: A meia noite é forte né? M: E forte.

Como duvidar de uma confissdo? Dai a importancia central dos pastores, obreiros e
fiéis que transitam do candomblé para Universal, eles representam a autoridade evidente do
seu discurso. A proépria fala de Edir Macedo, referéncia maior da Universal, nunca cessa, em
suas declaragdes em livros, pregacOes ou para a imprensa, de se alimentar na autoridade
proveniente da sua situacdo de “ex-macumbeiro”. Diria inclusive que a “libertagdo” de
praticantes de cultos afro-brasileiros, esse movimento descrito no capitulo anterior como algo
que parte da escravizacdo pelas forcas do mal, passa pelo sacrificio de si e chega ao contrato
redentor com o bem, funcionaria como a alegoria mestra, a sintese da visdo tragica de mundo
em que se funda esse cristianismo da inseguranca, uma alegoria que € sempre movimento,
negociacdo, quebra e reconstrucdo de vinculos. Nesse sentido, ndo se trata apenas do uso
restrito da l6gica da “acusacdo de feiticaria” para a compreensdo dos infortdnios, de acordo
com a linguagem que a antropologia britanica tornou cléassica em seus estudos na Africa
negra. Tambem a légica da confissdo da feiticaria, assim como nos tribunais inquisidores do
séc. XVI, toma importante papel aqui, sendo encenada de modo bastante particular.

Essa estratégia dubia, de acusacdo-confissdo, apresentou-se de forma ainda mais radical
num outro programa, emitido pela TV Aratu e organizado pela Igreja Batista do Caminho das
Arvores, demonstrando também a disseminacdo do modelo comunicativo da IURD para
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outras denominacdes evangeélicas. Nele, a suposta feiticeira liberta comeca com as descri¢des
de praxe: “Os orixas e 0 exu sdo coisas do demonio. Eu ja ralei osso de defunto pra fazer
‘pemba’ (tipo de pd usado em feiticos). Tem um trabalho no candomblé em que a pessoa
come carne de defunto, manifestado com o demdnio”. A seguir, € o prdprio pastor, que,
tomando a palavra, assume as acusacgdes e o falar-de-si, colocando-se abertamente como um

ex-endemoniado:

Isso € obra de Deus? Isso € trabalho do diabo. Ir pro cemitério, corromper coveiro para comer
carne de defunto. Se vocé que estd me ouvindo quiser, esta aberto aqui 0 meu programa pra
vocé vir, vocé que é pai de chiqueiro, vocé que é pai de demonio, vocé que é pai de santo ou
mae de santo. Venha pra c4, para o programa debater comigo. Esta aberta a cAmara para vocé
vir pra c4, para eu lhe mostrar como que eu trabalhei pro diabo, quando eu era oga® de terreiro
de umbanda.

A fala do pastor ¢é entdo corroborada por um colega, que coloca de forma explicita o
tema da autoridade daquele ponto de fala, a de um antigo “nativo” da feiticaria: “Atila
Branddo (o nome do pastor) ndo esta contra a raga negra, mas sim contra a pratica do
candomblé, a prética da feiticaria”, e assevera, “se Atila Branddo hoje protesta, é porque tem
autoridade e sabe que nio presta” *°.

Né&o estamos aqui diante de uma simples estratégia de adiamento da culpa, imputando-a
ao outro, esse outro que, como no caso da bruxaria africana (Evans-Pritchard 2005), nunca
assumiria a dadiva-veneno™ desse “eu” a ele doado, mas sim de uma méaquina de producéo de
“evidéncias”, do fato mesmo da feiticaria através da boca de pessoas que, asseguradas pela
I6gica da libertacdo, falam de um si mesmo passado sem ter que responder por ele
contemporaneamente. Nesse caso, atraido por essa espécie de “légica da des-

» 51

reponsabilizacao e do esquecimento-de-si sobre a qual se instalam esses grupos, aquele

48 Cargo masculino do candomblé, tido em Salvador como protetor e zelador do terreiro.

49 As citagOes explicitam bem a espécie de “autoridade etnografica” que faz parte da estratégia comunicativa
dos pastores, fundada num “eu estive 1a” semelhante ao observado por Clifford (1998) em suas andlise da
narrativa etnografica. Aqui, como na etnografia, trata-se de construir um jogo duplo, onde a subjetividade é
textualizada de modo a representar um outro ponto de fala, estando simultaneamente dentro e fora do universo
textual e moral desse outro, e se apropriando das benesses desses dois estados subjetivos.

50 A nocdo de “dadiva-veneno”, retirada das investigacBes de Mauss (1999b) acerca do interessante fato
lingliistico da mesma palavra designar, em uma série de linguas indo-européias, tanto “presente” quanto
“veneno”, é utilizada aqui tendo em vista evitar a associacdo costumeira entre reciprocidade e generosidade, ou
gratuidade, resolvendo-se as ambigiidades que estruturam a dadiva em apenas um dos seus pélos. Nesse sentido,
observa-se que o significante “feiticeiro” pode ser entendido como uma dadiva-veneno, visto que o circuito do
seu ponto de fala esta sempre implicado numa doagdo de ilegitimidade, que circula vindo do outro através das
acusacOes e da producéo a posteriori das evidéncias do mal.

51 De acordo com Ricoeur (1983), a “responsabilidade” seria um modo especifico do sujeito colocar-se para si
mesmo (exercer a ipseidade) que teria como suposi¢do basica a estreita continuidade temporal entre o eu e o self.
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que no capitulo anterior era bode expiatorio, desviando a culpa e propiciando a “libertacdo”
alheia, torna-se agora réu confesso, ja que o “eu” empenhado sem ja fala ndo se situa mais no
mesmo ponto que antes.

Por outro lado, ao discurso evangélico da conversdo alia-se estranhamente uma fala
orgulhosa da sua capacidade maléfica, que descreve sem pudores as formulas magicas e 0s
terriveis efeitos que elas sdo capazes de produzir: “chegando até a matar pessoas em 24
horas”. Essa fala ndo deixa de lembrar uma apropriacao negativa de determinados aspectos de
alguns segmentos mais cristianizados dos cultos afro-brasileiros, como a umbanda e a
quimbanda, que dotam de prestigio as aliancas com os espiritos do chamado “mundo da
esquerda”, e que indicaria, segundo Carvalho (1988), o fascinio que persiste em associar a

religido aos temas fundamentais da transgressdo e da violéncia™.

Pastor Gilberto: Agora um detalhe do que vocé falou, o senhor vé a questdo do sacrificio. A
amante fez um trabalho a tal ponto que deu o coragdo de boi, deu faca, talheres virgens, uma
relacdo... Maria: Muita coisa... Pastor Sérgio: Isso custa, ela teve que pagar, ndo teve senhora?
M: Pagar, inclusive tem um dinheiro que a gente pede... G: O dinheiro, ah! Ela tem de dar o
material e ainda tem de pagar o dinheiro do chdo... M: E ainda paga a pessoa que vai com a
gente pra arriar. G: Ai o senhor vé. E a estdria de que o bem perde para o mal. O senhor vé é a
esposa é que tem direito. A amante entrou no casamento, fez o trabalho, sacrificou e com 24
horas a esposa morreu, resultado do sacrificio. E uma fé negativa, mas é uma fé, para o encosto.
Ora...S: A esposa do rapaz ndo tinha protecdo do pai das luzes. G: Por isso que aconteceu isso.
S: E acontece mesmo. G: Acontece. Com 24 horas ela perdeu a vida, resultado do sacrificio.
Uma vez que as pessoas tenham fé em Deus e procurem materializar essa fé sacrificando para
ele, ora, muito mais poder tem Deus do que o encosto, porque s6 0 encosto mata e destroi, Deus,
ele abencgoa. S: Exatamente. Quer dizer entdo que a senhora trabalhava realmente para o mal?
M: Trabalhava. S: Esse trabalho foi feito no cemitério? M: N&o, esse trabalho foi feito na
encruzilhada a meia noite. Mas, a gente trabalhava no cemitério, inclusive a gente pegava... S:
Defunto... M: Osso, terra ...tudo isso a gente trabalhava. S: Isso é tudo planejado, maldi¢édo
mesmo. M: Maldi¢cdo mesmo, a gente fazia com aquela pessoa e acontecia mesmo. Trabalhava
com um monte de encostos.

Percebe-se que a entrevista agora entra em um outro registro discursivo, passando a
focar o dinheiro e o sacrificio, temas que desaguam na questdo da eficacia da “fé”,

independente de qual for a “religido” que venha a domestica-la. O dispéndio improdutivo

Trata-se de um modo de subjetivacdo. Ser responsavel € ratificar que o0 “eu” da agéo passada ainda é o mesmo
que agora responde enquanto presenca. E uma manifestacdo moral da memoéria e uma forma do sujeito
empenhar-se em suas palavras. Como se vé, estamos aqui diante de um tema muito préximo ao universo
religioso, a nogdo de “culpa” e aos eventos subjetivos de “salvacdo” e “conversao”, que parece tomar um rumo
bastante particular nos casos aqui em quest&o.

52 “Um outro pai de santo de Recife, por exemplo, mostra-me um dia seu assentamento de Tata Caveira e me
diz que do que ele gosta de fato é fazer trabalho para o mal, usar Exus bem pesados, apanhar terra de cemitério,
unha de cadaver, colocar nome das pessoas na boca de cavalo morto, etc. O uso, entdo, do idioma cristdo da
violéncia pelo terror e pelo diabdlico é extremamente freqiiente. Contudo, apesar de sua difusdo, esses aspectos
da religiosidade brasileira sdo ainda pouco comentados por nossos estudiosos” (Carvalho 1982: 17).
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envolvido no sacrificio € corroborado em sua eficacia pelos pastores. Afinal de contas, o auto-
engano que faz com que essas pessoas trabalhem para o mal nunca estd na fé por eles
empenhada, essa forga poderosa mas cega, mas sim nas entidades com que ela é negociada: “é
uma fé negativa, mas é uma fé...”. Essa “fé”, sentimento e forca que vaza 0s codigos
religiosos, € sempre uma fonte e uma moeda de troca que vincula a agéncia humana ao
sobrenatural. A constante confirmacdo, mesmo que negativa, da eficacia dos “trabalhos” na
realizacdo de determinados efeitos na vida das pessoas, € uma das evidéncias de uma
estratégia de proselitismo que ataca a forca magica do outro sem colocar-se fora da sua
economia de vinculos, que a confirma tendo em vista invadir o seu jogo e derrotar as suas
entidades em seu proprio campo de combate. A feiticaria passa a ser tida, nesses termos,
como um “mau negocio”, uma troca incerta, desordenada e mesmo perigosa, onde o dinheiro
e a fé sdo empenhados de um modo pouco lucrativo, ja que gerador mais de débitos do que de
créditos.

Em um dos seus livros de doutrinas (ou de anti-doutrinas), A libertacdo da teologia,
Macedo afirma: “Uma das coisas que atrapalha o homem na sua comunhdo com Deus, por
mais incrivel que possa parecer, é a religido” (1997: 55). A essa surpreendente afirmacédo
acrescenta-se um pouco mais a frente: “Cristianismo jamais foi religido; cristianismo € vida, e
vida com abundancia! Se vocé ndo esta vivendo a fé cristd como ela deve ser vivida, sua vida
é um verdadeiro desastre e podemos garantir que o Senhor Jesus ndo esta vivendo em vocé”
(88). A critica da representagdo, ou da anterioridade da “crenca” em relagdo a “fé”, que chega
mesmo a negar o cristianismo enquanto uma religido, é resultado de um imanentismo que
teria a sua origem biblica no Pentecostes: “Antes da descida do Espirito Santo sobre os
discipulos, pairava sobre estes uma espécie de religiosidade em relacdo a obra que teriam que
fazer” (Macedo 1997: 128) *%. Dotando os homens de poder, esse sagrado imanente e
pragmatico funcionaria como uma espécie de armadura ritualmente construida para garantir a
posse-de-si de um sujeito jogado no mundo do outro. Protegido por ela, o cristdo seria capaz
de invadir o mundo afro-brasileiro dos espiritos, afirmar a sua existéncia sem ter que
folcloriza-lo ou simboliza-lo e, assim, produzir os contra-feiticos (uma nova forma, bem mais

discreta, de “salvacdo”) capazes de extinguir esse mal “por dentro”.

53 Tornou-se bastante difundida a frase do bispo Edir Macedo, que afirmara que “A Igreja Universal ndo é uma
religido”. Percebe-se que a tensdo “religidao”/”fé”, adesdo institucional ou adesdo direta ao “fato cristico”,
observada por Gauchet (1985) como elemento fundante da cosmologia cristd, toma uma resolucdo bastante
particular no caso da IURD
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Pastor Sérgio: Mas, ja aconteceu assim, eu ndo sei se aconteceu com a senhora, por exemplo, da
senhora fazer um trabalho e descobrir, hoje a senhora entende isso, e descobrir que aquela
pessoa que foi a vitima do trabalho, ela ser de Deus, ser uma pessoa protegida por Deus e 0
trabalho ndo pegava de jeito nenhum? Aconteceu algum episédio assim com a senhora? Maria:
N&do. Comigo ndo, mas com uma pessoa que trabalhava, era amiga e ela quando fez, mas a
pessoa... S: Era filha também de encosto. M: Sim, ela trabalhava também... S: Ela chegou a
comentar... M: Ela chegou a comentar, porque ela era amiga minha. Entdo ela fez, mas ela néo
viu o resultado. Entéo ela ficou decepcionada, porque ela estava acostumada a trabalhar para
vencer, para ver o resultado e ela ndo viu resultado... S: Nesse dia ela ndo viu... Ai ela
descobriu... M: Quer dizer, ela ndo, mas me despertou... S: Hoje né... M: Desperta um pouco,
por que eu trabalhava naquilo, e eu vendo assim, por que, que ndo aconteceu. Que é gque essa
pessoa tem de melhor do que as outras que a gente faz, por que ndo aconteceu dela morrer
também ou ela adoecer? S: Nada, ndo aconteceu nada com a pessoa ndo? M: Com ela ndo, s
aconteceu com a filha da pessoa... S: Mas com ela ndo...? M: Com ela ndo. S: Sabe por que
pastor Gilberto? Quando a pessoa tem a protecdo de Deus, do pai das luzes, pode colocar
cabelo, pode colocar peca intima, pode colocar a unha, pode colocar o dente, pode colocar o
olho, pode colocar o que for, fotografia, pode colocar tudo, porque ndo pega, porque o pai das
luzes é mais forte do que qualquer feitico que vocé possa imaginar. M: Quando eu estava
servindo aos encostos, se eu ndo procurasse deus estava morta. Pastor Gilberto: Ela é o caso da
maldicgdo... S: Que foi quebrada... G: Que foi quebrada e virou béngéo... S: E virou bénc¢éo. Hoje
a senhora é uma béncdo. M: Gracas a Deus. Eu e minha familia, gracas a Deus. S: Gragas a
Deus.

O momento final da entrevista € aquele da redencédo, que ocorre de um modo bastante
particular: no encontro e no embate do feiticeiro com o seu oponente, com o sujeito “fechado”
pela IURD, cuja presenca interrompe o circuito expropriatorio das entidades do mal.
Deparando-se com esse poder maior, capaz de quebrar os feiticos blindando a sua vitima num
mundo interior auto-contido e individualista, capaz de articular o sujeito ao sobre-natural de
um modo ndo mais predatério e englobador, mas contratual e distintivo, so resta a feiticeira
desertar e se somar as frentes do exército inimigo: “Nao se desfaz macumba com macumba,
nem se expulsa um demonio com outro demonio, tenha 14 0 nome que ele venha a ter. Tudo
isso sO é desfeito pelo poder de Jesus Cristo ministrado na sua vida” (Macedo 2005: 49).
Contra a troca paroxista e predatdria da “macumba”, incapaz de anular o conflito, instaura-se
0 jogo de soma zero de um cristianismo paradoxalmente sacrificial e utilitario.

Nesse sentido, a retorica da conversao utilizada por esses novos pastores e obreiros é a
da “mudanca de lado”, a de um movimento horizontal realizado por esses detentores do poder
da fé, que, saindo das religides afro-brasileiras, passam a utiliza-la para os fins corretos. A
sobre-codificagdo do discurso da feiticaria acontece a partir da categoria comum de “fé”, é ela
que permite articular esses dois sintagmas e que possibilita o englobamento dualista da

feiticaria pelo “cristianismo de resultados” da IURD. A partir dai, esses ex-feiticeiros, homens
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acostumados com os mistérios da “fé”, fazedores e desfazedores de aliangas com 0 mundo do
invisivel, podem mudar de grupo religioso preservando o prestigio que as suas capacidades
magicas detinham antes da transi¢do. Diferente do sentido mais corrente de “conversdo”, que
indica uma ruptura radical com o passado e com a memoria, entendo que estamos aqui diante
de uma mudanca de p6lo dentro uma mesma gramatica discursiva, mudanca apoiada em uma
categoria reconhecida como uma forca pré-simbodlica e por isso, pré-doutrinaria. Se, como
vimos, a narrativa salvadora para os fiéis costuma ser mais a da pontual e recorrente
“libertacdo” ritual do que a do tradicional e definitivo “born again”, a narrativa para 0s ex-
feiticeiros é sempre a de passar a “trabalhar para o bem”, para o lado certo, e ndo a de “nunca

mais trabalhar”.

- Marchando sobre as trincheiras inimigas: agressoes e invasdes de terreiro como
atos religiosos

Observamos na secdo anterior alguns aspectos do discurso mididtico da IURD e
percebemos como a sua maquina de comunicagdo escrita e televisiva tende a disseminar o
medo na esfera publica atraves da producdo de um universo maléfico auto-evidente,
constituido como um circuito de contagio incontornavel, capaz de englobar desde as préaticas
sociais mais intimas até as mais ostensivas. Essa estratégia de evangelizacdo atraves da
maximizacdo do risco, corroborada pela fala confessional de supostos ex-sacerdotes dos
cultos afro-brasileiros, tem sido responsavel ndo somente pelo grande niamero de fiéis que
recorrem diariamente as “armaduras rituais” oferecidas pela Universal, mas também pela
produgdo de um modelo comunicativo e de um modo de se colocar na cena publica
prontamente apropriados por outras denominagdes pentecostais, neopentecostais e até mesmo
por grupos histéricos normalmente mais discretos, como os batistas®*.

Essa espécie de “efeito mimético” (Oro 2003a, 2003b) causado pela entrada da
Universal no campo religiosos brasileiro € bastante evidente. Seu surgimento nao implicou
simplesmente no aparecimento de um *“novo grupo religioso”, mas na ocorréncia de um
fendmeno que coloca em jogo a propria categoria (ou meta-categoria) “religido” a partir da
qual se organizava o campo. Esse efeito desestruturador afeta ndo somente a matriz catolica

da religiosidade brasileira, que acentua a sua mobilidade na direcdo dos movimentos

54 E 0 que mostra o processo de intolerancia religiosa aberto contra o programa de televisdo comandado pelo
pastor batista Atila Brand&o, em 1998.
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carisméticos, da politica e da utilizacdo dos meios de comunicagdo de massa>, mas também o
polissémico universo das denominacgdes “evangélicas”. Como bem demonstra Mafra (1999), a
entrada da IURD no campo evangélico brasileiro, marcadamente mdaltiplo e fortemente
associado a uma identidade contrastiva de “ndo-catélico”, é guiada por uma espécie de
discurso persecutorio, que tenta reverberar as criticas a ela direcionadas para a totalidade do
segmento, tendo em vista desenhar e capitalizar aliancas com as denominacfes mais
tradicionais e legitimadas®®.

A tal uso negativo da representatividade evangélica, que se daria sob o ponto de vista
negativo da resisténcia a hegemonia catolica, agrega-se uma dimensao afirmativa com a
criacdo, por iniciativa da IURD, da CNPB (Conselho Nacional de Pastores do Brasil), em
1993, como um modo de fazer oposicdo a AEVB (Associacdo Evangélica Brasileira), 6rgao
até entdo dominante na tarefa de regulamentar o universo das denominacfes evangélicas no
Brasil®’. Observa-se, com isso, uma iniciativa explicita da IURD em entrar na disputa pelo
controle semantico das categorias “evangélico”, “pentecostal”, “neopentecostal”, tendo em
vista o reforco conceitual da sua legitimidade, constantemente questionada pelo argumento do
“charlatanismo” e do “curandeirismo” . Por outro lado, a IURD tenta, através das aliancas
costuradas via CNPB, espelhar de forma mais adequada o seu forte crescimento quantitativo
em sua capacidade de representar os evangelicos de uma maneira geral. Com esses
movimentos, o antes idiossincratico “pentecostalismo a brasileira” praticado pela Universal
tenta oficializar-se através de uma espécie de apropriacdo politico-semantica das categorias
que estruturam o campo religioso no qual se insere.

No que se refere a Salvador, observamos a ocorréncia desse mimetismo de uma forma
um pouco diferenciada, talvez pela particularidade do solo sécio-cultural em que ele vem a se
desenvolver. O estabelecimento da IURD como a ponta-de-lanca da guerra santa contra os

cultos afro-brasileiros na cidade implicou na entrada combativa de uma série de outros grupos

55 Por outro lado, Giumbelli (2002: 350) observa o mimetismo inverso, que seja, da IURD frente a igreja
catdlica no que se refere a entrada da primeira no campo da assisténcia social e da caridade como parte da
estratégia de legitimacdo da sua insercdo na sociedade brasileira.

56 A prisdo de Edir Macedo no final da década de 90 acirra ainda mais esse aspecto persecutério, quando a
instituicdo passa a absorver a enxurrada de criticas direcionadas a ela como uma espécie de “graca”, um
sacrificio que servia parte da promessa de vitoria futura.

57 A série de disputas envolvendo o CNPB e a AEVB sdo bem descritas e analisadas por Giumbelli (2002: cap.
8).

58 E interessante perceber como a categoria “religido”, logo acima rejeitada por Macedo em sua defesa de uma
fé experiencial e ndo doutrindria, tona-se desejavel quando se instaura o debate publico acerca da real
“religiosidade” da IURD, questionada por segmentos laicos e religiosos da sociedade brasileira.
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evangélicos no universo invisivel da feiticaria, vindo a conformar as suas igrejas (assim como
seria a propria IURD) em agenciamentos de producdo discursiva e de inibicdo ritual dos
“trabalhos”. Desse mimetismo, que, como vimos, resulta de uma estratégia de assun¢do plena
da eficacia magica das religides inimigas, ocorrendo junto ao deslocamento gramatical do
problema do mal do ambito individualizante do “pecado” para o ambito externalizador do
“contagio”, resulta a instauracdo de um ambiente religioso fortemente tencionado®®, e mesmo
violento, como alguns eventos citados demonstrarao.

Nesse sentido, creio que esta tensdo seja fortemente devida a producdo de um novo
contexto para a aplicacdo do discurso da feiticaria, que ndo se atualizaria mais atraves da
acusacdo pontual e localizada, situacéo tipica de sociedades fundadas no contato face-a-face e
na violéncia ndo-centralizada, como as estudadas por Evans-Pritchard (2005). A massificacdo
de suas regras e condigdes através dos meios de comunicagdo de massa fazem com que a
I6gica de desconfianca que caracteriza esse idioma passa a assumir uma face difusa e
circulante, tendendo a disseminar-se sem as amarras comuns ao Seu contexto mais tradicional.
A proposicao desse mal ubiquo me parece agregar a dimensao confessional da textualidade da
IURD, baseada até entdo no discurso direto, no “eu” empenhado por deménios (no ritual) e
por feiticeiros (nos programas de televisdo), uma segunda dimenséo, a de rumor, que acredito
ser 0 modo privilegiado de generalizagdo da sua narrativa religiosa para o espaco definido por
Geertz como 0 “senso comum” (1989: 136).

Afinal de contas, ndo caberia a IURD apenas defender egoisticamente os seus fiéis do
auto-engano mortal a que estdo condenados os cultos afro-brasileiros, mas também, e como
afirma Edir Macedo, partir em defesa da “sociedade” brasileira, impedida de defender-se

gracas as amarras legais que sdo as liberdades civis:

Pode, por acaso, uma seita que determina tais praticas ser considerada uma religidao? Vemos
coisas assim serem publicadas quase que diariamente em nossos jornais e, ja que a nossa
sociedade na pode tomar medidas contra isso, somos obrigados, em nome de Jesus Cristo, a
levantar a nossa voz! Uma ex-mée-de-santo confidenciou-me também que trabalhou num
terreiro em Recife, onde comprava criangas recém-nascidas para sacrificios nos cemitérios ou
encruzilhadas (2005: 108).

59 Essa tensdo afeta também o interior do universo evangélico, ja que a IURD instaura os acordos que fundam a
sua hegemonia ndo sem uma série de conflitos conceituais. Nao foram poucas as vezes que vi em campo a IURD
ser definida pejorativamente, por praticantes de outras denominacfes evangélicas, como “o terreirdo do Edir
Macedo”.
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Agindo desse modo, gque seja, divulgando os perigos da feiticaria através dos veiculos
de massa e, assim, potencializando determinados aspectos fundantes da religiosidade
brasileira, como a crenca na agdo dos espiritos e na ampla possibilidade de mediagdo com o
sobrenatural, a IURD e o seu campo de influéncia no universo evangélico parecem gerar na
cena plblica efeitos institucionalmente incontornaveis®. Dentre esses efeitos, estariam
ocasifes em que se da a ocorréncia efetiva de violéncia fisica por parte de evangélicos contra
praticantes de cultos afro-brasileiros.

Destacando o carater fluido dessa apreensdo discursiva do mal, que, disseminando o
risco no tecido social, tenderia a perder o controle sobre os préprios efeitos da sua fala,
pretendo sublinhar o fato de que ndo necessariamente esses atos de violéncia sdo resultado de
uma prescricdo feita por pastores ou liderancas da IURD ou de qualquer outro grupo
evangelico. Pelo contrario, no decorrer das minhas visitas aos cultos ndo presenciei nenhuma
incitacdo objetiva a esse tipo de atitude.

No entanto, se nos reportarmos rapidamente a descri¢do do rito de libertacéo, realizada
no primeiro capitulo, ficam claras tanto a natureza violenta de alguns procedimentos rituais,
que ali se dirigem a um inimigo ausente, mas que é afirmado enquanto posicdo gramatical e
parte de um modelo de alteridade, quanto a motivagdo para a acdo que se retém desses
procedimentos, uma atitude agressivamente reivindicativa diante de um outro agressivamente
predatorio. Além disso, ao longo da analise dos programas de televisdo, observou-se como
esses grupos realizam a defesa narrativa da existéncia do mal com uma agéncia tao prosaica
quanto incontrolavel, capaz de invadir os meandros mais intimos da existéncia através de um
poder magico vulgarizado, e que nao poupa nenhum tipo de “escolhido”.

Em suma, se ao longo dos cultos, dos programas de televisao e de radio e nos panfletos
distribuidos nas ruas, esses grupos tocam as trombetas, declarando guerra contra um inimigo
traicoeiro, que nos afeta através de mediadores religiosos apontados com extrema nitidez,

dificilmente podem querer controlar um exército que ja se pds a marchar. Portanto, se a

60 Diria que, se no contexto analisado por Evans-Pritchard a feitigaria seria um modo especifico de resolucédo de
conflitos (tipico de sociedades ndo centralizadas), no caso em que analiso, a feiticaria enquanto rumor
incontornavel seria um modo de reverberacdo e de maximizacdo de conflitos, e que a sua resolugdo se
encontraria na construcdo de uma meta-linguagem ritual a principio “externa” mas, como vimos, intrinsecamente
ligada a ela, capaz de restaurar as aliangas e os vinculos antes quebrados a partir de um “fora” que de fato teria a
feiticaria como um pélo interno a ela, ou englobado.
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reacao violenta contra esse mal de fato ndo é prescrita, no minimo ela é deduzida com grande
facilidade pelos fiéis que aceitam os pressupostos narrativos defendidos por esses grupos®.
Esse perigoso e imprevisivel avango de determinados grupos evangélicos sobre 0s
cultos afro-brasileiros tem se dado, em Salvador, através de duas formas principais: i)
agressdes publicas contra qualquer um que porte algum sinal que aponte a sua adesdo a essas

religiGes, e ii) ataques coletivos contra os terreiros, o espaco sagrado dessas religides.

a) O embate corpo a corpo:

Pude encontrar um exemplo da primeira dessas formas de violéncia num registro
policial recolhido na 12 Delegacia, bairro dos Barris, referente ao dia 7 de agosto de 2004.
Nele, descreve-se um caso ocorrido na Estacdo da Lapa, onde um oga e uma ekedi de um
determinado terreiro de candomblé distribuiam pipocas e arrecadavam donativos para
determinados eventos em homenagem ao orixa Obaluaé, tradicionais no més de agosto. A
acusacgdo narra que a dona de casa e pregadora Maria Aldeci teria batido com uma biblia na
face de um dos filhos de santo, Bruno Santos de Jesus, enquanto repetia insistentemente: “Sai
satands!”. Em seguida, a evangélica teria derrubado o tabuleiro dos candomblecistas no chéo,
que teria resultados na quebrado de um “ibd” (pote de ceramica) referente ao culto do orixa
homenageado. Em resposta, a vitima teria tomado a biblia das méos da mulher e rasgado,
além de ter trocado empurrdes e agressdes verbais com ela.

O caso acima descrito, que teve seu desfecho na delegacia, serve bem como exemplo e
modelo de uma infinidade de conflitos desse tipo que me foram narrados nas visitas que fiz a
terreiros da cidade. Nele, sdo observados alguns elementos fortemente recorrentes nessas
agressoes: a idéia de que através daqueles atos estaria sendo realizado um exorcismo, o uso da
biblia como arma e a quebra de objetos litargicos da religido rival. A biblia funcionaria,
nesses casos, a partir de uma dupla funcdo: i) a de icone, um demarcador objetivo de
identidade e de pertenca ao grupo, algo que diz a todos: “territorio de Jesus”, em 0posi¢ao aos
eledas, roupas brancas, colares de contas e escarificacdes, que marcariam o corpo-inimigo, e

i) um index, um objeto eficaz, fornecedor de protecédo e de poder, mesmo quando utilizado de

61 Questionado sobre esses ataques pelo Estado de So Paulo em margo de 2004, o senador Marcelo Crivella diz
gue “a iniciativa de invadir terreiros ndo fazem parte de uma politica da igreja, mas de pastores desesperados que
“estive 1a"), afirma ele que: “Ninguém pode concordar que os ritos, onde as pessoas bebem cachaca, entram em
transe, caem no chdo,sejam algo digno. Que pai gostaria de ver seu filho numa situacdo dessas? Eu respeito as
crencas afras, mas isso é uma coisas medieval”.
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forma tdo concreta quanto nesse caso. Nesse novo contexto discursivo, a biblia aparece
simultaneamente enquanto brasdo, arma e armadura dos membros do “Exército de Jesus” %,
sendo eficaz tanto pelo que nela esta escrito quanto por sua existéncia material.

A imagem um tanto profana da mulher que bate o livro sagrado na cabe¢a do suposto
endemoniado, ordenando que o mal saia daquele corpo, serve como uma alegoria dessa nova
evangelizacdo, que é tanto salvacdo do outro quanto salvacdo de si, ou seja, ajuda de e defesa
contra um outro desprovido da graca. Essa evangelizacao seria parte e funcdo de um discurso
religioso amplamente anti-intelectualista, que se materializa por meios icénicos e indéxicos
no mundo objetivo enquanto readmite a entrada da violéncia na gramética do cristianismo. E
esse discurso que veremos, emitido em palavras, coisas e acOes, realizar-se de forma ainda

mais radical nas agressdes voltadas aos terreiros.

b) Os ataques e as invasdes aos terreiros:

Os *“terreiros”, o modo como sdo chamados convencionalmente os templos do
candomblé em Salvador®, podem ser caracterizados como os territérios continuos (Souza,
1995) desta religido. Eles sdo o epicentro espacial da comunidade tipica do candomblé, a
chamada “familia-de-santo”, que articula humanos e divindades a partir de uma estrutura
hierarquica e de uma genealogia classificatoria de cunho sagrado. Diferente de outras
denominacdes religiosas, como o catolicismo e o protestantismo, 0 espaco sagrado do
candomblé ndo é, sob o ponto de vista da sua arquitetura, radicalmente distinto da paisagem
urbana que o rodeia. Apenas o conhecimento prévio de alguns sinais que tipicamente
demarcam a sua territorialidade pode fazer com que algum passante perceba que naquele
espaco de moradia® presta-se culto aos orixas.

Por mais discreto que o terreiro possa ser, uma série de signos enunciam, mesmo que
silenciosamente, a sua existéncia naquele local: as bandeiras de Tempo (angola) ou de Iroco

(ketu), grandes mastros de bambu fincados no chdo com uma bandeira branca no topo; o

62 Com essa denominacdo faco referéncia as blusas oliva, com padrdes militares, vendidas por ambulantes em
todo o Brasil.

63 Outras denominagdes seriam “roca” e “casa de santo” em portugués e “ilé” (casa), “abassa” (saldo) e “eghé”
(comunidade) em ioruba.

64 Os terreiros sdo um espago simultdneo de moradia e de ritual, geralmente sdo compostos por 4 espagos
principais: os IIé-Orixa, o Ilé-Axé, a casa ou espaco para 0 culto e as casas de moradia. A idéia de
“assentamento”, no entanto, utilizada para 0s objetos e os quartos onde se situam as divindades, ja da a idéia de
que, na verdade, todos, homens e deuses, moram naquela casa e fazem dela uma comunidade (communitas) no
sentido mais amplo e forte do termo.
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mariwo (palhas do dendezeiro), que emoldura janelas e portas; as “quartinhas”, recipientes de
barro preenchidos por liquidos e colocados préximos a determinados assentamentos; o Oja,
que envolve algumas arvores sagradas sob a forma de um lago semelhante ao vestido pelos
iniciados quando estdo incorporados, etc. Se esses signos historicamente tém articulado os
espacos dos terreiros como “territério do candomblé”, no atual contexto do campo religioso
soteropolitano, muitas vezes tém sido percebidos ou como um sinal de “territorio inimigo” ou
como o grito desafiador de “territdrio a ser conquistado”.

Um olhar répido sobre a urbanizagdo de Salvador é suficiente para demonstrar como
esse ambiente de tensdo inter-religiosa jA& mudou a face da cidade. Existe uma tendéncia
visivel a se sobreporem igrejas evangélicas e terreiros de candomblé e de umbanda, fato que
se deixa perceber com mais clareza nas regides tradicionalmente ocupadas pelos cultos afro-
brasileiros, como os arredores da Avenida Vasco da Gama, hoje inteiramente tomados por
templos evangélicos da IURD e de uma série de outras denominagdes. Essa estratégia de
ocupacdo territorial é seguida por uma espécie de adaptacdo dos horarios e dias dos cultos ao
calendario do inimigo, vislumbrando-o como uma espécie de contra-referéncia espacial e
temporal dos neopentecostais. A partir dessa estreita e intencional aproximagdo dos
evangelicos tendo em vista 0 combate ao mal em suas proprias raizes, uma sucessdo de
conflitos passam a ser potencializados. Logo abaixo, faco referéncia a uma forma bastante
recorrente de ataque: o uso de caixas de som, microfones e megafones para interferir na
execucao das celebragdes do candomblé. Esse caso, que pode ser tomado como exemplo de
uma série de outros que escutei em campo, ocorreu no tradicional terreiro do Bogum, e me foi

narrado por uma de suas lideranca mais antigas, o agbagigan® Everaldo Duarte:

J& aconteceu la no Bogum, por exemplo, de construirem uma igreja evangélica (da IURD) no
fundo do terreiro e fazerem as suas manifestacBes religiosas hum volume ensurdecedor, com
caixas de som enormes, tentando atrapalhar os rituais da nossa comunidade, mas ndo
conseguiram, porque eles ndo sabiam nem as datas, entdo faziam num dia em que a gente nao
tava fazendo nada, s6 atrapalhava a comunidade com o barulho. E os préprios moradores do
entorno se chatearam com tanto barulho que eles faziam que acabou fechando, eles mesmo
acabaram fechando.

O desfecho imprevisivel desse caso, o erro de calculo que acaba gerando a propria

expulsdo do templo evangélico da vizinhanca, pode ser tido como um dos varios momentos,

65 Titulo de honra no candomblé jéje.
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esse bem prosaico, em que 0s excessos dessa ofensiva a principio religiosa acabam entrando
em choque com o campo dos direitos civis e a dimensdo laica da esfera publica.

A seqguir, fago referéncia a um outro caso, esse bem menos humorado, que demonstra o
clima de tensdo territorial e social que tem estruturado a relagdo entre os terreiros e o0 seu
entorno. Para isso, transcrevo um trecho dos autos de mais um processo de intolerancia
religiosa movido pela Promotoria da Cidadania. A acusacdo descreve acontecimentos
ocorridos nos dias 28 de marc¢o e 12 de agosto de 2003, no bairro de Cosme de Farias, e tem

como réus dois homens e uma mulher:

(....) por volta das 02:00 horas, os denunciados, que sdo irmdos, travaram luta corporal com
familiares, nas proximidades do Terreiro de Umbanda Boiadeiro Rei de Aguas Claras (..), e, a0
verificarem que Diego Conceigdo Silveira, ali residente, observava da porta a contenda,
passaram a apedrejar o referido Terreiro, depredando as instalagdes e diversos objetos e
imagens do culto. Apurou-se que a denunciada também jogou pedras no Terreiro de Umbanda e
incentivou os outros dois denunciados, seus sobrinhos, no apedrejamento, dizendo: “Vamos
invadir este pé de chiqueiro”. Constatou-se que os trés denunciados costumam ofender e
discriminar os Filhos e Filhas de Santo daquele Terreiro. Assim, no dia 12 de agosto, do
presente ano, a denunciada, referindo-se & Rosenilde dos Santos, afirmou: “L& vai a prostituta e
sapatona se reunir com os viados, no pé de chiqueiro”. Além disso, numa outra ocasido, no
decorrer deste ano, a denunciada chamou Honorina de Jesus Ferreira de “Putinha, fingida de
santo”. Ademais, a denunciada, num determinado dia do corrente ano asseverou que Sandra
Evangelista dos Santos era “filha de chiqueiro”.

O apontamento exato da origem religiosa dos réus torna-se aqui um dado desnecessario,
caso nos atentemos ao vocabulario utilizado por eles para ofender os filhos de santo. A
redundancia com que utilizam os termos “filho de chiqueiro”, “pé de chiqueiro”, etc. atesta a
adesdo destes sujeitos ao texto televisivo analisado na secdo anterior. A adesdo a um
vocabulario, mais do que a uma determinada instituicdo, parece ser aqui o foco principal, € a
insercdo da IURD numa clientela fortemente plural, que tende a fazé-la um centro muito mais
de libertacdo expiatéria do que de conversdo, corrobora a sua associacdo com o discurso
indireto, o rumor, e ndo necessariamente com a fala oficial de supostos representantes
“convertidos”.

O evento parece expor bem ndo somente algumas *“armas” convencionalmente
utilizadas nesses ataques, como as pedras e 0s palavrdes, mas também a funcao expiatéria que
tém assumido os terreiros de candomblé e umbanda no cotidiano das localidades de Salvador.
A imagem do filho-de-santo que observa exteriormente o conflito do outro e que logo é
plenamente envolvido por ele, vindo a tornar-se o foco que anula qualquer contenda ao seu

redor, é quase paradigmatica.
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Um outro tradicional terreiro da regido da Vasco da Gama, o “Terreiro de Oxumare”,
também me revelou um histérico de problemas com grupos evangélicos. Além da insisténcia
da panfletagem dentro das suas dependéncias, que chegou a ser diaria, o seu babalorixa foi
envolvido em uma polémica envolvendo o uso da imagem em um episédio do programa
Ponto de Luz, da IURD. A historia comega quando o sacerdote d& uma entrevista, no inicio da
década de 90, a um jornal da TV Itapod, filial do SBT na Bahia. Nela, comentava sobre o
sincretismo, a relacdo entre candomblé e Igreja Catdlica, e narrava alguns mitos. No entanto,
a transferéncia desta filial para a Rede Record de Televisdo acaba resultando em uma surpresa
desagradavel para a comunidade. Dou a palavra a Marcus Rezende, ogad do terreiro em

questao:

Ele deu essa entrevista pra Tv Itapod que na época ndo era filiada a Record, era do SBT. Com
0 passar do tempo, quando a Record acabou comprando a Tv Itapod, ou seja, a Itapod acabou
retransmitindo os programas da Record aqui, encontraram a imagem dele em arquivo,
colocaram chifres, colocaram uma lingua bem grande, fizeram uma deformacdo no rosto e
fizeram uma montagem monstruosa mesmo falando “pai-de-encosto”, “e ai pai-de-encosto!” e
isso foi vinculado na televisdo. Alguns filhos de santo viram, pessoas ligadas a religido e
amigos dele ligaram pra ca angustiados: “O que é que ta acontecendo Baba? O senhor dando
entrevista? Que loucura é essa?”. Entdo nos ligamos a televisdo e pudemos constatar o absurdo
gue tava sendo feito. Entramos na justica, todas evidéncias mostravam o que aconteceu, mas 0
juiz disse naquele momento que ja que vocés ndo tem fita gravada comprovando, com é que a
gente vai ter uma comprovacdo factivel, real, visivel, de que foi o senhor mesmo? N&o
tinhamos uma fita comprovando. Temos aqui até o processo dessa causa. Foi inclusive dos
primeiros, dos mais antigos aqui de Salvador, que nds levamos pra justica, e acabamos ndo
ganhando.

Se o processo frustrado, acima descrito, parece ser precursor de um outro caso, esse sim
de maior repercussao e que tratarei de forma detalhada na segunda parte, um outro evento que
me foi narrado por Marcus exemplifica melhor o elemento da territorialidade, que pretendo
destacar nesse momento do texto. Nele, percebe-se como essas disputas incidem sobre a
relacdo entre os terreiros e as comunidades de onde fazem parte, onde o religioso se articula
as questdes publicas da sua localidade, constituindo-as em mais um espaco de ruidos
comunicativos envolvendo os dois grupos. Se, por um lado, a construgdo de vinculos
positivos com a comunidade acaba sendo uma forma de se agregar defesas em torno dos

terreiros®®, por outro, esse vinculos, hoje em dia multiplicados e oficializados pelo

66“Referente a invasdo do espago, tem sempre aqueles que chegam com os cartazinhos, os panfletos, dizendo
‘Jesus Cristo é o Senhor’, ou dando o jornal da Igreja Universal, mas n6s temos um sistema de defesa aqui
bastante eficaz. Como nds temos diversas atividades na comunidade, pra vocé ter idéia, no Infocenter que nos
temos ai, ndo sei se vocé teve a oportunidade de ver, nés temos 10 computadores, acesso gratuito a internet de 8
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estabelecimento progressivo dos terreiros enquanto associacdes civis pautadas em trabalhos
comunitarios, acabam se transformando em canais para a entrada do inimigo. Marcus

exemplifica:

As vezes a gente da cursos aqui, um projeto que se chama “Consorcio da Juventude”, que é um
consorcio com o Governo Federal que nés somos o Unico terreiro de candomblé do Brasil que
faz parte. Tinha um dos meninos que fazia parte da turma, eram 80 meninos e meninas, ele era
da IURD, e a méde dele ndo queria dar a identidade e o CPF, e era o governo que pedia, porque
dizia que a gente ia fazer um feitico contra ele (risos). Eu liguei pra mée dele, e ela disse que
ndo, que nao ia dar, que nao ia confiar a vida dela na méo da gente, e eu disse que nado tinha que
dar ndo, mas que ele tava saindo do curso naquele dia.

A cena confirma alguns aspectos ja descritos ao longo da analise do discurso ritual e
televisivo, principalmente a concepcdo de mal de cunho contagioso e imanente, que nesse
caso se agrega inclusive ao universo semiotico da burocracia estatal. Assim como as fotos,
documentos (como a carteira de trabalho) e objetos, que ao longo dos cultos representam de
forma iconica a pessoa ausente, constando como canal para a passagem da graca
presentificada nos templos, também esses elementos servem, nas situagdes cotidianas, como
suporte para a transmissao do mal. A mée do garoto se nega a dar algo que a represente para
um terreiro, seja uma foto ou mesmo um impessoal nimero de CPF, pois essa seria uma
forma de dar-se para o inimigo, de abrir a possibilidade de realizacdo de uma série de acdes
contra ela através daqueles entes representativos, em suma, de fragilizar-se. A interessante
relacdo que se vé& aqui postulada entre a ordem oficial dos documentos e o universo dos
feiticos serve também para corroborar a capacidade disseminadora deste discurso. Diria que a

cena nos expde a “modernidade da feiticaria” ©’

na Bahia, a capacidade de um discurso a
principio “arcaico” e “tradicionalista” dar conta textualmente de um universo fenoménico
marcadamente contemporaneo.

Enquanto o caso anterior da uma amostra das estratégias defensivas dos evangelicos
frente ao universo de contagio eminente proporcionado pelo outro dos cultos afro-brasileiros,
0 evento descrito a seguir consta como amostra da atitude reivindicativa com que esses

mesmos sujeitos tém encarado a sua tarefa evangelizadora. Esse evento foi a mim narrado por

da manhd a 8 da noite. Por més, nés recebemos por volta de 1380 pessoas diferentes, da comunidade, que néo é
de candomblé, tem gente que é, mas pode ser evangélico, pode ser da igreja que quiser ser. (...) Entdo, por causa
disso, por causa dos trabalhos que nos fazemos com as escolas publicas municipais, nds temos varias pessoas
gue, mesmo ndo sendo do candomblé, nos apdiam. Quando chegam aqui distribuindo cartazinhos eles ja falam:
‘ndo venha ndo, que vocé sabe que aqui é um terreiro de candomblé, entdo vamos respeitar’” .

67 Refiro-me aqui ao excelente livro de Peter Geschiere (1997).
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“Mée Helenice”, ialorixa do terreiro 1€ Axé Omim J’Ob4, situado no antes isolado bairro de
Mussurunga, e que hoje se vé entrincheirado por templos batistas, da IURD, da Renascer em

Cristo e da Assembléia de Deus:

Eu estava na porta do meu templo e veio um grupo de crentes. Me saudaram e tudo e ficaram
trés rapazes atrds. E nisso eles me oferecendo panfleto, dizendo que Jesus tinha um plano
especial na minha vida. Eu disse: “Tudo bem, eu sei disso pois eu sou filha dele perfeita, todos
nos somos filhos de Deus, agora cada um opta pelo lado que quer”. Ai eu disse: “Tome, tome,
tome, leve a alguém que precisa, pois eu ja tenho a minha religido definida”. Ele disse: “Entéo,
guem é seu Deus?” Eu disse: “Nao interessa, saia logo”, e fui entrando. Ele me acompanhou,
ndo me deixou fechar o portdo e disse: “Vocé ndo me falou mesmo quem é seu Deus, entdo seu
Deus ta aqui, debaixo do meu pé”. Eu disse: “Se esta, entdo é melhor tirar esse pé dai”, e tome-
Ihe porrada, dei-lhe, dei-lhe, quebrei a sandalia, dei de mdo, e sO saiu daqui porque vieram
buscar ele, porque eu ia acabar de arriar ele aqui dentro. Entendeu? Ele disse que o meu Deus
estava debaixo do pé dele, tava mais baixo do que ele. Aqui dentro ndo se faz essas coisas nao...

A energia com gue a ialorixa aceita o desafio dos evangélicos, partindo para o ataque
violento a um deles, demonstra a importancia do espaco sagrado do candomblé para 0s seus
praticantes. Se, em outro contexto, as provoca¢des e ameagas parecem ndo merecer tamanha
reacdo (segundo a sacerdotisa: “na rua, o que eles falam entra em um ouvido e sai pelo
outro™), quando esses ataques passam a tentar adentrar o espaco do terreiro, tido como uma
secular fonte de autonomia e de poder para o calejado candomblé baiano, esses eventos
tornam uma gravidade maior. Afinal de contas, “aqui dentro ndo se faz essas coisas ndo...”.

Um outro terreiro onde pude registrar uma extensa lista de embates com evanggélicos foi
0 “Onzo Nsumbu Tambula Dicoua Meia Dandalunda”, conhecido como “Terreiro do Beir(”,
da nacdo angola, e que se situa no bairro do mesmo nome®. Logo abaixo, “Jijio”, “pai
pequeno” e responsavel pelas questdes politicas e administrativas do terreiro, descreve alguns

eventos em que membros da casa foram abordados por fiéis de denominagGes evangélicas:

(...) n6s estamos tendo uma festa de Enzila aqui dentro e de repente um camarada entrou por
essa porta ai do fundo “Um jornalzinho de Jesus, bora aqui!”, dando a todo mundo que estava
na festa. Eu peguei ele pelo brago, peguei os jornais dele, pedi que ele ndo saisse até que eu
recolhesse todos os jornais, cologuei jornal por jornal sobre o braco dele e disse a ele: “Vocé vai
distribuir o seu jornal em outro lugar, porque aqui a gente ndo quer esse tipo de coisa”. Ele
tentou me tirar a paciéncia, eu me contive um pouco, pra que eu nao estourasse realmente, até
que ele saiu. Outras vezes, tipo assim, vocé ta aqui, estdo os filhos de santo reunidos sentam
aqui em baixo, e ai de repente vocé vé aquela pessoa chegando no portdo: “Jesus te ama meu
irmdo! Largue disso!”, e sai. E as vezes a gente sai a tras pra dizer: “Pare com isso meu amigo,
t4 ficando feio...”. Um outra vez foi saindo uns filhos de santo da casa e duas evangélicas
chegaram ao ponto de agredir mesmo, dizendo: “Vocés estdo fazendo com que o diabo fique na

68 O bairro do Beir(, local em que floresceram vérios terreiros ao longo do século XX, foi recentemente
rebatizado de Tancredo Neves, por uma iniciativa popular comandada pelos evangélicos que habitam o bairro.
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Terra! Nds estamos querendo tirar o diabo da Terra e vocés estdo deixando o diabo na Terra!
Saiam dessa coisa de candomblé!”. Irritadas, sabe? Eles se mostram até irritados. Até que eu
cheguei e disse pra ela: “Eu acho que quem t& com Satanas € a senhora, porque a senhora esta
me provocando, fazendo com que duas pessoas percam o dialogo, entdo eu posso me sentir
também incomodado e Ihe agredir verbalmente. E ai, a senhora vai gostar?”. “Nd&o, porque Jesus
me disse que vocés vao me agredir, mas medo de agressdo de vocés eu ndo tenho”. “Bom, lhe
agredir fisicamente ninguém vai, mas ouvir o que a senhora tem que ouvir a senhora vai”.

Dentre essa série de cenas cotidianas, gostaria de destacar a acusacdo das mulheres, que
culpam os membros do terreiro de candomblé de “fazer com que o diabo fique na terra”. Essa
fala me parece desvelar bem o corte que distinguiria, aos olhos desses evangélicos, 0s
praticantes de candomblé da clientela que utiliza esporadicamente 0s servigos magico-
religiosos oferecidos pelos primeiros, como as préticas divinatorias, os ebds, os banhos e
outras pratica curativas. Essa diferenca seria, de forma sintética, aquela entre a fonte
produtora do mal e as suas ramificacdes ou canais de transmissao.

Assim define o bispo Edir Macedo, o “bori”, o rito de iniciagdo do candomblé: “Na
verdade, quando aquela senhora ‘fazia a cabega’, estava se submetendo & escraviddo de
satanas; dando lugar para que os exus, caboclos, preto-velhos em toda sorte de demdnios
pudessem se apossar do seu corpo para usa-lo como bem entendessem” (2005: 104).
Continuando com a terminologia até aqui utilizada, baseada no universo de aliancas
textualizado pela IURD, os “trabalhos” e as outras praticas mediadas pelos cultos afro-
brasileiros sdo tidos como uma espécie de “mau negocio”, onde uma troca pontual entre o
cliente e alguma dessas entidades predatérias implicaria na “tomada de posse” da vida do
primeiro pelo segundo. Por outro lado, percebe-se que a iniciagéo, ou o “fazer a cabega” para
alguma entidade, indicaria uma forma de escravidao plena, de doacgdo plena do sujeito para o
mal, pratica que seria responsavel pela retencdo mais veemente dessas forcas demoniacas no
espaco de convivio dos humanos e das coisas. A tomada plena do territério corporal desses
iniciados os transformaria em poélos permanentes de transmissdo do poder maléfico nao-
contratual dos “encostos”.

Um outro evento que se deu no “Terreiro do Beir(”, e que teve uma forte repercussao

na midia local, foi uma invasdo que ocorreu no ano de 2001. De acordo com “Jijio™:

Esse ai foi um caso que aconteceu aqui, exclusivamente no Beird. Em 26/11/2001 eles sairam
em um atague aos terreiros porque estava sendo a festa comemorativa de Sdo Cosme, e ai eles
sairam pra poder jogar enxofre e sal nos terreiros. O primeiro que ele achou pela frente foi esse,
e jogaram nesse aqui primeiro. Tentaram invadir o terreiro, sacudiram o portdo, chamando a
gente de “filhos do dem6nio”, pedindo que a gente saisse, que largasse o local, porque eles se
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sentiam extremamente incomodados com a nossa presenca. Alguns falavam que a gente ia ter
que se converter e que ali iam construir um templo pra Jesus. Nisso, também eles trouxeram
alguma coisa corrosiva, que jogaram no cdo que tomava conta da casa e o cdo foi queimado.
Quando a gente chegou aqui o cdo tava tentando lamber a parte do pescoco sem conseguir e
querendo tirar aquele liquido. Quando a gente foi ver depois que acalmou, vimos que tinha
alguma coisa que tinha queimado o pescoco do animal. Dai eles sairam em mais alguns
terreiros, mas em pequenas acdes, sO fez jogar o p6 14 e sair correndo, ndo forcaram o portdo
nem entraram. A tentativa maior foi aqui, onde eles chegaram a jogar do portdo, a bater na porta
do barracdo, uma janela ficou impregnada de enxofre. Isso por parte da Igreja Internacional da
Graca de Deus. Temos uma aqui no bairro ao lado da Igreja Catdlica, que eles disputam até com
a igreja catdlica hoje em dia...

Além da utilizacdo das armas “purificadoras”, o enxofre e o sal grosso, contra-feitigos
que ndo costumam faltar a essas invasfes, observa-se a utilizacdo de uma espécie de &cido,
que acaba causando danos a saude de um dos animais da casa. Esse caso de invasao violenta
foi o unico a mim confidenciado que conta com a participacdo de seguidores da Igreja
Internacional da Graga. No entanto, a natureza ndo ordinaria da origem dos invasores ndo se
reflete no conteddo das acusacdes que acompanham a invasdo. No decorrer do embate
narrado, percebe-se a ocorréncia de um enunciado extremamente recorrente, e que me parece
expor algumas caracteristicas da estratégia territorial que costuma mover esses grupos: a
afirmacdo de que naquele lugar um novo templo evangélico sera erguido.

O desafio langcado, de se erigir novos templos sobre os escombros dos inimigos,
funcionaria como uma espécie de imagem sintese do exclusivismo com que uma parte do
segmento evangelico tem se instaurado no espago publico brasileiro. De acordo com Segato
(2005), essa estratégia politico-territorial indicaria a adesdo desses grupos a um codigo
“corporativo” e “faccionalista” (21), que teria como modelo de expansédo a “anexacéo branda”
(15) de outros grupos religiosos e do aparelho estatal. Baseados numa légica pulverizada de
crescimento, eles agiriam como uma rede em que “as proprias pessoas, com sua capacidade
agregadora vdo constituindo, quer dizer, anexando territorio (idem). Tal situacdo molecular
designaria uma crise no modelo molar de producdo dos sujeitos por parte do estado-nagéo
moderno, que, de acordo com a terminologia foucaultiana, perceberia o seu dominio pastoral
de controle das populacdes ser reorientado por esses grupos a partir de um poder fortemente
territorializado, ou seja, concreto e iconico, que dotaria 0 “rebanho” (agora desgarrado da
administracdo estatal) com a capacidade de carregar consigo o seu préprio territério.

Entendo que a principal qualidade dessa leitura estaria em sua capacidade de romper
com o exclusivismo das teorias que tendem a definir o estatuto contemporaneo da religido

como sendo de simples fonte, dissecada e descontextualizada pelas agéncias modernizadoras,
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do leque de opc¢les para as sinteses de um sujeito religioso que passaria por elas “ileso”, ou
seja, sem colocar em jogo a seguranca de uma presenca-a-si marcadamente individualista.
Defendendo a tese de que essas denominagdes funcionariam como uma espécie de “para-
etnicidade” (8) hiper-ritualizada e espetacularizada em seus signos diacriticos, Segato entende
que as liderancas desses coletivos estariam defendendo e administrando, através da
instauracao textual de aliancas e de oposi¢Bes simultaneamente espirituais e sociais, um novo
sujeito para uma nova cena politica. A religido passa a ser, nos termos aqui colocados, ndo
uma esfera textual e territorial secundaria, agregada de forma suplementar ao nucleo
individualista de um mundo em franca laicizacdo, mas uma forma de codificacdo e de
materializacdo discursiva e institucional de fluxos de poder baseados numa gramatica nao-
universalista (em alguns momentos, ela chega a defini-la como “tribalista™), e que teriam
como fim altimo a colonizag&o, via pauta espiritual, da esfera pablica nacional.

Guiado por essa dindmica exclusivista, 0 aparecimento e 0 avango desses novos grupos
religiosos no Brasil seriam motivados ndo pela reivindicacdo de maior laicizagdo de uma
esfera publica ainda fortemente catolica, ou de uma maior “abertura” no mercado religioso
brasileiro, mas pela transformacéo, religiosamente justificada, do substrato universalista dessa
esfera publica em uma porta de entrada e expansdo de sua organizacdo faccionalista. Entendo
que os fendmenos descritos até aqui, € que continuarei a descrever na proxima se¢do, tendem
ndo somente a confirmar essa tese, mas a desenhar, de forma etnogréafica, as especificidades

da atualizacao desse processo macro na cidade de Salvador.

I1l1-  Luta e ocupacdo no territorio magico da representacao

Na secdo anterior, destaquei 0s aspectos mais concretos da ofensiva de setores
evangelicos sobre os cultos afro-brasileiros em Salvador, como a disposicao dos seus templos,
as agressdes morais e fisicas e as invasdes de terreiro. Nesse momento, a idéia é descrever a
terceira frente deste avanco, que se realiza através da disputa politico-discursiva por espacos e
objetos historicamente associados aos cultos afro-brasileiros. Neste caso, a batalha também se
da no e pelo espaco publico, no entanto, nesses casos ela tende, em alguns momentos, a vazar
as delimitacOes explicitamente religiosas dos terreiros (que defini como “espaco continuo” do
candomblé) e dos seus arredores e ampliar-se para setores chave do aparelho e do imaginario

urbano, incidindo, inclusive, sobre a base material da sua cultura.

84



As particularidades histdricas de Salvador, grande centro receptor de escravos africanos,
reforcadas pela énfase colocada pelos movimentos artisticos, pelo movimento negro e pelo
mercado de turismo na matriz africana da sua formacdo, fazem com que o candomblé exerca
uma espécie de hiper-representatividade no imaginario soteropolitano. Esse fenémeno faz
com que a sua existéncia passe a ocupar em Salvador uma dupla funcao, inexistente nas
atualizacdes (essas mais estritamente “religiosas”) que o culto vem tendo em sua expansdo
recente pelo Brasil. Além de se constituir como um segmento religioso especifico, que, de
acordo com os cruzamentos de dados censitarios realizados pela Fundagdo Getulio Vargas,
seria composto por apenas 0,48% da populacdo da cidade, em Salvador o candomblé existe
como uma espécie de fonte primaria, onde uma série de manifestacGes culturais, artisticas,
politicas e econémicas a principio “laicas” tém se alimentado. Por outro lado, o sincretismo
do candomblé com o catolicismo (uma das causas deste pequeno nimero de pessoas que se
auto-declaram praticantes dos cultos afro) funciona como um outro importante canal para que
seus signos se disseminem na religiosidade popular da cidade. Um rapido contato com a vida
cotidiana de Salvador basta para se perceber a profusao de sinais e estimulos provenientes do
repertdrio simbdlico e dos costumes do candomblé, que se atualizam tanto na sua “cultura
popular”, como a mdsica, as artes plasticas, as festas, os produtos turisticos e as comidas,
quando nas demonstracdes de fé de seu povo, que frequentemente também se manifestam
através do suporte material desses tracos culturais, borrando qualquer distincdo facil que
venha a ser desenhada ente o “religioso” e o “laico”.

Como expdem o0s eventos que serdo analisados nesta secdo, essa hiper-
representatividade da matriz afro-brasileira, no atual contexto de conflito religioso, passa a
servir de ponte para a ocorréncia de mais uma “aproximacdo metonimica” entre o discurso
evangelico até aqui apresentado e a cena publica da cidade. Caminhando nesse sentido,
passarei agora dos conflitos territoriais materializados nas brigas e invasdes de terreiro para a
disputa semantica por determinados eventos e signos, que servem de foco de negociacédo entre
o discurso religioso e o senso comum. Relendo e re-classificando esses signos mais
sedimentados da identidade local, os evangélicos transformam a sua luta pelo imaginério
numa luta pela cidade, englobando tanto a sua disposicdo fisica quanto a identidade que a
sustenta.

Evangelizar a “Cidade dos Orixas” parece ser uma tarefa imensa, que vai muito além da

multiplicacdo de fiéis e de templos. Tais medidas permaneceriam insuficientes, caso
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determinados signos-chave, que historicamente tém sustentado a cidade, passassem ilesos a
sua acdo, signos que, saindo da matriz afro-brasileira, cristalizaram-se de tal modo que
passaram a constituir a base “laica”, apesar de sempre sagrada (no sentido durkheimiano do
termo), de sua gramatica identitaria. Aqui, a luta por territorio estende-se em luta pela
memoria.

No que se segue, tentarei classificar essa frente em trés cenas principais. A primeira,
que ocorre através dos panfletos distribuidos pelas ruas da cidade, tem como alvo as festas
populares que marcam o sincretismo religioso de Salvador. A segunda e a terceira referem-se
a dois debates que tiveram altissima repercussdo entre a populagdo da cidade: a polémica
acerca da colocacdo, por parte da prefeitura, de estatuas dos orixas no parque do “Dique de
Torord”, e as negociacdes acerca das condigdes e praticas envolvidas na venda do acarajé. Se
na primeira o alvo de debates é o catolicismo popular, assim como a sua perigosa relacdo
interna (e certamente “religiosa) com o sincretismo, a segunda e terceira incluem a intensa
negociacdo gramatical acerca do que seria “religido”, e de como ela seria inserida da forma

mais adequada na vida pablica de uma sociedade a principio “laica”.

a) Panfletando o pavor

Os panfletos sdo meios de comunicacdo ja tradicionais entre o segmento evangélico. E
impossivel caminhar hoje em dia pelo centro de Salvador (ou de qualquer grande cidade do
Brasil) sem tornar-se alvo desses fiéis incansaveis, que diariamente distribuem uma infinidade
de pequenos papéis, contendo trechos biblicos, informacGes sobre os seus cultos, resumos das
doutrinas evangélicas e os enderecos e telefones dos templos. Pretendo destacar aqui
rapidamente um tipo especifico de estratégia discursiva materializada em alguns desses textos
curtos e sintéticos, que conteriam uma argumentagdo dotada de continuidade com o discurso
ritual e televisivo ja descrito.

Logo abaixo, transcrevo um desses panfletos, distribuido por um pastor batista no bairro
do Rio Vermelho no dia 2 de fevereiro de 2002, epicentro da Festa de lemanja, que ocorre
anualmente nesta mesma data e que chega a reunir mais de um milhdo de pessoas. Esse
documento veio a ser anexado em um processo de intolerancia religiosa movido pela

Promotoria da Cidadania contra o pastor, que os formulou e os imprimiu com o intuito de
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distribui-los no decorrer da festa as pessoa que formavam a fila para entrar nos barcos que

levam as oferendas ao orixa homenageado®. Um dos seus trechos diz:

ALERTA

COM ISSO QUEREMOS DIZER QUE E ERRADO CONTINUAR A
CULTUAR A IEMANJA E A OFEECER-LHE PRECES OFERENDAS,
POIS, SEGUNDO A BIBLIA, A PALAVRA DE DEUS, ISSO ACABARA
LEVANDO VOCE PARA O INFERNO.

Antes de fornecer as pessoas alguma informacao, a intencdo primordial parece ser a de
transmitir uma adverténcia explicita sobre o carater maléfico de determinadas pratica
tradicionais. Esse clima de ameaca e de risco é corroborado por um outro panfleto, que recolhi
certa vez no Centro Histdrico de Salvador sendo entregue por um grupo de obreiros da IURD.
Nele, os horérios e os nomes dos cultos da igreja sdo precedidos por uma adverténcia
destacada por letras garrafais: QUEM FALOU QUE VOCE NAO TEM INIMIGOS?

O foco, como se V&, é alimentar o proselitismo religioso na inseguranca das pessoas,
reverberando os conflitos, antes de abafa-los’. Durante os cultos que visitei, as festas
populares foram sempre tratadas de modo especial, pois seriam ocasides dotadas de extremo
perigo de contagio pelo mal, principalmente através do suporte das comidas, objetos rituais e
oferendas envolvidas em sua realizagcdo. O foco como se V€, é a todo tempo o questionamento
da natureza do vinculo de troca produzido com o sobrenatural por estas religides, que, no caso
das festas populares, passa a unir o catolicismo (através da dimensdo magica das
“promessas”) e os cultos afro-brasileiros (abertamente sacrificiais, ja que fundados na relacéo

de troca objetal) no erro comum do sincretismo.

69 E importante destacar que para o candomblé o evento de 2 de fevereiro ndo é tio representativo e somente
alguns adeptos participam da festa, a maioria de forma quase diplomatica, cedendo seus conhecimentos e
poderes rituais a essa festa criada pelos pescadores e que hoje se encaixa no complexo universo de fenémenos da
“religiosidade popular”.

70 E a mesma estratégia que se vé atualizada em um panfleto que recebi das mios de pastores da igreja
neopentecostal Renascer em Cristo. Apds uma curta descricdo que associa 0 candomblé e a umbanda ao
satanismo, assim como a citacdo de alguns trechos biblicos que tratam da questdo da idolatria, 16-se: ELE (Jesus
Cristo) ESTA AFLITO POR SABER QUE A SUA CONDICAO ESPIRITUAL NAO E BOA. SUA ALMA
ESTA EM GRANDE PERIGO, SUJEITO A CONSEQUENCIAS DESAGRADAVEIS, MAS AQUELE QUE
ESTA A SUA PROCURA QUER AJUDA-LO EM TODAS AS SUAS DIFICULDADES, POIS SO ELE ESTA
EM CONDICAO DE SOCORRE-LO, PODENDO MUDAR COMPLETAMENTE O CURSO DA SUA VIDA.
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A foto acima exemplifica um panfleto que encontrei colado em uma infinidade de
cabines de telefonia pablica da cidade. Como se vé, o alvo desta vez € uma outra festa
extremamente popular na cidade de Salvador: a festa de Nosso Senhor do Bonfim.

A imagem de Nosso Senhor do Bonfim chega a Salvador vinda de Portugal na metade
do séc. XVIII. Ao longo do século XIX, o santo (e a sua imagem) estabiliza-se como o
padroeiro da cidade, a partir de uma série de eventos milagrosos operados por suas saidas da
“colina sagrada”, todos referentes a solucao de problemas de ordem publica, como a guerra de
independéncia, uma grande seca e uma epidemia de célera™. Se o tempo acaba por enredar o
Bonfim na vida publica da cidade, ndo deixaria também de envolvé-lo nas tramas do
sincretismo religioso, que passa a concebé-lo como o orixad Oxala, grande rei morador da
colina branca (cor associada a ele), responsavel por olhar pelo bem da cidade |4 de cima.
Roger Bastide (1945), em sua primeira visita a cidade, ja percebia a forca desta analogia,
quando colocava em paralelo os festejos ao Senhor do Bonfim e o ritual das “Aguas de
Oxald”, que abre o calendario litirgico das casas de candomblé mais tradicionais de Salvador,
como a Casa Branca e 0 Op6 Afonja.

Tendo se estabilizado como uma das maiores festas populares da cidade, capaz de
agregar mais de um milhdo de pessoas em suas ultimas realizacOes, a “Lavagem do Bonfim”
se conforma em um marco do sincretismo religioso local, além de um evento sintese, espécie

de fato social total da vida publica da cidade. Festa profana, rito religioso, palanque politico e

71 Uma cuidadosa recuperacao historica da festa do Bonfim pode ser encontrada em Guimaraes (1994).
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atracdo turistica, a “Lavagem do Bonfim” acontece como uma celebracdo da mistura, além de
um simbolo de um modo “tipicamente baiano” de se instalar na cena publica.

Logo na introducdo do seu Orixas, caboclos e guias, Edir Macedo descreve
sumariamente a sua versdao da perigosa historia espiritual do Brasil, que teria como

caracteristica principal o sincretismo:

O povo brasileiro herdou, das praticas religiosas dos indios nativos e dos escravos oriundos da
Africa, algumas religides que vieram mais tarde a ser reforcadas com doutrinas espiritualistas,
esotéricas e tantas outras que tiveram mestres como Franz Anton Mesmer, Allan Kardec e
outros médiuns famosos. Houve, com o decorrer dos séculos, um sincretismo religioso, ou seja,
uma mistura diabolica de mitologia africana, indigena brasileira, espiritismo e cristianismo,
que criou ou favoreceu o desenvolvimento de cultos fetichistas como a umbanda, a quimbanda e
o candomblé (2005: 13, grifo meu).

Observa-se na “mistura demoniaca” descrita por Macedo algumas énfases bastante
interessantes, que parecem se repetir na adverténcia que destaquei com a fotografia. Nelas, o
sincretismo serve como uma via indireta para se produzir a critica ao catolicismo brasileiro,
inimigo poderoso, que mostrou toda a sua capacidade de mobilizagdo nacional no polémico
episodio do “chute da santa”, ocorrido em meados dos anos 90. A frase colada no telefone
publico deixa bem claro isso: 0 demonio enganador ndo € o Senhor do Bonfim, mas quem se
passa por ele, “Oxala, ou o diabo”. “Oxala” é outro modo de se designar o diabo, ja “Senhor
do Bonfim” € apenas um modo deste “demdnio enganador” se expressar disfarcadamente.

A critica indireta ao catolicismo popular tem como meio direto os culto afro-brasileiros,
utilizando-se habilmente as misturas e analogias produzidas pela religiosidade popular como
texto base, que é confirmado, mas reconfigurado tendo em vista a insercdo dessa espécie de
meta-categoria que é o “diabo”. Apesar de ter citado lideres de correntes espiritas, além do
cristianismo, a producdo histérica do infeliz sincretismo brasileiro desdgua mesmo no
“desenvolvimento de cultos fetichistas como a umbanda, a quimbanda e o candomblé”. A
especie de funcdo gramatical chave ocupada pelos cultos afro-brasileiros nesse discurso seria,
portanto, a de mediacdo, de porta de entrada mais fécil, j& que supostamente menos legitimada
e organizada, ndo s6 para se atingir o catolicismo, o ponto de fato nevrélgico desse campo
religioso, mas para adentrar, corroborar e interferir de forma inovadora no “mundo dos
espiritos” da religiosidade popular, que incluiria o catolicismo como uma das matrizes em
jogo. De acordo com os termos de Sanchis (2001), pode-se afirmar que a forca e a
complexidade dessas ofensivas estariam em sua capacidade de se desenrolar sempre
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simultaneamente sobre os planos lingtistico e metalingistico tanto das “religides” quanto da

“religido” dos brasileiros.

b) O Dique do Tororo: “parque natural”, “lagoa de Oxum” ou *“celeiro de
encostos”?

No dia 22 de novembro de 2000, em Salvador, uma crianga chamada Humberto Heitor
de Andrade Neto, a época com 7 anos, reconhecido por suas habilidades artisticas, foi
convidada pela direta de sua escola, Sara Campos, a enfeitar o muro do lugar pintando um
painel. O tema a ser pintado seria livre:

Constatou-se que Heitor, na tarde daquele dia, pintou, no muro da Escola Sul-
Americana, o Orixa Ogum e foi muito elogiado, inclusive por Sara. Todavia, no dia
23/11/00, (...) a genitora de Heitor, Maria da Penha, recebeu um telefonema de Sara,
exigindo que Heitor fosse apagar o painel, porque o pai de um aluno, que é evangélico,
ameacou retirar o seu filho da escola, caso o0 Orix4 Ogum continuasse sendo exposto.
Diante da recusa de Heitor de apagar o painel, Sara, por conta propria, mandou que o
mesmo fosse encoberto com tinta branca.

No desfecho dessa contenda judicial, que acessei através dos seus autos, a diretora é
indiciada pela Promotora da Cidadania por discriminacéo religiosa, sendo julgada inocente.

Inicio esta sub-secdo recuperando o caso acima, pois julgo que ele seja capaz de
sintetizar algumas implicacGes da “frente de batalha” que venho tentando descrever. Trata-se
de um evento quase inocente, assim como 0 nosso objeto de analise, uma espécie de batalha
pelo cotidiano da cidade, luta prosaica que faz desse evento uma introdugdo adequada as
armas e aos objetos de sua disputa. Gostaria de destacar nesta cena o contraste entre a
intencdo “nado-religiosa” que move o ato do garoto, que, segundo o promotor do caso, ndo era
adepto e nem provinha de uma familia de adeptos dos cultos afro-brasileiros, e a postura
defensiva, assim como abertamente “religiosa”, com que o pai do garoto evangélico interpreta
e reage a tal gesto.

Entre a forca estética e poética com que 0 orixa inspira a imaginacdo do pequeno artista
e a pressdo realizada pelo pai para retirar o desenho dali, vendo nele uma espécie de ameaca a
seguranga do seu filho, instaura-se um debate referente a natureza da representacao religiosa e
ao modo do sagrado (seu e do outro) tocar as coisas e nelas se materializar. Por outro lado,
insere-se nesta primeira questdo a propriedade fundamental que determinados objetos tém de,

sem escapar de sua concretude, fazer com que as pessoas se sintam representadas pela sua
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presenca, e neles se espelharem, encontrando em sua natureza de signo a um s6 tempo 0s seus
deuses e a si mesmas. Qual a diferenca entre um objeto religioso e um laico? Qual é a
capacidade de influéncia desses objetos em nossa vida cotidiana? Como inseri-los
“adequadamente” na cena publica em um contexto de pluralismo religioso? Essas sdo
algumas questdes que sustentaram o evento acima apresentado, e que aparecem de forma mais
destacada na polémica desencadeada em Salvador pela colocacdo das estatuas dos orixas no
Dique do Tororo, em 1998.

A construcdo do Dique remete ao século XVIII, quando foram represadas as aguas do
Rio Lucaia para a sua formacdo. De acordo com Dias (2003), desde entdo, o Dique ocupou
historicamente trés funcdes territoriais distintas. Originalmente, conformou-se em uma
barreira para impedir a entrada de invasores por terra, isolando a cidade, antes restrita ao que
hoje é o Pelourinho, em seu limite oriental. Ao longo do século XIX, o Dique assume a
funcdo de &rea sagrada do candomblé, passando a ser considerado um dominio de Oxum,
espaco propicio para a realizacdo de oferendas e outras praticas rituais referentes a este orixa.

De acordo com Everaldo Duarte, do terreiro do Bogum:

Havia quem visse Oxum desfilar, majestosa, por sobre as baronesas que, no verao, floriam todas
em seu louvor. Ora mergulhava, ora flutuava sentada a pentear longos cabelos que se
confundiam com os talos da baronesa. De vez em quando, ela seduzia um afoito que, sem se dar
conta, mergulhava em territério proibido, a bacia que ainda é dela, e ndo voltava a superficie
antes do terceiro dia; e quando voltava era bem distante, do outro lado do Dique, na bacia dos
Eguns, onde 0s Ancestrais se relinem para receber e conversar com os recém-chegados no Orum
(Duarte 2000: 264).

No entanto, e apesar dessa belissima descricdo, ao longo do século XX o Dique foi
sendo gradativamente aterrado, tanto pelos moradores quanto pelo poder publico, que ali
construiu o Estadio da Fonte Nova. O aumento da urbanizacgdo, do transito de automoveis e
pessoas pelo local, acaba também afetando o seu carater sagrado, impondo as divindades que
ali habitavam uma vida mais restrita: “Ali Oxum ja ndo flutua mais, a ndo ser de madrugada,
em surdina, quando os énibus, os carros, as ambulancias e todo o resto da parafernalia param
de circular e por causa disso ela pode cantar. JA& ndo € mais 0 mesmo canto alto e solto.
Apenas alto e sincopado que traduz o seu pesar pela invasao ao seu lugar de brincar” (Duarte
2000: 265).

Apo6s um periodo de forte decadéncia e abandono, o Dique foi recuperado e devolvido a
populacdo no dia 2 de abril de 1998, passando a ocupar a sua terceira funcdo histérica: a de
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parque natural, espaco de lazer para moradores e turistas. Junto a recuperacdo de sua area
natural, ocorre também a instalacdo de esculturas representando 12 orixas, obras do artista
plastico Tati Moreno. Desde entdo, dentro da lagoa, sdo vistas as representagcdes de Oxala,
Xang0, Oxum, lansd, Ogum, lemanja, Nana e Logum Edé, enquanto que em terra estdo as

representacdes de Oxossi, Eua, Oxumaré e Ossain.

No entanto, junto com os orixas, também se instala uma polémica, que se vé ampliada
com a organizacdo, por parte de setores do segmento evangelico, de uma série de
manifestaces contrarias a sua permanéncia naquele lugar. Esse debate, rapidamente
disseminado pela opinido publica, realizou-se através de dois argumentos centrais. Por um
lado, ocorrem uma série de passeatas, criticas publicadas em jornais e medidas politicas,
como a mobilizacdo de vereadores evangélicos, que se colocam contra as imagens por verem
nelas um acinte a “liberdade de crenca”. Por outro lado, e dando um tom mais magico que
juridico ao debate, comecam uma série de rumores referentes aos poderes diabdlicos daquelas
representacdes, cuja presenca teria transformado o Dique em um lugar dominado pelo mal.

No tocante ao segundo argumento, dois eventos podem ser citados de modo a ilustra-lo.
O primeiro é o habito que descobri, através de conversas com evangélicos de algumas igrejas
presentes na regido do Dique, como a Assembléia de Deus, a Renascer em Cristo e a IURD,
de se evitar passar na area proxima as estatuas dos orixas. Questionada sobre o porqué de tal
atitude, uma mulher me disse que: “aquilo é area do candomblé, ndo é nossa ndo, quando eu
venho pra igreja, prefiro passar longe dali, dali ndo sai coisa boa, aquele lugar ndo € meu”.
Numa outra conversa, dessa vez com uma fiel da IURD, me foi confidenciado que ali era um

“seleiro de encostos”. O outro é uma longa entrevista, ocorrida no “Portal da Esperanca”,
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programa de televisio encabecado pelo pastor da Igreja Batista do Caminho das Arvores,
Atila Brand3o, e veiculado pela TV Aratu. Essa entrevista se desenrola entre o pastor e um
condutor de barco do Dique, servigco que, de acordo com o Ultimo, seria muito utilizado por
filhos de santo para levar as suas oferendas para proximo das estatuas. Depois de uma longa
fala de Branddo, que inicia o programa advertindo os seus telespectadores de que o
candomblé cultuaria o deménio, o condutor passa a servir de testemunha para um curioso
fendmeno que comprovaria a forca do poder inimigo: ap6s a instalacdo dos orixas no Dique,
os peixes do local estariam morrendo, sem que as autoridades pudessem encontrar alguma
causa natural capaz de explicar essa mortandade.

Por sua vez, o argumento da “liberdade religiosa” € bem sintetizado pela fala de um
lider evangélico local, com quem eu tive a oportunidade de conversar durante a minha estadia

na cidade. De acordo com ele:

No Dique a resisténcia vem do seguinte: todos os sacerdotes do candomblé entendiam que a
instalacdo daquelas estatuas tinha um cunho religioso. Ora, se tinha um cunho religioso, se era
um culto a determinada religido, entdo ofendia a constitui¢do brasileira, porque o Brasil € um
estado laico e ndo pode o dinheiro pablico ser utilizado em um culto, e o dinheiro publico estava
sendo utilizado para a celebragdo de um culto. Entdo eu poderia também pedir o dinheiro
publico para imprimir biblias, e ndo pode, é um contra-senso. A legislacdo brasileira proibe.
Infelizmente n6s fomos atropelados por essa disposicdo do poder publico baiano em gastar o
dinheiro puablico na celebragio de um culto a religido afro. E um equivoco que infelizmente foi
cometido.

Percebe-se que o raciocinio se constrdi a partir de dois movimentos basicos. O primeiro
instaura as estatuas como objetos de natureza religiosa, nesse caso especifico, defendendo-se
uma analogia entre elas e a biblia. As figuras dos orixas seriam, nesses termos, objetos de
culto do povo de santo, e tal estatuto teria como conseqiiéncia Idgica, e segundo movimento
dessa estratégia, a colocacao da atitude da prefeitura de financiar a sua exposi¢ao naquela area
como algo contrario aos principios legais garantidores do Estado laico. Levando esse
argumento a algumas liderancas do candomblé, pude estabelecer entre os dois segmentos um
interessante dialogo sobre o estatuto do signo religioso, ou mesmo sobre a polissemia que
parece afetar a nocdo de “religido” que instaura o debate. Comentando a critica evangélica,

uma lideranca do candomblé uma vez me disse:

O Dique do Torord eu acho uma coisa muito velhaca os evangélicos serem contra o Dique do
Tororé. Todo mundo, n6s sabemos, sejamos candomblecistas ou ndo, que o que existe no Dique
sdo figuras que ndo sdo sagradas. SAo meras representacdes de um artista dizendo que aqueles
S30 0s orixas, é certo que ndo € orixa, 0s orixas nao tém forma, ndo tém forma fisica. Que
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diabos! Aquilo esta ali pra ornamentar, pra perpetuar uma imagem, vamos dizer assim, uma
imagem histdrica de que existiram 0s orixas. Mas 0s evangélicos acham que aquilo € uma coisa
que esté ferindo a sensibilidade deles e que ali se faz oferendas. Ninguém mais liga pra aquilo,
ninguém nunca fez oferenda naquelas estatuas. No Dique sim, mas ndo naquelas estatuas. Ndo
interferiram em nada, aquilo é somente uma figura que decora o espaco, estdo bonitas ali, ddo
um toque mais elegante no espago, ndo vejo porque os evangélicos se danaram tanto por causa
daquelas imagens! (risos) Eles acreditam mais nas imagens do que nos! E eles falam que néo,
imagine!

A fala desloca o estatuto semiético e sociolégico das figuras em questdo, que saem do
campo da “religido” e passam a ser configuradas como uma espécie de “monumento”, que
expressaria 0 reconhecimento por parte do poder publico, realizado através da representacédo
iconica das divindades do candomblé, da importdncia da matriz africana para a historia,
cultura e imaginario do povo baiano’®. D4-se aqui uma caracteristica aproximacéo entre
religido e etnicidade, que, neste caso, implicaria na utilizacdo de signos provenientes da
primeira “esfera” (coloco aqui entre aspas, porque como veremos € a propria nocao de esferas
que é colocada em jogo por este fendmeno) para representar a segunda em sua entrada na
cena publica. Esse deslocamento entre o signo (religioso) e o sistema nele atualizado
(etnicidade) implica em que os dois argumentos evangélicos, 0 magico e o juridico, sejam
colocados numa situacdo contraditéria, ja que passam a dotar de mais eficacia religiosa
aquelas imagens, vindas do campo “inimigo”, do que a propria religido que as gerou. E o que
se vé no destaque irbnico dado pelo meu entrevistado ao fato de que os evangélicos
“acreditam mais nas imagens do que nds”, indicando, ao menos neste caso, uma familiaridade
maior dos praticantes de culto afro do que dos evangélicos com o regime moderno da
“representacdo”, do “simbolo”, em suma, do vinculo arbitrério.

E essa aparente inversdo que se vé& corroborada por dois outros eventos com que tive
contato. Os primeiros sdo as invasdes e depredacOes de lojas especializadas em objetos
ligados ao candomblé, que seguem o mesmo padrao de exorcismo observado nas invasfes dos
terreiros. Os outros foram os atos de vandalismo contra outras obras artisticas que fazem
referéncia ao universo mitico dos orixas, como as pinturas do artista plastico Juarez Paraiso,
que tiveram a sua destruicdo documentada pelo curta-metragem “Ira”. Além disso, e como
vimos anteriormente, também nas invasdes de terreiro, a destruicdo das pecas liturgicas

aparece como uma atitude de importancia central, dada a sua recorréncia.

72 Uma declaragdo do vereador Edson Santos, ligado aos grupos afros de Salvador, também caminha nesse
sentido, produzindo um paralelismo com signos tipicos dos festejos de natal: “Acho democratico dar énfase a
multirreligiosidade que marca o Brasil, respeitando também a herancga africana. Nao deve haver espaco s6 para
arvore e Papai Noel”.
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Essa espécie de “fetichismo” cristdo, que nos rituais de libertacdo da IURD esta
associado a producao ritual de objetos capazes de “fechar” a vida cotidiana das pessoas ao
mal e de gerar um compromisso de regularidade com o culto, através da sua utilizacdo
enquanto centro dinamizador das “correntes”, nesses casos se manifesta de forma negativa,
produzindo através da apropriacdo do universo objetal inimigo a sua contraparte, com a qual
0s evangélicos se vinculariam em termos de oposicdo. Desse modo, conformam-se no mundo
dos objetos dois campos em tensdo: de um lado, tambores, ibas, quartinhas, ebos e
assentamentos, do outro, balas ungidas, rosas do descarrego, martelos da justica, xampus
consagrados, etc. O destaque a essa aparente contradicdo evangeélica, que, mesmo sendo parte
de uma corrente historica fundada na critica a mediacdo imagética, dota de excessiva atengédo
e poder (mesmo que negativos) os signos provenientes do universo afro-brasileiro, aparece de
forma constante na fala de representantes do “povo de santo” com quem tive contato em

campo:

Pois &, a gente nunca ligou pra aquilo ali como templo, existem 2 locais sagrados no Dique que
a gente sempre fez oferenda, mas ndo é ali, € noutro lugar. A gente passa por ali e acha até
engracado. “Olha la Oxal, olha ndo sei quem!”. A gente sabe que nédo é. Eles se preocuparam a
toa, e com isso eles deram um tom de veracidade aquilo que a gente ndo acreditava. Eles falam
que os catélicos adoram imagens, e que o candomblé também, ndo tem sentido, 14 ndo tem
imagem nenhuma pra gente adorar, e pra eles sim.

Nessa argumentacao, é interessante a referéncia a nocdo de “templo”, que coloca de
forma explicita as duas concepcdes de territorialidade que entram em choque na disputa pelo
Dique: uma que é mdvel e ritualizada (a do candomblé) e a outra que é essencialista e
exclusivista, que se projeta na primeira como parte de uma estratégia de congelamento de sua
mobilidade. Nesse sentido, pode-se dizer que o Dique seria uma espécie de “territorio
descontinuo” (Souza 1995) do candomblé, assim como uma série de outras areas naturais da
cidade, como o parque de Sdo Bartolomeu, a Lagoa do Abaeté, ou mesmo lugares mais
comuns, como uma pequena mata de um bairro qualquer ou uma determinada encruzilhada.
Esses lugares comporiam, juntamente com o territorio continuo do terreiro, a totalidade da
territorialidade sagrada do candomblé, que, em seu limite, viria a ocupar, de forma potencial,
0 todo da cidade.

Nas areas descontinuas do candomblé, é a performance humana que instaura o sagrado,
gerando o retorno metonimico do tempo mitico, do eterno, do essencial, que se atualiza no

suporte material das matas, lagoas e ruas da cidade a partir de uma espécie de copula ritual
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com o mundo profano. Tal dindmica ndo exclusivista possibilita, na polémica dos orixas do
Dique, que os praticantes de candomblé declarem que naquele lugar ha apenas um parque
natural, sem que essa posicdo impeca a sua pontual (e ndo contraditoria) transformacdo em
lagoa de Oxum. Enquanto isso, impossibilitadas por seu essencialismo espacial, a corrente
magica dos evangélicos define o Dique como um perigoso “celeiro de encostos”, enquanto a
corrente juridica vé ali uma perene “lago de Oxum” (com as aspas que geralmente demarcam
a crenca que vem do outro). Talvez seja essa maleabilidade, capaz de instalar e desinstalar
com a mesma rapidez o “religioso” no suporte profano da cidade, que faca cair em
contradicdo qualquer critica que caminhe na direcdo de apontar possiveis excessos da
presenca das religides afro-brasileiras na esfera pablica, o que se percebe pelos sucessivos
fracassos da iniciativa evangélica de tentar retirar as estatuas do Dique. Afinal de contas, e
como uma vez me disse um filho-de-santo: “O candomblé é o que a festa faz, esta onde a festa

acontece”.

c) “Acard”, “Acarajé” ou “Bolinho de Jesus”?

Outro icone identitario da cultura popular baiana sobre o qual se realizaram e ainda se
realizam intensas disputas € o acarajé. Hoje em dia, no Brasil, falar desse bolinho de feijdo
fradinho, cebola e sal frito no azeite-de-dendé fervente, é instantaneamente referir-se a Bahia.
Ao mesmo tempo, e como parte dessa associacdo com a identidade baiana, o acarajé
permanece um signo que carrega em si de forma radicalmente condensada a dindmica
historica e socioldgica relativa a instalacdo forcada das populacdes africanas na cidade.
Significando através do seu cheiro, das suas cores e do seu sabor, o acarajé, enquanto uma
espécie de sintese sensivel da historia do negro na Bahia, carrega consigo uma série de
mudangas e contradi¢des, e talvez por isso seja, de acordo com o mote levi-straussiano, téo
bom para pensar quanto para comer.

O acarajé ¢ filho do “acard” africano, consumido sem o0s recheios hoje comuns em seu

descendente brasileiro.

O bolo de fogo Acara significa bolinho, sendo 0 nome original do acarajé em locais do Golfo do
Benim, Africa Ocidental. Bolinho de feijdo (Phaseolus angulares Wild); ajeum é verbo que, em
loruba, designa o ato de comer. Entdo, o que as mulheres (que fazem e vendem na rua o
alimento) anunciam acara, acara ajé, acarajé, € o “bolinho de comer” (Lody 2005: 75).

Narra 0 mito ioruba, transcrito em Verger (1997), que logo apos se separar de Ogum e

se unir a Xangd, lansd segue, enviada pelo segundo, a terra dos baribas em busca de uma
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mistura que, caso ingerida, Ihe daria a capacidade de lancar fogo pela boca. Sempre corajosa,
lansa prova do liquido, vindo a adquirir a poderosa capacidade de cuspir fogo. Baseados nesse
mito, e tendo em vista homenagear os deuses nele envolvidos, os iorubas realizam as
cerimonias do fogo, onde um iniciado carrega na cabeca uma jarra cheia de furos com fogo
dentro, o akara, onde os iniciados engolem mechas de algoddo embebidas em azeite-de-dendé
em combust&o.

A influéncia africana na culinaria brasileira ndo se reduz, como sabemos, ao acarajé. O
Brasil é um dos paises do “Novo Mundo” onde a culinaria africana exerceu maior influéncia
nos hébitos alimentares. De acordo com Camara Cascudo (1936), escravos africanos foram
levados para muitos lugares da América, no entanto, no Brasil a culinéria negra se aprimorou
e se difundiu de forma extraordinaria gracas principalmente a macica presenca das mulheres
negras nas cozinhas dos senhores coloniais, particularidade histérica que fez com que uma
série de pratos africanos ndo tardasse em ocupar um lugar definitivo nas mesas brasileiras. Tal
regularidade inexistiu em outros lugares acessados pela diaspora africana, onde houve
inclusive contextos em que a colaboracdo negra na cozinha fosse terminantemente proibida.

No caso de Salvador, a esse aspecto geral vem a somar-se, no final do século XVIII, um
outro evento de suma importancia para o desenvolvimento da culinaria local: a reinstalagéo e
reorganizacdo em comunidades estruturadas do sistema religioso de escravos de origem nag6
e iorubd, que vieram a configurar o que hoje é o candomblé. A relacdo entre candomblé e
alimentacdo é de forte interdependéncia. L4 onde houve orixas, conseqlientemente, houve
sacrificios e oferendas de alimento, dado que esses seriam 0s modos tipicos desta religido
produzir a comunicacdo ritual entre os homens e as suas divindades. A feitura dos pratos, que
sdo colocados em frente a cada “assentamento”, nome dado ao altar de cada orix4, e o
consumo ritual do restante pelos filhos de santo no “ajeum”, sdo eventos obrigatério em
qualquer ceriménia do candomblé. Onde comem o0s deuses, comem 0s homens, e assim,
constrdi-se um poderoso suporte religioso para a memoria da culinéria africana, responsavel
pela preservacdo, em novo solo, do eb6 de Oxald, do doboru de Obaluaé, do omolucum de
Oxum, assim como do acara de lansa.

Enquanto comida sagrada, portanto, os acarajés fazem parte do cardapio predileto de
lansd, além de unir-se ao amala, prato de quiabos, dendé e pimentas, servido acrescido de
acarajés maiores e alongados a Xangd. Ja no inicio do século XIX, o acard passou a ser uma

das principais fontes de renda das chamadas “baianas de acarajé” em Salvador, mas somente
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sob a forte regulacdo religiosa das casas de candomblé. Filhas de Oxum vendem cocadas,
filhas de Nanda, mingaus, filhas de Oxdssi vendem frutas e filhas de lansa e Xangd, acarajés.
Portanto, no passado, para montar um tabuleiro e ir vender na rua era preciso ser filha de
lansd ou Xang6 e ser designada pelos orixas para cumprir essa missao. Além disso, essas
vendedoras s6 poderiam sair as ruas mercando o “bolinho de fogo” depois das 17 horas. Sobre

essa estrita regulacéo religiosa da venda dessas iguarias, afirma um informante:

O acarajé também ndo é mais aquilo que era no inicio de 1900, porque acarajé naquela época
era pro sustento mesmo da familia [refere-se aqui a ‘familia de santo’]. A mulher saia vendendo,
mercando, o acarajé, botando seu tabuleiro aonde fosse, pra sustentar aquela familia, ou até
pagando alguma obrigacdo depois que saia do santo, ela ia vender acarajé na cidade pagando
uma obrigacdo pra aquele santo. As iads [mulheres em iniciacdo] era que iam vender acarajé. A
depender do santo e 0 que o santo tirasse, entdo ai vocé tinha muito isso, a ligacdo dos
vendedores e da casa de candomblé. Pra vocé ter idéia, vocé tinha que mulheres que quando
saiam do santo eram obrigadas a vender, o santo tirava pra elas venderem fato [uma espécie de
gordura animal]. Tem mulheres que construiram riquezas vendendo fato na cidade de Salvador,
que o santo tirava pra ela trabalhar. Entdo é orixa que ordenava no que ela ia trabalhar e como
ela ia conseguir sobreviver daquele trabalho. Ordenava, quer dizer, ndo € uma ordem que eu
quero dizer, ele dava um caminho pra vida dela, e hoje vocé ndo vé mais isso.

A partir da segunda metade do século XX, muitas dessas baianas foram ganhando fama
e um bom dinheiro, e se estabeleceram como verdadeiras celebridades: Romélia, Vitorina,
Damasia e Quitéria, as mais antigas, cuja area de acdo era principalmente o Centro e
Comércio, além de Dinha, no Rio Vermelho, dona Chica, na Pituba, e Cira, em Itapud, que
acompanham o crescimento da cidade para o litoral norte. Nessa dinamica, a atividade antes
restrita as filhas de lansd e Xangd se populariza tanto que acaba rompendo com a sua
regulacao religiosa, e passa a ser gerida por critérios de mercado. A abertura do mercado faz
com que a iguaria comegasse a ser vendida por baianas vindas de todas as religifes, além
disso, passa a ser vendida também em lojas, bares, delicatessens, restaurantes e
supermercados. E no vacuo deste processo de laicizacio e de ampliagdo mercadoldgica que se
da a entrada dos evangélicos neste universo, antes exclusivo dos cultos afro-brasileiros.

Signo que tem refletido e materializado, ao longo da sua existéncia, as contradi¢es do
processo de modernizacdo da cultura baiana, o acarajé ndo passaria ileso ao forte crescimento
evangeélico que acontece na cidade a partir dos anos 80. Antigas baianas convertidas, novas
baianas evangélicas que entram nesse lucrativo nicho profissional e, principalmente, um
grande numero de consumidores religiosamente orientados, esses Sdo 0S personagens que

ajudam a compor as cenas de tensdo e controvérsia que tém dirigido a relacdo entre os
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evangélicos e o acaraje desde entdo. Dispostos, mais uma vez, a refletir o seu aumento
quantitativo na configuracdo da cena publica da cidade, esses segmentos religiosos passam a
realizar, através de pressdes que incidem sobre o consumo e a producdo, uma série de
adaptaces no antigo “bolinho de fogo” de origem ioruba. Nesse sentido, instaura-se 0
costume de que evangélico sO6 pode comer acarajé “puro”, ou seja, ou feito por outros
evangeélicos ou feito por profissionais que se preocupam em ocultar determinados diacriticos
afro-brasileiros, principalmente as vestimentas, ainda fortemente associadas ao mundo do

candomblé:

Eu acho que o candomblé perdeu bastante territério. Mais ou menos em 1970, vocé tinha ndo
sei quantas mulheres vestidas de baianas pela rua, sem problema algum. Depois, ja em 1980,
vocé foi perdendo as mulheres vestidas de baiana sensivelmente, pois algumas estavam se
interessando pela religido do evangélico, né? Quando agora, anos 90 até 2000, praticamente as
baianas perderam as suas roupas tradicionais na cidade de Salvador. Elas sdo do candomblé,
mas ndo querem perder a roupa porque ndo querem perder o cliente que é evangélico (“Jijio”).

O aparecimento do “bolinho de Jesus” em alguns tabuleiros evangélicos ocorre como o
ponto apice deste processo de apropriacao, que visa romper definitivamente com os vinculos
gue ainda associavam o acarajé as religides afro, evitando-se inclusive designa-lo através do
seu nome de origem ioruba. Espalhados por toda a cidade, e geralmente enquadrados por
letreiros como: “feito sem feitico”, “feito sem trabalhos e rituais”, “assegurado por Jesus”,
esses tabuleiros se diferenciam dos seus parentes “impuros”, portanto, em dois aspectos
principais: primeiramente, por ndo serem servidos por uma “baiana”, e sim por uma pessoa
trajando roupas comuns, e consequentemente, por serem produzidos sem os intermédios
comuns ao candomblé, principalmente as ofertas a Exd. Referindo-se a esse ritual que

costuma abrir o dia de trabalho das baianas de acarajé tradicionais, afirma uma informante:

Eles ndo eram pra estar mexendo com acarajé, os crentes. Isso ndo é origem deles. O acarajé é
de origem africana. E o acara, é a comida do orixa. Eles ai tdo trabalhando com isso como “bolo
de Jesus”. Ah, me deixe... Os primeiros 7 acarajés, despacha-se, como eu digo, pra aquele que
da o caminho, aquele que da a direcdo, aquele que faz a comunicagdo, que € Exd. N6s ndo
fazemos nenhum trabalho, em nenhuma festa, sem que a primeira oferenda seja de Exu. Ele é o
primeiro dos orixas, o que abre os caminhos. Ele tem uma comunicagdo com os demais, por
isso, depois de trabalhar com Exu, a festa vai transcorrer em paz, o dia de trabalho vai ser bom,
a vendagem vai ser boa, nada de ruim acontece, e tudo fica bem, porque nés louvamos a ele
primeiro. Exu e Oxald, porque um da comunicacdo, o outro da paz (Mae Lenice).

Como na controvérsia do Dique, as disputas pelo acarajé sdo compostas tanto por uma

corrente juridica, “moderna” e individualista, que aqui é focada na questdo das vestimentas,
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quanto por uma corrente méagica, centrada no problema, ja mencionado na analise do discurso
ritual e televisivo, das “comidas trabalhadas”. Referindo-se a este ultimo aspecto, Edir

Macedo ¢ enfatico:

Todas as pessoas que se alimentam dos pratos vendidos pelas famosas baianas estdo sujeitas,
mais cedo ou mais tarde, a sofrer do estbmago. Quase todas essas baianas sdo filhas-de-santo ou
maes-de-santo que “trabalham” a comida para terem boa venda, Algumas pessoas chegam a
vomitar as coisas que comeram, mesmo que isso tenho sido ha muito tempo (Macedo 2005: 42).

Neste caso, e diferente, como veremos, do argumento juridico, observa-se que, longe
que mudar de registro discursivo, a estratégia evangélica é mais uma vez a de vencer o
inimigo em seu proprio territério, produzindo-se pontes textuais sem sair do invélucro
estritamente “religioso” do debate. Dois indicios da construcdo deste paralelismo sdo: i) a
producdo do acarajé “do bem”, ou seja, feito sem a economia de vinculos agonistica e
“possessiva” que articula o candomblé ao sobrenatural; e ii) a distribuicdo de uma série de
contra-feiticos, principalmente nos rituais da IURD, objetos méagicos como o “sal do
descarrego”, que devem ser acrescentados as comidas de origem africana de modo a anular
qualquer risco de contagio pelo poder maléfico que pode habita-las™. Ao longo do trajeto que
vai da laicizacdo plena até a apropriacdo evangélica do acarajé, percebe-se um caminho
paralelo em que a comensalidade, valor e codigo central para as religides de origem africana,
sofre uma guinada em sua eficacia, que vai da completa anulacdo ao seu paroxismo. Nesse
processo de reaquecimento do poder performativo da comensalidade, a relacdo entre comida e
0 sobrenatural sai do in6cuo estatuto de “crenga” ou de “simbdlico” do outro e passa a ser
ativada como um tencionado e indéxico campo de ataques e contra-ataques discursivos.

N&o somente a comensalidade, outros elementos textuais atualizados na venda do
acarajé também parecem “deslizar” metonimicamente de uma religido a outra, montando-se
um anteparo de trocas que estrutura e antecede as estratégias de guerra. Um desses elementos,
com que tive algum contato em campo, encontra-se na recorrente referéncia a uma “vocagéo”
entre as vendedoras de acarajé de origem evangélica. Distinguindo-a do “beruf” weberiano e
protestante histérico, vivido enquanto “ética do trabalho”, diria que esta “vocacdo” seria
dotada de alguns pontos de aproximagdo com a relacdo estabelecida entre orixa e profisséo, a

mesma que dominara a venda do acarajé antes da sua abertura mercadol6gica. Conversando

73 Observa-se aqui uma divisdo, pois enquanto a IURD da maior énfase ao argumento méagico, disseminando-o
entre a populagdo, outros grupos evangélicos tendem a reforcar a ofensiva juridica, e a usar os meios da politica.
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com “baianas” evangelicas, que se concentravam na regido do Comércio e do Caminho de
Areia, pude recolher algumas declaragdes interessantes, que pareceram confirmar as minhas
suposicoes.

Em uma dessas conversas, dialogando com uma “baiana” ex-filha-de-santo e que
montara a sua banca de quitutes havia pouco tempo, escutei a declaracdo de que: “A venda do
acarajé foi uma estratégia de Jesus na minha vida. Eu era do candomblé, queria montar um
bar, mas ele me apontou esse caminho”. Neste caso, o transito religioso é seguido de perto por
uma mudanga econdmica, que se deixa ver no enunciado da mulher através da interessante
analogia de tipo “puro” / ”impuro”, que coloca o acarajé no primeiro pélo (oposto ao do
candomblé): candomblé /bar :: cristianismo evangelico /acarajé. Por sua vez, em uma
conversa com uma antiga “baiana”, agora convertida pela Assembléia de Deus, me foram
expostas algumas vantagens econdmicas que balizaram a sua “mudanca de lado”: “Fui tocada
pela inspiracdo divina, o Espirito Santo me disse que era isso que tinha que fazer, devia
mudar. Ai tudo melhorou, comecei a vender mais ao lado dele, ele me garante”. Gostaria de
colocar esses trechos em paralelo com o depoimento de dona Ivone do Carmo, 69 anos, que
tem mercado acarajes ao lado da igreja do Bonfim ha 44 anos. Recolhi essas declaragdes de
uma entrevista concedida por esta, que é uma das mais tradicionais “baianas” da cidade”, ao

jornal Correio da Bahia, de 31 janeiro de 2003:

Quando tinha 12 anos, fui no terreiro perto da minha casa, no Pau Miudo, procurar emprego.
Tomei a béncdo, peguei a conversar e perguntei se precisavam de empregada. Veio a mae-de-
santo, Maria do Socorro, e disse que eu ndo ia ser empregada ndo, que ia ser do terreiro, porque
ela tinha sonhado com uma senhora dando uma menina a ela. Fiquei morando |4, ela terminou
de me criar, fui iniciada e tomava conta de tudo. Foi 14 que eu aprendi a fazer os acaras dele
[Xang6], compridinhos, e os dela [lansd], bem redondinhos. Fazia pra comida, pra vender do
lado do barracdo e repartir no candomblé. Ainda mocinha, vim morar no Bonfim e aqui tive um
sonho com lansd me dizendo: “lvone, vocé vai ser baiana, a baiana mais famosa da Bahia”.

Em comum entre a fala das vendedoras evangélicas e a de dona Ivone, encontra-se
uma relacdo com o sobrenatural que teria a funcdo de revelar e avalizar a profissdo escolhida,
“dando crédito” as acOes dessas mulheres ao longo das suas carreiras. No bairro do Rio Sena,
encontrei mais um tabuleiro “tocado” pelo Espirito Santo, o de Rose, que logo que descobriu
0 seu destino, contratou trés ajudantes evangélicos para trabalhar com ela: “Pois é, sé
evangélico, aqui ta fechado, o nosso acarajé é abencoado, posso até vestir roupa de baiana!”.
Percebe-se aqui que a funcdo desta “vocacdo” seria a de assegurar as aliangas corretas com o

outro mundo, e ndo a de fornecer preceitos tendo em vista regular eticamente a agéncia desses
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sujeitos neste mundo. A idéia €, para os dois tipos de baianas, e de acordo com a terminologia
de origem afro-brasileira, estar sempre “fechado” durante o cotidiano do trabalho, seja
fazendo despacho para Exu, seja entregando a sua vida ao Espirito Santo.

Por sua vez, a corrente juridica da ofensiva evangélica sobre o acarajé tem como
interlocutor ndo somente o candomblé, mas também o Estado, tanto no ambito municipal
guanto no federal. O grande crescimento no numero de tabuleiros, resultante do processo de
desregulamentacéo religiosa implicou na assuncao, por parte do Estado, da tarefa de definir o
que viria a ser a forma “correta” de se comercializar essa antiga comida sagrada, fato que
passa a acontecer de forma mais programatica somente a partir do final da década de 90. Os
novos critérios adotados deveriam incidir tanto sobre o controle das condic¢des de higiene, que
passam a ser bastante questionadas por setores da imprensa’®, quanto sobre os meios e modos
de producdo e venda do quitute. Sob este segundo aspecto, estaria em questdo, além do
recente surgimento de algumas controversas “lanchonetes” de acarajé, a critica as
comerciantes evangélicas, que se recusavam a vestir a tradicional roupa de “baiana”. E nesse
contexto que o debate sobre o “bolinho de Jesus” toma a opinido publica da cidade, a partir da
ampla divulgacdo da sua ocorréncia traves dos 6rgdos de imprensa e da ABA, a “Associacao
das Baianas de Acarajé”.

Nota-se que a progressiva quebra do monopdlio do candomblé sobre o acarajé nao
resulta necessariamente numa radical vulgarizacdo deste alimento. A sua forca representativa,
materializada em sua qualidade de icone identitario da Bahia, tende sempre a blinda-lo com o
estatuto de um objeto “especial”, que deve ser protegido, de alguma forma, aos olhos do
Estado e de setores da populacdo, das possiveis descaracteriza¢des resultantes de um processo
desregrado de modernizacdo. E esse caréter “sagrado”, apesar de laico, da venda do acarajé
para a cultura popular baiana, que é defendida pela série de medidas regulatérias que passam
a controla-la.

O principal mecanismo regulatorio utilizado pela prefeitura tendo em vista a atividade
das “baianas” foi o decreto municipal 12.175, de novembro de 1998, com portarias
subseqientes, que indicava a padronizagdo de indumentérias e tabuleiro, o controle da higiene
na preparagdo e manuseio do alimento e a localizacdo de cada banca da cidade™. No que se

74 O produto ja teve momentos de queda no inicio da década quando uma pesquisa realizada pelo “Fantastico”,
programa levado ao ar aos domingos a noite pela Rede Globo, mostrou que a qualidade do acarajé ndo era boa.
75 Consequentemente, e levando ao seu limite esse processo de “protecdo” o acarajé foi tombado pelo governo
federal, em 2004, como patriménio imaterial da nag&o.
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refere a indumentaria, ficou definido o uso obrigatdrio de “vestimentas tipicas, de acordo com
a tradicdo afro-brasileira” (art. 2, par. 2) a toda vendedora, ou seja: “bata oja, em algodao bico
de renda, saia rodada, torno pano-da-costa, colares de contas e argolas de buzios” (Portaria
171/99, art. 3), regra sancionada por uma multa de 30 Ufirs (mais de 30.000 reais).

A reacdo do segmento evangelico foi imediata, e se deu através dos jornais e da camara
municipal. O argumento lembra de perto aquele defendido na polémica do Dique, ou seja, a
acusacdo de que o Estado alimentaria uma relacédo privilegiada com o candomblé na cidade de

Salvador:

Sobre o caso das baianas de acarajé. NoOs acreditamos que a indumentéria tal qual foi colocada
também é uma preocupacao de celebracdo de culto. Ora, ndo se pode obrigar a quem ndo quer
celebrar esse culto a ter que celebrar. Se pra poder vender um quitute vocé ter que ser adepto de
um culto, isso é um contra-senso. Estamos num pais livre, laico, quem quiser vender quitute
deve fazer tendo a religido que ele quiser! Entdo, se pra vender um quitute tem que se estar
cultuando dessa ou daquela forma é também uma violéncia que ndo pode ser aceita. O uso das
roupas é colocado textualmente pelos babalorixas e ialorixds como uma forma de celebracdo do
culto. No6s ndo cultuamos as entidades do candomblé e devemos ter a liberdade de exercitar a
religido que queremos. Se alguém quer vender quitute dentro de todo preceitos legais ndo pode
ser obrigado a ter que celebrar um culto.

Tanto aqui quanto no caso do Dique, a estratégia € sair do registro horizontal das
acusacgOes de feiticaria e passar ao registro vertical da “acusacdo de religido”. Em ambas as
correntes da ofensiva, a magica e a juridica, a eficacia religiosa aparece como critério em
disputa. Se, na primeira, trata-se de reforcar a eficacia do objeto que vem do outro tendo em
vista demonstrar que é possivel respondé-lo em seus proprios termos, com a producdo de um
contra-objeto alimentado nas redes de um cristianismo “de aliangas”, na segunda, a idéia
passa a ser projetar tal eficacia no universo objetal do outro tendo em vista construi-lo
discursivamente como uma evidéncia da “religiosidade” da acdo que o acompanha.
Confirmando a centralidade do estatuto dos objetos nessa disputa, seja como icone identitario,
seja como index performativo, afirma um outro informante evangélico numa estranha
analogia:

Por exemplo, os crentes usam muito paleté e gravata. Talvez num domingo seja quem mais

anda na rua de paletd e gravata. Vou dizer entdo “agora pra costurar paletd e gravata tem que ser

crente!”. N&o pode, toda pessoa tem que ter a liberdade de fazer e de comprar se quiser na mao
dele. A gente quer ter a liberdade de deixar quem quiser usar o simbolo usar, quem néo quiser
ndo pode ser obrigado a usar. Porque o que é que foi que intentaram, intentaram que a pessoa

que fosse vender acarajé fosse obrigada a ser celebrante do culto. A gente acha que isso ai é
uma imposicdo descabida, né? E uma violéncia contra a liberdade.
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Enquanto as duas estratégias evangélicas tendem a empurrar o acarajé novamente para o
compartimento “religioso”, mais uma vez o candomblé se refugia no campo do “etnicidade” e
da “cultura popular”, defendendo o carater in6cuo e, portanto, plenamente mercadoldgico,
apesar de “tradicional”, desses objetos:

Eu acho que o espaco comercial, falando do acarajé, ta aberto pra todo mundo. Todo mundo
pode negociar, pode comerciar o acarajé. O que ndo pode é ter privilégios. Se a evangélica quer
vender acarajé e a prefeitura diz que tem que se vestir de baiana, entdo tem que se vestir de
baiana mesmo, é a permanéncia de uma tradi¢do, da cultura da cidade, e ndo de uma religido.
Né&o vou vedar, ndo vou deixar que ela deixe de vender acarajé sé porque ela é evangélica. Pode
ser espirita, evangélica, candomblecista ou ndo, é um mercado que pode ser explorado por
qualquer pessoa que seja capaz de explorar (Everaldo Duarte).

A defesa da lei tem em vista, portanto, a permanéncia de uma “tradi¢do”, da qual as
vestimentas seriam simples sinais, indicios de um tempo que ndo h& mais, signos
excessivamente estéticos e intelectuais, desprovidos de eficacia e, portanto, tornados
“simbolo”, “cultura”, e ndo mais “religio”. E essa capacidade do candomblé jogar com a
cena publica de Salvador tanto como “religido” quanto como representante privilegiado da
matriz étnica e historica de maior visibilidade na cidade que permite as suas liderangas uma
maior capacidade de negociag¢do, podendo ocupar com o Seu argumento um ou outro desses
polos a partir da problematica com que se deparam. Talvez por isso a analogia ensaiada por
meu informante evangélico entre o terno e a gravata e a roupa da “baiana” de acarajé soe tao
estranha, pois o carater bem mais estrito de “religido” dos grupos evangélicos aos olhos do
senso comum tem como contraparte a baixissima especificidade do seu universo objetal,
apesar da tentativa das correntes magicas de sua ofensiva, lideradas pela IURD, de tentar
preencher esse vazio atraves daquilo que defini como uma oposi¢cdo metonimica aos cultos
afro-brasileiros.

Se, por um lado, a relacdo com a etnicidade tem servido ao candomblé como alternativa
para justificar a sua agéncia e a defesa da sua influéncia no cotidiano da cidade para além da
esfera estrita da “religido”, por outro, ela tem fornecido o modelo identitario chave para um
dos aspectos de sua modernizacdo, aquele que o articula ao Estado através das “politicas do
reconhecimento” (Taylor 1994). A partir dessa guinada para o registro da “etnicidade”, que,
COmo veremos a seguir, toca apenas alguns setores da sua comunidade, o candomblé passa a
reorganizar a economia de critérios que ordenam a sua visibilidade e a sua auto-

caracterizagédo, assumindo novos valores centrais como, por exemplo, o de “autenticidade”:
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ACARA JA!

Para So6nia de Yansa

chega de tanto enxerto! néo!! tire tudo que disfarga
ndo quero mais desse jeito com salada? nem de graca tire cristo dessa
massa

a comida de minha mée nem pense em botar mostarda eusodqueroumaca
ra.. jal

quando pedi “completo” (era s6 o que faltaval)

erain-tei-ro ketchup? j& botou?

ndo repleto de tanta aporrinhagao tire, tire por favor
ndo quero nem oS parentes:
vatapa, o molho ardente
caruru ou camarao

Lande Onawale

O poema de Lande Onawale parece sintetizar bem essa Gltima visada sobre o acarajé. O
que se deseja, nessas novas demandas, e fechando uma espécie de circulo que, de fato, revela-
se como um espiral, ndo é nem o acaraje, nem o bolinho de Jesus, mas o retorno ao acara
original. Com ele se quer saborear, e “ja”, a Africa mae, atualizada no candomblé “sem
enxertos”. Nesse compasso, expurga-se a modernidade da mostarda e do ketchup, além da nédo
menos moderna comunhdo com o “cristo dessa massa”, mas retira-se também o vatapa, o
caruru, 0 camardo, em suma, todos os sincretismos que constituiram o acarajé como um
produto representante do “Novo Mundo”. Na massa pura, e nao tdo saborosa, do acara
africano, o candomblé quer se encontrar “auténtico”. Livre de “tudo que disfarca”, ele quer
quebrar o espelho, encontrar a sua “presenca”, “encontrar-se”, e, por que ndo, usando a
mesma alegoria chave que conduziu a minha andlise do rito de libertacdo da IURD, “tomar
posse de si”. Sdo algumas dessas questdes, fortemente potencializadas pela ofensiva
evangelica em Salvador, que passarei a tocar na segunda parte dessa dissertacdo, que tratard
das defesas e contra-ataques do candomblé diante dos avancos daquele que o tomou como a

sua dadiva-veneno, e que 0 abragou como 0 seu “inimigo intimo”.

105



[Sobre Deuses-espelhos]

“Mirror” - Silvia Plath

| am silver and exact. | have no preconceptions.
Whatever | see | swallow immediately

Just as it is, unmisted by love or dislike.

| am not cruel, only truthful-

The eye of the little god, four cornered.

Most of the time | meditate on the opposite wall.

It is pink, with speckles. | have looked at it so long

| think it is a part of my heart. But it flickers.

Faces and darkness separate us over and over.

Now | am a lake. A woman bends over me,
Searching my reaches for what she really is.

Then she turns to those liars, the candles or the moon.
| see her back, and reflect it faithfully.

She rewards me with tears and an agitation of hands.

| am important to her. She comes and goes.

Each morning it is her face that replaces the darkness.
In me she has drowned a young girl, and in me an old woman
Rises toward her day after day, like a terrible fish.
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PARTE 2:
Hospedando o inimigo: a “batalha espiritual” e as velhas e novas

configurac6es do candomblé baiano

Antes de tirarmos o espelho da parede para vira-lo, lancemos um ultimo olhar furtivo. Para
ver quem é que vai virar o espelho. N&o € esta funcdo do espelho? Mostrar quem sou, aqui,
agora? Permitir que ajuste a mascara mais perfeitamente? Ou, em ocasifes mais raras e
extremas, permitir que tire a mascara e contemple o que esta por detras dela? Pois 0 nosso
olhar furtivo no espelho mostra a seguinte imagem: a mascara sorridente de quem sabe virar
espelhos. A mascara esta um pouco solta. Ajustemo-la rapidamente e viremos. A massa
cinzenta do nitrato de prata é totalmente opaca.

Vilém Flusser - “Ficc¢des Filosoficas”
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Ao longo dos dois capitulos anteriores, recuperei a ofensiva evangélica sobre os cultos
afro-brasileiros em Salvador dividindo-a, para fins analiticos, em duas fileiras principais: a
frente de libertacdo, atualizada pelo “meta-aprendizado” ritual de uma narrativa bastante
particular sobre a pessoa e a alteridade, e a frente de ocupagdo, operada através de
mecanismos variados de insercdo e de avancgo desses grupos e dessa narrativa sobre a esfera
publica da cidade. Destaquei, conjuntamente, que ambas as frentes seriam parte de uma
mesma estratégia de expansdo, que teria como base aquilo que defini como um ancoramento
“metonimico” do pentecostalismo no universo cosmologico dos cultos afro-brasileiros. Duas
categorias evangélicas apareceram como elementos-chave desta estratégia, tendo a finalidade
de articular as duas textualidades religiosas em questdo em um sintagma Gnico, constituindo
assim aquilo que denominei “campo de batalha”, o espaco textual onde se desenrolam tanto as
libertacGes ritual quanto os conflitos cotidianos: as nog¢des de “fé” e de “mal”.

A valorizacgdo da “fé” do inimigo seria uma forma de animar a sua capacidade magica,
dotando as suas praticas de eficacia, enquanto se passa a concebé-las como um “engano” e
ndo como um *“erro”. Assim, vimos, na andlise do discurso televisivo da IURD, como a
conversdo de antigos pais e maes-de-santo pode ser considerada um fendmeno de “mudanca
de lado”, constando como uma forma do antigo feiticeiro “trabalhar para o bem” e exercitar
de forma mais saudavel e controlada as suas capacidades de mediacdo com o sobrenatural.
Essa seria uma atitude bastante distinta do estado atual da relacdo entre o catolicismo e 0s
cultos afro-brasileiros em Salvador, assumidos ou como um outro folclorizado, ou seja,
tolerado a custa de ter as suas praticas e crencas tornadas indcuas sob o ponto de vista
propriamente religioso, ou como uma versdo “metaforica” de si mesmo, que, através de certa
versdo do discurso do sincretismo, entende que estes grupos praticariam o catolicismo através
de outros meios’®. Se, no primeiro caso, os orixas aparecem como simples fcones identitérios,
representantes imageticos de uma determinada matriz histérica e étnica, no segundo, eles
constam como simbolos, signos que representam sem nenhuma participacdo ou comunhéo as
figuras chave do cristianismo cat6lico, sem de fato constar como o fim Gltimo visado pela fé a

eles orientada.

"® Pude acessar uma excecio a essa concepgdo catdlica do sincretismo como justaposicdo metaforica em um
processo de intolerncia religiosa aberto contra o padre francés, Pierre Manthon, em 1999, que ao avaliar, de
forma bem européia, a relacéo entre catolicismo e candomblé na cidade para uma reportagem do jornal A Tarde
afirmou: “Nao pode haver comunh&o entre Deus e 0s orixas, essa mistura que deram o nome de sincretismo é
coisas do demdnio, pois é um pecado grave contra o primeiro mandamento de Deus” (grifos meus).
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Ao acoplar-se a esse outro de forma horizontal, e ndo mais vertical, ou metaforica, a
IURD, assim como 0s outros grupos evangélicos atraidos por seu efeito mimético, exercem
uma sobre-codificagcdo dualista dessas religides de sacrificio. Desse modo, ao invés de
defender a ruptura com a sua légica circular de trocas rituais, esses grupos apresentariam
como um novo modo de administra-la. Atraves de um uso bastante especifico da categoria de
“mal”, o campo de batalha antes ativado pela “fé” passa ser vislumbrado como um universo
uno e aberto de aliangas em potencial com o sobrenatural, universo em que se insere a
sobrecodificacdo: Espirito Santo /bem/ contrato/ individualismo/ liberdade :: Demonios/ mal/
expropriagdo/ possessdo/ dependéncia, restando 0 homem como um né precério, sustentado
por uma movimentada rede de vinculos em constante risco.

Fundamentando a sua guerra num anteparo de troca com os cultos afro-brasileiros,
identificando-se com a sua gramaética antes de reverté-la contra eles, o neopentecostalismo
acaba por abrir um circuito daquilo que denominei, no capitulo anterior, de “dadiva-veneno”,
uma espécie de reciprocidade negativa que, como toda reciprocidade, acaba sempre colocando
em jogo aquele que recebe a coisa dada (Mauss 1999b, 2003b). Ao receber os cultos afro-
brasileiros como o seu “mal libertador”, a IURD abre-se a incerteza de ser habitada pelo
suposto inimigo. Incerteza que tenta administrar, como vimos, falando de forma confessional
“em nome de”, “dando voz” aos orixas no culto e aos feiticeiros na televiséo, fato que daria ao
seu discurso uma natureza auto-evidente. No entanto, ao estimular o “povo de santo” a falar
sobre os conflitos em questdo, ao compartilhar de forma mais explicita o problema que me
levara a cidade, percebi que parasitando o candomblé através dessa dialogia negativa, a IURD
e 0 seu universo de influéncias dentro das denominacdes evangélicas, realizam uma espécie
de “abertura” de si ao campo de acdo do outro. A partir desse movimento, instaura-se a
possibilidade dela ser também hospedada pelo adversario, que de imediato passa a produzir as
suas teorias e fungdes tendo em vista engloba-la de modo particular e significativo. Assim, e
mantendo-me no tropo que vem conduzindo essa dissertacdo, o demdnio dos evangélicos
também “especula” sobre os seus criadores, no sentido dado por Gadamer: “E especulativo
aquele que ndo se entrega direta e imediatamente a estabilidade disponivel dos fenbmenos ou
ao que se tem em mente enquanto se mantém numa determinacao fixa” (1997: 601).

Partindo do pressuposto de que esses grupos evangélicos também foram tomados como
a contra-dadiva do veneno afro-brasileiro que narram ter recebido (ou que recebem em sua

narrativa), a segunda parte dessa dissertacdo tem o objetivo de descrever as reagdes dos
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praticantes de candomblé de Salvador a presenca desse inimigo, adversario que difere de
todos (e foram muitos) que o candomblé ja enfrentou em seu processo de implantacdo em
solo brasileiro, dada a radical intimidade com que adentra o seu universo discursivo. Para
isso, defini dois modos diferenciados encontrados pela comunidade do candomblé de circular
e dinamizar a sua captura pelo outro evangelico, que corresponderao respectivamente aos dois
proximos capitulos: uma versao propriamente “religiosa” ou “magica”, que tende a manter-se
no registro metonimico do campo de batalhas aberto pelo inimigo, e uma versao “politica”,
que implica na fuga metafdrica para o universo dos direitos e da organizagdo civil. Essas duas
versdes representam bem as forcas heterogéneas que tém composto as novas configuracées do
candomblé baiano, fortemente dinamizadas e potencializas desde o inicio da ofensiva
evangélica.

Tentarei demonstrar, por fim, que, inserida em ambos os modos do candomblé hospedar
o veneno do inimigo estaria a prescri¢do silenciosa de um mesmo remédio: o controle de si.
Com isso, veremos que, ao encher de espelhos o campo “opaco” do individualismo, a IURD e
0 seu universo de influéncias parecem potencializar em Salvador um fenbmeno interessante:
pois ao tomar do inimigo a forga tragica da sua narrativa, retirando o cristianismo do topo
contemporaneamente improdutivo da sua “superioridade moral” (Segato 2003b), esses grupos
evangeélicos parecem reforcar o desejo do candomblé de enraizar-se cada vez mais no solo de
valores individualistas. Avancando sobre o outro que “toma posse” como meio de garantir a
sua “posse de si”, esses setores evangélicos fortalecem no candomblé o desejo de um
encontro “auténtico” consigo mesmo, seja para preservar 0s perigosos segredos do axé, seja

para adentrar de forma mais adequada no campo das politicas da identidade.
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Capitulo 3:
Especulacdes magico-religiosas: transito religioso e transferéncia

de si

Ao candomblé vocé vem desorientado, com algum problema espiritual, de cabeca, alguma
dificuldade, alguma pedra, no sentido mais correto. Tem aquele tropeco no seu caminho que
impede que vocé dé determinado passo. A nossa missao € tirar aquela pedra do meio do seu
caminho e dar a aquela pedra a direcédo dela. Pedra essa que a gente tem que ver se ela foi
colocada na sua vida para o mal ou para o bem. Se for para o bem, a gente vai cultuar e
cultivar aquela pedra pra brilhar pra vocé. Se for para o mal a gente atira, e pega em quem
mandou, pega em quem merecer.

Mae Helenice
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Os jornais e a televisao tiveram um papel chave no aumento da extensdo e do calor do
debate sobre a “guerra santa” que se instalara na cidade. Uma série de reportagens e
investigaces jornalisticas tiveram como foco, principalmente ao longo dos ultimos cinco
anos, as praticas de “intolerancia religiosa” realizadas por setores do segmento evangélico
local. O papel nelas ocupado pela IURD é sempre de destaque, sendo relatada como o centro
irradiador dessas atitudes violentas e responsabilizada por recolocar o cristianismo evangélico
num registro tido como obscurantista, frequentemente associado ao catolicismo medieval.
Freqliente também é a veiculagdo, nesses aparelhos da midia, de declaragdes criticas de
intelectuais, politicos e lideres de movimentos sociais, que em ampla maioria se mostram
solidarios aos cultos afro-brasileiros aos serem convidados a se colocar sobre o tema. Nesse
universo de oposicdo a IURD se inserem também liderancas religiosas catdlicas, afro-
brasileiras, espiritas e mesmo evangélicas, que, ao temer a possibilidade de terem as suas
denominacdes confundidas com as igrejas neopentecostais e outros grupos considerados
“intolerantes”, ndo perdem a chance de defender publicamente caracteristicas que as
definiriam como *“verdadeiramente evangélicas”, e ndo meramente ‘“comerciais” ou
“espetaculares”.

O ano de 2003 parece ser um marco nesse processo de estabilizagdo da ilegitimidade da
IURD diante da opinido publica baiana’’, que coincide com a primeira grande derrota da
instituicdo na justica: a abertura do processo que resulta na reformulacdo do programa Ponto
de Luz, analisado no capitulo anterior. Em outubro do mesmo ano, época de franca
politizacdo de setores do povo de santo acerca da “intolerancia religiosa”, que sera analisada
no capitulo seguinte, e respondendo a uma reportagem do jornal “A Tarde” ®, o bispo Sérgio
Correa faz uma declaracdo em seu programa de televisdo que tematiza de forma explicita a

relacdo entre a sua igreja e os cultos afro-brasileiros. Diz ele:

Né&o tenho nada, absolutamente nada, contra vocé pai-de-santo, mée-de-santo, filho-de-santo. Eu
amo os pais-de-santo, os filhos-de-santo. Eu amo os cambonos, os ogas. N&o tenho nada contra
vocés. O que estamos fazendo é biblico. A biblia diz que a nossa luta néo é contra o sangue e a
carne, mas sim contra os principados, 0s dominadores desse mundo tenebroso e contra as forcas
espirituais do mal. A nossa luta ndo é contra as pessoas. Os espiritas sdo de muita fé. Eu creio,
até, que haja muitos espiritas que tenham mais fé que os evangélicos e catolicos. O grupo de

" No decorrer do meu trabalho de campo reuni 32 reportagens dos jornais locais, que vao de 1982 a 2006 e que
tiveram como tema 0 neopentecostalismo e os seu conflito com os cultos afro-brasileiros. Dessas 32, 28 foram
publicadas a partir de 2003.

® A “Guerra Santa na Bahia — Terreiros x evangélicos” de 12/01/03. O jornal reproduz trechos da réplica da
IURD em “Arquidiocese condena ataques ao candomblé” de 14/01/03
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pessoas espiritas € um grupo de muita fé. A nossa intencdo e a nossa visdo ndo é, de maneira
nenhuma, atingir vocé, pai-de-santo, mée-de-santo. Amamos vocé sem demagogia nenhuma. Eu
ndo estou aqui para fazer guerra santa. Eu quero paz.

Percebe-se que a declaracdo carrega um argumento construido a partir da categoria de
“fé”, j& mencionada, que se atualiza aqui de modo a possibilitar que o pedido de paz nela
inserido ndo implique em nenhum compromisso de mudanca de atitudes da instituicdo frente
as entidades da umbanda e do candomblé. A fala é clara: a funcdo da IURD é combater os
espiritos maléficos, e ndo os fiéis. No entanto, por um movimento fatidico, o poder possessivo
dessas entidades tende a mistura-las as pessoas’®. Essa seria a sua forma delas se preservarem
no mundo, produzindo trocas enganadoras, potencializadas pela poderosa fé dos “espiritas” (0
modo de Macedo referir-se em seus livros a totalidade do campo das religides medidnicas). A
partir da distin¢do narrativa entre meios (humanos) e fins (espirituais), o debate, insurgente na
opinido publica, acerca da “intolerancia religiosa” é textualizado como excessivamente
mundano diante da urgéncia da tarefa espiritual que moveria as disputas em questao.

A declaragdo tende, portanto, a anular a possibilidade de se retirar o debate de certo
sintagma religioso, mesmo quando as praticas em jogo sdo questionadas “de cima”, por
valores individualistas, como o de “liberdade de crenca”. O excedente textual da IURD frente
ao universo desencantado da esfera pablica laica me parece estar fundado no tipo de uso
narrativo dado por ela aos demonios e as trocas das quais eles se alimentam, os “trabalhos”,
que teriam a funcdo de transferir insistentemente os conflitos privados para a cena publica. A
propria teoria dos maleficios da IURD, baseada no *“contagio” e na “feiticaria”
(externalizantes) e ndo na “culpa” (internalizante) exerceria a tarefa de, mantendo a
individualidade protestante da relagdo com Deus (apesar de agora mediada por uma logica de
reciprocidade), encher de espiritos maléficos o mundo, produzindo, através deles, uma
narrativa religiosa eminentemente publica, que teria o seu motor proselitista na constante

socializacdo do mal. O bispo Sérgio continua:

Por causa dessa matéria, parece que tem um grupo de pais-de-santo e maes-de-santo, que estdo
se preparando para estar nessa terca feira nas reunies para poder fazer um teste, etc.etc. Aliés,

" De acordo com Macedo, 0 homem exerceria, para os espiritos, a dupla fungdo de barreira para a forca de Deus
e meio de expressao deles no mundo: “Procuram seres vivos para através deles se exprimirem, e 0 homem é o
seu principal alvo. Como ndo possuem corpos, vivem se apossando daqueles que ndo tem cobertura de Deus (...)
Possuem os homens, nao somente para afasta-los de Deus, mas também porque desejam se expressar no mundo
fisico em que vivemos. Sdo entidades espirituais que atuam organizadamente, atingindo e destruindo
constantemente a humanidade, tendo Satanas por chefe” (2005: 20).
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dias atras veio um grupo e fez um trabalho na porta da Catedral. Mas se vocé quiser vir, a gente
vai receber. A gente aceita vocé chegar aqui para fazer esse desafio.

O pastor desafia com tranqiilidade o grupo de pais e maes de santo a praticar o seu
plano de ataca-los magicamente, afinal de contas, uma instituicdo que teria como funcéo
“fechar” as pessoas para o mal estaria ela mesma sempre “fechada”. Nessa mesma época, foi
constante esse tipo de desafio veiculado nos programas de televisdo: “Podem vir que a gente
estd pronto! Aqui ndo passa feitico ndo!”. Desse modo, a codificacdo magico-religiosa que a
IURD costuma dar aos conflitos inter-pessoais passa a englobar inclusive a sua propria
relacdo com esses outros mediadores religiosos. Pois se textualizar conflitos de forma eficaz é
o principal talento da IURD, ela ndo deixaria de repetir esse expediente consigo mesma, e
com a grande batalha espiritual que estaria enfrentando.

Por sua vez, o candomblé também produz uma série de especulacdes bastante
particulares sobre a sua relagdo com 0s grupos neopentecostais, quase sempre focadas na
Igreja Universal. A propria proposta de se fazer o “trabalho” contra a igreja, relatada na fala
do pastor, ja implica em uma reacdo que passa além do universo desencantado da
reivindicagéo de direitos. Mais do que especular, diria que, de acordo com a linguagem que 0s
dois atores religiosos aqui colocam em jogo, a da magia, o candomblé passa de fato a
“experimentar” sobre a IURD, operando uma forma de especulacdo que, como afirma

Bastide, € sempre concreta e enraizada em casos pontuais:

A magia se apresenta, desse ponto de vista, como uma ciéncia experimental onde ndo haveria,
alids, mais do que ‘experiéncia para ver’; o feiticeiro experimenta sucessivamente tudo o que
sabe, tudo o que imagina, a fim de alcancar mais seguramente seu objetivo. Ora, é essa lei da
acumulacdo, caracteristica do pensamento magico em oposi¢do ao pensamento religiosos e
ligada ao desejo individual e coletivo, que vai procurar justamente o processo do sincretismo
(1971: 384).

A citacdo acima nos fornece um instrumental bastante Util, apesar da énfase excessiva
na oposicao entre religido e magia, pois revela, através de uma espécie de subdivisdo analitica
do movimento sincrético que associou as religides africanas ao cristianismo no novo mundo,
uma espécie de continuidade arqueologica entre a relacdo candomblé/catolicismo e
candomblé/neopentecostais. Bastide define como “sincretismo religioso” o trabalho lento e
coletivo de se tecer analogias a partir da combinagédo criativa de cosmologias justapostas
hierarquicamente pela historia. Essa dimensdo se mostraria de forma exemplar, de acordo

com o antropélogo, nos complexos e variados paralelismos que vieram a articular no Brasil os
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santos catolicos e os orixds no processo de integracdo forcada do africano na sociedade
brasileira 2. Entre o orix4 e o santo seria estabelecida uma analogia onde, de acordo com
Tambiah, “um objeto pode ser nomeado ou descrito por referéncia a um outro objeto que ele
lembra” (1985c: 66). Construido, portanto, a partir de um movimento de designacgdo, ou de
“referéncia”, esse tipo de vinculo atualizaria as dimensdes mais intelectuais do pensamento
analogico, presentes na cuidadosa arquitetura com que se desenham, no caso da relacdo
santo/orixa, as correspondéncias entre caracteristicas de personalidade e, sobretudo, entre
episodios biblicos e mitoldgicos.

Por outro lado, o “sincretismo magico” seria um movimento orientado ndo por uma
intencdo combinatdria, mas por uma espécie de impeto quantitativo, gerador de sinteses
menos preocupadas com a consisténcia logica do texto final e mais centradas na resposta
pragmatica a determinados problemas individuais ou coletivos. Sob esse aspecto, 0 que era
justaposicdo entre entidades torna-se identificacdo e acUmulo de poder sobrenatural:
“Realmente, ndo ha combinacao de elementos méagicos e de elementos catdlicos, hd aumento,
desenvolvimento, intensificacdo da magia africana pela utilizacdo de processos catolicos que
tomam imediatamente, no novo complexo formado, um carater magico” (Bastide 1971: 385).

O famoso balangandd, comumente utilizado pelas “baianas”, é tomado por Bastide,

como o modelo exemplar dessa dimensao do sincretismo afro e brasileiro:

O balangandd das baianas reproduz numa mesma base de pratas as ‘figas’ dos antigos
romanos, as estrelas de Saloméo do judaismo, os peixes e as pombas que sdo simbolos
cristdos, os chifres africanos contra 0 mau-olhado, os atabaques dos candomblés, as chaves,
os trevos de quatro folhas da feiticaria européia, num encontro comovente de todas as
magias do mundo (384).

Materializagdo de um sintagma discursivo apto a encadear uma infinidade de signos
religiosos de origens heterogéneas, o balangandé indica a face radicalmente acumulativa da
magia, quase blindada ao principio de contradi¢édo, e que se organizaria tendo como centro
ndo o respeito a uma logica narrativa, mas o desejo de seguranca espiritual do sujeito que o

compde e que nele se espelha. Nessa dimensdo do sincretismo (prefiro entendé-la assim, ao

8 Bastide define essas analogias sem identificacdo utilizando-se da metafora do dicionario, e entende que seriam
similares as construidas entre as etnias africanas no Brasil: “Era, pois, necessario compor uma espécie de
dicionario que permitisse passar de uma religido a outra, demonstrando assim a unidade da classe dos escravos
no respeito as origens étnicas. Esse trabalho que havia comegado na Africa, entre os ioruba e os daomeanos,
continuaria no Brasil estendendo-se até aos bantos. E claro que esse dicionario era de analogias e ndo de
sindnimos (...) E no seio dessas classificagdes analdgicas que o catolicismo vai se inserir; o sincretismo afro-
catolico ndo apresenta nada de novo e nem de particular em relagao ao sincretismo das religies africanas” (382).
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invés de um “tipo” de sincretismo, como em Bastide), a énfase recai no trabalho da analogia
onde “a semelhanca entre objetos pode formar um vinculo magico entre eles e, manipulando
um objeto, pode-se influenciar outros” (Tambiah 1985c: 67). Observa-se que o problema em
jogo aqui é muito mais a capacidade de controlar a realidade do que prover explanacdes para
ela, tal fato implicando na dissolucdo dessas analogias em transferéncias, na conformacéo de
uma sintese terceira.

Essa espécie de inclinacdo metonimica da magia, sintética, pragmatica, orientada para o
englobamento dos novos eventos e signos numa totalidade progressivamente inflada, fez com
que o candomblé produzisse, por sua vez, lacos bastante especificos com o catolicismo, e
diferentes dos paralelismos fornecidos pelo “sincretismo religioso”. De acordo com Bastide, 0
contato africano com a explicita dimensdo magica de um catolicismo ibérico marcado pelas
“oracOes fortes”, “ex-votos” e “promessas”, ndo demorou muito a revelar uma profunda
identificacdo entre esses grupos aparentemente tdo dispares: “[o0 escravo africano] N&o podia
deixar de reconhecer, portanto, jd& que possuia diante de si a prova ‘experimental’, que o
branco era tanto como o negro, possuidor de forcas benignas ou temiveis” (1971: 384).

O recurso as técnicas magicas sinalizava que o branco ndo estava “fora” do jogo de
trocas com o sobrenatural, como a dimensdo ética da sua religido, focada na salvacéo, tendia
sempre a reforcar. Observado sob esta Otica, o catolicismo ndo representaria, para 0s
africanos, um paradigma totalmente outro, que, no méximo, poderia ser usado de modo a
codificar a sua crenca como estratégia de invisibilidade. A magia do branco demonstrava,
pelo contrario, que existiam pontes entre essa diversidade paradigmatica, e esse seria um dado
fundamental para que houvesse a abertura da possibilidade de serem construidas leituras
alternativas dos africanos sobre o dominio catolico no “Novo Mundo”. Bastide arrisca:
“Talvez estabelecessem [os africanos] mesmo em seu pensamento uma ligacdo inconsciente
entre a superioridade do mana da religido catélica e a superioridade do branco na escala
social” (384)%".

81 Bastide transcreve também um interessante didlogo que destaca bem a leitura magica sobre os sacramentos
catdlicos realizada pelos negros, que invertem o locus original da sua eficécia, retirando-a do santuério da
interioridade ética: “Meu pai, ha seis meses que estou doente e de dois meses para ca sinto-me pior. Mas, se eu
me confessar, sararei. — Meu amigo, a confissdo ndo serve para a salde do corpo, s6 assegura 0 bem estar da
alma. — Meu pai, v0s néo sabeis (ele ndo ousa dizer abertamente: vds ndo quereis). Confessando-me, ficarei bom,
Meu vizinho tinha um espirito que o atormentava e quando o Padre Gaspar por ali passou, ele se confessou e
sarou. Minha mae foi consultar o feiticeiro, mas ele nada pode fazer por mim (...) Agora, ndo ha outro remédio
sendo a confissdo” (apud Bastide 1971: 385).
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Mas a construcdo dessas pontes ndo forneceu apenas identificacBes que justificassem a
hierarquia que elas articulavam, transformando os padres em poderosos feiticeiros detentores
de segredos mortais, mas também, e de acordo com outra tendéncia da magia, a da oposicéo,
demonstrava que os brancos estariam “abertos”, assim como eles, aos efeitos violentos dessas
trocas rituais. Desse modo, as praticas méagicas passam a ser ativadas como uma espécie de
“poder dos fracos”, que, no caso negro, entrona o antes mensageiro Exu como o seu principal
guardido: “Exu foi usado pelos negros em sua luta contra os brancos como patrono da
feiticaria e, dessa forma, o carater sinistro, como o dissemos, se acentuou em detrimento do
seu carater de mensageiro. O deus fanfarrdo tornou-se o deus cruel que mata, envenena,
enlouquece” (Bastide 1971: 349).

Permanecendo nesse registro, veremos que a dimensdo magica da resposta do
candomblé & ofensiva contemporénea dos evangélicos guarda a marca da vocagdo
identificadora e opositora acima destacada. E justamente esse movimento magico de reforgo
simultaneo da identidade na oposicao que tentei destacar com a nocao de “campo de batalha”
no capitulo anterior, defendendo que essa guerra seria baseada numa aproximacao
sintagmatica entre os dois grupos. Talvez por isso, para esses setores, e diferente da sua
versdo politica que sera apresentada a seguir, mais vale explicar a nova “guerra santa”
circunscrevendo-a a partir de uma linguagem ja disponivel, a do axe, a ter que dobrar a sua
gramatica tradicional com tanta facilidade ao extraordindrio dos novos eventos. Operando
nesta ldgica, e semelhante ao modelo do balangandd, o candomblé mantém a capacidade de
englobar o novo sem ter que romper com o fio da sua narrativa, assim como 0s Signos
religiosos do colar, que ndo param de acumular sobre o corddo de prata. Assim, o ruido
comunicativo entre as duas religides é sempre respondido pela processual ampliacdo do
discurso que tenta abarcar a sua relagdo: acham-se mais objetos, invocam-se mais deuses,
multiplicam-se os meandros das atitudes rituais, como forma de adequar-se ao novo contexto
de modo a um so6 tempo eficaz e conservador.

Ao provocar os meus informantes candomblecistas a comentar a nova “guerra santa”
em que haviam sido colocados, pude desvelar um pendor explicito dos seus setores mais
tradicionalistas a enfatizar as caracteristicas magicas desenvolvidas pelos novos grupos
evangeélicos, destacando frequentemente o recurso exagerado desses grupos ao idioma da
feiticaria. Além disso, o eixo central que tendeu a sustentar a visdo desses sujeitos sobre a

nova face da “magia dos brancos” (agora ndo tdo branca assim) foi sempre o trénsito
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religioso. Diferente do caso do catolicismo, em que a magia seria geradora de uma
interpenetracdo, sempre hierarquizada, de paradigmas historicamente diversos (mana branco x
mana negro), a magia evangélica seria explicada atraves da transferéncia (outra operacéo
basica da magia) do mana do candomblé, o axé, para o seu inimigo, que passara a utilizar as
suas antigas armas contra ele.

Por essa Otica, as atitudes bastante heterogéneas de determinados grupos evangélicos
brasileiros seria explicada, por parte do “povo de santo”, como resultado da migracdo de
pessoas, categorias e segredos da sua religido, o que se deixaria perceber de modo mais
radical pela explicita apropriacdo ou adaptagdo, principalmente por parte da IURD, de um
sem numero de técnicas rituais originadas do candomblé, como o descarrego, os banhos de
erva, as “rosas ungidas”, os “machados da justica”, etc. Por fim, a configuracdo religiosa
original, que venho descrevendo até aqui como um “pentecostalismo a brasileira”, passa a ser
pensada, pelas teorias nativas do candomblé, como uma criacdo sua, ou pelo menos como

uma criacdo baseada no assalto aos seus conhecimentos magico-religiosos.

I- Transito perigoso

O caso de Jessé Lima dos Santos me parece exemplificar bem a complexidade textual
do trénsito religioso entre esses grupos, complexidade geralmente obscurecida pela no¢éo de
“conversao”, responsavel por dotar de um carater excessivamente exclusivista e oficial esses
fendmenos de transformacdo pessoal, geralmente prenhes de ambigiidades. “Pai Jesse”
dedicou-se ao candomblé por mais de 20 anos, tendo algado o cargo de babalorixa e montado
o terreiro 116 Axé Mure Cedam, no bairro de Paripe, periferia de Salvador. Gracas a uma
“grande decepgdo”, que ele se nega a revelar, Pai Jessé se virou para a Assembléia de Deus
em busca de consolo. Trés meses haviam se passado, € 0 ex-pai-de-santo se sentia bem em
sua nova casa, tinha abandonado completamente o seu terreiro e ja percebia uma série de
melhorias na sua vida.

Satisfeito com essa nova situagdo, Jessé toma uma importante atitude: realizar o seu
primeiro testemunho. No entanto, um evento tragico se sucede quando o novo “crente” pisa
no pulpito, tendo em vista narrar para o publico presente as melhorias que Cristo havia Ihe

assegurado:
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Rapaz, e ndo é que quando eu abri a boca pra falar, na frente daquela igreja lotada, Exu me
pegou! Tinha muito tempo que ele ndo aparecia. Ele me pegou e quebrou tudo naquele lugar. Eu
rodava de um jeito que eu nunca tinha rodado, derrubava tudo e todos que passavam na minha
frente. Depois de destruir o lugar, ele comecou a me jogar no chdo, a me arranhar todo, me
machucou mesmo, eu quase morri. Depois desse pandeménio ele foi embora, e eu tive que ir nu
pro posto de saude.

Jessé compreende este evento traumatico como uma especie de punicdo aplicada pelo
orixa, e sancionada, nesse caso, com uma cena de humilhacdo publica que quase custou a sua
prépria vida. Além disso, ele percebe o ato violento de Exu como uma manifestacdo de forca,
que teria em conta demonstrar, na casa do inimigo, a sua ira diante dos antigos filhos que néo
0 obedecem mais: “Ele queria mostrar pros crentes que ali era ele que mandava”. O “ali” a
que Jessé se refere é o seu corpo, ou melhor, a sua pessoa, territorio construido e integrado, ao
longo de muitos anos, através de progressivos mecanismos iniciaticos, que teriam como fim
assentar, codificar e “domesticar” as entidades que Ihe acompanharam. Esse foi o primeiro de
uma série de acontecimentos estranhos que passaram a acontecer na vida de Jessé apds 0 seu
transito para a Assembléia de Deus, fenbmenos de ordem espiritual que pareciam afirmar
enfaticamente que ele ainda teria contas para acertar com a sua antiga religido.

Um outro acontecimento de impacto se deu pouco tempo apds o incidente na igreja,
quando foi diagnosticado em Jessé um problema no pescoco, algo aparentemente grave, que
ele preferiu ndo revelar, e que demandaria dele uma cirurgia. Obedecendo a prescricdo
médica, ele se internou no Hospital das Clinicas e comegou os tramites para a operagdo. No
entanto, um estranho incidente ocorreu quando Jessé ja se encontrava na sala de cirurgia: “Ja
estava |4 deitado, a anestesia ja tinha dado efeito. Vocé acredita que na hora em que o médico
ja comecar a operacdo, a luz acabou! A energia do hospital todo, e demorou o tempo
suficiente pros médicos desistirem. Achei tudo muito estranho... mas eu ja sabia o que era”.

Completando a série, um fendmeno decisivo se deu quando Jessé retornou do hospital:
uma representacdo do orixa lansd, que ele havia guardado no fundo de um armario da sua casa
(e antigo terreiro), se incendiou de repente, sem nenhuma causa natural aparente que pudesse
ser percebida pelo ex-pai-de-santo: “Eu tinha até esquecido daquela lansd. Néo joguei fora
ndo, guardei num armario, achava que era a melhor decisdo. Num belo dia, vejo uma fumaca
saindo daquele lugar. Rapaz, quando chego l4, a imagem tava pegando fogo mesmo”. Apds
mais esse sinal, Jessé acabou desistindo da sua curta situacdo de “crente” e retornou ao

candomblé:
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Eu tive que fazer isso, eu percebi que a minha vida dependia dessa decisdo. Voltei pro
candomblé pra continuar vivo. Se eu continuasse insistindo na Assembléia, ndo sei o que
poderia ter acontecido comigo. Depois que reabri o terreiro e retomei minhas obrigacGes
direitinho, tudo voltou a como era antes, e eu nem precisei mais de fazer a tal operacgéo!

Hoje, “pai Jessé”, de volta a ativa, e conformado com o seu destino de babalorixa,
reabriu o seu terreiro em Paripe, e voltou a cultuar os orixas, dobrando-se a espécie de
“pressdo sobrenatural” que sofreu.

Destaquei o0 caso dramatico de “pai Jessé” com o objetivo de chamar atencdo para a
variedade das possibilidades de contato entre os dois sintagmas religiosos aqui em questéo,
atualizadas na infeliz batalha do pai-de-santo por deixar uma economia religiosa que insistia
em engloba-lo através de um perene circuito de endividamento. Jessé era uma pessoa “em
débito” com o candomblé, fato que impossibilitou o seu transito “seguro” para a Assembléia
de Deus.

A idéia de uma pessoa “devedora” no candomblé passa ao largo da idéia nietzscheana
de “consciéncia endividada”, que utilizei no primeiro capitulo, tendo em vista sublinhar
alguns deslocamentos realizados pela IURD diante de uma economia crista da pessoa, na sua
acepcdo mais classica. Diferente das chamadas “religides de salvacdo”, baseadas sempre em
algum grau no ascetismo e na distingdo moral entre “eleitos” e “condenados”, o candomblé
seria uma religido baseada na alimentacdo constante, através das trocas rituais, do canal
comunicativo entre homens e divindades. Nesse sentido, a presenca da divida no candomblé
estaria sempre inserida como parte do circulo de reciprocidade que vincula, sempre
hierarquicamente, esse e o outro mundo (Aié e Orum), que comungam e se separam de forma
tensa e pendular no solo da subjetividade humana, tendo como ponto de maxima integracéo o
momento da possessao™.

Essa economia sacrificial pode ser mais bem compreendida se atentarmos para o
processo iniciatico do candomblé, responséavel pela englobamento inaugural do sujeito pelo
circuito religioso das trocas. A iniciacdo parte sempre da definicdo prévia de quem seria o

“dono da cabeca” do neofito, responsabilidade do babalorixa ou da ialorixa que coordena o

8 Desse modo, a relacdo orixa/pessoa atualizaria de modo exemplar o double-bind entre liberdade e
obrigatoriedade da reciprocidade, descrito por Mauss (2003b). Assim, entrar no jogo de trocas com o orixa
implica em assumir compromissos. Tais compromissos de ordem ritual seriam distintos dos compromissos éticos
de “religides de divida”, como o cristianismo. O caso de Jessé demonstra como o candomblé seria uma “religido
de reciprocidade”, sua punigdo resultando de um desequilibrio contextual entre liberdade e obrigacdo. Para o
candomblé, conquista-se a liberdade através da troca, e nunca contra ela, os estados subjetivos sendo
significados enquanto pontos de parada em um constante processo de construcdo de aliancas.
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terreiro®, e que se desenvolve pela interrogacdo dos oraculos (hoje menos o colar de If4 e
mais 0s buzios), pela interpretacdo dos sonhos, pela releitura de eventos da vida da pessoa ou
mesmo pela leitura de caracteristicas fisicas dela (Segato 1995: 171). Definida a cabega,
segue-se uma série de cerimdnias, que, por ndo demandarem aqui uma descri¢do detalhada,
podem ser periodizadas pela “lavagem de contas”, o “bori” (ou o “dar comida a cabe¢a”) e a
iniciacdo propriamente dita, onde acontece, no espaco secreto do “roncd”, a morte e 0
renascimento ritual do neofito sob a sua nova identidade. Esse complexo ritual,
exaustivamente descrito por Bastide (2001), Verger (1999), Santos (1986), e muitos outros,
teria, de forma sintética, a finalidade de produzir e fixar, ao longo de uma série de atos
sacrificais e de transferéncias rituais, 0 orixa na cabeca do seu mais novo filho.

O santo é assim “feito”, modelado numa forma particular, e assentado na pessoa, além
de ser materializado numa pedra pessoal, que se soma ao peji, como centros materiais em que
se instalaria 0 axé daquela entidade, energia vital que coordenaria todo o0 movimento
cosmoldgico do candomblé. Outro modo de internalizagdo dessa forca integradora seriam as
escarificaces e o corte da cabeca, pontos de exposicdo do sujeito para a economia cosmica
do axé. Nesse sentido, a feitura e o assentamento ritual do orixd tem a finalidade de
materializar e encarnar, de forma indexical, o quadro de diferencas cosmoldgicas que
constitui o candomblé como um “sistema classificatorio”®.

A contraparte da feitura e do assentamento do orixa seria 0 compromisso assumido por
seu novo filho de dobrar-se a uma série de prescri¢des resultantes do vinculo existencial que o
integra, de forma dindmica e hierarquica, ao seu santo de cabeca: “Os orixas agora detém
poder sobre ele [o iniciado]; se violar os tabus, se ndo desempenhar suas novas obrigacgdes, o
deus que em parte ja reina sobre a sua cabeca pode puni-lo por meio de uma série de
infelicidades, doengas, desgracas familiares, que irdo se acumulando se ndo fizer caso dos
primeiros avisos” (Bastide 2001: 42).

Essas prescricdes compreendem principalmente as “obrigacdes” e as “quizilas”, cuja
desobediéncia é geralmente sancionada com alguma espécie de castigo sobrenatural. As

“obrigacBes” sdo um modo de adicionar & fé do filho-de-santo e ao poder da divindade uma

8 Essa seria, no contexto africano, uma funcao dos babalads, cargo em exting&o no Brasil.

8 A distingdo entre “sistema totémico”, metaférico, e “sistema religioso” (metonimico) no candomblé é
defendida em Goldman (1985: 44). A dimensdo sacrificial e ritual do candomblé conformaria o seu carater de
“religido”, propriamente dita, instituindo uma relacdo dindmica de contato e dispersdo humana ante o
sobrenatural, que teria como &pice metonimico 0 momento da possessao.
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orientacdo intencional, que ocorre através da troca com a divindade: “Os orixas s6 subsistem
na medida em que sdo adorados, em que recebem alimentos que os fortificam, e que as pedras
sdo lavadas no sangue dos animais sacrificados, em que se encarnam enfim em seus cavalos
(...). E o orix4 que da ou que aumenta o ser, mas por sua vez 0 orixa necessita desse ser’
(Bastide 2001: 231).

Por sua vez, as “quizilas” sdo os tabus do candomblé, tipos de comportamento
liturgico e cotidiano, verbal, sexual, alimentar, que devem ser evitados pelos filhos-de-santo a
partir da posi¢cdo do seu orix4 de cabega no quadro classificatério da mitologia. A partir
desses dois elementos, observa-se que o filho-de-santo adquire uma espécie de

responsabilidade diante do seu orixa:

Ensinando os filhos a sentirem-se responsaveis por seus atos diante dos santos, este [0 orixa de
cabeca] os condiciona a comportarem-se dentro de um senso de responsabilidade, embora esta
responsabilidade deva ser compreendida aqui como referida mais a um sentido de regularidade
na conduta e a um sujeitamento a uma vontade superior do que a um conteddo propriamente
ético (...) (Segato 1995: 229).

Estariamos aqui bem distantes do modelo de responsabilidade do cristianismo, um
movimento de interiorizacdo do sujeito, que vincula e estabiliza a relacdo entre o eu e o self a
partir da vigilancia moral. O que de fato se apreende do candomblé para a vida profana seria,
pelo contrario, um padrdo de conduta baseado na regularidade ritual e no controle dos
contatos e transferéncias, além de uma “teoria da personalidade”, capaz de fornecer ao seu
seguidor a compreensao a posterirori do comportamento dos outros e de si mesmo a partir de
uma especulacdo sobre os santos, erés, exus e eguns que comporiam a “cabeca” dos agentes
em questdo. Como enuncia a citacdo de Bastide sobre a relacdo orixa/ser, a iniciacao
possibilita ao filho-de-santo a capacidade de, ao dar-se para a divindade, espécie de né
articulador das ordens social, natural e sobrenatural, adquirir a capacidade de negociar com a
sua propria ontologia, definida como uma espécie de mdbile, ja que sempre mdltipla e aberta
a circulacdo dos seus termos. Nesse sentido, para 0 jogo do candomblé, vocé é e troca com o
orixa, administrando-se a “si mesmo” a0 mesmo tempo em que administra a sua abertura a
um outro que o constitui, um deus voluntarioso e desejoso de relacdo. O sujeito e 0 santo
formam um duplo, no sentido de estabilizarem-se de forma diferencial como simultaneidades
que tém na troca a face e a contra-face da sua relacgéo.

ApoOs essa tentativa de sintese, pode-se entender melhor o drama de Jessé, assim como
as resisténcias que impossibilitaram o seu trénsito religioso. Tendo passado por todo esse
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processo de iniciacdo e, inclusive, completado os sete anos de santo que resultam na “entrega
do Deka”, evento possibilitador da sua ascensdo ao cargo de babalorixa, Jessé estava
radicalmente enredado no circulo de reciprocidade, ou seja, de liberdade e de obrigacéo,
acima descrito. Jessé tinha “santo forte” ®.

Dada esta situacdo, observou-se que somente a retomada do circuito das *“obrigacdes”
fez com que a paz retornasse para a vida do pai de santo. Por sua vez, o transe de Jessé no
templo evangélico, situacdo em que ele narra ter “rodado como nunca antes”, pode ser lida
como a tomada de posse, por parte do orixa, de um corpo que perdeu a capacidade de
codificar, controlar e administrar a sua comunhdo com essas entidades. Sem nunca ter saido
de fato da égide dos orixas, ja que essa quebra de contrato tende a ir muito além da simples
intencdo humana de quebra-lo, Jessé se encontrou jogado no campo de influéncias dessas
divindades numa forma radicalmente indefesa, e inclusive perigosa. O fato do seu algoz ter
sido Exu também ndo surpreende. Uma rapida passagem pela mitologia (apud Prandi 2003)
serve para ilustrar a énfase violenta desse orixd na manutencdo do seu circulo de
reciprocidade com os membros do Aié. Se, por um lado, Exu parece estar sempre disposto,
com a inteligéncia e os metodos moralmente maledveis de um “trickster”, a enriquecer 0s
pobres (81-2), recuperar os doentes (57-8) e mesmo a ajudar os trapaceiros (52-3), por outro,
0 Seu carater vingativo ndo se sucede com menos veeméncia, promovendo guerras em familia
(52-3), causando desastres naturais (55-6), crises financeiras (56-7 e 58) e mesmo
promovendo agressdes fisicas contra os que se esquecem dele (63-65).

Procurado pelo jornal Correio da Bahia para narrar o seu caso, Jessé da uma declaracéo
em que demonstra que esteve sempre atento para 0s perigos que acompanharam o seu transito
religioso. Pressionado pelos pastores da Assembléia a destacar em seu testemunho frustrado a
analogia orixa/demdnio, 0 na época ex-pai-de-santo se negou. Ele argumenta: “Quando
comecaram a falar essas coisas, eu disse que ndo ia sujar o prato que comi. Falei pra eles: eu
ndo vim aqui pra discutir candomblé, eu quero Jesus e acabou. Eu ndo era maluco de brincar
com 0s 0rixas”. Jessé segue, nessa mesma entrevista, desenvolvendo um tema que ndo pude
tocar de forma mais aprofundada em minha conversa com ele: a possibilidade de equacionar
as duas religibes. Diferente de assumir o discurso da “guerra santa”, Jessé usa um argumento

radicalmente sintético: “Minha visdo espiritual aumentou. Conheci a Biblia e acredito em

% E comum, no meio do candomblé, a interpretacdo de tragédias pessoais como sinal de forca do orixa.
lluminados sob essa luz, eventos negativos que afetam a vida dos filhos de santo acabam sendo narrados, de
modo paradoxal, com orgulho.
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Deus até hoje. Acredito em milagres na igreja, assim como tem muita coisa, muita gente que
eu ja salvei no candomblé”.

A fala demonstra o desejo que parece ter orientado a ida de Jessé a Assembléia:
acumular mais conhecimentos religiosos em sua bagagem espiritual. Ele queria de fato
“acrescentar Jesus”, e ndo necessariamente ter que optar por ele ou pelos orixas, como foi
obrigado tanto pelo idioma exclusivista da “conversdo” (evangélico) quanto pelo idioma
performativo das “obrigacdes” (do candomblé). Essa intencdo acumulativa se viu frustrada,
nesse caso, principalmente pelo excessivo desleixe de Jessé frente ao sistema religioso dos
orixas, que se viu subitamente desaquecido, deixando-o “em debito” com a sua economia
ritual. Tentando acumular, produzir sinteses, o pai de santo se viu cobrado pelos dois
paradigmas que, a principio, pretendia articular.

Um mesmo desejo de sintese foi a mim manifestado por uma ex-filha-de-santo, Elza,
que conseguiu, através de uma interessante estratégia, transitar de forma segura para a Igreja
Internacional da Gracga. A sua solucdo foi deixar o candomblé, mas, através de ritos privados,
feitos na intimidade da sua casa, manter as suas oferendas com alguma regularidade.
Destacando mais uma vez a dimensdo de obrigatoriedade e hierarquia da relagdo orixa/pessoa,
fato que dificultaria a “quebra de contrato” entre os dois, ela afirma: “Eu ndo posso largar o
meu santo, s6 deus sabe o que poderia acontecer comigo! O que eu posso fazer € alimentar ele
pra poder me proteger, pra poder ir pro templo tranquila de que eu ndo vou ser incomodada
por ele”. Troca-se negativamente com o santo, para manté-lo longe e, assim, possibilita-se um
caminho livre, apesar de néo exclusivista, para os milagres de Jesus®™.

Pude sublinhar, até entdo, alguns temas envolvidos na passagem de pessoas do
candomblé para grupos evangélicos. O “transito perigoso” de Jessé serviu como um exemplo
do conjunto de resisténcias internas que podem frustrar esse movimento de mudanca
paradigmatica. No entanto, e como demonstrou o rapido caso de Elza, o transito € sempre
possivel, seja por estratégias mais sintéticas, como a dela, capazes de instituir, através de uma
série de negociacGes, um campo uno de ancoragem da pessoa, seja através de uma
“conversdo” poderosa o suficiente para garantir as salvaguardas que o fiel necessita para
“mudar de lado”. “Jesus me garante”, “T6 fechado pro meu santo”, “Agora eu tenho o poder

do Espirito Santo” sdo frases que escutei em campo da boca de ex-candomblecistas, e que

80bserva-se aqui um tipo de sacrificio propiciatério semelhante a aquele realizado na forma do padé de Exd, no
caso do candomblé, onde se d& ao orixa tendo em vista afastar o seu poder incerto para a chegada segura dos
outros orixas.
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exemplificam bem uma postura de maior enfrentamento diante do orixa, que de forma alguma
é acompanhada pela negacdo do seu poder eficaz, mas sim pela constru¢édo de aliancas com o
polo evangélico que possibilita 0 abandono seguro das negociagdes (positivas e negativas)

com o polo candomblé.

- O transbordamento do axé: doacdo e controle magico de si

Se a secdo anterior demonstrou que o transito, apesar de sempre perigoso, é possivel,
resta a pergunta: qual é a bagagem que possibilita essa complexa passagem pela teia de
aliancas, que o sujeito religioso do candomblé vence tendo como porto ndo tdo seguro o
universo das denominacdes evangélicas? Essa € mais uma questdo que eu pude compartilhar
com os meus informantes do povo de santo, intrigados e atentos, assim como eu, com a nova
face do evangelismo baiano, permeado por feiticos, descarregos e objetos encantados.
Assumindo que, junto com as pessoas, 0 candomblé tem perdido categorias, técnicas e
poderes para esses grupos evangélicos, o0 mote central das especula¢fes dos meus “nativos”
sobre esse tema foram sempre os segredos do axé, que passam a ser subvertidos pelo dinheiro.
Nessa espécie de negociacdo escusa entre os dois grupos, fica frequentemente a impresséo de
gue, juntamente com a “conversdao” de membros dos terreiros ha a contraparte de uma
conversdo das denominagdes evangélicas numa nova espécie de candomblé. E o que se deixa

ver na fala de uma mée-de-santo com quem conversei:

O que esses evangélicos fazem é tipo um “morde” e “assopra”. Eu acho é que depois que teve a
invasdo dessa Igreja Universal, e essas diversas igrejas que apareceram no rastro dela, esse
conflito diferente comecou a aparecer, que a gente nem consegue entender, de tdo confuso. O
candomblé é uma coisa que eles chegaram e ja encontraram, e muitos deles sdo ex-
frequentadores de terreiros. Muita gente. A IURD mesmo, hoje em dia ela pode se chamada de
um candomblé elitizado, distorcido. Tem muita gente que foi do candomblé e que nao teve a fé,
0 amor, o respeito, a dedicagdo que outras pessoas adeptas tém, e que estdo se vendendo 1a na
IURD. Através de propina, através de dinheiro, estdo vendendo os segredos que o candomblé
tem guardado ha muito tempo.

Percebe-se que o argumento associa a constituicdo de um “candomblé elitizado” por
parte da IURD ao fendmeno ilegitimo, mas eficaz, de transmissdo do repertdrio méagico dos
terreiros, antes protegido pelos segredos do axé. Corroborando esta tese, declara uma filha de
santo: “Sem segredo ndo tem candomblé, ndo tem a magia, 0 respeito e a hierarquia que a

gente cultua, e eles se aproveitam da dificuldade material do povo dos terreiros pra tirar o
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conhecimento da gente”. Por sua vez, assim um babalorixd analisou o sucesso de Edir

Macedo, ao ser provocado pelas minhas perguntas:

Eu vou lhe dizer o porqué ... O tal pastor Edir Macedo, ele vem de uma origem de umbandista, e
ele passou pela umbanda, pelo candomblé também, adquiriu algum conhecimento, vocé sabe, o
mundo de segredos que a gente esconde. Ele sabe que as nossas ervas curam, sao poderosas, por
isso ele tem um banho de descarrego, feito com nossas ervas. Ele tem o sabdo da aroeira, ele
tem o 6leo ungido, conhece o rio Orobd, ele conhece que as & Mi® tém poder, por isso ele usa,
ele invoca aquilo mesmo que ele chama de “demo6nio”, que em nossa religido nao existe.
Deménio, satanas sdo coisa do catolicismo, dos evangélicos.

Esse mesmo tema retornou certa vez, quando discutia o livro Orixas, caboclos e guias
com um informante candomblecista, obra onde Edir Macedo demonstra, como substrato da
sua leitura demonizadora, um profundo conhecimento da liturgia das religides afro-brasileiras.
Em sua fala, o contato entre a IURD e o candomblé é colocado inicialmente como sendo de
“estudo”, mas ele ndo deixa de destacar a importancia do transito religioso e das apropriacdes
realizadas pelas IURD, produzindo um interessante paralelismo em que a IURD estaria para o

candomblé hoje assim como em outros tempos o candomblé esteve para o catolicismo:

E uma prética mais da Universal. A Igreja Catdlica sempre nos recriminou, mas nunca se
apropriou de nada da gente. Por sinal, a gente at¢ como uma estratégia, acabou se
apropriando de algumas coisas da igreja catélica, como 0s santos, e isso aconteceu por
muito tempo. A igreja batista também nunca fez isso, eu nédo tenho conhecimento de que a
igreja batista fizesse. A Unica que chegou na verdade, querendo se apropriar e se
aprofundara no estudo sobre o candomblé foi a IURD, isso é declarado. Quando ela langou
esse livro, “Orixas, caboclos e guias”, eles tiveram que desenvolver um estudo pra saber a
origem, pra eles poderem falar. E muita gente saiu do candomblé e foi Ia pra dentro, o
proprio Edir Macedo. Ai eles se apropriaram de imagens, de fotos, de uma série de coisas,
além de aproveitarem os segredos que as pessoas conhecem.

A centralidade do segredo para o candomblé pode ser pensada como uma espécie de
testemunho da raiz oral da sua légica discursiva, onde o controle da transmissao direta do
conhecimento estaria associado intimamente a administragdo da sua estrutura hierarquica,
recortada por uma série de “cargos” que compde o todo do seu quadro sacerdotal %. E esse
controle dos meandros da liturgia e da mitologia através de uma informacdo lentamente
disponibilizada pelos mais experientes que faz com que o principal critério de mobilidade e

deferéncia dentro do sistema do candomblé seja 0 “tempo de santo”.

8 Maes feiticeiras primordiais.
8 pode-se dizer que, para o candomblé, todos participantes s&o sacerdotes, tantos os iads (iniciados) quanto os
cargos ndo-rodantes, como as ekedis e 0s 0gas.
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Além desse elemento organizacional, Bastide (1971: 345) destaca que o0 segredo
ocuparia uma segunda importante funcdo, essa relacionada ao processo de implantacdo do
culto dos orixas no Brasil: a de arma de defesa do negro e da sua comunidade de culto diante
da repressdo da sociedade branca envolvente. Desse modo, o segredo, assim como O
sincretismo religioso, seria fundamental para a constituicdo daquilo que Bastide definiu como
uma estratégia de “duplo corte”, que protegeria a comunidade dos candomblés pelo
ocultamento dos seus reais fundamentos. A partir dessa configuracdo, 0 homem negro da
sociedade colonial habitaria dois mundos distintos relacionados hierarquicamente, um
“verdadeiro” e um “representativo”, podendo controlar de forma menos conflituosa a sua
imagem publica de modo a preservar os seus valores mais caros.

No entanto, resta ainda a duvida sobre a natureza desse segredo, debate que tende a ir
além da sociologia desses grupos, e que se instalaria nos elementos mais particulares da sua
cosmologia. Bastide nos da uma dica, utilizando-se da linguagem nativa da reciprocidade:
“(...) a lentiddo na divulgacdo dos conhecimentos secretos do candomblé € uma espécie de
inoculacdo progressiva, de vacinacdo de coisas cada vez mais fortes, para que o dom do
segredo ndo se transforme em perigo, tanto para quem o ‘da’ quanto para quem o ‘recebe’”
(Bastide 1971: 346). O segredo teria, nesses outros termos, a fungdo de dosar o acesso do
neofito a um poder sempre permeado pelo perigo (Douglas 1976: cap. 6). Se, sob a 6tica
anterior, a finalidade dos segredos seria proteger a comunidade da repressao da sociedade
colonial que a englobava, a idéia aqui seria proteger o candomblé de si mesmo, dos poderes
imensos que ele intenta administrar, e que devem ser manuseados com a calma e a sabedoria
que s6 a experiéncia pode proporcionar: “Um lema muito cultivado da chamada lei-do-santo
afirma que o mais velho sabe mais e que sua verdade é incontestavel. Saber é poder, €
proximidade maior com 0s deuses e seus mistérios, é sabedoria no trato das coisas de axé, a
forca mistica que move o mundo, manipulada pelos ritos” (Prandi 2005: 47-48).

A frase de Prandi alerta adequadamente para o fato da centralidade do segredo para o
candomblé estar associada a uma concepcdo radicalmente performatica de conhecimento, que
aqui pretendo associar a uma concepcao transbordante da agéncia magico-religiosa, sempre
apta a escapar de forma inesperada das formas rituais que tentam conté-la. A relagdo
indissocidvel entre o conhecimento, a existéncia e a capacidade de intervengdo no mundo
(poder) é atualizada numa concepcdo de pessoa que pode ser definida como “processual”,

como nos alerta Goldman (1985), mostrando que esse saber-poder do candomblé,
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progressivamente liberado, indica que quando se sabe mais se € de outro modo: “Pode-se
entdo dizer acima que é apenas aos vinte e um anos ‘de santo’, com seus sete orixas (ao lado
do Exu, do Eré e do Egum) assentados, que a pessoa estd realmente construida, ja que é
apenas nesse momento que seus multiplos componentes encontram certa estabilidade mais
duradoura de si” (46) *°.

A existéncia dos segredos indicaria, nesse sentido, uma espécie de deferéncia da
comunidade do candomblé frente aquilo que a funda, que a coloca em movimento, e que
insiste em excedé-la: o axe. Como mostra a fala de um babalorixa informante, o candomblé
parece estar mais atento do que qualquer outro grupo religioso a diferenca, defendia por
Bataille (1981), entre “religido”, entendia como cddigo analitico e domesticador, e “sagrado”,

entendido como presenca sintética e transbordante™.

Os segredos ndo se revela...O segredo ndo sai, vocé pode conhecer a filosofia, vocé pode
conhecer os trdmites, alguma coisa, mas o segredo é segredo, se vocé revela deixa de ser
segredo e esté4 tudo perdido. E o0 axé, o segredo é o axé, é o gunzo®, o gunzo é a forca, se vocé
pega 0 seu gunzo, a sua forga, e entrega vocé... olha ai, quando souberam do segredo de Sansao
cortaram-lhe o cabelo e ele perdeu as forgcas. Todos os lideres dos grandes terreiros aqui de
Salvador sdo sabios e sabem que sé é revelado o que a gente quer que seja revelado. Agora, ha
uma preocupacado com essas pessoas que se infiltram, é preciso que se tenha um cuidado muito
grande, sabe a quem que se da cargo, que cargo, O porqué, pra que isso ndo caia em maos
erradas e a pessoa fique exposta. N6s somos tdo abertos, é uma religido tdo aberta, entra quem
quer, mas a nossa forca deve ser manuseada com cuidado, pra ndo cair nas maos erradas, e
inclusive pra ndo machucar ninguém do nosso povo.

Comparando o axé iorubano ao mana polinésio, a orenda iroguesa € ao manitu
algoquino, categorias hoje quase integradas a linguagem antropoldgica, Bastide destaca que
ele seria uma espécie de “depositario de forca sagrada” (77). Para isso, refere-se a sua
utilizacdo discursiva no cotidiano dos terreiros para indicar as ervas e os alimentos que
compdem o culto, destacando assim as suas caracteristicas mais substanciais. Juana Elbein
também sublinha essa mesma dimensdo material do axé, subdividindo-o em “axé do terreiro”

(geralmente plantado em seu mastro central), “axé de cada orixd” (plantado nos peji dos ilé-

% Tal situacdo de integracdo plena, onde a pessoa torna-se “senhora de si” de modo definitivo (pelo menos até a
sua morte e a tudo que ela carreta para o candomblé), tem como um indicio interessante o frequente
encerramento das crises de possessdo, espécie de sintese temporaria que nesse novo contexto perde a sua funcéo
% A concepcdo “atéia” de sagrado defendida por Bataille, presente ndo somente na religido, mas também na
experiéncia estética e erotica, vé nele um movimento de dissolucdo das barreiras que teriam a funcdo de
apresentar o cotidiano profano como um campo distintivo e analitico. A experiéncia do sagrado, sob o ponto de
vista da sua economia pulsional, seria, nesses termos, o desnudamento do homogéneo que subjaze ao
heterogéneo, que, neste caso, pode unir até os inimigos mais declarados.

%1 Versdo angola para 0 “axé” iorubano.
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orixa), o “axé de cada membro do terreiro” (adquirido pela iniciacdo) e o “axe dos
antepassados do terreiro”, acumulados nos assentos do “ilé ibo” (1986: 40). No entanto,
Elbein segue, demonstrando que antes de ser adjetivo (“isso tem axé”), e substantivo (“isso é
axé”), o axé é verbo, sendo definido como uma espécie de poder de realizacdo: “trata-se de
um poder que se recebe, se compartilha e se distribui através da préatica ritual, da experiéncia
mistica e iniciatica, durante a qual certos elementos simbdlicos servem de veiculo” (43).
Desse modo, o axe formaria antes de tudo um circuito, que tenderia a ser domesticado e
capitalizado pela atividade ritual, capaz de organizar em seus inUmeros suportes materiais,
objetos litargicos, instrumentos musicais, ervas, pedras, corpos, etc. , uma série de pontos
concretos de captura e de transferéncia da sua forca, que seriam consagrados e articulados
pela acdo integradora deste principio motor. Nesse sentido, os limites da comunidade de
candomblé seriam, tragicamente, os limites do proprio axé, uma forca fluida e agregadora,
com tamanho desejo de alteridade, que acaba por dissolver sempre 0 outro num outro-eu.
Além de colocar o sistema em movimento, o axé também teria a funcéo de principio de
realidade do candomble, sendo responsavel por “incorporar” este mesmo sistema no mundo,
fazendo com que a complexidade metaférica dos seus quadros classificatorios, que colocam
Aié (mundo natural) e Orum (mundo das divindades) “em paralelo”, seja encarnada de modo
efetivo nos entes. Assim, a danca da possessdo feita sem axé torna-se “representacdo”, “santo
de eké”, e nada do candomblé costuma acontecer no registro representativo. Do mesmo modo,
o terreiro sem axe suficiente tende a virar um simulacro, uma fraude, e uma fraude
potencialmente perigosa. Manter a “verdade” do terreiro seria uma das fungdes das ialorixas e
babalorixas, as primeiras também conhecidas como “ialaxés”, mées do axé, ambos portadores
do maximo poder no terreiro, e responsaveis por zelar por seu uso correto e por sua heranca.
S&o esses terreiros “fracos” que tém preocupado as comunidades mais tradicionais do
candomblé de Salvador, e sdo eles que sdo frequentemente responsabilizados pela fuga do axé
para o lado do inimigo. Neles, o “Agd Ebomi!”, saudacdo de deferéncia dos jovens aos mais
velhos, tem sido abafada pela ansia dos primeiros por conseguir o “deka”, fato que resultaria
na colocacdo dos fundamentos da religido em risco. Em minhas visitas aos terreiros mais
tradicionais, como o do Bogum e da Casa Branca, pude captar um perene descontentamento
com as novas geracgoes, freqlientemente acusadas de desrespeitar a “lei-do-santo”: “Hoje
ninguém quer ser filho-de-santo, todo mundo quer ser logo pai. Ficam no terreiro o tempo

suficiente pra colher o conhecimento e ir embora”. Nesse ritmo de rapida transformacdo dos
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neofitos em mestres, os terreiros de Salvador estariam se multiplicando de forma
descontrolada (fontes informais afirmam que hoje seriam mais de trés mil), evento que viria
acompanhado por uma forte queda qualitativa no seu axé.

Questionado sobre a saida de membros de terreiros para igrejas evangélicas, uma antiga
lideranca do terreiro do Bogum declara, interpretando esse fendmeno a luz da diferenca entre

terreiros “fortes” e “fracos”:

Sim, sai gente do povo-de-santo sim, mas de casas menos tradicionais e menos solidas. Eu diria,
com menos axé. Isso tem acontecido, tanto Ia& como ca tem falsos profetas, falsos sacerdotes,
falsos religiosos, em todas as religides e todas as profissdes. Eu ndo posso negar que nas
religides afro-brasileiras também tém pessoas que usam dessa forma pra sobreviver e fazem
coisas que ndo devem fazer. Vamos admitir que num terreiro desses, falsos, onde tem um chefe
gue ndo sabe coisa nenhuma dos fundamentos religiosos, inicia uma pessoa, ele ndo estd
iniciando, ele esta apenas atrapalhando a vida daquela pessoa. Mas ele se diz auténtico, se diz
forte, se diz sabedor dos segredos. Essa pessoa passa mal, porque ndo foi iniciada da forma
correta. De repente, passam pela porta dessa pessoa, que esta enferma porque atrapalhou todo o
ritmo do processo religioso dela, e oferecem acolhida, oferecem calor humano, oferecem
oracdo, leite, pdo, enfim, essa pessoa se passa pra la, e vai professar a fé de uma forma mais
carnavalesca dentro das igrejas. L& ele tem alguém do lado dele todos os dias dizendo que ele
tem de deixar de seguir a religido do satanas, e de repente ele melhora de vida. Claro, ele vai
totalmente ndo querer mais pertencer a aquela religido que ele nunca pertenceu na realidade, ele
foi vitima de um sabotador, vitima de um embusteiro.

Provocado pela tese da “transferéncia do axé”, o seu discurso segue, agora articulando
essa diferenca qualitativa entre terreiros, baseada no critério da “autenticidade”, ao processo

de subverséo dos segredos:

Eu acredito que sim, eles levam as experiéncias que viveram dentro do ronco, dentro duma
camarinha [aposentos utilizados na inicia¢do], pra essas neopentecostais. Eles viram, viram as
coisas como sdo e véo |4 e contam, e fazem, isso é facil de entender. Mas o terreiro tradicional
ou o ndo-tradicional tradicionalista que tem o processo forte de iniciagdo ndo sai nenhum
religioso pra religido evangélica, ndo tem saido. SO essas pessoas falsas que ndo sabem como
fazer. E como um médico, tem muita gente que ndo tem curso de medicina e professa, de
repente alguém passa mal, isso quer dizer que todos os médicos sdo desonestos? Isso ndo pode
ser.

Por outro lado, ele ndo deixa de destacar as resisténcias internas a relacdo orixa/iniciado
a essa transferéncia indevida, as mesmas que vimos serem exercidas de forma ostensiva no

caso de pai Jessé:

Vocé sabe que ha um juramento, ha todo um processo litargico em que o iniciado se
compromete a ndo estar revelando, e aqueles que revelam, passam mal... Eu j& presenciei varias
vezes a ira de um orixa com um filho desobediente. Os orixas, os voduns, 0s inquices, eles
cobram. N&o cobram inicialmente de forma acintosa, mas aos poucos as pessoas sentem que
estdo em situagdo dificil, vao lendo os sinais, vao vendo que eles vao piorando. Sabem que
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aqueles males passaram a existir porque descumpriram o regulamento, descumpriram o
fundamento do axé.

Um babalorixa informante também corrobora a tese da transferéncia referindo-a aos
terreiros fracos, e defende a lentiddo tradicional na revelagcdo dos segredos e no acesso aos
cargos destacando a qualidade organica do sagrado no candomblé, que deve ser plantado e

cuidado com a paciéncia adequada:

Hoje os filhos de santo entram no axé porgque o Exu da um caminho, ai ja se intitula pai-de-
santo. Antigamente vocé tinha que completar o seu tempo, ou seja, seu rosario, vocé tinha que
entrar, ser abia, ser iad, até completar a obrigacdo de um, de trés, de sete anos. Hoje o sujeito
entrou e ja quer sair pai-de-santo, ja quer sair com o deka. O fator econdmico influencia muito,
porque alguns pais-de-santo, ou seja, zeladores, carentes de recursos, abrem méao dos primordios
da religido, e por dinheiro se faz tudo... Ai depois, 0 inquice, 0 orixa dessa pessoa se afasta,
porque ndo concorda com o que é feito. Ai vocé diz: Ah! O pai-de-santo (como se diz
vulgarmente) agora é evangélico!”. Mas ele perdeu a crenca dele quando ele perdeu o respeito
dele préprio, pra atender a ganancia de alguns e a pressa em querer ser o que ainda ndo pode ser.
Pra vocé colher um fruto, primeiro tem que se plantar, regar, ele tem que crescer, frutificar, ele
ainda vai florar, tem muitos estagios até uma arvore frutifera realmente dar fruto. Claro, vocé
ndo deita e acorda zelador do axé. Mesmo tendo o dom vocé tem que esperar o tempo, sé no
tempo certo pode, tem que ter tempo pra tudo.

Um outro informante definiu esses terreiros de axé fraco, aqui associados a uma certa
inocéncia, como “pontos fracos” da comunidade como todo, ja que seriam prezas faceis para

a transferéncia do axé que as une:

Eles criaram ao longo do tempo, estudos sistematicos até, pra poder saber quais seriam, vamos
dizer assim, “os pontos fracos”, os pontos onde ndo tinham dentro dos terreiros uma maior
instrugdo sobre os fundamentos. Era facil vocé induzir uma pessoa dessas dizendo que a religido
que ele aceitava era a religido do deménio, que ele precisava da salvacdo. E mais facil vocé
ganhar as pessoas pelo medo o que pela l6gica, pela razdo. Isso aconteceu por muito tempo com
os evangélicos, eles comegaram a fazer um trabalho de formiguinha, eu ainda me lembro muito
bem quando as primeiras igrejas deles ali no Aquidabam, perto da Barroquinha, e eles ja
comecaram agressivamente. Hoje, Edir Macedo tem a verdadeira “Umbanda de Edir Macedo”,
banho de descarrego, martelo de ndo sei o que, machado, e uma série de coisas... Através desses
pontos fracos, sairam conhecimentos valiosos pro lado de la.

O sacerdote chama a atengdo para um outro fator importante que ajuda a compor esse
contexto de abertura indevida do candomblé as religides rivais: o dinheiro. E ndo € por acaso
gue se mostrou bastante comum ao longo do meu trabalho de campo a associacdo entre a
inautenticidade desses terreiros de axé fraco com a sua inser¢do indevida no mercado de

servigos magico-religiosos:
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Olha, vou te dizer uma coisa. Muita gente vai as casas de candomblé com o fim de ganhar
dinheiro. Mas eu vou lhe dizer uma coisa: quem realmente tem no seu eleda um vodun, um
inquice, um orixa, um caboclo, ndo sai dessa religido. Agora, pessoas que desconhecem, sé
porgue tomou um banho, s6 porque comecou a frequentar uma casa e tal, se intitulam pais e
mées de santo, ou seja, zeladores e sacerdotes, e com pouquissimo conhecimento saem lendo
buzios, falando em nome sem poder. E esse o povo que tem saido. Quem € da religido mesmo,
conhece o0 seu mistério, ndo sai dessa religido. Quem tem o dom, ou seja, quem traz consigo o
seu odu, 0 seu orixa néo sai.

A partir dos anos 60, observa-se um processo gradual de aumento da legitimidade ou ao
menos de diminuicdo da marginalidade do candomblé frente & sociedade nacional, fenémeno
que se da no rastro da disseminacdo da umbanda pelo pais (Prandi 1996). Essa retirada do
candomblé do campo das religides étnicas, sinalizada pela sua abertura para um publico
branco e de classe média, efetua um corte qualitativo entre os frequentadores dos terreiros,
que passam a ser distinguidos em “seguidores” e “clientes” (20). Diferente dos primeiros, 0s
clientes mantém uma relacdo de externalidade frente a comunidade, indo aos terreiros
geralmente para consultar o oraculo dos buzios e realizar sacrificios propiciatorios
recomendados (0s ebos), servicos mediados por pagamento em dinheiro. Mesmo
demonstrando curiosidade sobre o seu orixa de cabeca e freqlientando as suas festas, essa
categoria se mantém fora do grupo dos iniciados e, portanto, ndo efetuam nenhum
compromisso com a religido.

De acordo com Prandi, os clientes ocupariam duas funcBes centrais na configuracao
atual do candomblé no Brasil: “(...) antes de mais nada, sua demanda por servigos ajuda a
legitimar o terreiro e o grupo religioso em termos sociais”. A presenca de uma grande
clientela de classe média tornou-se um forte sinal de prestigio entre o povo de santo, que
costuma ver neste sucesso um sinal de reconhecimento da seriedade do terreiro. Além disso,
“é da clientela que provém, na maioria dos terreiros, uma substancial parte dos fundos
necessarios para as despesas com as atividades sacrificiais” (1996: 22). A partir dessa
dindmica, a abertura do candomblé para o “mercado das crencas” teria transformado o cargo
de ialorixa e babalorixd em uma promissora opcdo de carreira para um segmento social de
origem pobre e com pouca educacdo formal, funcdo dotada de um prestigio negado as
profissdes normalmente ocupadas por este grupo.

Assim, o candomblé parece ser cada vez mais habitado por forgas ambivalentes. Por um
lado, uma tendéncia contemporanea a profissionalizacdo dos seus “servicos”, colocando-o

num movimento de integracdo com o universo individualista da “religido a la carte” (Lenoir
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2003), da descontextualizacdo e submissao dos signos religiosos ao desejo pessoal de um fiel
em constante mobilidade. Por outro, as tendéncias centripetas, ja seculares, observadas na
discussdo acerca dos segredos, que inserem no primeiro movimento uma diferenca entre o
“dentro” e o “fora” do terreiro, corte dificil de ser sustentado em sua inteireza, j& que sempre
ameacado pela inclinacdo universalista a quebra dos cddigos responsaveis pela protecdo nédo
sO da forca da “tradicdo”, mas do proprio fundamento magico-religioso do candomblé. Como
se V&, esse campo de forcas contraditorias no qual habita hoje a religido dos orixas torna-se,
em Salvador, um terreno fértil para as experimentacfes discursivas sobre a sua relacdo
organica com o neopentecostalismo, sobre a venda dos segredos e a fuga do axé.

Um dos meus informantes falou dessa delicada relagdo monetarizada entre os terreiros e

0 seu entorno, canal que, segundo ele, deve ser controlado com muito cuidado:

Eu acho que tudo em excesso é sobra, se vocé botou muita &gua num copo vai derramar. Todos
os candomblés precisavam e precisam das ajudas dos filhos de santo pra manter o seu templo.
Precisam também da ajuda do povo de fora, que nos procura pra algum servico. A luz aqui
dessa casa tem vez que chega por més a 300 e poucos reais. A mée de santo sozinha, imagine
como ela poderia manter essas despesas. Os custos sdo elevados, manutencéo da casa, obras. Os
filhos de santo ajudam o ano inteiro no que podem, pra poder manter a casa, as pequenas
reformas que vdo sendo feitas. Aqueles terreiros que ja ttm um apoio do governo do estado,
6timo, mas quem nao tem, tem que se virar dentro disso. Agora, eu acho que ha uma diferenca
entre vocé cobrar por um trabalho, alguma coisa que vocé fez dentro do terreiro, a um cliente, a
uma pessoa que venha, porque muitas pessoas também vém pro candomblé e hum momento
depois, ou se deu bem ou se deu mal, ndo voltam mais. A casa cobra um valor x, mas eu acho
que deveria se ter também um bom senso na hora de fazer, pra ndo chegar, como eu ja vi, em
200 reais. Eu acho isso um pouco complicado. Cobrar eles até podem, mas eu acho que vai
muito no bom senso e na honestidade de cada um. O importante entdo é saber que uma coisa € 0
servigo pra fora, outra coisa é a vida do terreiro, o respeito pelo axé e pela ancestralidade.

Percebe-se que a fala do pai-pequeno comeca fazendo uma distingdo importante, que
veremos se colocar com maior clareza na préxima secdo, aquela entre terreiros com e sem a
ajuda financeira do Estado. Além disso, destaca a disposicao, existente nos terreiros fracos, de
se apagar a diferenca “dentro”/”fora” acima referida, misturando-se indevidamente os campos
do dinheiro e do sagrado. A sustentacdo dessa barreira seria 0 Unico modo do axé ser mantido
de forma adequada no interior dos templos. O debate acerca da extensdo adequada do axé, um
principio transbordante por natureza, acaba por alcangar contemporaneamente mesmo alguns
setores da esfera puablica antes liberados, como a cultura popular. E 0 que demonstra a fala de
uma ekedi, criticando as apropriac6es carnavalescas dos elementos do candomblé, tema que

tem se rotinizado entre as liderancas do povo de santo na cidade:
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N&o, 0 axé ndo vai pra rua ndo, quando vai é erradamente. Isso é visto no carnaval, isso é visto
nas lavagens de bairro. Alguém que tem um pouco e ai leva, mas isso sdo pessoas
despreparadas, sdo pessoas que ndo tem realmente a sua origem, como eu lhe falei, de berco,
s80 pessoas que por dinheiro vendem até a prépria alma”.

Observa-se, nessa crescente demanda por deferéncia ao axé, o avango do critério
qualitativo que diferencia grupos “auténticos”, “serios” dos “inauténticos”, “falsos”, inclusive
nos argumentos sobre o transito religioso para as neopentecostais, que vimos aqui estar
freqlientemente associado a polémica acerca do controle do movimento historico de
universalizacdo do culto dos orixas. Como afirma um jovem ogé do tradicional terreiro de

Oxumaré:

Eu nédo sei se eles tém tirado gente que é do candomblé. Daqui do terreiro eu ndo conhecgo
nenhum. N&o conhego. Uma coisa é a pessoa ser, vamos dizer, simpatizante do candomblé. Ou
que usa 0s servigos, vem aqui, joga bizios, ou num dia de quarta n6s temos amala pra Xango,
eles vém, tomam um banho e tal. Outra coisa é a pessoa que é do candomblé, que faz a sua
obrigacado religiosa, que faz o orixa, que ¢é o filho-de-santo da casa. Desse terreiro ndo saiu
ninguém.

A fala argumenta que, antes de discutir o transito, antes de projetar sobre a Igreja
Universal a imagem de um candomblé subvertido, o candomblé deve passar por uma
redefinicdo da sua identidade, respondendo de forma clara o que ele “é” e o que ele “ndo é”.
Antes de lamentar a dadiva da magia roubada, a mesma que se torna o seu veneno, caberia ao
povo de santo repensar as condicOes de existéncia da sua religido hoje, é isso que o debate
acerca da autenticidade, reverberado pela presenca da IURD na cidade, quer colocar como

prioridade.

I11-  Um Exu evangélico?

Para finalizar o capitulo, inconcluso e aberto, assim como o fendmeno que ele visa
analisar, resta continuar mergulhando no imaginario dos cultos afro-brasileiros sobre o
neopentecostalismo, tentando agora abordar as especulacdes nativas acerca da natureza desse
poder subvertido pela IURD, chegando ao tema das suas condi¢fes de utilizacdo. Quem
melhor desenvolveu essas questdes ao longo das minhas entrevistas em campo foi “Mae
Helenice”, ialorixa de um terreiro no bairro Mussurunga. Observa-se que 0 seu argumento se
baseia em evidéncias colhidas por ela mesma e recebidas pelo intermédio de um informante

que trabalhara para a Igreja Universal:
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Eu tenho uma pessoa, que ja foi 14 de dentro, foi seguranca de 4. Pois &, ele me garantiu que la
na Igreja Universal, ali no Iguatemi [0 Templo Maior da IURD em Salvador], tem um senhor
quarto de Exu. L4 dentro. Além disso, outro dia eu mesma cheguei em S&o Joaquim® pra fazer
compras e tinha uma carreta de quartinhas, de aguidar, ja fretada que ia pra Igreja Universal.
Quer dizer, as coisas que nds estamos usando para o nosso trabalho, para a nossa protec¢do, eles
estdo usando. E banho de descarrego, é banho de pipoca, é banho de sal grosso, é rosa nao sei de
qué, e ai? Isso mostra que tem gente que foi do candomblé que esta 4. Sdo essas pessoas fracas,
gue ndo tém fé, que ndo tém confianca no seu orixa, que por qualquer coisa no candomblé se
decepcionou, e vai pra la dar de mdo beijada as nossas origens. Olhe sd: um quarto de Exu pra
ninguém botar defeito!

Mais uma vez, o motivo dessa transferéncia de pessoas e categorias € colocado na
ganancia e na fé fraca de determinados setores do povo-de-santo: “Eu acredito, pois o
dinheiro faz tudo, né? Pra eles. E ai pessoas enfraquecidas, que ndo tém coragem de mudar,
de batalhar, véo e se entregam. Geralmente € gente desses terreiros de segunda, sem tradicdo
nem axé. Eu, por dinheiro nenhum eu vou abandonar o meu candomblé!”. Através dessas
pessoas, a IURD teria conseguido invadir o campo de acdo do candomble, apoiando-se, de
acordo com a ialorixa, na figura mais complexa e ambigua do seu pantedo, que tem servido
secularmente como signo-chave para o contato do candomblé com o0s seus outros: o Exu,
também conhecido como Elegbara, na nacao Jeje, ou Inzila, em sua versdo angola.

De acordo com Verger, e a mitologia confirma, o orixa Exu seria dotado de uma serie
de qualidades a principio “negativas” para olhos estrangeiros, ele seria “suscetivel, violento,
irascivel, astucioso, grosseiro, vaidoso, indecente” (1999: 119). Talvez por isso, “0s primeiros
missionarios, espantados com tal conjunto, assimilaram-no ao diabo e fizeram dele o simbolo
de tudo o que é maldade, perversidade, abjecdo e d6dio, em oposicdo a bondade, pureza,
elevacdo e amor a Deus” (idem). Essa associacdo entre o Exu e o diabo, corroborada ndo s
pelos cultos da IURD, mas também por setores mais cristianizados dos proprios cultos afro-
brasileiros, como a umbanda e a quimbanda, mostra-se incorreta caso seja observada sob a
Otica iorubana, incorrecdo devida principalmente a dois desentendimentos principais.

O primeiro é aquele que traduz o Exu patrono da copula, Priapo africano, deus da
fertilidade, associado ao elemento central da organizacdo social iorubda, a ancestralidade,
como o Exu guiado por uma sexualidade descontrolada, selvagem, anti-social, evidenciada
pelas representacdes materiais da divindade, geralmente marcadas por grandes signos falicos.

O segundo é aquele que traduz o deus mensageiro, mediador entre o0 Aié e o Orum, associado

% Grande feia popular onde s&o comprados os objetos e os animais utilizados pelas celebragées do candomblé da
cidade.
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a atividade oracular, interpelado pelo homem através dos sacrificios votivos, como o Exu
interesseiro, imoral, mesquinho e mercenario. Em suma, a figura de Exu parece tocar de
forma indevida duas pedras fundamentais do imaginario ocidental, fato que torna dificil
deixa-lo passar ileso a sua furia: a oposicdo entre a sexualidade e o sagrado e a distin¢do
dicotdmica entre acdes livres e altruistas, pertencentes ao campo da moral e da religido, e as
acdes interessadas e egoistas, associadas ao campo utilitario do profano.

Nesse sentido, Exu seria dotado de uma espécie de existéncia medial, expressa nao
somente nas ambiguidades que ele inseriria nas categorias cristas, ocidentais, ou modernas.
Também para o mundo dos candomblés, Exu estaria associado a um poder distinto dos outros
orixas, e mais do que nenhum outro estaria vinculado a capacidade de promover mudancas, de
alterar o status quo®. Tal poder transgressor de Exu pode estar sediado na especificidade da
sua funcdo na estrutura classificatéria do candomblé: a de termo capitalizador das relagdes,
elemento médvel envolvido com a promogdo dos nds de alianca. Por articular mundos, Exu
sabe e participa de tudo, seu poder é extenso, mais do que intenso®.

Assim, Exu parece retirar a sua autonomia frente as rigidas hierarquias do candomblé
do fato de mediar todos os vinculos, situacdo que o entrona como a peca essencial da

dindmica ritual e da magia.

Como mensageiro dos deuses, Exu tudo sabe, ndo ha segredo para ele, tudo ele ouve e tudo ele
transmite. Ele pode quase tudo, pois conhece todas as receitas, todas as formulas, todas as
magias. Exu trabalha para todos, ndo faz distin¢do entre aquele a quem deve prestar servigo por
imposicdo do seu cargo, o que inclui todas divindades, mais 0s antepassados e 0s humanos. Exu
ndo pode ter preferéncia por aquele ou este (Prandi 2005: 74).

Por “trabalhar para todos”, Exu se instaura como uma porta de entrada para 0 novo,
tornando-se a principal categoria de alteridade do candomblé. N&o por acaso, ele se estabelece
como um significante-chave para as especulacdes do povo-de-santo sobre o atual contexto de
conflito e apropriacdo entre a sua religido e a dos evangélicos neopentecostais. Assim

Helenice descreve a sua visdo mais genérica sobre o senhor das encruzilhadas:

% A qualitade de “trickster” de Exu na mitologia demonstra a sua postura critica e mesmo jocosa diante dos
outros orixas, exemplificando um tipo de poder dos fracos.

% Tal existéncia medial é expressa na posicdo de observador participante ocupada por Exu no processo de
criacdo do Aié, como destaca o mito que narra como ele ganhou o poder sobre as encruzilhadas: “Exu ficou na
casa de Oxala dezesseis anos Exu prestava muita atencdo na modelagem e aprendeu como Oxala fabricava as
maos, 0s pés, a boca, o pénis dos homens, as maos 0s pés, a boca, a vagina das mulheres. Durante dezesseis anos
ali ficou ajudando o velho orixa. Exu ndo perguntava. Exu observava. Exu prestava atencdo. Exu aprendeu tudo”
(apud Prandi 2003: 40).
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Exu domina o movimento de todo o processo divinatdrio. E ele que agita as pecas sistematicas
na comunicagdo dos seres humanos. Ele é a comunicagdo, pro mal ou pro bem, entendeu? Ai
depende de quem o direciona, somos nés. Se alguém pegar ele pra trabalhar pro mal, ele vai ser
do mal. Se a gente executar ele pro bem, vai ser do bem. Ele é ligacdo, entende? No entanto é
necessario abracar o lado favoravel de Exu. Pois o seu lado cadtico podera estar vibrando no
momento a ser evocado. Nesse caso, tudo podera ficar exposto a grande dano. Essa é a origem
do bem e do mal, é equilibrio ou desequilibrio. E por isso que ele é tratado por ignorancia como
algo ruim, associado até ao diabo. Logicamente, o ruim é aquele que se dedica de maneira
desajustada a mexer com as coisas desconhecidas dependendo do contexto da cabeca de cada
um. Amigo espiritual, Exu é um ser comunitario, comunicativo e social.

Por outro lado, a seguir ela descreve o tipo particular de alianga costurada entre esse

orixa “comunicativo e social” e a Igreja Universal:

Com Exu, depende de como manda, de como faz, de como deseja, vocé ta entendendo? Esse
mesmo que eles da Universal devem ter 14 assentado, ele vai sair daquela pessoa que vai no
culto deles e vai trabalhar pra eles encaminhando o dinheiro todo que eles tém ganhado. Eles
livram e guardam ele ao mesmo tempo. Quando eles ficam naquela chamada, naquela coisa do
“sai, sai, sai...”, quer dizer, ele sai de um jeito e eles firmam de outro. Vocé acha que ele foi,
mas na verdade eles tdo é firmando, sendo pra qué que eles iam voltar 1a? N&o vai deixar solto.
Quando vdo essas pessoas fracas, possuidor até de coisas boas, mas que passam por um
momento de desespero, de perturbacdo, entdo, eles aproveitam, e véo fazer a seguranca do outro
lado.

Nos termos colocados pela ialorixa, a relacdo fiel/lURD/sobrenatural passa a ser lida
como uma espécie de circulo vicioso, que colocaria o fiel na necessidade perpétua de retornar
ao processo ritual de libertacdo. Percebe-se que através de uma linguagem “nativa”, a minha
informante chega a uma conclusdo ndo muito diferente da que eu mesmo cheguei no primeiro
capitulo: a de que a IURD seria resultado de uma espécie de hiper-ritualizacdo do
pentecostalismo resultante de um deslocamento narrativo do mal do controle, ou melhor, do
auto-controle do sujeito. E interessante notar, por sua vez, que O argumento parece ser
inverso, mas simétrico a visao que a propria IURD defenderia sobre o candomblé: a de que a
crenca do inimigo indicaria uma decadéncia da troca, ou do sacrificio, em expropriagéo,
realizada pela predacéo dos bens e da subjetividade de fiéis iludidos. Assim, a alianca entre a
igreja e Exu teria transformado a primeira em uma espécie de maquina ritual devoradora de
coisas e pessoas, fundada numa economia de divida perene e incontornavel, e oposta a um
movimento de reciprocidade representado pelo candomblé.

Dois elementos do carater de Exu parecem ser potencializados por este acordo com a
IURD: a sua capacidade de ludibriar e o seu pendor expropriatorio, caracteristicas presentes
nas narrativas mitologicas do candomblé. Em “Exu ajuda um homem a trapacear” (apud

Prandi 2003: 51), percebemos de modo evidente a capacidade de Exu de simular situagdes
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tendo em vista alcar determinados fins para quem o requisite através do ebd. Nesse mito, um
homem evoca Exu para ajuda-lo a iludir um rei acerca dos seus supostos poderes magicos.
Propde a autoridade um desafio a principio absurdo: ele plantaria inhames assados que nao
deixariam de brotar e criar folhas dentro de alguns dias. Na calada da noite, Exu ilude os
guardas que controlavam a plantacdo e troca os inhames assados por novos. No fim da
aventura, o rei recompensa 0 suposto magico tornando-o muito rico.

A prépria ialorixa reconhece este lado ludibriador de Exu, apesar de ndo condena-lo
eticamente em nenhum momento. Pelo contrério, demonstra uma espécie de apreco
desresponsabilizador ao compara-lo a uma crianga: “Exu é mestre em enganar as pessoas,
ainda mais se vocé ndo conhece bem ele, o jeito que ele trabalha (risos). Ele € meio crianca,
entra nas coisas sem saber o que vai dar”. Assim, com o consenso de Exu, a IURD teria
montado uma espécie de encenacdo durante os seus cultos, um truque onde 0 orixa seria
demonizado, assumiria 0 mal causado as pessoas, e seria “solto”, sendo logo em seguida
“preso” novamente, voltando a interferir na vida dos supostos “libertos” da Universal. O
motivo dessa encenacdo seria fazer com que os fiéis nunca deixassem de retornar e doar o seu
“dizimo”, “oferta” ou “desafio” para a igreja.

Essa voracidade material seria a segunda caracteristica de Exu potencializada pela
IURD de acordo com a ialorixa. Em “Elegbara devora até a propria mée” (apud Prandi 2003:
73-5), observa-se de forma exemplar a forca insacidvel desse orixa, a sua capacidade de
consumo, assim como as aliancas costuradas tendo em vista domesticd-la. O mito comeca

narrando o nascimento de Elegbara, filho de Orunmil, a divindade oracular:

Para espanto de todos, [Elegbara] nasceu falando e comendo tudo o que estava diante de si.
Comeu tudo quanto era bicho de quatro pés, comeu todas as aves, comeu 0s inhames e as
farofas. Engolia tudo com garrafas e garrafas de aguardente e vinho. Comeu as frutas, o mel e
0s de azeite-de-palma, quantidades impensadas de pimenta e noz-de-cola. Sua fome era
insaciavel, tudo o que pedia, a mée lhe dava, tudo que lhe dava a mae, ele comia. Ja ndo tendo
como saciar a medonha fome, Elegbara acabou por devorar a propria mae (74).

Pretendendo controlar tamanha fome, que acaba se voltando contra ele mesmo,
Orunmila entra em um acordo com Exu. Assim, Exu passa a trabalhar para Orunmila, levando
oferendas e mensagens dos homens. Em contraparte, ele adquire o direito de ser saudado
antes dos demais orixas, e sempre que um sacrificio for feito para algum deles, Exu deve ser o
primeiro a comer. A associacdo entre o poder e 0 ato de comer acontece como uma invariavel

cosmoldgica em quase toda a Africa negra, fato que o articularia fortemente & instancia do
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consumo, e ndo da producéo (Fabian 1998) *. O mito parece figurar em Exu um poder levado
as Ultimas consequiéncias, a anti-socialidade, e mesmo a autodestruicdo. Por outro lado, essa
fonte “natural” de poder passa a ser canalizada gracas ao estabelecimento de uma alianga, que
socializa e codifica a sua capacidade de intervengdo ao conformar aquilo que antes era
mobilidade predatoria em uma forca de mediacdo comunicativa. Assim, declara-se a paz da
guerra que € Exu, mas uma paz fundada em um contrato nem um pouco perpétuo, ja que
fadado a renovacao cotidiana.

Nesses termos, e continuando com o insight da ialorixa, a IURD parece deixar correr de
forma distinta essa propensao predatoria de Exu, capitalizando a troca em consumo, e ndo o

contrario.

Outro dia mesmo eu tive que salvar um homem ali no Iguatemi. O homem saiu desesperado, eu
tava com meu filho, e ele louco, com a méo na cabeca. Eu disse: “Ave Maria, ele vai se jogar do
tunel! Vamos parar pra ver”. E meu filho disse: “N&o minha mae, o que é que a senhora vai
fazer ai, deixe 14, deixe 1a!”. Peguei o rapaz, botei assim num canto e disse: “O que é rapaz, 0
gue é que vocé tem?”. Ele tava desesperado, saiu do emprego, esperava receber um seguro
desemprego veio outro, muito pouco. Ele desesperado com tanto compromisso que tinha pra
pagar, casa, tudo, foi pra Igreja Universal. Chegando I4, mostrando ao pastor, chorando, se
lamentando, o pastor disse: “Bote meu filho, bote aqui, que vai render, vamos pedir a Jesus que
vai render!”. E ele bota o dinheiro todo, quando é daqui a pouco, ele esperando. Cadé o pastor?
Ele ja tinha ido 1& pro fundo da igreja, se picou, e ele perdeu o dinheiro todo. Isso é ajudar? O
rapaz tava desesperado, onde é que ele ia ver mais esse dinheiro? Nao tinha prova concreta,
ficou o dito pelo ndo dito. Quer dizer, muitos de levar televisdo, par de alianca grossa de ouro,
terreno, tomando carro, tudo, quem botar o dizimo maior vai ter a salvacdo maior. Eles devoram
tudo, querem tudo que vocé tem, e ndo importa se vocé pode ou ndo pode dar, eles sdo um poco
sem fundo.

Ela segue com o argumento, desdobrando-o na oposi¢do sacrificio/expropriacdo, e

colocando inclusive o catolicismo ao lado do candomblé, ambos ocupando o primeiro pélo:

Quando, 14 no candomblé, chega uma pessoa perturbada, uma pessoa desesperada, a gente tem
um banho, a gente tem um remédio, um acalento. E todas as pessoas que chegam no candomblé
desesperadas, eles saem em paz..Porque ele vai receber o sacrificio, pro ori. O ori, a cabeca,
estando s&, o corpo anda. E como a Igreja Catélica, 14 também tem o sacrificio que eles fazem.
Colocam o santissimo sacramento dentro de si, pra dar paz. E essas igrejas estdo fazendo o que?
S6 tirando. Dar o dinheiro, dar o dizimo, arrancar. Aqui no candombleé é diferente, na maioria
das vezes a pessoa vem sem nada, sem nada. E sai todo feito, todo bonitinho, todo arrumado,
pra depois dar... Uns te reconhecem depois, outros néo.

% De acordo com Fabian, utilizando-se de uma frase nativa, quando se trata de politica na Africa negra, deve-se
saber que |4 “le pouvoir se mange entier” (127).
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E interessante notar que essa forca expropriatoria dos “evangélicos” se expressaria nao
somente na sua relacdo com as pessoas, mas também em um outro campo fenoménico,

intimamente associado ao humano na visdo do candomblé: a natureza.

Eu t6 doida pra comprar uma camerazinha dessas, que ja duas vezes que eu vou botar oferenda
no Abaeté, eles tdo fazendo o batismo ali. Téo batizando 1a. Uma mulher que vocé vé que era de
candomblé, fazendo aquelas coisas todas pra batizar. Coisas nossas, ali € a agua sagrada de
Oxum, é a fonte de Oxum, onde n6s sempre fizemos nossas coisas. Por isso que a agua ta
secando, s6 secando... (Helenice)

Assim, esse poder ambiguo atualizado em Exu institui-se como o significante essencial
do espelhamento metonimico da ofensiva evangélica por parte do candomblé. O de Jessé
cobrando de forma vingativa, anulando violentamente os seus anseios de mudanca, o da
IURD, montando mais uma das suas trapacas de “trickster”, que, nesse caso, volta-se
curiosamente contra a sua propria casa. O que resta dessa tentativa de amostragem das
experimentacdes do candomblé sobre o conflito (muito mais ampla e variada do que aqui
expressa) € a sensacdo disseminada de que “os evangélicos”, generalizacdo produzida pelo
povo de santo a partir da IURD, fundariam a sua eficacia méagica em um poder familiar porém
alheio, ja que pouco domesticado e, por isso, potencialmente perigoso tanto para 0s outros

quanto para si mesmos:

Deus deu a cada um a consciéncia de suas capacidades mentais e de poder de captacdo e
destituicdo do axé. A fé ndo pode esbarrar na falta de conhecimento de deus, da natureza e do
homem mesmo. O desconhecimento pode levar praticantes de toda e qualquer religido a
destruicdo de sua auto-critica. Vocé ta entendendo? Porque se néo tiver convicgao do que é, do
que esta fazendo, chega ao ridiculo. Eu tenho convicgdo do que eu estou fazendo. Eu tenho
convicgdo nos meus trabalhos, eu sei até onde eu estou certa, eu sei onde até eu to errada.
Portanto, sei onde eu td pisando. Eles [“0s evangélicos”] estdo mexendo com coisas que ndo
conhecem, porque as nossas coisas sdo da nossa ancestralidade, isso ja existia, isso existe na
nossa mée Africa, né? As nossas origens tém os nossos ancestrais nao sei ha quantos mil anos. E
eles agora que chegaram que querem roubar e aterrar isso? Por qué? Com que objetivo? Eu
temo até por eles mesmos.

Ao mesmo tempo, a concepcao do neopentecostalismo como um “candomblé elitizado”,
assentado sobre um sagrado selvagem e irascivel é acompanhada, por parte dos setores mais
antigos do povo de santo, por uma atitude de paciéncia, justificada pela crenca de que um dia,
na hora certa, eles receberdo a sua punicao por terem se “aberto” aos poderes do axé de forma

tdo acintosa:

[“os evangélicos”] Levaram o axé, mas levaram em parte. Em parte, porque aquilo que é bom
ndo se arranca assim. Mas levar em parte, sem saber a fundo como é a lei do axé, isso também
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deixa eles fragilizados. Eles se encontram fragilizados, porque a forca esta ainda com nds, que
estamos vivenciando a tradi¢do, que estamos dando forca, dando valor. Eles que tdo fazendo
isso, tdo ficando cada vez mais proximos da gente, eles que se preparem...

141



Capitulo 4:

Especulacdes politicas: rompendo o campo do outro

O importante pra mim € ter paciéncia, é ndo responder as provocacgdes, € ndo entrar no
campo de batalhas que eles estdo montando.

Everaldo Duarte

H& um mal-estar, que se nés ndo tomarmos cuidado, poderemos estar chegando em algum
espacgo e em algum momento em uma guerra mesmo, santa, que ao meu ver, pode acabar se
tornando necessaria pra que se tenha respeito. Candomblé é uma religido em que as pessoas
sao estimuladas a ndo acatar determinadas coisas. Os orixas nao sao cordeirinhos. Os orixas
sdo mesmo de guerra, de briga, de falar desaforo, de dar o que € certo, de fazer.

Marcus Rezende
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No capitulo anterior, descrevi e analisei eventos e narrativas que julgo ilustrarem os
modos discursivos metonimicos do povo de santo responder aos avancos da “batalha
espiritual” neopentecostal, repercutindo a sua textualidade a partir da velha linguagem de
circulacdo de poder e eficacia magica associada ao axé e aos orixas mediadores, como Exu.
No atual capitulo, apontarei algumas cenas tendo em vista iluminar as dimensdes metaforicas
dessa mesma resposta. Com isso, pretendo indicar a tendéncia a ler os fenémenos de conflito
religioso sob um registro gramatical distinto, agora os articulando verticalmente ao campo da
“politica”, entendida no sentido oficial e moderno de reivindicacdo de direitos.

A relacdo entre o candomblé e o idioma da cidadania, da pessoa a luz dos quadros
narrativo e valorativo do Estado-nacéo, tem sido um tema estudado de forma insuficiente pela
antropologia brasileira, insuficiéncia talvez resultante da confusdo entre o siléncio de grande
parcela do povo de santo sobre temas explicitamente “politicos” e a auséncia de reflexdo
sobre os mesmos. Diferente da “auséncia”, a “omissdo” me parece, de fato, ser o signo-chave
desta relacdo em ambos os lados que a compdem, situacdo pouco surpreendente, caso nos
atentemos para o fato da religido em questdo remeter historicamente a um povo que veio ao
Brasil sem ser convidado para a festa da nacéo, e que construiu a sua existéncia nas franjas
dos valores oficiais, atualizados por um Estado que, de fato, jamais legislou sobre os seus
interesses. Além disso, se 0 fosso entre aparelho estatal e realidade nacional, no Brasil, é
classicamente lido como uma marca estrutural da sua formacdo (Faoro 1975), no caso das
populacdes de origem africana, essa distancia parece ser estendida ao seu limite, j& que, como
vimos anteriormente no debate acerca do segredo, as condi¢cdes socioldgicas da inser¢do do
candomblé no Brasil fizeram do ocultamento, ou da fala indireta, estratégias centrais para a
articulacdo segura entre a sua comunidade e a sociedade na qual teria sido inserida.

Segato (1992) parece entender bem as implicagdes dessas estratégias de invisibilidade
para a proposta antropolégica de se captar um “discurso politico” nos cultos afro-brasileiros,
no seu caso especifico, no Xangbd do Recife. Através de uma interessante saida analitica,
encontra no caminho alternativo da “linguagem cifrada do mito e da organizacdo social do
culto” (1992: 3) uma expressdo comunicativa suplementar, capaz de dotar com um sentido
propositivo o siléncio do povo de santo sobre a ordem social que o cerca. Nessas instancias,
encontra uma especie de “microcosmos” que, apesar de marginal e minoritario, comprova que

os cultos afro “também produzem um ‘pensamento social’, uma teoria sobre o Estado, e
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participam do processo de construcdo da idéia de nacdo, mesmo que Seja, COMoO nesse caso
particular, negativamente” (4).

Apdbs um mergulho atento na mitologia dos orixas, a antropéloga encontra em lemanja e
Oxum categorias nativas, associadas & maternidade, com as quais se escreve um discurso
indireto sobre dois tipos de autoridade. A primeira representaria a ordem estatal, dada a sua
legitimidade, e seria vinculada a hipocrisia e ao formalismo sem fundamento: “a posic¢éo de
mée de maneira puramente formal, burocratica, como uma administradora fria e distanciada”.
A segunda, sempre ocupando as muitas brechas deixadas pela primeira, seria associada a uma
posicdo que, apesar de ilegitima, seria a da mae auténtica, que de fato cuida, se preocupa e se
doa aos seus filhos: “(...) assim, no espaco deixado vazio pela maternidade instituida de
lemanja, entra a auténtica vocacdo materna de Oxum” (10).

A partir da anélise da sua gramatica mitica, percebe-se que os cultos afro-brasileiros
alimentariam uma visdo cética frente a Idgica oficial, trabalhando no registro da oposicéo
entre aquilo que é real (o “dentro” do terreiro) e aquilo que é legitimo (o “fora” do terreiro).
No entanto, a adequacdo entre esse ceticismo e uma postura reivindicativa, passagem
aparentemente Obvia, parece nunca se dar, fato que se observa na resisténcia visivel do povo

de santo em somar-se as frentes e aderir ao discurso dos movimentos negros®:

Enfim, alguém pode, ingenuamente, perguntar-se: se as narrativas miticas contém uma critica
metaforica ao Estado; se suas instituicbes sdo invalidadas, por que ndo dar essa mensagem
claramente: ‘Somos afro-brasileiros, esse Estado ndo nos representa’? Por que camuflar essa
mensagem em mito? Por que ndo transformar-se em grupo negro, em busca de uma cidadania
negra? Por que ndo somar-se as filas dos movimentos sociais? E a resposta é ndo, pelo menos,
todavia ndo (Segato 1992: 17).

A constatacdo da auséncia de representatividade do Estado € seguida, nesses termos,
pelo afastamento completo do seu campo de problemas do universo da religido. Diferente de
um ceticismo reivindicatdrio, politico, descrenca fundamental & cultura democratica, pois
instauradora de um impeto para a acdo, estariamos aqui diante de um ceticismo paralisante,
mantenedor e mesmo assegurador do abismo entre o campo de acdo do Estado e o conjunto de
coisas que de fato interessam a comunidade religiosa. Essa postura de suspeicdo sobre o

universo da legitimidade se justificaria, em ultima instancia, pela caracterizacdo desses grupos

% Tal caracteristica poderia ser lida, no entanto, como um paralelismo cosmolégico com aquilo que defini, no
capitulo anterior, e através de Bastide, como uma “estratégia de duplo corte” (1971: 345) do candomblé, que,
através do segredo e do sincretismo metafdrico, distinguiria uma existéncia “real” de uma “disfarcada”, a
primeira correspondente ao “dentro” do terreiro e a segunda ao “fora” da esfera publica.
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como coletivos “ndo-essencialistas” (Segato 1992), ou ainda “tautolégicos” (1995), ou mesmo
como “religides tragicas” (2003b).

Com essa terminologia, a antropéloga visa assentar a abstinéncia politica do povo de
santo em algumas barreiras de ordem “cosmoldgica”. Primeiramente, na incompatibilidade
entre a gramatica identitaria do candomblé, marcadamente universalista, onde todos possuem
um santo de cabeca, e 0 modelo “étnico” do movimento negro. Consequentemente, por esse
universalismo ndo vir acompanhado por uma concepc¢ao de pessoa individualista (dimens6es
que, agregadas, comporiam a figura do “cidad&o”), ou seja, interiorizante, responsabilizadora
e prescritiva, mas antes por uma postura descritiva (“tautolégica”) e explicativa ante 0 mundo,
0 outro e o si mesmo”’. Nesses termos, o candomblé pode ser definido como “um comentario
sobre a realidade social, a posteriori, por parte de quem nédo partilha da responsabilidade de
impor uma direcdo a uma sociedade” (Segato 1995: 416). Por fim, desse universalismo ndo-
individualista, a-ético, onde mais vale o “tabu” (remeter o infortinio a um “contato” indevido
num quadro classificatério) do que o “pecado” (remeter o infortdnio a um erro proveniente da
interioridade subjetiva de um ator) resultaria uma visdo de mundo marcada pela auséncia de
utopia. Com isso, agrega-se, por um lado, um contetido “democratico” ao culto, referente a
sua capacidade quase ilimitada de absorver setores marginalizados pela ordem dominante,
mas por outro, seriam alimentados valores associados a paciéncia e a adaptabilidade, em
detrimento daqueles relativos ao descontentamento e a mudanca. Assim, 0 que resta é sempre
uma espécie de transgressdo conservadora, trangdila e silenciosa quanto aos seus efeitos, ja
que pouco prescritiva. Dessa cosmologia especifica resultaria, enquanto atitudes fundamentais
do candomblecista em sua inser¢do na sociedade brasileira, a paciéncia ilimitada e o apelo
indireto de um Oxala ou o charme e o fascinio dissuasivos de um Xango.

Um caso interessante, que parece corroborar e representar de forma icénica essa espécie
de indiferenca do candomblé ante os signos “oficiais”, foi recolhido por mim de uma
reportagem do Jornal da Bahia do dia 02 de julho de 1966. Nela, € descrito que a famosa
ialorixd Mae Senhora havia sido condecorada pelo embaixador do Senegal a época, Henry
Senghor, com a medalha do Mérito da Ordem Nacional do Senegal, sob a justificativa de que

a matriarca seria “um simbolo da presenca africana na Bahia”. A reportagem continua,

% Tal postura descritiva seria capaz de fornecer ao individuo a compreenséo a posterirori do comportamento dos
outros e de si mesmo a partir de uma especulacdo sobre os santos que comporiam a “cabe¢a” dos agentes em
questdo e ndo de julgar o estado de coisas a partir de um estado interior ou intersubjetivo do sujeito ou dos
sujeitos que dele participa.
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destacando o fato jocoso da ialorixa ter confundido a medalha oficial com um ornamento,
uma peca “para usar no pescoco”, e ilustra o aparente engano com uma foto onde ela, com as
suas vestimentas tradicionais, € vista sorrindo e expondo a medalha como mais um dos seus
aderecos, aquela hora ja ocultada pelas contas, buzios e sinais de prata que compunham o
grande colar que sustentava em seu pescoco. A reportagem termina afirmando que “embora
sem demonstrar estar alcancando o seu verdadeiro sentido, a ‘Senhora’ mostra-se muito
satisfeita com a condecoracao”, seguida por uma frase da sacerdotisa, onde declara que “o
embaixador do Senegal é muito boa pessoa” e que estava “muito feliz com a gentileza”,
desejando que “Deus proteja a todos”.

Senhora parece encarnar, na cena descrita, a concep¢do de que o mundo da pompa, do
formalismo burocratico, das palavras superlativas seria um assunto alheio, sobre o qual o
candomblé teria muito pouco a declarar. Inserida em uma situacdo explicitamente “oficial”,
como 0 é uma cerimonia de condecoracdo, a sacerdotisa se vé colocada em um limite de
traducdo, sobrando a ironia e 0 humor como as marcas do insucesso da tentativa de captura-la
através das redes de uma linguagem estrangeira, falada pelas coisas, gestos e enunciados dos
“homens grandes”. Assim, se no capitulo anterior tivemos contato com uma espécie de
paroxismo da capacidade do candomblé de englobar o outro como um outro-eu, mesmo
quando esse outro em questdo se coloca numa postura aberta de enfrentamento violento da
sua comunidade de origem, agora parece que chegamos ao ponto em que essa mesma
capacidade se exaure. E o que veremos.

Caso levemos ao limite essa linha de raciocinio, chegaremos a conclusdo de que se ha
outro de fato no mundo do candomblé, uma fronteira de contencdo para a sua extenséo de si,
esse outro se encontra mais no Estado do que nas outras religides com quem ele tem se
defrontado em sua trajetdria histérica. Todo o resto é refletido e desdobrado, mantendo-se
intocado e alheio nesse processo apenas 0 “pacto da na¢do”, com quem o candomblé dialoga
tradicionalmente através de uma “ideologia do prestigio” (Lima 1987: 153), atualizada pelo
poder personalista, carismatico e irdnico de suas liderancas. Nessa dinamica, e sem nunca
adentrar o universo de agdo do pacto, sdo tecidas aliangas pontuais, gestos desorganizados
sempre vindos “de fora” do seu campo de acdo. A historia de resisténcia do candomblé em
Salvador em varios momentos exemplifica essa hipotese: ja que ndo se reivindica do poder
publico, enreda-se nele pela troca, recebendo protecdo (ou apaziguamento da repressao) e

suporte financeiro engquanto se estende a autoridade laica o apelo sagrado do terreiro enquanto
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centro da cultura popular e da identidade baiana. Assim fizeram os antigos, como tentarei
demonstrar a seguir.

Tendo a hipdtese acima como contraponto, essa se¢do se desenvolvera guiada pelo
objetivo de destacar o avan¢o gradual de um modelo “oficial” de acdo politica dentro do
candomblé de Salvador, 0 mesmo que aparece como obliterado no argumento acima exposto.
Esse avanco, ainda em ocorréncia, e por isso desenvolvido aqui como uma tendéncia, mais do
gue como uma realidade plenamente estabelecida, parece apontar o desabrochar de um novo
candomblé na cidade (um “candomblé dos novos™), como veremos a seguir. E importante
destacar que ndo entendo que tal movimento estrutural tenha tido a sua origem no recente
confronto do povo de santo com os grupos evangeélicos, mas que a instauracdo do debate
acerca do conflito inter-religioso na cena publica soteropolitana me parece ter sido um fator
crucial para a sua ocorréncia, agindo como uma espécie de variavel catalisadora de processos
até entdo adormecidos. Ocupando um lugar central nesta quimica politica insurgente estaria a
“intolerancia religiosa”, tida aqui como uma categoria nativa de alteridade do povo de santo,
que teria a funcdo de balizar uma nova economia identitaria, implicada em novos critérios de
lideranca e em uma nova postura da religido diante da esfera publica e do Estado, uma postura
que pode ser definida, a grosso modo, como “politizada”.

Nesse novo registro, as agressdes e apropriacdes, antes pensadas pelas figuras mediais
do transito e do “axé da IURD”, passam a figurar num universo marcadamente politico, sendo
lidas como atos de “intolerancia religiosa” ou de conceitos afins, como 0 racismo. Desse
modo, a retirada do axé da IURD, o reconhecimento nela de um outro de fato, torna-se um
dado basico para se entrar no combate com reivindicacdes, passeatas e manifestos, e ndo mais
com paciéncia e ebds. So se luta contra um outro, construido, nesse caso, através do explicito
anulamento, por parte das jovens liderancas do candomblé, daquela que tem sido a fonte
inesgotavel das fusdes metonimicas da sua religido com as demais: a eficAcia magico-
religiosa. Sob a otica desse novo candomblé, as curas e os “fetiches” evangelicos passam a ser
lidos como farsa ou charlatanismo e ndo como uma manipulacdo diversa de principios
compartilhados. S8o alguns elementos dessa ética ainda em desenvolvimento que tentarei
apontar ao longo deste capitulo.

Antes de desenvolver a discussdo, cabe a mim destacar desde ja que a divisdo entre
reacdes “religiosas” e “politicas” é aqui posta para ser questionada, tanto por mim quanto

pelos “nativos”, ndo passando de um recurso analitico que deixaria como resto uma série de
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eventos mais matizados. Para isso, remeto ao comentario de um informante sobre uma das
mais importantes conquistas do “Movimento Contra a Intolerancia Religiosa”, nome dado a
frente “politica” do candomblé da cidade: o “Dia Municipal de Combate a Intolerancia
Religiosa”. O comentério gira em torno da votacdo do projeto de lei que instituia a data
oficial, e foca 0 embate entre a vereadora Olivia Santana, criadora do projeto e membro do

movimento, e “Tia Erom”, vereadora ligada a Igreja Universal do Reino de Deus:

Foi Olivia Santana que conseguiu o Dia Municipal “Contra” a Intolerancia Religiosa pra gente,
o dia 21 de janeiro. Esse projeto foi arduo, ela levou varias vezes pra poder colocar em votacdo
e Tia Erom e o restante da bancada dos evangélicos, todos eles recusaram o processo. Parecendo
que foi coisa de orixa, de inquice, de vodum, estavamos la sentados, fomos convidados a
presenciar a sessdo, e 0 projeto subiu novamente. Eu ndo acreditava nem mais que o projeto
passasse, quando de repente “projeto da vereadora Olivia Santana...”, eles dizendo que estava la
pra ser contemplado. E ninguém escutou o que o cara falou. Ele falou em boa voz e bom tom,
novamente repetiu-se, nada foi dito. Até que na terceira vez o projeto passou. Quando passou
foi que Tia Erom ouviu: “Projeto aprovado”. Ela: “N&o, ndo, ndo”, esperneou, mas ndo tinha
mais jeito, ja tinha passado.

A narrativa € entdo concluida por um enunciado que serve de adverténcia para todo o
capitulo: “Veja so, 14 dentro [na Camara dos Vereadores] eles [orixas, voduns, inquices]

também funcionam...”.

I- O “Movimento Contra a Intolerancia Religiosa”: do tragico ao utdpico na
presenca do inimigo

Pour soulever les hommes, il faut avoir le diable au corps.
Mikhail Bakunin

No decorrer dos ultimos cinco anos, a “intolerancia religiosa” tem se mostrado um
termo e um tema dos mais recorrentes no cotidiano da cidade de Salvador, saindo do &mbito
de convivéncia dos grupos religiosos em questdo e ganhando a opinido publica. Uma rapida
passagem pelos jornais langados neste periodo me permitiu acessar, junto aos eventos de
conflito entre evangélicos e praticantes de cultos afro-brasileiros e da sua repercussao dentre
autoridades, intelectuais, fiéis e sacerdotes, uma série de manifestacbes e encontros
articulados a demanda por maior “liberdade religiosa” para o povo de santo. Tais
acontecimentos, organizados a principio de modo fragmentario, passam a ser veiculados

posteriormente sob a insignia do “Movimento Contra a Intolerancia Religiosa” (MCIR).
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A concepc¢do do MCIR surge em 2000, e parte de intelectuais do CEAO (Centro de
Estudos Afro-Orientais), integrado a Universidade Federal da Bahia (UFBA). A idéia era,
provocados pelo aumento de casos de conflito religioso, principalmente apds o avango do
neopentecostalismo na cidade, convidar representantes de varias religides, liderancas do
candomblé, catdlicos, protestantes, espiritas, budistas e judeus, tendo em vista realizar um
debate acerca do convivio religioso e os seus limites. Organiza-se, no mesmo ano, o Forum
Baiano Contra a Intolerancia Religiosa, tendo em vista avancar com a discussdo e torna-la
mais publica.

Ao longo do férum, o foco genérico na “intolerancia religiosa” logo recai para uma
defesa do candomblé contra 0s grupos neopentecostais, quase sempre referidos através da
Igreja Universal do Reino de Deus. Com isso, instaura-se a defesa do sincretismo contra o
segregacionismo, utilizando-se do candomblé como um exemplo de religido espiritualista e
ndo-expancionista e a IURD como o modelo de uma religido agressivamente, € mesmo
ilegalmente, proselitista. Desse modo, através desses dois grupos religiosos, passa-se a
configurar um contraponto entre duas visdes de mundo, elevando-os a polos discursivos bons
para se pensar um amplo Estado de coisas. Para os intelectuais, defende-se a “cultura baiana”,
marcadamente sincrética e aberta ao outro, contra uma modernizacdo opressiva e
homogenizadora. Para outras liderancas religiosas, defende-se a “liberdade religiosa” contra o
autoritarismo evangélico. Para os setores histdricos do protestantismo, defende-se a divisdo
entre evangélicos “falsos” e “verdadeiros”. Para o candomblé, através da fala de liderancas
tradicionais, pede-se paz para poder continuar a cultuar os seus orixas e a sua ancestralidade.

A partir desse evento inicial, o termo “intolerancia religiosa” rapidamente se populariza,
inclusive dentro dos terreiros, e 0 movimento é progressivamente ampliado e reforcado em
seus setores ndo-religiosos, destacando-se inicialmente a forte presenca de organizacbes do
movimento negro, além da prépria politica partidaria. Com a penetragdo desses grupos no
debate, passa a ser enfatizado no proprio interior dos terreiros um discurso que também tende
a deslocar o tema do conflito com os evangélicos do seu ambito estritamente “religioso”. Tal
fato me possibilitou escutar da boca de membros mais novos do povo de santo frases como:
“As vezes acho que ndo ha nada de religioso na intolerancia religiosa, ela € um movimento

politico mesmo...”, ou ainda, “Intolerancia religiosa, isso é outro nome pro racismo que
sempre existiu nessa cidade”. Juntamente com o avanco desse discurso, o candomblé passa a

dar voz a um novo tipo de lideranca: jovens, principalmente ogés e ekedis, vindos de terreiros
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tradicionais, médios e pequenos, que tiveram problemas diretos ou ndo com invasfes de
terreiro e agressdes de evangélicos, mas que se assemelham pelo perfil combativo e

reivindicativo com que representam a sua comunidade.

a) “O inimigo que faltava”

Originalmente articulado por segmentos académicos e envolvido com uma abordagem
mais intelectual da tematica do conflito religioso, 0 MCIR passa a crescer para todos os lados,
de modo inclusive a perder um comando visivel, as suas reivindicagdes infiltrando uma série
de organizagBes civis sem, no entanto, perder o carater representativo ante um setor em
crescimento na nova configuracdo do candomblé baiano. Meus informantes do povo de santo
foram uné@nimes em destacar o grau de mobilizacdo politica inédito que a chegada do
neopentecostalismo na cidade foi capaz de gerar em torno dos terreiros, seja através do
anulamento de antigos conflitos existentes entre eles, seja através da atracdo de novos

membros e simpatizantes:

Agora com a IURD e as demais pentecostais parece que o diadlogo entre a gente esta aparecendo.
Os terreiros voltam a se organizar, e se no dia 20 de novembro vocé ainda estiver aqui em
Salvador esta convidado, as 19hs, nés vamos estar fazendo uma reunido aqui no Oxumaré, e ja
convidamos diversos terreiros outras organizagdes da sociedade civil, pessoas fisicas, porque no
20 de novembro nds vamos fazer uma caminhada, saindo do Engenho Velho da Federacéo,
local onde tem a maior concentracdo de terreiros do Brasil, os mais antigos inclusive do Brasil,
essa regido aqui, pra dar um abraco no dique. Os terreiros hoje atendem ao apelo, se juntam,
conversam, sentam, discutem sobre isso e vao sai de maos dadas pra resolver isso. Eles estdo
construindo uma resisténcia muito forte. Até aqueles que, num determinado momento, eram do
movimento negro e ndo eram de terreiro, ndo eram de candomblé, passaram a se identificar
como de candomblé. Muitos jovens também. Hoje tem gente inclusive que fala “Eu ndo sou de
terreiro ndo, mas eu defendo o terreiro porque ndo pode esses ataques”. Ta comecando a
acontecer isso. A Universal ta atacando tanto que estdo fazendo com que pessoas cheguem pros
terreiros somente para defendé-los, coisa que ndo acontecia. Nesse caso a gente tem até que
agradecer esses esforcos que eles tém feito pra isso

Tendo a finalidade de corroborar esta tese, foi frequente a textualizacdo da presenca do
neopentecostalismo na cidade como a chegada do “inimigo que faltava”, expressao que pude
escutar repetidas vezes ao longo das minhas entrevistas, com a finalidade de sublinhar o fato
dos ganhos relativos a batalha espiritual terem sido maiores do que os danos causados pelas
acoes intolerante que dela resultaram:

Eu acho que esses evangelicos eram aquilo que tava faltando na vida dos terreiros realmente. A
gente tem que pensar que, as vezes, um inimigo pode ser algo muito bom. Em parte, como eu ja
dizia antigamente, os evangélicos estdo sendo 6timos pra muitos candomblés, sabe? Porque aqui
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em casa eles s6 tentaram essa Unica vez [uma invasao], quando eles viram que 0 meu poder de
acdo era bastante forte, eles recuaram. Eu acho que nunca mais, enquanto vida eu tiver, e outra
gestdo, de outros filhos de santo vierem aqui pra dentro, eu acredito que nés ndo vamos ter. O
terreiro mudou. Mas dai foi quando veio a surgir varios outros segmentos que se formaram,
como o grupo da intolerancia, o grupo 1, o grupo 2, como ja denominam hoje, o grupo 3, um diz
que combate o 6dio religioso, o outro diz que combate a intolerancia, o outro é de defesa do
negro. Nesses tantos combates, quem esta lucrando agora é o filho de santo, porque esse povo ta
ganhando organizacdo nos seus terreiros, esta fundando as suas sociedades civis, esta podendo
colocar em suas portas, em suas janelas, aonde for, 0 nome da sua casa, sem ter medo de
qualquer repressdo. Os tempos mudaram, saimos de uma época de ditadura, de opressdo, de
repressdo, e passamos pra uma época de liberdade. Mas n6s sé passamos a ter essa liberdade, eu

digo s6 de 2001 pra c, sabe? Foi quando a gente iniciou um grito de “ndo quero mais”, “néo

Vou aceitar mais”, e “vou denunciar & imprensa”, “vou mostrar, vou mostrar ao povo”. E ai foi
gue todo mundo embarcou nesse barco e “vamos botar junto” e todo mundo foi junto e deu
certo.

A declaragdo é do Pai Pequeno do “Terreiro do Beird”, invadido por fiéis da Igreja
Universal da Graca em setembro de 2001, sob circunstancias ja descritas no cap. 2, que surge
a partir desses eventos como uma das liderancgas ativas do movimento. No mesmo terreiro se
organiza, em maio de 2003, um dos marcos da aproximacdo recente entre os terreiros e o
Estado, espécie de feedback dessa estratégia de maior exposicao politica do povo de santo:
uma audiéncia publica da Assembléia Legislativa, iniciativa da Comissdo para Assuntos da
Comunidade Afro-Descendente (Cecad), que se da em meio a tambores e cantos para Ogum.
Ao pisar o solo sagrado do terreiro em busca de informacgdes, os vereadores e deputados
estaduais davam a indicacdo de que a “intolerancia religiosa” aquela época ja se estabilizara
como um campo fertil para exercerem a sua funcdo representativa.

Um pouco antes, em 20 de margo de 2003, observa-se de forma ainda mais ostensiva 0s
resultados da pressao realizada pelo Movimento na esfera da politica partidaria. Em reposta a
um “Manifesto Contra a Intolerancia Religiosa”, enviado ao presidente Lula pelo MCIR em
janeiro do mesmo ano, inteirando-o0 sobre os eventos de conflitos que se desenrolaram nos
ultimos anos em Salvador, realiza-se uma sessdo especial na Camara dos Deputados em
homenagem as religiGes afro-brasileiras, cujo mote foi a critica e o debate acerca da
discriminacdo religiosa do pais. A sessdo, organizada pelo deputado Luis Alberto (PT-BA),
foi composta por organizagdes do movimento negro, pelo presidente da Fundagdo Palmares,
pelo ministro da cultura Gilberto Gil, deputados (a sua maioria da Bahia) e uma série de
liderancas do candomblé baiano®, inclusive do interior, todos quebrando o protocolo ao

preencher 0 ambiente com as suas vestes brancas tradicionais.

% Cerca de 200 pessoas, segundo o jornal A Tarde de 21/03/2003.
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No discurso dos deputados, observa-se um duplo enfoque. Por um lado, uma forte
tendéncia a se falar, através dos eventos ocorridos em Salvador, da nacionalidade, referindo-
se ao neopentecostalismo como um fenémeno atipico na cultura brasileira. Nas palavras do
proprio coordenador da sessdo: “Na certeza de que o nosso Pais ndo fard parte da lista de
Estados que tém como caracteristica a intolerancia religiosa, provocada pela postura de falsos
religiosos, estes sim, agente, pela sua postura, em espalhar o édio e a discérdia entre 0s N0Ss0S
povos”. Por outro, e retirando o carater extraordinario desses eventos, houve também a
tendéncia a associa-los a repeticdo de um fendmeno estrutural da sociedade brasileira, o
racismo, tido como “uma realidade no Brasil, embora disfarcado em atos como a intolerancia
contra os cultos afros”, nas palavras do deputado Alceu Colares (PDT).

Logo no final da sesséo, o deputado Bispo Rodrigues (PL-RJ), da IURD, que assistira a

sessdo sentado na primeira fila, pede a palavra e tenta uma estratégia conciliatoria:

Fui pastor na Bahia durante cinco anos, durante os quais exerci meu direito constitucional, sem
agredir a religido de ninguém. Sai de 14 amando aquela terra e deixando grandes amigos. Estou
aqui no Parlamento, ouvindo tudo que estd sendo falado, para levar essa discussdo as
comunidades de bispos e pastores evangélicos, a fim de que tudo que agride o direito de todos
seja revisto.

O discurso, que desagua inclusive na proposta de “consertas nossos erros”, €
respondido, por sua vez, por um protesto dos representantes do candomblé, que em conjunto
viram as costas ao pastor no momento em que ele comeca a falar.

Apesar da boa repercussdao nos poderes legislativo e executivo, observada nos dois
acontecimentos citados acima, pode-se dizer que o foco principal de mobilizacdo do
Movimento, e 0 meio mais eficaz para a sua intencdo de alterar efetivamente a insercédo
publica dos neopentecostais na cidade, tem sido o poder judiciario. A énfase na demanda por
“justica”, feita pelo intermédio do idioma dos direitos, sempre aplicado a casos pontuais, tem

dado a ténica das mobiliza¢cbes, como exemplifica o panfleto reproduzido a seguir:
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e INTGLERANGIAG ﬁuelosn

0 Povo e Candomblé, da Umbanda, Catdlicos, Judeus,
Espiritas, Cristans & ndn cristdos, cldaddos religiosos e nao
religiosos, defensores da liberdade de culto e do respeito &
pluralidade cultural, protestam contra 0s graves acontecimentos
de intolerancia e incitagao a violéncla religiosa, que vem so
repetindo em nosso estado, principalmente a utilizagao da midia
imprassa e televisada, por denominagoes religiosas
neopentecostais, a8 exemplo do Programa "Fonto de Luz”,
vaiculado pela TV ltapoan/Reds Record, para disseminacao de
praticas de intolerancia, contrarando a Constituicio Fedaral e a
Declarscas Universal dos Dirsitos Humanos.

A pratice Intoleranie desses setores  resultaram em
agressoes fisicas o verhais a lideres religiosos, invasoes a
terreiros, e desrespeito a produgio cultural o histarica do pova
negro, 3 exemplo do otarrdo com Mae Gilda, lider espiritual do
terreiro Axe Abassa dao Ogum, localizado em Mova Brasilia de
Itzpud, que voio a falecer vitima de infarte ocaslonado pala
utilizagio de sua foto publicada, sem auterizagao, no jornal
Folha Universal, vinculada a manchete depreciativa e ealuniosa.

Por tudo isso, exigimos JUSTICA e RESPEITO
4 LIBERDADE DE CULTO, pais NOS ACREDITAMOS NOS ORIXAS,
INQUICES, VODUNS E CABOCLOS!

MOVIMENTO CONTRA A INTOLERANCIA RELIGIOSA

Reunides todas as tercas, 18h, no CEAD
Pa. XV de Movembro, 17 Terreiro de Jasus -

Tel: (71) 322-6742 Tel.: 378-5354 1155

O panfleto menciona as duas maiores derrotas da IURD desde a instalagdo da batalha
espiritual em solo baiano, ambas resultantes de processos acionados por praticantes de
candomblé e pelo Ministério Publico. Ndo por acaso, ao longo das minhas entrevistas com as
novas liderancas do candomblé da cidade foi comum a referéncia a leis e artigos. Dentre 0s
mais citados, posso destacar: i) o artigo 5°, em seu paragrafo VI: “é inviolavel a liberdade de
consciéncia e de crenca, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida,
na forma da lei, a protecdo aos locais de culto e a suas liturgias”; ii) a Lei 7716/89, de
combate ao racismo, modificada em maio de 97 de modo a incluir a “intolerancia religiosa”
como prética discriminatoria em seu artigo primeiro: “Serdo punidos, na forma desta Lei, 0s

crimes resultantes de discriminacdo ou preconceito de raca, cor, etnia, religido ou procedéncia
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nacional” *; além iii) do Artigo 275, da Constituicdo Estadual, que define que é dever do

Estado “preservar e garantir a integridade, a respeitabilidade e a permanéncia dos valores da
religido afro-brasileira”. A partir do sucesso desses contra-ataques juridicos, observa-se a
visivel rotinizacdo de uma abordagem juridica da realidade por parte das comunidades de
terreiro de Salvador.

Tendo como objetivo reforcar a protecdo especifica fornecida as religides de matrizes
africanas pela Constituicdo Estadual da Bahia, é criada pelo Ministério Publico Estadual, em
1997, agindo no interior da 22 Promotoria de Justica e da Cidadania, um departamento

190 Os dois casos citados no

especial com a funcdo de apurar casos de intolerancia religiosa
panfleto passaram pela al¢cada da Promotoria da Cidadania, e podem ser indicados, juntos com
a tentativa recente de proibicdo do livro “Orixas, caboclos e guias”, como as duas grandes
causas que contaram com a participagdo do 6rgao desde a sua fundacéo.

O processo contra 0 programa televisivo “Ponto de Luz”, da IURD, o mesmo utilizado
como material etnografico no capitulo 2, foi aberto em abril de 2003, e teve como réus o
bispo Sérgio Correa e os pastores Gilberto Pereira e Aurélio Trindade. Acusados de infligir o
artigo 20 da lei 7716/89', os responsaveis pelo programa foram condenados, recebendo
como sanc¢do a mudanca do seu horéario de 13 horas para o fim da noite. Por sua vez, o
segundo caso descrito pelo panfleto contou com uma ajuda parcial da Promotoria da
Cidadania, através do processo aberto em janeiro de 2001 contra Eliane Aradjo e André
Moura, integrantes da Igreja Assembléia de Deus, por ingressar sem permissao no terreiro
Axé Abassad de Ogum, da ialorixd Gildésia dos Santos, em agosto de 1999. Mesmo sob
protestos de “mée Gilda”, que passou mal ap6s o ocorrido, os fiéis invadiram uma ceriménia,
declarando que a casa pertencia ao demonio e desafiando os presentes que aquele lugar iria
cair e que la seria erguido um templo evangélico. Ndo satisfeitos, 0s mesmos invasores
retornaram e repetiram o procedimento no fim de semana seguinte, agora com a finalidade de

converter a mée de santo. O processo ainda estd em andamento.

% 0 texto original era: “Serdo punidos, na forma desta Lei, os crimes resultantes de discriminac&o ou
preconceito de raga ou de cor”.

10 0 6rgdo, Gnico no Brasil, surge a partir de um primeiro caso, envolvendo o Museu Estacio de Lima, de
criminalistica, que reunia pecas litirgicas do candomblé apreendidas pela policia junto a objetos histéricos
vinculados ao crime, como armas, drogas, fotos e fichas de criminosos, etc. Na visdo da Promotoria, tal fato
tendia a vincular de modo perigoso, para os olhos dos espectadores, a religido dos orixas ao crime. Por fim,
através de uma série de reunides com a diretoria do museu, ficou acordado (sem a necessidade de abertura de
processo) que as pecas seriam movidas para um anexo do Museu da Cidade.

101 “praticar, induzir ou incitar a discriminagdo ou preconceito de raca, cor, etnia, religido ou procedéncia
nacional.”
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Os desentendimentos entre “mée Gilda” e “os evangelicos” ainda continuaram,
implicando na maior derrota juridica dos segundos desde o inicio da batalha espiritual em
Salvados, dessa vez fruto da iniciativa pessoal da prépria ialorixa e da sua filha, Jaciara
Ribeiro dos Santos. O processo, desta vez, teve como tema de acusagdo danos morais e uso
indevido da imagem da ialorixa por parte da Igreja Universal e, como narra Jaciara, remete a

fatos ocorridos em 1992:

Mae Gilda, que é minha mae bioldgica, em 1992 ela saiu na revista Veja, fotografada em uma
manifestacdo pelo impeachment do Collor, Na época ela apareceu como a ialorixa que tava
guerendo que o Brasil melhorasse, né? Fazendo um ato publico para tirar as coisas ruins e junto
ir o presidente Collor. Depois de 7 anos, a IURD em Sdo Paulo, a editora da Universal, pegou a
foto dela e botou no jornal deles. O jornal dizia: “Macumbeiros e charlatdes lesam o bolso e a
vida de clientes”. E eu passando nas ruas daqui de Itapod, peguei o jornal e vi e disse: “se ndo
fosse o povo de candomblé eles ndo teriam o que falar”. Ai quando eu abri, olha a foto da minha
mae! Enlouqueci né? Foi um choque tremendo, que eu cheguei aqui e ndo deu mais tempo pra
preparar a minha mae. Ja tava todo mundo aqui com o jornal “Mae Gilda, a senhora com uma
tarja preta, aparecendo os labios!”. [Referiam-se a traja preta que teria a finalidade de esconder
a identidade da ialorixd]. Quer dizer, a linguagem deles né? O povo quando nao tem um estudo
termina visualizando de outra forma. Mas foi chocante, eu perdi assim a razdo, fui na Igreja
Universal, peguei o pastor pelo palet6 assim, joguei ele & e peguei cinco jornais. Ele falou que
ia me processar, que aquela ndo era a minha mée ndo.

O impacto desse acontecimento na vida da sacerdotisa foi traumatico, tanto social
quanto espiritualmente, culminando em sua morte no dia 21 de janeiro de 2000, aos 65 anos,
um dia apoés ter assinado a procuragdo para iniciar a agdo contra a IURD. Jaciara, que herdou
tanto a direcdo espiritual do terreiro quanto a acdo judicial, defende a existéncia de um

vinculo direto, médico e religioso, entre a atitude da IURD e a morte da sua mae:

Ela chorou muito... “Minha filha eu ndo quero morrer com essa tarja no rosto. Por que Ogum
deixou isso acontecer?”. E a questdo da religido, eu senti que a minha mae morreu por isso, se
sentiu abandonada pelo santo. Antes de eu entrar com o processo, eu fui procurar os médicos
dela. A minha mae tem um plano de seguro da aerondutica, entdo desde que ela teve o primeiro
filho, até o dltimo dia da vida dela ela foi acompanhada pelos médicos. Para ndo passar por
ridiculo também, né? Pois se ela ja tivesse com um problema agravado eu ndo ia hem processar.
Mas eu tenho plena certeza.

Destaca ainda que as resisténcias para que ela tomasse alguma atitude contra a IURD

vieram de todos os lados:

O cotidiano dela complicou, porque as pessoas ficaram com medo. Os proprios clientes e filhos
de santo. “N&o, ndo va ndo, que eles vdo terminar espancando a gente também!”. As igrejas
comecaram a fazer culto aqui na frente, rumaram varias pedras no terreiro, depois que minha
mae ja tinha procurado advogado comigo, num domingo, 0S mesmos que vieram aqui e
rumaram a biblia na cabeca dela [refere-se a invasdo de 1999] voltaram me procurando. “Cadé

155



aquela sua filha?”. Ela ligou pro meu celular super preocupada. Ai pronto, minha mée foi
ficando deprimida, deprimida, ndo tocou mais candomblé pra lansd em dezembro. Quando foi
em janeiro, dia 21, ela assinou a procuracdo no dia 20 e no dia 21 ela teve um infarto
fulminante. Saiu bem, e voltou dentro de um caixdo. Ai pra mim como filha,que ja tava ha
quatro meses correndo atras disso foi chocante, né? Eu fiquei no lugar dela, mas com uma
questdo de dar a minha vida por isso, né?

A atual ialorixa do terreiro Axe Abassa de Ogum me narrou também o processo de
convencimento da sua made, representante de um tipo mais tradicional de lideranca do

candomblé:

Ela ndo entendia nada, que existia lei de resposta, que a imagem dela ndo podia ser usada. Foi
dificil até pra ela aceitar. Uma que a mae pequena da casa, os filhos de santo que ja tinham a
cabeca mais antiga, junto com ela, “néo, isso vai ser problema pro terreiro, eles vao exterminar,
eles sdo exterminadores”. Ela passou mal nessa situacdo, de escolher ou ndo o caminho, se
poderia ou ndo processar a IURD. Ela ficou um pouco confusa, e eu “Nao minha mae, a gente
vai conseguir, 0s orixas estdo com a gente”, mas isso deixou ela muito triste. Ela conseguiu
através do orixa. Ela arriou comida pra Ogum e falou “O meu pai Ogum, com a sua espada
corte tudo isso dentro do meu coracdo”. Mas Ogum néo pdde cortar tudo, porque ela teve um
enfarte fulminante. A nossa religido tem a ver com o méagico, com a fé, mas a gente tem a nossa
vida, a gente tem o0 que a gente vai passar, tem o destino tb, né? Ela conversava comigo, e no
dia da morte dela ela amanheceu o dia falando sobre isso, porque Ogum deixou acontecer iSso
com ela. Por que Deus fez isso comigo? Ela pede a Orum, né? Minha mae era uma ialorixa
muito integra a religido dela, sabe, ela respeitava demais, tudo dela era muito certo.

A fala destaca ndo s6 a ocorréncia de um conflito de geracGes dentro do terreiro no que
se refere a avaliacdo da tomada de decisdo sobre o caso, mas também um certo limite interno
encontrado pela ré no campo da “religido”, que acaba por empurrar a sua acdo para 0 campo
dos direitos. Afinal de contas: “Ogum ndo pbde (ou ndo pode?) cortar tudo”. Jaciara mesma
destaca o carater ndo ordinario desta atitude reivindicativa por parte de um terreiro de
candomblé, fato devido, segundo ela, a sua propria presenca a frente da causa, defendendo

assim as particularidades do seu perfil dentre o povo de santo:

Se fosse uma casa que ndo tivesse uma filha como eu, isso ficava esquecido. Nem percebiam
iss0. Como é que um povo de candomblé vai ler o jornal da IURD? Nao I§, eu li porque eu sou
polémica, eu ja tinha isso em mim, de entender essa coisa de racismo, até porque eu morei em
Curitiba, cidade completamente capitalista, racista, ucraniana, alema, italiana, e eu ter que
esconder que eu era ialorixa. Eu trabalhava na FEBEM, numa fazenda com 80 meninos de rua, e
eu ndo podia dizer que eu era de candomblé, porque a presidente de 14 era evangélica. Um dia
eu dei entrevista e falei, “eu sou do candomblé”, que eu ndo era ialorixa. Ai todo mundo deixou
de ir no meu apartamento, na minha casa. L& eu era uma “baiana bruxa”, entdo eu ja venho com
um pouco de intolerancia vivida. Quando eu vejo na rua o tal jornal e que era a foto de mae, ai
eu cai. Eu fiquei louca. Como ela ia aceitar isso? Porque minha mée era uma mulher de 65 anos,
ja viveu todo tipo de preconceito, mas que nao sabia nem o que era intolerancia religiosa, é
complicado.
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Percebe-se que Jaciara justifica o seu perfil combativo no fato de ter sido fortemente
estigmatizada ao longo da sua vivéncia em Curitiba. No entanto, é interessante notar que nédo
é exatamente essa experiéncia que a diferencia da sua mée, ja que logo a seguir ela mesma
declara que mée Gilda j& havia sofrido uma série de preconceitos (algo corriqueiro para a
maioria dos praticantes de candomblé no Brasil). Destaca, na verdade, que a sua maée
desconhecia, representante que era de um estilo antigo e tradicionalista de candomblé, a nocéo
de “intolerancia religiosa” (que conteria aspas na propria fala de Jaciara), categoria chave no
atual processo de visibilizacdo juridica dessas atitudes preconceituosas, a mesma que em sua
fala modernizante ¢ articulada de imediato ao tema do racismo.

Jaciara também me informou sobre um outro tipo de resisténcia a continuacdo do

processo, desta vez externo a sociabilidade do terreiro'%%:

Pra mim isso virou uma questdo de honra, inclusive quando eu processei a IURD depois da
morte da minha mé&e, que saiu no jornal e tudo eu fui ameagada de morte vérias vezes por
telefone. Ligavam e diziam “eu to indo ai agora, cortar a sua cabeca!”. Eu tinha que dormir em
hotel. Foi horrivel, bateram no meu carro, deu perda total. Eu ndo queria botar na cabeca que foi
0 povo da igreja, mas foi um evangélico, ele teve que pagar. Bateram no meu carro também no
Pelourinho. Arranharam o meu outro carro todo. Deram um tiro uma vez aqui, no telhado, bateu
na geladeira e eu tive que dormir em hotel. J& paguei pessoas pra dormir aqui no terreiro pra me
fazer protecéo.

Tais conflitos diretos com fieis evangélicos, algumas vezes resultando, de acordo com a
minha informante, em atos de violéncia explicita, foram também vividos por Jaciara no

proprio seio da sua familia:

Eu também tive um problema sério dentro da minha casa, dentro da minha familia, porque o
meu irmao, ela passou a ser evangélico, e ele ndo vem mais aqui ver meu pai, nem entra aqui na
minha casa. Outro dia eu tava aqui sem carro, meu pai passou mal, e ele ndo quis emprestar o
carro porque eu era mée-de-santo. [Pergunto: E no caso da sua méae, eles apoiaram?]. Ai eu tive

192 Uma outra pressdo interna ao terreiro, e dessa vez de cunho estritamente religioso, foi a sucessdo da casa,
conquistada por Jaciara ndo sem muita insisténcia, como ela mesma destaca, projetando o seu carater combativo
para o proprio ambito espiritual: “Tanto que eu, por estar aqui no Abassa de Ogum, por ser jovem, eu sou
obrigada a aprender a conviver dessa forma. As filhas de Ogum ja sdo mulheres muito sérias. Minha mée era
uma mulher muito tradicional. E eu sou filha de Oxum, e eu ouvi de gente mais antiga que pra ser sucessora da
casa tinha que ter o0 mesmo orixa, agora s6 que muitas casas nao tém isso. Sdo seis filhos, e eu sempre tive ao
lado da minha mée, o orixa quis dessa forma. Eu sou filha de Oxum, é agua né, Ogum é ferro. Um pai de santo
até falou: ‘Olha Jaciara, essa luta vai ser dificil pra vocé, que é filha de Oxum, a dgua vai estar estiando o ferro
de Ogum’. Eu digo: ‘Entdo Ogum vai ter que estar comigo, eu sou de Oxum e Ox0ssi, entdo eu vou ter que estar
chamando Ox0ssi mais pra perto de mim nessa luta, com Xangd’. E eu acredito que n6s ndo temos nada escrito,
pra dizer é certo isso, € certo aquilo. Cada casa tem um jeito, eu acho que cada terreiro € uma familia. Na minha
casa eu fui criado de um jeito, vocé de outro, a mesma coisa é o candomblé. Um terreiro é feito de varios
caminhos que a gente anda, com um balaio na méo, com o perfume na outra, mas se vocé ndo tiver o balaio, tiver
a cuia, tiver a moringa, vocé ndo vai chegar ao orixa.”
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que fazer muito ebd, né? Acredito que o orixa mudou isso, pra eles me darem essa procuracao.
Eu tive que dizer que ndo tava brigando com a IURD, eu tive que forjar uma situacdo, dizer que
era pela questdo do terreiro, que a imagem ela foi maculada, tive que ter um texto que néo era
meu, eu tive que representar, né? Eu nunca represento na minha vida, mas pra conseguir isso eu
tive que representar. Um dos meus irmaos ndo estava aqui, ele mora em Foz, o outro mora em
Curitiba, e um aqui em Itapoa. Séo 3, e sdo evangélicos. Com 2 eu me dou até bem, mas um tem
dois anos que eu ndo vejo, ele passa e vira a cara pra mim. E o que mora aqui, no outro lado da
rua. Eu quando desco, eu ndo passo na rua dele pra ndo passar esse vexame.

A esse sem numero de dificuldades ja descritas, pressdo evangélica, ma recepcdo dos
setores mais antigos do terreiro ao seu estilo “polémico”, conflito familiar, vem a se somar
ainda a falta de apoio institucional dos érgéos representativos do candomblé, que tiveram de

inicio uma postura reticente diante da envergadura do inimigo em questéo:

Ai nds andamos, outubro, novembro, dezembro, sem conseguir apoio nenhum de advogado.
Tanto que a Federacdo [dos Cultos Afro] disse que era um caldo muito grosso, que eles ndo iam
mexer na Universal. Fui na Federacdo dos Cultos Afro com a minha mée viva ainda. 1sso em
novembro. Ai em dezembro, ela ndo conseguiu mais fazer o ritual da casa, do terreiro. Porque a
comunidade de outras religies e do terreiro comegou a pressionar, né? Ai eu fui no Ministério
Publico.

O apoio do Ministério Publico foi acrescido pela ONG ecuménica Koinonia, e pela
Associacdo dos Advogados dos Trabalhadores Rurais (AATR), que disponibilizaram a
assessoria juridica para a abertura do processo, em janeiro de 2000. A partir de entdo, a causa
é progressivamente divulgada, e passa a receber apoio de instituicbes a principio alheias ao
problema, como a imprensa e setores do movimento negro. Vindo a tornar-se o icone do
Movimento Contra a Intoleréncia Religiosa, mde Gilda tem o dia da sua morte instituido pela
Céamara dos Vereadores em 2004 como o “Dia Municipal de Combate a Intolerancia
Religiosa”, demonstrando que a essa época 0 termo ja se estabilizara enquanto categoria
politica, inclusive dentre o povo de santo, fazendo-se presente no tradicional terreiro Axé Opd
Afonja, em 2003, como principal tema de debate do Alaiandé Xiré daquele ano, a Semana da
Heranca Africana™®.

Por sua vez, Jaciara, antes uma guerreira solitaria, torna-se, nesse mesmo periodo, uma
referéncia forte ante a opinido publica, representando um tipo ainda incomum de mae de santo

politizada (ela tem a sua participacdo na viagem a Brasilia destacada pela midia local). A

103 A reunido contou com a presenca do bispo Gilio Felicio, responsavel pela implantacéo da Pastoral Afro na
Bahia, e que viria, naquele ano, a assumir a Diocese de Bagé. A despedida de bispo Felicio da cidade ainda
resultou em um encontro com representantes de 20 terreiros, cuja tdnica continuou sendo “uma manifestacdo de
repudio aos segmentos das igrejas evangélicas que tém criticado o sincretismo religioso na Bahia” (“Afros e
catolicos unidos contra a intolerancia”. A Tarde, 16/01/03), que conteve a negritude como um eixo inter-
religioso e o racismo como principal categoria de acusagéo.
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processual visibilidade da “intolerancia religiosa” em Salvador resulta numa disparada nos
processos contra igrejas evangélicas*™, além da entrada progressiva dos terreiros nas fileiras
do movimento, representados em grande parte pelos seus filhos de santo intelectuais (muito
comuns nas casas mais tradicionais), mas também, e em sua maioria, por uma geragao jovem
que, assim como Jaciara, adquire cada vez mais prestigio no interior das suas comunidades.

Em janeiro de 2004, o processo contra a IURD é ganho em primeira instancia, quando a
igreja e a sua grafica (Grafica Universal) sdo condenadas a pagar a familia de Mée Gilda uma
indenizacdo de 1.372.000 reais, valor correspondente a tiragem do jornal Folha Universal, que
havia estampado a foto da ialorixa em sua capa em 1999. No mesmo ano, e no clima dos
acontecimentos, da-se um outro evento central: uma passeata do povo de santo, que sai as
ruas do bairro do Engenho Velho da Federagdo numa caminhada organizada em torno da
defesa da religido contra 0s seus mais novos opositores. A imprensa ndo tardou em destacar o
carater inédito da iniciativa: “esta € a primeira vez que os praticantes de candomblé vao as
ruas para defender abertamente o direito a religido herdada dos africanos de varias nacGes”
1950 tom juridico da manifestagdo é reforcado pela foto do jornal, onde um conjunto de
criancgas, representando o futuro da religido, porta um cartaz defendendo o “direito de culto”
ao0s orixas.

Outra importante manifestacdo politica que demonstra 0 sucesso progressivo dessas
estratégias “cidadas” de mobilizacdo dentre o candomblé baiano, acontece em maio de 2005,
organizada por Jaciara tendo a finalidade de cobrar rapidez do Tribunal de Justica no
julgamento do recurso da IURD. Nesse momento, ja se percebe uma forte diferenca no tipo de
insercdo da jovem ialorixa no mundo do candomblé. Antes solitaria, “polémica”,
acompanhada apenas por alguns conhecidos em suas manifestacGes publicas, Jaciara agora é
vista dentre ialorixas e babalorixas de grandes terreiros da cidade, como o Bogum, Tumba
Jucara, Mansu Dandalunda e 11é Axé Omin J Oba. Denominado “Comissdao do Axé”, o grupo,
apoiado por mais de uma centena de manifestantes, levava uma série de faixas e cartazes
acusando o Estado de racismo e discriminagdo. Numa reportagem relatando o evento'®,

Jaciara defende a sua dimensdo espiritual: “Eu ndo viso essa manifestacdo nossa pelo

104 Dentre esses casos, posso citar 0 caso do babalorixa Anselmo Santos, do terreiro Onzé Ngunzo, primeiro a
acionar a IURD, em outubro de 2002, o processo do Terreiro do Beird contra Igreja Internacional da Graga, em
janeiro de 2003, e 0 da comerciante de artigos de umbanda Anténia Natividade, da loja Taw tal Amin, que acusa
a IURD como vitima de coagéo.

105 “poyo de santo vai as ruas pedir respeito”. A Tarde, 24/12/2004.

106 «“Candomblé pede justice”. A Tarde, 05/05/2005.
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dinheiro, porque ele ndo vai trazer minha mée de volta. E pelo mundo do candomblé, essa luta
tem esfera espiritual”. Ainda lembra que aquele dia era uma quarta-feira, dia de Xangd, orixa

mais intimamente associado ao tema da justica no candomblé baiano”’.

b) Morte tragica/ Morte utopica: o caso de Mée Gilda
Assim, através da presenca “intolerante” do inimigo, o candomblé de Salvador vai
assumindo uma unidade e uma capacidade de organizacdo e de mobilizacdo inéditos em sua
histéria de cismas e conflitos internos. Unificada ap6s a chegada do inimigo, propositor
(mesmo que negativamente) de uma referéncia utopica para a sua inser¢do publica, a
comunidade de candomblé acaba por vislumbrar na morte de Mae Gilda uma espécie de

evento redentor, funcdo gramatical bastante proxima aquela das religides de salvacao.

970 processo movido por Jaciara é ganho em segunda instancia em 06/07/2005, a sancio indenizatdria caindo
para 960.000 reais, divididos entre a igreja e a grafica, mas sendo acrescida pela obrigagdo da sentenca ser
publicada em duas edicdes consecutivas da Folha Universal. A IURD promete ainda recorrer a Gltima instancia.
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21 DE JANEIRO

Dia Municipal de Combate
a Intolerancia Religiosa.

Projelo de L&l da Viareadora Olivia Santang

E o0 que se percebe de forma quase explicita no panfleto acima, produzido e distribuido
pelo MCIR tendo em vista divulgar uma celebracdo pluri-religiosa que seria realizada na
UFBA, em 2004. Na sua parte anterior, defende-se o0 encontro como parte de um “momento
de pensarmos em nossos preconceitos, as nossas formas de julgar e excluir o outro; de
apreciar as diferentes tradicGes religiosas que marcam a cultura da nossa cidade e de
afirmarmos o principio constitucional que determina que é invioldvel a liberdade de
consciéncia e de crenga, sendo assegurado o livre exercicio dos cultos religiosos e garantida,
na forma da lei, a protecdo aos locais de cultos e suas liturgias”. O panfleto € concluido com
uma interessante equacdo sintagmatica: “Jesus Cristo, Mahatma Gandhi, Mae Gilda de Ogum.
Todos eles foram vitimas da incompreensao/intolerancia. E todos eles buscavam a paz”.

A contigliidade entre a figura de mae Gilda e a de Cristo indica a corroboracéo nativa da
funcdo utopica que entendo ter sido desencadeada pela morte da ialorixd, uma morte que,

assim como a do Cristo, teria se instituido como um centro agregador e prescritivo, bastante
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distinto (um salto paradigmatico?) do lugar convencional da morte no candomble,
francamente desagregadora. A propria Jaciara destaca as dificuldades que passou para manter
o terreiro de sua mae funcionando logo ap6s a sua morte, dada a imediata debandada dos seus

filhos de santo, temerosos ante 0s acontecimentos:

Os filhos da casa, quando uma ialorixa morre, ndo € todo mundo que esta preparado. O povo de
candomblé ndo estd preparado pra esse lado... 0 natural e o sobrenatural, a passagem pro orum,
a morte. E caso certo, morreu uma ialorixa todo mundo ja tem que tirar a mdo do eleda. Entdo
as pessoas ficaram muito assim, nervosas com o que aconteceu, além de acharem que a igreja
poderia pressionar mais ainda e eu perdi toda uma populagéo que fazia parte da comunidade. As
pessoas foram pra outro terreiro, hoje € que eu to mudando, revitalizando isso com uma dor
muito grande. Hoje mesmo faleceu mée Olga do Alaketu, e as pessoas temem, porque uma
ialorixa tdo antiga, com tantos segredos ... € quando morre, o espirito € chamado novamente, pra
ser cultuado junto com os 0jés, e as mulheres ndo tém muito contato com isso, quem ¢é
preparado pra isso sdo os homens. Geralmente as casas de candomblé tém mais mulheres,
guando o terreiro é de uma ialorixa sdo mais mulheres do que homens. As mulheres ficam mais
sensiveis a esse medo. Quando a casa tem mais homens, ogas, ojés, é diferente, eles conseguem
conduzir tudo isso um pouco melhor. E nesse sentido que o povo fica meio confuso com a
guestdo da morte, se fala que vai ter axexé, dizem que é uma ceriménia muito forte.

As incompatibilidades internas do candomblé com as questdes suscitadas pela morte
foram destacadas por grande parte dos seus estudiosos classicos (Bastide 2001, Verger 1999,
19997; Santos 1986). Tal fato diferiria frontalmente a sua ldgica das chamadas “religides de
salvacdo” (Weber 2000), de base ascética, que teriam o mundo como um meio e, portanto, a
morte como um movimento de libertagdo ou, pelo menos, como um ponto externo de
avaliacdo, prescricdo e julgamento da vida. Diferente dessas textualidades religiosas
construidas sob a perspectiva da morte, o candomblé seria, corroborando o fundamento
trdgico da sua visdo de mundo, marcadamente pluralista e especulativo na tessitura de
vinculos significativos e existenciais com o contraditério campo dos acontecimentos (a
“vida”, no sentido nietzscheano, o que inclui a morte). As suas divindades mesmas, 0s 0Orixas,
sdo descritos pela mitologia como seres temerosos diante da morte, a excecdo de lansd e Exu,
0s Unicos que participam da ceriménia funebre do candomblé, o axexé, definido por Bastide
(2001) como uma cerimonia de expulsdo do ori, a forca vital, antes assentado pela iniciagdo e
alimentado pelos circuitos rituais. Apds a morte, 0 que era ori se torna egum, assentado num
espaco distinto dos ilé-orixa, a “casa de balé”, onde é cultuado com uma série de cuidados
especiais.

Os eguns causam temor na comunidade do candomblé, principalmente por nela

ocuparem uma posi¢cdo ambigua. Por um lado, a morte esta associada a um elemento fundante
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do culto, a ancestralidade, por outro, os eguns sdo dotados de um poder de dificil controle
que, como afirmou Jaciara, foge frequentemente do repertério de conhecimentos litlrgicos
dos filhos e filhas de santo das casas, talvez pelas perdas da tradigdo em seu processo de
didspora. Assim, os eguns sdo cultuados, na Bahia, apenas na llha de Itaparica, onde reside
mestre Didi, famoso babaoje, sacerdote encarregado pelos cultos dos mortos. No resto dos
terreiros, 0s eguns sao apenas afastados, compartilhando com Exu a oferenda do padé, que
teria a finalidade de afastar a sua forca imprevisivel e assustadora de modo a propiciar a
chegada dos orixas.

Por isso tudo, no candomblé, morre-se sozinho, sem o0 orixa: “Quando a morte se
aproxima do individuo, o orixad a que pertence a cabeca foge espavorido, pois 0s deuses
temem Icu, a selvagem ceifadora de homens” (Bastide 2001: 65). Tal soliddo tenderia a
empurrar os praticantes da religido para a justaposicdo dos seus valores e sistema simbdlico
com os do catolicismo, religido que teria na morte um ponto de conforto, de encontro
definitivo com o divino. Jaciara, ao longo das nossas conversas, apontou alguns sinais,
sentidos por ela e por sua mée, que sinalizavam o fim proximo de Mée Gilda, incluindo ai a

fuga do seu santo de cabeca:

Vou lhe dizer bem uma coisa que aconteceu. Eu morava aqui no terreiro, mas tinha um saldo de
beleza em Lauro de Freitas. Eu ndo vinha pra casa na noite que ia anteceder a morte da minha
mée. Quando eu fui no agougue, comprar algumas coisas eu senti um buraco abrir assim, um
buraco que eu ndo vi, mas senti que era algo negro. Eu ia caindo, ai eu passei mal pensei: “P6, 0
que foi isso...”. Eu ndo quis ir dormir 14, na casa de uma irma de santo minha. Vim pra casa e
falei com a minha mae, bati na porta “Ago ia!”, que a gente pede ag6 [a bénc¢do] minha mée. E
ela ndo olhava nos meus olhos. “Oxente minha mae, tem alguma coisa?”. Ai meu irmao ia
chegar de Foz, ele tinha 5 anos que ndo via minha mée, chegou uma hora da manha e ela ficou o
tempo todo assim, acordada ... Eu tenho certeza que teve um aviso, porque o povo de
candomblé tem isso. E quando foi no ano novo, geralmente a ialorixd no ano novo ela abre a
porta do quarto do santo, o orixa vem, desde menina, desde que eu me entendo por gente, de 7
até a minha idade. Antes da minha mée falecer, 0 Ogum dela vinha pra saber qual era o orixa
que ia reinar naquele momento e no ano da morte dela o orix& ndo veio. Ela passou mal, falou
“Minha filha, eu ndo consigo sentir meus pés no chdo!”. Ela ficou do dia primeiro até o dia 21
dizendo que tava andando fora do chdo, ela falava muito isso... Ai eu dizia: “P& minha mae,
deve ser porque a senhora ndo deu festa de lansd”. Mas ela ndo tava com nada de salde pra eu
levar ela pro hospital, e ela saiu as 9 da manha e teve um enfarte fulminante. Entdo foi isso que
aconteceu, ela saiu e foi despreparada.

Se, sob a oOtica de uma textualidade tradicional, observamos na fala acima o encontro
tragico e solitario da ialorixd com a sua morte, a apropriacdo a posteriori desses eventos sob
uma ética utdpica permitiu a Jaciara e ao MCIR, como um todo, o desencadeamento de um

telos coletivo, ou, nas palavras da sua filha, de uma “miss@o”: “Depois dessas dificuldades
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todas, eu comecei a perceber que a morte da minha mée tinha um sentido. Ela colocou uma
missdo para mim e pro candomblé de Salvador: tomar as rédeas do seu destino”.

A frase sintetiza a natureza modernizante deste telos encarnado na morte da ialorixa,
que, inclusive, demonstra ter uma série de pontos de contato com aquele extraido por mim do
rito de cura da IURD, no primeiro capitulo, principalmente no que se refere a prescri¢do de

um acesso a liberdade através do controle autbnomo e auténtico de si.

c) Fragmentos de um discurso utopico
E essa dimensdo “cidadd” que se vé enfatizada de modo exemplar em varios momentos
da fala de Jaciara, herdeira mais direta da “misséo” acima apontada. Mostrou-se recorrente em
nossas conversas a idéia da tomada de “posse de si” do candomblé, realizada através de uma
postura marcadamente publica e ostensivamente politica, movimento frequentemente atrelado

a postulacéo da necessidade de se “abrir” a religido, retirando-a do campo dos segredos e dos

mistérios, que teriam gerado uma comunidade desagregada e pouco solidaria:

O candomblé tem que se abrir para ser respeitado. Eu sei disso por que hoje eu sou uma pessoa
totalmente diferente do que antes da minha mée falecer. Eu mudei completamente a minha
visdo, até porque eu aprendi uma vivéncia nova com o que minha mae passou aqui. A invasdo
do terreiro, a imagem dela, a falta de amor da propria religido com si prépria, que demorou a se
unir na causa. Percebi que o candomblé é sempre falado pelos outros, e que ele deveria assumir
a sua voz, sabe?

Com o avango dessa dimensao discursiva, observa-se a ampliacdo do ja referido “efeito
mimético” da TURD no campo religioso brasileiro que, nesse caso, passa a abranger, mesmo
gue negativamente, até o seu principal inimigo. Um dos fenbmenos que expressa a acao de tal
efeito é o crescente desejo de exposi¢do publica da religido, assumido assim pela fala de
Jaciara:

Se A IURD falasse: “vocé quer 1.372.000 ou quer a midia na sua mao?”. Eu preferia a midia, eu
preferia ir pra Faustdo, pra Gugu, botar foto da minha mée em todos os outdoors: “Mée Gilda
sem tarja preta”. Isso é que vai trazer a dignidade de volta ao povo de candomblé. Dinheiro,
dinheiro a gente faz, a IURD, se ela me desse o templo dela |4 do Iguatemi, pra eu colocar la
“Igreja Universal Abassa de Ogum?”, ai sim. Era uma posse bem feita, entendeu?

Jaciara segue, descrevendo uma experiéncia protagonizada por ela na area da

comunicagdo: um programa veiculado por uma radio comunitaria do seu bairro, Itapod, que
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ela passa a apresentar no crescendo da divulgacdo da causa da intolerancia religiosa na cidade,

mas que acaba sendo fechado por uma série de pressdes dos setores evangélicos:

Meu programa de radio era polémico, porque eu dava bom dia em iorubad e tudo mais. Eu
consegui um grande nimero de ouvintes, de ligar na minha casa, de vim trazer presente pra
mim, eu ja tava me sentindo a tal... Eu chegava em um restaurante e ja queriam pagar pra mim,
porque eu era a ialorixa que fazia o programa. Mas € isso, o candomblé faz festas belissimas,
cura as pessoas, tira as pessoas da droga, muda caminhos de mulheres que sdo espancadas, que
0 marido abandona. A ialorixa consegue conduzir as pessoas para uma vida melhor. E isso a
gente ndo pode passar na televisdo, a gente ndo pode mostrar isso como uma “gléria”, na
linguagem deles. A gente ndo tem esse espaco. Tanto que, pra mim, estar na radio foi étimo,
poder mostrar essas coisas.

Como contraparte desse desejo, observa-se a consequente critica ao modo tradicional
de se exercer 0 poder nos terreiros, encenado de modo reverente, distanciado e, muitas vezes,

silencioso. Comentando uma tentativa de encontrar-se com Mae Estella, do tradicional

terreiro do Opo Afonja, logo apos o falecimento da sua mée, Jaciara me confidenciou.

Ela [Mé&e Estella] é muito tradicional. Eu tive Ia no candomblé dela e n&o tive acesso nenhum. A
gente fica sem ter acesso. Eu pensei até por ela ser essa matriarca, tdo famosa, que seria
importante eu estar em contato, mas ainda ndo tive abertura nenhuma. Falar da minha dor, ter
até o colo de uma i4, entende? E uma coisa muito fechada, parecendo que tinha segurancas em
volta. Isso até me chocou...

Além desse caso particular, Jaciara ainda aponta de modo geral as dificuldades impostas
a sua relacdo com os terreiros mais tradicionais durante as atividades do MCIR. Sublinhando

0 corte de geracOes que a separaria das ialorixas mais classicas, ela declara:

Eu ja visitei terreiros grandes, que eu pensei que eu fosse ser tratada de uma forma: “Ah! VVocé é
a ialorixa que processou a IURD!”. Mas as pessoas acham que “Ah, vocé ta se expondo muito,
vocé tem que falar menos, cuidar mais da nossa religido”. Tudo que eu td falando aqui com
vocé, se fosse uma ialorixa mais antiga ela ndo falava nem certas palavras, ela ndo falava de
egun, ela ndo falava de axexé. Eu falei de algumas coisas que a gente s6 fala e faz com quem é
de dentro do candomblé.

Observa-se nesses encontros o choque entre duas configuracGes especificas do
candomblé em sua relagcdo com a esfera publica: uma centripeta, que entende que preservar a
religido implica em manter as suas questdes no interior dos limites do terreiro, e uma
centrifuga, moderna, que teria na exposicdo publica um meio eficaz de reivindicacdo de

direitos, o seu modo particular de “proteger” a religido.
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Outra importante area de abrangéncia deste mimetismo do candomblé em relacéo a

IURD seria a politica partidaria, area tida como de insercdo fundamental para as novas

liderangas como Jaciara.

Entdo eu acho que a gente precisaria um pouco disso, né? De pessoas ligadas a politica mesmo,
né? Aqui em Salvador, a gente tem um grande problema, a gente ndo tem nenhuma
representacdo da religido de matriz africana na camara. Vocé vai la e vé 500 pastores, todos
evangélicos, eles véo fazer tudo pra igreja deles. Agora, procura uma ialorixa, ou oga, ou ekedi
la, vestida. Ndo adianta também vocé ser do candomblé sé de noite, botar o fio de contas,
assumir isso. Entdo eu me preocupo com esse lado, os evangeélicos acabam conseguindo abafar
0 povo de candomblé por causa da presenca deles na politica. Isso que aconteceu aqui no
terreiro, acontece em VAarios outros terreiros, e a pessoa nao sabe a quem procurar. O povo de
candomblé é muito organizado, da porta para dentro, pra fazer festas belissimas, a gente tinha
gue usar isso também em outras areas.

Jaciara segue, revelando inclusive a sua intencdo de candidatar-se futuramente a algum

cargo eletivo:

Eu virei a ialorixa polémica dentro de Salvador, porque eu sou jovem tenho uma carinha ainda
de menina. E as pessoas ficam meio assim, e eu chego junto mesmo. Pego o microfone... Acho
gue uma coisa é o fundamento, é vocé fazer o axé no terreiro, outra coisa é vocé ser politica, e
eu consegui conduzir varios terreiros de candomblé em meu favor, no programa de radio. Eu
vou acabar me candidatando, algum dia, eu acho isso importante, uma ialorixa. Se nao fosse eu
seria outra, a gente precisa ter esse respeito, acho que ta faltando acontecer isso na Bahia
também. Néo temos representa¢Ges do candomblé na cAmara. Nao temos pessoas que realmente
queiram mudar essa histdria, e € dificil.

No registro do discurso da “libertacdo”, a ialorixd associa a postura retraida do
candomblé mais tradicional ao fendmeno da escraviddo, usando do sincretismo como um
exemplo desta maneira subordinada de reagir aos estimulos e desafios vindos da sociedade

envolvente:

Se a gente ficar se escondendo muito, o candomblé vai ficar igual ao mico-ledo ai, vai estar em
exting¢do. Eu acho que isso foi devido a prépria escraviddo. O sincretismo, 0 modo dos escravos
cultuarem os orixas, por exemplo, eles enterravam 0s orixas, Ogum, e botavam Santo Antonio
pra branco achar. Entende? Eu acho que isso ficou enraizado. E igual uma familia, vocé é
educado na sua casa almocando meio dia, tomando banho antes do jantar, isso fica, vocé vai
envelhecer assim. Eu acho que o sagrado é que traz 0 magico pra préximo, mas eu acho que a
gente ndo pode botar tudo isso no sagrado. A gente tem que comecar a separar, e trazer para
publico, pro ambito politico, social, a coisas que possam vir a dar fortaleza a religido.

O discurso utdpico atualizado na fala de Jaciara, que visa uma libertacdo acessada
através da maior exposicdo publica da religido, tem as suas particularidades sublinhadas

quando colocado em contraste com a fala de uma lideranca antiga, representante de um
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discurso avesso a idéia de uma inser¢édo explicita do candomblé na cena publica. Esse contra-
discurso foi por mim acessado quanto tive a oportunidade de debater as caracteristicas desse

novo candomblé com um ebomi do tradicional terreiro do Bogum:

Ai de repente a gente se depara com uma questdo muito mais intransigente que é a violéncia
religiosa por parte dos evangélicos, e principalmente por parte de uma igreja evangélica, que é a
igreja do Edir Macedo. Foi a que comecou tudo isso, todo mundo sabe disso, ndo se precisa
falar mais, porque ja esta tdo divulgado... Como eu me sinto nessa historia toda? Com muita
forca pra resistir, mas pra ndo descer a linha de combate. A IURD ja provocou muitas vezes a
gente das religides afro-descendentes pra sair pras ruas, pra uma guerra religiosa, isso a gente
nunca admitiu, nés nunca cedemos as provocacdes dessa igreja. Sabemos que eles fazem tantas
coisas usando 0s nossos dogmas, usando as nossas crencgas... Numa ocasido, num seminario, na
Barroquinha, me perguntaram: “Como € que o senhor pode resistir a essas provocacgdes todas e
ndo reagir?”. Eu respondi: “Porque ndo é de nosso costume reagir”, e citei que nds temos
sobrevivido em todos esses 400 anos de Brasil sem nunca ir a luta direta com o inimigo, entre
aspas, né? A gente sempre teve a paciéncia de preservar a nossa cultura, a nossa religiosidade
dentro da nossa prépria comunidade, isso nos fortalece. 1sso faz com que cada um dos nossos
ascendentes tenham essa consciéncia de se preservar com dignidade, forte, e ndo descer ao nivel
da provocacOes dos evangélicos nessas questdes de intolerancia.

O choque com a fala de Jaciara é visivel. O foco aqui é a contencdo, o controle da
reacdo, acompanhado por uma leitura rotinizadora das agressdes sofridas por parte dos
neopentecostais, imediatamente inseridas no bojo de “400 anos de Brasil”. Desenha-se entéo
um inimigo que leva aspas, assim como um candomblé que se nega a adentrar no campo de
batalhas por ele proposto. Por sua vez, o valor mestre aqui ratificado € a paciéncia, qualidade
associada a énfase na “dignidade” e na “preservacdo”, e ndo na “libertacdo” ou “justica”. O
importante, no calor dos eventos, é “ndo descer a linha de combate”.

A necessidade de manter um critério de distin¢do frente os seus agressores, de negar o
seu mimetismo, é justificada pela defesa da oposicdo tradicional mencionada no inicio do
capitulo: aquele que entende que o perene, o valido, o fundamental, estaria para além do
campo do visivel, do ostensivo, do oficial, esse sim o territdrio de acdo de grupos como a
IURD.

De certa forma, a gente acredita que nenhum império dura uma vida toda, ou muito tempo. Uma
vida até que pode durar, 2, 3 geracdes, mas ele se acaba como todos 0s impérios. A historia tem
mostrado. Pode durar 100 anos ou 200, mas eles vdo se esfacelar. A nossa impressdo, e 0s
bazios tem mostrado isso, é que dentro da propria estrutura da igreja, eles préprios vao se
devorar. Eles vdo se comer uns aos outros e nds vamos continuar livres com a nossa religido.
Contra a maré, mas sempre sobrevivendo.

A declaracdo defende que, por habitar um territério alheio ao conturbado campo do

perecivel, real objeto de disputa dos seus “inimigos”, o candomblé de fato ja é livre, ou
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sempre foi livre, tendo a liberdade como um dado, e ndo como um objetivo. Meu informante
usa a relacdo historica entre o culto dos orixas e a policia para corroborar o sucesso dessa

estratégia paciente e perseverante:

Pode durar 10 dias ou pode durar 10 anos, ou 50 anos ou 100 anos, e agora eu acrescento, coisa
que eu ndo havia acrescentado antes, mas eu até falei hoje na reunido, a policia, a forma da
policia nos bater, nos violentar, destruir nossos objetos sagrados. Fomos esperar quanto tempo?
200 anos pra que os policiais percebessem que essa perseguicao era uma bobagem, é uma tolice.
Dessa forma, € bem provavel que a igreja evangélica, daqui a 200 anos nem exista, e ainda
estaremos professando a nossa religido.

Parte fundamental dessa mesma estratégia seria resistir as pressoes relativas a entrada da

religido na arena da politica partidaria, como destaca meu informante logo a seguir:

Muita gente diz: “Por que vocés do candomblé ndo elegem pessoas partidariamente falando,
politico-partidario, pra defender vocés na prefeitura, no Estado, no senado, senadores negros
candomblecistas!”. A gente nunca fez isso nesses 400 anos, acho que ndo € por ai 0 caminho. A
religido afro-descendente, eu acho que ndo tem vocagao politico-partidaria, eu acho que ndo tem
e nem nunca vai ter. A gente pode ter um deputado, um senador ai, esporadicamente. Nao pela
religido, mas pelo prestigio que ele tem, pelas coisas que ele tem feito, ele pode ser eleito. Mas
acho que nenhuma pessoa pode esperar ser eleita para um cargo politico, partidario, em fungédo
da religido. Os vonduns e 0s orixas ndo querem isso.

Assim, na fala do ebomi, a politica volta a ser o territdrio de um outro instransponivel,
alheio aos interesses reais do candomblé, que se opde a ldgica oficial do Estado-nacdo assim
como 0 movimento e a tensdo das dguas profundas se opde a superficie tranquila do mar que
as torna visiveis. O discurso segue, demonstrando que subjacente a falta de “vocacao politica”
da religido estaria de fato uma categoria de “politica” semanticamente diversa, que assegura
que a negacdo dos voduns e dos orixas em expor as suas questdes na arena partidaria ndo
implica no anulamento do seu carater profundamente politico. A politica real é outra, € a da
administracdo cotidiana de vinculos e aliancas mdveis, exercida sempre no ambito exterior a
acdo do terceiro estatal, uma politica norteada por outras regras e praticas, mas, antes de tudo,
por outros entes e agéncias:

Entdo eu digo, nunca foi vocacdo nossa eleger pessoas pra cargos eleitorais. Que as coisas nédo
se misturem. Nossa politica é interna, de preservar, de viver com a natureza, politicas bem
definidas, comportamentais, hierarquicas, a gente preza por isso, até o louvor aos deuses que nés
acreditamos tem toda uma politica, bem arrumadinha por acaso. Agora, de conquistar o outro,
essa nunca foi a nossa. A gente nunca foi de conquistar o outro, sempre fomos de deixar um
espaco para que o outro venha a n6s, com suas dificuldade, nas suas necessidades, e que a gente
possa abrir 0s bracos e ajuda-los. E assim tem sido, tem funcionado. Nossa politica € outra.

168



Por fim, analisada sob a dtica politica, a presenca particular do inimigo neopentecostal
(com ou sem aspas) parece provocar, no minimo, uma desestruturacdo e uma colocagédo “em
jogo” (Gadamer 1997) da economia identitaria do candomblé de Salvador. Se, ao longo das
“reagBes magico-religiosas”, tentei fazer o inventario de algumas cenas em que observamos a
tendéncia a dissolver esse outro evangelico numa nova versao de si mesmo e se, ao longo das
reacdes politicas “utdpicas”, vimos a construcdo bem delimitada de um outro intolerante
tendo em vista produzir, através da sua acdo, um telos coletivo antes inexistente, estamos aqui
numa posicdo média, que também delimita esse outro, mas com a finalidade de resistir ao seu
efeito mimético. Cientes de que a oposi¢cdo € mais uma das modalidades deste mimetismo,
alguns setores do velho candomblé, o candomblé dos velhos, manifestaram frequentemente o
sentimento de que, ao encarar 0 inimigo em seu préprio campo de acdo, o MCIT parece

estranhamente perder a guerra, mesmo quando vence as batalhas:

Como eu te falei, todo império acaba um dia, todo partido politico também acaba um dia, todo
mandado de deputados e vereadores acaba um dia. Agora, nossa presenca religiosa hunca acaba.
Se vocé comeca hoje a eleger um vereador, um deputado, vocé tem que permanecer sempre
reelegendo outros e outros e outros, isso preocupa muito, isso gasta tempo e nds ndo teremos
tempo de cuidar do que realmente interessa..Tem gente no candomblé, principalmente os
jovens, que quer combater esses evangélicos assim, na politica, na TV, nas ruas. O problema
gue eu sinto é que quanto mais eles vdo pra guerra, mais ficam parecidos com quem eles
guerem combater!

- Candomblé e Estado: da represséo e das politicas de alianca as “politicas do
reconhecimento”

No inicio deste capitulo, como parte de uma reflexdo acerca das diferentes
configuracdes historicas do candomblé de Salvador, associadas a tipos distintos de economias
de alteridade, apontei o0 pacto da nacdo como um possivel outro mais outro da religido dos
orixds, situacdo que parece ter sido alterada, ou pelo menos problematizada
contemporaneamente ap0s a instalacdo do neopentecostalismo no campo religioso local. No
entanto, se a IURD e o seu lastro de influéncias no evangelismo representaram, para 0s
setores modernizantes do candomblé baiano, a chegada do “inimigo que faltava”, ndo se deve
concluir dai que ndo faltaram inimigos em potencial ao longo sua histdria. Nina Rodrigues ja
destacara que, de verdadeiras religides de Estado no contexto africano, garantido pela ordem e

pela tradicdo, esse cultos teriam se tornado, na Bahia, “pratica de feiticaria, sem protecdo das
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leis, condenadas pela religido dominante e pelo desprezo, muitas vezes apenas aparente, é
verdade, das classes influentes que, apesar de tudo, as temem” (1935:214).

Como se V&, os inimigos foram muitos, destacando-se, dentre eles, o proprio Estado
brasileiro, que, alimentado por fortes vinculos oficiais e ndo-oficiais com o catolicismo,

muitas vezes mudou o registro da sua relacdo com as religides de matrizes africanas da

0missao para a repressao.

e) A “politica dos antigos”: personalismo e mistificagdo da ordem oficial:

Ao longo de uma cuidadosa pesquisa em arquivos jornalisticos, Luhning (1996)
descreve com riqueza o fendmeno da repressdo policial ao candomblé em Salvador, realizada
de modo sistematico ao longo de toda a primeira metade do século XX, através da
recuperacdo de uma série de eventos associados a figura hoje quase mitica do “delegado
Pedrito”. Pedro Azevedo Gordilho, tido como uma espécie de simbolo da perseguicdo ao
candomblé na cidade, foi chefe de policia entre as décadas de 20 e 40 do século passado,
quando promoveu uma série de batidas violentas em terreiros, resultando na prisdo de pessoas
e na apreensao ou quebra de objetos liturgicos da religido.

Passando além e aquém da garantia de liberdade religiosa existente tanto na
Constituicdo de 1891 quanto na de 1937'%, Pedrito agia movido por queixas que ocultavam o
seu fundo valorativo (autorizado a época por uma opinido publica fortemente informada pelas

teorias racistas vigentes na Europa'®®

) apelando para tipos juridicos tais como: “distarbio da
ordem publica”, causado pelos atabaques e supostos gritos e discussfes ocorridos nas
cerimdnias; “disturbios a higiene e limpeza publica”, causado pelos ebds ofertados em

espacos publicos, ou ainda “curandeirismo” e “charlatanismo”, incidindo sobre as praticas

108 Na Constituicdo de 1891 lé-se no artigo 72: “A constituicdo assegura a brasileiros e a estrangeiros residentes
no pais a inviolabilidade dos direitos concernentes & liberdade, & seguranca individual e & propriedade, nos
termos seguintes: § 3° Todos os individuos e confissdes religiosas podem exercer livremente o seu culto,
associando-se para esse fim e adquirindo bens, observadas as disposi¢des do direito comum”. Ja na Constituicdo
de 1937, 1é-se no artigo 122/4: “Todos os individuos e confissfes religiosas podem exercer politica e livremente
0 seu culto, associando-se para esse fim e adquirindo bens, observadas as disposi¢fes do direito comum, as
exigéncias da ordem publica e os bons costumes”.

109 Sobre essas pressdes da esfera publica no policiamento do candomblé, Nina Rodigues declara, criticando a
imprensa baiana de sua época: “Nao é menos para lamentar que a imprensa local revele, entre nés, a mesma
desorientacdo no modo de se tratar o assunto, pregando e apregoando a crenca de que o sabre do soldado de
policia bocal e a estipida violéncia de comissarios policiais igualmente ignorantes hdo de ter maior dose de
virtude catequista, mais eficacia como instrumento de conversdo do que teve o azorrague dos feitores” (1935:
239).
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terapéuticas e as atividades oraculares da religiao™®. O texto indica ainda a diversidade das
reacOes do povo de santo a essas iniciativas repressivas, que podem ser reunidas em trés
categorias principais: i) a invisibilidade; ii) os ataques e defesas de ordem maégica e iii) a
infiltrac&o direta ou indireta na ordem oficial.

No que concerne a primeira categoria, além das estratégias ja citadas, o segredo e o
sincretismo, Luhning recolhe nos jornais pesquisados outras atitudes do mesmo tipo tomadas

pelos praticantes de candomblé com a finalidade de ocultar-se diante dos olhos policiais:

Outros tiveram 0 maximo de cautela, procurando ndo chamar a atengdo com nada, escondendo
0s pejis e 0s objetos de culto, s6 tocando de madrugada, depois da meia-noite, num horéario em
que as “caravanas” policiais supostamente ja tivessem passado, outros fecharam a casa, para
depois reabri-la, ou na periferia ou como centro espirita, dotado de estatutos, etc., de modo a
serem cobertos pelo “paragrafo constitucional que assegura o livre exercicio de todas as
religides” (201).

O universo da segunda categoria, as atitudes magico-religiosas, € ilustrado por uma série
de casos interessantissimos, demonstrando como os feitigos foram utilizados com recorréncia
pelo povo de santo tanto como arma de ataque as autoridades quanto como arma de defesa e
anulamento da sua capacidade interventora. O evento abaixo exemplifica o primeiro tipo de

reacao:

(...) até a propria policia ou outras autoridades receberam ebos, tanto o promotor pablico, quanto
0 subcomissario do Rio Vermelho, como também uma pessoa do palacio Rio Branco. Este
ultimo episodio € descrito com bastante humor. Relata como uma moga, trajada com elegancia,
deixara tranqtilamente um pacote, embrulhado com bom gosto, na porta do palacio. Quando os
transeuntes abriram o objeto, supostamente caido sem querer, descobriram “um auténtico
feitico” (202).

Por sua vez, uma histéria transmitida oralmente no Opé Afonja, que se passa no tempo

de Vovo Aninha, serve bem como um exemplo dos usos defensivos da magia:

“Vinte e nove de junho de 1912... Comecou a festa. Horas tantas, o homenageado principal ja
chegara - ouviu-se um tropel de cavalos; era a policia que, a mando do ‘Homem?’, vinha acabar
com aquela manifestacdo de negros, ‘coisa de gente ignorante, primitiva...”. Xang6 dangava
tranquilamente. No melhor da danca, determinou a um Oga que lhe trouxesse trés rolos de
linha: uma preta, uma vermelha e uma branca. Entoando cantigas, desenrolou os novelos, um a
um. O barulho das patas dos animais estava mais e mais perto: sentia-se o cheiro de cavalos.
Filhas de santo entravam em pénico, pensando no pior: surra dos policiais, atabaques furados,
saias rasgadas. Aconteceu o encanto; os soldados se embrenharam mato adentro e ‘nada de

119 {ihning aponta ainda outras categorias juridicas utilizadas, como a leitura da recluséo e das escarificagdes
feitas nas yads durante a iniciacdo como respectivamente “seqliestro” e “tortura”.
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conseguirem achar o barracdo do candomblé’; continuou a festanca, com atabaques e fogos,
comidas, bastante arua e muita alegria” (203).

No entanto, € a terceira categoria, a influéncia direta ou indireta na policia, que consta
historicamente como a estratégia mais eficaz do povo de santo na tarefa de evitar 0s excessos
policiais. Luhning destaca que vérios policiais participavam da vida dos terreiros, como
iniciados ou parentes de iniciados, fato nada extraordinario se atentarmos para o fato desses
supostos algozes serem originados, em sua maioria, da mesma classe social, dos mesmos

bairros e da mesma origem étnica das suas supostas vitimas:

Esse aspecto - segundo me consta - nunca foi abordado, mas aparece com tanta freqiéncia nos
jornais, que parece ter sido um dos elementos-chave para que o candomblé pudesse manter a
sua integridade. Os policiais estavam entre os freqlientadores (publico), alguns tinham cargo de
0g4, ou algum outro cargo de confianca, se ndo eram “feitos”, ou talvez fossem maridos, irmédos
ou, enfim, parentes de filhas-de-santo. Os jornais, muitas vezes, fazem alusdes a cobertura que o
candomblé recebe da policia, e censuram a falta de conseqiiéncia e coeréncia nas campanhas
contra o candomblé (202).

A citacdo destaca também uma importante forma indireta do candomblé exercer
influéncia sobre as a¢des policiais, que teriam como alvo priméario ndo somente os seus altos
comandantes, mas também uma série de outras autoridades oficiais: a producdo de aliangas
através da cessdo de cargos ndo-rodantes, principalmente o de oga. Bastide j& destacara a

funcdo eminentemente politica que a posi¢do de oga detinha no candomblé baiano:

Ha duas espécies de oga. Alguns sdo escolhidos devido apenas a situacdo social e financeira,
servindo de protetores do candomblé com relacdo as autoridades constituidas; defendem-na
contra as possiveis arbitrariedades da policia; auxiliam-na em caso de necessidade, langando
mdo de seus proprios recursos. Outro, porém, conservando algo da origem sacerdotal do termo,
ougangas (ou sacerdotes, no Gabdo), formam uma espécie de sacerddcio secundario (Bastide
2001: 59-60).

Médicos, juristas, politicos, artistas e intelectuais, dentre eles uma série de
antropologos, foram ogas dos terreiros mais tradicionais de Salvador. Como observa Artur
Ramos, que ocupara esse cargo por anos no terreiro do Gantois: “0 oga é quase sempre um
branco, senhor, a quem 0s negros respeitam, enxergando nele um protetor do terreiro” (1988:
51). A cesséo de cargos de protecdo representa, contudo, apenas uma das manifestacdes de
uma tendéncia mais ampla dessas comunidades: a de responder a sua marginalizacdo cultural
e valorativa através de uma atitude englobadora, ndo-reativa, tendo em vista a producdo de
lacos pontuais de troca com 0s seus supostos inimigos. Referindo-se a década de 50, quando a

repressdo policial direta da lugar a um controle de natureza mais juridica, realizado atraves da
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solicitacdo de licengas junto a Secretaria de Seguranca Publica antes da realizacdo dos cultos,

além da instituicdo, por parte do Estado, de um calendario liturgico para as festas, Braga

afirma que:

(...) muitos desses candomblés j& desfrutavam de grande prestigio junto ao poder constituido,
com bom transito nas classes mais altas e com efetivas aliancas com autoridades policiais que 0s
isentavam dessa obrigacdo. Essa situacdo era ideologicamente trabalhada e usada por esses
candomblés como um simbolo de prestigio social e de poder, ndo somente na comunidade
inclusiva dos terreiros, mas também junto a sociedade baiana de uma maneira geral (1993: 57).

A existéncia deste novo aspecto injeta uma boa dose de ambigiidade na relagdo entre
Estado e candomble, até aqui descrita de forma exclusivamente negativa: ou pela omissdo ou
pela repressdo. Torna-se visivel, através do seu sucesso, um certo fascinio por parte da ordem
oficial pela religido de origem africana, muitas vezes utilizada como um meio para a
sacralizacdo do seu poder laico ante a cultura popular, permitindo agregar a sua imagem
publica um tipo de prestigio que vai além da impessoalidade dos critérios meritocraticos. E na
gramatica do prestigio, e nunca na pressao ostensiva ou na reivindicacao, que estaria o foco

dessa politica dos antigos, sendo ele a sua principal moeda de troca:

O conceito de prestigio talvez possa ajudar na compreensao deste tipo de relato e de outras
formas verbais: enquanto a policia, em nome de um certo segmento da sociedade, partia para a
agressdo, e 0s jornais empregavam um discurso partidario e ideoldgico contra o candomblé, este
simplesmente desmontava tanto o discurso quanto o ataque, através da transformacao verbal do
agressor de prestigio em membro do grupo, adquirindo por extenséo, dessa forma, seu prestigio
(Luhning 1996: 203-4).

Implantada no solo fértil do personalismo brasileiro, tal 16gica de circulagdo de prestigio
gerou uma série de importantes frutos para os terreiros. Dentre estes, destaca-se a amizade
entre o governador Juracy Magalhées e o babalorixa Bernardino do Bate-Folha, que garantiu
uma trégua entre a policia e os terreiros durante a sua gestdo, de 1934 a 1937. Um outro
importante né de alianca tecido entre esses mundos foi aquele entre Osvaldo Aranha e Mae
Aninha, do Opd Afonja, o primeiro sendo filho-de-santo da segunda e chefe da Casa Civil do
presidente Getdlio Vargas, o que tendia a potencializar esse vinculo direto com o candomblé
em uma extensa influéncia indireta no aparelho estatal. O caso descrito logo abaixo da o real
peso e extensdo do poder dessas velhas liderancas do candomblé de influenciar acGes
governamentais, servindo também como ilustragdo dos mecanismos comuns a sua légica de

circulacdo de prestigio:
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Com a implantacdo do Estado Novo, em 10 de novembro de 1937, o Interventor da Bahia era o
Dr. Bulcdo Viana. Embora a situacdo ndo permitisse a realizacdo do candomblé com uso de
atabaques, o seu governo ndo proibiu. Posteriormente, o Dr. Bulcdo Viana cedeu lugar ao Dr.
Landulfo Alves de Almeida. Nesta época era comandante da IV Regido Militar o General
Renato Onofre Pinto Aleixo. Estando proibido o uso dos atabaques nos candomblés, o General
Pinto Aleixo, que estava em divergéncia, mandou, por intermédio do Sr. Antbnio Ledo, que o
terreiro do Gantois tocasse uma de suas festas. Para tanto, mandou uma guarni¢cdo comandada
por um capitdo, para garantir a realizacdo da festa. Uma hora ap6s o comeco da festa, chegava
uma “banheira” ou “viuvinha”, nome dado na época ao que hoje se chama radiopatrulha. Ao ver
o terreiro guarnecido pelo exército, deram meia-volta e ndo disseram para que foram. Trés ou
quatro dias depois, o Sr. Jorge Manuel da Rocha foi a Delegacia de Jogos e Costumes, para tirar
uma licenca para tocar candomblé, e a mesma foi dada com uma ressalva: “E proibido o uso de
atabaque”. Diante disso retrucou o Sr. Jorge: “N&o estd mais proibido, foi concedido ao
Gantois”. O delegado respondeu: “O Gantois tocou por ordem do Comandante da IV Regido
Militar. VVa a ele, se ele Ihe conceder conforme feito com o Gantois vocé toca também”. Dito
isso, o Sr. Jorge procurou tomar providéncias. Ele era Oga do terreiro do Axé Opd Afonja e
sabia que a ialorixa Aninha, do mesmo terreiro, tinha influéncia com Getulio Vargas, Presidente
da Republica, em razdo de ser seu filho-de-santo, o Sr. Oswaldo Aranha, Chefe da Casa Civil do
Presidente Vargas. Por esta razdo, o Sr. Jorge viajou para 0 Rio de Janeiro a procura da ialorixa
Aninha em sua residéncia. La chegando contou-lhe as ocorréncias. A mesma la telefonou para o
Sr. Oswaldo Aranha, informando-lhe o que havia. O mesmo ouviu também o Sr. Jorge, ap6s o
gue marcou uma audiéncia com Getllio. Dessa audiéncia resultou o Decreto Presidencial n.
1.202, amparando as religides e seitas, liberando os terreiros, que voltaram ao uso dos
atabaques. De volta a Bahia, o Sr. Jorge Manoel da Rocha trouxe o “Diario Oficial” que
publicou o referido decreto. Aqui chegando, foi & Delegacia de Jogos e Costumes com a
finalidade de mostrar a deciséo e fez sua festa, acompanhado pelos seus reais instrumentos que
s8o os atabaques (Barbosa 1984: 70).

Trata-se, como vemos, de uma descri¢do “nativa” dos tramites que deram origem a um
decreto que assegurou o candomblé por alguns anos na cidade de Salvador. A lei € nela
textualizada como o resultado de uma série de pressdes pessoais, que comecam “de baixo” e
se disseminam lentamente, até chegar ao préprio presidente da Republica. O decreto aparece
entdo como uma espécie de cristalizacdo de vinculos pessoais em um mecanismo impessoal,
fruto de um lento processo de convencimento levado a frente pelo oga, com a finalidade de
ampliar o espectro de acdo das decisdes oficiais de ordem pessoal colocando-as em contraste
consigo mesmas. Assim, a questdo colocada pelo oga para os seus aliados no Estado é sempre
“Se pode o Gantois, por que ndo pode o Opd Afonja?” e nunca a reivindicacdo universalista
de “liberdade de crenca” ou algo do tipo.

Uma outra figura de destaque desta espécie de “fase herdica” do candomblé baiano foi
Mé&e Menininha do Gantois. Assumindo o comando espiritual do terreiro em 1922 e vindo a
falecer em 1986, Menininha parece levar ao apogeu a via carismatica de inser¢do do
candomblé na esfera pablica soteropolitana. Em um artigo sobre a trajetoria de Menininha,

Santos (2000) destaca como, na época da repressao policial, instalou-se no Gantois uma
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especie de “tradicdo cientifica” (137), resultante da estratégia de capitalizar o interesse
intelectual pela religido através do englobamento de importantes ogas, como o ja citado Artur

Ramos, além de Nina Rodrigues e Estacio de Lima'!

. A partir da década de 60, reduzida a
repressdo policial, o terreiro do Gantois parece acompanhar a inclinagdo mais auto-
referenciada da nacionalidade brasileira, encarnada na figura do presidente Janio Quadros,
passando a ter a sua insercdo publica mediada agora pela arte e pela cultura popular, de um
modo geral. Jorge Amado, Dorival Caymmi, Carybé e outros foram figuras centrais nesta fase
de valorizacdo da cultura de origem africana em Salvador, que passa a abordar o candomblé
principalmente atraves da sua exuberante dimensdo estética. Como contraponto, ao serem
pintados, cantados e narrados, o Gantois e Menininha adquirem uma divulgacdo e uma
respeitabilidade nacional, fato gerador de uma supervalorizacdo da sua moeda de prestigio.
Saindo das margens da sociedade para tornar-se um icone privilegiado da baianidade,
Menininha torna-se peca importante para o0, a época crescente, projeto de apropriacao turistica
da identidade africana da cidade, estabelecendo, nesse processo, pontes bem fundadas com a
elite politica local. Referindo-se a relacdo especial nutrida por Mae Menininha e pelo entéo
governador Antonio Carlos Magalhdes, que implicou na transformagao do segundo, por muito
tempo, numa espécie de guardido do candomblé baiano, Santos parece indicar uma espécie de
formula geral subjacente a toda a fase carismatica da relagdo entre o candomblé e a politica na
Bahia: “glorificacdo do poder sagrado e sacralizacdo do poder da politica” (2000: 133). Esse
seria um mote geral, que comandou a dindmica desses vinculos reciprocos por alguns anos: o
Estado d& protecdo, divulgacgdo, prestigio e recursos, recebendo em troca a aura sagrada do
candomblé e, por que ndo, alguma protecéo espiritual, troca que, no caso de ACM, resultou na

explicita mistificacdo da amplitude e da longevidade do seu poder na cena politica local.

f) Das aliancas ao “reconhecimento”:

Todavia, além do estabelecimento de uma série de “areas protegidas” (Lihning 1999:
203), irrigadas pelos recursos publicos atraves de canais personalistas, essa “politica dos
antigos” deixou, de acordo com os olhos contemporaneos, um outro legado, desta vez,

negativo: a falta de “solidariedade de classe” do povo de santo de Salvador. Foram

111 Essa insercdo privilegiada no mundo académico, que continua com Ruth Landes, Donald Pierson e Roger
Bastide, elevou o Gantois a uma espécie de modelo tedrico do candomblé, outro exemplo do sucesso desta
politica de cristalizar lagos pessoais em tipos impessoais.
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recorrentes, ao longo das minhas conversas com as liderancas associadas ao MCIR, as
gueixas acerca do exclusivismo de certos terreiros (geralmente os mais tradicionais) no acesso
ao financiamento estatal, fato que teria impedido o florescimento anterior de movimentos

reivindicatorios mais organizados:

Ta certo, as batidas policiais acabaram, a gente nem precisa mais de licenca da Secretaria de
Seguranca Publica, os terreiros viraram autdbnomos. Mas acabamos desenvolvendo, nesse
caminho, a idéia de que cada qual vai garantir 0 seu proprio espago, mesmo porque esse proprio
Estado acabou sendo apoiador de alguns e deixando outros de fora, a questdo das politicas, né?
Ao invés de reprimir, com antes, vocé pega aquele que passa por necessidades e faz ofertas.
Entdo, se ndo tivermos o pé no chdo, formos muito centrados, muitos acabam cedendo. O
Estado acaba ajudando nesse esfacelamento das relacdes. Por que? Porque vai gerando inveja,
né? “Tudo é pro Gantois!”. “Nao sei quem recebe todas as benesses!”. Entdo aquilo vai criando
um mal-estar entre as casas e as casas vao se afastando, mesmo sem perceber. Assim foi com o
candomblé aqui em Salvador.

A fala destaca o efeito supostamente desestruturador dessas politicas de aliancas na
capacidade de agéncia coletiva dos terreiros, que acabariam por arruinar, em disputas internas,
a sua unidade potencial. Antes de um “candomblé baiano”, o que haveria de fato entre os
antigos seriam “candomblés”, terreiros isolados, ilhas desagregadas entre si, muitas vezes em
conflito. Assim, construiu-se, ao longo do tempo, um grande eixo qualitativo, que antes
distinguia os terreiros de “dentro” e de “fora” do campo de acdo das leis e do controle
policial, e que, posteriormente, passaram a distinguir terreiros de “dentro” e de “fora” das
fontes de recursos publicos. Vislumbrando essa situacdo a partir de um olhar “utépico”, meu
informante tende a concebé-la inclusive como uma estratégia consciente do Estado tendo em
vista a dominacéo indireta da comunidade afro-brasileira da cidade*?.

Devo destacar que varias atitudes de cooperagdo e ajuda mdtua por parte dos antigos
foram apontadas no decorrer do meu didlogo com as novas liderancas, que, apesar de visarem
0 estabelecimento de uma nova politica para a religido, demonstram freqiiente respeito e
reveréncia pelos modos anteriores de resisténcia: “Pense no proprio navio negreiro! Negros

que eram inimigos na Africa, de etnias inimigas, acabavam se juntando aqui”. Ou ainda:

12 £ curioso pensar que, corroborando esta tese, a associacdo entre a politica personalista e a falta de
solidariedade interna aos terreiros parece estar na propria origem da religido em Salvador. De acordo como
Silveira (2000), logo na virada do século XVIII, as comunidades afro-brasileiras, antes perseguidas de forma
rigida pela administracdo do Conde da Ponte, observaram uma mudanca de tratamento por parte do seu sucessor,
0 Conde dos Arcos. Tendo em vista alimentar a rivalidade entre essas comunidades, o governo resolve apoiar
financeiramente e oficializar a irmandade jejé-nagd da Barroquinha, a Irmandade dos Martirios, afastando a
possibilidade de uma perigosa unido entre esta e a Irmandade Nossa Senhora do Rosario dos Pretos, de origem
angolana, de maior destaque até entdo. Esse apoio resulta na construcdo de um saldo nobre, anexado a igreja da
Barroquinha, lugar que hoje é tido como o primeiro terreiro de candomblé de Salvador.
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NGs temos cartas aqui de Mae Menininha pra Simplicia. 14 Simplicia de Ogum, falando: “Olha,
eu estou aqui esperando o dia de chegar o meu ponto na Caixa porque a gente t& numa grande
dificuldade”. Ai Mae Simplicia fala assim: “Oi querida, dessa vez eu tenho um dinheiro aqui
sobrando, como vocé me emprestou outro dia eu posse lhe emprestar, porque eu confio”.

Contudo, esses casos sempre aparecem como parte de uma fala onde a cooperagéo e a
reciprocidade (com o Estado e com os outros terreiros) parecem ter perdido a sua centralidade
para 0 ambito da reivindicacdo de direitos e de insercdo definitiva, e ndo mais pontual, no
universo da cidadania: “E como se antes a gente estivesse nessa época mais preocupado
mesmo em sobreviver, e pra que isso acontecesse, era importante manter a distancia, agora a
gente ainda tem essa preocupacdo em sobreviver, mas percebemos que o caminho melhor é
cobrar aquilo que tiraram da gente ai fora, nas ruas mesmo”.

Desse modo, a chegada do “inimigo que faltava” em Salvador, um inimigo com quem
ndo se produz trocas e aliangas, mas se sofre expropriagdo ou “intolerancia”, parece também
dar agilidade a mudanca no tipo de relacdo histérica costurada entre o candomblé e a ordem
oficial. Continuamos aqui, assim como na se¢do anterior, ainda num campo de fendmenos em
aberto, ja que em plena ocorréncia, mas € visivel a continuidade entre ele e o processo que
defini anteriormente como o avango de um tipo de narrativa “utépica” dentro dos terreiros.
Se, anteriormente, observamos essa narrativa sendo realizada nos movimentos
reivindicatorios organizados pela religido tendo como alvo o judiciario, o Estado e a opinido
publica, agora passamos a participacdo coletiva dos terreiros no terceiro setor e no proprio
ambito governamental, num guinada da politica personalista a organizagdo civil através do
espelho das “politicas do reconhecimento” (Taylor 1994).

De acordo com Taylor, a tese fundamental que estrutura o universo de reivindicacoes

organizado sob essa insignia é:

(...) nossa identidade é parcialmente moldada pelo reconhecimento ou por sua falta, geralmente
pelo reconhecimento errdneo [“misrecognition”] dos outros. Assim, uma pessoa ou um grupo de
pessoas podem sofrer um dano real, um distor¢do real, se as pessoas ou a sociedade em volta
delas refletirem uma figura limitada, depreciativa ou desdenhosa delas mesmas. N&o-
reconhecimento [“nonrecognition”] ou reconhecimento errGneo [“misrecognition”] pode
implicar em danos, pode ser uma forma de opressdo, prendendo alguém num modo de vida
falso, distorcido e reduzido (1994: 25).

Apesar de indicar, a principio, uma ruptura com o ethos universalista da cultura politica

liberal e democratica, Taylor entende que as reivindicacbes apoiadas na tese acima,
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geralmente observadas nos movimentos feministas e das minorias étnicas'*®, indicariam na
verdade o reforco de uma outra dimensdo desta mesma matriz, desta vez associada ao ambito
da identidade individual e coletiva: a nogdo de “autenticidade”. A politizagdo da diferencga
estaria sempre associada ao debate sobre a reflexividade desses grupos, realizado na forma de
uma luta seméntica na arena sempre polissémica da alteridade. Uma vez criticada a
“misrecognition” do outro, deve-se definir, ou pelo menos propor, aquilo que viria a ser um
reconhecimento “verdadeiro” de si, ou seja, “auténtico”, indicando um ponto onde a
alteridade (a textualizacdo por parte do outro) deva coincidir de modo adequado com a

reflexividade (a auto-textualizacéo™*

). Ndo por acaso, a entrada desses grupos na arena
politica tende sempre a vir acompanhada pela problematizacdo das suas identidades, que,
assim como no caso do candomblé, passam a funcionar como uma nova moeda de

negociacédo, agora formal, com os centros de poder. Na fala de um informante:

Toda a demonizacdo, toda a perseguicao na televisdo, toda a distor¢do que nossa imagem sofreu
com os evangélicos, fez com que a gente repensasse onde nds estdvamos. Quem somos nos?
Porque teve gente que acreditou na imagem que eles criaram, algumas pessoas realmente sairam
dos terreiros... Depois de colocar essa questdo, vimos que a nossa diferenca podia ajudar numa
série de agdes, podia se transformar em uma alternativa, mas pra que a nossa diferenca virasse
alternativa a gente tem que mostrar pra sociedade o que a gente é de verdade, entende?

A partir deste novo referencial politico, que retira a diferenca das franjas da sociedade
com a finalidade de defendé-la enquanto “alternativa”, aumenta a possibilidade de setores do
candomblé serem inseridos na esfera publica da cidade através da execucdo de “projetos”
organizados em torno das particularidade culturais da religido e construidos em parceria com
uma série de Ongs e 6rgdos de governo. Contribui para o sucesso desta reflexividade étnica
algumas vicissitudes da diaspora das religides africanas, dentre elas, a impossibilidade de
reproduzirem no “Novo Mundo” a sua situacdo original de culto aos antepassados, fato que
teria enraizado a sua organizacao identitaria no Brasil em torno de “nacdes”, e ndo mais de
linhagens. Angola, Congo, Jeje, Queto, ljexd sdo algumas designacdes de nacdo do
candomblé de Salvador, indicando a origem africana da visdo de mundo ali atualizada,

percebida através de tracos linguisticos e cerimoniais distintivos.

113 A jdéia de “minoria” e “maioria” aqui aplicada tem uma natureza gramatical, e ndo quantitativa. De acordo
com Deleuze: “é evidente que ‘o homem’ tem a maioria, mesmo Se é menos NUMeroso que 0S Mosquitos, as
criancas, as mulheres, 0s negros, 0s camponeses, 0s homossexuais.. etc. E porque ele aparece duas vezes , uma
vez na constante, uma vez na variavel de onde se extrai a constante” (1995: 52).

114 Refiro-me aqui & nogo de “self-textualization” de Crapanzano (1992b).
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Entretanto, como afirma Serra (2003), tal dimensdo étnica do culto de modo algum
depde contra a existéncia de uma tradicdo de fato compartilhada pelo povo de santo da cidade,

vindo a assumir uma funcdo hoje de ordem mais “estilistica”:

No mundo do povo de santo, as marcas étnicas caminham para uma estilizacdo. As nagoes
tendem a cifrar-se em liturgia; sua mdsica, sua danca, aspectos cerimoniais, mais que fazé-las
reconhecer, informam-nas e nelas encarnam. Um fundo comum de tradicdo compartilhada
sustenta o brilho das particularidades que se destacam. O étnico estiliza-se, deixa-se dominar
pelo simbdlico, no campo do mistério, de uma forma que aproxima dos jogos da arte (2003: 61).

Toda a historia das religides africanas no Brasil se desenrola sobre o campo de forcas
complexo, mas nunca contraditério, de propensdes particularistas e universalistas, que se
concretizam contemporaneamente, de acordo com Prandi (2006), em dois fendbmenos
principais: a entrada bem-sucedida dos terreiros no “mercado das crengas” e a re-
africanizacdo. O primeiro, que concerne a “clientela” e a prestacdo de servicos magico-
religiosos, reforca a veia universalista do culto, principalmente a sua énfase descritiva na
individualidade e no destino. O segundo, que concerne aos “iniciados”, indica 0 processo,
originado nos anos 60, de critica ao sincretismo (entendido cada vez mais como um
mascaramento metaférico de uma configuragcdo originaria) e de recuperacdo do conteudo
estritamente (e supostamente) africano da religido™. Tal movimento teria como efeito,
inclusive, a crescente homogenizagéo da “nacionalidade” dos terreiros, ocorrendo, junto com
a sua “descatolizacdo”, a “desbantualizacdo” e a consequente “iorubanizagdo” das suas
praticas, a Ultima indicando a lingua e a etnia que abrigariam os candomblés tidos como os
mais nobres e resistentes ao contato com o catolicismo (Silva 2006: 156).

Assim, se o nascimento da umbanda nos anos 20 teria ocorrido como uma via de
imerséo da religido de origem africana na sociedade nacional através do seu branqueamento,
da sua moralizacéo e da exclus@o dos seus elementos tidos como mais “incivilizados”, como o
sacrificio de sangue, a iniciacdo excessivamente traumatica e a lingua nativa, essa mesma
imersdo se daria, nas circunstancia atuais, pela énfase contraria, nos diacriticos de
africanidade e na quebra dos vinculos internos com o cristianismo. Observa-se que a entrada
de valores de pureza e autenticidade étnica, relegando ao campo da inautenticidade tracos

associados a brasilianidade, ndo significam, portanto, o estabelecimento de uma contradigédo

15 Originado na tradicdo nagd, esse processo de busca de legitimidade étnica do candomblé tem como marco
historico o I COMTOC (Conferéncia Mundial da Tradicdo dos Orixas e Cultura), realizado em 1983 em
Salvador, de onde se retira um manifesto contra o sincretismo assinado por algumas grandes ialorixas e liderado
por Mae Estella, do Opd Afonja. Esse manifesto é analisado de forma mais detalhada por Consorte (2006).
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com a universalizacdo dos cultos afro-brasileiros, indicando, para alguns autores, até mesmo
formas complementares de adaptacdo as condicdes impostas pelo atual campo religioso

brasileiro:

(...) sem paralelismos e outras impurezas a religido se torna mais coerente, discernivel, aberta a
sistematizacdes e codificagdes do seu campo cosmoldgico que, em certas circunstancias, podem
torna-la mais apropriada ao consumo pelo mundo moderno (principalmente por uma clientela
interessada também na coeréncia das tradicdes de sua religido em termos teoldgicos e
filosoficos) (Silva 2006: 155).

A intelectualizacdo da religido atraves da formulacdo de uma tradicdo escrita é
frequentemente citada como outra consequiéncia desse processo de formulacdo de um corpus
litrgico e mitico mais coerente para 0 consumo (esse nunca tdo coerente) de uma nova

clientela, muitas vezes branca e com maior poder aquisitivo™®

. As viagens a Nigéria e Benin
através dos “cursos de Africa” sdo outros exemplos dados por Silva (2006) de estratégias
associadas a africanizacdo dos terreiros de Sao Paulo, hoje talvez os mais “africanos” do pais,
assim como 0s que contam com 0 maior nimero de membros brancos.

Esse conjunto de forgas distintivas internas a um campo religioso cada vez mais
supranacional, onde a diferenca serve como meio de atragdo de um fiel ansioso pelo acesso a
novidade e exotismo, se vé acirrado, no caso de Salvador, por um modelo cada vez mais
étnico de visibilizacdo dos terreiros ante 0 campo a principio “externo” das politicas do
reconhecimento. Vitima mais direta das inclinagdes analiticas tanto da relacdo “religiosa”
construida entre os terreiros e a sua nova clientela quanto da relacdo “politica” construida
entre 0s mesmos, o Estado e o terceiro setor, o sincretismo, antes peca fundamental para a
sobrevivéncia das religides africanas no Brasil, torna-se progressivamente “desnecessario”.
Nesse trajeto, as pontes historicamente construidas entre os dois paradigmas sdo ruidas pela
metaforizagcdo do seu fundamento, processo adequado ao desejo geral de outros mais outros,
que, no caso do candomble, significa ser mais africano e menos brasileiro.

Um dos meus informantes narra o paralelismo existente entre o grau de africanizacéo
dos terreiros e a sua tendéncia maior ou menor a perder filhos para o neopentecostalismo. Sua

fala destaca também, de forma interessante, como esses terreiros se véem fortalecido diante da

116 Nos anos 70, Bastide ja parece perceber esse processo, na época ainda insipiente: “Pois seria um erro
acreditar que os “zeladores” (nome pelo qual se designam hoje os pais-de-santo) sdo pessoas ignorantes. Eles
Iéem os livros que se escrevem sobre eles e pode haver uma influéncia dos mesmos sobre as suas crengas ou
religifes, principalmente na medida em que esses livros cotejam os fatos brasileiros com os fatos africanos, pois,
na impossibilidade de ir a Africa, como se fazia outrora, o zelador de hoje estuda a Africa através dos livros para
reformar sua propria religido” (1973: 168).
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comunidade na qual estdo inseridos a partir das areas de intersecdo produzidas pelos
“projetos”, além de sublinhar a centralidade da “imagem publica” como termo de fato em

disputa nos conflitos com os evangélicos:

Essa idéia de um candomblé que é norteado por valores ligados a sua matriz, a Africa, ndo deve
ser modificada. N6s temos que ver que pessoas de candomblé que eu conhego desses terreiros,
nenhuma foi pra IURD. Vocé vem aqui num dia de festa e esse barracdo ndo cabe de gente, esse
espacgo aqui ndo cabe de gente. Se eu tenho mais de 1300 pessoas aqui naquele curso e tenho
250 criangas todas tercas, quintas e sabados aqui nesse terreiro, mais 80 de um outro projeto,
mais 30 de um programa de discussdo de juventude. Entdo, podem ter tido terreiros que
perderam fi€is, terreiros mais fracos, menos africanos, mas o que mais um terreiro tem pedido
com os ataques da igreja € a imagem publica.

Por sua vez, uma cena protagonizada por mim e por uma ialorixa em campo exemplifica
de forma exata as condi¢fes ainda inexatas dessa espécie de adeus ao sincretismo. Apds uma
série de falas corroborando a necessidade de uma comunidade de culto mais “verdadeira”, ou
seja, “com o pé bem fincado na Africa”, seguidas pela avaliacdo de que “nio ha mais
necessidade pro sincretismo aqui na cidade”, questiono a sacerdotisa sobre um quadro,
dependurado em uma das paredes da sua sala, representando Santo Antdnio. Apds certo

desconforto inicial, a mulher declara:

Eu ndo sou catolica, mas € como diz... N6s temos esses quadros antigos... Na verdade, a minha
trajetoria comeca ai, eu era da Igreja Catdlica antes de ser do candomblé, e por muito tempo eu
fui dos dois, né? Hoje o candomblé é outro, mas eu ndo desfaco do catolicismo, aquilo ali é
como o retrato de um pai, de uma mae, de um ente querido nosso que se foi. A gente vai jogar
no lixo? N&o vai entendeu? E como o retrato de uma pessoa amiga nossa, uma amigo antigo,
gue a gente se afastou, mas que entende e que gosta. Eu ndo vou abandonar um amigo. Eu ndo
vou pegar a imagem de Santo Antdnio, que é representado no culto de candomblé como Ogum,
quebrar ele e jogar no lixo. Nao, eu vou manter ele ali até quando ele quiser ficar...

A defesa nostélgica deste velho amigo, hoje ndo tdo conveniente, demonstra como a
entrada ostensiva do candomblé na luta contra a sua “misrecognition” por parte da sociedade
envolvente estaria implicada com uma l6gica de auto-caracterizacdo que parece colocar 0s
seus protagonistas numa sala de espelhos, ante-sala aparentemente necessaria a sua libertacéo.
As intensas polémicas acerca do sincretismo afro-catélico na cidade, a sua crescente (mas
nunca unanime) textualizagdo politica na forma de “mascara branca”, demonstra as
dificuldades impostas ao avanco do discurso da autenticidade numa cosmologia acostumada a
entronar tragicamente a multiplicidade, a ambigiiidade e a presenca sagrada circulante em
detrimento de uma ldgica onde vale a contradicdo, a ambivaléncia e a dualidade

presenca/representacdo. Desse modo, saindo do mundo sintético do “... e ...”, das cadeias
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sintagmaticas quase infinitas, o candomblé adentra, em graus bastante diversos de

7

profundidade e estratégia, 0 mundo oficial do “ou ... ou ...”.

g) Esbocando o telos do reconhecimento:

Um dos marcos do avanco das politicas do reconhecimento no mundo dos terreiros foi o
1° Seminario de Politicas Publicas para Comunidades de Terreiros, organizado pela
SEPPIR™" em Salvador no final de outubro de 2005, encontro do qual participei como
ouvinte. O objetivo principal da reunié&o foi apresentar e filtrar, sob o ponto de vista da sua
constitucionalidade, as demandas das comunidades de terreiros apresentadas na 1°
Conferéncia Nacional de Promocdo da Igualdade Racial (CONAPIR), ocorrida no final de
junho e inicio de julho do mesmo ano. Ambos os encontros aconteceram como foruns de
debate entre representantes dos governos federal, estadual e municipal, membros da sociedade
civil organizada (principalmente do movimento negro) e liderancas das comunidades de
terreiros.

Se a “intolerancia religiosa” tem marcado até entdo a entrada mais reivindicatoria do
candomblé baiano no campo antes alheio da politica, no Seminério ndo foi diferente, a
categoria constando logo na justificativa do evento, transcrita na ata da reuniao:

O eixo ReligiGes de Matriz Africana — Comunidades de Terreiro teve destaque na conferéncia e
apresentou as principais demandas desses grupos, pois, ndo obstante a relevancia da
participacdo da cultura africana na formacao da nacéo brasileira, a cosmoviséo africana continua
a ser alvo da acdo do racismo estrutural e da intolerancia que se retroalimentam de forma ciclica
e recorrente no pais. As consequéncias danosas da intolerancia se manifestam ndo somente de
forma material, mas também simbodlica, reafirmando continuamente preconceitos, estigmas e
esteredtipos, que interferem significativamente no processo da diversidade cultural brasileira.

Na mesma ata, podem ser lidos os objetivos especificos do Seminério, que sinalizam a
progressiva institucionalizacdo do, até entdo informal, avanco da gramatica dos direitos e da

cidadania nas comunidades de terreiros. Dentre esses objetivos posso citar:

W7 «p Seppir (Secretaria Especial de Politicas de Promocao da Igualdade Racial) foi criada pelo Governo Lula
em mar¢co de 2003. Segundo uma fonte oficial: “A missdo da Seppir é estabelecer iniciativas contra as
desigualdades raciais no Pais. Seus principais objetivos sdo: i) Promover a igualdade e a protecdo dos direitos de
individuos e grupos raciais e étnicos afetados pela discriminacao e demais formas de intolerancia, com énfase na
populacdo negra; ii) Acompanhar e coordenar politicas de diferentes ministérios e outros 6rgdos do Governo
Brasileiro para a promogao da igualdade racial; iii) Articular, promover e acompanhar a execucdo de diversos
programas de cooperacdo com organismos publicos e privados, nacionais e internacionais; iv) Promover e
acompanhar o cumprimento de acordos e convengdes internacionais assinados pelo Brasil, que digam respeito a
promocao da igualdade e combate a discriminagdo racial ou étnica; v) Auxiliar o Ministério das RelagGes
Exteriores nas politicas internacionais, no que se refere a aproximacgdo de nagdes do continente africano”
(http://lwww.planalto.gov.br/seppir/).
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I — Dialogar com segmentos das comunidades de terreiros na perspectiva de fortalecimento e
empoderamento deste setor, promovendo o fortalecimento institucional e o controle social.

I11 - Incentivar as casas de terreiros, espacos vivenciais de tradicdo da matriz africana e/ou afro-
brasileira a implementarem, em seus territorios, atividades que contribuam para promover 0s
direitos humanos e civis, restabelecendo a dimensdo da cidadania dos vivenciadores de
terreiros.

IV - Estimular a implementacdo de politicas puablicas para ampliar a sustentabilidade das
comunidades de terreiro, levando em consideracdo a natureza e relevancia social do trabalho
desenvolvido nestes espacgos de tradigdo e matrizes africanas.

Metas como (I) estimulo a autonomia e controle de si, (I11) promog¢édo do discurso dos
direitos humanos no interior das comunidades e como filtro juridico da relacdo delas com a
sociedade envolvente, e (IV) incentivo a protagonizacdo de politicas publicas sinalizam
também o engajamento do proprio Estado no projeto de dissolucdo da distingdo paralizante
entre oficial/real sobre a qual funcionaria o candombleé classicamente.

As demandas, 62 no total, foram divididas em 12 areas de atuacdo, correspondentes aos
12 grupos de estudo onde seriam discutidas: politicas publicas “em geral”, “de direitos
humanos”, “de salde”, “de acesso a previdéncia social”, “de educacdo”, “de patrimonio
cultural”, *“de infra-estrutura e equipamentos sociais”, “de acesso ao sistema de
telecomunicacgdes”, “de fomento ao desenvolvimento econémico sustentavel”, “de meio
ambiente”, além de “producdo de conhecimento estatistico” e “propostas de alteracdo da
legislagéo vigente”. A nocdo de “intolerancia religiosa” aparece de modo quase onipresente
nelas, o seu anulamento ou apaziguamento constando como a principal forca dinamizadora
das politicas propostas, e talvez de todo o Seminario.

Algumas propostas mais diretamente relacionadas ao problema do combate a

intolerancia religiosa foram:

11. Criar um conselho inter-religioso para a promog¢do de campanhas periddicas, estratégias
para a construcdo do respeito a diversidade religiosa, bem como para recebimento de denuncias
de intolerancia.

12. Estimular que Estados e municipios solicitem audiéncias publicas sobre a intolerancia
religiosa com as promotorias ambientais, o legislativo e as secretarias de justica, do meio
ambiente e de direitos humanos.

13. Promover, com subsidios da Seppir, o intercambio e a integracdo dos terreiros de Matriz
Africana, com vistas a potencializar acdo coletiva que coiba a intolerancia.

16. Combater a intolerancia religiosa e assegurar, no Plano Nacional de Direitos Humanos, a
inclusdo de legislacBes que definem e punem a intolerancia étnico-religiosa, a discriminacéo e o
preconceito contra as religides de modo a dar cumprimento ao preceito constitucional que
assegura o livre exercicio da fé e da coletividade afro descendente.

20. Assinar e ratificar a declaragcdo para a eliminagdo de todas as formas de intolerancia e
discriminacdo fundadas em religido ou crenca (OEA, 1981).
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26. Estabelecer um Forum permanente contra a intolerancia religiosa e pela diversidade.

De uma forma geral, as solicitagbes demonstram nd&o somente a felicidade da
textualizacdo dos ataques e desentendimentos que tem como objeto a religido afro-brasileira
como atos de “intolerancia”. Expressam, da mesma forma, a capacidade da categoria
funcionar como um centro agregador: i) em torno do qual os terreiros podem se organizar
entre si (11, 13), ii) cujo debate media a aproximacdo (agora mais diplomatica do que
sincrética) de outras religides (11, 26) e iii) cuja reivindicacdo serve de meio de acesso a
ordem oficial (12, 16, 20). Assim, a “intolerancia religiosa” se estabiliza como uma categoria-
chave para os dois movimentos fundamentais as politicas do reconhecimento do candomblé: a
assuncgéo dos danos causados pela “misrecognition” do outro e a virada desta assungédo em um
polo motivador da agéncia coletiva. Ambos os movimentos articulados e interpretados como
uma espécie de ajuste de contas historico, que aparece transcrito de forma evidente na ata da
reuniao:

14. Reconhecer a divida com os lideres e seguidores das religibes de matriz africana, pelos

séculos de perseguicdo perpetrados a essa forma de manifestacdo religiosa, seus territdrios,

objetos sagrados e aos seus adeptos e envidar todos os esfor¢os no sentido de superar as formas
de estere6tipos que ainda se mantém, bem como lhes conferir direitos idénticos aos das demais

religides e fortalecer os mecanismos legais que punam exemplarmente as agdes segregatorias e
discriminatorias.

Pensada sob essa Otica, a demanda destacada logo acima funcionaria de fato em um
outro registro discursivo, subjacente a todas as outras reivindicacdes, ja que operaria como a
sua condicdo de possibilidade. Nesses termos, a defesa do ancoramento da linguagem abstrata
e consensual dos direitos no campo concreto das contradi¢Ges histdricas através da postulacédo
de um laco de divida seria uma espécie de meta-demanda desses movimentos. Tal
deslocamento indicaria o desvelamento critico, por via da positivagdo do particularismo
cultural desses grupos marginalizados, das particularidades inerentes ao proprio universalismo
liberal, dotando de cor, classe e historicidade a figura do “individuo”, o seu principal
pressuposto gramatical.

Como vemos, as politicas do reconhecimento sdo politicas da imagem, no sentido mais
profundo, ou seja, realizadas enquanto politizacdo da semiose'*® e luta por controle da auto e

da “alter” caracterizacdo. Talvez por isso, as demandas associadas a visibilidade publica da

118 A jdéia peirceana de “semiose” refere-se a qualquer tipo de acdo do signo, ou seja, & acao e circulacdo de um
signo em sua capacidade de gerar ou produzir um interpretante de si mesmo.
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religido foram as mais recorrentes durante o Seminario, a regulamentacdo sobre os meios de
comunicacdo de massa, arma que vimos ser fundamental a “batalha espiritual”

neopentecostal, merecendo um grupo de estudos especifico, cujas reivindica¢des foram:

49. Cumprir a legislacéo internacional e nacional referente a discriminagdo e/ou ao preconceito
com as religides de matriz africana, revisando a concessao de radios e televisdes que veiculem
em seus programas a intolerancia religiosa, o trato pejorativo, o desrespeito e a perseguicdo a
religido de matriz africana.

50. Instituir cotas especificas para as religides de matriz africana nos meios de comunicacéao e
nos espacos de visibilidade e representatividade, para divulgacdo de seus valores, crencas e de
seu papel sdciopolitico, cultural e econémico.

51. Realizar e convocar 0os meios de comunicagdo (radio, tv’s, revistas e jornais) para vincular
programas continuos, em rede nacional contra a intolerdncia religiosa, informando e
esclarecendo sobre as religides de base africana e indigena, de acordo com a lei n° 7716/89, art.
20.

No entanto, o debate supera de longe o ambito especifico da midia, recaindo no
problema geral da insercdo das religibes afro-brasileiras na esfera publica nacional e
resultando na proposicdo de novas estratégias de visibilizacdo para os terreiros, como

demonstram as solicitacdes abaixo:

1. Reconhecer a participacdo das religies de matriz africana no cenario politico e social do
pais, incluindo os religiosos de matriz africana nos espagos e foruns publicos e nas ceriménias
ecuménicas.

21. Reconhecer as sacerdotisas e sacerdotes das religides de matriz africana, assim como 0s
pajés e xamas, assegurando a respeitabilidade e legitimidade social das funcdes por eles(as)
desenvolvidas. Garantir seu livre acesso a cemitérios, hospitais e presidios, mas mesmas
condicdes dos demais representantes religiosos.

29. Assegurar que a presenca e a expressdo de lideres religiosos de matriz africana seja
equivalente aos demais sacerdotes religiosos que se facam presentes em todo e qualquer evento
publico.

Se, na secdo anterior, tentei ilustrar, no bojo do Movimento Contra a Intolerancia
Religiosa, o impulso crescente dado ao discurso e ao ethos utopico pelo candomblé baiano, as
demandas aqui apresentadas visam indicar de modo mais claro a face propositiva desta
mesma tendéncia, fornecendo um desenho mais detalhado do telos politico em questdo.
Percebe-se que a idéia de “reconhecimento” € peca fundamental dessa construcdo. N&o apenas
0 reconhecimento da importancia historico-cultural da religido de matriz africana para as
populacdes negras e/ou brasileiras, de um modo geral (1), mas, antes disso, e como seu pré-
requisito, o reconhecimento definitivo e legitimo da propria “religiosidade” desses grupos,
ainda obscurecida pela sobre-representacdo e mistificacdo da sua dimensdo magica (seja ela

“branca” ou “negra”) no senso comum e nas outras religides (21, 29).
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Como contraparte necessaria a esta luta por reconhecimento, observa-se a substituicdo
das estratégias tradicionais de invisibilidade por uma visibilizacdo cada vez mais juridica dos
terreiros, explicitadas por duas demandas em especial: “47. Desenvolver agdes para o0 resgate
e legalizacdo dos espagos ocupados pelas comunidades de terreiros” e “52. Realizar
campanhas de divulgacao dos direitos das casas religiosas de matriz africana”. Indo além das
medidas que visam a familiarizacdo da linguagem dos direitos humanos no cotidiano dos
praticantes dos cultos afro-brasileiros, outro importante modo dessa visibilizacdo é a
organizacao juridica das suas comunidades na forma de sociedades civis, dotadas de estatuto,
ata de fundacéo, diretoria e funcionarios, fato cada vez mais comum em Salvador. Enquanto
sociedade civil, os terreiros passam a ter uma existéncia formal que possibilita a eles a
protagonizacdo de politicas publicas em parceria com o Estado e outras associacdes, 0S
“projetos”.

A demanda por visibilidade juridica funcionaria ainda como pressuposto para uma série

de outras reivindicacdes, como as citadas abaixo:

32. Garantir a divulgacdo dos direitos de aposentadoria dos sacerdotes e sacerdotisas daqueles
que professam a religido de matriz africana de acordo com a Lei 6696/79.

58. Garantir a isencdo de impostos para 0s terreiros, a exemplo do beneficio concedido as casas
religiosas de outras confissdes.

59. Isentar as casas de cultos das religides de matriz africana de cumprimento da lei do siléncio,
considerando a sua especificidade.

60. Estimular o reconhecimento dos efeitos civis dos casamentos religiosos nas casas de cultos
afro-brasileiros.

Desse modo, o candomblé parece lentamente assumir o fato de que para existir aos
olhos do Estado deve adequar-se a uma ordenacdo juridica, ou seja, que para ser “sujeito de
direito” deve antes ser “sujeito para o direito”. Aqui a idéia politica de “reconhecimento”
socio-cultural comunga diretamente com o problema do reconhecimento juridico de
determinadas categorias até entdo exclusivamente nativas. Desse modo, torna-se essencial que
0 conjunto de casas, a estrutura material do terreiro, seja traduzida juridicamente como
“templo” para que assim possa pleitear determinadas garantias legais hoje inexistentes (58,
60). Do mesmo modo, é necessario que babalorixas e ialorixas sejam reconhecidos como

“sacerdotes” antes de reclamarem acesso a beneficios como a aposentadoria*'® (32).

119 Essa nova visibilidade implica, da mesma forma, no aparecimento de novas contradi¢des. No caso da
legalizacdo das funcGes religiosas, tive contato em campo com uma polémica acerca da definicéo de “sacerdote”
gue, no caso do candomblé, uma religido de iniciacéo, corresponderia a um espectro maior do que apenas 0s pais
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Outra area estratégica desta luta por reconhecimento por parte das religides afro-
brasileiras € a educacdo, as demandas associadas a ela tendo merecido um grupo de estudos

préprio ao longo do Seminario, que teve como algumas das suas principais reivindicagdes:

34. Cumprir o que estabelece o artigo 33 da Lei de Diretrizes de Base, no que se refere a
pluralidade religiosa nas escolas, efetivando os pardmetros que dizem respeito a diversidade
religiosa na educacéo formal e na formacéo de educadores.

35. Garantir a implementacdo de projetos pedagdgicos alternativos nos espacos de terreiro,
utilizando-o para o desenvolvimento de atividades de educacao.

36. Destinar verbas para estabelecimento de espacgos de referéncia religiosa das culturas afro-
descendentes, indigenas, como bibliotecas, memoriais, arquivos, museus e publicacbes
mediante a criacdo, manutencao e contratagdo e formacao de quadro técnico especializado.

Através da promocdo de atividades educacionais sobre as religides de matriz africana
nas escolas (34), no interior dos préprios terreiros (35) e em parceria com liderancas da
religido (36), a idéia fundamental é de se utilizar essa que seria a principal fonte dos valores
compartilhados do estado-nacdo, como uma via de dissolugdo da “misrecognition”
historicamente projetada sobre esses grupos no Brasil. Essencial para o sucesso deste projeto
é a Lei 10.639, sancionada em janeiro de 2003, que reforma a lei de diretrizes e bases da
educacdo nacional tendo em vista incluir no curriculo oficial da rede de ensino a
obrigatoriedade da temaética “Histéria e Cultura Afro-Brasileira”. Providencialmente a lei foi

citada em duas demandas especificas relacionadas a educacao:

38. Monitorar a implementacdo da Lei n° 10.639, contribuindo para desmistificar e combater a
folclorizacéo das religides afro-brasileiras.

40. Assegurar a participacdo de religiosos de matriz africana na formagéo e capacitacdo dos
educadores, inclusive os de nivel superior, como também na elaboracéo de materiais didaticos a
serem adotados de acordo com a lei n° 10.639/2003.

Assim, se antes a luta pelo reconhecimento do candomblé como uma “religido” legitima
foi destacada em oposicdo as tendéncias que ainda insistem em textualizar as suas praticas na
forma da “magia” ou da “seita”, nesse momento, essa mesma luta realiza-se em oposicao a
uma outra categoria de “misrecognition”, essa bastante alimentada, no caso baiano, pelo
mercado de turismo: o “folclore” (38). Contrarias a essa Vvisdo excessivamente estética,
estatica e dessacralizante das suas praticas, o povo de santo aponta duas demandas em
especifico, ambas vinculadas ao processo descrito anteriormente como a “africanizacdo” da

religido, responsavel pela énfase contemporanea na sua dimensdo étnica:

e maes de santo. “Por que aposentadoria sO pra mae de santo? Quem corta também é sacerdote! Quem toca
também € sacerdote! A gente ndo é cristdo ndo!”.
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5. Promover acBes afirmativas as religides de matriz africana compreendendo intercdmbio com
os paises africanos e da diaspora africana.

33. Incluir na grade curricular dos niveis superior e médio os idiomas africanos ioruba e
quimbundo.

41. Fazer valer os instrumentos normativos de combate a descaracterizagdo dos valores culturais
dos afro-brasileiros.

Demandas como estas demonstram que a politizacdo da semiose identitaria seria um
fendmeno sempre associado a uma politizacdo do tempo, realizando-se pelo movimento
simultaneo de construgdo da contemporaneidade e da ancestralidade. Nesses termos, luta-se
para que seja “reconhecida” uma dada “presenca” cultural, que j& estava la, mas que se
encontrava obliterada, a0 mesmo tempo em que essa mesma presenca é “produzida” e adiada,
de modo cada vez mais auténtico, em suma, mais africano. Conclui-se que antes de ser
designativa, tendo em vista corrigir no presente um erro historico (passado) na
referencialidade da sociedade nacional sobre esses grupos-signos, a acgdo politica do
“reconhecimento” é performatica, e por isso reorienta passado, presente e futuro.

Um dltimo conjunto de reivindicacBes associadas a visibilidade pdblica da religido, e
gue merece todo um grupo de trabalho no Seminario é aquele que tem como tema 0 seu

reconhecimento estatistico, cujas principais solicitacfes foram:

56. Garantir a inclusdo dos campos religides de matriz africana, indigena e cigana no quesito
referente as religides no censo demogréfico (IBGE).

57. Fomentar pesquisa nacional, realizada pelo IBGE, para coletar dados sobre as religides de
matriz africana, buscando mapear e identificar as casas de umbanda, candomblé e demais
variantes da religiosidade de matriz africana e criar um banco de dados, a ser disponibilizado
através dos meios de comunicagdo (portal, e-mail, ou qualquer outro), com vistas a promover o
resgate histdrico e cultural dessas comunidades.

O desejo de definicdo, descricdo e divulgacdo estatistica mais acurada da religido
sinaliza bem a intencdo de “oficializar” a sua imagem através desta que é a mais oficial e, por
isso, a mais legitimada das linguagens. Demonstra, da mesma forma, que a luta pelo
reconhecimento dos particularismos desses grupos pressupde a sua existéncia no ambito de
uma gramatica universalista, ainda insuficiente no caso brasileiro, que de fato ndo seria a
“inimiga” das politicas do reconhecimento, mas sim o palco em que se desenhariam as suas
batalhas.

Até entdo, tentei apresentar as demandas debatidas no Seminario através da sua
distincdo analitica em dois grupos: aquelas associadas a producdo de uma nova visibilidade
publica para a religido (uma imagem mais “verdadeira”) e aquelas associadas a
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protagonizacgdo de politicas publicas por parte das suas comunidades, que passaria a abordar
de forma mais detalhada neste momento. No entanto, o aparecimento imperativo do carater
performativo da propria idéia de “reconhecimento” demonstrou, ao longo da analise, a
impraticabilidade de distingdes entre informagdo e acdo no que tange as politicas do
reconhecimento. ReivindicacOes que exemplificam essa fusdo de modo explicito séo aquelas

onde ocorre 0 encontro entra a idéia de “reconhecimento” e de “politicas publicas”:

4. Reconhecer os espacos dos terreiros de candomblé, de religiosidade indigena e de outros
grupos discriminados como irradiadores de politicas publicas, disponibilizando para essas
comunidades recursos publicos destinados a promogdo, desenvolvimento, fomento, resgate e
preservacgdo desses espacgos e de sua fungéo social.

30. Reconhecer a importancia das tradicGes de matriz africana na preservacdo, manutencéo e
conscientizacdo da saude fisica e mental das pessoas e comunidades em seu entorno,
assegurando-lhes condicGes para a sua atuagao.

A partir de uma releitura da tradicdo sob a oOtica dos “servicos publicos”, a exemplo da
textualizacdo das praticas curativas seculares da religido como atividades de salde e terapia
(30), o candomblé anuncia, defendendo a existéncia de uma perene “fungéo social” (4) na sua
organizacdo, que a principal meta das suas demandas seria regulamentar e oficializar
atividades ja existentes. Agindo com uma logica simultaneamente conservadora e
modernizante, o novo candomblé faz politica sobre a tradicdo, a fonte Ultima da sua
autoridade e legitimidade politica, e nunca contra ou além dela. E justamente em torno dessa
autoridade tradicional, que deve ser modificada sem rupturas, que os terreiros constroem hoje

novos vinculos de financiamento com o Estado:

2. Subsidiar a¢fes que proporcionem estruturacdo, politizacdo e maior organicidade e afirmacdo
as religides de matriz africana.

3. Desenvolver politicas publicas para ampliar a sustentabilidade das comunidades de terreiros,
levando em consideracdo a natureza do trabalho desenvolvido nesses espacos e garantindo
iniciativas com incentivo concreto do poder constituido nas areas de saude, educacdo, meio
ambiente, geracdo de emprego e renda, e cultura.

46. Apoiar a reforma das casas de terreiro, bem como promover a sua ampliagéo.

53. Incentivar e apoiar oficinas, seminarios, cursos de formagdo com e para as comunidades de
terreiro.

Realiza-se, desse modo, uma espécie de distin¢do funcional entre os meios e os fins da
politica dos terreiros. Por um lado, € o estatuto juridico e politico de “comunidade
tradicional”, adquirido através da adequacdo a determinados padrdes oficiais de visibilidade
(ndo mais de aliancas pessoais), que dota os terreiros de capacidade reivindicatdria, inclusive

de financiamento, a sua existéncia constando como um fim em si e um dever do estado. Por
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outro, os meios pelos quais de d& a luta pelo reconhecimento desses espagos enquanto
patrimoénio historico-cultural nacional e fonte alternativa de organizacdo social, educacéo,
salde, emprego, etc., tem sido cada vez mais féruns “modernos” de participacao, além de uma
mediacdo mais juridica que personalista, fato que tenderia a alterar os modos internos de
distribuicdo de poder nos terreiros. Essa ruptura formal com a politica de aliancas, ou com a
“politica dos antigos”, na terminologia nativa indicaria a tendéncia a ser fazer politica cada
vez mais por causa e em nome tradicdo, e cada vez menos através de meios tradicionais.

E essa mesma inclinacéo historica que se observa de modo explicito em uma das “meta-
demandas” apresentadas no Semindrio, que versa diretamente sobre as novas condi¢cdes de
mediacdo da relacdo candomblé/Estado em Salvador: “6. Garantir a participacdo igualitaria
das casas religiosas de matriz africana nos projetos sociais desenvolvidos pelos 6rgaos
governamentais, sem monopdlio, simpatias, preferéncias e opcbes pessoais”. Se o0 enunciado
expressa a intencdo de parte do povo de santo de desestruturar antigos canais pessoais que
sustentara, por muitos anos, a politica dos antigos, resta lembrar que, organizado enquanto
uma reivindicacdo, ele tende a expressar, pelo menos por enquanto, um desejo, € ndo uma

realidade.

h) Novas politicas, nova tradicéo:

Na secdo anterior, percebemos o desenhar de uma ruptura modernizante entre 0s modos
politicos antigos e contemporaneos de mediacdo entre o candomblé e o Estado em Salvador.
Permanece ainda o problema de se definir ou a0 menos eshogar a nova configuragéo interna
que dé& suporte a essa nova visibilizacdo publica do candomblé, além de tentar examina-la ndo
apenas a partir das demandas que dela resultam, mas da propria fala de suas liderancas.
Conversando com os representantes de comunidades de terreiros presentes no 1° Seminério de
Politicas Publicas para Comunidades de Terreiros tentei ter acesso a esse dois aspectos de
modo um pouco mais detalhado.

Um rapido contato com esses representantes me revelou de imediato a atualizacdo de
uma velha figura de mediacgdo da religido, o oga, que agora tenderia atuar com a companhia
mais freqlente da sua contraparte feminina, a ekedi. A fala de um desses ogas ilustra bem as
condicdes de reaparicdo do cargo na cena politica de Salvador:

Muitos ogés voltaram a ter aquele posto politico. E verdade. Isso ja acontecia no passado. No Op6 Afonja
nos tivemos grandes homens politicos, na Casa Branca tivemos grandes mulheres politicas também, mas
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vocé via que a idéia era conseguir gente de fora da comunidade pra dar suporte ao terreiro. Vocé vai
observar que isso ja acontecia no passado, s6 que ai depois, quando os chefes, as grandes ias foram
morrendo, algumas casas perderam isso, e outras novas ndo tinham essa forca de lideranca, sabe? De
querer ir la pra fora. Muitas vezes a mde de santo, como |4 em casa, fica muito mais recuada. Vocé vé,
hoje eu t6 fazendo entrevista com vocé, a maioria das entrevistas sobre a casa quem da sou eu. Porque ela
fica muito mais recuada, eu acho que é um perfil de quase todas elas hoje, a de cuidar das questGes
espirituais. Entdo a gente que esta de junto da ialorixa, assessorando nas outras questdes.

A declaracdo esboca a nova configuracdo, interna aos terreiros, que teria a funcdo de
sustentar os seus modos contemporaneos de funcionamento: a mediacdo politica quase
sempre nas mdos de um cargo ndo-rodante, ocupado por alguém da prépria comunidade,
geralmente jovem e com maior grau de educacdo formal, enquanto o comando religioso €
concentrado, a maneira tradicional, nas mées e pais-de-santo. Assim, 0 novo e o velho
candomblé parecem ter adequado as suas diferencas ao fazé-las funcionar de modo justaposto
em alguns terreiros, o segundo especializando-se nas questdes propriamente “religiosas”, cada
vez mais delimitadas enquanto tal, e o primeiro se ocupando das questdes “politicas” da
comunidade (essas também cada vez mais restritas semanticamente), ambos embasados em
critérios distintos de autoridade.

Questionado sobre a auséncia de ialorixas e babalorixas na reunido e provocado a falar

sobre a pouca participacao politicas delas, um desses representantes declara:

Ai é gue esta a visdo destorcida, eles estdo participando, eles é que comandam a nossa vinda.
Sdo eles que orientam esses ogas e essas ekedis a participarem. Nenhuma dessas pessoas se
arriscaria a ir pra um seminario sem a autorizacao da ialorixa ou do babalorixa. A questdo é que
o0s zeladores tém muito compromisso dentro da propria comunidade, o que impede que eles
passem o dia inteiro sentado aqui participando dessas discussdes.

A fala destaca que essas duas funcGes, a politica e a religiosa, ndo estariam téo
dissociadas, como se poderia imaginar, demonstrando que os zeladores do axé exerceriam um
tipo de comando a distancia sobre essas figuras mais publicas do atual candomblé. No
entanto, o raciocinio segue, sublinhando o fato das diferencas entre o “dentro” e o “fora” do

terreiro resultarem em certa resisténcia a uma atitude mais ostensiva por parte dos sacerdotes:

Alguns deles também ndo tém a paciéncia pra essa coisa (risos), tem que ter uma outra
disciplina. E engracado, vocé falou uma coisa interessante, é que cada babalorixa e cada ialorixa
dentro da sua comunidade é a figura maior, ele é o rei, ele é que d4 ordem. Agora imagine se
essas pessoas tivessem sentadas todas numa sala, niveladas, sem poder dizer o que deveria ser
feito (risos). Essa, entre aspas, submissdo as regras, isso incomoda a eles, sabe? Entdo eles
mandam, determinam as pessoas que eles acham capazes de discutir e mandam pros encontros,
mas estdo sempre por tras. Nao é que eles estejam se omitindo néo, eles estdo juntos, mas eles
dao preferéncia as questdes espirituais, as mais importantes, as do terreiro mesmo. Estdo sempre
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a par das decisdes politicas do terreiro, mas isso hoje é assunto mais de outros setores do
terreiro, sabe?

Observa-se, nos termos acima colocados, que a distincdo funcional entre cargos
“religiosos” e “politicos” no interior dos terreiros teria a finalidade de responder de forma
mais adequada a dois tipos de poder cada vez mais afastados contemporaneamente: um poder
sagrado, controlado pela hierarquia, por valores etarios (0 “tempo de santo”) e pelo carisma
pessoal da lideranca e um poder laico, participativo, horizontal, baseada em uma autoridade
cada vez mais dialogica e escolarizada. Nesse sentido, 0s novos foruns de interacdo com o
Estado, democréaticos e impessoais, tornam-se areas improvaveis para a acdo das ialorixas e
babalorixas que, como afirma o oga, “ndo tém disciplina pra isso”. O poder que eles detém
ndo se divide, possibilidade que soa hilaria e absurda para o meu informante.

Tais mudancas estariam associadas a uma tendéncia geral a maior “democratizacdo” da
organizacao dos terreiros, no sentido de abrigar uma comunidade mais diferenciada, dotada de
responsabilidades mais compartilhadas e até com setores profissionalizados, resultantes da
recente fundacdo de sociedades civis, deslocamentos responsaveis pela descentralizacdo do
poder personalista tipico da “fase herdica” do candomblé. Nessa dinamica, as grandes maes
de santo do passado, lideres carismaticos que participavam de cada meandro da vida dos
terreiros que administravam, dao lugar a sacerdotes mais centrados nas questdes “espirituais”
da religido:

Mas da modernidade a gente faz umas apropriacdes né? A modernidade té tirando aquilo “a mae

Menininha”, é muito importante a mde Menininha, que ajudou a construir 0 Gantois, como ia

Simplicia, que ajudou a construir Oxumaré, mas acabou envolvendo ambientes maiores, em que

se conversa além do babalorixa. Hoje falam pra vocé: “Ta fazendo pesquisa? Fale com Marcus,

que é do terreiro de Oxumaré”. Mas alguns anos atras essa pessoa ia falar: “Eu vou te dar o

telefone do Oxumaré, vocé vai tentar falar com o babalorixa, ele vai dizer a pessoa que vai te

receber, essa pessoa vai marcar um dia pra te receber...”, ou seja, tinha uma burocracia em que
tudo tinha que passar pela figura principal, o0 sumo sacerdote. Hoje em dia a gente tenta filtrar,
s6 chega no sumo sacerdote aquilo que tem que chegar nele. Entdo fez-se um caminho inverso.

Antigamente ndo. Até a capacidade de articulagdo do préprio negro era mais dificultosa, ndo

tinha uma intimidade maior com a educacdo. Se alguém fosse falar por mae Menininha, ou pelo

terreiro, poderia cometer uma gafe grande. Entdo mée Menininha dizia: “Olha, sou eu que falo
aqui!”. Ficava muito no individuo mesmo, uma centralizacdo ligada a essas pessoas por causa
dos riscos que se corria. E a hierarquia interna muito dura mesmo. Hoje vocé vé umas pessoas
aqui, como Aline, que veio conversar aqui comigo, ela é funcionaria do terreiro, mas € filha de
santo da casa, entdo ela trabalha no terreiro, recebe como funcionaria do terreiro e a0 mesmo
tempo € filha de santo do terreiro, faz obrigacdo no terreiro, vai estar com uma roupa de

obrigacao trabalhando no terreiro, no passado vocé ndo podia nem imaginar isso. Por um lado é
bom, porque os pais e maes de santo podem cuidar com mais atencéo do cultivo do axé mesmo.
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Por outro lado, e correspondendo a essa nova configuracdo interna, pude captar, ao
longo das conversas com 0s seus representantes na esfera pablica, uma releitura da tradi¢éo
gue, assim como aquela captada nas analises das demandas apresentadas no Seminario, teria a
finalidade de destacar a existéncia ancestral de um fundamento politico na eghé, a

comunidade de terreiro:

A gente também tem que ter cuidado com essa “novidade” do candomblé politizado. Pense no
I1E-Ayé. Quem é que ta por traz do 11&-Ayé? Mée Hilda, a mée de Vovd, uma mée de santo.
Pense no Olodum? A saudosa mée Alice, que tem quatro meses que faleceu, uma ialorixa. Ai
vocé vai pensando que diversos focos de resisténcia estdo todos ligados ao terreiro. Entdo eles
falam: “Se eu corto esse canal de irrigacdo aqui, 0s caras ndo sabem nem mais qual é a origem,
qual é a base nem nada”. Assim fica mais facil pra eles pegarem a pessoa no meio do caminho,
sem nenhum tipo de suporte.

Desse modo, devo destacar que, diferente da fala iconoclasta de Jaciara, essa
perspectiva reformista, que visa colocar “em perspectiva politica” a tradi¢cdo, mostrou-se
como o discurso hegemonico das liderancas vinculadas as politicas do reconhecimento.
Enquadrada nessa estratégia, a fala do meu informante ilustra o candomblé como um canal
irrigador de uma série de instituicbes hoje estabelecidas do movimento negro, vinculo que
serviria ndo apenas como um meio para se estender as implicacGes dos ataques evangélicos do
ambito religioso para o étnico e o racial, mas também como uma forma de se neutralizar o
carater extraordinario que a opinido publica da cidade tem aferido a “recente” politizacdo da
religido. Por essa logica, se houve algum dia de fato um modo negro de se fazer politica, €
porque sempre houve a religido de matriz africana. Ela seria uma espécie de depositario de
poder negro, poder embasado em habitos e visdes de mundo muitas vezes representantes de

um modo autoctone de ser “moderno”, como ele mesmo destaca a seguir:

E o terreiro que alavanca, que vai falar assim: “Ei, olhe o respeito a esse meio ambiente. Olhe
vocé negro, que no 13 de maio de 1888 ndo tinha familia, chegando aqui vocé encontrou um
pai, uma méae, um irmdo, um filho, um avd, uma avo, vocé recriou a familia que nédo tinha. No
terreiro vocé recriou valores de respeitar as diferencas, no terreiro os idosos sdo fonte de
sabedoria, ndo é pra estar em asilo. No terreiro a um homossexual vocé vai ter que pedir a
bencdo, ndo é doente. No terreiro o deficiente fisico vai ser comparado ao orixa Ossaim, que
tem um pode muito grande”. Ou seja, 0 terreiro é o que se tem de construcdo religiosa mais
moderna, para se respeitar numa sociedade tdo diversa. E ai pessoas que falam: “N&o use
camisinha”, e a AIDS matando, que vao falar que homossexual é doente reclama da gente...
sabe? Uma sociedade que diz que mulher é inferior, e no terreiro a mulher manda, ¢ ialorixa, é
matriarca, tem que beijar a mdo. Eu quero entender na verdade como € que tem tanta gente que
ndo é de candomblé? Como é que as pessoas conseguem ser de religiGes que fazem tanto mal ao
eu, ao individuo, e ainda julgarem aos outros?
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Além de sublinhar alguns aspectos comportamentais da religido, como a sua relagao
responsavel com o meio ambiente e tolerante com as diferencas de género e sexualidade,
tragos cada vez mais adequados a uma “sociedade tdo diversa”, observa-se, nesta nova leitura
da tradicdo, a constante textualizacéo do terreiro como um espaco que transborda os limites da
pratica religiosa. Superando o campo da espiritualidade, esse espaco sagrado passa a
configurar-se num foco explicito de resisténcia, de inversdo de valores e de cultivo de um

ethos “revolucionario”:

A sociedade no geral atinge tudo que tenha poder de corrompé-la, tudo que tem o poder de
mostrar que ela estd errada, de meter o dedo e dizer: “Isso é mentira!”. Entdo eles dizem
“Vamos detonar esses caras, sS40 um risco eminente, sdo revolucionarios”, e revolucionarios tém
que ser destruidos. Terreiro constrange, sabe? E o espago onde o branco vai ter que entrar e vai
ter que bater a cabeca pro babalorixa. E o Gnico lugar que eu ja vi na minha vida em que o
branco politico, médico, advogado vai ter que parar na frente daquele senhor que tava aqui,
baixinho, humilde, que estudou até o segundo grau, [refere-se ao babalorixa da casa] e ele vai
ter que baixar a cabeca, vai ter que bater a cabeca no chéo e vai ter que beijar a mao. E o tnico
em que o branco vai beijar a mao de um negro, e vai falar: “Vocé é superior a mim”. E ainda um
negro que ndo foi pra faculdade, que ndo é doutor. E a inversdo dos valores, e o cara fala: “P0,
eu t6 fodido com isso. O que é que eu faco? Eu vou ter que destruir esse trogo, que é muito
louco, ndo vai dar pra mim ndo”. Aqui é o espago de poder mesmo do povo negro e é por isso
gue tem que ter sempre gente fazendo essa resisténcia, essa luta. E acreditamos que, se por um
lado, os neopentecostais acham que estdo nos destruindo, eles precisam ser informados que eles
também estdo nos auxiliando, nos auxiliando a remodelar a nossa resisténcia, nos auxiliando a
rever de que forma nds vamos fazer essa luta.

E esse mesmo movimento de extensdo semantica das atividades que compdem a vida
dos terreiros, sempre realizado enquanto atividade de “reconhecimento”, que se percebe na
estratégia de visibilizacdo da organizacdo social da egbé pelo mimetismo das funcdes estatais,
principalmente aquelas associadas a assisténcia social. Confirmando as impressdes deixadas
anteriormente, pela anélise das reivindicacdes apresentadas no Seminario, foi frequente em
minha conversa com o0s representantes que la estavam a defesa de uma “funcdo social” secular

nos terreiros, funcao finalmente desvelada aos olhos do estado:

Quando a gente fala que em 1922 tinha uma noticia de jornal de que o babalorixa foi preso
porque ele queria curar pessoas, pode-se pensar: o terreiro ja oferecia servicos de salde, como
oferece hoje. Servigos de cura, de salde, tanto fisica quanto psicoldgica. Se ele faz isso e néo
cobra nada, é um servico social! O terreiro fazia, como eu te falei, acbes de empreendedorismo.
Colocar as pessoas pra aprender a cortar um bicho, pra depois virar fateiro na feira. Entdo tava
fazendo um empreendedorismo pra depois as pessoas ganharem dinheiro 1& fora. O terreiro ja
garantia emprego e renda, ja garantia salde, ja garantia educacdo, ja fazia tudo isso. SO que o
terreiro teve que obrigatoriamente se legalizar por causa de um novo momento histérico e
também teve que criar uma série de normatizacdes para as acdes que estava fazendo.
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Uma vez desvelada a identidade politica e assistencial dos terreiros, resta as liderancas a
luta por tornéd-la viavel sob o ponto de vista administrativo, o que significa dota-la de

existéncia legal, em suma, oficial:

O fato do terreiro ser sociedade civil, primeiro é uma exigéncia do Estado, né? N&o é que os
terreiros s6 tenham comegado a fazer politica quando o Estado exigiu, mas ele teve que se
legalizar dentro das normas estatais. O motivo das comunidades de terreiro se organizarem esta
também nessa acessibilidade, de se chegar até financiadoras, de conversar com o Estado, com o
executivo, com o legislativo, com o judiciario de igual pra igual. E muito importante, porque
hoje n6s sentamos com o secretdrio de Estado e falamos: “N&o, a nossa sociedade, a nossa
comunidade, 0 nosso patriménio exige que vocé tome medidas com relacdo a isso”. No passado
falavam “Sim, mas vocé é pessoa juridica? Como é que eu vou poder repassar algum recurso
pra vocé se vocé ndao tem CNPJ?” Facilitou esse tipo de didlogo, mas ndo que nés ndo tenhamos
feito antes, é isso que eu quero deixar bem claro, pois pra algumas pessoas parece que a gente
s6 faz isso agora. Néo é de hoje.

E essa politica de traducdo de préaticas e categorias nativas para um registro oficial que
pude vislumbrar em uma série de entrevistas, quase todas guiadas pelo mesmo movimento

performativo de “encontro de si”:

Minha mée fazia um trabalho social inconsciente. A pessoa vinha fazer o ebd, néo tinha comida
ela fazia o ebd, ndo cobrava, dava o banho de erva, dava o cha e ainda dava alimentagdo. Por
isso que hoje eu to criando o projeto Tobd Gind, que é o nome do orixa dela, pra trabalhar com
as criangas, com a comunidade, resgatar o que é nosso, passar realmente a verdade da religido.

No inicio do capitulo, falavamos de um candomblé que teria 0 seu outro mais outro no
“pacto da nacgdo”, situacdo que tenderia a empurra-lo para o siléncio e para o segredo como
estratégias de invisibilidade. Da oposicdo paralizante entre “oficial” e “real”, passamos a
vislumbrar, nas falas apresentadas ao longo do capitulo, um candomblé que encontra
justamente na mediacdo de uma nova gramatica oficial, a das politicas do reconhecimento, um
trampolim para uma nova visibilidade, mais ostensivamente politica. Sob essas novas
circunstancias historicas, a arena publica deixa de ser o campo do alheio e é elevada ao palco
onde se daria o drama reivindicatério do encontro “real” do candomblé consigo mesmo, ou,

nas palavras da minha informante, do encontro com “a verdade da religido”.

E o desrespeito frente a nossa ancestralidade. E isso que ddi. E como se o fato de nds fossemos
de um Brasil que ndo quer ver a gente, de um Brasil que ndo quer reconhecer a gente, a gente
ndo fosse nada pra governo, pra ninguém. A gente quer entrar numa escola, a diretora ndo deixa
porque ta todo de branco numa sexta-feira. A gente vai colocar um eb6 ali no meio da rua vem o
outro e ndo quer deixar. Entdo eu t6 falando de direitos humanos, de artigos da constitui¢do, o
artigo 5. Ou seja, 0 que mais eles [os evangélicos] tém feito é desrespeitar a Constituicdo, é
incitar o odio religioso. O que mais nos tem doido é que ndo da pra acreditar em “Estado de
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direito”, quando na verdade esse Estado ndo funciona. Pra que ele funcione também, a gente viu
que ele tem que reconhecer a gente do jeito que a gente é, e é essa questdo que os ataques
evangélicos trouxeram a tona, felizmente pra gente...

A declaracdo demonstra que estamos aqui diante de um processo triangular, onde o
espelho deformado da “intolerancia religiosa” neopentecostal aparece frequentemente como o
veértice, o terceiro negativo, para a constru¢cdo de novos vinculos entre o candomblé e a
sociedade nacional. Assim, através da sua captura discursiva pela “batalha espiritual”, o0s
terreiros de Salvador passam a questionar, reavaliar e reconfigurar, como nunca antes, a sua
insercdo publica a partir do telos da justica e do reconhecimento. O seu “real”, presenca que
antes deveria ser protegida e resguardada da influéncia perecivel do oficial, é dissolvido e
adiantado, passando a ter a funcéo de objetivo, ou mesmo de utopia.

Sempre utilizado por seus outros como um espelho para que eles falassem de si, sejam
esses 0 estado, a politica, a cultura popular ou as outras religides, o candomblé deseja
finalmente falar-se publicamente, controlar e politizar a sua circulacdo enguanto grupo-signo.
No entanto, se tal superacdo do fosso “real”/”oficial” ocorrerd pelo aumento do valor de
realidade do universo oficial ou pela oficializagcdo daquilo que seria o seu real, ainda nédo
podemos responder. O processo ainda caminha, ainda é obscuro, e é no seio das areas

ambiguas que se originam as distin¢des, quando se originam.
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CONLUSAO:

“Deuses de quatro cantos” *: ficcdes eficazes espalhando espelhos

pelo chao do individualismo

(...)lindividualisme est d’ une part tou-puissant et de I’autre perpétuellement et
irrémédiablement hanté par son contraire.
Louis Dumont

“[A expressdo “deuses de quatro cantos” é uma referéncia ao poema “Mirror”, de Silvia Plath, que se encontra
transcrito na integra no corpo da dissertacdo. A expressao é utilizada por Plath com a finalidade de descrever o
espelho como um deus sem luz propria, um vazio performativo que, em conflito com a lua e as estrelas, vive a
expectativa irresoluta da sua completude].
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Em um artigo hoje classico, Luis Eduardo Soares (1993) analisa a “guerra santa” entre o
pentecostalismo e os cultos afro-brasileiros tendo em vista destacar as suas “dimensdes
democréticas”. De acordo com ele, através dos tragos tortuosos da luta entre esses grupos
religiosos, ambos fortemente entranhados nas classes populares brasileiras, estaria se
desenhando um fenémeno inédito de crise de hegemonia na sociedade nacional.
Paradoxalmente, Soares percebe nessa querela supostamente interna ao ambito da “Senzala”,
inteiramente alheia ao olhar estupefato da “Casa-Grande”, o desenrolar de um processo de

integracdo que passaria além e aquém do crivo vertical da hierarquia brasileira:

(...) hoje, a relagdo social privilegiada no reordenamento do campo religioso é horizontal, o que
torna dominante o encontro com 0s iguais, e isto s6 é possivel — eis 0 ponto chave — porque
parcela significativa dos passageiros estd abandonando o grande barco da ordem brasileira
tradicional, cuja tripulacdo até entdo fora bem-sucedida em seu projeto de integracdo com
segmentacdo vertical (ou assimilagdo hierarquica, como diria o professor Roberto Da Matta),
muito eficaz para a preservacao do poder das elites, para sua moderada renovacao sob tutela (ou
por recrutamento do tipo paretiano) e para a limitacdo a mobilidade ascendente (206)

Abordado sob esta 6tica, o conflito passa a indicar a ocorréncia de uma crise, mas de
uma crise sofrida ndo pelos grupos que dele participam diretamente, incidindo, na verdade,
sobre o préprio arranjo socio-politico que teria submetido secularmente esses supostos
inimigos (irméos socioldgicos) a um crivo valorativo alheio a sua realidade, e que assim teria
impedido o desenvolvimento de alguma solidariedade interna a eles. Tal ruptura se deveria,
em Ultima instancia, a um contexto historico de elevacdo do abismo entre a ordem oficial e a
realidade socioldgica do pais ao limite do suportavel: “o barco esta fazendo agua e expelindo
mais do que a taxa média tradicional de exclusdo, apesar dos inegaveis e decisivos avangos
institucionais” (206).

Nesses termos, a “guerra santa” seria um fendmeno permeado por elementos
“igualitarios”, que poderiam ser agrupados em trés aspectos principais: i) 0s dois grupos
representariam segmentos minoritarios do campo religiosos brasileiro, ii) os ataques e defesas
que compdem a guerra prescindiriam da mediacdo estatal e iii) haveria uma intimidade
ontoldgica entre 0s grupos, explicitada pela aceitagdo, por parte dos pentecostais, da eficacia
magica das entidades afro-brasileiras. Os trés aspectos indicariam que, apesar de estarem em
conflito, pentecostais e afro-brasileiros formariam um campo uno quando pensados em
oposic¢do ao catolicismo, representante religioso, cultural e politico da ordem oficial em cujas

margens eles estariam inseridos: “No plano da religiosidade, os brasileiros pobres comegam a
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prescindir da direcdo catdlica da hegemonia tradicional que se exerce, fundamentalmente, no
plano simbdlico” (213).

Resultando desta crise de hegemonia, Soares destaca a ocorréncia de dois deslocamentos
complementares na cultura popular brasileira: a destruicdo de antigas e a estabilizagdo de
novas referéncias simbolicas fundamentais: “Em lugar da linguagem catolica ibérica, surgem,
com forca, paradigmas inspirados pela reforma e vocalizados por pastores egressos dos meios
populares” (212). Assim, a religiosidade seria o palco para uma mudanca valorativa no
sentido do apagamento das areas nebulosas e ambiguas dos valores tradicionais, areas

privilegiadas para o desenvolvimento da dominagéo doce e amena do nosso personalismo:

Nesse mundo em que a casa e a rua ja ndo podem contar com a mediacdo da Senzala, a guerra
religiosa no interior das camadas populares € o maior sinal de que, no Brasil pds-ditadura, as
classes subalternas se aproximam e se ligam entre si, organicamente, através, mais uma vez, da
principal de suas linguagens, a religiosidade (207).

Essa espécie de postura negativa diante das fusbes conciliatorias e dos hibridismos,
vinda de uma atitude beligerante e alheia a novas aliancas, teria como um dos seus principais
sinais a emissdo do sincretismo religioso para o plano do arcaico. Assim, uma nova
linguagem comeca a se desenhar, com tragos distintivos mais nitidos e, portanto, “modernos”,
como destaca o proprio autor: “A populacdo pobre comega a descobrir uma nova linguagem e
uma outra forma de disciplina, outra maneira de conceber a ordem do mundo e de
experimentar a subjetividade, valores distintos, perspectivas diferentes” (213).

Desse modo, o pentecostalismo aparece, para Soares, como uma resposta retrospectiva
para o importante questionamento colocado por Velho (1995) alguns anos depois acerca de
quais seriam 0s novos “agentes de modernizacdo” do Brasil. Nesse sentido, a articulagédo
guerreira entre pentecostais e afro-brasileiros, face empirica de uma possivel substituicdo
estrutural do “patrimonialismo e da verticalidade estamental” pelo “igualitarismo segmentar
popular” (214), passa a ser pensada como um fendmeno de modernizacdo movido por
agéncias que passariam ao largo das for¢as modernizadoras classicas, como 0 mercado ou 0

Estado™®. No entanto, e apesar da forca do argumento, o proprio autor assume que estarfamos

120 Tal associacdo é corroborada pela comparacdo que fecha o artigo de Soares, onde o avanco do
pentecostalismo brasileiro é comparado ao revivalismo evangélico inglés do século XIX, que teria disseminado,
na forma do Metodismo, uma espécie de “ética protestante do proletariado”, adequada ao contexto historico de
forte industrializagdo do pais.
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aqui em um campo de problemas ainda em aberto: “Quando as elites deixam de dirigir a
cultura, correm o risco de ceder o comando politico” (214).

A descida ao chdo etnografico obviamente impde alguns limites imediatos ao campo de
reflexdo extremamente abstrato descrito logo acima, que passa a manifestar-se muito mais
como uma rica proposta de pesquisa do que como uma apresentacao de resultados. Logo na
abertura do artigo, apos defender a necessidade de se apoiar esta mesma reflexdo em “material
etnografico sistematicamente elaborado” (203), Luis Eduardo Soares chama a atencdo para
uma das principais auséncias da sua tese: “seria necessario investigar as diferentes percepcoes
que os participantes do conflito tém a respeito de si préprios, como agentes religiosos, e dos
outros que agridem ou pecam, e devem ser contidos ou desmascarados ou purificados e
convertidos, conforme o lado da disputa que se adote” (idem). Um dos sintomas da natureza
muito mais socioldgica do que antropoldgica do artigo, no sentido dele prescindir dos modos
com que 0s proprios agentes se pensam e pensam o outro no decorrer do fendmeno, é o fato
de a “guerra santa” textualizada ao longo das suas paginas ser composta apenas por um dos
lados que supostamente guerreiam: aquele dos pentecostais. Assim, a “guerra santa” torna-se,
na verdade, uma “ofensiva”, e é essa ofensiva que passa a ser pensada enquanto uma poténcia
modernizadora, o argumento rendendo-se, apesar de algumas resisténcias pontuais, a equacdo
de natureza weberiana hoje convencional (e que julgo problematica), onde moderno/
evangeélico :: tradicional/ cultos afro-brasileiros.

Outra discordancia fundamental que tenho frente ao argumento de Soares relaciona-se
com a leitura sécio-econdmica dos agentes em conflito, materializada na hipo6tese de que
pentecostais e afro-brasileiros seriam “irméos de Senzala”. Por um lado, ndo creio que a
cabeca da ofensiva evangélica em Salvador, a IURD, possa ser definida como uma igreja
exclusivamente “popular”, inclusive por abarcar, como vimos, uma larga clientela que, apesar
de ndo ser convertida, faria uso frequente das suas préaticas rituais, um segmento ignorado
pelas leituras estatisticas da organizacdo. Uma visita a qualquer um dos templos da Universal
localizados em bairros de classe média (comuns na cidade) revela de imediato o largo fluxo
de pessoas com maior renda e instrucdo na direcdo dos seus cultos, setores cujo universo
fenoménico também se encontra contemplado pelo discurso 1& defendido. Por outro lado,
apesar de estarem obviamente enraizados nas faixas mais empobrecidas e marginalizadas da

escala social brasileira, os cultos de matriz africana observam hoje uma tendéncia a crescente
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afluéncia de setores brancos de classe media para o seu ambito de convivéncia, seja como
clientes, seja como iniciados, passando por um processo visivel de universalizacao.

A tese sOcio-econdmica peca também porque ignora o seguinte aspecto destacado por
Segato, algo muito comum nos estudos de religido:

N&o podemos supor que todas as pessoas que convergem em um grupo — como, por exemplo, um grupo

religioso — perseguem o mesmo desejo-interesse ou participam da mesma subjetividade, e devemos

considerar que pessoas diferentes posicionadas em diferentes grupos, podem estar ali desenvolvendo
processos em parte ndo coincidentes (2005: 3).

Aplicado a este caso, a necessidade de distinguir a clientela do “board of directors” dos
grupos religiosos aqui em questdo impede, por exemplo, que a constatacdo de que o publico
da IURD seja “popular” ndo implique diretamente na assuncdo de que a sua l6gica narrativa e
a sua administracdo também o seja. Essa adverténcia seria simétrica e inversa, caso fosse
aplicada aos cultos afro-brasileiros, onde o debate sobre o “embranquecimento” da religido se
mostraria dissociado da constatacdo da quantidade de brancos que freqienta as suas
cerimonias.

No entanto, e apesar das discordancias de contetdo, gostaria de preservar da hipotese
acima apresentada o seu escopo formal, principalmente a proposta de se pensar um fenémeno
imediatamente dado como “religioso” através das repercussfes mais arqueoldgicas que
tenderiam a acompanha-lo. Tal ampliacdo de foco é realizada, no caso de Soares, através da
dissolucdo de categorias como “politica” e “religido” em instancias tidas como mais
fundamentais, como “cultura politica” ou “cultura popular”, o que faria das duas primeiras
categorias simultaneidades contextualmente produzidas, ou seja, termos “em jogo”, e nao
prévios a ele. E somente quando vislumbrada sob essa 6tica que o momento de forte
efervescéncia da religiosidade popular brasileira representado pela “guerra santa” passa a
revelar, para este autor, a tensa constituicdo de um novo eixo socioldgico que serviria de
suporte para novas fidelidades e novos valores, elementos que transbordariam por todos os
lados a idéia estrita de “campo religioso”.

Logo na Introducdo, pude assumir a minha pretensdo, talvez inspirada nesta mesma
proposta, de interpretar a “guerra santa” evitando enquadra-la como um fendmeno de

concorréncia inter-religiosa, que teria em vista, em termos bourdianos, a simples luta pelo
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“monopélio” sobre uma determinada “clientela” *?*. Partindo desta resolugéo, defendi a idéia
de uma “guerra santa” pensada enquanto “jogo de espelhos”, ou seja, implicada em uma
abordagem dos ataques e contra-ataques entre neopentecostais e afro-brasileiros em Salvador
baseada nas especulacBes reciprocas produzidas pelos dois grupos. A partir deste
deslocamento analitico, e guiado teoricamente por uma concepg¢éo performatica e sintética de
“discurso”, pude distinguir, no corpo das minhas informacdes de campo, alguns circuitos de
auto e de “alter” representacdo que vinculavam, através de pontes e saltos, as gramaticas dos
grupos ali em conflito.

Finalizada a apresentacdo dos dados, creio que agora seja possivel perceber de modo
mais claro o fio condutor desta dissertacdo. Ele se situa, sobretudo, nas questdes suscitadas
pelo encontro desestabilizador com o outro, choques de alteridade implicados com a producao
discursiva de ficgbes como “o demoniaco” e “o intolerante”, eficazes e circulantes em sua
capacidade de espelhamento. Esses seriam o0s “deuses de quatro cantos”, 0S mesmo que,
descritos por Weber, revelam a sua resisténcia em se deixarem circunscrever pelo
exclusivismo institucional que as vezes ronda os estudos do fendmeno religioso nas ciéncias
sociais:

(...) ndo hé acdo social nem individual que ndo tenha seu deus especial e precise dele quando

aspira a durabilidade garantida da relacdo associativa. Sempre que uma associa¢do ou relagdo

associativa se manifeste ndo como posicao pessoal de um detentor de poder individual mas sim
efetivamente como “associacdo”, ela necessita de um deus particular (Weber 2000: 286).

O sociodlogo alemdo parece captar com maestria essa “funcdo deus”, que estabiliza e
dissolve vinculos, agindo como um “terceiro” propositor e sustentador de triades coletivas e
subjetivas (mas sempre plurais), através das quais sdo colocadas em circulacdo estratégias
associativas. Nesse sentido, poderia dizer que, ao longo dos fenbmenos que pude apresentar
ao leitor, percebemos tanto a religido quanto a politica comungando da condicdo geral de
propositores de “terceiros”.

De agora em diante, e a guiza de conclusdo, minha intencdo serd recuperar de modo
mais detalhado a dindmica de atuacdo destes “deuses de quatro cantos”. Para isso, a questao

inicial que pretendo perseguir serd: Quais vazios a presenca conflituosa do outro preenche no

121 Essa hipotese é corroborada inclusive pelo crescimento estatistico tanto do pentecostalismo quanto do
candomblé em ambito nacional, havendo, por outro lado, uma crise nos setores mais cristianizados dos cultos
afro-brasileiros, como a umbanda e quimbanda (Prandi 2005), fendmeno que parece corroborar a tendéncia, ja
mencionada ao longo da segunda parte desta dissertacdo, a uma desvalorizacéo, no interior desta Gltima matriz,
das linguagens sincréticas em detrimento de uma valorizagdo dos critérios de autenticidade.
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interior dos movimentos discursivos colocados “em jogo” pela “guerra santa”? Subjacente a
esta questdo etnografica, veremos o desenrolar simultdneo de um problema mais geral,
inspirado no debate aberto por Soares, sem, no entanto, ter a pretensdo de chegar a respostas
tdo gerais quanto as suas: Como ambos os grupos colocam “em jogo” os termos do
individualismo através das batalhas que compdem a “guerra santa”? Tentarei responder essa
ultima questdo perseguindo uma expressao gque, em campo, pude ver sendo compartilhada
pela fala dos dois grupos com que mantive contato: a textualizacdo do conflito enquanto um
meio para a “tomada de posse de si”.

De acordo com Louis Dumont (2000), um dos elementos fundamentais da ideologia do
individualismo seria a sua pretensdo de fundar a sociedade na “propriedade”, em sentido
gramatical, o que implicaria em deriva-la do esfor¢o de atomos individuais tanto pela “posse
de si” (o universo da “liberdade”) quanto pela “posse das coisas” (0 universo da
“propriedade”, em sentido estrito): “Os homens sdo livres porque sdo proprietarios de si
mesmos, de seus corpos e de seus trabalhos” (62). A andlise é extremamente feliz em
demonstrar como a economia adquire a funcdo de linguagem dominante na tarefa de
mediacdo do sujeito e do mundo na modernidade, ndo devendo ser entendida como apenas
uma “esfera” isolada da existéncia social, restrita ao ambito de influéncia do mercado, a sua
contrapartida institucional.

Nesses termos, Dumont encontra na “tomada de posse” uma forca sintética que,
partindo do &mbito individual, ou do campo volitivo do “mundo interior”, teria a capacidade
de, simultaneamente, fundar um “mundo” e uma “sociedade” que passassem ao largo das
consideracBes holistas e hierarquicas da tradicdo'®. Através da “posse de si” pode-se,
portanto, estabelecer uma ordem humana autdbnoma (uma “sociedade”, palco da subjetividade,

123

distinta de uma “natureza”, palco da objetividade)° e fundar esta mesma ordem humana, a

“sociedade”, numa interioridade subjetiva autbnoma e universal, fonte sagrada dos pilares da

122 Dumont (2000) afirma que o caréter hierarquicamente superior do econdmico frente o politico é fruto de um
processo historico em que se migra modernamente de um universo holista, onde ocorre a primazia da relagao
entre 0s homens frente a relacdo entre homens e coisas (mundo, natureza), para um universo individualista, onde
ocorre a primazia da relagdo entre homens e coisas (através da propriedade) em detrimento da relagdo entre
homens e homens.

123 Esse seria o corte cosmoldgico defendido pela oposigdo individualista entre “ser” e “dever ser”, o primeiro
correspondendo ao campo da ciéncia enquanto o segundo corresponderia ao da moralidade e da politica.
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vida coletiva, 0s mesmo que devem ser assegurados pela exterioridade institucional do Estado
e dos “direitos fundamentais” *2*.

Duas caracteristicas da nocdo de “posse de si” me parecem tornd-la um meio
privilegiado para uma reflexdo acerca do individualismo. Primeiramente, a sua natureza
dindmica, que possibilita uma abordagem analitica que, ao invés de supor o individualismo
como um dado estrutural prévio aos acontecimentos, fruto de uma ruptura definitiva com uma
configuracdo historica anterior, tem nele um movimento constante de defesa de determinados
principios gramaticais colocados “em jogo” pelo campo do eventual, e, portanto, abertos a
deslocamentos e novas sinteses criativas. Tal caracteristica me parece estar colocada de modo
explicito pelo proprio Dumont (1985), quando este concebe a relacéo entre individualismo e
holismo como sendo de “englobamento”, e ndo de superacao.

Por outro lado, se a “posse de si” faz do individualismo um movimento, uma forca
dindmica, ao invés de um estado, pode-se dizer que ela também dota de direcdo este
movimento, que é sempre da confusdo para a distincdo. Trata-se de uma forca analitica, que
reafirma limites, defende classificacbes e purifica zonas ambiguas. E justamente por ser
analitico que o movimento de “tomada de posse de si” se mostra extremamente Util para se
pensar um caso etnografico onde a alteridade acontece através de movimentos de fuséo e
distingdo identitaria, ambiguidade e conflito.

Apresento, a seguir, os dois modos distintos de aparecimento da nogédo de “posse de si”
nesta dissertacdo, dentre 0s neopentecostais, mais uma vez representados pela Igreja
Universal, e dentre o candomblé. No que se refere ao primeiro grupo, veremos este
movimento realizar-se como parte da sua narrativa religiosa, principalmente na resolucao
particular dada por ela ao problema do mal. No que tange o segundo grupo, este mesmo
movimento aparecera como parte de uma narrativa “laica”, associado ao problema da
emancipagdo politica. Em ambos os percursos, veremos o individualismo se apresentando
discursivamente em sintonia com a frase de Dumont (1985: 30) utilizada como epigrafe desta
conclusdo, ou seja, atualizando-se como um movimento dramatico, ou mesmo tragico, de fuga
da perseguicdo, neste caso, da “assombracgdo”, literal, metaférica ou metonimica do seu outro,

o holismo.

1240 contratualismo e a nog&o kantiana de “imperativo categérico” parecem ser marcos histéricos fundamentais
desta ideologia no que ela toca a politica e a ética.
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I- A Igreja Universal e a ubiquidade do mal: construindo um cristianismo de/em
risco

Assistindo a uma “Sessdo de Libertacdo”, reunido da IURD comumente realizada nas
sextas-feiras, tive contato com o “martelo da justica”, o “fetiche” celebrado aquela ocasido
pelo culto. Apds os canticos, as ofertas e as pregacdes convencionais, um pequeno martelo,
construido a maneira semelhante aos utilizados pelos juizes de direito, era distribuido aos fiéis
presentes, de modo a ser ungido e consagrado, adquirindo assim um poder interventor na vida
dos presentes. No alto do pulpito, com o tom desafiador que o caracteriza, o pastor que
coordenava a sessdo gritava alto aquele que seria o seu lema, assim como a postura geral nela
prescrita: “Conquistar para ndo sermos conquistados. Dominar para que nao sejamos
dominados!”. Atitude que dava o tom de todo o ritual, sendo defendida insistentemente frente
aos fiéis através de frases como: “Vocé nasceu pra vencer irmdo, para dominar, ndo para ser
dominado!”.

Chama a atencdo de imediato o exclusivismo das opcGes ali em jogo: ou dominar ou ser
dominado, anulando-se qualquer possibilidade de uma posicéo neutra, de imediato absorvida
pelo polo “fraco” da oposicao. Essa mesma configuracdo se vé explicitada na continuidade da
fala do pastor em questdo: “A idéia da reunido de hoje € a gente entender o que é ‘justica’. Eu
vou falar o que é ‘justica’, é tomar posse do que é seu. E conseguir aquilo a que vocé esta
destinado, e que vocé ainda ndo tem porque ndo deixam”. Enquadrado por esta ldgica
discursiva, o “martelo da justica” deve ser batido nas carteiras de dinheiro e de trabalho
vazias, nos corpos doentes e fracos, ou mesmo ser levado para casa, de modo a transmitir para
os familiares e amigos dos participantes a forca sagrada ativa e reivindicativa que se
manifesta no contexto ritual, uma forca que “toma posse”.

Observamos, no ritual acima resumido, mais uma atualizacdo metonimica do macro-
discurso apresentado na primeira parte desta dissertagdo sob a insignia de “batalha espiritual”,
uma espécie de contraponto necessario a postulacdo do neopentecostalismo de que estariamos
todos destinados a felicidade. Indiferente a administracdo da presenca ou da escassez da
graca, vimos, nos dois capitulos que compBem esta primeira parte, que a IURD opera uma
estratégia discursiva que teria como foco principal a producgéo, disseminagdo e capitalizacdo
dos maleficios. A funcdo da Universal seria, portanto, “retirar barreiras”, antes de distinguir
os salvos dos ndo-salvos, situacdo que entrona a sua demonologia como o elemento que

justifica a propria existéncia da igreja enquanto instituicdo mediadora da relagéo entre o fiel e
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o0 sobrenatural. (A IURD joga, sobretudo, com o “lado esquerdo” do mundo dos espiritos, ndo
negociando com o mal através de pacto ou sacrificios, mas negociando contra ele).

Ao longo do primeiro capitulo, pude defender a fungdo explicitamente expiatéria
ocupada por essa demonologia “afro-brasileira” nos rituais de cura, deslocando-se a narrativa
cristd do registro internalizante da culpa e da *“consciéncia endividada” (Nietzsche 1976) e
encaminhando-a na direcdo de uma espécie de hipertrofia ritual do evangelismo. Sob essa
Otica, mais do que “converter” os ndo-salvos atraves da moralizacdo e controle do
comportamento, a finalidade central da religi&o seria “libertar”, de modo pontual e recorrente,
os enfeiticados e possessos. E supondo a existéncia de um mal incontornavel através do
controle ético de si que a IURD postula o seu papel indispensavel de instituicdo capaz de
“fechar” o fiel para a agio magica dos seus inimigos *2°.

Traduzindo de forma incessante as dores individuais em conflitos coletivos, a IURD
acaba por postular que o mal é sempre aquilo que vem do outro, é “maldi¢do”,
freqlientemente langada, como uma espécie de “dadiva-veneno” (Mauss 1999), pela mediagéo
magica eficaz das religides rivais. Constrdi-se, nessas batalhas rituais, um discurso focado na
alteridade, e operado através da dramatizacdo das formas de producdo de vinculos com o
sobrenatural. Assim, o contrato saudavel do dizimo, que mantém as partes distintas, e que é
orientado pela IURD atraves do intermédio do Espirito Santo, é contrastado com a troca
predatoria dos “trabalhos”, que resultam na fusdo ontoldgica, na “tomada de posse” da vida
daqueles que se iludem ao tentar dialogar com o0s “encostos” (nome genérico dado as
entidades maléficas).

Abordei a “frente de libertacdo” da ofensiva neopentecostal como mais uma faceta da
sua estratégia de sobrecodificacdo dualista das religies rivais, que se realizaria sobre uma
ponte metonimica erguida sobre a tradicdo espiritual brasileira. Tal ponte, responséavel por
articular um vasto repertério de entidades sobrenaturais em um campo de batalha unificado,
incidiria especialmente sobre aqueles “elementos minimos” da religiosidade popular
destacados por Negrdo: “A crenca em Deus e nos espiritos, a manipulacdo destes ultimos e

das demais figuras sagradas intermediarias entre Aqueles e os homens, dentro de um contexto

125 Resgatando a centralidade da figura do diabo para a narrativa cristd sobre a alteridade, a IURD parece
entender bem a fungdo dindmica imprescindivel ocupada pelo mal na existéncia “Se eu pudesse usar a definicao
que propus de oposicao hierarquica, diria que o bem deve conter o mal inteiro sendo o seu contrario. Em outros
termos, a verdadeira perfeicdo ndo é a falta do mal, mas a sua perfeita subordinacdo. Um mundo sem mal néo
seria ‘bom’” (Dumont 1985: 277).
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moral cristdo, constituiriam, pois, os elementos minimos presentes na religiosidade brasileira”
(1997: 72).

Um outro exemplo de abordagem metonimica do universo espiritual é fornecido por
Carvalho (1999), em sua analise da comunidade do Vale do Amanhecer, e serve bem como
contrapartida para uma melhor compreensdo do caso neopentecostal. O repertorio espiritual
encontrado pelo autor é impressionante, agregando-se, numa infinidade de “falanges” (asteca,
maia, inca, egipcia, tibetana, chinesa, cristd), uma cosmologia radicalmente sintética, que
agrega tradicdes histdricas de todo o globo de modo explicitamente “kitsch”, no sentido de
ndo obedecer a principios classificatorios associados a coeréncia de forma ou contetdo.
Enquanto figura de ligacéo, destaca-se a idéia do “sétimo raio”, responsavel pela costura de
vinculos hierarquicos entre esse amplo corpo de entidades. Referindo-se a sua lider espiritual
maior, afirma Carvalho: “Tia Neiva deixou campo aberto para se acolher todos os espiritos
possiveis, dentro de um grande paradigma imaginario por ela denominado Corrente Indiana
do Espaco” (8). O Vale do Amanhecer fornece, portanto, um sistema de crencas em aberto, ou
“em constante mutacdo” (9), onde se oferece um “paradigma”, ou seja, um campo de
possibilidades gramaticais, quase irrestrito, com baixo grau de prescricdo no que tange as
apropriacdes sintagmaticas realizadas por seus fiéis. A idéia metonimica de acumulo ¢,
portanto, evidente.

E esse mesmo aclmulo metonimico de entidades espirituais que pude observar
assistindo aos rituais de cura da IURD, além de poder discernir aquela que seria a principal
forca estimuladora desse movimento “horizontal”: a assungdo da eficacia magico-religiosa
dos sistemas de crenca “inimigos”. Por outro lado, foi possivel também perceber a agédo
conjunta de um segundo movimento discursivo, bastante distinto do caso analisado por
Carvalho: a acdo, sobre esse extenso pantedo, de uma sobrecodificacdo dualista rigida e pouco
distributiva entre entidades “do mal” e “do bem”. Através desse deslocamento, observa-se
uma espécie de inflagdo do “mundo da esquerda” por parte da IURD, instauradora de uma
narrativa sobre a pessoa que textualiza o &mbito da subjetividade como um multiplo campo de
batalhas, cercado de inimigos por todos os lados, entidades possessivas cuja existéncia
apontaria para um Unico porto seguro possivel, o Espirito Santo, restando aos individuos a
iniciativa de costurar as suas aliancas de acordo com 0s Seus anseios.

Contextualizado por esta logica, “livre arbitrio” significa, sobretudo, liberdade de

vincular-se, ou seja, de dar-se a “terceiros” espirituais de modo a preservar ou ndo uma
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configuracdo interior estabilizada e autbnoma. Nesses termos, a “autonomia individual” de
modo algum indicaria uma presenca interior, um dado a priori acessado pela superacdo
politica e cognitiva dos véus da tradicdo, mas o resultado a posteirori de aliangas contratuais,
ou seja, ndo “possessivas” com terceiros que, apesar de espirituais, seriam bastante concretos
e cotidianos em sua capacidade de sustentar ou desestabilizar a subjetividade humana.

De modo estranho, mas sintomatico, o neopentecostalismo parece corroborar e se
apropriar estrategicamente de uma concepcdo de pessoa tragica, ou seja, fadada a

multiplicidade, assim como aquela descrita abaixo por Nietzsche:

O eu ndo consiste na atitude de um Unico ser frente a varias entidades (instintos, pensamento,
etc.); pelo contrério, o eu é uma pluralidade de forcas quase personificadas das quais ora esta ou
aquela ocupa a frente do palco e toma o aspecto do eu; deste lugar, contempla as outras forgas,
como um sujeito contempla um objeto que lhe é exterior, um mundo exterior que o influencia e
determina: o ponto da subjetividade € mdvel (1938: 185).

Antes de supor a unicidade do eu, a idéia é colocar essa unicidade como um fim, um
tesouro de guerra, sempre buscado e ameagado, o individualismo constando como um objeto
de desejo, cujo constante adiamento ndo para de alimentar a atitude de “posse de si”. A partir
de entdo, configura-se uma espécie de “economia politica da (des-)graca” que capitaliza esse
“ponto mével” da subjetividade através de uma lei geral de circulacdo, que pude acessar
através da analise do drama ritual da pessoa na Igreja Universal: “Dar-se para quem pode
retribuir e, assim, fechar-se para que pode tomé-la™*?°.

Foi esse mesmo discurso, atualizado no ritual enquanto “meta-aprendizado” (Bateson
1958: 293), que pude ver sendo disseminado publicamente através dos meios de comunicagdo
de massa no segundo capitulo, adentrando o cotidiano dos telespectadores como uma
presenca maléfica rumorosa, que circula através de modos fundamentalmente “arcaicos” de
explicacdo de infortdnios: a feiticaria e o0 contagio. Assim, o sagrado contratual permanece
dentro do templo, enquanto o mal possessivo contagia o cotidiano da cidade, conformando-o
como um “territorio inimigo”. A eficacia maléfica do outro passa, assim, a ser indexada nas
coisas, formando um circuito de transferéncia de tipo oposto e simétrico aquele constituido

pelos “contra-fetiches” distribuidos nos cultos.

126 E evidente a forma “horizontal” ou “igualitaria”, segundo Soares, com que se dé a relacdo entre a IURD e 0s
cultos afro-brasileiros. O candomblé e IURD se apresentam, de acordo com a IURD, como dois modos de
mediagdo das forgas magicas: um ciclo de trocas vicioso, anti-social, irracional, que quer sempre mais oposto a
um ciclo de troca racionalizado, contratual e logico.
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E justamente esse mal habitual que empurra os clientes para a pratica ritual, operando no
interior de uma oposicdo onde rito/ purificacdo individualista :: cotidiano/poluicdo holista?’.
Nesse sentido, a economia discursiva da IURD acerca do bem e do mal tende a enfatizar
estrategicamente o segundo polo, fato esclarecido pelo argumento weberiano acerca da

importancia do cotidiano para a questdo do dualismo religioso:

Na prética, porém, o que sempre importou e ainda importa é quem mais interfere nos interesses
do individuo na vida cotidiana, se o0 deus teoricamente ‘supremo’ ou 0s espiritos e demonios
‘inferiores’. Se sdo os ultimos, entdo a religiosidade cotidiana esta determinada sobretudo pela
relacdo com estes, independentemente de como se apresente 0 conceito oficial do deus da
religido racionalizada (Weber 2000: 289).

A tendéncia expansionista do mal prosaico e ubiquo defendido pela IURD invade
inclusive o universo cotidiano daqueles “eleitos” pelo bem estar material e social, fazendo do
“estar bem” uma posicdo de risco, como corrobora a fala de um pastor em um programa
televisivo da IURD:

Vocé que esta em casa, tranquilo, vocé acha que estd bem, tudo certo com vocé e a sua familia:
emprego, saude, harmonia. Mas vocé pode ter tido o seu nome enterrado numa encruzilhada,
queimado numa mata por um pai de encosto... e nem sabe. E a inveja, ela nunca deixa a gente
ficar numa paz total. VVocé sentiu um calafrio quando eu disse isso?

N&o h& como escapar dessa equacdo extremamente fechada entre forcas anti-sociais e
transmissores materiais de infortinios, como as comidas, os lugares, o sangue (no caso da
transmissao hereditaria dos encostos) e a manipulacdo de objetos na forma de “trabalhos”.
Entre enfeiticados atuais e possiveis, ndo resta nenhum ponto duradouro de seguranca
ontoldgica, ou de perene “posse de si”.

E interessante perceber como essa concepcdo tragica de individualismo deixa de
comungar com a visdo “moderna” de diabo, que poderia ser sintetizada, apropriando-me do
titulo de um livro de Joyce Salisbury (1994), pela concepcdo de “the beast within”, ou seja,
um mal vivido enquanto interioridade moral e consciéncia pecadora, geralmente associado a
atitude fundamental de controle de si. Em seu interessante livro sobre a historia do diabo no
Ocidente, Muchembled (2001) destaca uma tendéncia geral da passagem do contexto
medieval para 0 moderno: “A imagem do diabo se transforma em profundidade, distanciando-

se inelutavelmente da representacdo de um ser aterrorizante exterior a pessoa para tornar-se,

127 H4 também a possibilidade de se estender o poder libertador do templo para o cotidiano de modo pontual
através dos fetiches.
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cada vez mais, uma figura do Mal que cada um traz dentro de si” (238). O autor segue,
demonstrando como a idéia de um “demdnio interior” seria devedora do avanco da concepgéo
dualista e hierarquica de pessoa, a mesma que, de acordo com Elias (1994), seria veiculada
pelo “processo civilizador” *%.

A essa oposicdo entre a origem exterior ou interior do mal pode ser adicionada uma
outra distincdo, esta destacada por Louis Dumont, e que se refere ao tipo de vinculo existente
entre 0 mal e o seu oposto, o bem: “Para uns, 0 mal é somente a falta ou a insuficiéncia do
bem, o vicio em seu limite ou o grau zero da virtude; para outros, 0 mal € um principio
independente enderecado ao seu oponente, como a vontade de Satd desafia aquela de Deus”
(1985: 277). Ao cruzarmos os dois critérios apresentados, observamos entdo uma tendéncia a
se associarem o mal interior e gradativo, assim como o mal exterior e dicotbmico, ambos 0s
eixos colocados em paralelo entre si. Nesses termos, esses eixos distinguiriam,
respectivamente, explicacbes de maleficios articuladas ao movimento subjetivo de
responsabilizacdo daquelas associadas a expiacao (ou a des-responsabilizacdo).

Ao longo da minha andlise, percebi que a IURD tenderia a ocupa, e com forte énfase, o
segundo polo, as suas especulacbes sobre os cultos afro-brasileiros baseando-se na gramatica
de um cristianismo “sem culpa”, com uma temporalidade agonistica e sacrificial, centrada
mais na ruptura e no esquecimento ritual de si do que no cultivo da memoria e do “mundo
interior”. A ruptura com as correntes histéricas do protestantismo € evidente. Nelas, vemos o
ascetismo ativo voltado tanto para o “si mesmo”, palco do controle ético do comportamento,
quanto para o “mundo”, onde se produzem os sinais da graca através da weberiana ética do
trabalho. Esse movimento de saida das coisas tendo em vista dobra-las a vontade humana
representaria a “face de Juno” do ascetismo protestante, onde renuncia e dominio do mundo
se equacionariam*%.

No caso do neopentecostalismo, 0 que se observa é o englobamento do outro-como-mal,

instaurando-se, assim, uma espécie de monoteismo guerreiro que, muitas vezes, revela-se

128 De forma suméria, pode-se dizer que a hip6tese bésica de Elias é a de que a formag#o do estado na Europa,
realizada, a principio, enquanto um lento processo de monopolizacdo da violéncia, teria ocorrido de forma
paralela ao estabelecimento de certo modo de subjetivacdo, responsavel por uma economia pulsional adequada
ao despontar de um novo modo de vida. A partir de tal processo, 0 corpo passa a existir como um tema para a
moral e como uma realidade material para a ciéncia. Prescrevendo-se uma atitude vigilante da subjetividade
frente ao seu involucro material, a modernidade acirra a nogdo dualista de pessoa do cristianismo, bastante
matizada pelo universo magico medieval. O homem passa a dividir-se em dois ambitos distintos e hierarquicos,
o0 privado e o publico, e observa a si mesmo num distanciamento critico e disciplinador.

123 Uma outra postura possivel na renuncia do mundo, de acordo com Weber, seria a fuga contemplativa, que, ao
invés de propiciar o desenvolvimento da ética do trabalho, animaria o universo das técnicas corporais.
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quase como um dualismo, em estilo zoroastriano, onde o bem e o mal aparecem como forgas
distintas em fundamento. Neste caso, ndo se trata de um sujeito que se resolve no mundo (seja
ele “interior” ou “exterior”), o palco da graca, tendo em vista negé-lo, mas que se resolve no
outro, ou através do outro, contra uma des-graca potencial.

Essa guinada de um mal interiorizado, “civilizador”, para uma narrativa tencionada
acerca da alteridade, tem como correspondéncia a centralidade da idéia de risco para o
discurso neopentecostal. Nesse sentido, vimos, ao longo do segundo capitulo, a multiplicacédo
fantasmagorica desse outro maléfico na vida das pessoas através da configuracdo de um
circuito metonimico de transferéncia incontornavel sob o ponto de vista individual: “Sé o fato
de ir 14 [em um terreiro], em estar na companhia de alguém de 14, em falar com alguém de 13,
a pessoa ja da autorizacdo para o encosto entrar, fica lancada por aquele mal e impedida de
sair”. Através da organizacgdo discursiva do “contato” como transmissor de risco, desvela-se
ndo somente uma concep¢do de objeto com tracos claramente holistas, articulado a
interioridade subjetiva de modo maléficos (feitico) e benéfico (contra-feitico), mas também
uma concepcao “aberta” de subjetividade, que polui e subtrai a interioridade do outro através
dos contatos sociais'®.

O evagelios da IURD, a “boa nova” que a sua existéncia veicula, é a possibilidade de
haver protecdo contra o risco de se habitar o campo do outro, 0 risco que ela mesma
dissemina. Diante dessa paisagem, e inserido em um universo narrativo cercado por todos 0s
lados pela eficcia magica e pelo risco de descentramento que habita a presenga ausente do
outro, duas motivacOes para a acdo parecem ser deduzidas: i) a libertagdo, uma blindagem
ritual temporéria, resultante da abertura de um ciclo virtuoso de trocas oposto ao ciclo
possessivo dos “encostos”; ii) e a evangelizacdo do inimigo, vivida enquanto “mudanca de
lado”, um modo de fechar o ciclo vicioso dos feiticos impossibilitando a mediagéo desse
poder possessivo. Sempre ameacado pelas assombracOes da alteridade, restam essas duas

opcodes de “posse de si” ao fiel da IURD.

130 0 acontecimento do mal na narrativa neopentecostal, intimamente associado & idéia de risco, mostra-se
bastante semelhante ao “sinistro”, o “unheilich”, freudiano: “(...) o sinistro é muitas vezes produzido facilmente
pelo apagamento da distingdo entre imaginacdo e realidade, como quando algo que havia sido até entdo
considerado imaginario aparece diante de nds em realidade ou quando um simbolo adquire a funcéo e o
significado completo daquilo que ele simboliza (...)” (1963: 50). Os dois compartilham a idéia do aparecimento
de algo que sempre esteve la. No caso neopentecostal, trata-se do aparecimento de um outro maléfico e holista
no cotidiano do individualismo.
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Na primeira opc¢ao, trata-se de “tomar posse de si dando-se para outro”, para um Espirito
Santo contratual e analitico, que se presentifica nos rituais. Ja na segunda opcdo, atualizada
nas invasdes de terreiro e na luta pelo apagamento dos tragos contagiosos dos cultos afro-
brasileiros da cena publica, trata-se de “tomar posse de si tomando posse do outro”, o outro
que “toma posse” representado pelas religides de possessdo, atacando-se 0 mal em sua

mediacdo humana.

- O candomblé e o controle ét(n)ico de si

Em uma das minhas visitas a FENACAB, a Federacdo Nacional dos Cultos Afro-
Brasileiros, localizada no bairro do Pelourinho, tive contato com um surpreendente e

sintomatico cartaz na sua sala de espera, que reproduzo logo abaixo:

A FENACAB comunica: As obrigacOes sem autorizacdo desta Entidade ndo serdo
reconhecidas, sendo cobrada uma multa para oficializar o seu reconhecimento.

A direcéo.

O aviso representa, com extraordindrio poder de sintese, um importante campo de
problemas avivado e dinamizado de modo especial no mundo dos candomblés de Salvador
apos a instalacdo da presenca demonizadora dos neopentecostais na cidade. Tomando forma
no seu interior estariam as questdes suscitadas pelo crescente desejo de regulamentacdo por
parte da religido, tendo em vista a gestdo mais concatenada tanto da sua organizacdo interna
guanto da sua imagem publica. Questdes relativas, portanto, ao debate macro acerca da
representatividade, que neste caso se refere, sempre de modo performativo e transformador,
tanto a relacdo interna entre os diferentes terreiros e na¢fes quanto as pontes postuladas entre
a sua (suposta) unidade (politica, cultural, religiosa?) e a esfera publica em geral. Animando
esse movimento, observa-se a disposicdo de setores do povo de santo a defender cada vez
mais ostensivamente um maior “controle de si” da religido, tradicionalmente plural e pouco

articulada.
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A frase demonstra, conjuntamente, a série de paradoxos que se revelam ao longo desta
tentativa de producdo de canais de mediacdo embasados em uma autoridade politica laica,
como o é a FENACAB, sobre uma organizacgdo religiosa fundada em outros critérios de
autoridade e poder, alheios a critérios meritocraticos e democraticos'®!. Tais paradoxos
parecem ser visibilizadas, encarnados, na propria grafia do cartaz, que desvela o estatuto
ainda ambiguo dos agentes “em jogo” neste processo. Quem reconhece as obrigacfes? Os
Orixas, as “entidades”? Ou a “Entidade”, a instituicdo, que aparece no documento com um
forte tom molar e “monoteista”, em sua tarefa de sobrecodificar a teia movel e complexa de
vinculos existenciais que encerra a relacéo filho-de-santo/orixa? Observa-se, nessa tentativa
de instalar um “terceiro” formal nas “obrigacdes” (religiosas, sagradas), de modo a cerca-las
por obrigacdes (juridicas), mais uma atualizacdo do processo que defini, ao longo do quarto
capitulo, como o avango gradual de valores oficiais dentre os terreiros, comunidades
historicamente configuradas em torno de uma linguagem das margens, centrada na oposicéo
entre real e oficial e nas estratégias de ocultamento.

Contraria a esse movimento tradicional centripeto, realizado pelo constante adiamento
de si do candomblé, observamos, ao longo da segunda parte, a configuracdo crescente de um
contexto histérico e politico que o aborda demandando a sua real identidade, cobrando a sua
verdade. Questionada por mim sobre qual seria o principal impacto da ofensiva
neopentecostal na vida dos terreiros da cidade, respondeu uma vez uma ekédi, apds uma longa

pausa para reflexao:

O candomblé tem que parar de se esconder, sabe? Esses ataques dos pentecostais mostraram que
a gente tem que mudar a ignorancia que ainda existe no Brasil sobre os cultos de origem
africana. Temos que ter mais iniciativa, mostrar a nossa cara, dizer que a gente ndo é e nem
cultua o demonio. Parar de ser usado e mostrar o que a gente é, entendeu? Eu acho que € isso
que a gente tira dos ataques dos evangélicos. Nesse sentido, eles chegaram até em boa hora,
entendeu?

A fala descreve bem os efeitos desestruturadores propiciados pelo espelho deformado
dos evangélicos sobre a economia da alteridade e identidade da religido dos orixas. Ela narra a

entrada em cena do “inimigo que faltava”, essa expressdo tdo recorrente ao longo da minha

As tensOes entre esses diferentes principios organizacionais frequentemente descambam em conflito, o que se
observa no baixo grau de legitimidade da Federacdo perante os candomblecistas de Salvador. Uma vez, ao
conversar sobre a FENACAB, tive contato com um desses choques, neste caso, entre a impessoalidade
burocratica e 0 “tempo de santo”; “Teve uma velha, mae-de-santo e tudo, de muitos anos. Ela ndo pagou a
taxa. Acredita que reclamaram e multaram a senhora! Onde esta a hierarquia? Eu ndo entendo aonde essa
FENACAB que chegar...”.
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estadia em Salvador, uma expressao que, com evidente teor salvacionista, descreve a fungédo
utopica instaurada na gramatica afro-brasileira pelas batalhas travadas contra esse outro
intolerante, mas redentor, cujas particularidades, destacadas logo abaixo por Soares,
estimulam de modo inédito o desejo de autonomia da religido:

O catolicismo acusava o afro-brasileiro de blasfemo e se associava ao Estado, que reprimia as
manifestacbes desta religiosidade popular chocante para a sensibilidade forjada em moldes
europeus. O pentecostalismo ndo tem poder de policia, nem interfere no Estado; ameaga o
“povo do santo” com as armas da palavra, das acusacdes e manifestacdes pablicas. Por isso,
também a estratégia reativa ndo pode apenas reiterar a velha camuflagem sincrética. Requer
disposicdo para um enfrentamento horizontal, de igual para igual. Até mesmo as parcas
vantagens indiretas de ser vitima desaparecem (Soares 1993: 212).

Cotejando o0 que vi em campo com a descricdo de Soares, diria que a presenca
evangélica de fato acirra o desejo de conquista, em alguns setores do candomblé em Salvador
(deve-se destacar esse carater parcial), de uma derradeira “libertacdo” da religido, realizada
através de estratégias ostensivas semelhantes as destacadas por Soares para referir-se aos
pentecostais: “as armas da palavra, das acusacdes e das manifestacées publicas” **2. Por outro
lado, essa presenca também implica em uma reconfiguracdo “triangular” dos vinculos entre o
candomblé e o Estado, impulsionando assim a infiltracdo, em uma relagcdo hoje “em aberto”,
gracas a desregulamentacdo do controle policial da religido, do discurso das politicas da
identidade, ou do “reconhecimento” (Taylor 1994). Assim, as particularidades dos novos
inimigos acabam por fazer do velho inimigo oficial, aquele da cidadania e dos direitos, um
possivel parceiro e protetor, mas um parceiro que, como vimos, seria regido por critérios
seletivos de visibilidade.

Sem ter a esfera publica como o seu “campo inimigo”, sobre o qual ele teria que habitar,
seja metaférica ou metonimicamente, o candomblé hoje estaria livre para depender de “si
mesmo”, para dissociar-se das margens, como demonstra o debate contemporaneo acerca da
“verdade” do sincretismo. Mas liberado para qué? Por um lado, para se auto-gerir. Por outro,
e como parte inerentemente associada a primeira resposta, para “ser ele mesmo”, evitando as
mistificacBes e demonizaces sem ter que apelar para mascaras identitarias. Nesses termos, 0s

neopentecostais e o Estado aparecem como duas agéncias de interpelacdo da religido dos

32 Neste trecho, onde Soares destaca as armas utilizadas pelos pentecostais na “guerra santa”, observa-se certa
tendéncia deste autor a ignorar as estratégias macro de ataque, como 0s meios de comunicagdo de massa, 0 que
deixaria clara a assimetria deste conflito, tema pouco discutido por este autor.
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orixas, que através da guerra e da troca demandam a sua verdade como condicdo para a sua
libertacdo.

A ilorixa Jaciara dos Santos, uma das figuras mais publicas deste “novo candomblé”,
que menciono extensamente no Ultimo capitulo, uma vez declarou a necessidade desse olhar
regulatorio e distintivo sobre o culto ao propor um “selo de qualidade”, que indicaria o grau

de autenticidade das praticas ali realizadas:

A gente do candomblé ta perdendo isso, eu queria até ser presidente da Federacdo dos Cultos
Afro, porgue eu ia criar um selo de qualidade do terreiro, onde teria a histdria, a nacdo. O
pessoal s6 poderia entrar naquele terreiro se existisse aquele selo: “religido de matriz africana”,
auténtica, os babalorixas e ialorixas sdo sacerdotes realmente, uma linguagem certa pra pessoa
entender. Agora eu vejo em apartamento, uma mulher bota uma saia e diz que é mae-de-santo!
N&o cultua o orixa a altura.

Por sua vez, um outro informante destaca com clareza 0 modo com que 0 avanco
neopentecostal desencadeia essa espécie de “busca de si” por parte da religido, que
fundamentaria tal desejo regulatorio:

Algumas pessoas sairam de fato do candomblé pra Universal, outros retornaram e outros nao
sairam. Eles estdo tirando gente de todas as religides, mostrando que se vocé for da IURD vocé
vai ter poder. Saiu adepto do candomblé? Saiu, em uma grande quantidade. Do nosso terreiro
ndo teve caso nenhum. Todos que passaram por aqui ficaram. Existe um fato hoje em dia, o
fator de uma grande peneira, com um olhar meu, muito particular. Nessa peneira estdo todos 0s
candomblés dentro dela, esta sendo peneirado. Ai, na verdade, 0 que passar nessa peneira sdo 0s
gue realmente ndo tinham como continuar e os que ficarem séo os que tinham como continuar.
Na verdade também eu sou do candomblé, mas eu noto muita coisa errada dentro das casas.
Algumas casas tém procedimentos extremos, extremos. E isso fez também com que as pessoas
ndo ficassem dentro da religido, ndo entendessem o que ela é.

Organizando essa “grande peneira”, a que nos alerta o pai pequeno, pude observar o
trabalho discursivo insistente de dois critérios centrais: a ética e a etnicidade, a Gltima
funcionando enquanto “grau de africanidade”. Mesmo ao longo do terceiro capitulo, onde o
candomblé se relaciona com a IURD de modo francamente horizontal, evidencia-se esse
desejo de distingdo, onde o corte entre terreiros de “axé forte” e “axé fraco” se torna visivel
através da distribuicdo desigual de adeptos do candomblé convertidos pelo pentecostalismo.
Axe forte € axé mais africano, mais ético e cuidadoso com a sua relacdo com o mercado de
bens religiosos e, por isso, mais apto a manter os segredos, o controle sobre o principio
transbordante em cuja circulagdo se delimitaria, sempre fluidamente, a comunidade do povo
de santo. Nesse capitulo, observa-se o desejo de controle de si do candomblé vivido enquanto

desejo de regulamentacdo do seu poder de agéncia e englobamento, o axé.
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Ja no quarto capitulo, saimos do universo radicalmente agregador e metonimico do axé
para o territorio metaférico da representacdo, observado pelo intenso debate em torno da
circulagdo do candomblé-enquanto-signo na sociedade nacional. Nesse momento, o debate
acerca do autocontrole da religido da-se enquanto estratégias de auto-representacdo. Nele,
desenrola-se a luta contra os conceitos alheios, contra as alter-caracterizagdes, utilizando-se o
deménio evangélico como um caso particular de uma luta seméantica ampla, que inclui formas
mais amenas de inserc¢do incorreta do grupo na nacionalidade, como “seita”, “folclore” ou
“cultura popular”. Tal postura critica e desconstrutiva incide, conjuntamente, e agora de forma
propositiva, sobre 0 campo da auto-caracterizagdo do grupo, onde o controle ético serve como
meio para uma religido tida como mais “religiosa” do que festiva, enquanto a etnicidade serve
como um meio para 0 grupo desenhar-se como um outro que dialoga sem se misturar com a
sociedade nacional e com a religido nela hegemonica.

No que se refere ao campo da ética, foi freqliente a associacao entre o tema da ofensiva
neopentecostal e a conformacdo de uma autocritica a determinados desvios de conduta
praticados pelo povo de santo, que dariam razao aos ataques evangélicos e a saida de filhos de
santo. Essas criticas foram focadas, sobretudo, em duas areas. A primeira delas refere-se ao
uso do dinheiro na religido, como destaca a fala logo abaixo:

Eu tenho uma menina que veio aqui desesperada e disse que tem um camarada na Barra, que
tem um candomblé 14, e ela chegou 14 pra uma consulta com ele, ele botou essa consulta, cobrou
200 reais com trabalho com tudo. Ela pagou 200 reais achando que a vida ia melhorar, quando
ela voltou pra fazer a revisao, o cara disse que 0 Exu queria um banquete, e ai 0 que aconteceu.
Ele disse que tava manifestado de Ex, e ai foi em cima dela, e ela com medo perguntou: “Esse
banquete vai custar quanto?”. E ele: “700 reais. Vocé bota o banquete pra mim na rua!”.
Entendeu? Ela veio chorando, desesperada, porque ele tinha o nome e a foto dela, que ela tinha
dado pra fazer o trabalho, e ficou com medo que ele fizesse alguma coisa com ela. Isso também
ndo ¢ um lado ruim pro candomblé? E! D4 margem a esse tipo de acusagio da igreja. O nosso
povo de santo normalmente ndo quer falar sobre isso, mas eu falo. Eu falo porque sou do
candomblé, vou no candomblé dos outros e observo coisas por demais.

Outro tema recorrente foram as criticas referentes ao lugar da sexualidade no culto,

desenhando-se uma espécie de olhar moralizador das suas préticas rituais:

Tem um candomblé aqui mesmo, no Beir(, que simplesmente o camarada fazia festa de Exi e
depois ele estava, segundo ele, manifestado e de falo em pé! Entdo vocé observa que isso ndo
seria uma procedéncia pra uma pratica religiosa. Enquanto vocé vai nas casas tradicionais, com
todo respeito as casas pequenas, ndo quero dizer que uma casa pequena ndo possa Ser uma casa
de respeito, de bom costumes, ela pode ter tudo isso agregado dentro dela. Mas eu vou no Opé
Afonja., ndo somente |4, ja fui no Bate-Folha, ja fui no Tumba Jussara, ja fui no Nubenci, ja fui
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em outros terreiros, que sdo terreiros que guardam hoje em dia as suas origens, e vocé nao
encontra isso.

Esse mesmo movimento incide inclusive sobre a presenca dos homossexuais na religido,
defendida frequentemente como uma das caracteristicas mais democraticos da sua
organizagao:

De vocé pegar determinado assuntos, determinadas coisas, botar na méo desse povo, e esse

povo sair dai profanando. Como vocé vé que na Bahia se falava muito “mona”, “a mona”, nada

contra os homossexuais, mas acho também que eles destruiram o candomblé. Seu Jodozinho da

Goméia se vestiu de mulher, botou um cold, subiu num palanque 14 no Rio de Janeiro pra

desfilar, uma traveca, eu chamo de traveca logo porque eu perco logo o respeito. Ai voceé vai ter

0 qué? Pessoas que estdo dentro do candomblé no decorrer de um tempo que usam o candomblé
pras coisas sexuais deles.

O julgamento negativo do pai de santo Jodozinho da Golméia parece revelar um dos
aspectos desta tendéncia contemporanea “analitica” de setores do candomblé da cidade, que
aqui se mostra preocupada com a defesa de uma religiosidade “séria”, “limpa”, livre de
ambiglidades e blindada a possiveis leituras equivocadas. Jodozinho foi o grande mestre de
uma estratégia de inser¢do do candomblé na cultura nacional, realizada entre os anos 40 e 60,
junto a sua mudanca de Salvador para o Rio de Janeiro, centrada na exploracdo da dimensao
estética e festiva do culto, apelando muitas vezes para o didlogo com o fascinio popular sobre
0s seus elementos transgressores™>. No contexto aqui em questao, observa-se uma espécie de
crise no “ethos festivo” (Amaral 2002) do povo de santo, isolando-se a espiritualidade das
dimensdes “totais” da religido, o que tenderia a transformar Jodozinho em uma espécie de

produtor e divulgador nacional de equivocos e confusdes quanto ao candomble.

Eu me envergonho hoje ndo de ser do candomblé, coisa que eu nunca tive vergonha, me sinto
hoje em dia envergonhado de ver certos elementos que se dizem pais e mées de santo, pra poder
chegar e manipular o candomblé de modo a fazer uma coisa completamente diferente do que
n6s pudemos ver no passado. Candomblé é um lugar de vocé entrar religiosamente, sair
religiosamente, a sua vida fica 1a fora, aqui dentro sé ha vida espiritual, ndo ha carnaval, essas
coisas. Isso deu muita razdo também pra que o povo de santo, alguns que se sentiram
prejudicados, realmente arrumassem a sua sacola e fossem pra outra religido, porque nao

133 De acordo com Lody e Silva: “O candomblé da Goméia vai & rua, aos clubes, as boates, & passarela, ao
carnaval, aos festivais, aos eventos de exaltagdo afro-brasileira num momento histdrico em que o terreiro ainda
ndo possuia a (relativa) legitimidade que conquistaria somente nas Ultimas décadas do século XX. Jodozinho da
visibilidade ao candomblé com acgBes transgressoras em varios sentidos” (2002: 174). Assim, a critica a
Jodozinho seria a critica a uma inser¢do dos cultos afro na identidade nacional centrada na misica popular, nas
dancas e nas roupas, estratégias apoliticas que colocariam o candomblé na nagdo, sem, no entanto, dar a ele lugar
aos olhos do estado, dos direitos.
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suportou talvez mais a intensidade das coisas negativas que a prépria religido lhe ofereceu.
Deixar as coisas la fora, entrar no barracdo com respeito e devocao, é isso que falta.

E dentro desta proposta de defesa crescente do “respeito e devogdo” pelos orixas,
através de uma maior regulamentacdo da religido, que se formula hoje em dia em Salvador
um importante projeto, levado a frente pela FENACAB e ja em finalizacdo: o “Codigo
Nacional de Etica e Disciplina Litdrgica da Religido Afro-Brasileira”. O projeto justifica-se,
logo em seu inicio, como um modo de ndo permitir que “o anseio de ganho material sobreleve
a finalidade social e espiritual, aprimorando-se no culto dos principios éticos e no dominio da
ciéncia Religiosa, de modo a tornar-se merecedor da confianga da sociedade como um todo”.
Segue, através de artigos e capitulos, formalizando a hierarquia do culto, 0s seus ritos e as
nomenclaturas, definindo aquilo que faz vinculo ou ndo com os terreiros (ou seja, a diferenca
entre “cliente” e “filho de santo”), definindo deveres do sacerdote e normalizando a prestagéo
de servicos por parte deste. Alguns pontos que ja foram citados estdo aqui também
explicitados, como o controle dos segredos, no Art. 5: “E inviolavel os segredos do axé tais
como: iniciacdo, bori, rituais e orikis”; assim como a privatizacdo da sexualidade, no Art. 7:
“A sexualidade dos Sacerdotes e dos cargos do art. 2, ficam restritos a sua particularidade,
devendo a todos o respeito ao lugar sagrado do Templo (...)”.

Outro elemento instituido pelo Codigo € o préprio lugar da FENACAB enquanto
mediadora e representante dos terreiros. O 6rgdo € definido no art. 20 como a “detentora dos
valores religiosos, tomando atitudes cabiveis quando estes forem: vilipendiados, violados,
profanados, atacados moralmente ou usados de jeito sérdido”. O documento segue, sob esse
aspecto, listando as definigdes daqueles que seriam os “valores religiosos” do culto, acima
citados, uma infinidade de signos materiais e imateriais que compdem 0 universo espiritual
dessas religifes, cuja circulacdo e polissemia passam a ser controladas e fiscalizadas pela
Federacdo de modo a circunscrevé-las a um universo “religioso”, incluindo-se ai também as
polémicas pecas de vestuarios utilizadas pelas baianas de acarajé. O cddigo define, como

secdo final, as infracGes e sancdes disciplinares, além das obrigacdes implicadas na condicéo
de socio.

A aplicacdo de um cddigo de ética em uma religido antes descrita como “a-ética”, ou
seja, associada preponderantemente a adaptacdo ao mundo através das narrativas miticas e das
negociacdes rituais, em detrimento da aplicacdo de codigos prescritivos de conduta, parece

revelar um paradoxo, que definiria como “o paradoxo da tomada de posse de si de uma
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religido de possessdao”. Assim, no interior do culto, o orixa segue dizendo: o “eu € outro, é
tensdo”, “a cabeca € uma guerra”, “‘identidade’ é aquilo que se da, que se recebe, que se
toma, que se devolve, assim como ‘humanidade’, “‘divindade’ ou “natureza’” (os trés pontos
do suposto “triangulo”, que é aqui logo dissolvido). Enquanto isso, fora do terreiro, outras
“entidades”, como 0s neopentecostais, 0 Estado e o movimento negro, batem na porta, e
interpelam o candomblé com as armas da guerra e da troca, acompanhadas sempre pela
pergunta: quem € vocé? Enquanto isso, o candomblé especula sobre onde estaria 0 seu “si
mesmo”, e o faz através de uma cagada conceitual por centros discursivos: Onde esta o “axé”?
Onde esta a etnia? Onde esta a ética? Em suma, em que espelho ancorar uma reflexividade

“verdadeira” para o culto? Dividido entre a “religido” e a “politica”, “dentro” e “fora”, “casa”

e L‘rua” 134

, 0 candomblé ouve duas vozes, e recebe dois estimulos a partir dos quais revé as
suas estratégias de insercao.

Apoiando-se em um processo ainda em movimento, qualquer conclusdo soaria logo
precipitada. Contudo, ao longo do dltimo capitulo, pude ver delinear-se uma resolucao
possivel dada a este aparente impasse. Nele, vimos 0 avanco de uma divisdo, no corpo da
comunidade do culto, entre sintagmas “politicos” e “religiosos” justapostos, corte resultante
da crise na politica personalista e carismatica de aliancas com o Estado definida como “a
politica dos antigos”. Essa tentativa de adequacdo pdde ser expressa pela divisdo entre cargos
rodantes cada vez mais “religiosos”, em sentido estrito, e cargos ndo-rodantes cada vez mais
“politicos”, também em sentido estrito, ocupados por jovens, muitas vezes associados ao
movimento negro, defensores de uma fala democrética e cidada. Aqui, e mais uma vez, o
paradoxo é transformado em acordo, o que lembra a necessidade de nunca se descuidar diante
da capacidade de sintese quase ilimitada das estratégias discursivas tradicionais dos cultos
afro-brasileiros, principalmente aquelas articuladas em torno do que Segato define como a

“dupla voz” desses grupos:

Aludo aqui ao fato de que, repetindo o discurso hegeménico e totalizador do dominador, o
subalterno — neste caso o afro-brasileiro -, introduz a marca da sua posi¢do diferenciada na
nomenclatura utilizada, e o faz duplicando sua voz. Em um mesmo enunciado manifesta que
reconhece e se inclina frente a presenca do mundo circundante, totalizado e hegemonizado pela
moral dominante, mas uma escuta sensivel e atenta revela que esse enunciado esconde e vela

34 pode-se dizer que o candomblé tradicional é todo “casa”, material e simbolicamente, a “rua” contando como
0 mundo do outro. E interessante perceber certa aversao, por parte de maes-de-santo consagradas, de sair as ruas,
mostrando-se geralmente mulheres reclusas, “da casa”.
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uma voz que, ao acatar esse léxico, introduz nele a sua corrosiva marca de ddvida e de
insubordinacgdo (2003b: 244).

A aptiddo que tem o candomblé de adiar a sua presenca, através de operacOes
discursivas delicadas tendo em vista o ocultamento e o desvelamento de si, insiste em colocar
seus outros, incluindo ai o antropélogo, diante do inevitavel da divida. Desse modo, no caso
citado, o estimulo duplo (paradoxal?) instalado pela idéia de “reconhecimento” é resolvido
pela invengdo de uma “mascara moderna”, devolvendo-se 0 suposto impasse com intensidade
ainda maior.

Assim, se 0 antropdlogo questiona, do seu lado: Como articular uma concepcéo tragica
de pessoa com a noc¢do politica de “autenticidade”? O candomblé responde, do outro,
lancando uma questdo ainda mais complexa: Pode ser a “autenticidade” apenas uma mascara
a mais? A mascara paradoxal da auséncia de mascara? Entre modernizacdo e “modernidade-
como-mascara”, ou entre estimulos duplos e duplas vozes, os graus de adesdo parecem variar
muito’®. Diante deste terreno ainda em aberto, creio que ao menos as novas e velhas tensdes
associadas a insercdo do candomblé nos novos e velhos discursos hegeménicos atualizados na

“Cidade dos Orixas” estejam colocadas.
I11- A ndo-indiferenca mutua e as duas vias do englobamento

Introduzindo o seu excelente estudo sobre o fundamentalismo cristdo nos Estados
Unidos, Vincent Crapanzano afirma, destacando o problema geral colocado para a
antropologia pelo literalismo biblico que sustentaria a visdo de mundo deste grupo téo

particular:

Qualquer sociedade, mesmo a mais primitiva, pode ser vista como um campo de estilos
interpretativos em competicdo, as relagdes entre eles governadas por um conjunto de estratégias
mais ou menos convencionais. Essas estratégias servem, se ndo para reduzir o conflito, pelo
menos para determinar expectativas sobre como encontros entre interpretacdes em competicdo
irdo (ou deverdo) funcionar. Elas estdo, enquanto tais, sempre implicadas em estruturas de poder
(2000: 1).

135 E interessante destacar, como mais um possivel indicio desses graus variaveis de intensidade de aceitacéo real
do ethos modernizador no candomblé o fato de quase nenhuma politico associado ao Movimento Contra a
Intoleréncia Religiosa, dentre eles a sua maior lideranca, a vereadora Olivia Santana, ndo terem sido eleitos nas
Ultimas eleigdes.
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A frase indica alguns pontos em comum com a abordagem que tentei defender nesta
dissertacdo, principalmente a atencdo especial dada por ela a funcdo social e politica da
interpretagdo enquanto mecanismo performativo de constru¢cdo de um mundo compartilhado
(ou tencionado). Ao longo das cenas de troca e de guerra que a compuseram, pude apresentar
a ocorréncia de um movimento pendular entre dois desses padrées hermenéuticos, ou “estilos
interpretativos”, nos termos de Crapanzano, que se aproximaram e se distanciaram a partir de
estratégias de vinculacdo que tiveram em vista fazer do outro uma posi¢do simultaneamente
interna e externa a si.

Assim, diferente do padrdo textual analisado pelo antrop6logo americano, 0s inimigos
que se interpelam pela “guerra santa” ndo intentam afastar semanticamente o encontro com o
outro através de um fechamento radical da semiose. Pelo contrario, demonstram um desejo
de, atraves de operagBes metaforicas e metonimicas, englobar o outro em suas prdprias
questdes, fazendo dele uma posicdo essencial a elas, mesmo que esse abraco inicial seja
seguido por uma acintosa expulsdo. A idéia deste outro interno mostra-se bastante semelhante
aquela defendida por Velho (2002), quanto este declara que “a satanizacdo do outro ndo €
necessariamente de um outro externo, mas de um outro interno”, ou ainda quando esclarece
que “satanizacdo ndo sé, porém, no sentido de que o outro, afinal, ja esteja na praca central,
mas também de que esse outro esteja, efetivamente, no sentido mais intimo, dentro mesmo de
nos” *¢ (168).

Colocada sobre o pano de fundo do individualismo, a “guerra santa” entre 0s
neopentecostais e os cultos afro-brasileiros parece revelar, como se estivesse sobre um
contraste fotografico, movimentos contraditérios e “casas vazias” ocupadas pela nao-
indiferenca matua que marca a relacdo entre os dois grupos guerreiros. Essa talvez seja a face
etnografica daquilo que Soares definiu como um dos resultados paradoxais deste conflito: a
ocorréncia de um “igualitarismo sem individualismo” (1993: 211), configuracdo que, nesta
dissertacdo, preferi abordar na forma de um individualismo colocado “em jogo” (Gadamer
1997) pelo campo do eventual.

Assim, ao abragar o “demonio afro-brasileiro” como o seu outro interno, fazendo dele o
objeto de um movimento expiatério perpétuo, a IURD consegue sair discursivamente de

algumas aporias colocadas pelo individualismo, principalmente aquelas associadas aos

136 Com essa distincao, o autor defende a validade da diferenca entre “alteridade”, que se refere ao outro externo,
e “outridade”, que se refere a um outro que esta dentro de n6s (Velho 2002: 169).
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contrastes existentes entre 0s seus aspectos ascéticos e heddnicos. Pois se o individualismo
promete, através da “posse de si”, 0 acesso a liberdade e a derradeira fruicdo do mundo
enquanto tal, sem o véu da tradicdo, ele frequentemente condiciona essa mesma liberdade a
um pesado movimento subjetivo de interiorizacdo endividada do 4tomo social, observada na
idéia de responsabilidade e de vigilancia de si como mecanismos de sustentacdo do todo.
Marshall Sahlins (2004) parece definir adequadamente esta tensdo, destacando, contra 0s
partidarios do inexoravel “processo de racionalizacdo”, como o capitalismo e o utilitarismo
estariam fadados a um movimento paradoxal de consumo e auto-abnegacdo: “Qualquer um
que defina a vida como a busca da felicidade &, na realidade, cronicamente infeliz” (165) **.

Essa mesma duplicidade € percebida por Gilles Lipovetsky (1994), quando este observa
qgue “(...) a modernidade inaugural apresenta-se em duas faces: de um lado, a idolatria do
imperativo moral, do outro, a sua deslegtimimacdao radical; a sacralizacdo laica do dever teve
como contrapartida a dessacralizagdo da consciéncia virtuosa” (34). O filésofo segue,
destacando que uma andlise historica da modernidade desvelaria as diferentes énfases
colocadas sobre cada um desses pélos ao longo do tempo. Sob essa 6ética, até meados do
século XX, “a cultura do dever canalizou para estreitos limites a cultura dos direitos
subjetivos, a exigéncia individualista da felicidade foi julgada pelas obrigacdes da moral
social, familiar e sexual” (49). No entanto, viveriamos, desde entdo, um “periodo pos-
moralista das democracias” (55), onde a cultura do dever, do sacrificio individualista de si,
teria sofrido uma guinada na diregdo do esquecimento de si como virtude, enquadrada por
uma “moral indolor” (55) pouco prescritiva e construida pragmaticamente a partir da correcao
dos exageros da acdo (um “ndo-fazer”, ao invés de um “tu-deves”). Os excessos da IURD
parecem exemplificar bem a atualizacdo desse mesmo processo de avanco da dimensdo
hedbnica do individualismo sobre a sua faceta ascética, que aqui se mostra radicalizado a
ponto de entrar muitas vezes em choque com principios basicos da matriz democratica e
liberal, como a “liberdade de crenca” e a “tolerancia”.

Por outro lado, e agora me apoiando nas reflexdes de Sanchis (2001), a forca do
fendmeno IURD, o sucesso estrondoso de um discurso que democratiza a graga e capitaliza os
maleficios, pode também ser pensado como reflexo da tendéncia do campo religioso

contemporaneo, observada por este autor, de realizar uma “volta a uma mentalidade

37 Sahlins parece aqui supor um vinculo interno entre o individualismo e o niilismo. Seria a luta por “autonomia
individual” ou “liberdade” apenas um “desejo de nada”?
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primitiva” (40) **. Esse “primitivismo”, pensado aqui em sentido durkheimiano, ou seja,
como “afloramento do fundamental”, e ndo como “atraso”, poderia ser observado em uma
série de tracos do discurso neopentecostal. Primeiramente, a sua énfase evidente na
efervescéncia ritual em detrimento do controle ético de si. Consequentemente, e como
condicdo da primeira, a revalorizagdo da narrativa sacrifical (excessivamente “simbolizada”
pelo catolicismo), atualizada em seus cultos tanto pela via propiciatoria, percebida na
elevacdo do dinheiro a signo ritual, quanto pela via expiatoria, percebida nos canais de
transmissdo de culpa que s&o a possessdo e a feiticaria. Por fim, e como deslocamento
discursivo macro subjacente aos dois Ultimos pontos, o fato desses cultos apontarem uma
crise geral nos modos “simbdlicos” de mediacdo, em sentido peirceano, ou seja, significacoes
gue tocariam o mundo de modo arbitrario e intelectualista, levando-se assim ao paroxismo 0s
mecanismos indexicais de eficacia significativa, tanto do outro quanto de si mesmo*®.
Portanto, ao englobar metonimicamente os cultos afro-brasileiros, o neopentecostalismo
parece absorver parte do seu estilo interpretativo, tecendo entdo uma estranha sintese, uma
“tragedia do individualismo”, ou um “cristianismo de guerra”. Como afirma Birman (1996),
neste caso, estariamos em pleno campo das “passagens”, ou, nos termos por mim colocados,
nem no individualismo, nem no holismo, mas na capitalizagdo do proprio movimento definido
por Dumont (1985) como “englobamento”. Assim, o outro ameacador dos cultos de possessao
aparece também como o outro libertador, o lugar onde se expia, com o perddo da ironia, o
“bode” do individualismo. Por fim, resta a pergunta, dada a insisténcia do tema na fala nativa:
Libertar-se de qué, ou de quem? Dos espiritos maléficos? Talvez, mas ndo somente. De
acordo coma as minhas observagdes, a idéia aqui € libertar-se, sobretudo, da faceta do
individualismo que tende a fazer dele uma espécie de “ditadura do si mesmo” **°.
Do outro lado do espelho evangélico, percebe-se que essa captura textual dos cultos

afro-brasileiros também dinamiza o universo préprio de questdes em que se sustenta a

138 Essa mesma idéia de uma “modernidade involutiva” é encontrada em Mafessoli (1998).

139 Por outro lado, é essa mesma relacdo simbolizada que fundamentaria a atual in-diferenca catélica pelo
candomblé.

0 De acordo com Francoise Héritier: “A intolerancia é sempre, essencialmente, a expresséo de uma vontade de
assegurar a coesdo daquilo que é considerado como que saido de Si, idéntico a Si, que destréi tudo que se opde a
essa proeminéncia absoluta. Nao se trata jamais de um mero acidente de percurso: existe uma logica na
intolerancia. Ela serve aos interesses que se julgam ameagados” (2000: 24). Nesse sentido, e agora tratando do
termo ndo mais como uma categoria nativa, a relacdo discursiva do neopentecostalismo para com os cultos afro-
brasileiros dificilmente pode ser definida como sendo de “intolerancia”, ja que a idéia fundamental ai é
capitalizar a ameaca do outro e ndo afasta-la definitivamente. Por outro lado, é evidente que essa relacdo nao é
de modo algum “tolerante”, principalmente por ndo haver nela espago para a atitude fundamental da tolerancia,
definida por Ricoeur (2000) como sendo a de “compreender sem aderir” (21). Mais uma vez temos um impasse.
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reflexividade dos ultimos. E se 0 neopentecostalismo vé nesse englobamento a possibilidade
de escapar das aporias do individualismo, o candomblé parece encontrar ai a chance de
adentrar nesse campo de tensbes de modo mais aprofundado. Os ataques forneceram,
pensados sob a Otica afro-brasileira, também uma possibilidade de fuga, mas, desta vez, de
fuga do universo tautolégico e adaptativo da tradicdo dos orixas, produzindo-se, a partir das
particularidades do seu novo opositor, um telos utépico apto a provocar uma saida de si da
religido na direcdo de uma insercdo politica mais ostensiva na esfera publica local.

Tal fenbmeno, realizado através de um interessante processo de identificacdo na
negacdo, denominado por mim “mimetismo negativo”, mostrou-se de modo mais explicito
quando apontei, em determinados setores do candomblé de Salvador, o desejo de ocupar areas
de acdo tipicas dos “board of directors” de igrejas como a IURD: a comunicacdo de massa e a
politica partidaria. A crescente e auto-representada exposi¢do publica da religido seria um dos
efeitos do processo contemporaneo de controle “ét(n)ico” de si do candomblé, que visaria
resgatar tudo aquilo que, partindo da matriz historico-cultural que o sustenta, teria se
disseminado pela sociedade nacional, vindo a perder contato com aqueles que de fato seriam
os detentores dos direitos sobre a sua circulagdo. Coordenando esse projeto como uma espécie
de equivalente geral, observa-se a estabilizacdo do critério de “autenticidade”, essa, que
segundo Taylor (1991), seria uma espécie de face romantica do individualismo. Com a defesa
da autenticidade, indica-se o anseio, por parte dos setores modernizadores do candomblé, de
apontar para a religido um encontro pleno consigo mesmo, uma identidade menos mitica e
mais ética e politica.

A partir desse estado de coisas, observa-se que, se hd avanco modernizador ou
individualista ao longo da “guerra santa”, ele existe, no caso de Salvador, de modo mais
evidente no lado dos cultos afro-brasileiros e, assim mesmo, como destaquei logo atréas, ndo
sem uma série de acordos com a sua tradi¢do de ocultamento de si. Tais acordos, por sua vez,
produzem gradacgdes ainda pouco percebidas por olhos estrangeiros, mostrando-se como um
campo de estudos ainda em aberto.

Desse modo, € bastante provavel que Soares esteja certo em aferir, a partir do avango
evangélico no pais, que “quebraram o velho pacto” (212) da nagdo. Contudo, ndo consigo ver
claramente, no bojo do chamado neopentecostalismo, o seu setor dominante, a costura de um
pacto alternativo, mas sim a substituicdo desse modelo molar de aliancas por uma “economia

politica do sacrificio”, uma micropolitica que dissolve, em dramas cotidianos, qualquer pacto
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possivel. A quebra da hegemonia catolica, sempre apoiada em bases estatais, indica de fato a
ruptura com “terceiros” consensuais, que estabilizariam nossos dramas individuais e coletivos
tanto na forma de “nacdo” quanto na forma de “Deus” ou mesmo “divindades”. A
contemporaneidade da magia e da feiticaria no Brasil, a felicidade (Austin 1975) desses
discursos em textualizar o campo de fenémenos que compde o dia a dia de uma grande cidade
brasileira, um dos temas mais recorrentes nos conflitos da “guerra santa”, revela um mundo
de contratos rapidos e revogaveis e nao de acordos criteriosos e duradouros. Diante desse
universo de risco eminente, restam as ilhas socioldgicas e narrativas fragmentadas que sdo a
igreja ou o terreiro, cuja adesdo interna fornece as ancoras ontoldgicas para se negociar com
essa nagao-como-um-outro.

Por outro lado, convidado somente agora para essa festa, justamente quando ela ja
aponta o seu fim, o candomblé parece observar tudo ainda a distancia, manifestando em
algumas de suas frentes um crescente desejo de entrar no pacto, 0 mesmo pacto que, cada vez
mais, € colocado em cheque. Segue entdo experimentando com o que Ihe apresentam, como
sempre o fez, dialogando agora ndo mais com os santos do catolicismo, mas com 0s
“projetos”, as “sociedades civis”, as linguagens do direito, da etnicidade e da raga, com a
paciéncia e a ironia de quem sabe que aquela que sempre foi a sua moeda de troca, a partir da
qual ele se velou e se desvelou varias vezes, foi recentemente instituida como cambio oficial:

o0 espelho da identidade.
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