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Jamais poderemos resgatar integralmente
0 que esquecemos. Talveg seja melhor as
$sim. O cheque que broduziria recupe-
ra-lo seria tdo destrutive que no ins-
tante seguite comegariamos a deixar de

compreender nossa nostaligia.

Walter Bejamin, Infancia em

Berlim em torno de 1900,

Proponho-me apresentar, em'primeiro lugar, uma . in-
terpretagao de visfio histérica dos xangos tradicionais do Reci-
fe, incluindo uma discussao sobre sua postura face gz experiencia
de escravidao do.negro brasileiro. Em segundo lugar, tento ana-
lisar certos processos recentes de mudanga que ocorrem também com
outras formas tradicionais de religioes afro—brasileiras (prinf
cipalmente o candomblé e o tambor de mina). Para tanto, apresen-
to um quadro geral, no qual se articulam fatores diversos, tais
como crises da memoria coletiva, conflitos de lideranga, experi-
éncias sociais especificas, divergéncias e convergencias  entre
sistemas'rituais, choques entre visoes de mundo, etc. Emfim -
procuro mostrar, éo mesmo tempo, a dinamica dos cultos | tradi-
clonais (sempre tomando, como base, o caso do xangd do Recife),
entendida como uma série de eventos marcantes que manteem en-

tre si uma distancia temporal significativa e como

* Uma primeira versao deste trabalho, chamada "0 conceito de tempo nas  re-
ligides afro-brasileiras", foi apresentada no Simposio sobre  Coamologia,
Tradigéo € valores, realizado no’Departamento ge Antropologia da UnB, em
maio de 1986. Agradeco os comentarios e sugestoes de Rita Segato, Alcida
Ramos e Jilio César Melatti.
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essa mesma din3mica reforga a construcdo de uma visio historica
muito particular.

A consciéncia da disténcia.temporal entre . eventos
significativos coloca um serio problema de interpretagao, na me-
dida em que forga~nos a ter que tragar uma linha (que nem sempre
fesulta muito precisa) que distinga uma etnografia 4o presente
de uma reconstrugio historica. Esia questao me foi colocada numa
viagem'feita a Sao Luis no brincipio de 1986, quando visitei al-
gumas casas de tambor de mina onde havia pesguisado em 1977. 0
quadro de mudanga com gque me.deparei, Justamente no lugar onde o
ritmo hiéﬁérico Sempre pareceu ser mais lento, se comparado com
Recife, Bahia ou Rio de Janeiro, levou-me a reconsiderar o sig-
nificado dos dados que 1a recolhi dez anos atras e, por extensao,
considerar tambem 0 significado da etnografla que redigi sobre o
culto xango, que visitei pela Gltima vez ha sete anos. Motivado
por essas impressocs, propus-me a reconstruir os dados que re-
colhi sobre a historia oral do xangd de Recife, na expectativa de
que as narrativas apresentadas pelos préprios membros 1ndlcassem

0 camlnho para uma compreensao de sua dlnamlca especifica.

I. O presente como copia da gloria antipga

E possivel dizer ge o xangd & um mundo que vive no
passédo.-Trata—se de um culto consolidado provavelmente ha pouco
mais de um século, com base numa tradigao religiosa ioruba inten-
g8ificada pela prlmelra geragao de negros llbertos, 2 em que uma
parte consicderavel do sentido da at1v1dade ritual dos seus hem-
bros esta rela01onada com a memorla dos fundadores, com a presen-
¢a constante dagueles antlgos que conheciam integralmente a tra-
dlgao africana que o gerou. Tao forte & €ssa presenga dos ante-
passados que durante o tempo que convivi com os membros do culto
recebi a mensagem de que, de certa forma, nao podia mais conhe-~
cer o verdadeiro xango, porque a maioria dos seus .membros real-
mente 51gn1flcat1vc Ja desapareceram Sucede que; apesar do xan-
go estar centrado no culto aos orlxas, ou santos, seres sobre-

naturais que controlam as forgas da natureza e intercedem pelos
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hbmeHS’ hia- parélelamente U DUt quasie culto basicamente oral, que cosie ra
mengao constante dos antigos, todos dotados de uma série de. po-

deres, senao sobrenaturais, pelo menos extraordinarios., Assim, 80
os mortos, no xangd, € que possuem o poder completo. 86 eles . pu-
deram de fato realizar em pleno o modelo de relagao do homem com
08 orixas. Sobre os vivos, mantém-se um critério basico de que
08 mais velhos realizaram maiores faganhas, justamente porque es-
tiveram temporalmente maislligados aos mortos de grande poder.
Observa-se entdo uma certa ambiguidade na visSo de
mundo do culto, expressa na alternancia entre dois sentimentos: o
de orgulho e o de caréncia. Ambos se resolvem (na medida em que &
possivel resolve-los) na atitude nostalgica. Pelo lado da cardn-
cia, da ausencia dos grandes lideres, o mundo do xango passa a
ser quase platonico, ja que tudo que se realiza hoje ¢ uma mera
cépia, imperfeita, da gléria antiga, do tempo em que ©s8 africanos
faziam as coisas: a misica que ora se ouve nac € mais tao ‘bem
cantada; 08 tambores, um pélido reflexo da manecira antiga de to-

car; a danga, tambem uma imitagao sofrivel dos maravilhosos . to-

ques de antes; uma iniciagao completa de hoje jé nao tem o axe
(forga espiritual e mégica) de uma simples conta lavada por um
famoso pai de santo do principio.do seculo, Sente-se em tudo a
insuficiencia do presente ¢ uma luta desesperada por reter, ou

pelo menos registrar, a rica experiéncia humana passada.

Aquele que entra para o convivio do culto vai logo
se deparando com um universo de experiencias grandiosas do passa-
do e dentro dele deve entdo comegar a construir a sua propria, Pa-
ra a mesma continuldade do culto é importante que esse ideal pas-
sado, por definigao inalcangével, nao funcione como elemento ini-
bidor; mas que, pelo contrério, converta~se justamente em esti-
mulo para os novos membros, pois gignifica, entre outras coisas,
que se¢ entra para um culto consolidado, que jé alcangou seu pe-
riodo de plenitude., E essa retorica de aceitagBo &  extremamente
eficaz,

Assim, o xanga convida as pessoas a tornarem-se par—

te de uma galeria de herdis. Oferece o atrativo de uma histéria,
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a qual, ainda que- curta se comparada com a do povo 1oruba, ‘por
exempleo, & significativa no contexto brasileirc e pernambucano,
Afinal, s6 a aristocracia, as familias de usineiros e de lati-
fundiarios tém esse legitimador espectro historico para oferecer
a4 seus parentes. Nexte sentldo, com © culto a memoria africana,

0 xangd luta contra a amnesia coletiva das classes Suburbanas de-

Ssarraigadas ¢ sem posses, tcdos os da silva, tanto os descen~

dentes de escravos naécidos nc Recife, quanto os que vieram de
qualquer lugar do interior para a capital do estado, Ja que seus
membros nao tém acesso a elite social e aos pr1v1leglos a ess5a
atrlbulda, constroem uma elite cultural, que lhes da status em
relagac com os outros de suz mesma condigac social e ate mesmo com
aquelas pessoas de condigao sdeial mais privilegiada que também
usam c©s servigos do culto. A “ar;stocraoia do sante", tal cCOmo
sao chamadas &3 casas mals velhas pelos membros das casas mais
recentes e de menor prestlglo, parece-se em algo as gharanas, ou
linhagens de musicos do Hlndusta0° 08 tocadores de tabla, por
exemplo, com seu baixo status social por estarem associados com
0 mundo da prostituigéo, sao também mestres (gurus), descendentes
de uma geneologia de virtuosos do instrumento, o que os coloca, emsalnauasxﬂal
como membros de uma elite cultural (l); E e por este lado que se
pode dizer que o xango tradicional e uma religiao de elite, quaﬁ-
do contrastado com o3 cultos de Jjurema, por exemplo, que com ele
convivem.,

Apesar desse visivel elemento de orgulho, o tom de
muitos dos depoimentos denota uma caréncia e um estado de  espi-
rito que pode ser descrito como apocalipticog uma nostalgia = de
um tempo perdido que levou consige o melhor do culto, Aos gue
ainda o Seguem, corresponde a tarefa de adorar os orixés, tal co-
mo se haviam comprometido com 98 mortos a eles devotados, Assim,
permance a ideia de que o culto nao pode acabar ¢ & g sina ¢ misg-
sao dos vivos impedir que isso ocorra, ja que ele, pela natureza
de sua construgao, tenderia a extingao ou descaracterizacao

completa, junto com a exaustao do conhecimento religioso ioruba

~

(l)Sobre a organizacao dos gharanas, ver David Reck (1984).
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que o sustenta desde sua fundagao Em um sentido, cada velho que
morre @ insubstituivel, gefa uma driée no projeto do culto de maﬁ
ter-se em comserva, dé'permaneéer ino e identico a si mesmo,

Por outro lado, sua morte libera os vivos de Sua au
toridade incontesta e permite aos mais novos a investigagao de ca
minhosg alternativos que garantam a continuidade do culto. Mais
importante ainda, estes sobem de categoria e importancia e tém a
oportunidade de implantar seu préprio estilo de lideranga e sa-
cerdécio, conforme pretendo mostrar mais adiante.

Claro que a explicacgao dada pelos membros, de gue
sao obrigados a continuar o culto pelo compromisso com os ante-~
passados, pode ser entendida também como uma racionalizacgao, jé
que razoes bem mais concretas apontam para o interesse na conti-
nuidade., Por exemplo, a demanda de servigos rituais por parte dé
uma clientela sempre crescente e importante para a sobrevivencia
daqueles membros que vivem principalmente %do santo™, isto é,

de seu trabalho como oficiantes.

IL. A perda constante da memoria coletiva

As religiSes afro-brasileiras tradicionais {(can-
demblé da Bahia, x.ngd do Recife e tambor de mina do Maranhao) se
desenvolveram a partir de uma situagao de carénci a cada vez mals
crescente. Embora um tanto obvia, esta condigio basica & muito
importante e ainda pouco teorizada: sdo religioces transplantadas
de um continente para o outro e que nao tém.como repor o conhe-
cimento (tido como essencial) dos lideres que morrem, Apoiam-gse
numa sélida base das religiSes loruba e evé que ainda apresen-
tando o seu famoso sincretismo com a religiao catélica, Sempre ap
preende e maravilha a quantos curiosos delas de aproximam, Seus
adeptos, apesar de cortados, ha ja um seculo, do contato direto
com a Africa, desenvolveram .toda uma estratégia de conservagio da
tradigao africana (convengoes rituais, cadernos com anotagoes,
iniciagao, etc), como um mecanismo de retardar o mais possivel o

processo inevitavel de perder sua base africana predominante e
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transformar-se (como a umbanda e outras formas de culto analo-~
gas) num culto basicamente brasileiro. Apesar de um gigantesco
esforgo de conservagao, porém, os cultos tradicionais enfrentam
crises de perda da tradigao gue sao quase periodicas e todas elas
diretamente vinculadas a uma questéo central no funcionamento do
culto: a estrutura do segredo. Como jé foi apontado por inﬁmeros
autores (Juana Elbein, por exemplo; Santos, 1976), a . iniciagao
no xanga e apenas Um estégio de um processo longo e praticamente
inesgotavel de absorgao do seu universo simbdlico e certos tipos
de informagoes e conhecimentos sao guardados pelos lideres mais
velhos com extremo cuidado.

‘Pelo que dizem os vivo (e tendo a aceitar seu ar-
gumento) nenhum dos velhos 1ideres Jamais passou adiante todos os
Segredos que sabia sobre o culto; pelo menos, nao passou todos pa
ra uma mesma e £0 pessoa. Consequentemente, o conhecimento das
formulas rituais, que sustentam a prética do culto, sO tende a
diminuir com cada especialista que desaparece. Sobre esse ponto,
de perdas, pude observar varios exemplos de uma estratégia sui-
¢ida, vista da perspectiva da comunidade como um todo: muitos ri-
tuais deixaram de ser feitos propositalmehte, pare inpedir que
indesejaveis, ou inimigos, aprendessem a fazé-los. Assim, lava-
¢ao de vista, obrigagio para os ilus, confirmagao de ogas, amar-
ragao de folhas, varios ebds especiais, foram Suspensos em  qua-
se todas as casasg cradicionais; e outros, como a fala do santo,
“tomarao possivelmente o mesmo destino. Assim, a estrutura do se-
gredo (que esta ligada a estrutura do poder) vem, pelo menos na
atual conjuntura, caracterizada por uma ‘diminuigao crescente de
especialistas, contra o processo de continuidade de uma religiéo
africana no Recife. Se gerar novos simbolos religiosos iorubas
nao foi mais possivel nos Ultimos cinquenta anos, o esforgo tem
sido procurar pelo menos nao perder o que ficou com os descen-—
dentes, a0 mesmo tempo gue se procura por todos os meios recu-
perar um contato com a Africa e com © passado {ambos movimentos,
como veremos mais adiante, sao concebidos pelos membros como uma

e mesma coisa). Essa relagao com a Africa pode dar-se, ou atraves

-
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de livros que fornegam dados. historicos e ethograficos referentes
as nagdes relevantes para o culto (de Nina Rodrigues a Juana
Elbein dos Santos, inumeros autores sao fontes constante de pes-
gquisa por parte de alguns lidere5° ver Carvalho, 1978); ou atra-
vés de novos contatos com africanos que visitam o Brasil; ou . a-
inda (pratlca que se encontra em exXpansao) através de viagens dos
lldereS° brasileiros a costa 001dental.africana,

Sintetizando a discussao anterior, pode-se dizer
que o xango opera (ainda que nio seja articulado em palavras) com
uma espécie de contlnuo de valor onde no extremo da positividade
estaria tudo que e africano (pessoas, orixés, lingua, objetos
rituais, costumes ete) e do outro extremo. tudo aquilo que Ja se
diluiu totalmente daquela origem de referenc1a. Ser descendente
direto de africano, por €xemplo, traz status e os velhos que sao
respeitados como gente *de raiz"; qualquer objeto vindo da Africa
possul mais valor simbolico que seu equivalente nacional {seja
bu21os, axes, contas, etc); e nenhuma visita honraria mais uma
casa de santo do que a de um africano.

Regressando a questao da perda de memdria coletiva,
mais de uma vez, desde meu primeiro trabalho de campo, tive oca-
sido de observar essas crises causadas pelo falecimento de velhos
sabios e suas consequéncias. Dou um exemplo.

Quando terminei minha pesquisa de campo, em agosto
de 1980, o principal lider daa nagao Nagd, Malaquias Felipe da
Costa, de 71 anos, filho de Pai Adéo, um dos maisg famosos perso-
nagens de toda a histéria do culto, preparava-se para ser operado
de gangrena € quase todos se Preocupavamem. a perda enorme que
significaria a sua eventual morte. E ainda uns dois meses antes,
Quando consegui por primeira vez permissao para gfavé—lo, can-
tando no que resultou ser um dos mais belos toques de XangS de
quantos pude assistir, uma mae de sahto me disse: "aproveita ago-
ra, meu filho, porque isso esta acabando™, apontando é‘crise ime-
diata que sua morte provocaria. Ja longe do Recife fui notifi-~
cado de seu falecimento.. E nao somente do seu. Entre 1981 e 1984

faleceram reloc menos geis Pessocas de grande gaber para o xang8
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tradicional. Varios amigos me escreveram nesse periocdo em tom apo

callpt1c0' "aquele mundo do xango que voce conheceu nao existe

mais"; "esta acabando a nagao Nago no'Recife“9 etc. Ao mesmo tem~
po em que redigia uma dissertagaoc baseada no muito que havia BpPren—
dido com- aguelas pessoas, estava jé, paralelamente, fazendo re-
construgao histérica, conforme discuto agui.

Como ja houveram inGmeras perdas ne Gltimos anos, a

ol

melhor maneira de entender o que realmente significam & coloca~

T

-1las no contexto da historia do culto, desde o final do século -

o]

- passado ate agora. Vejamos, entao, uma cronologia do$ principais

momentos que marcaram a perda da memdria coletiva, extraida de
depoimentos dos membros.,. Algumas datas sao aproximadas, com o pro

posito de reunir varios eventos de um so perlodo.

IXI. Cronologia do apogeu ¢ da decadencia

1980 - Fundagao das duas casas de xangd mais anti-
gas do Recife. 0 Patio do Tergo, criado por um grupo de africanos,
possivelmente de origem Egba (um. sub-grupo etnlco dos iorubés)9
liderados por um casal - AtG (mulher).e m(ﬂman%:; ¢,0 2 Shif do 6§ e-Fria, M-
dado por uma africana, Tia Iné€s. Fatinuké e por outros africanos,
como Joao Otulu, todos possivelmente da regiao de 0io, do paisdos
iorubas.

- Fundacgao, (embora para alguns existia previamente}, <>
de uma casa de Tansa dedicada ao culto dos eguns (semelhante ao
culto ainda existente hoje na Bahia; ver Santos 1982) na Rua do
Ouro, tendo a frente um africano chamado Tio Cassiano. Viviam aiE
da, nesta época, virios sacerdotes especializados no Jogo de Ifa
{chamados babalads), que moravam no centro do Recife, em torno do
Bairro Sao José, na Rua do Quro, na Ruza Imperial, no Patio do Teg
GO, etc. Entre eles destacou-se Claudino Almeida (Bamboxe Abiticd).
Existiam tambem grandes mestres do culto da Jurema, gue ainda nac
se misturavam com o xanga: Mestre Tertuliano, Mestre Carlos, etc.

1900 - A casa de lansa foi dissolvida. Com ela, o

culto dos eguns, como uma tradi¢zo de mascarados semelhante a qﬁe
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exitia no Rio de Janeiro na mésma,época (ver Jodo do Rio) e na
Bahia, comegou a declinar rapidamente (os &ltimqs eguns marcados
do Recife nao devem ser posterlores a 1920). Os velhos da casa de
Iansa quiseram voltar para morrer na Afrlca, de onde tinha vindo.
Tambem Joap Otulu, um dos fundadores do Sitio,.decidiu regressar.

Pai Adao (Op€ Uatanam), nascido no Brasil e filho de Alapini, tam

bém africano, e gue Ja havia vivide na Bahia, acompanhou Jozao
Otulu e o pessoal de Tio Cassiano de volta & Nigéria e 14 per-
maneceu um certo tempo {(entre seis meses e dois anos, possivel-

mente). Esta viagem € contada em proporgdo épicas até hoje.

1911 - Terrivel e destruidora perseguicgao policial
20s cultos em Maceié, que culminou com o fechamento de quase to-
das as casas e a extingao da tradigZo local, cuja nagao era cha-
mada Xamba. Todos os grandes lideres de Alagoas, como Fortunata ,
a Baiana do Pina, Arthur Roseno e outros, fugiram para Recife,
onde reorganizaram a nagfo.

1916 - Morte de Inés Fatinuké, fundadora do Sitie
de Agua Fria. Com ela desaparaceu o culto ao deus Olofin, unico
no Brasil e que também existiu (ou ainda existe) em Cuba. A ima-
gem de Olofin ainda existe, exclusivamente no sitio de Agua Frieg;
porém Inés parece nao haver transmitido qguase nada - do complexo
simbdlico desta divindade. Por essa época comegaram a desaparecer
também os (ltimos sacerdotes do jogo de Ifa.

1920 - Pai Adao assumiu a diregfo do Sitio, inici-
ando a fase aurea da nagao Nago.do Recife. Em 1930, Martiniano do
Bonfim, africano que morava em Salvador, um dos mals famosos baua
1a0s da nlstorla dos cultos no Brasil {(mercionado em Carnelro, 19@3 e Landes,
1967) fez uma célebre visita a0 Sltlo, estreitando as relagaes
entre as duas tradig¢des iorubas no Brasil.

| 1933 - Paralelamente, crescia a nagdo Xamba, com
novos lideres. Iniciaram-se com Arthur Roseno trés famosas maes
de santo: Lidia, Bil do Port&o do Gélo e Amalia Rocha.

1936 - Morte de Pai Adao e desaparecimento gradual
do ultimo grupo de pessoas que eram capazes de entender a 1lingua

ioruba. Um ano antes de Pai Adao, morreu seu filho Mundinho, mior
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tocador de batas (tambores) de toda a historia do- xango. Séria
crise da nag¢ao Nz 3. Juana Batista (que originalmente nao era do
Sitio), filha de santb‘de Tia Ines, assumiu a lideranga do Sitio,
auxiliada por José Romdo, filho de Pai AdSo.

' - Abertura de duas casas de santo muito famosas, de
- grande prestigio e nome: a de Lidia AlveS da Silva e a de Maria
das Dores da Silva.

1937 - Perseguigao policial aos xangds. Viol@neia
(“quebra~quebra”) ¢ fechamento de todas as casas por oito anos,
Quartos de santo foram v1olados € multas pecas antigas, objetos
unlcos e ate mesmo um Orumila (o orixa mais elevade da Nagao) per
deram-se com a.detracioc aos terreiros.

1947 - Morte de Arthur Roseno, principal lider da
Nagao Xamba. A partir dafi, declinio inexoravel do Xamba €  cres-
cimento da influéncia do Nagd, ja que as trds principais mies de santo
feitas por Roseno (Lidia, AmAlia Rocha e Maria das Dores) passaram
para o Nagd, sob a lideranga de José Romao. Por esse periodo, de-
clina tembém um certo comércio mais ou menos regular que ‘ainda
existia com a Nigéria: alguns navios que costumava trazer bens de
valor ritual paré " xangﬁ (sementes, nozes, frutos, penas;contas,
bﬁzios, etc) comegaram a parar de circular por Recife.

1952 - Morte de Joana Batista José RomSo assumiu a
rideranga do sitio, das trés casas vindas do Xamba e de muitas ou
tras. A partir de entao, a nagao* Nago se expandiu velozmente, de-

"finindo um modelo de culto parecido ao descrito por René Ribeiro
(ver Ribeiro; 1952; infelizmente, Ribeiro fez sua pesquisa prin-
cipal durante o ‘quebra-quebra“) e do qual ainda pude. captar, pro
vavelmente, seus ultlmos momentos (ver Carvalho, 1984). Também oS
tambores mudaram naquela epoca: acabaram-se os ilus de corda,subg
tituidos pelos ilds de tarracha, em uso atd hoje. Praticamente o
que havia restado da tradigao iorﬁbé no Reéife comegou a declinar
a partir daquele momento, mais ainda com a morte de 0da Batd, uma
filha de africano que conhecia os caAnticos de Osayin e de Orumila
e que ainda sabia algo de ioruba. 0 que ocorreu nesse periodo foi

a proliferacac de casas que eram cépias do modelo do culto resul-

3,
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tante da fusao do Xamba com o Nagd do Sitio, isto &, casas que
receberam a tradi-ao iorubé de terceira ou quarta mao e que sa0
hoje maioria. .

1871 - Morte de José Romao € comego de uma  severa
crise de §ucessao po sitio, a qual &u negativamente a tradicao
Nagb até o presente. Malaquias, irmio de Joseé Rom&o, devia ser o
continuador, porém o filho deste, Manuel, contestou a lideranca
do tio, baseando-se no argumento de que ele era o herdeiro - da
propriedade e, consequentemente, do santo. Sucessivos e curtocsS pe-
riodos de mudanca de lider levaram a um progressivo afastamento
de muitas pessoas antigas d& casa, aliadas de um ou do outro.

1980 - Morte de Malaquias Felipe da Costa, filho de
Pai Adao, irmdo mais novo de José Romdo, lider da nagao Nagd,maior
cohhecedor de todo o seu sistema ritual, melhor cantor e guem me-
lhor pronunciava a lingua ioruba. Com sua morte, o Nagd perdeu
uma parte consideravel do culto a Orumila (era ele o que mals sa-
Pia sobre esse ritual), incluindo uma parte concideravel dos can-
ticos a este orixa. Além disso, a lingua ioruba, na qual se fazem
as invocagles e todos os canticos, ficara mais distorcida ainda
do que ja esta, pcis pouquissimas pessoas sao ainda capazes de
pronuncié—la de forma reconhecivel. Malaquias provavelmente levou
consigo outros "fundamentos® importantes ' do culto, apesar de
que, segundo fui informado, deixou ainda instrugoes com os filhos
€ 0 neto.

- Morte de Vicéncia, com quase cem anos. Filha de
Joao Otulu e filha adotiva de Ines Fatinuké (ambos africanos),Vi-
céncia era a ligagdo mais direta com a fundagao do culto e, como
tal, um simbolo vivo da raiz africana do xango.

- Morte de Amarza Reis Gomes, uma das maiores can-
toras e especialista nos canticos e nos rituais. Amara havia con-
Servado o conhecimento transmitido por Od( Baitd. Uma parte do
repertorio de Osayin ficou ameagada de extingao, com sua = ausen—
cia,

- Morte de Maria Romana, com mals de 80 anos, cria-

da por Pai Adao e neta de uma famosa africana do seculo cassado,
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Lucinda Obekulé. Era possuidora de grande,meméria.

- Morte de Manuel Mariano, com quase noventa anos,
0 mais velho pai de santo, elo de ligagao com as origens da nagao
Xamba no Recife.

- Morte de Lidia Alves da Silva, com mais de noven—
.ta anos, a mais velha mae de santo, lider da segunda casa de mai-
or prestigio e terceira em idade de funcionamento. Com sua merte,
sua casa, ja em declinio hA anos, deteriora-aéndanda mais cada
-dia.

- Mudanga de Maria das Dores da Silva para Sac Pau-
1o, fechéndo, praticamente, sua casa de quase meio século, tambem
de prestigic semelhante ao de Lidia. Maria dss Dores &, amu e, a pessoa
que retne o maior conhecimento ¢ a melhor compreensao da tradicao
do xango e sua mudanga desfalcou enormemente a comunidade do Re-
cife de um de seus maiores iideres.

Com esse pequeno quadro sintético, espero ter con-
seguido transmitir ao leitor um minimo do sentimento de perda
experimentado pelo povo do xangs, ac apontar o afastamento gra-
dativo dos velhos membros da cultura religiosa ioruba que origi-
nou o culto. Uma pequena conclusao mais geral que extraio dessa
cronologia, € que ‘a dinfmica do xangd tem ocorrido por saltos ge-
neracionais: a cada vinte ou trinta anos um grupo mais ou .menos
importante de iideres desaparece e a comunidade ¢ forgada a se
recompor, numa tentativa de conservar a tradigao local. Pode-ge
entender, assim, que os anos 80 representam uma nova etapa no pro
cesso inexoravel de perda do xanga. E significam, ao mesmo tempo,

um novo e mais dificil desafio & reconstituigio da ordem tradi-

cional que jé esta pelo menos em sua quarta geragéo de ruptura
com a raiz africana. Retomando uma questao jé discutida acima
uma crise gue parece ter estado presente em todos esses saltos
trigenarios, pelo menos até 1980, & provocada ., pela estrutura
do segredo, que ainda é um dos pilares da forca simbolica do
xango. '

Para explicar melhor o efeito do falecimento de uns

poucos individuos, é preciso frisar que o modelo de culto do xXan-
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g0 dependeu sempre de um nimero muito reduzido de casas e de lide
res para se consolidar., E & Justamente por isso que o estilo re-
cifense de culto zfro-brasileiro tradicional aparenta ser muito
mais homogeneo que o da Bahia ou do Maranhao. Por exempio: hé s
no candomblé baiano, varias linhas de desenvolvimento, represen—
tadas tanto por um nﬁmero bem maior de casas consolidadas ja no
principio do século passado, como por varias Nades bem diferentes
entre si: Angola, K@tu, Ijexé, Gége. Da mesma forma, no Maranﬁao
nos deparamos com uma grande dificuldade em definir umé mina ti-
pica, como Mundicarmo Ferretti bem o explica (Ferretti, 1985): ha
uma tradigao inteira representada exclusivamente pela Casa das Mi
nas; outra, sO pela Casa de nagd: outra, pela Casa de Fanti  As-
hanti e o extinto terreiro do Egito; outra ainda, pelos terreiros
da regiao de Caxias e Codd, etc. Ja no Recife, o estado atual do

culto permite a facil vista uma Gnica distingdo de tipo de xangd:

ou as casas que ailnda seguem a linha Xamba, desde os primeiros
tempos da nagdo, € que ainda resistem & assimilagdo pelo Nagd
{calculo que ndo existirao mais que dez casas deste tipo); ou

aquelas, Nagd, resultado da influéncia de José Rom3o e do  Sitio
em geral sobre as tradigoes que existiam, principalmente as Xam-
bas, e que represcatam a esmagadora maiopia do que se pode defi-
nir ainda como xanga tradicional, Assim, por exemplo, dezenas de
xangas existentes hoje foram abertos por filhos de santo ou pes-
soas intimamente ligadas a Jose Romao € a Lidia Alves;.dezenas de
outras, por filhos dos seus filhbs de santo, etc. Entao, ainda
que o mundo do Nagd do Recife n@o ira acabar amanhd; pois trata-se
de éentenas de casas, toda a tradigéo se apéia no conhécimento
€ na lideranga de uns poucos anciaos dos quais se deriva a rede
inteira de expansao do culto e sente que  se enfragquece na medida
em que val perdendo os modelos vivos de sua identidade religiosa

de grupo. Pois, se uma parte do poder do santo é o axé (conjunto

‘de materiais sagrados) preparadb, principalmente através da ini-

ciagdo, a outra & dada pela genealogia, que vincula os dois con-

-tinentes. Com a morte dos elos dessa genealogia, este tipo de

vinculagao perde consisténcia e ameaga desintegrar-se.-A unica
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estratégia possivel ent3o é a busca de um novo vinculo com a fon-
te africana (tida como eterna) de conhecimento religioso, pois

essa € que legitima verdadeiramente a eficacia simbdlica do xan-

-~

g0.

Vale ressaltar que esse conhecimento religioso io-
ruba tem realmente um carater estatico, especialmente porque nos
referimos ao modelo tradicional de xangd (aquele gque ainda nao
sofre processo de ”umbandizagéo“): se ha um procedimento ritual
prescrito pelos blzios, ou decorrénte de algum atributo mitolo-
gico dos'orixés, que deva ser aplicado para solucﬁrar uma situa-
Gao de crise sofrida por algum membro de culto, e necessario que
o lider da casa em questzo conhega esse procedimento ou os deta-
lhes do mito. Caso contrario, nao sera possivel encontrar uma so-
1ug§o religiosa adequada para o prcblema daquela pessoa dentro da
tradigao Naga. E é Justamente onde esses "fundamentos'®, pedagos
da memoria coletiva, comegam a falhar, que o processo de trans-
formagao e renoVagao dorculto se faz sentir. Assim, para contra-
balangar as lacunas de uma "religiao em conserva® que apresenta
um declinio considerdvel do foco irradiador de conhecimento, ha
.uma dinmica consténte9 uma busca intensa de complementagao e

reestruturagao, gque passaremos a discutir agora.

IV. A Dinamica constante da conservagso.

Conforme vimos antes, © primeiro processo de mudan-
¢a na tradigép do xango pode ser caracterizado, em simples ter-
mos, de "perdas', & dizer: rupturas -irreversiveis com a raiz afri
cana direta que levou, por exemplo, a desativagao de certos as-—

pectos do culto, por ignorancia dos que ficaram: perda do ' jogo
de Ifa; do culto dos eguns institucicnalizado independentementeck)
culto aos orixas; do culto a Olofin; da lingua toruba falada,
- ete, Todavia, influencias positivas, ou "ganhos', ocorreram tam-
bém com o passar - tempo, Assinalemos as principais.

Uma enorme infléncia sobre os xangds do Recife foi,

por exemplo, a chegada da Nagao Xamba,., Até onde meu levantamento
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da ethohistérié do xaﬁga me permite inferir, a nagéo,Naga havia
chegado a um verdadeiro impasse em 1936, com a morte de Pai Adao,
um lider incontesto; que falava iorubé, tinha visitédo a A-
frica e era dono do maior saber sobre o culto. Contudo, Pai Adsao
s€ negou a iniciar (fazer o santo) sequer uma pessoa do Sitio .
justamente para nao passar adiante esse knowhow crucial, que da,
a um nivel, a continuidade completa da Nagao. Martiniano do Bon-
fim veio da Bahia para o seu oxexé (ritual funerario), mas ne-
gou-se, com Pai Addo, a fazer iniciagdo completa de ninguém: s
fez lavagao de cabega, o mesmo ponto que havia transmitido o seu
finado amigo. Este impasse do Nagd apds Pai Ad3o parece-me seme—

lhante ao que sofre ainda hoje a Casa das Minas do Maranhao, que

nao consegue nais perpetuar a tradlqao, por perda do conhecimento

ritual e rejeigao a Qualquer tipo de compromisso ou concessao s
que implicaria aceitar fundir-se com alguma outra tradigao local
que estivesse mais viva que ela mesma( ).

A continuidade estrutural do nagbé so fot possivel a
traves de uma influéncia direta de um sacerdote Xamba, Artur Ro-
Seno, que conhecia o8 segredos de uma forma de iniciagao comple-
ta., Roseno ensinou a2 sua filha de santo, Amalia Rocha, os deta-
lhes da "feitura dé santo” (raspagem de cabega, cortes rituaisbom
navalha, etc) e esta trensmitiu-os para José RomBo, filho de  Pai

Adao, quando a influéncia de ROseno declinou e a casa de Amalia

Rocha passou a ser liderada por José Romao. A primeira (e tUnica)

iad (iniciada comp’eta) feita no Sitio data de 1950, no periodo

posterior a Pai Adao e jé quando 08 conheécimentos.’de Artur Roseno

alcangaram o novo lider do nago. Até aquele momento, o modelo de

iniciagao do Naga era muito mais discreto e simplificado, num cer
to sentido, que os do préprio Xamba e do candomblé baiano, com
suas espetaculares festas de iad. Fazia-se no Sitio, até entao,
simplesmente uma lavagem de contas e de cabega, semelhante ao cos

tume das casas de mina tradicionais de S3ao Luig, Assim, essa in-

corporagac, no modelo Nagd, do know-how xamba, foi a primeira

(2) Ver a excelente monografia de Sergio Ferretti (1985), sobre a Casa das
Minas e o inmpasse de sua tradigso.
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mudanga importante, vinda no sentido de completar ou corrigir uma
falta deixada pela rigida estrutura de segredo da nagao: ou os no-
vos lideres aprendiam de outros o conhecimento sobre a iniciedso,
ou uma parte importante do culto se desintegraria.-.

£ provavel que os sacerdotes Xamba tivessem * trazido
esse conhecimento da iniciagac deretamente do candomblé da Bahia
(pois os rituais s23o muito semelhantes em ambas tradicdes) de for-
ma que € possivel levantar a hipbétese de uma velha corrente de in-
fluéncia entre os candomblés da Bahia e os xangds de Alagoas e
Pernambuco. Essa corrente de mudangas, embora ainda nao muito de-
talhada (falta-nos, entre outras coisas,. uma historia dos xangasde
Maceié), deve ter sido bem discreta e limitada, mas, pelo que pa-
rece, nao menos eficaz. Diz-se, por exemplo, gue os pais de santo
de Artur Roseno eram baianos o que 80 vem confirmar nossa hipotese
de uma forte influencia baiana no que tange ao complexo de rituais
da iniciagao do xango. (8)

Em suma, pode-se afirmar que o discurso dos membrosdo
xango, enfatizando a conservacao, a estatica, encobre uma . pratica
constante de reposigéo d¢ perdido em consequéncia da estrutura do
segredo. Esse “movimento contrario" de reter e compensar ¢ o con-
flito central ¢ o motor da dinemica do culto e & possivel imaginar
um processo analogo também nos outros cultos tradicionais.

Ainda outro processo de mudanga gque, suponho, comegou
também nos anos cinouenta, foi a aproximagéo cada vez maior entre
os cultos de Jurema e o xango. A principio, pareceria que as casas
de jurema comegaram a introduzir toques de xanga,_principalmenteans
estilos Xambé; igualmente, casas de xangS menos ortodoxas comegaram
a introduzir o culto de Jurema. Essa sintese entre Xamgd ¢ Jurema
fol crescendo com o tempo, a ponto de gue hoje em dia existem

pougquissimas casas de xangd que nao tem

(3)

Vale a pena lembrar que José Romao apanhou do Xambé oS ‘deta=

' lhes da iniciagao porque nao os havia aprendido do nagd, e
nada malis assimilou dele. E dizer, o nago nunca recebeu ele-
mentos rituais do Xamba que fossem equivalentes aos que - - - ja

possuia. A reciproca, conforme jé dissemos, nso é verdadeira.
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também, ainda que separados dos cultos aos orixas, toques de Ju-
rema. O nivel de resisténcia a penetragao da Jurema esta na rela-
¢ao direta com a ortodoxia da casa e com seu prestigio na  nagao
Nagd. Assim, o Sitio, situado no polo mais ortodoxo, n3c  possui

propriamente um guarto para ¢s espiritos; o Patio do Tergo também

se manteve sempre a margem; Maria das Dores tinha um quarto de
espiritos mas nas dava toques; e Lidia.dava toques somente uma
vez por ano. Afora essas casas, todos .os demais xangas Que co-

nheci e de que jé ouvi falar alternam festas pﬁblicas para .os es-
piritos, em geral quinzenal ou mensal.uente, com festas para 08
orixas, que seguem um calendario totalmente distinto. Resumindo ,
e} xangS atualmente é,forgado a coexistir com a Jurema, enquanto
existem ainda centenas de casas dedicadas exclusivamente aos
espiritos, sem trabalhar com o modelo de culto 208 orixas., (4)
Com essa perda crescente da tradigéo iorubé, veri-
fica-se no xanga pelo menos tres linhas bastante definidas de
mudanga e continuidade para contrabalangar o processo de perda de
fundamento. A primeira delas seria o caminho da "umbandizacgac®
como muito bem o define Roberto Motta (1977). Como opcao, esta
seria a mais extrema, visto de uma perspectiva de longo prazo 5
pois o resultado desse processo sseria desintegragac da  tradigio
africana como tal, oque jé tem ocorrido com casas de xanga menos
ortodoxas. A segunda linha seria a intensificacgac da proximidade
com a Jurema e acredito que isso comega a ocorrer nas poucas ca-
sas que ainda sao Xamba., A terceira linha de agao surge, num  a-
parente paradoxo, de uma preocupagadc pelo renovagao do Nagd, o
que conduz a busca de novos fundamentos nos outros modelos de cul
to tradicionais. C melhor candidato é o candomblé Xetu da Bahia s

por ser o mais proximo, em ritual, musica e sistema mitologico

(4)

Para uma tipologia dos cultos no Recife, ver Mendonga, 1975;p§
ra uma discussao mais atualizada ver tambem Mota, 1977. Uma ta
refa que se impoe também com urgéncia & realizar ume revisio de
toda a tipologia das religices afro~brasileiras, jé que as e-
xistentes estao certamente obsoletas. E necessario esclarecer,
pelo menos superficialmente, o que se define hoje, exatamente,
por macumba, umbanda, quimbanda, candomblé, candoblé de cabo-
clo, xangd, jurema, jurema umbandizada, xangd umbandizado, tam
bor de mina, mina umbandizada, pajelanca, mina de Belem, batu-
que de Porto Alegre, pemba de Minas Gerais, etc.
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do NagS do Recife: logd, as outras nagoes do candomblé; e, final-~

mente, como uma hipétese,até mesmo os tambores de mina do Mara-

nhao, que, apesar de claramente distintos, s3o ainda modelo, pa~ .

ra os recifenses, de ortodoxia e africanidade. Assim, & como se
alguns lideres do kangs tivessem assimilado as doutrinas do evo~
lucionismo classico na Antropologia, ao sair procurando hHoje,. nas
outras cidades, um conhecimento que acréditam ser compativel ou
mesmo ideéntico ao que existia no Recife ha melo século atrasi
Dentro dessa "dinamica de conservagao” antes  men-
cionada (e gQue € o mesmo caminho da terceira linha acima referi-
da), Severino Ramos (Raminho), um pai de santo que foi criado
no Patio do Tergo, um dos bergos da nagio Nagd, foi & Bahia ha
uns quinze- anos atras e de 1la trouxe todo o estilo da nagio Géne
do candomble, incluindo uso de atabaqués, em vez de ilﬁs {que szo
os tambores caracteristicos do xanga), 0 canto € o culto a ori-
xés desconhecidos no Recife, como Logunedé e Tempo, a danca a0

estilo baiano, as vestimentas, os rituais, etc. Depois dele ven

aumentando o numero de casas no Recife gque praticam o culto ao
estilo baiano completo. Alem disso, cresce o numero de pais de
santo que viajam para Salvador, Rio de Janeiro, Sao Paulo, Sao

Luis, etc,; em busca de "fundamentos'.

Vale ressaltar que alguns pals de santo que impor-
tam a nagao Gége wa Bahia continuam executando servigos rituais
dentro da traﬁigﬁo nagé, especialmente quando oficiam nas casas
de filhos seus que foram iniciados antes de sua assimilagao do
modelo balano., Trata-se, neste caso, do transplante integral de
outro modelo, equivalente, & claro, mas distinto. Esta capacidade
de operér com dois sistemas rituais distintos, sem misturé~los,
como se fossem duas técnicas alternativas dirigidas a uma so e
mesma finalidade, € uma caracteristica bem moderna dos cultos.Pre
sumo que esta tende a crescer, fazendo surgib.gom éla uma  cate-
goria muito especial de pai de santo, de comportamento cposte ao
dos tradicionais, que tinham por principio a fidelidade total aos
costumes dé nagao, temerosos .de que os orixés 0s punissem por

qualguer mistura de proéedimentos rituais. Ou seja, para o 1iger
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a0 estilo antigo (e muitos ainda hoje seguem o modelo) uma s6 ma-

neira de fazer as coisas & a correta: aquela que aprendeu primei-
ro de seu pai e de sua mae. de santq. Ja esse novo tipo de pai de

santo € analogo em muitos sentidos a figura de um poliglota, pois

trabalha com varias tradigdes nacionais de culto, promovendo um

processo novo de transplante direto de simbolos religiosos qgue

nao parece adaptar-se mais aos modelos teéricos tradicionais de

Psincretismo religioso', aproximando-se de um “paralelismo ri-

tual®, (5)

Finalizando esta discussao, fago uma peqﬁena refe-
réncid a um processo de mudanga atual no tambor de mina de Sao
Luis, cidade que transmite a impressao de ger um centro da @ tra-
digao afro-brasileira bastante isolado e conservador, se compara-~
do com a Bahia ou com o Recife. Em agosto de 1877 assistir ao
primeiro tdque ao estilo candomblé feito num terceiro de mina: as
mulheres trocaram suas saias bordadas com que dangam para 08 vVO-
duns € vestiram-se como filhas de santo da Bahia; e, principalmeg
te em vez do par de tambores batés, horizontais, Gue caracterizam
a mina, trés atabaques baianos tocaram para chamar os orixas. Es-
te toque fol certamente inédito em S&3o0 Luis. Em fevereiro de 1986
regressei a mesma casa de mina e pude constatar gue o modelo de
candomblé ja estd solidamente instalado, com varias pessoas ini-
ciadas. Houve aindz nesta casa, uma tentativa, frustrada, de im-
plantar o modelo do xangG, dado que 0 pai de santo em questao ini
ciou-se ha dez anos numa casa tradicional do Recife.

Além da casa mencionada, € possivel afirmar gue um  processo
de mudanga acelerada percorre tambem outros terreiros de mina, os quais buscam
sair da rigida estrutura de culto maranhense € as influencia da urbanda e do

(8)

candomblé s6 tendem a crescer. Por outroc lado, o interecanbio  entre
casas de culto de Sao Luis e de Belém tém se intensificado enormente, abrindo

assim outra linha de influéncia mitua. (7)

(5)

Note-se que nos referimos 2 esses pais de santo ‘'poliglotas" como um tipo
entre varios. Fica subentendido que nem todos tém como estilo essa plura-
lidade.

(6) Sobre es transformagoes dessa casa de mina, ver mundicarmo Ferretti (1985).
(7) Sobre o quadro de mudangas dos cultos em Belém, ver a atualizada ana-
lise da situagdo feita por Yoshiaki Furuya (1985).
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Pelo expééto até aqui, podemos afirmar que os cul-
tos afro—brasileiros tradicionais procuram renovar-se por inGg-
meros meios, na tentativa de récuperar pafte da africanidade per-
dida. Dada a forma centralizada de organizagéo politica interna
dosg grupos; o motor desse processo dé'rechagao parece ser; cla-
ramente, os anseios dos pais e maes de santo € € o papel dessas

liderangas gue procuraremos antender a seguir.

V. Os pais de santo como agentes de mudanca

- Tanto no xang3 como no tambor de mina (e imaginamos
que nao sera muito distinto no candomblé), qgualguer . mudanca
significativa s6 pode ocorrer por decisio unica do lider da casa,
seja a mae ou o pai de santo. A relagfo pai-filho de santo (ou
mée~filho de santo) nao poderia ser mais vertical e irreversivel
que nesses cultos, todos marcados por um autoritarismo ‘realmente
intransponivel. Um bom reflexo da predominancia exclusiva dos
pais e maes de santo sobre a comunidade do culto pode ser detec-
tado nas obras e na propria pesquisa . dos antropdlogos, que qua-
se sempre se concentram nos lideres das casas. Poderao existir,
em alguns casos, falhas de metodo por parte de alguns estudiosos
(por exemplo, nao estarem congcientes, talvez, de que a percep~
a0 que tem gqualquer filho de santo sobre sua casa & tao valida
e de tanto interesse analitico guanto a -de seu 1ider), mas ha
também dificuldades reais para se ter acesso a todos os membros do
grupo, pois muitas vezes o lider ndo vé com bons olhos o deslo-
camento do interesse do pésquisador para um filho seu. Ao con-
trario dos cultos de Jurema, por exemplo, onde o papel da’  lide-
ranga é menor e ha uma certa democracia nas decisdes, no Xango
tudo se pasSa como se a'gfande maioria dos filhos da casa fossem
uma massa submissa de individuos sem poder de decisao que, ou bem
seguem seus pais ¢ maes nas suas diretivas, ou entzo rompem  to-
talmentalcom eles e abandonam de vez a casa. Em outras palavras,

a influéncia dos filhos na toma de decisodes € minima.

%
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Portanto, ainda que naoc usemos exclusivamente a vi-
s8o0 de um pai ou mae de santo ao escrever sobre os cultos, nao
ha como suavizar, aqui, seu papel deciSivo no processo de trans-
formagao do grupo religioso. E essa capacidade de transformagao
nasce do fato de que todos os lideres de casas de santo que co-
nhego sao pessoas de enorme curiosidade intelectual. Entao sem-
pre conversando sobre assuntos do santo, pontificando sobre de-
talhes de ritual, sobre os canticos, sobre o comportamento de se-
res humanos e dos orixés, etc, Sempre‘querem saber como as outras
casas funcionam, como sao feitas as coisas em outro lugar em ge-
ral se interessam por em discutir assuntos do santo e da cultu-
ra religiosa africana com os pesquisadores. E'que, num sentido
bem 1egitimo do termo, todos os pais de santo sac também pesqui-
sadores: todos tiveram que recolher pedaéos de informagoes com
varias pessoas diferentes, comparar e confirmar dados dispersos,
observer procedimentos de outrem e extrair suas préprias' conclu-~
soes. E Justamente quanto maior a fragmentacio da memoria cole-
tiva, mais Gtil e necessaria se torna essa atividade,

Assim, a busca constante de informagao € comum a
todos os lideres. Parte dela inclui a leitura dos 1ivros classicos
sobre o candomblé, o xangd e mesmo sobre as religides na Africa.
Cartas, informagoes pessoais e ate cassftes gravados com Yfunda-
mentos" de nagoes sao intercambiadas entre lideres, além das
constantes viagens entre os centros da tradigao afro-brasileira,
conforme mecionamos antes. Ampliando ainda mais este quadro de
possibilidades de transformagao a medio prazo dos cultos tradi-
cionais, ja possuimos também vérios exemplos de pais e maes de
santo que viajaram a Africa, em busca de novos conhecimentos re-
ligiosos. E nado seria absurdo pensar inclusive em excursdes de
lideres afro-brasileiros a Cuba, ou pelo menos aos Estados ni-
dos, onde também se pratica a santeria, religifio afro-cubana ba-
sicamente ioruba e muito semelhante ao candomblé e ao xangl. Re-
sumindo, tudo indica que alguns lideres poderao comegar a seguir

0s caminhos tomados pelos antropélogos que os estudam: gquem pes-
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quisa o xango, quase sempre se interéssa tambem por saber em que
difere do candomblé, do tambor dekmina, do batuque e da maneira
como € praticada 2 tradigio religiosa ioruba na Nigéria, no Be-
nim ou em Cuba.

E preciso insistir também que essa curiosidade que
leva muitos lideres a mudar seu sistema de éulﬁo, fazer viagens,
etc, € pelo menos tao legitimamente religiosa quanto a pesquisa
de um académico & legitimamente intelectual. Pois ha, entre al-
guns estudiosos, uma tendéncia a ver essas mudangas como um puro
jogo de poder por parte dos l1ideres. Por minﬁa parte, entendo que
esse movimento de transformagao constante dos cultos tradicionais
€ extremamente - complexo e opera em varias dimensaes, sendo =P
quele do pedestre e universal jogo do poder uma delas, nem 'mais
nem menos importante gue as outras, E entre eszas varias dimepn~
soes, gostaria de deter-me agora em uma delas em particular: a da
visao historica dos cultos como um todo, pois ela 1nf1uenc1a‘ di~

retamente o sentido das mudangas ocorridas.

-VE. 0. silencio sobre o periodo da escravidio

Lem remos primeiro que o que viemos mostrando até
aqui pode ser resumido em trés processos: enfase na gloria anti-
ga, senfimenfo de crisé causado @ela perda da memoria coletiva e
movimentos de transformagao na busca de continuidade com o pro-
prio modelo de culto. Para apreender o significado mais profundo
desses processos, sugiro que tornemos a considerar uma veg mais
como foi construida a histdéria oral do Xango, sem perder de vis-
ta,'obviamente, o que discutimos ate agora sobre os mecanismos
sociais e politicos da dinfmica do culto.

O ponto que mais impacta da historia do xangd do
Recife, tal como me foi contada por inumeros participantes, e que
ela arranca do ultimo quartel do século XIX, exatamente na epoca
da aboligao da escraviddo. Como dissemos, ao referir-se a qual~

quer area de atividade do culto, o povo do xango conta uma  his~
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toria de feitos extraordinarios de pessoas que viveram no - Recife
depois da aboligao da escravatura. Desta forma, jamais se refe-
rem as privagdes do négro oprimido, mas as glorias dos libertos.
Na narrativa de fundagao do culto estabelece-se um vinculo dire-
to entre a experiéncia africana dos tempos da liberdade anterior
ao trafico atléntico e a experiéncia brasileira dos negros  apos
a Lsi ﬁuréa. Realmente, no mundo do,xanga tudo selpassa como ge
a escravidao negra no Brasil nunca tivesse existido. Eviden-
temente este corte, ou suspensd@o do relato histdrico é um silin-
cio intencional (por tanto ainda mais significativo), pois haviam
escravos na época da suposta chegada de Tia Inés ao Brasil e e
dificil crer que o culto nao tenhsa contado, nos seus primeiros mo
mentos, com membros ainda subﬁetidos ao regime escravo ou recen-—
temente libertos. (8) A prépria versao dos membros sobre 0 co-
mego do xangd certamente nao esgota 0 nosso interesse historio-
grafico e pbr isso mesmo pode ser melhor entendida 5€ a coloca-
mos na categoria de um mito de fundagao. Vejamos. Tia Ines velo
diretamente da Af.ica com a fungao precisa de fundar o culto dos
orixas em Pernambuco e é sempre frisado o fato de que ela veio cg‘
mo uma sacerdotisa, livre, e nao como uma escrava. Trouxe inclu-
sive consigo todos os Yassentamentos" (imagens e objetos ritu-
ais), dos quals ainda restam pelo menos seis no quarto de santo
do Sitio de Agua Fria. Com a mesma capacidade com Que superou a
distancia entre os dois continentes, saltou por.cima também do
tempo inteiro da escravidao e veio représéntar, para os membros, a
imagem de uma mulher africana imbuida de toda a forga dos ori-

xas, tal como (dizem) eram os iorubas antes do trafico de escravos.

(8)

Rene Ribeiro apresenta diversos documentos qgue sugerem a pra-

tica de cultos afro-brasileiros durante a coldnia: a gravura

105 do Zoobiblion de Zacharias Wagner, que esteve em Pernam-

buco entre 1634 e 1641: e uma informagao do conde do Pavolidade
de 10 de junho de 1780 (Ribeiro, 1978:28:29) Obviamente nao se

pode afirmar que essas praticas mais antigas se assemelham es-

truturalmente ao culto xangS, tal como o0 conhecemos a partir o
final do séc. XIX. De qualquer modo, Reneé Ribeiro fala de figru

pos de culto de funcionamento na segunda metade do séc.  XTXV

(1978:36
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Dito nos préprios termos da mitologia.de criagac iorubd, Tia Inés
parece ter vindo do orun (o mundo metafisico, onde os orixés ha-
bitém; ver Woortmann, 1977: 26) com a finalidade de fecundar o
gizg, mundo fisico,_dos homens, carente. de transcendancia, e cujo
m@vimento primeifo € de voltar a unir-se ao orun, do qual foi se-
ﬁérado no principio dos tempos. Tia Inés vem assim a represen-
tar a instalagaade um novo universo -ioruba no Recife, repetindo o
clclo de uniao do aiye com o orun ja vivido antes pelos mitos pro
prios dos habitantes do outro lado do mar. Através dessa afri-
cana, sugiro, o xangd revive, em sua historia, o mito basico dos
iérubés.

Deslocando a discussao para outro plano, o siléen-
cio do xango com relagdo & escravidao pode ser visto também como
um sinal de repressao, uma reagao da ideologia do culto a enfren-
tar-se com a experiéncia traumatica do negro escravo., 0 que acon-
téce, de fato, e que a degradagao a que foi submetido o africano
nq Brasil ¢ incompativel com a visao de mundo do culto, que trans
mite a idéia do orlxa todo poderoso e senhor absoluto da cabega
(orl) do filho de santoi No ato da iniciagzo o individuo entrega
sua cabega ao orlxa, que passa a ser o unico dono da voligao do
fllho. "Nao fui eu, foi o santo quem quis", ¢ uma frase repetida
constantemente em conversas entre filhos de santo. Por ocutro 1la-
do, no contexto da escravidéo, ¢ senhor tinha poder absgoluto de
deciséo'sobre a vida do negro, cuja-.voligao {(ou ori, em um cefto
gentido) se ahulava praticamente. Como explicar, dentro da visao
de mundo do xanga, que os orixas todo—poderosos_hajam permitido

algum dia que os senhores de escravo se apoderassem do ori do ne-

gro, quando tal dominio deveria ser, por defin;gao, exclusivo des

sas entidades sobrenaturais? Entendo, portanto, que ha uma forte
razao ideologica para a supressio total da histéria da escravidao
no Brasil: ela retiraria poder tanto aos orixas quanto aos 1i-
deres dos primeiros tempos, retratados como seres extraordi-
nariamente dotados. Consequentemente, esta implicito nessa hia-

toria suspensa do Xango que os orixas abandonaram o negro a tra-



4

.25,

gédia da diésporé,‘perManecendo na costa africana e so regres-~
sando ao convivio dos seus filhos apds consumada a aboligdo. Ao
mesmo tempo que foram incapazes de evitar ou, ﬁelo menos, ameni-
zar a desgraga que se¢ abateu sobre a raga negra, preservaram seus
plenos poderes, que foram restabélecidos e postos a servigo dos
negros em Recife a partir do final do século passado e que,.deste
entéo, 50 tem decrescido, conforme jé discutido anteriormente e
qﬁe fica bastante evidenté nos sentimentos crescentes de nostal-
gia e.oaréncia expressos pelos filhos de santo.

Este modelo de histéria do xangd, de enfatizar  os
deuses africanos e calar-se inteiramente face a experiéncia dos
negros escravos € exatamente o inverso do modelo dos Saramaéés,um
dos priﬁoipais grupos entre os chamados Negros da Selva do Suri-
name, sociedades formadas por descendentes de escravos fugidos
das plantagoes e que'representam hoje o tnico exemplo realmente
bem sucedide de quilombos em toda a historia do negro no Novo
Mundo. Os Saramacas possuem uma cronclogia historica extremamente
detalhada e sua memoria & calcada inteiramente encima da experi-
éncia no Suriname., Como Rechard Price mostra em seu libro First

9 i~ ”
Time (1983) ( ), 5380 0s Saramacas uma sociedade de verdadeiros he

rois e guardam informaéaes extremamente precisas sobre todos 0s
seus antepassados. desde as primeiras fugas das plantagoes, em
1685, incluindo as principals batalhas contra os destacamentos de
recaptura enviados por Holanda, as movimentagaes dos guilombos
pela selva, etc. ate os nossos dias, Indicam ainda com precisao
todos os Obias (poderes magicos) e espiritos protetores gue lhes
permitiram finalmente, depois de um:século de guerras, conguis-
tar sua liberdade definitiva, assegurada por um tratado de caz
firmado com os holandeses em 1762, E igualmente relevante obser-
var due os Saramacés nao cultuam deuses de nomes africanos como

o sao, por exemplo, o8 orixas e os voduns do panteao afro-bra-

sileiro, todos reconhecidamente iorubéss evésg fantis, etc, Para

(9)

Ver a resenha de First Time em Carvalho (1985),
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eles, a parte da hilstoria e do mundo sobrenatural que interessa
(e dizer, que € capaz de influenciar o presente) gira em = torno
dos poderes maglcos9 dos esplrLLos da natureza e dos 1ndividuos»
extraordlnarlos que surgiram e viveram no Suriname a partir = do
in101o mesmo das lutas contra a escravidao,

Em op051gao a essa linha de identidade a partir de

grupos formados no Novo Mundo, as diferentes caéas de xangs (e
esse costume distingue tambem ag demals rellgloes afro—bra511e1~
ras tradicionais) se identificam por referen01a as nagoes afri-
canas de origem (¥1g0, Gege, Ketu, ete). Enfim, essas duas pers-~
pectivas historicas nao poderiam ser mais contrastantes, polis,
eﬁquanto uma valoriza ao extremo a Africa longingua: a outra pa-
rece dela ter se esguecido quase gue totalmente. Parecem asgim a-
presentar uma amnésia invertida, se, para entender uma, tomamos
a outra como ponto de referéncia' .0 povo do xango pareceria ali-
enado de sua condigao de escravo, enquanto os Saramacas parecem
alienados de sua origem inequivocamente africana. Os primelros se
'vem como descendentes de afrlcanos, 08 segundos, como uma soci-

edade de negros.

VII. Mito e cronclogia: a concepgac de tempo historico

£ evidente que sou eu, como analista, que projeto
0 meu interesse né histéria da escravidéo, exerclitado com o  es-
tudo dos Saramacas, sobre a histéria oral do xangd e me deparo
com uma omissao ali ohde para os membros parece simplesmente nao
haver nada;‘belo menos, nada que merega ser afirmado, repudiado:
enfim, nada para ser simbolizado ou nafrado.‘Minha primeira. rea-
g8o seria entao adjetivar esse vazio cronolégico em termos de si-
léncio inteﬁcionél, negatividade, repressao inconsciente; inca-
pacidade de conciliar cfenga religiosa e experiéncia_social, ete,
Na medida em que sou eu QUe "descubro’ essa falta de comentario
sobre o periodo, nao fago mais que explicitar um choque entre
dois modbs distintos de reconstruir narrativamente os eventos

passados. Esse conflito surge basicamente porque leio a historia
do xango como outra historia



.27.

alheia a historia na qual me vejo inserido, pois se estivesse re-
produzindo a historia da minha tfadigéo, incorreria inevitavel-
mente na mesma prétiCa de deixar hiatos temporais, correspondents
a eventos julgados isentos de'significado. Como muito bem argu-
menta Lévi-Strauss, toda narragho cronolégica seleciona  eventos
e e sempre, neste sentido, descontinua: "na medida em que a his-
toria aspira a significagdo, ela se condena a escolher regioes,
grupos de homens e individucs nesteé grupos, € a faz€¥los apa-
recer, como figuras descontinuas num continuo, bom, apenas, para
servir de pano.de fundo " (Lévi-Strauss 1976:293). 0 que Lévi-
~-Strauss nao comenta, porém & que, ao tentar compreender uma rea

lidade exterior a nossa (seja ela inclusive a construgao oral da

‘historia de um grupo humano qualquer), projetamos sobre esse ob-

Jeto de estudo nossa busca constante de transparencia e lucidesz,
informagao empirica completa e seriagao cronoldgica a mais deta—
ek pessivel. £ se o campo e, de novo, a histér‘ia,. ‘contamos com
a marcha linear e consecutiva.dc tempo para narra-la e inter-
preta-la em nossos termos. E aqui nao faz diferengsa Se aceltamos
a idéia de duragoes no tempo historico a maneira de Bergson ou
Fernand Braudel ou que vejamos descontinuidades radicais ou rup-
turas ao estilo de Michel Foucault: para ambos (e para -quaiquer
historiador ocidental, nzo importa qual seja a sua particular fi-
losofia da historia) importa, a um nivel bisico, a marcha numeri-
camente crescente do tempo cronolégico da Histéria, independen~

‘ . 10
temente de forma o. conteudo. (10)

(10)

Como muito bem o diz Anne Bailey, comentando Braudel:"Tal co-
mo as estruturas ,due poem 11m1tes a agao humana em geral o
tempo historico e uma prlsao da gual o hlstorlador nao node
escapar. Este tempo ¢ continuo e 1rrever51ve1 e a um 80 tem-
po duragao e medida. Dentro desse "tempo exogeno e Iimperioso
do mundo mesmo', os historiadores desenvolvem seus estudos,
fragmentario-n, demonstrando continuidades e descontlnuldades,
registrando as construgoes socials do tempo caras aos =socio-
logos no interior desse mundo" (1985:14)
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Munidos desse modelo cronoldgico classico, entao ,
fagamos. uma representacgaoc eSquemética da histdria do xango, pro-
jetando até o ano 2000 a tendéncia atual de sua dindmica interna,
qpe ¢ indubitavelmente a de intensificar os sonhos de uma viagem
% Africa, na tentativa de restaurar a completa africanidade do
culto. |

AMmmmmmawm@mmmmmmmmm@ma X0 Africa
I.....‘.-.....: : {oe'--loo..[__m—, -::
gkmusa anteriar visgers e de viggers de .
aeamwuho g regresso e

visita

Para os membros do xangﬁ que sonham com essas vig-
gens futuras, o significado dessa retomada a Africa é muito idios
31ncrat1co, ao fechar o circuito geografico da travessia do‘Atlan
thO na diregao Oeste- -Leste, fecham também o circulo aberto da
sua historla, na medida em que pretendem encontrar do outro lado
do mar a mesma Africa intacta e glorlosa, anterior ao trafico ,
que gerou seres como Tia In€s, e ndo a Africa do final do século
XKE Eles nao compartilham nossa consciencia das inUmeras trans-
formagoes que afetaram a costa ocidental do continente negro, du-
rante 08 Gltimos cem anos, tao profundas a ponto de gque as reli-
gioces tradicionais ja sd@o hoje, mesmo na Nigéria, quase . minori-

s
1 . .
(11) Pe- L

tarias, com relacdo ao cristianismo e ao avango do Isla.
lo contrério, imaginam que aquela Africa da origem sera encon-
trada, enfim, no futuro, com o auxilio dos orixas. E pareceria
que & Justamente porque estes nao livraram o8 africanos daescra-
vidao que necessitam fazer seus descendentes voltarem: de alguma

forma, sao alnda africanos (pelo menos parcialmente, na constru-

(11)

Mesmo que as transformag¢oes da costa africana ndo hajam sido
exatamente como indico, permanece o presseposto basico . de
nossa forma de pensar sobre esse assunto:- que nenhuma das so
ciedades africanas expostas ao mundoe do traflco escravista ao
longo de seculos foi capaz de permanecer igual a si mesma.
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gao de sua identificacgdo pessoal com o culto: na iniciagado do xan~

ga, por exemplo, a pessoa recebe um nome africano) e suags raizes

religiosas ainda la est3o. Néste plano mais abstrato e genera-
. lizante da discussao, bode-se dizer que um movimento espéacial,
g provocade por uma necessidade de revitalizagéo do plano divino ,
‘f;~ passa a ter o significado de um movimento temporal. Em out?as
:{ palavras, expressa-sze um concepgao histérica em termos - geogfé—
B ficos.

Proponho entao, apds essa parcial “fus3o de hori-
zonte"(la)g entre = visao histériga afro-brasileira e a visao
da historiografia Ocidental ﬁma outra representagac visual - ‘gque
talvez se aproxime mais da do xanga € que funcione como uma. fral

dugao dela aos nossos esquemas:

nostalgia 2000
crise da afri- Africa

: ~ canidade raencon
Africa perdida siléncio 1880 especiénecia no Eecife desejo de trada
5-' :-tc-ccoc--:..:....% ‘Jcc-cnnoco-c-.o' .‘

.., *+, escravidao . 1880 + ' regressp.® L
L4 ... . : .. .l°
--.. '-... : : ...c ...

‘e . ‘. . LI .

c.. c.... .:- .--

... .:... ..'. . ...

o.. : ‘..'. ...1 : ..-
...c . :..c . c.-
... : ... ...I : ...
..‘ . '.. -'o. [ ¥
'!'. ._#-

Africa do passado =
Africa do futuro

Nesse sonho revitalizador das origens e nesse Ca-

lar-se sobre a tragédia da diéspora negra, o xangd formula final-

(12) Trata-se realmente do exercicio hermendutico que Gadamer

chama de "fusao de herizontes”; no caso, o encontro entre
minha visao historica e a do xangd, através do qual uma in-
terpretagac de sua hostoria oral foi possivel (ver Gadamer
1986, sobre a questdo da consciénecia histérica).
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mente uma concepgac de movimento temporal que acaba projetando
o encontro, no futuro, com o0 mesmo passado de ohde surgiu. Va-
le recordar, além disso, que esta visSo historica particular es-
ta relacionada, nao somente com um sistema especifico de crengas
religiosas, mas também com uma din@mica politica de trocas e
?eacomodagSes de liderancgas e {dentidades-rituais e um ethos
presente de‘caréncia de conhecimentos arcanos.

E nessa dinamica constante de revitalizacio pro-
movida por alguns pals de santo, suas viagens a outros centros
qradicionais de religlosidade afro-brasileira significam {ainda
ﬁue nao exclusivamente) pequenos passos na diregao dessa Africa
completa; isto &, qualquer movimentagao geografica, mesmo ao en—
contro do que & novo, tem sabor de regressao temporal, ao jé
conhecido. '

Nessa busca de revitalizacio, a ortodoxia reli-
giosa afro-brasileira se assemelha & elite intelectual do pais,
que projeta o valor maximo. ao que deriﬁa de certgs fontes irra-
: diadoras de pensamento novo (Paris, Londres, Nova Torque) e atri-
bui um status gquase sagrado aos grandes representantes da | cul-
tura ocidental, principalmente aos franceses (Sartre, Lévi-Stra-
uss, Foucault, Lacan, etc). Muitos academicos brasileiros parecem
padecer de um estado de "desterro de nascenga" com relagao aque-
la fonte externa de conhecimento e significado,; talvez porque a
sua comunidade nacional nao conte com uma era de plenitude no
passado do pais - nada como a época de ouro que o xangd teve no
principio.do século, por exemplo. Assim, qualquer intelectual que
atravessa o mar na diregao do Norte realiza uma viagem simboli-
camente equivalente a de Pai Adao (ver a discussao abaixo) e
também regressa de axé renovado. Opera~se, porém, nessa sua visio
do ‘'mundo civilizado”,-témbém conmo no caso do xanga, uma trans-
formagao do movimento espacial em historico, sé que com - sentido

deslocado. Para o xango, a travessia do mar na diregao do Leste
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tato destruidor com o eur peu (na verdade, o profetigmo guarani
precede © contato), mas porque nesse paraiso se apagam os confli-
tos causados pelas relagoes sociais desta dimensZo (por definigio,
imperfeita) de vida, cheia de ppessSes e infortunios resutantes

da estrutura de poder, das regras matrimoniais, etc. £ uma terra

anunciada, mas que nao foi perdida, porque Jjamals existiu, Sua
busca, entao, nos diz H, Clastres, € "um puro deslocamento, que
nao implica volta alguma para tras nem acabamento algum' {(1978:
114). £ aqui gque os guaranis mais se diferenciam do xangd, que

perdeu a sus idade de ouro com o dec11n1o paulatino da tradigao
1oruba. E enquanto para os guaranis, o mar € o limite, o intrans-
ponivel que faz com que a busca da Terra Sem mal nao cesse;, para
orxanga o mar é transponivel (j& o foi antes) e & justamente nes
sa possibilidade concreta que o movimento de revitaiizagao se a-
péia.

: Com o messianismo, o xangd compartilha a visao de
que houve uma ordem anterior, hoje desfeita e que se busca reen-
contra-la. A diferenga esta em que o xangb ndo preconiza a vinda
de uma outra ordem, futura, trazida por um lider individualizado,
mas procura regressar a fonte restauradora. Um dog fatores gue,

acredito, impediu que o xanggs se configurasse como messianismo

foi Justamente o fato de que nao elaborou simbolicamente nenhum<g

ressentimento contra a violéncia da escravidio. Pois & proprio
dos movimentos messifnicos a identificacio clara da forga des-
truidora do estado de ordem primordial. Mais conformista, o Xango
Se nega a comentar o degredo e sonha com uma restauragio paci-
fica da ordem plena perdida. Nem sequer ritualiza {(como o fazem
a macumba, a jurema ou a umbanda) a experiéncia sociai do hegro
brasileiro, prendendo-se por um lado, ao mito de Tia Ines { um
claro mito iorubé de fundagao) e, por outro, a imagen de pleni-
tude da Afrlca de onde ela veio, Acelta apenas, entre um extremo

e outro de sua hlstorla, o declinio religioso, mantendo o dis-

curso de caréncia estritamente a nivel da ordem ritual e mito-

logica. Em suma, o xangd Se carascteriza ' como um movimento re-
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restitui ao individuo o passado completo. No caso do intelectual
brasileiro, ele jé se encontra numa espécie de presente, mas
cuja atualidade, enquanto presente, € apenas virtual. A viagem ao
Norte lhe permite éncontrar-se com. .o presente pleno e de la re-—
gressar na condigao de atualizador temporal, isto &, supridor {pe-
16 menos provisoriamente) das carencias do presente intelectual do
pais. Por varia razdes nao houve sequer um movimento intelectual
nacional até agora capaz .de alterar radicalmente essa virtuali-
dade do preéente da cultura de elite entre nos - caso contrario
ja teriamos sido capazes de fundar, em algum momento anterior,
uma era sxial propria - e, talvez por isso, por essa incapaci-
dade, as viagens de atualizagao devem sueceder-se com grande fre-

quéncia. Por outro lado, que ja conta com um passado de refe-

..réncia construido, para uma comunidade do Xango, uma unica viagem

bastaria, (13)

Até aqui concluimos esse quadro da visdo histérica
do xanga.'Se quisermos agora identifica-lo de fora, no contexto
de dois outros processos religiosos equivalentes e jé suficien-
temente caracterizados, notaremos que ele difere tanto do pro-
fetismo guarani como do modelo classico do messianismo. No caso
do profetismo, como o apresentou Heléne Clastres, o grupo reli-

gioso procura uma Terra Sem mal nao por reacgao a tragedia do con-

Fixe-se bem gLe SO me interessa aqui comparar as estruturas
de duas perspectivas diferentes de se situar no tempo e no
espago, sem pretender emitir qualguer juizo de wvalor sobre
uma ou outra tradigac. Ver também uma suwgestfo de Clifford
Geertz de se estudar as consequeéncias do gue ele chama - de
"sindrome de exilio do Eden” na academia norteamericana: um
antropologo faz seu doutorado que & reconhecido como o cen-
tro das coisas ¢ depois se move para as periferias "(Geertz
1983:158). A situagao americana nao & de todo equivalente 2
brasileira, porque la um "centro das coisas' dentro do pais,
mas o que me interessa ressaltar dessas estruturas e o sig-
nificado temporal do deslocamento gebgréfico (cobre o qual
Geertz nada diz): o presente s se realiza de fato em al-
guns pontos do espago e nao em todos.
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ligioso'de busca, sem ressentimento, da idade de ouro perdida.
VIIT. A individualizagao do dilema coletivo

Gerado assim entre essas duas Africas - uma per-
dida e a outra ainda nao alcangada - nem tudo & tao apocallptlco
realmente nesse guadro histdrico do xango Lmlevento 51ngular e-
Xistiu que simboliza ao mesmo tempo seu dilema social e sua es-—
peranga de renovagao religiosa: a vida de Pai Adao, tal como
narrada, em forma de fragmentos € anedotas, pelo povo do santo,
que unanimemente o alga na coﬁdigao da maior figura da sua  hig-
toria (pelo menos, da nagdo nagd, que 6 predominante). Parafra-
seando Geertz na ciaa ja classica interpretagao da briga de galos
balinesa (Geertz 1978), sugiro que se leia a biografia narrada de
Pai AdZo como uma espécie de comentario indireto (e decerto in-
consciente) que o povo do xango tece sobre o seu proprio destino.

Na501do no Brasil de pai africano, filho adotivo
criado nos balrros negros do Recife e da Bahia do final do sé-
culo passado, aprendeu a falar ioruba quando crianga. Sua viagem
a Africa (uma espécie de mito de migragao invertido, na medida em
que retirou os velhos africanos, sustentaculos da religiao io-

rubé, do Brasgil) assume as proporgoes de uma pequena . odisséia.

. Quando jé estava a ponto de chegar a Lagos, o navio que o levava

quage . naufragou e deveu apelar para alguns de seus poderes ma-
gicos excepcionais para salvar-se a si e a seus compaﬁheiros; Ao
regressar converteu-se no mais respeitado pai de santo de Pernam-
buco., Por um lado € descrito como quem possuia um » conhecimento
absoluto da tradigao religiosa ioruba, era ex1m10 cantor e dan-
garino consultava. os buz1os como nlnguem, quando recebia santo
era possuidor de uma Vldencia'extraordinaria e intGmeros s3o 0s
feitos de seus san-.os protetores. Além disso, enfrentou varias ve
Zes a ira de eguns (almas dos mortos) altamente perigosos € .con-

segulu subguga—los a sua vontade.
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Afora essas capacidades no .plano espiritual, parece
ter 31do também um homem muito orgulhoso, coisa rara entre 08
que pertencem a uma condigao oprimida como a sua em Recife: jo-
vens intelectuais vinham regularmente visita—lo e Jamais aceitou
que lhe tirassem uma foto. Mesmo 0 influente Gilberto Freire, gue
0 considerava um amigo:séu, convidou-o, quando_organizou o Pri-
meiro Congresso Afro—BraéilQiro do Recife; a participar de uma
discussao com os outros pais de santo.da cidade - @& . Pai Adao
foi o unico a recusar-se a cdmpareceri Pedantg, dizia que todos
os outros lideres eram ignorantes da tradigao Nagd. Certos velhos
que o conheceram dizem que ele sempre "falava gritando” e que ,
como chefe de terreiro, era um perfeito patriarca que dava or-
dens a todos o tempo todo.

Em contraste com essa imagem de enorme poder, con-

tam que passou grandes privagoes, constantes dificuldades finan-

ceiras, enfrentou oposigdes e intrigas pela lideranca do sitio
de Agua Fria e de la foi expulso mais de uma vez, sofrendo hu~
milhagao e ostracismo. Finalmente, diz-se que morreu pobre, de
deggosto por causa de um de séus filhos. que cometeu um homi-

cidio e foi preso., Seu enterro foi um grande acontecimento, lem-
brado ate hoje por pessoas de dentro e de fora do culto.

Essa historia de Pai Ad3o encarna, em grande medi-
da, a vida do xanga, reunindo em igual dose o ilimitado poder do
mito e a impoténcia da realidade. Sua viagem & Africa { tema
central de sua biografia e do ethos nostalgico do culto) tem, en-
tre outros, o valor de afirmar que S0 se realiza plenamente quen
toca a fonte original; e mais, que o desterro nao f01 completo ,
que & possivel ir a origem ¢ dela regressar vitoriosgo, de .axé re-
novado, revivendo a plenitudé. Por outro lado, sua : impaciéncia
frente a ignorancia dos outros pais de sahto mostra tristemente
08 sinais 1nequ1vocos do deciinio. Em terceiro lugar, o fato de
que a viagem nao mudou sua incapacidade de transcender ou seqguer

melhorar substancialmente a condicado social de privagaoc sofrida

o )
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ainda hoje pela maioria.do povo do xangd, torna-a’ ' émargémente
atual,

_ Finalmente, SUprimindo-da—meméria-coletiva o) pior
que'ocorréu no passado e projetando no - -futuro a ansia de recupe—
rar sua era de glérias, 0 xang8 luta, quase desesperadamente s
atraves de inUmeras frentes de mudanga, ..em manter uma tradigéo
religiosa viva, uma fisionomia constante de 1ndepend9n01a, sin-

gular*dade e fldelldade a si mesmo,
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