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VIOLENCIA £ CABS NA EXPERIENCIA RELIGIOSA

JOSE JORGE DE CARVALHO

A santidade solicita a cumplicidade do ser
com 3 lubricidade, a crueldade e & burla.

Georges Bataille, 0 Cimplice.

I. INTRODUCAOD:

A presenca ds violencia e da desordem no Campo sagra-
do e algo que perturba o senso comum e desafia as  discussaes
tradicionais sobre a dimensasc religiosa, principalmente dentro
do mundo cristao. Por tras das concepgoes classicas Substanti-
vas do campo religioso, concebido com0 o terrens do absolute,
do sublime, esta implicita uma visao moralizante da experiencia
religiosa, tida como boa, pacifica, harmonica, geradora de or-

dem. Inversamente, entende-se ¢ homem religioso como sendo ague

[+T i8]

le gque percorreu o caminho da desordem a ordem, da maldade
bondade, da violencia a paz. Embora nas sejam poucos os religio
sos, teologos ¢ intelectuais que, sobrétudo a partir de Nietzs-
che e ao longe do seculo XX, tém se rebelado contra essa visan
estreita do sagrado, sustento que ela ainda e a visao dominante
do cristianismo brasileiro e todos os diversos movimentos reli-
gicsos nao cristaos existentes no pais incorporam simbelicamen-

te, quer peta via da emulacac cu do confronto, essa visao con-

‘vencional do universo religioso.

Muitos sao os estudos que mostram, por exemple, como
0 espiritismo kardecista e a umbanda branca, atraves de umaz do:

trina nao crista, que e a da reencarnacac e da evolucao espiri-



tual, buscam legitimar-se como religioes compativeis com a fe
crista. Apoiados nessa ideologia conciliatoria da evolugao espi
ritual, jogam para os cultos afro-brasileiros (tradicionais ou
nao, indistintamente) a tarefa de lidar com os esp%ritos_ mais
"baixos", inconvenientes, ou de comportamentc excessivamente vi
olento. Como veremos a seguir, porem, tambem os cultos afro-bra
sileiros tradicionais (como no caso que conhego mais de perto,
0s xangos do Recife) discriminam simbolicamente os cultos mais
sincreticos (a macumba, a jurema, a pajelanca, etc), por consi-
derar que saoc estes, e nao eles, os depositarios da  violencia
da desordem inaceitaveis.

Resumindo entao muito esquematicamente o que Jja fot
discutido fartamente por varios autores,{l) pareceria que um
mesmo mecanismo de exclusao e desdobramento perpassa todas es
sas formas de religiao: o cristianismo, por exemplo, suporta um
certo grau de violencia (pensemos nas provagoes fisicas sofri-
das nas peregrinacoes e promessas) e qualquer excesso passa a
ser nao-cristac. Com identico mecanismo opera o kardecisms que,
colocando-se ac lado do cristianismo, transfere o que nao acei
ta para as religioes afro-brasileiras. A umbanda branca faz 0
mesmo: alia-se ao cristianismo e ao espiritismo, vendo-se paci-
fica, pura e ordenada, atribuindo ao candomble e 3 macumba (e
seus equivalentes) a violencia e a desordem. Quanto ao xango e
o candomble, fazem o mesmo em relacao a jurema e 2 macumba, que
sao finalmente os unicos cultos capazes de reconhecer Come seus
toda a violencia e a desordem do sagrado brasileiro. Pretendo
discutir, entao, esse universo religioso, que aceita como
positivo e constitutivo de sua espiritualidade o residuo rejei-

tado pelos outros, partindo dos dois ultimos pontos dessa ca-

deia regressiva de deslocamento simbolico: o Xango e a  Jure
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11, POLARIB&DE SIMBOLICA KOS CULTOS AFQO-BRASILEIROS DO RECIFE.

Quanto ao culto xango, apesar de ser localizado sobre
tudo nas areas perifericas da cidade e nos altos {morros) onde
o indice de criminalidade & particularmente alte, funciona jus-
tamente tomo uma barreira contra o crime e a violencia em ge-
ral. 0 culto nao prescreve nenhuma conduta moral, no gue tange
aos costumes, porem inibe, pratica e simbolicamente, certos ti-
pos de desvios sociais, tais como a prdstituigéo profissional
¢ o alcootismo desmesurado e particularmente os comportamentos
criminosos. Dificilmente um alcoslatra ou uma prostituta pode-
riam de fato obedecer a chamada "lei do santo", com suas inﬁmg
‘ras regras diarias de conduta e de controle do corpo, inclusive
da sexualidade. Varios orixas sao igualmente proibitives  com
respeito a armas de fogo: pelo menos um deles {Xangé) expressa
éenteﬁﬁastgga com a morte (e ha Qérias'hiétsrias'QUé o afirmam)
aqueles gue o descbedecem e se tornam ou assaltantes ou mesmo
membros das- forcas policiais. Ki decertc um orixa {0gum) - que
protege os soldados, mas ‘éxige gque seu comportamento  violento
e subméta as hormas e codigos proprios da profissao. Pude ob-
servar- tambem, em varias occasioes, come os chamados marginais
da area onde pesquisava mostravam respeito € recato para com @3
maes de -santo vizinhas-efem~festas de xango chegaram a contri-

buir com dinheiro para a casa. Tendem & manter uma coexistencia

s

pacifica com as casas de santo. Enfim, conheci pelo mencs tres
ca505 de rapazes considerados "perdidos para o santo" devido ao¢

§ey temperamento por demais violento ou” descontrolado. O que
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quero enfatizar & a celebre interpretacac de ReneRibeiro, for
mulada ha ja quase meio século, de que o culto e uma via para
um certo tipo de ajustamento social {entendido no seu sentido
de comportamento pacifico e segundo as leis de conduta civil im

postas pela sociedade dominante].

Por outro lado, xango e jurema se auto-definem pov
contraste e muitos dos seus simbolos rituais sac os mesmos, &-
presentando apenas significades basicos opostos. E o caso, pof
exemplo, da maneira como concebem os Exiis. No xango eles sao de
finidos como Fxus batizados — aqueles que aceitaram o convivio
submisso com 68 orixas: sao seus criados e mesmo escravos € se
orgulham desse papel, visto a um so tempo como subalterno e dig
no, inferior e poderoso — € 0s Exus pagaos, agueles que recusam
o convivic dos orixas e andam pelas ruas, pervturbando e ameagan
do a todos. Obviamente, sao esses Exus pagacs que vao parar fine
vitavelmente nas maos de macumbeiros.

ldentica posicho & manifestada na area dos eguns. Ha
os eguns, geralmente de falecidos ex-membros das casas de cu:-
to, que aceitaram permanecer, devidamente instalados e cultua
dos regularmente, nos quartos de bale das casas de xango. £ ha
a3 esp?ritos perturbadores, obsessores, eguns violentos, vinge-
tivos, indomados, que agem contra ¢ equilibrio mental dos fi-
Thos de santo e que invariavelmente Sao manipuiados, como G5
Exis pagaos, pelos macumbeiros ou juremeiros de poucos escrapu-
los, E por tais motivos gue sempre se separa, por ocasiao de
qualquer obrigacac de santo, bolos de comida para o3 Exus pa-
gaos e os espiritos obsessores, nos quatro cantos externos a
uma casa de xango: para gue se sintam ofertades e desjstam, «¢n

tﬁo,de seu plano mestre de invadir de uma vez por todas a casa
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dos orixas e desfazer totalmente o culto. Ha que mante-tos lon-
ge a gqualquer custo. Acrescente-se a isso o fato de que ha um
Ext no portao de entrada da casa, guardando-a de seus irmios pa
gaos; e ha o proprio quarto de balé, geralmente situado  atras
da casa, que tambem oferece protecac pela retaguarda. Nac e exa
gero entao concluir que o culto xangﬁfse ve {expresso Togicamen
te em simbolos nae verbais, ainda que .verbalizaveis) como um
templo cercado de espiritos perturhaddres ¢ violentos, sempre
preéentes nas ruas, esquinas e encruzilhadas da.cidade, Adentro
do xango tudo & ordem, regida pela simbolica dos erixas. Inter-
namente esses simbolos podem tambem se desdobrar em polos opos
tos {(obviamente, todos os orixas, alem dos seus ExlGs e dos e-
guns do culto, possuem tambem o seu lado violento, vingativo,
perturbador, exigindo coerencia de comportamento e submissao
por parte dos seus “filhos"), mas essa oposigao maior & clara -
mente presente, na medida em que permite tragar ¢ primeirs ni-
vel de limite entre um culto xango e Qma casa gue cultue esp?ri
‘tas copsiderados "baixos" ou "de esquerda*. Ou seja, na perspec
tiva do Xango, o nivel de violéncia e de desordem provecado por
um.or%xé e sempre inferior (e mais ritualmente controlavel) ao
provocado por um "espirito”, e dizer, uma entidade nao africa-
na, seja de que tipo for. £ que, de fato, nac sao muitcs os sim
balos rituais proprios ao xango que pérmitem a expressao de vig
Tencia. 0s orixas quase nao falam — pelo menos, nunca usam a pa
lavra falada com todo o seu poder cologuial, tal como o fazem
0s espiritos. 0 comum de um orixa e que fale como uma «crianca,
por monoss?labos, com a voz entrecortada, revelando extrema di-
ficutdade de_ekpresséo, complementando suas parcas palavras com
gestos de mao, muitas vezes dificil de interpretar mesmo para
os membros assiduos da casa. Gestos e palavras obscenas sao in-

teiramente sancionadas, roupas e vestidos devem ser discretos e
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mesmo a matanca de animais e feita de forma a esconder o derra-
mamento de sangue. SO a nivel extremamente secreto e que se faz
.amopequeno rito de omofagia. A conduta ritual externa do Xango,
portanto, tem uma pretensac a grande cerimonia, a etiqueta bem
comportada, em tudo equivalente a expectativa de ordem da reli-
9150 catolica e das casas de umbanda e espiritismo kardecista

gue tambem procuram opor-se a macumba ou a Jurema.

Excluidos assim dos simbolos rituais tradicionais do
Xango, os conteudos que aludem a marginalidade acabam entrando
no culto por outro lado, pelas relagoes interpessoais e pelas
relacoes pessoais entre os individuos e seus santos. Generali-
zande uym aspecto da vida quotidiana de uma casa de xango, pode-
se dizer que membros do culto estao quase sempre xingando, in-
suitando ou réferindo-se agressivamente a outrem: “cabra safa
do", "sem vergonha", “"frango d'uma egua", etc, sao frases repe
tidas todo o tempo por gquase todos. Como Yvone Maggie bem ¢ mos
. tra para 0 casc da umbanda carioca {Velho 1977), ha uma dimen-
sio dos cultos em Recife que e ineludivelmente a dimensao  dos
conflitos interpessoais, das intrigas no interior de casas e en
tre casas diversas. Essas intrigas sao, a meu ver, parte e par-
cela da experiencia religiosa. Conforme procurei mostrar em ou
tro trabalho {Carvalho 1988a}, na concepgao dos membros s0 0s an
cestrais, os grandes lideres do passado e que de fato  presta-
vam; 05 vivos, estac quase todos imersos numa rede infindavel
de confrontos, deépeitas e desavencas. E nao so a qualidade dos
humanos soi ser diminuida — encontra-se defeito tambem em inume
ros seres espirituais. Paradoxalmente, quase, a blasfemia con
tra os orixas, ainda que severamente castigada, e extremamente
frequente. Ha castigos mais "suaves", puramente exemplares que

ocorrem durante o transe: o orixa forca seu filho a mascar fo-
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lhas verdeé de urtiga, esfrega seus labfos com forga ﬁo_ch&o,ou
humitha-o perante um inimigo ou adversario. Esse tipo'de casti-
go dramatizado nao deve ameacar a ordem ritual: o santo tem que
confinuar dancando, firme, sem perder'a compostura. e sem que 0

filho transpareca no corpo sinais exagerados de scfrimento ou

‘descontrole. £ e a forga desses castigos justamente um dos fo-

cos de simbolizagac da experiencia &eligiosa de um membro ‘o
culto: ter "apanhado" ou "Tevado um couro" do seu orixa & a um
SO tempo um grande sofrimento e um motive seguro de orgultho e
éuto-afirmag%o, por ser uma confirmagao viva do poder do  seu
santo {em principio considerado seu "protetor"). Alem, obviamen
te, das.vitérias e gracas alcancadas, tambem o fracasso e o re-
trocesso na vida, desde que entendidos como expresséo da vonta-
de divina, atestam a principal promessa de felicidade que da o
Xango: a presenca e o convivio direto da pessoca com 0 seu san-

to.

As vezes ha um temor e atée mesmo terror de certos céi
tigos, que beiram o sadismo, de tao crueis: santo que corta as
pernas do filho, cega-o, tira a vida de seus filhos e ceonjuge,
etc. Tais castigos sao inferencias, frute da relacio direta do
filho com o orixa e ccorrem fora da esfera ritual. Mais gue &~
tos, sao claramente narragﬁes,.textos;faiados sobre o poder dos
orixas sobre seus filhos. A toda essa violéncia e vinganca divi
nas, porem, o filho de santo responde em geral com maior apuro
no comportamento ritualizado e com o devido respeito, redobra-
do, e dizer, com o exercicio da repressao e do  auto-controle,
Tarde (ainda gque naoc tarde demais) ele aprendeu a compostura
que nao tinha quando blasfemou e desobedeceu a lei do seu sar-

to.
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- Eis, em breves termos, 0 gue cbmpreendo COmo . a vioTéﬂ
cia interna, propria do xango. Seu contraponto maior e a ordem
ritual, a busca de uma logica e uma coerencia simbolica. £ uma
vigféncfa gue lembra bastante a auto-fIage?agﬁo no cristianismo
medieval, a ascese mistica radical, o muharram muculmano dedica
do a Hussein — e dizer, o sofrimento corporal aceito coms  uma
estrutura desejavel, seria, moralizadora. Ja a violencia ritual
explicita aliada a verdadeirc caos simbolico, a burla, a carna-
valizagao, nao estac no xango, nem na umbanda branca, nem no es
piritismo, nem no catolicismo, senao nos cultos de jurema, ana-

logos a macumba.

TI1. VIOLENCIA SIMBOLIZADA NOS CULTOS DE JUREMA.

Se @ a jurema o ultimo reduto, uma especie de lata de
lTixo simbolica da experiéncia afro-brasileira, (e por exten-
sao, de toda a experiencia religiosa brasiieira) ela acaba se
polarizandd, internamente, entre rituais que apresentam um lado
de ordem e coerencia, que os colocaria lade a lado com as pre-
tensoes de-]egitimagéo e centralidade das outras religioes, @
rituais onde de fato se assume os conteudos rejeitados pelos ou

tros. Vejamos alguns desses rituais.

0 ritual mais tipico da jurema e a mesa, tambem chama
da catimb6, belamente descrita por Cémara_bascudo em Meleagro
{1951). Tedo o trabaiho do catimbo se concentra num quarto sa-
grado onde ha uma mesa (local onde os espiritos estio "firma-
dos") com varios copos, calices e tacgas, de cores e materiais
varios (alguns antigos, outros de vidro ou cristal de qualida-

de), todos cheios de agua, vinho ou cachaga. Os calices sao cha

2]
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mados de “principes" e as tacgas de “pfincesas" e o conjunto de
todos os espiritos representados numa mesma mesa chama-se  uma
“c%ﬁé&é de jurema". Mais ainda, ha os sete "portais" da cidade,
cada um deles regido por um espirito de grande forga e poder'cg

rativo.

0 caminho percorride pelos espiritos do catimbe & en
t30 o da afirmacdo da ordem simbolica dominante, — tal coma dis
cutimos no principio ~ os espiritos de luz, finos, Timpos, fir
mados em tacas de cristal e agua limpa, sempre renovada, Jnvo-
cados com cantigas melodiosas, cantadas em geral & capela, com
o coro integrado, ou acompanhadas de um maraca suave; a danga,
quando existente, sendo discreta; ¢ publico vestido de branco,
compenetrado, sem dizer imbropriedades:e sem altardes de expres-
sao. Por sua vez, 0S espiritos dizem coisas coerentes, educanm,
ensinam, curam, dao conselhos, falando em geral de uma perspec

tiva do bom senso. Eis um ideal dos cultos de jurema.

Logo, intermediario a esse rituai, estac algumas ses
séés de consulta e cura menos formalizades, com maior publico,
em datas menos importantes e com finaiidades mais circunstan-
ciais, Entre essas sessoes 1nteressa~n§s particularmente aque-
tas denominadas de "esquerda" {(conhecidas na literatura sobre
macumba e umbanda), destinadas a cantrapesar ou mesmo Tiberar o
efeito de um maleficio, atraves da posta em acao de forcas espi
rituais capazes de alcangar um inimigo ou um malifeitor. ¥Final-

mente, existem as festas publicas denominadas tores fou as ve-

2es chamadas de giras ou brincadeiras, dependendo um pouco do

tipo de entidade principal a ser cultuada). Os espiritos poden

mostrar-se mais irreverentes, reclamar da vida, fazer atusoes

-

sexuais ou mostrar um comportamento ameagador, vingative. E mor
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mente nestas festas onde se concentram oS conteudos religiosos
rejeitados por todas as outras modalidades de cultos no Brasil.
Ha um -continuo de viglencia, obscenidade e desordem crescentes,
que vai de algumas sessoes de cura — principalmente das de es-
querda — aos tores. Sem querer oferecer uma etnografia -detalhsa
da dos rituais de jurema, apresentarei alguns aspectos das cu-
ras e das giras que ilustram essa dimensao residual da_experién

{2)

cia religiosa afro-brasileira.

Descreverei sucintamente um servigo dedicado a Pomba
Gira que assisti no Alteo Jose do Pinho, em Recife, em 1980. 0
motivo e classico: uma mulher, abandonada pelo marido, descon-
fia que outra mulher fez um servigo contra ela para tomar-the
o conjuge. Ela recorre entao 2 Pomba Gira de uma mae de  santo
conhecida por seus poderes com os espiritos de esquerda. Ha uma
boa coincidencia significativa neste servico, na medida em que
a mae de santo que o execufou havia sido tambem abandonada re-
centemente por seu amante é o comportamento de suas entidades,
como veremos, foi aqui dramaticamenfe auto-referente, dandoc um
sabor especial a este ritual. 0 dia marcado e uma seqgunda-fei -
ra, dia de Exu, préprio para trabalhos de esquerda. Na fase pre
liminar do servi¢o o assistente da mae de santo sacrifica uin
frango para os Exus e realiza um ato de Timpeza ritual com 03
presentes. Enguanto executa essas tarefas, desenvolve uma lTonga
prece em oratoria.livre, pedindo aos Exus da casa que desman-
chem todo tipo de maleficios contra os presentes e que tragam
paz e tranquilidade, tanto material como espiritual. Nessa fala
inicial, anterior a manifestacao dos espiritos, entram, em  i-
gual medida,.imagens do odio e da violencia e imagens do amor 2
da paz, ditas porém com um sentido tradicional, que coloca a3

expressées préprias ao myndo da esquerda ainda como opostas aos
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vatores considerados positives pela visao dominante do sagrado.
0 desenvolvimento do ritual, como veremos, ¢ a abertura de un
campo simbolico no qual a violéncia deixa de ser moralizada pe
Tos princ?p{os eticos tradicionais das formaS'domihantes de re

ligiosidade e ganha uma dimensao propria.

0 trabalho propriamente dito se inicia com a incorpo
ragao da Pomba Gira pela mae de santo. Esta entidade em ques-
tao, apos dangar e dar alguns recados, encarrega especialments
o Mestre Rei das Trevas, espirito de esquerda ainda mais pesa
do, npara fazer o servigo de "contra“:;vingar-se do marido, fa-
zendo com que sua relacac com a outra acabe em desarmonia e per
turbagac para ambos. Toda a conhecida simbolica "diabolica” de
Exu esta presente no ritual: sete velas de cores encarnado e
preto, gale sacrificado para Pomba Gira, cuja cabeca foi arran-
cada de um so golpe pelo espirito manifestado na mae de santo.
Seu Tranca Rua, outro Exu importante, e tambem convocado. E ate
um caixao em miniatura da Pomba Gira Mulambo {outra entidade de

esquerda) e colocado aos pés da Pomba Gira principal da casa.

Para comegar o ritual, Rei das Trevas defuyma e Tlimpa
a ¢liente do carrego posto pela rival. Passados os cantos liga-
dos diretamente com os atos do sacrificio, o primeiro cante de
louvacao aos espiritos diz o seguinte: .

Deu meia noite

Toda as encruza chora

Aonde anda Exu Veludo

Que nao resolive tudo agora
A]ém de Exu Veludo, sao aqui mencionadés Seu Tranca Rua,Exu das
Almas e Exu Caveira. A meia-noite e interpretada como ¢ ponta

a partir do qual e ativado o lado esquérdo do culto — & guerra
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aberta, a batalha, a demanda, 2 violencia, tanto ativa como rea
. tiva. Esse mesmo simbolo {da noite) esta presente Aum outro can
to, cantado tambem geralmente na primeira parte desse ritual
que. diz:

Dou boa-noite a quem € de boa-noite

Dou bom-dia a quem e de bom-dia
A ideia aqui e de instar ou alertar as pessoas para que se defi
nam, pois os espiritos sabem lidar perfeitamente com os dois ni
veis do confronto: o pacifico (para quem e de bom-dia) e o vio-
Tento (para quem ¢ de boa-noite). Tambem, COMO veremos um pouco
mais tarde, e a partir da meia-noite, em seu sentido literal,
que comega a parte mais pesada do tore: o culto aos Mestres e

205 Exus mais violentos.

Regressando ao servico de esquerda, os proximos can-
tos vao exibindo aspectos complementares dessa linguagem que ¢o
menta, polariza, subverte e assume abertamente o lado tido como
negativo da religiao crista. £Eis um deles, mostrando toda a di
mensao axiologica de Exu.

- Exu que tem duas cabegas

Ele faz sua gira onde quer

Uma e Satanas dos Inferno_

A outra e Tranca Rua de Fe
Enguanto exercita o seu lado vingativo, intencicnalmente (na ma
dida em qﬁe as pessoas jamais aceitam que comecam, gratuitamen
te, uma agressao: sempre se responde a uma vislencia do outro),
Exu e Satanas; quando se coloca numa posicio de resguardar, de
defender-se de -um mal tancado pelo inimige, ele & Tranca Rua.
Em outros termos, vemos COMoO NOSso protetor o que nossos inimi-

gos vem como o diabo no seu encalgo.
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Outros cantos surgem, ao longo da sessac, dedicados a
Pomba G1ra, a poderosa mulher de sete Exus. 05 textos alternam
entre uma descr1gao de uma muther bonTta, feminina, dengosa a
sexualmente sedutora, & um personagem fem1n1no tao perigoso e
violento quanto um Exu. Eis um canto, que alterna elogic a mu-
ther, com uma aberta ameaca mortal:

- Ciganinha, ciganinha

da sandalia de prata

Ela faz o bem
Faz o mal e tambem mata

O sentido de ameaga cresce ainda mais com esse canto:

- Santo Antonio pequenino

Amansador de burro brabo

Quem brincar com Pomba Gira

E brincar com o diabo
A palavra diabo e especialmente acentuada, tanto melodica como
ritmicamente. Como este, inumeros sac os cantos gue associam
Exu e Pomba Gira diretamente com o diabo. Vejames um outro:

- Eu vi uma moca mulambo

Eu perguntei ela quem e

Ela e Pomba Gira Cruzeiro

b coroada no bale _

Ei na umbanda ei no Nago

Ela e mulher de Lucifer
Aqui, Cruzeiro refere-se a cruz do cemitério; em outro canto,
inclusive, diz-se que "cemiterioc & praca linda/que ninguem quer
morar la/Tem uma catacumba branca/Pomba Gira mora 1a", Bale e a
casa dos eguns, dos espiritos dos mortos. De novo, a ultima pa
lavra do canto volta a ser o diabo, agora sob o nome de Luci-

fer.

Eis o quadro que se forma, a partir do conteudo des-

tas cancoes: Pomba Gira e mulher de Exu, que & o mesmo Lucifer;
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ela mora nro cemiterio, comanda o espirito dos mortos e tanto po
de ajudar o ser humano que dela se aproxima como pode Maté-Io.
Na verdade, ao nivel da idéia, subentende-se que uma das manei

25 pripcipais de que ela dispée para ajudar uma pessoa e matan
do seus inimigos. Aqui, ajuda e vingan¢a, defesa e agressao,
preservagao da vida e déstruigﬁo ate 3 morte vao lado a lado,

numa simbolica de violéncia que & de todo explicita.

Continuando com a descricao do ritual, enquanto o sa
crificio e as atividades rituais se sucedem, a Pomba Gira danca
com uma faca de cozinha na mio e varias vezes aponta-a agressi-
véménte para sua propria barriga. Desenfreada, aos berros, da

uma volta por toda a casa numa atitude ameacadora, faca em ri

s
te. Depois entra nos aposentos da propria mae de santo o de 1a
retira um enorme retrato, emoldurado e com dedicatoria, do seu
ex-amante, que, como dito anteriormente, dela se separou ha poy
co tempo. Joga o retrato no chao, aos pes do caixao da Pomba Gi
ra Mulambo e danga freneticamente encima dele. Depois desfecha
. sete.facadas no centro do retrato, destruindo-o e arrastando-o
para o assentamento de Pomba Gira. 0 roste ficou voltado para a
parede, apoiado no tridente da mulher de Exu. 0 assistente da
mae de santo, que a acompanhou ao fongo de todo esse processo,
sacrifica outro frango para Pomba Gira, deixando cair o sangue
sobre o retrato despedacado. A Pomba Gira, com voz entrecorta-
da, conversa agora com a mulher que encarregou'o servico. Da-
'he conselhos, mostra-se descontente de sua conduta ({exige-ihe
mais determinagao e orgutho} e faz ameagas ao "homem", com guem
promete acertar contas. Ha aqui, obviamente, uma ambiquidade ou
superposicao de planos. Tanto esta o espirito zangado com o ma-
rido da cliente {como cdrresponde) quanto com o ex-marido da

sua filha, a propria mae de santo: ambos homens merecem o odio
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da Pomba Gira.

A cliente trouxe um espelho novo, comprado para a oca
siao. Pomba &Gira olha-se nele e ordena que & mulher o embrulhe
e guarde de novo. Logo apos coloca asiduas pontas de sua saia
na cabe¢a da mulher, num ato de protecao. Pede depois uma seguit
da saia (as saia de Pomba Gira sao sempre grandes), rasga-a em
pedacinhos e com ela cobre por inteiro o retrato destruido. A
intengao aqui e de dificultar a esse homem (e, Dor extenséo,tag
bém ao outro, o marido da cliente) sua relacac com as mulheres;
e mais: recebera da Pomba Gira todo o lado negativo de sua for
Ga. E£nquanto passa sua saia inteira por sobre a cabeca da mu-~
lhey, transmitindo-The suas qualidades positivas - charme, au
to-confianga, poder —, joga sobre o rosto do homem do retrato
sua saia rasgada, com a intencac de que ele se dane, gue Sucum-

ba ante os sentimentos de afirmagéo, odio e vinganca da mulher.

Findo o seu trabalho, a Pomba Gira vai embora e em
seu Jugar vem o Mestre Antonio Be]o; tambem de esquerda, que re
forca o trabalho de protecao e defesa para os presentes.  Apds
Antonio Bele, Exu Rei das Trevas reg%essa mais uma vez para des
pedir-se de todos, reiterando seu papel de dono do servigo. Com

sua saida encerra-se o trabalho de esquerda.

| Quis exemplificar aqui a simbolica da violencia  ex-
pressa num ritual {religicso, nao o esquecamos) que & absoluta-
mente tipico e muito frequente em servigos chamados “de eSquer
da" na maioria das casas de cultos afro-brasileiros nas tradi-
cionais em todo o pais. A maioria dos simbolos ativados nesses
rituais, sac simbolos dialegicos, de invefséo, isto e, simbolos

“de esquerda“, como 0 dizem os proprios cultores, ao usar uma
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terminologia de oposicoes: trata-se de contrapor e subverter.
no planc axiologico, simbolos que sao claramente cristaoss Luc

fer, Rei das Trevas, efc.

Uma excelente descricio dessa violéncia "anti-criste”
{logo, profundamente crista, pois ao negar 0S Seus simbolos use
o mesms universo mistico) nas wmacumbas aparece, curiosamente,
numa matéria jornalistica: o capitulo sobre cultos religiosct

do volume Rio de Janeiro da Time Life Books, editado por  Dou

glas Botting (1979). Apesar do tom apelativo e exotizante, como
corresponde a esse tipo de pub]icagﬁo, o autor da materia diz o
gue ¢ comum & o que, infelizmente, poucos estudiosos da area ja
disseram com detalhe e profundidade. Fala de um centro de culto
da Zona Norte do Rio, segundo ele “perturbador, carrvegado com -
atmosfera de magie negra, a paraferné]ia do macabro e do diabe-
lico" {Botting 1979:143). A descrigao prossegue, com as reagoe
de repulsa do autor *ao estar presente no lugar mais desagrad:
vel onde ja havia estado” (id:144). 0 pai de santo, um homen

que elie acha "suspeito” ao mesmo tempo que “charmoso”, Ihe diz

que tem o direito de matar, dado pelo propric Diabo; que guards
cinco mil espiritos de mortos na sué casa de eguns; que ftrabz-
Tha para o mal com Exu Tiriri, etc. Se a reportagem sod sensac:
onalista e estereotipada e também porque reproduz bastante fiel
mente (& claro, sem oferecer o minimo de interpretagac ou E
contextualizacao adequada) o tipe de discurso dos Yideres de |4

rema e macumba quando trabalham para a "esquerda": querem de 12

—t

to assustar, chocar, infundir medo, atraves de uma simbolic:

que ja pertence ao imaginario dominante. A principal objeca:

)

que faco a trabalhos como os de Botting e que se esquecem,
desconhecem, que o trabalho de esquerda, por mais frequenie &

demorado gqgue seja, e sempre um aspecto, um momento de uma préti
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ca religicsa que admite tambem a dimensaec pacifica, comum do 58
grado, com a qual dialoga sempre, como pudemos observar inclusi
ve no inicio da sessao descrita acima. Mesmo o simbolo do cemi-
terio, tao presente no mundo da esquerda, s0 tem esse .cariter
assustador porque se the atribui um significado previo, que &
cristao, associado a perigo, pesadelo, negatividade, morte,etc.
Joga-se muito, nesses trabalhos, com é vieclencia do te%ror, 40
medo. Um outro pai de santo de Recife, por exemplo, mostra-me
um dia seu assentamento de Tata Caveira e me diz gque do que ele
gosta de fato e fazer trabalho para o mal, usar Exus bem pesa-
dos, apanhar terra de cemiterio, unha de cadaver, colocar nome
de pessonas na bo;a de cavale morto, etc. 0O uso, entao, do idio
ma cristdo da violencia pelo terror e peto diabolico & extrema-
mente frequente. Contudo, apesar de sua difusao, esses aspectos
da religiosidade brasileira sao ainda pouco comentades por necs-

505 estudiosos.

Cutros exemplos dessa violencia constitutiva da umban
da, operando principalmente na fronteira dos <conflites inter
pessoais com a dimensao subjetiva sao dados por Yvonne Maggie

em seu excelente Guerra de Orixa (1975), que analisa as mutuas

agressoes, simbolicas e fisicas, entre diversos integrantes de
um grupo de culito. Apesar de seu temaése afastar um pouco de
gque aqui nos interessa, ela menciona vérias imagens dessa vio
lencia interna a religiosidade afro-brasileira. No decorrer e
uma demanda, por exemplo, diz-se que uma pessoa enficu uma fara
de 15 ¢m, que pertencia ac seu Preto VE]ha, ne seu proprio pei-
to (Velho 1975:76}. Fala tambem em “brova de fogo"

colocar a mao dentro do azeite de dende fervendo para ver sa

esta mesmo “com Santo” {(id:75}); ou, aihda, beber de uma cachaca

(3)

em que se pﬁs fogo Aqui parecemos chegar a uma fronteira da

viclencia simbolica com a violéncia literal, ainda que controla
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da. E e justamente essa fronteira que provoca tantos sentimen -
tos ambiguos com relagao aos cultos afro-brasileiros, da repul-
s5a e preconceito ae fascinio exultado. Lembremsos, por exempin,
a enfase que se da, em muifas publfcagaes de divulgagao, da
iniciagao e do sacrificio de animais no candomblé: uma certa ex
ploracac dos cortes de navalha, da cabeca dos neafitos coberta
de sangue, etc. Henri CTouzot inaugurou esse tipo de sensaciona
lismoe — generalizado depois — ao exibir as primeiras fotos de
uma filha de santo, em pe, e possivelmente em transe, com o pes
co¢o de uma galinha decapitada metido inteiramente na boca
{Clouzot  1951). Pierre Verger tambem exibiu uma sequencia im
pressionante de fotos, tiradas no pafs dos iorubas, de um gru-
pos de homens, em transe, estracathando cachorros com 0s dentes
numa oferenda aos orixas (Verger 1954). E essa tendencia conti
nua., Veja-se as fotos do mencionadd volume da Time Life sobre o
Rio de Janeiro, de um iao com a cabega raspada e ensanguentada
e de algumas impressionantes imagens de Exus e Pombas Giras(Bot
ting 1979). Ainda mais ambigua e a intencac de uma foto do 1i-
vro de Ernesto La Porta (1979} onde se ve uma mae de santo, em
transe, dancando com a cabeca de um boi recem-sacrificado cola
da diretamente sobre sua cabeca. 0 discurso psicanalitico orto-
doxo do autor parece exorcisar ¢ rejeitar essa forma de culto,

ao mesmo tempo que se aferra a ela, revelando um fascinio 1negé

vel por esse mundo "primitivo", quase "psicotico”.

0 que indica toda essa produgac literaria e visual,
contraparte de viagens de observacaoc e reportagem, que se suce-
dem interminaveimente ? Curiosidade, apenas, por costumes exétj
cos e primitivos, sejam eles quais forem ? Autores como Rene
rard e Georges Bataille sempre estiveram fascinados por  essas

cenas de violencia religiosa, por ver nelas um resquicio, uma
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ligacao inconsciente com o arcaico tema do sacrificio, ja tao
debatido na literatura religiosa. Por meu lado, pensc gue elas
poderiam tambem sugerir uma vinculagac com uma violencia temi-
da, potencié1 e ameacadora {afinal, explora-se sabfetudq 0 sar-
que, simbolo primaric da vida e de sua extingao), justamente
porque vestida com a roupagem aparentemente protetora do rito
religiosc e expressao do contato com a propria divindade, cuja
natureza nunca e de todo controlavel. A violencia vem assim ca-
ir precisamente naquele hiato, naquela pausa ativa do evento rg
ligioso gue o pensamento moral nao consegue cobrir e bendizer
com suas justificativas conhecidas. Sua presenca provoeca um
grande mal-entendido, que nac so clama por uma interpretagao —
forcando uma abertura na tradigao hermeneutica crista ~, como
igualmente convida o observador a investigar um. lado do seu

. : - {4;
Beus que se distancia da sua aparencia de summum bonum,

Eis, a meu ver, 6 que fascina: gue sejam imagens acei
tas como religiosas, ainda que colotddas na categoria de exoti-
cas. £ o paradigma da transubstanciacao, da abstracac crescer-
te, da descarnalizagao do sagrado, da supremacia da ideia sobre
o sensacional, do pacifismo repressor — enfim, da crescente arn-
7

- que se defronta com um ocutroc paradigma, Que propée Justamente

(%
w1

gelizagao da experiencia, como bem o lamenta Allen Tate (19

o movimento contrario a este. £ a eénfase na sacralizagao da carne. do sar-
gue vivo, da morte animai, da associacao com o que polui e aue
deveria repgunar, £ a anti-estetica do corpo € do gesto, acompanhads por
uma etica que também nio & abstrata, mas concreta, cportuna;
pessoal, nao universal; revanchista, nao pacifista. Se nac  se
aceita trabalhar com o correlato simpolico do sangue, & porgue
jgualmente nao se quer perder a literalidade da raiva, de odio,
da disputa interpessoal, do desejo de vinganga. Tudo isso, acredito, esta

implicito no que ja descrevi e no que se segue.
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IV. DO SIMBOLO A LITERALIDADE

Outro exemplo classico (inspirado tambem no livro de
Yvonne Maggie) que toca essa questao da violencia em seu aspec-
to radical e o trabalho de Marcia Contins e Marcio Goldman, "0
Caso da Pomba Gira” {Contins e Goldman 1984}, onde se discute 0
caso policial de uma mulher gque matou um comerciante a mando ds
um espirito de Maria Padilha. 0 interesse central dos autores
e analisar os diversos discursos presentes no caso — o dos cul-
pados, o do delegado, o do juiz, o da medium, o de um Tider um-
bandista, etc. 0 seu modelo de analise, calcado em Foucault, en
fatiza a posta em conflito (sobretudo politico) de varias insti
tuigoes sociais. Contudo, seria necessario completar sua anali

encia religiosa por tras do caso — um espirito gque da uma orden

mortal, uma mulher que o recebe em plena delegacia, etc. Fai 2

jvr

ta experiencia religiosa, que nem sequer & extraordinaria, qu

1]

nerteou o rumo dos acontecimentos e transmitiu interesse a his-
toria. 0 que faltou foi lembrar que o assassinato {sobretudo o
crime passional, como foi o casc), pertence ac dominio signif%~
cativo dos espiritos tipo Maria Padilha e Pomba Gira. £ <claro
que na maioria dos casos o gue se ve executar € um assassinato
metaforico e e essa distancia entre significante e significado
(em outros termos, a velha magia simpatica definida por Frazer)
6 cerne mesmo dos trabalhos de esguerda como ¢ que descrevi na
parte anterior deste trabalho. No presente “caso da Pomba Gi-
ra", porem, o fascinio da historia residiu tambem na concretiza
gao dessa violéncia que a populacao sabe que existe nos espiri-
tos da macumba. Depois de tantos cantos qﬁe afirmam que Poma
Gira “faz o bem, faz o mal e tambem mata", de repente ela pare-

ce induzir uma morte real ! Confundiu-se o imaginario com 0
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principio de realidade, desapareceu a distancia entre signifi-
cante e significado que tradicionalmente sustenta a relativa au

tonomia do campo religioso.

£ que, por caminhos e tradicoes culturais e religio-
sas diversas, nao deixa de haver um transito entre a violencia
simbolica e a violencia literal e uma;continuidade existe entre
a obrigacao de esquerda que assisti em Recife e o "caso da Pom
ba Gira". Pensemos aqui tambem na deusa Kali e seus equivalen-
tes orientais, com tode seu simbolismo de violencia e morte que
tanta fascinagao exerce aos ocidentais (ver Bataille 1969). Se
a esfera da lei condena o assassinato, a esfera da religiao
nem sempre ¢ condena, como bem o discute Walter Benjamin para o
caso do judaismo (Benjamin 1986). £ inameras sao as tradigoes
religiosas que fizeram uso do sacrificio de seres humancs:a dos
aztecas, dos nepaleses e, ate bem pOuéo tempo, dos ashantis e

dos iorubas.

Evidentemente, nao menosprezemos diferengas profun-
das: um sacrificio humano a Huitzilopochtli respondia uma neces
sidade simbolica previsivel de alcancar um bem estar coletivo
{pelo menos da classe dominante aztecé), enquante a morte do co
merciante discutida acima correspondeu a uma ordem atipica, ex
traordinaria, insolita, de Maria Padilha para a solugao de  un
conflito interpessoal. Contudo, em um ponto essas entidades so
brenaturais se parecem: Maria Padilha, que em principio sublima
a violencia literal presente em deuses do tipo do azteca, pode
alqum dia fazer como ele: chegar as vias de fato. Sem despreza-
la, desvio-me aqui da analise foucauldiana do discurso para rer
saltar as complexidades de fenomeho!ogﬁa religiosa que tambem

estao presentes no caso.
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Procurei enfatizar ate aqui o carater constitutivo da
violencia na construgao do sagrado afro-brasileiro. Porem, essa
dimensao nao aparece isolada, nessa especie de "anti-religiosi-
dade" (vista sob a otica crista convencional): ha tambem a su-
jeira, a sexua]idade_expl%cita, e ate mesmo a obscenidade, qus=
vao lado a lado com a simbolica da violencia. Voltemos entao,
mais uma vez, a sessao "de esquerda" do Recife, que procurei u-

sar como referencia empirica basica.

¥V, DA VIOLENCIA A OBSCENIDADE

Terminado aguele trabalho encomendado a Pomba  Gira,
umas poucas pessocas que ficaram, eu incluido, passamos a sala
da casa principal da mae de santo para tomar um lanche, ja que
ela se mostrava visivelmente extenuada pe]a.Tonga e intensa ses
sao. Subitamente, porem, enquanto relaxavamos em volta da mesa,

baixa uma entidade chamada Mestra Ritinha na mae de santo e a-

bertamente me canvidou para ter relacgoes sexuais com ela. Des
conversei, ajudado pelos presentes, que argumentavam com a enti
dade. Esta aceitou finalmente ir embora, deixando-me tranquilo,
nao sem antes expressar-se em termos extremameﬁte explicitos =

obscenos, para a moral comum, sobre seu desejo.

Sobre essa especifica Mestra Ritinha, varias mulheres
me disseram que a mae de santo costuma recebe-1a durante as gi-
ras, momento em que ela seduz a algum homem da assistencia, ou
mesmo da roda. Afastam-se os dois do salao e tem entao relacoes
sexuais, o homem em sua consciencia comum e a mae de santo Dos -
suida pelo esPirito. Essa Mestra, porem, sempre deixa uma marca

inconfundivel de sua presenga: no outro dia, apés a relacao se
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xual, o penis do homen apresenta umas pintas, que demoram dias

para desaparecer.

Se esta historia da Mestra Ritinha parece pelo menos
curiosa em termos de comportamento social convencional, 1nﬁme~
ros sio os casos de transgressao sexual {para usar um termo ja
classico de Bataille) nas sessoes e pfincipa1mente nas brinca-
deiras de jurema. Pude assistir, tambem, a atuacao de um casal
de mulheres que receberam, num tore, espiritos, uma de Boiaded-
ro e a outra de uma Mestra do tipo da Ritinha respectivamente e
dangaram entao, abragadas amorosamente. Ha ainda o caso de  um
caboclo que cada vez que baixa quer deixar a moga gue o recebe
inteiramente nua, e nao ha que minimizar o apeleo erotizante,
quando nao diretamente sexuyal, das in%engaes do cabaclao. Ouvi
contar ainda casoes em gue uma entidad?, mantfestada num homen,
pede para "fazer xixi" e algum homem presente se retira com ele
para ajuda-lo integralmente em sua tarefa, isso sendo ciaramen-
te uma teatralizacac de uma relacaoc homossexual. Isso tudo sem
contar os inumeros casos, absolutamente comuns, de homens e mu-
Theres que recebem espiritos de Mestras (sobretudo de algumas
que se definem como espiritos de prostitutas) e procuram sedu -

zir os participantes das festas.

Este comportamento, ate. agora apenas indicado por al-

guns autores'?)

e que de fato ocorre o perige de cair no guroe
sensacionalismo ou exotismo etnocentrico, deve ser compreendido
com mais profundidade, tanto por ser parte e parcela do cowmpor-
tamento ritual dos membros dos cultos, como pelo fate de que
ele questiona e nos obriga a expandir'as hogﬁes moralizantes da
sagrade e da experiencia religiosa. Aqui, o ato religioso, am

vez de ser tomado como o ato da contrigao, do comportamento mo-
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delar, da repressaoc, enfim — pois se a vida imita a arte, deve
a ela ajustar-se, 0 que implica num alto grau de aceitagao e che
diencia a ordem —, & o lugar de exercicio da transgressao  4o0s
limites, da expressao e sacralizagao de identidades, inclina-
¢oes e verdades do corpo e do espirito negadas pela visao de
mundo e pelos costumes dominantes. Com a obscenidade consegue-
se aqui um deslocamento, uma abertura de um novo espago signjfl
cativo que, justamente por enquadrar-se no campo ritualizado
dos eSpiritqs, consegue colocar-se alem da censura e da culpa.
Em outros termos, gera um novo estado de ser que cumpre a pro
messa dé felicidade do ritual religioso, justamente ao transgre

di"IO.

Lugar privilegiado de concentracac desse poder das
margens, conforme ja discutimos, a jurema e a macumba admitem
as vezes uym tal grau de "Jiberdade condenada” que parecem che-
gar alem da mera inversac simbolica, apontando diretamente para
um estado de caos, como pretendo indicar a seguir, apoiado em

mais alguns esbogos etnograficos.

Vi. DA SIMBOLICA DA INVERSAD AG CAOS SIMBGLICO.

Nossa discussao se baseou, ateé agora, nas expressaes
de violencia e obscenidade presentes numa sessao privada desti-
nada a resclver conflitos interpessoais. Antes de extrair, po-
rem, mais conséquencias gerais desse quadro expressivae, € neces
sario exibir, ainda que de novo em poucas linhas, o0s conteucos
de uma festa publica de jurema (um tore), que, como espero I
trar, conduzem a uma ruptura ainda mais profunda com a simbé]i

ca da pureza e da ordem.
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0 inicio das festas de jurema € similar ac da obriga-
¢ac de esquerda. Ha um ritual de oferenda de comidas 3as entida-
des durante o qual algum espirito (um caboclo, um Preto Velho,

um Exu, ou um Mestre)} baixa no lider da casa e participa direta

mente do sacrificio de animais. Quase sempre esse espirito ar-

ranca com 0s dentes as cabecas de um casal de pombos. Ja com 25

se ato inicial, a associacac crista do pombo com a paz, a deli-

cadeza, a parte mais sutil da divindade, a fragilidade a ser de

fendida, e frontalmente atacada, abrindo um leque de signifﬁca—
dos para esse sacrificio que leva a considera-lo {(sob a otica
crista) como um ato de extrema vio?én¢ia. Apos o sacrificio, se
gue-se a festa propriamente dita, que pode ser dividida em duas
partes, A primeira parte e sempre iniéiada com uma Tinha de £~
xus, seguida de Caboclos, Pretos Velhos e os orixas Ogum, Dxég
si e Tansa. 0 transe por esses espiritos e sempre mais “leve”
que na segunda parte da festa. Alguns sao brincalhoes, infan-
tis, desajeitados, sizudos ou ate "brabos", mas sem perder uma
nocasc minima de bom convivio entre si, com seus "cavalos" e com

o publico.

Todavia, ainda nesta primeira parte, mais tranquila,
a pressao coletiva para a ordem formal & extremamente menor que
a que encontramos numa Testa de xangé; por exemplo, com seus fi
xos codigos de etiqueta regendo o transe de cada orixa, sua for
ma de dangar, gesticular e transmitir recados; a sequencia Bas
tante rigida dos cantos; o primor da polirritmia - do trio de
tambores e do agogo; o0 traje impecavel das dancantes; o deccro
e & organizagao temporal e espacial, que chegam aos minimos de
tathes e do qgual e praticamente impossgvei fugir. Enfim, limpe-
za, ordem, elegancia e estetica sao lemas fundamentais de  uma

fests de xango, enquantoc uma festa de tore e sempre mais impro-
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visada e iivre.

A primeira parte finda sempre em torno da meia-noite,
quando se faz uma interrupgac obrigatoria da festa. Durante es
se intervalo distribui-se aos presentes {primeiro aos homens =
depois as mulheres) uma bebida denominada "jurema", feita da in
fusao da entrecasca da arvoere da jurema com mel e cachaga. To-
dos os homens presentes ajoelham-se em circulo no centro do sa-
lao enquanto as mulheres ficam de pe em volta, e o seguinte can
to e entoado:

- Senhores Mestres do ocutro mundo

Do outro mundo e deste tambem

Dai-me licenga pra salvar

Seu Mestre Carlos/Seu Ze Pelintra/Exu das Trevas/etc

Nas horas de Deus amem
Lembro aqui que este canto, gue da inicio a segunda parte da
festa, e simbolicamente equivalente aquele que menciocnei na o-

brigagcao de esquerda: “"Deu meia-noite", etc.

Retomada agora a festa com a linha-de entidades aue
mais caracteriza a jurema — a linha de Mestres —, a fragil or-
dem ritual anterior simplesmente desaparece. Se desde a chegada
dos caboclos, na primeira pérte, a roda de danga ja se desfazia
com facilidade, agora eTa-praticamente deixa de existir, tal a
movimentacao anarquica dos espiritos, bebendo e entornando bebi
da no chao, gritandd, gesticulande e dizendo coisas incompreen-
siveis entre si e para os'assistentes, Numa das festa dea
jurema gue ass{sti, por exemplio, uma entidade foi a cozinha, a-
panhou um bife assado, frio, guardado numa panela e trouxe-o p3
ra o salao. Jogou-o ao chao de terra batida com gestos desaje!-
tados, mordeu-o, cbrtando-c em pedacos e dispos em seqguida a

distribui-los entre os presentes, intimados a come-los — afi -
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nal, tratava-se de um dom de uma entidade sobrenatural que pro

metia dar sua ajuda e protecao aos presentes.

Outra entidade, nesta mesma festa, apanhou do. guarto
de oferendas um cacho de bananas. Descascou-as, amassou-as com
as mao descuidadamente (a massa resultante foi tambem ao chio
varias vezes) e depois distribuiu~as aos presentes como camida,
E como esses, inumeros sao os exemplos desse compertamento de
impureza, de sujeira, que muito parecem ter de uma parodia do

{6)

ato de preparar e servir comida . Lembremos gue fazer oferen-
das aos orixas e aos espiritos e o que de mais sagrads e ordena
do ha no candomble tradicional e no servigo "fino" de jurema de

mesa.

Nao deixa de haver, entao, muito de teatralidade no
transe dos Mestres e Mestras nessas festas, 0 que nos permite
estabelecer um claro paralelo entre esses cultos afro-brasilei-
ros e o culto dos Zar da Etiopia, segundo a conhecida interpre-
tagao de Michel Leiris (1952). E ha tambem nesses torés (chama-
dos as vezes, significativamente, de "brincadeiras”) um Tado
carnavalizante, de pura inversao da seriedade presente nos cu-
tros rituais afro-brasileiros, que Témbra em parte o estilo ex-
pressive da satira menipéia,-segundofo genial estudo de Mikhail
Bakhtin, /! com sua insdlita combinagao "do elemento mistico-re
ligioso com o naturalismo de submundo extremado e grosseiro”
(1981:99). Dito de outra maneira, trata-se de um ritual religio
s0 que satiriza em tudo um outro ritual com o qual se liga por

- L. s e - {(8) .
fortes afinidades historicas, sociologicas e economicas.

Naoc e suficiente, porem, ver esse lado um tanto obvio
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de inversao simbolica, que faria da jurema uma mera parodia,
uma especie de Batracomiomaquia, do xange, que passaria a ser
um'equivalente da Iliada ou da Odisséia.(g) Ressaltemos que, do
ponts de vista de cada entidade em particular, trata-se .na ver-
dade de um jogo serio com aparencia de brincadeira, onde um es-
pirito que faz todo tipo de palhacadas e capaz ao mesmo  tempo
de dar passes, recados, propor curas, proteger, punir, vingar-
se de inimigos, etc. Ja do ponto de vista da festa, tantes sao
os espiritos, tao variados 53ac 05 seus comportamentos que de fa
to se chega a um clima de pandemonio: entidades 1ﬁbri¢as, obsce
nas, jocosas, desafiantes, amedrontadoras, dizendo coisas inin-
teTig%veis, urrando, sussurando, tremendo, dangando desordenada
mente ou permanecendo num estado semicataleptico, misturando-se
cCoOm o pﬁbiico, saindo constantemente do salao. Desordem espa-
cial, desobediencia a cronologia de aparigao das entidades, e»n
tidades desconhecidas surgindo a cada momento, aumentando c
grau de entropia da festa; anarquia na condugao dos procedimen-
tos. Como contraparte estetica dessa cenfusa hierofania, a musi
ca tambem se desarranja: o tambor e a melodia nao se harmonizam;
605 cantos deixam de ser respondidos.éorretamente ou  se supér—
poem caprichosamente, resultando disso uma especie de cacofonia
muito particular. Enfim, dentro dos proprios padroes com que se

comecou o tore {ja de por si bem frouxos, € bom repetir}, a im-

pressao mais exata € de que se beira o caos.

A impureza e a ruptura de Timites, nao sao, evidente-

mente, completas,mas bastante significativas e ousadas e se
nac chegamos ao pleno caos simbolico, pelo menos vivencia-
mos as possibilidades de uma fugidia "simbolica do caocs”. Uma

determinada entidade, por exemplo, cada vez que baixa numa moca

ronda o chao da casa a cata de "bichinhos pequenininhos para co
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mer" — na verdade, procura baratas ! Algum conhecido da péssoa
em transe tenta dissuadir a entidade ou retira-la da vista dasg
baratas, o que ela aceita a contragoste. Alguns Exus “pesados”;
tambem, 5o éparecem nesta altura dos acontecimentos e soem as-
sustar os presentes pelo modo como deformam todo o rosto e 0
corpo das pessoas que 0s 1ncorporam,51embrando a presenca dg
monstruoso diabolico, bem distante do carater até simpatico de
trickster com que muitos autores classificam Exu(TOP Nesta parte
da festa vale integraimente o principio da anarquia: cada enti-
dade € autonoma em seu comportamento e so obedece a quem  qui-
zer. Nenhuma censura grave ou admoestagﬁo severa por parte dos
Tideres da casa. E este caos pode se arrastar por tres, quatro
horas continuas, até que finalmente se encerra a festa com uma
saudacao ritual para Exu e um cantico geral de confraterniza -
cao, durante o qual todos os presenteés se abracam e se ddo  as
macs, antes de retornarem, cansados, famintos e sonolentos, ao

estruturado mundo do cotidiano.

Eis ai o clima religioso de uma t%pica festa de jure
ma no Recife. Outro exemplo andlogo a esse, extraido de uma ses
sao de macumba no Ric de Janeiro enCQntra-se numa obra pouco <9
nhecida de Harriett Stoutjesdijk e George Glaser {s.d.). Alem
de fotos de Exus rolando sobre cacos de vidro e bebendo sangue
de animais, esses autores exibem varias fotos de um esp?rito
chamado Exu Porco, gque enche a boca de cachaga, agarra um Sapo
e passa a bebida diretamente da sua para a boca escancarada do
batraquio; Togo apos, danga segurando o sapo pelos labios, numa
especie de beijo diabolice entre homem e sapo com sabor de a-

gardente.

Que modelo podemos utiliZzar para compreender um gua-
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dro com essas caracterfsticas ? Nao vejo como a mistica relagao
Eu-Tu de Martin Buber, tao cara a Victor Turner na sua caracte-
'?éiagio do ritual religioso, tenha algum lugar nesse  pandemo-
nio, pois o Exu Porco acabou pondo fogo no sapo emﬁaturrado de
cachaca ! Quanto a nocao de anti-estrutura, bem difundida  por

(1])creio que ela bem

Levi-Strauss e tambem por Victor Turner,
poderia aplicaf-se aos exemplos que discutimos logo no inicio —
por exemplo, na oposigao entre Exu pagao e Exu batizado ou na
carnavalizagﬁo bakhtiniana da primeira parte da festa de jure-
ma. Por outro lado, a simbolica dos espiritos de Mestres e dos
Exus pesados e mais da imprevisibilidade e do desconcerto do
que da nitida polarizagac entre comportamento batizado e compor

tamento pagao, ou entre jocosidade e seriedade 12},

Comportamentos como o do Exu Porco e do esp%rito que
gosta de comer baratas, fazem com que o xango, que ja e sem du-
‘vida altamente orgiastico, quando contrastado com o cristianis
mo, o kardecismo.e a umbanda, passe a ser visto como contido,
auto-controlado — apolineo, enfim ! E para compreender essa pas
sagem, da estrutura ritual afro-brasileira, Qia anti-egstrutura,
para o mundo desestruturado dos espiritos de esquerda, proponho
uma comparacao, bastante breve e dirigida, com o mundo vreligig
so dionisiaco, tal como expresso de um’hodo extraordinariamente

rico no fascinante textc d'As Bacantes de Euripedes. Sera a par

tir dessa ultima digressao que me atreverei a esbogar uma teo-
ria mais geral de interpretacao desse tipo de experiencia reli-
giosa,

VII. A DESORDEM DIONISIACA

0 comportamento dos espiritos da jurema e da macumba
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Tembram, em grande medida, o das menades de Dionisio. Se recor-

damos por um momento o tema d'As Bacantes, ha, em um primeiro

plano, uma clara divisao entre a ordem cultural (ou social) e a
ordem natural., Na cidade de Tebas, onde reina Penteu, filho de
Cadmo, o civilizador (e lembremos que:Cadmo, em sua propria bi
ografia, passa do reino animal ao huméno, de dragac a rei), ha
uma rigida ordem social, certamente hostil e repressora para as
mulheres.Tebas se ve como uma fortaleza que resiste a marcha de
Dionisio, que vem dos campos da Frigia convertendo as mu?héres,
incorporando-as ao seu sequito de bacantes.k e a propria mae de
Penteu que acaba abandonando Tebas, junto com sua irma e tantas
outras, dirigindo-se ao Citerao, onde realizam os cultos baqui-
cos., Discutamos a parte central da histéria, onde Penteu recebe

uma descrigao desses extraordinarios acontecimentos.

Ao comecar seu relato o mensageiro explica extasiado
que la no Citerao as mulheres cantam, dancam, amamentam as cCa-
bras, sentadas a beira de riaches; péem um dedo na rocha e de
1a sat uma agua cristalina; revolvem a terra com o nartex e sur
ge uma fonte de fresco vinho; etc, Nesta primeira parte da nar-

rativa, portanto, a trama d'As Bacantes aponta claramente para

uma concepgao classica (e tambem romantica) da oposicao  entre
natureza e cultura. A cidade e a ci&ilizag%o foram construidas
sob os moldes da repressac, da disciplina e do controle das in-
clinagoes “naturais": & a cultura um todo ordenado, com cada
coise no seu devido lugar, pagando-se para tal resultado o opre
¢o da coibi¢io. E o Citerdo passa a ser o ideal bucdlico, pas-
tora?;.de uma natureza gque se ve igualmente ordenada, porém fé£
til, prazeirosa, desobriéada, pac?fica. Entre as gspecies ani-.
mais e vegetais que se harmonizam, a presenga humaﬁa s0 vem cor

roborar o plano perfeito que ja a antécedia. As mulheres teba-
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nas, Tibertas do jugo dos homens (lembremos que Pentey quer ir
1a busca~-las para escraviza-las de novo), contentes com o deus
gue as deixa felizes, contribuem com seus milagres para que o

Citerao se aproxime ainda mais a imagem positiva da natureza.

Ate este ponto, entac, o que temos e uma posigao es-
trutural que, expressa nos termos de Levi-Strauss, mostra-nos a
presenca inconfundivel do espirito humano, tanto na ordem cultu
ral quanto na ordem natural. A transformacao que se opera de
uma ordem para a outra e a mutagao convencional eatre repressao

e liberacao.

Espirito Humano

repressao liberagao
I |

masculino feminino
o _ o

cultura . natureza
| |

Tebas Citerao

Come ja se tem dito, porem, esse espirito humano le-
vistraussiano parece eminentemente masculino. Pois assim que as
menades, que davam esse espetaculo idilico e maravilhoso = aos
othos dos pastores, descobriram que havia homens escondidos por
perto, observando-as, mudaram radicalmente de comportamento. A-
gora;-o que 0 mensageiro passa a descrever lembra de perto a de
sordem e a vio}éncia que vimos existir num togue de jurema: as
mulheres trucidam vacas gravidas, comem sua carne crua, arveben
‘tam touros enfurecidos em mil pedages ... . £ a imagem de  uma
rapina que nao pertence, diretamente, ao mundo animal: assaltam

aldeias, destruindo e matando, com a mesma furia, criangas, a



33

duttos e animais. Esse estado, certamente de um transe selvagem
bem distinto.do transe mégﬁco anterior, quando realizavam 03
p#od?gios, aponta, acredito, para um estado humano que gstaria
alem (0u’aquém) da oposigso entre natureza e cultura, e que pre

ponho chamar de um terceiro estado, onde ja nao habita o espiri

to humano, gerador de formas estaveis e de transfqrmagﬁes re-
conheciveis. £ uma dimensao do humano'enquanto essencialmente ar
bitrario — ja nao & natureza - porque esta se ajusta a um esque
ma preyié%vel, que & o dos instintos —, nem & a cultura — pois
esta produz sempre o ajustamento a uma ordem que e valorativa e
conceitual e seus limites, ainda que intrinsecamente arbitra -
rios, sac em cada situagao bem delineados, possibilitando a for

macao de simbolos estaveis e intersubjetivos.(13)

A questao das menades parece-se ao que ja discutimos
acima sobre os Timites de aplicabilidade da ideia de inversao.
" Talvez, com extremo esforgo, fosse possivel reduzir cada peque-
ne aspecto do comportamento individual neste terceiro estado a
uma especie de simbolizagao ao contrario, uma sorte de anti-sim
bolica que simplesmente negaria a ordem estabelecida. Passar-
se~ia entac de comer carne cozida, cortada e preparada segundo
costumes proprios da tradigao tebana ao sparagmos {despedaga -
mento violento de um animal em vida) e a dmofagia {segundo Eudo
ro de Souza, "manducagao de suas carnes palpitantes"); da prote
cao feminima devida a infancia, a rapina de criangas; da rela-
cao amorosa com o5 homens a sua perseguicac e morte; e assim por
diante. Contudo, tal mera inversio de significado nao da conts
da desordem momentanea, arbitraria e particularizante desse ter
ceiro estado, que para mim e muito mais uma manifestagao pre-
simbolica, {logo caotica) da experiencia humana. £ essa trans -

gressao, real, ainda que fortuita, dos acordos simbolicos - que
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separam o comportamento cultural do comportamento natural, esse
estado pré-representa;ionéi, que & sugerido por Euripedes.Pois,
como disse Eudoro de Souza, "o que aconteceu & que Dionisio
transfignrod'a montanha em uma natureza que nag conhece.o homem

e em que o homem nao se reconhece” (1974:100).

VITI. SOBRE A RUPTURA DOS LIMITES

Independentemente da moralidade especifica com que ca
da um parte, o fato e que nossas categorias apoem sempre nature
za e cultura e acabam por atribuir ordem a ambas. Esquematizan-
do varias posturas bem conhecidas sobre essa questéo, pode-se
observar em alguns casos como a ordem da sociedade e vista como
boa e defensévei, enquanto em outrgs combate-se veemenitemente
contra a ordem social, por-aprisionante e repressora das poten-
cialidades do homem, em nome de uma outra ordem, distinta da
primeira e supostamente pre-existente a natureza humana — e di

zer, defende-se uma ordem natural.

Paralelamente as varias posturas valorativas sobre 3
sociedade, tanto 551 a ordem da natureza ser interpretada como
ma, limitante, como boa, compensadora e redentora. £ ha ainda,
entre esses extramos de valor, esquemas conceituais que querem
vistumbrar uma crescente e continua moralidade da natureza a so
ciedade, em busca do momento de surgimento do individuo plena-

mente humangc.

Apesar dessas tentativas de construcao de uma conti-

nuidade {gue funcionam sobretudo no ptano do ideal e da uto-
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pja}, o fato e que a simbSIica humana reage, em um certo ponto,
contra essa separagﬁo sempre presente, entre natureza e cultu-
ra, e que parece ser quase.sempre dolaoresa para o homem. Surge
entac esse terceiro estado, nﬁm re?émpago, COmo umé eSpécie de
consciencia redute, como um tembrete de que o tornar-se humano
e Sempre um processo inacabado,-aindafpor fazer-se integraimern-
te. Civilizar-se e optar por um dos palos da estrutura' gerada
pelo espirito e essa opcac implica, de qualquer forma, um fecha
-mento face a algumas possibilidades de ser. Esse caos do tercei
ro estado poderia entao funcionar como um elemento fundante,'um
gerador de limites para o processo de ordem, de civiltizacao.
Entendo que esse estado e especialmente ativado na pratica reli

giosa, lugar onde corpo e espirito menos se separam.

No caso de Euripedes, as Baéantes colocam o que FEudo
ro de Souza chama de “"problema da Grecia Classica, que a  hora
crespuscular, revolvendo 0s olhos para dentro de si, estremecs
de espante ao descobrir que o eSpiritq - vontade disciplinadora
e inteligencia ordenadora — nao poderia aniquilar toda a irraci
onalidade elementar, sem gue, no mesmo ato, destruisse a = Sua
propria razao de ser”. (1974:711). £ néste contexto altamente
significativo que Tiresias, encarnagao da sabedoria apolinea,
do métron, aceite também a necessidade de cultuyar Dionisio, o
deus que vem literalmente descivilizaﬁ Tebas. Ele parece guerer
tembrar-nos que, evidentemente, sempré se regressa a cultura 2
nos um periodo de inversao nesse cacs e dai a conveniencia de
nio se resistir a ele. £ o préprioc final da tragédia (quando A-
gave finalmente descobre que arrancou a cabega de seu préprio
filho querido) mostra-nos que nao s pela repressac se paga -
alto preco, mas tambem pela insisténcia exagerada num estado de

espirito que naoc permite o discernimente protetor da canscien-
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a comum. Todavia, e o ato fugaz, talvez apenas vislumbrado, deg
se estado pré—representacionai que enriquece a gama de possibi-
lidades do proprio espirito humano, pois favorece uma perspecti
va de fora das convengoes estabelecidas, preservando-se,  av
mesmo tempo, de cruzar o perigosc e tao proximo umbral da toucu
ra ou da inconsciencia sem regresso.

Resta-me aqui tecer uma ultima consideracao: gue e
justamente a experiencia religiosa que permite esse ambito tao
extenso de expressac simbolica.incluindo a capacidade de gerar
desordem. Para escliarece-lo melhor, lenbremos por um mamento d2
obstinagﬁo de Georges Bataille por descobrir uma verdade funda-
mental do ser atraves do erotismo. Sem querer destruir seu es-
forgo, sustento porem gue esse estado ergtico por ele describo
(que tambem toca a violencia e a impureza) nao e de todo autono
mo, mas, pelo contrario, e derivade do estado religioso, COmD
se deduz da sua propria teoria do sacrificio. Quanto a  arte -
tambem expressao libertaria e aberta —, nao toca esse caos 40
terceire estado tao faciimente, pelo simpies motivoe de gque sua
finalidade e gerar formas, a cada inﬁtante, ainda gue pela viaz
da destruig&e -~ isto é, mesmoe gue negue as formas existentes., A
arte nao comporta anti-estrutura e muito mencs, a ausencia d#
estrutura; de Picasso, Marcel Duchamp a John Cage, o que fica e
ym produto de um so tipo: novas estruturas, criadas atraves da
negag%o das estruturas anteriores & prontas a serem estrufural-

mente negadas.(]4)

Ja o campo religioso, concentra-se justamente naquile
que nem sequer aparece em forma de estrutura. Afinal, esse caos
e um exemplo do famoso “ganz andere" {o totalmente ocutro), se-

gundo a classica definigao do sagrado de Rudolf Otto. £ fixe-se

£t
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bem que esse "totalmente outro® pode nao ser sempre sublime, pa

cifico, ou bondoso como soi ser, infeliémente, sta compreen-

sao corrente. Das religioes afro-brasileiras, por exemplo, sem-

pre se associou o seu "melhor" lado réligioso {0 candomble foi
chamado por Roger Bastide de "pensee savante”) pelo que tem de

sublimado, de transcendente, de "distanciamento da matéeria",

)

g
ra usar uma expressao doc mistico Poema do Adeus de Walt  Whit-
man. Do seu lado "selvagem”, marginal, toma-se em geral o que
tem de politice, de libertario (como na excelente interpretacio
de Lapassade e Luz sobre a quimbanda)_ou aguilo que reproduz um
nivel pouco emancipado de consciéncia devido 3 miseria  socia!
dos participantes — assim, a viclencia dos Exus seria um refle-
xo da violencia real existente nas periferias urbanas e nao mut
to mais, Fugiu-se, entaa, do plano religioso, Por minha parte,
insisto em que a macumba, a quimbanda, a jurema, perpetuam tec-
nicas tipicamente religiosas de aproximacao do cacs — o  numeros
crescente de novos espiritos, de comportamento imprevisivel,por
exemplo, e um artificio para impedir a fizacas de significacos
rigides. A improvisacac na teatralidade de cada espirito tamhem
dificulta a dianoia {a apreensao de um significado global) e a
formacao de uma polissemia coerentefiﬁj. Esse deslocamento sim-
bolico constante surpreeande, acrescenta novas complexidades &
disfarga & relacac entre mefos e fins no ato religioso. F & a
meu ver justamente a obliquidade dessa relacao o que mantém vi-
va a dimensao do sagrado, tanto no campo do mito {(aoc expandir o
universo da crenca e das possibilidades de interpretacas) como

no campe do ritual {(ao intensificar e diversificar a experien-

cia individual).

Haviamos dito antes que essas questoes tem sido pouco

exploradas entre nos. Alem de mais informacoes etnograficas so
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bre a diversidade desses cultos periféricos no momento presen-
te, deveriamos procurar investigar tambem a propria trajetoria
dos simbolos de violencia e desordem na jurema e na macumba.
Nao encontrd, por exemplo, & presenga de nenhum texto com tema
desviante nos cantos de catimbo apresentados por Camara Cascudo
(1951), nem nos cantos de macumba encontrados nos varios traba-
lhos de Arthur Ramos ou Roger Bastide. Tudo indicaria que o nu-
mero de espiritos violentos e provocadores de caos vem crescen-
do com o tempo. Se isso e assim, um primeiro nivel de explica-
¢ao, sociologica, de sua presenca hoje ja foi oferecido por Ro
ger Bastide e Renato Ortiz. Para o primeiro, a presedga do "sa-
grado selvagem”" (termo por ele acunhado) implica na passagem de
uma sociedade organica a uma sociedade anomica (Bastide 1975
200}. Para o segundo, o comportamento desses espiritos expressa
ria "o drama de uma camada social que e estruturalmente exclui-
da de participar dos valores da sociedade globai“ (Ortiz 1978:
135). £m suma, o numero de espiritos violentos e razao direta
do indice de violencia e marginalizacao das classes populares

da sociedade.

Sera essa interpretacao suficiente ? Do ponto de vis-
ta socioliogico, ha decerto sentido em estabelecer tais correla
¢oes. Visto do ponto de vista religicso, porem, o contrario da
tese de Ortiz {que e também endossada por Bastide, Lapassade e
Luz e tantos outros) & que pareceria mais razoavel: que a reji-
giosidade das classes marginalizadas, antes calada, e agora ex
pressa sem censuras., £ dizer, foram os valores religiosos domi-
nantes que tambem se abriram (apos um longo periodo de fechamen
to que se intensificou com as inquisicoes ra coldnia nos séco-
Tos XVII e XVIII), a ponto de permitirem ou tolerarem (afinal,

uma coisa e discriminar simbolicamente; outra coisa e perseguir



-39

_fisi;amente as religioes afro-brasileiras por serem desviantes.
pratica comum no Brasil até o principio do seculo XX) a reprodu
cae, hoje, de formas de expressac religiosas desviantes que tem
profundas ressonancias simbolicas na propria historia da misti
ca crista, gue também assistiu (ou ainda assiste ?) comportamen
tos tidos convencionalmente por impurqs, irracionais, grotes-

ces, violentos, etc.(Tﬁ)

Em ocutras palavras, e a gama de expressao  simbolica
do munde religioso.brasileiro que se abriu, permitindo que s
tenha hoje, para a apreciagao do esp?rito de quem se interessar

{pois essas imagens sa0 bastante conhecidas, ainda que pouco @

i

taboradas) um universo extremamente vivo e complexo, onde coe
xistem, com jgual intensidade, imagens das mais sublimes asmzis
grotescas. Talvez o melhor modelo de comparacac, para que 5@
compreenda hoje essa riqueza simbéTica, ja nem seja o cristia

nismo, que sofre ainda o impacto do desencantamento do  wunco,

4

mas outras tradicoes religicsas mais plenas, como a hindu, po

exempio.

0 que quero dizer e que esse modelo de comportamerts
religioso {tido como marginal, ainda gue aceito) e exemplo de

um jogo do espirito que nem sequer e especifico da tradicac

HE=t

fricana ou afro-brasileira. Nao muito distinto e o que faz n
deus Shiva, por exemplo, segundo a literatura mitica dos Pura-
nas, com seus artificios de erotismo e horror sempre renovadcs,
para romper as -amarras, despertar os que dormem e abrir novaos
universos de contato com o numinoso(iy). 0 que Shiva, esse gran
de asceta, faz com um erctismo desenfreadd, descabido e parac:

xal, Exu e Pomba Gira tambem o fazem atraves da violencia, da

gbscenidade e da ruptura com a ordem simbolica,
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Enfim, como o Tao, anterior as distingaes e que decii
na e desapavece rapidamente a mera tentativa de ser definido,
esse caos dgs e5p¥ritos da jurema e das bacantes se torrna de no
vo estrutura, inteligivel e até familiar, como num passe de ma-
gica. Sendo o religioso, nac so o “totalmente outro", mas tam-
bem 0 "tremendo misterio", talvez se lhe aplique com proprieda
de a genial intuicao de T7.S. EITliot: a natureza humana.nﬁo pode
aceitar demasiada realidade. Dionisio, vingado, se da por satis
feito e reordena tudo a seu gosto; e o5 espiritos da jurema se
despedem, permitindo que a festa termine com uma reza ao Deus

cristao.
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- NOTAS -~ .

Carios Rodrigues Brandéo; por exemplo, analisa a disputa
pof poder e influencia das varias religioes que operam no
Brasil {1986) e Renato Ortiz analisa como a umbanda §e
distingue simbolicamente na macumba (1978). ©De qualquer
forma, proponho aqui uma compreensao desse lado desviante
e "impuro"” dos espiritos que tome em conta, nao somente
os confiitos sociologicos e politices inerentes ao camog
religiosc, mas tambem as éomp?exidades da dimensao reli-
giosa —~ no sentido de um tipo muito particular de experi-

encia humana — que esses espiritos evocam.

Para uma tipologia dos cultos no Recife ver Motta{ig977) e
para uma discussao mafs ample sobre a jurema no Recife

ver Motta (1876} e Carvalho (1977},

Ainda num outro trabalho a autora menciona mais aspectos
dessa violencia: "Sempre trabalhei com um universo de pes
guisa onde os mediuns entram em um transe "violento"?, on
de sao possuidos por espiritos éue rolam em cacos de vi-

dro, se dilaceram..." {(VYelho 1874:164},

Nao esquecamos que imagens come.as que aparecem nas pubii
cagaes tipo Time Life e de Pierre Verger sao consumidas
sobretudo por nao-membros dos cultos, em sua maioria pes
soas cujo espirito foi formado no ambiente simbalico da
cristianismo. Para os membros do xango ou docandomh1é,ai
sas imagens impactam por um motivo muito distinto: por ex

porem aos olhos de quaiquer um fotos de eventos gque 520
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secretos, restritos, cuja participagéo e resultade de ini
ciagao ou de merecimento {sebre o significado da revela-
cac visual desses rituais afro-brasileiros mais secretos,

ver Carvalho {1988h)1).

Renatg Ortiz observa, no seu estudo da umbanda paulists,
gue, durante os cultos a Exus, "o teor-das conversagoes

homem-deus ¢ eminentemente sexual™ {1978:130).

Ordep Trindade-Serra {1979} faz uma excelente analise «co
comportamento dos eres no contexto dos candombles tradi -
cionais da Bahia, mostrando o papel estrutural da impure

za e "sujeira” que manifestam.

Explica Bakhtin a satira menipeia: “As aventuras ds veida
de na terra ocorrem nas grandes estradas, nos borden s,
nos covis de ladroes, nas tabernas, nas feiras, prisacs,
orgias ercoticas cos cultos secretos, etc. Aqui a ideta
nao teme o ambiente do submundo nem a lamnz da vica® {1601

189},

£ preciso lembrar aqui que existe uma suderposigao de i
entela entre xango e jurema. Na maioria 40s casos, a mes
ma pessoa gue recebe um nrixa numa festa de tanqe = div -
¢a, por exemplo, com toda & dignidade e majestade do pcr -
te de uma lemanja ou um Orixala, pérticipa tambem, num ou
tro dia, de uma gira de espiritos, onde pode receber esg:
ritos grotescos, violentos, obscenos ou desengongarios.

dizer, ha um reflexs internc, psico16gico, incividual,

da polarizacao politica e simbolica entre os dois estilos
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de transe religioso.

Refiro-me ao disputado poema homerico que narra, de uma
forma burlesca, a intervengéo-dos deuses, numa nada heroi

€a guerra entre ratos e sapos,

Para compor essa complexa sinfonia de espiritos, os Exus
“pesados” acionam aqui uma tecla rara de ser ouvida enm 0u
tros rituais religiosos ne pais: a dimensiao do grotesco,
ja nao como comicidade e bufoneria, mas na sua acepcao
principal segundo Victor Hugo: o joge com o horrivel, com

a disformidade,

Em seus G1timos trabalhos Turner afirmava que nao preten
deu, com o termo anti-estrutura, significar uma inversac
estrutural ou um reverso especular {ainda gue assim haja
sido compreendido muitas vezes), mas "a liberacao de capa
cidades humanas de cognigao, afeto, volicao, criativida-
de, etc..." {1982:44), Contudo, parece-me que ele conti-
nucu enxergando apenas, (mesmo no gque certamente foi uma
abertura conceitual para um intelecto profundamente estru
turalista) o lado “"positivo”, centripeto, comunitario,des
sa liberagao; e nao, como propenho aqui, ¢ que essa mesma
Tiberacao tem de explosive, de cenﬁr%fugo, de "negativo®,

ate mesmo de violento.

Para deixar ainda mais claro o quadro significative que
estamos discutindo, facamos uma breve visita a cozinha de
uma bruxa, tal como descrita na famosa cena de  Fausto !

de Goethe. 0 que 1a se descreve e uma inversac simbolica



{13)

(14)

44

classica: ela prepara uma anti-sopa, com ingredientes
que sac anti-comida {asas de morcego, lagartos, etc) u-
sando poreém taca e caldeirac. Trata o que nao e comida co
mo comida, mas de seu preparo resulta uma nove tipo de so
pa (diabolica), que oferece a quem quiser se submeter
a0 seu banquete de bruxa. Ja os espiritos a que nos refe-
rimos fazem uso de gqualgquer ingrediente {comida ou anti -
comida), desprezam a oposicac entre cru e cozido, desfa-
zem a propria etiqueta do comer, etc. Enfim, subvertem
constantemente as ordens culinaria e gastronomica sem pro

por nenhuma outra ordem no seu lugar.

Sou consciente de que apresento aqui apenas um esbogo de
um estudo {gue espero desenvoiver em outro lugar} da rela
g50 entre esses cultos afro-brasileiros e o universc dio-
nisiaco, Da mesma forma que procurei distinguir anterior-
mente a violencia basicamente metaforica da macumba, have
ria que considerar aqui que a diferenga entre o comporta -
mentc dos espiritos da jurema e o das menades e de cutra
ordem, refletindo as convencoes proprias a dois estilos
muito distintos de expressao — o de um ritual de reversac
e desordem e o de um texto escrito de uma tragedia anti

ga. Baseado, porem, nos grandes estudos de Dodds (1960).
Souza (1974}, Kirk (1978), Otto (1981) e Segal {19827 .
procurei avancar de uma vez uma interpretacas pessoet den

se particular dilema d'As Bacantes.

Um bom exemplo de uma tentativa de extender o ambito da
expressac artistica, procurando justamente explorar ¢ la

do "selvagem" da experiencia humana Gue aqui tocamos, Do

Fray
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de ser encontrado nos trabalhos -desenvolvidos na deécada

passada por um grupo de artistas austriacos, liderados
por Hermann Nitsch, Seus rituais parecem uma palida, ain-
da que sincera, tentativa (afinal, nao vingaram) de viven
ciar, de um modo difuso e mesmo intelectualizado, esse su
gestivo poder simbolico das margens que e tao plenamente
exercitado pelos que participam de tores e macumbés: san-
gue, obscenidade, auto-agressaesicorporais, travestismo,
sacrificios de animais, etc. Por algo procuraram definir
sua arte, gue se moveu precisamehte para essa dimensao de
experiencia, de ritual... {Para uma excelente analise des

se movimento, ver Gilberto Cavalcanti 1875).

Refiro-me agui ao estudo de John Brenkman sobre a fabula

de Eco e Narciso (1976). Segundo Brenkman, o texto de Ovi

dic e tipicamente dialogico, no sentido de que desestabi
liza constantemente a seguranga de um sentido estavel pa
ra a historia, abrindo assim um espago de subversao simbo

lTica analogo ao que aqul consideramos.

Pensemos na inversao simbolica exercitada por Santa Cata-
rina de Siena ao chupar o pus da ferida de um miseravel;
ou a auto-violencia de alguns primeiros cristaos conver-
sos, como Origenes, que cortou 05 proprios 0rgaos geni-
tais. 0 hagiclogico cristao nos daria inumeros  exemplios
de comportamentos religiosos desviantes, sobretudo dos

misticos.

Valeria a pena aprofundar esse paralelismo com o culto a

Shiva, que pode conduzir a novas intuicoes sobre ambas
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tradicoes religiosas. Para tal fim, ver Battacharya

(1975) e tambem o belissime 1ivro de O‘Flaherty {1981).

B
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