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RESUMO

O Vodum néo revela, em principio, nenhum conceito de metafisica ou transcendéncia,
todavia propde uma perspectiva que religa os mundos dos “vivos”, considerados a0 mesmo
tempo materiais e espirituais: 0 “aqui” e o “além”. O que ¢é considerado o “aqui” ndo esta
separado do "além". Nesta relagdo, o “aqui” e o “além” sdo apenas pontos de vista diferentes,
constituindo pontos de vista de espéecies de vida diferentes. Os humanos formam, com o0s
ancestrais e os vodum, uma relagdo em que a vida nunca desencarna. Ventos, mares, plantas,
etc., sd0 0s outros humanos nos quais 0s vodunons reconhecem e veneram por vezes a
inteligéncia e a vontade humana de um ancestral ou vodum. O Batuque também cultua os
orixas, oriundos de varios paises de Africa, cujas forcas estdo na natureza, nos rios, nas
cachoeiras, matas etc., onde sdo invocadas as energias dos orixas. O Vodum e o Batuque,
duas religides, a priori, afastadas no tempo e no espago, teriam a mesma perspectiva de
mundo? Este trabalho traz uma reflexdo sobre o estudo comparativo das praticas religiosas
entre 0 Vodum no Benim e o Batuque no Brasil. Abordamos a analise da questao fundamental
do principio da vida que apresenta outra dimensao de tempo-espaco. Pesquisas realizadas nas
cidades beninenses de Ouidah e Cotonou e no estado brasileiro do Rio Grande do Sul
descreveram as praticas religiosas como uma busca de sentido que germina certa perspectiva
de mundo. Tratou-se também de descrever, a partir de ritos e relatos, as religides, tais como se
apresentam. Além disso, elaborou-se] o esboco de uma reflexdo sobre questdes periféricas
como a afiliagéo, a iniciacdo e a integracao religiosa. Este conjunto de dados possibilitou uma

descricdo das relagcdes entre animismo e naturalismo para uma ecologia da religido.

Palavras-chave: Préticas religiosas; Vodum; Batuque; Animismo; Naturalismo; ecologia

religiosa.
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ABSTRACT

In theory, Vodun does not reveal any metaphysical or transcendental concepts; rather, it
proposes a perspective that reconnects the worlds of the living who are simultaneously material and
spiritual in the “here” and “beyond”. What is considered “here” is not separated from the “beyond”. In
this relationship, “here” and “beyond” are merely different points of view; points of view from
different types of life. Together with their ancestors and Vodun, humans form a relationship in which
life never disembodies. In the winds, seas, plants and other natural elements, vodun practitioners
recognize and venerate the intelligence or human will of an ancestor or Vodun. Batuque practitioners
also worship the orixas, entities which originated in diverse African countries and whose force
similarly lies in elements of nature, such as rivers, waterfalls and woods. It is from these elements that
their energies are invoked. Our question is: do Vodum and Batuque, two religions which, a priori,
exist separetely in time and space, have the same world perspective? This work is a comparative study
between the religious practices of Vodum in Benin and Batuque in Brazil. We address the fundamental
question of the principle of life which, in turn, presents another dimension in space and time. Research
that was carried out in the cities of Ouidah and Contonou and in the state of Rio Grande do Sul has
brought to light a search for meaning which, through religious practices, generates a specific world
perspective. We also describe the presentation of these religions, based on rites and reports.
Additionally, we have provided a background sketch of peripheral questions such as affiliation,
initiation and religious integration. With a view towards a religious ecology, this body of data has

made it possible to describe relationships between animism and naturalism.

Keywords: Religious practices; Vodun; Batuque; Animism; Naturalism; religious ecology.

11



SUMARIO

INTRODUGAO. ...ttt s s st 14

CAPITULO | - CONSIDERACOES TEORICAS ACERCA DA RELIGIAO,
CULTURA E NATUREZA E DO VODUM E DO BATUQUE

I I 2 (=] [ o - o J TSRS 24
1. 2. CUNUIE 8 NAIUIBZA. ....cviitiieiiieiieie ettt bbbttt bbbt 27
1.3. Revisitando a literatura sobre 0 Vodum e 0 BatUQUE............cceeviieiienininieeeec e 29

CAPITULO Il - O CAMPO RELIGIOSO NO BENIN

2.1. BENIN: DAOOS EIAIS.......eeitiiieiiieiteeiecieesie e steeste et e sta e teasae s e e teaseesreesaeseaseessaeseeanseaseensens 41
0 O I o 1 (0] o] 1] 1 T OSSPSR 49
2.1.2 O ISIAMISIMIO. ...ttt bbbt 53
2.1.3 AS QULIAS IGIBJAS. ...ttt ettt bbbttt bbbttt beeneas 54
2.2 O WVOUUML..iitieie ettt bbbt ettt b bbb bt e bt e st et b e st e b e st e e beeneeneeneas 55
2.2.1. Kenninsi e a quUestdo do dINNEITO..........oveiiiiiiiiiieieee e 58
2.2.2 Uso das plantas para 0 “bo” charme............ccocoeiuiiiiiiiiiinii e 61
2.2.3 Instalacdo do vodum, Iniciacdo do vodunsi e entronizacdo do vodunongan em regido

FON A8 OUIAAN. ...ttt bbb e bbb sne e 62
2.2.4 Comida, vestido € liNha dO VOUUM.........ccueiiiiiiiiie ettt 66
2.2.5 A missa Thron Comum de COLONOU........ccuriierieiieriieie e e eie e e sree e ee e see e enes 68
2.2.6 Alguns vOdUNS FON € YOTUDA..........ccuiiiiiieiie ettt nne s 75
2.3 OULIOS GSPELOS. ...ttt ettt b bt h ekt e s bttt b e e b e b e e s 90
A N AN (=Y 1 (o 1 - OSSPSR 90
B O L -] -] | (01T PSRRI 92

CAPITULO 111 - AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NO RIO GRANDE DO SUL

TR BT 1o [0S0 [=1 - TSSOSO 95
3.2. OS CUITOS JEJE NAGD......ceiiiiiiitiiiieiee bbbt 98
3.2.1 O Batuque de Rio Grande do SUl..........ccooveiiie i 105
3.2.2. Iniciag@o-formagao Nas Casas A€ NAGAD. .........eruerereririeieieriesie e nieas 107

CAPITULO IV- UM OLHAR COMPARATIVO

4.1. As afiliagies as Casas religiOSaS. .......uuueiieiiiiiieieiie et nre s 136
4.2. A TNICIAGAOD FEIIGIOSA. ... vevetiiiitieiiei ettt bttt 139
4.3. DINAMICA € INTEQIACAD. ........civeiieiieiie ettt sre e b aeeseesreenas 144

CAPITULO V - RELIGIAO ALEM DA VIDA: RUMO A OUTRA
TEMPORALIDADE: O OLHAR INVERTIDO

5.1. Entre vida e vidas: Relacdo entre humano e humano; o principio da vida..................... 152
5.2. Feiticaria ou troca de poNnt0 de VISTa...........ccoiiiiiriiieiee s 167
5.3. Entre animismo € NAtUraliSIMO..........coiuiiiriieieiie e 175
CONSIDERAGOES FINAIS.........ocieeeeeeeeeeee e nis s esnes s s s eanees 181

12



REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS.........c.coiiiiiieeeeie e 187

REFERENCIAS FOTOGRAFICAS.........c.oooiiiieieieieee et 194
REFERENCIAS DOS MAPAS........oooovieeeereeeeeeeeeesssssesssisssesssassasssasssssssssssssssessennsenes 197
REFERENCIAS DAS TABELAS.........ovvorveeveeeeesessessesssesessessssssssssassessssssssnssnnssanees 198
GLOSSARIO.........coiieieieeeeie ettt 199

13



INTRODUCAO

A antropologia como ciéncia comega com a etnografia, ou seja, com uma longa
imersdo em uma “sociedade”, tribo ou qualquer grupo humano, para se relacionar de maneira
formal e informal com os habitos, a linguagem, as categorias pensadas desse grupo ou
coletivo com o motivo de “observar e descrever”, ou para realizar um contraste que abre
espago para a analise de “pontos de vista”. Em uma segunda etapa, o trabalho da etnologia
generaliza as observacdes etnograficas para desenvolver uma sintese parcial. No final, a
antropologia, como tal, abrange tudo, examina as constantes da natureza humana e se
questiona sobre as diversidades de crencas, praticas, valores, classificacdes e sistemas de
identificacéo.

Em 2004 realizamos na Universidade Nacional do Benim um trabalho sobre o
encontro cultural Benim-Brasil. Assim, nosso primeiro contato com o vodum se fez através
dos trabalhos de pesquisadores estrangeiros. Os cursos ministrados na época por Brice
Sogbossi Hyppolyte no Benim e as correspondéncias eletrbnicas com Sergio Ferretti, do
Maranh&o, serviram de abordagem preliminar aos nossos estudos do campo afro-brasileiro,
especialmente no que diz respeito as questdes religiosas jejé-nagd. Apds esse primeiro contato
e com os estimulos intelectuais de ambos professores, foi no Brasil que conseguimos superar
tabus culturais para fazer nossas primeiras insercbes em campo nas comunidades afro-
religiosas. Foi uma experiéncia frutifera e rica feita de continuidades e rupturas com nossos
pré-requisitos. A pesquisa para o trabalho de dissertacdo levou em conta a questdo da
sociabilidade e do amor entre os filhos-de-santo do IIé do Paizinho, uma casa de Batuque da
Nacdo de Oyd em Porto Alegre. A experiéncia no Brasil conduziu a um estudo do Vodum no
Benim, em uma abordagem comparativa entre 0s dois universos culturais. O enfoque
comparativo aborda as formas de religiosidade afro em ambos os paises, a saber, o estudo do
principio de vida na cosmologia e a questdo da afiliacdo religiosa na familia de santo. A
reconsideracdo de teorias sobre a religido e o animismo serviu para a analise dos dados de

pesquisa.

O estudo concentra-se na analise das fontes orais, na transmissdo de legados religiosos

e de fundamentos de santo com o intuito de descrever, nas crencas, praticas e nos gestos
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religiosos, as perspectivas do mundo que eles veiculam. A questdo da feiticaria nas suas
ligagBes com a religido é um ponto que gostariamos de contemplar. Nao é pretensdo nossa
realizar um estudo exaustivo do Vodum e do Batuque, mas apenas apresentar tematicas e

reflexdes a partir da experiéncia de campo.

Para alcancar os resultados esperados, efetuamos um trabalho documental combinado
a pesquisas de campo. Na investigacdo bibliogréfica encontramos uma abundéncia de fontes
importantes na biblioteca da Universidade Federal de Rio Grande do Sul (UFRGS) e no
Instituto de Desenvolvimento Enddgeno no Benim (IDEE-Institut de Développement et
d’Echanges Endogenes), cujo diretor ¢ o antrop6logo beninense Honorat Aguessy. Também
foram de grande valia os arquivos de teses e dissertacGes da Universidade de Abomey Calavi,
bem como os documentos do Centro Cultural Francés no mesmo pais. Recebemos orientacdes
pertinentes de Ari Pedro Oro da UFRGS, cujas publicacbes (ORO, 1988, 2002, 2012)
facilitaram nossos conhecimentos sobre as questfes afro. Ajudaram também as sugestfes do
Professor beninense Sogbossi H. Brice, da Universidade Federal de Sergipe (UFSE), que
cursou estudos doutorais no Museu Nacional do Rio de Janeiro, no Brasil. Ademais, outros
trabalhos realizados e publicados por este antrop6logo, bem como o préprio tema de sua tese
doutoral, intitulada “Contribuigdo ao estudo da cosmologia e do ritual entre Jeje no Brasil:
Bahia e Maranhdo”, esta de certa forma relacionada ao nosso trabalho, ao qual serviu de

inspiracéo.

A pesquisa de campo foi feita a partir de entrevistas e questionarios semi-
direcionados. No texto, descrevemos o0 processo de deslocamento para o Benim, as dindmicas
religiosas atuais vivenciadas e recolhidas através de testemunhos dos hunongans/vodunons®
registrados na observacdo participante direta. As logicas atuantes da cosmologia fon, suas
afiliacBes, a analise das fontes orais sobre os rituais nos hunkpamey® sdo as teméticas que
entram nas reflexdes sobre a abordagem comparativa entre ambos 0s paises. Anotamos nas

entrevistas as crencas e praticas religiosas diversas, as descri¢cbes do espaco onde se realiza a

1 O equivalente do pai-de-santo brasileiro
2 Casas de religido
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formacao dos vodinsi® a partir da oralidade, bem como o grau de atencdo e dedicacio durante
as praticas. Na procura das dindmicas de transmissdes, perpetuacbes e reconstrucdes das
tradicdes religiosas, tentamos confrontar a légica dos jotomekokanto* dos vodunsi no Benim e
as apropriacdes que entram em jogo na determinacdo dos orixas-de-cabeca no Brasil, nas
casas de Batuque sul-rio-grandenses percorridas. Elas se reclamam oriundas das nagdes Oy0,

Jeje, ljexd, por afiliacdo religiosa a essas nagdes, cujos fundamentos afirmam seguir.

O presente trabalho é, por assim dizer, a continuacdo da pesquisa realizada para a
dissertacdo de Mestrado. A partir de uma série de entrevistas e saidas etnograficas feitas no
Benim, estabelecemos uma relacdo comparativa com os primeiros dados recolhidos durante o
trabalno de Mestrado. Na medida do necessario incluimos também o resultado de
investigacBes de outros pesquisadores socio-antropélogos que ja trabalhavam com a tematica
das religides de matriz africana. Uma das nossas preocupacdes foi também apresentar dados
recentes e fotograficos sobre formas distintas de préaticas religiosas que reivindicam as

mesmas origens.

A presenca em territorio brasileiro, durante esses seis Ultimos anos, foi essencial para a

elaboracdo da abordagem comparativa.

No Benim, o universo de pesquisa incluiu uma série de casas de religido localizadas na
costa sudeste do pais, as quais referiremos pelos seus respectivos hunongan, que é como sédo

denominados seus lideres:

casa do hunongan Dah ALIGBONON (Cotonou)

e casa do hunongan AGBEGBE GUENDEHOUN GBESSO Balley Flemamiti

(Cotonou)
e casa do hunongan Daagbho HOUNON (Ouidah)

e casa do hunongan Dangbenon daho (Ahouakpé daho de Ouidah)

3 Filhos-de-santo, no Benim
4 Entidade fundadora de vida no sentido constitutivo da formagdo do conjunto vida e
corpo
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e casa do hunongan WATA (Ahouakpé daho de Ouidah)
e casa do hunongan TOGBE AZOGOKA TOFODJI (Ahouapké daho de Ouidah)
e casa do hunongan TEGBESSOU (Ahouakpé daho de Ouidah)

e casa da hunongan NINSOUHOUE, esta ultima sendo a Unica mulher do grupo
(Ouidah).

Ja no Brasil, a pesquisa de campo incluiu as seguintes casas de religido, localizadas ou

na cidade de Porto Alegre ou em sua regido metropolitana):
e |l do Paizinho, do Pai Nilsom de Oxum (bairro Divindpolis em Viaméo)

e Reino de Oxala do Pai Cleon, chamado Sociedade Beneficente Sete Flexas e
Oxald, fundado no dia 6 de setembro de 1959, que se apresenta como instituicdo
religiosa dos cultos afro-brasileiros da nagéo de Cabinda (Rua Mariano de Matos,
884, Medianeira, Porto Alegre)

e Comunidade Terreira lle Axé lyemonja Omi Olodo, de tradicdo jeje, cujo terceiro
pai-de-santo é Baba Diba de lyemonja (Vila Séo José, no bairro Partenon, em

Porto Alegre)

Além desses espacos, sentimos de forma geral uma onipresenca de elementos das
religides africanas ou afro-brasileiras em campo, a partir da inser¢do nas ruas, mercados e
bares dos bairros das cidades do nosso roteiro. Nossa sensibilidade audiovisual transformou a
rotina quotidiana em uma situacdo de campo em que procuramos registrar opinides de
informantes mediante questionarios ou conversas informais de pessoa a pessoa. As indicacdes
de variantes veiculadas nos discursos e expressdes sociais publicas e privadas permitem
cruzar os olhares sobre as praticas religiosas diversas. Nessa mesma perspectiva, através da
internet, os responsaveis das casas de religido veiculam informacgbes sobre as politicas

religiosas atuantes.

A relagcdo com o outro no campo se revelou, no caso do Benim, por vezes um processo
muito penoso, através do qual o informante sempre exige uma compensacao financeira antes
de informar ou de conversar sobre qualquer assunto. Todas as estratégias para criagdo de um

quadro de conversa sobre o Vodum a partir do qual os hunongan poderiam compartilhar
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experiéncias religiosas sem esperar uma compensacao econémica de volta foram em véo, pois
o dinheiro é a condicdo sine qua non para qualquer forma de conversa. Essa situacdo foi o

primeiro grande obstaculo da nossa pesquisa no litoral sul do Benim.

Se em ambos os paises optamos primeiro por realizar entrevistas semi-diretivas, o0
trabalho também foi levado a cabo, em parte, seguindo a metodologia etnografica da
observagao participante, o que incluiu o registro da vida dos informantes durante visitas aos
vodunpkamey °. Procuramos olhar e captar elementos pertinentes, tanto nos discursos, quanto
nos espacos de vida desses informantes a partir de uma “exteriorizacdo objetivante do sujeito

quanto a uma interiorizagao reflexiva do real” (ROCHA & ECKERT, 1998).

De fato, essa dimensdo da pesquisa foi bastante relevante para a compreensdo das
tendéncias religiosas atuais e para a interpretacdo ndo decodificada das praticas de individuos
e crengas de comunidades. Para tanto, utilizei a técnica de observacdo participante segundo
sugerem as palavras de Ruth Cardoso:

A prética de pesquisa que procura este tipo de contato precisa valorizar a
objetivacdo tanto quanto a participacdo. Se a ultima é condi¢do necesséaria
para um contato onde afeto e razdo se completam, a primeira fornece a
medida das coisas. Observar é contar, descrever e situar os fatos unicos e 0s
cotidianos, construindo cadeias de significagdo. Este modo de observar
supfe como vimos um investimento do observador na analise de seu proprio
modo de olhar. Para conseguir esta facanha sem se perder entrando pela
psicanalise amadoristica, é preciso ancorar as relaces pessoais em seus
contextos e estudar as condi¢Bes sociais de produgdo dos discursos, do
entrevistador e do entrevistado (CARDOSO, 1986, p. 103).

Na linha de Durkheim, que propde o método de comparacao no estudo socioldgico, as
entrevistas com pais-de-santo de diferentes casas de Batuque/\VVodum permitiram observar as

semelhancas e dissemelhancas entre 0s paises.

Na perspectiva trisequencial da postura de pesquisa proposta por Roberto Cardoso de
Oliveira (2000), isto &, olhar, ouvir e escrever, o presente trabalho tomou estas atividades de
maneira complementar. Isto porque no Batuque do Rio Grande do Sul e no Vodum a

transmissdo religiosa ndo repousa em codigos escritos, mas na tradigdo oral, perpetuada a

5 Nome das casas de religido no Benim
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cada vez na repeticdo e nas observagdes constantes. Observacdes e escutas visando a
assimilacdo do conhecimento religioso e das formas possiveis ou ndo de pratica-las. Isto tudo
associado diretamente a questdo das expressdes exteriores perceptiveis das emogdes, como

sugere Cardoso de Oliveira:

Imaginemos uma entrevista por meio da qual o pesquisador pode obter
informacBes ndo alcancéveis pela estrita observacdo. Sabemos que autores
como Radcliffe-Brown sempre recomendaram a observacao de rituais para
estudarmos sistemas religiosos. Para ele, “no empenho de compreender uma
religido, devemos primeiro concentrar atencdo mais nos ritos que nas
crencas” o que significa dizer que a religido podia ser mais rigorosamente
observavel na conduta ritual por ser esta “o elemento mais estavel e
duradouro”, se a comparamos com as crengas. Porém, isso ndo quer dizer
que mesmo essa conduta, sem as idéias que a sustentam, jamais poderia ser
inteiramente compreendida. Descrito o ritual, por meio do olhar e do ouvir —
suas masicas e seus cantos —, faltava-lhe a plena compreenséo de seu sentido
para 0 povo que o realizava e sua significacdo para o antrop6logo que o
observava em toda sua exterioridade. Por isso, a obtencdo de explicacdes
fornecidas pelos préprios membros da comunidade investigada permitira
obter aquilo que os antropologos chamam de “modelo nativo”, matéria prima
para o entendimento antropoldgico. (OLIVEIRA, 2000, p. 22).

Segundo 0 mesmo autor, 0 escrever é parte integrante do pensamento. Assim, no
trabalho, o escrever procurou acompanhar as descricdes do olhar e do ouvir antes da
contextualizagdo das analises.

O conceito de “configuracdo”, de Norbert Elias, orienta nossa percepcao do sujeito
religioso como “objeto” / “sujeito” de estudo. Para Norbert Elias, as formas de religiosidade
atuais implicam processos de socializacdo plural de mdltiplas referéncias identitarias
enquanto o mundo social oferece um ambiente em que o individuo forja uma identidade a
partir de referéncias que misturam ndo apenas valores de diversas religides, mas também
influéncias familiares, escolares, académicas, cientificas e midiaticas. Por esse motivo, o
trabalho analisa as situacGes socioeconémicas das novas recomposicfes, preocupado em

mostrar 0s processos de reorganizacdo das casas de religido Vodum.

Trabalhando a interacionalidade nos ambientes da etnografia, abordamos diversas
situacbes de campo em que no momento da fotografia a pesquisa correu o risco de gerar

situacOes de perigo para o pesquisador.

O campo religioso fisico e fragmentado e as reflexdes se relacionam a atores e sujeitos
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adultos: os hunongan e hunsi isto é pais-de-santo e filhos-de-santo que cultuam diversas
divindades.

Diferentes abordagens comparativas foram experimentadas na antropologia cultural e
podemos relembrar aqui trés. A primeira vem de Edward Tylor. A comparacao para este autor
€ como a experiéncia. E a comparacdo afastada é efetuada para a compreensdo do espirito
humano. Em seguida, podemos citar Louis Dumont, que aborda também a problematica da
comparacdo e a define como sendo sem interesse se ndo tratar das ideologias. Isto €, a
comparacéo se depara com sistemas de valores das sociedades. Para o autor, comparar implica
a manutencdo de uma distancia entre observador e observado. Assim, toda comparacao parte
da ideologia ou ponto de vista de quem compara. Esta questdo foi objeto de varios debates e
permanece ainda no centro das reflexOes atuais. A terceira abordagem da comparagédo
apontada aqui é de Fredrik Barth que define a comparacdo como método interacionista
resultante de hipoteses. A partir destas diversas colocaces, a reflexdo relativa a comparacédo
originou na antropologia a questdo da traduzibilidade das préaticas quando é preciso comparar
contextos diferentes. A possibilidade de ter um discurso objetivante sobre uma “sociedade”
mudou e nos anos 70 Vvarios autores vao propor a interpretacdo das interacdes em termos de
estratégias enraizadas em pontos de vistas diferentes. Desde entdo surgiu a possibilidade de
haver um discurso objetivante sobre as interacdes. Permaneceu sem resposta a questdo acerca

dos limites de uma antropologia detalhada ou a comparacdo do incomparavel.

Optamos, no presente estudo, por um tipo de comparacéo cujo foco fundamental ndo é
uma busca por generalizacdes ou uniformidade. Ela se define como um método de analise que
apresenta caracteristicas particulares e permite a formulacdo de hipoteses inspirando nossa
reflexdo de pesquisador com o intuito de fazer circular as ideias. Nossa atencéo foi dirigida
aos comportamentos empiricos, ao engajamento ecoldgico onde as “representagdes” nao
intervém. No entanto, os comentarios foram elaborados em um processo relacionista entre
perspectivas ontoldgicas. Além disso, confrontamos nas analises posturas que consideram a
diversidade cultural bem como perspectivas ontoldgicas que enfatizam os comportamentos
bio-intuitivos. Partimos do pressuposto de Tim Ingold (2012), para quem ¢é o “habitar” o

“ambiente” que criam os contextos ontologicos compartilhados. Tentamos assim abrir em
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nossa abordagem um espago antropoldgico para a ontologia “animista” °

reivindicada pelos
informantes no Benim. Nao existe “representa¢ao” de contexto fora da propria acdo de existir,
de “habitar” o mundo. Os contextos aqui sdo as dinamicas de “habitar”. A orientagdo de
abordagem é ecologica, de uma ecologia comportamental que consiste em localizar, junto a
comunidade, as caracteristicas religiosas que permitem uma compreensdo das praticas
religiosas em si. Nossa postura consiste portanto em seguir o principio da causalidade bio-
intuitivo dos sujeitos observados que procura responder a questdo dos “porqués” e¢ ndo dos
“como”. Trata-se de um determinismo ontologico que enfatiza as variantes do “ela vital”, as

“poténcia de agir”, o dinamismo relacional dos individuos de um coletivo humano a outro

sem se preocupar com questdes de ordem evolutiva linear.

No que concerne a questdo do tempo, afirmamos que o tempo privilegiado na
etnografia e as andlises é o tempo vivido em uma dimensdo compartilhada. A co-
temporalidade possibilita a abordagem interacionista. Falamos de co-temporalidade para nos
referirmos ao tempo vivido entre o pesquisador e os informantes. Ele anula o ato que consiste
em tratar o tempo apenas pela Unica abordagem naturalista ocidental em que fomos formados.
Esta iniciativa intenta se opor a naturalizacdo do tempo sem cair, portanto, em um
etnocentrismo nativo, que soO privilegiaria o ponto de vista nativo, distanciando-se assim da
concepcao do tempo do pesquisador. N&o separamos sujeito e objeto. Abrimos espaco para a
possibilidade de consideracdo de dois sujeitos. A questdo pertinente que nos conduziu a tal
perspectiva ¢ a natureza do tempo chamado “do observador”. Problematizamos este tempo
com motivo de poder alcancar uma espontaneidade do instante. Ao ndo se dissociar do tempo
“do observado” no momento da observacdo participante o pesquisador se engaja na co-
temporalidade. Um dos desafios dos estudos antropoldgicos consiste na dificuldade de
comprometimento da co-temporalidade na pesquisa. A diferenca entre tempo epistemologico
e tempo ontoldgico é frequentemente ignorada. O tempo epistemoldgico realiza uma ruptura
com o “objeto” para poder estuda-lo. O tempo ontolégico opera pela observacdo participativa
que ndo faz nenhuma ruptura com o tempo vivido, nem tampouco com o “objeto” de estudo.

Este desafio ndo se situa apenas nas relagOes entre o pensamento naturalista ocidental e o

6 Importante notificar que a palavra “animista” refere-se aqui a uma perspectiva ontoldgica
particular. Historicamente o animismo detém certa conotagao pejorativa, mas com a literatura
cientifica da virada ontoldgica o conceito de animismo passou a adquiri novos sentidos.

21



pensamento nativo. E um desafio que diz respeito a dupla “observador-observado” nas
ciéncias humanas. O observador considera, frequentemente, o observado como sendo passivo.
Uma vez que nosso olhar e nossa postura tenham incluido a acdo observada, ja nao existe
mais uma diferenca de fato a priori entre os dois. Ambos tornam-se “observador observado”.
O tempo que chamamos aqui ontoldgico ndo se refere a uma ontologia determinada. Ele é, em
primeiro lugar, o tempo do engajamento na acdo. A dimens&o relacionista que ndo representa
0 outro. Se ela passar a operar assim, deixara de ter validade por ndo levar sua postura
relacionista até as ultimas consequéncias. Se a co-temporalidade é o tempo vivido, qual &,
nessa dindmica, a natureza do tempo fisico ou taxonémico? Realiza-se uma ruptura entre o
tempo vivido e o tempo taxondmico para medi-lo? A resposta a esta pergunta vem do fato que
a co-temporalidade ndo € uma unidade temporal. Embora seja relacionista, ela ndo é uniforme
pelo fato de supor dois engajamentos de dois sujeitos diferentes. Assim, co-temporalidade
equivale ao ajuste de diferentes tempos vividos que ndo correspondem a soma das duas
temporalidades. Por outro lado, o tempo taxonémico se concebe em passado, presente e futuro

na ruptura que ele opera como tempo vivido.

Esta reflexdo é feita para se chegar ao fato de que alguns dados de campo, relatos de
nossos interlocutores, nos levaram a hipdtese segundo a qual a concep¢do do tempo no
pensamento popular fon e no Vodum n&o é linear. Existe ali a crenga em certa convivéncia
com os mortos. Os mortos coabitam com o0s vivos. Uma pessoa viva compartilha a mesma
alma com outra e na feiticaria, pratica ligada ao Vodum, admite-se a possibilidade de passar
de um ponto de vista ontoldgico para outro. Esses relatos, no inicio, nos apresentaram um
verdadeiro desafio de Idgica e, em seguida, surgiu deles a problematica das temporalidades e
das percepcdes. Fomos levados a perder a fé na realidade, no dualismo vida e morte para
mergulhar nas dindmicas ontoldgicas da antropologia contemporanea, e do perspectivismo
segundo Viveiros de Castro etc. As respostas permitiram apresentar o olhar cruzado entre o
Vodum e o Batugue. O Vodum sendo uma religido dita animista, revela importantes
diferencas em relacdo ao Batuque, cujas praticas sdo em parte influenciadas a priori pelo

pensamento naturalista ocidental.

A presente tese esta dividida em cinco capitulos. O primeiro apresenta uma abordagem
tedrica sobre a co-temporalidade e a antropologia da religido e das religides afro. O segundo
capitulo trata dos dados etnograficos no Benim, o campo religioso de forma geral e a questao

do vodum de forma particular. O terceiro capitulo apresenta um mapeamento do campo
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religioso afro-brasileiro e do Batuque do Rio Grande do Sul. A partir de etnografias nos ilés
de Viamao e Porto Alegre, abordamos a questéo da presenca jeje no Estado com o estudo de
um caso onde tratamos a problematica dos processos de desaparecimento ou difusdo das
tradicdes de uma nacdo que foi assimilada por outras, deixando permanecer apenas o0 termo
jeje, também sujeito a controvérsias. Pretendemos, assim, apresentar indagacfes sobre a
trajetoria das casas que reclamam contemporaneamente o pertencimento a essa nhacéo,
cultuando também tradicdes de outras nagdes. A etnografia foi em parte uma busca pela

presenca jeje no Rio Grande do Sul.

O capitulo quarto introduz a primeira fase da analise comparativa, a paisagem
religiosa e os ritos de iniciacdo nos dois paises. Aqui ocorre a articulacdo entre Benim e
Brasil. Estudamos as tematicas de afiliacdo e iniciacdo religiosas, o sincretismo e 0 processo

de integracéo religiosa.

Enfim, o Gltimo capitulo apresenta, na perspectiva comparativa, a relacéo entre vida e
vidas, humanos e espiritos em ambas as religibes. O principio da vida e da morte na
perspectiva fon e no Batuque. Estes dados servirdo de argumentos etnograficos para

estabelecer as relagdes entre animismo e naturalismo nas populagdes etnografadas.
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CAPITULO | - CONSIDERACOES TEORICAS ACERCA DA RELIGIAO,
CULTURA E NATUREZA DO VODUM E DO BATUQUE

O objetivo deste capitulo é apresentar um conjunto de consideracdes relativas a
temaética da religido, cultura e natureza, bem como uma revisdo bibliogréafica sobre o Vodum e

0 Batuque.
1. 1. Religido

Dos classicos até os contemporaneos, os estudos e teorias antropologicas da religido
enfatizaram as estruturas humanas sociais, as emocgOes e razdes intelectuais. Dizem o0s
especialistas da mente humana que toda percepcdo € uma escolha, e 0s estudos em uma area
determinada ndo escapam a este fato. Portanto, fazer a abordagem da religido como objeto de
estudo ndo € tanto um esforco cujo objetivo principal seria desvendar argumentos que se
encaixariam no campo de uma das teorias antropoldgicas da religido, nem tampouco uma
simples soma das trés estruturas direcionais precitadas. Nossa abordagem questiona,
problematiza, primeiro, a propria atividade do pensar em relacdo as teorias nativas. No nosso
olhar para “além da natureza e da cultura”a rela¢do entre humanos ¢ ndo humanos nao se
apresenta apenas como uma busca de analogias. Ele se insere em uma verdadeira dindamica do
despertar da atividade de observacdo que muda completamente nosso senso comum da
existéncia. Todos nos somos cientes de alguma coisa e todos nds ignoramos algo. Essa
condicdo existencial nos coloca, logo de saida, em um jogo de quebra-cabeca cujos jogadores
nunca dispem de todos os elementos necessarios para reconstituir a peca por inteiro, se é que
existe tal necessidade de reconstrugdo. De fato, nosso engajamento na observacédo
participante, relativo ao estudo da religido, é uma explora¢do de todas as “linhas” diretivas
que se oferecem a nds desde o questionamento em relacdo a alteridade até as teorias
antropoldgicas. Muito mais, é preciso recorrer a interdisciplinaridade e ir além mesmo desta
postura, para incluir nos conceitos as visdes nativas. Trata-se de uma postura que, apesar de
recorrer a outras dindmicas cientificas para abordar o fendbmeno religioso, insere-se na linha
da ruptura com a propria ideia de abrangéncia. As teorias de estudo ndo se anulam, elas se
especificam a partir de um ponto de vista determinado. Elas trazem um olhar especifico de

guem esta percebendo.

24



Segundo classificagdo de Guthrie (2009), que lista trés categorias de estudos sobre a
religido, a primeira das categorias de teorias antropoldgicas da religido se relaciona a
comparacdo ou perspectiva intercultural. Trata-se da busca por um denominador comum a
religido a partir das diversidades extraordinarias de crencas e praticas que de certa forma
acabam excluindo qualquer ponto comum entre elas. As relagdes tempo/espago, contexto e
momento particular divergem ao infinito. No entanto, sob 0 nosso ponto de vista, o fato de um
estudo comparativo das religides, em qualquer momento, nao revelar nenhuma caracteristica
consciente pode ser sim a base de uma nova perspectiva, a qual revela justamente a
pluralidade de tempo/espago, pluralidade dos “agora”, etc. Enquanto nossa comparagdo
consistir em considerar as diferentes relacbes tempo/espaco, os resultados também mudaréo.
Esta € uma abordagem desafiadora, mas que pode valer a pena analisar a partir de dados
etnograficos concretos. A problematica € que nunca sabemos exatamente o que enfatizar. A
busca pelas origens, a visdo evolucionista ou ainda a obsessdo funcionalista fazem com que
procuremos 0 que seria mais relevante a ser captado no recorte da abordagem comparativa.
Fazer o estudo da religido a partir das teorias de “coesdo social” ou das teorias do “sonhar
alto”, equivale a fazer uma abordagem em fragmentada da religido. Quem enfatiza a coercao
social apresenta um quadro dindmico em que a atencdo primeira encontra-se voltada as
relacbes de solidariedade. Esta énfase ndo aponta de forma especifica as questdes das
emocdes, o medo dos fins Gltimos ou ainda as interrogacGes sobre a tentativa de compreenséao
do mundo, mas, consciente ou inconscientemente, uma teoria sempre apresenta todos 0s
outros aspectos do estudo de modo subjacente. A teoria coercitiva da religido deve muito a
Durkheim (1965, 1915). Segundo ele, as sociedades mantém a coesao por meio da religido. O
objeto principal do culto engloba tudo o que € vital e sagrado na sociedade. A religido de um
grupo humano, portanto, é intrinsecamente ligada ao comportamento ético dos seus membros.
Esta teoria também chamada de solidariedade social enfatiza a necessidade de se relacionar
das pessoas como sendo mais importante e ela explica a religido em termos da harmonia e

coesao.

A segunda categoria de estudo conceitual refere-se as “teorias intelectualistas”, ou
seja, “cognitivas”, segundo as quais 0 que mais importa é a tentativa de compreensdo do
mundo. Essas teorias tomam como primaria a necessidade humana de compreender 0 mundo;
uma necessidade intrinseca da vida; uma busca de entendimento. Nosso estudo da religido se
filia mais a esta categoria tedrica, mas no nosso caso partimos dos mesmos argumentos para
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chegar a perspectiva diferentes.

A terceira categoria diz respeito ao “sonhar alto” de Freud (1964). Ela se funda nas
necessidades emocionais dos individuos. Refere-se mais aos efeitos e causas da religido do
gue a um estudo da sua postura, ou estudo do ato religioso. O que a religido faz e para que ela
faz ndo diz respeito, por si s@, ao que ela é. A forma de se relacionar dos membros é o fator
chave que realiza ou ndo a coesdo social. As pessoas ndo rezam “para” tornar a sociedade
mais coesa. A sociedade se torna mais coesa ou ndo porque as pessoas adotam certo tipo de
comportamento. N&o temos que confundir causas e efeitos nos contraexemplos nos quais a
religido ndo é um fator de coesdo, mas de dispersdo. O fenbmeno religioso apresentado a
partir das suas causas e efeitos ndo alcanca a propria postura religiosa. As praticas religiosas
revelam uma compreensdo especifica da vida. As analises das praticas do Batuque e do
Vodum baseiam-se nas interpretaces cognitivas da religido, mas uma interpretacéo cognitiva
gue ndo faz nenhuma ruptura entre a mente e 0 mundo. Apesar de termos todas as outras
perspectivas colaterais geralmente presentes nas praticas religiosas, elas ndo alcancam o
fendmeno religioso que permanece ainda enigmadtico por ndo se limitar a “coesdo social” ou
as “teorias do sonhar alto”. A postura religiosa vai além. Ela lida com os enigmas. O enigma ¢
0 que o olhar comum néo explica. Nossa interpretacdo da religido desenha uma perspectiva
daquilo que ndo conseguimos explicar pelo senso comum da percepc¢do. Trata-se de um olhar
religioso cognitivo e de uma cognicdo ecoldgica que escapa as ilusdes das aparéncias. Esse
olhar engaja o praticante no mundo e o faz mergulhar por inteiro em uma experiéncia vivida e
apreendida. A vida ndo €, neste caso, separada do processo de conhecimento. A ciéncia
geralmente isola a vida para observar-lhe e encontrar regras e logicas a partir desta ruptura
epistemoldgica. A religido mergulha na vida e faz seguir o fluxo desta vida por inteiro. Nossa

abordagem cognitiva das praticas religiosas revela essa dimensao de imersao.

A principio € preciso diferenciar dois movimentos distintos nesta postura: o primeiro
procura ver na religido certo envolvimento com o mundo como um todo, um envolvimento
com a vida cujo dinamismo primeiro é a busca de harmonia, de sentido. Essa busca se revela
em uma caminhada de compreensdo do mundo, mas ela ndo exprime por si s a dimensédo da
experiéncia vivida. A postura de imersdo cognitiva ndo carrega, ela mesma, a priori, um ideal
de compreensdo. Ela é o engajamento no mundo: quer esse engajamento seja reconhecido,

apreendido ou ndo. A teoria cognitiva interessa-se, em uma segunda etapa, por uma postura
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que capta na experiéncia os sentidos das préticas, as descoberta da imersdo. Mesmo nas
religides reveladas a palavra nunca € apreendida como uma escritura sem vida, uma logica
externa: uma letra morta ou uma norma a ser assimilada pela catequese ou pela teologia. Ela
opera pela dindmica do encontro e do despertar. Por isso ela fala em termos de revelacdo. Do
mesmo jeito, qualquer formagdo ou aprendizagem nunca é uma assimilagdo de um
conhecimento, mas o despertar para um conjunto de dados passiveis de serem formulados em
“ordem”. Nas religides ancestrais ndo existem dogmas escritos, mas o despertar da vida e
também do além se faz a partir da experiéncia de insercdo no mundo onde se realiza o

mergulho.

Desde os seculos XVII e XVIII, com o advento dos filésofos Espinosa (1955) e David
Hume (1957) existia a concepcdo segundo a qual a religido consiste em atribuir caracteristicas
humanas ao mundo inumano para interpretar o mundo que de outro modo seria enigmatico.
Hoje, em nossa abordagem no presente estudo também ndo consideramos a religido na
perspectiva externa ao mundo. Nosso posicionamento coloca énfase no estudo da religido a
partir de certa ecologia. O aqui e o além sdo desmitificados a partir de certo olhar diferenciado
das consideracdes classicas sobre “transcendéncia” ou “imanéncia”. O sobrenatural pode
também ser a “realidade” cotidiana dependendo da perspectiva ontologica da abordagem. A
relacdo assimétrica - em que o posicionamento hegeménico de existéncia de um grupo
humano reconhece a existéncia de um “além do real” e seu oposto outro grupo humano que
ndo considera nenhuma possibilidade de existéncia “além do real”- pode se revelar simétrica
quando consideramos as diferencas em relagdo ao “real”, ao “tempo/espaco” destes dois
grupos. Dai surge a hipétese segundo a qual as diversidades das relacdes de tempo/espaco

traduzem também as diversidades ontoldgicas.

1.2. Cultura e Natureza

Desde as consideracOes teoricas sobre o estudo da religido, qual é nosso
posicionamento no campo tedrico conceitual relativo a cultura e natureza? Inserimo-nos nas

linhas das teorias de Tim Ingold para questionar as partilhas ontoldgicas. “Nao traduzir, mas
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inverter”. Ingold ndo acredita nas operagdes de traducdo reciproca entre natureza e cultura.
Portanto, ele elabora a no¢do de ontologias “invertidas” que apresenta em sua antropologia
ecologica. A presenca do mundo nas suas qualidades sensiveis, segundo Ingold, é o bastante
como forma de significacdo. Nem construcdo, nem traducéo pela atividade antropoldgica sao
necessarias para a compreensdo da cultura e da natureza. E “o prestar atengdo” as percepgdes
e sensacdes, “o engajamento no meio ambiente”; isso resume a postura do investigador na
busca de compreensdo. Este engajamento resulta em uma inversdo da postura antropoldgica
classica, baseada na transmissao das “representagdes”. A transitividade ou mediagdo, segundo
0 autor, prejudicava a atividade préatica. Assim, é preciso fazer a ruptura nas fronteiras das
diferengas entre o antropdlogo e os nativos para deixar subsistir apenas um mundo “relacional
coerente”, para usar as palavras do proprio autor. Ingold (2012) propde a ontologia dos
processos de formacéo revelada na aprendizagem do mundo e na construcdo dos ambientes.
Por exemplo, da mesma forma que se revela a unidade expressiva do ato técnico no uso dos
artefatos, pode se pensar que uma unidade expressiva da existéncia se revela nas praticas
religiosas dos vodunon e filhos-de-santo, engajados no mundo, juntando indistintamente em
um todo postura corporal e cogni¢do. Assentamentos, colares, pedras, vasos, arvores,
galinhas, ancestrais, buzios etc., ndo sdo os suportes de significacdo religiosa para o
pesquisador, mas o conjunto que leva a postura religiosa ecoldgica. Eles fazem a experiéncia
no mundo segundo um conjunto de lacos, sem que haja aqui necessidade de considerar 0s
contextos diferenciais e geogréaficos entre humanos e ndo humanos, ou ainda, entre Benim e
Brasil, como os lugares, receptaculos culturais onde existiriam uma série de diferencas entre
as praticas religiosas de um e outro pais. Aqui, as diferencas de mediacdes sociais e
geogréficas que sdo a educacdo, o contexto econdmico e politico, a lingua, a diferenca da
diversidade boténica entre ambos 0s paises etc., ndo interferem nas praticas e crengas como

fator de diferenciacéo.

Por questbes de conveniéncias académicas realizamos o estudo desses aspectos
formais diferenciados, mas optamos na elaboracdo de nossos argumentos conceituais para
uma perspectiva da religido na sua materialidade dando énfase a “ontologia do habitar”.
Descrevemos sujeitos religiosos pragmaticos, engajados de forma ativa no mundo em
contraponto a uma perspectiva antropoldgica classica que estabeleceria certa exterioridade da
cultura. Aqui se levanta, mais uma vez, a problematica da dimensdo teodrica da abordagem
comparativa de nosso estudo. Se descrevemos nos dois contextos etnograficos apenas sujeitos
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religiosos pragmaticos engajados nos ambientes, qual é a natureza da nossa abordagem
comparativa? Ela assume o comprometimento de estabelecer diferencas entre formas estéticas
reveladas na observacdo - descricdo e uma analise da semelhanca relativa ao engajamento
ativo, perceptivo, pratico e cognitivo. Além das barreiras de grau de evolucdo que poderiam
elaborar o pensamento classico da comparacdo, nossa abordagem considera a poética da
relagdo pratica, o gesto que estabelece o religioso junto com o mundo como um todo. Ao
invés de pensar que essa nossa Vvisdo carece de uma contextualizacdo temporal determinada
que cristaliza as praticas dos grupos religiosos apenas no contexto local, essa ecologia
religiosa se insere muito bem em uma dindmica contemporanea da acdo no momento, ndo
sendo, portanto, atemporal, no sentido de que ela privilegia uma relacdo ao tempo/espago que
ndo realiza nenhuma ruptura com as continuidades no ato de pensar. Ela ndo se isola da acéo
para entdo estuda-la. Dessa reciprocidade “homem-ambiente”, inspirada em Ingold, emergem
praticas religiosas especificas. Nosso estudo é uma tentativa de descrever o gesto religioso na

sua procura intuitiva por ordem e significado.

1.3. Revisitando a literatura sobre o Vodum e o Batuque

Nas mitologias, lendas, literaturas e filmes de Hollywood, 0 Vodum muitas vezes é
sinbnimo de violéncia. Cerimonias secretas na noite profunda, encantamento e maldicéo,
demonio e reino dos mortos-vivos, magia negra, zumbis, sdo os nomes geralmente usados
para descrever essa tradicdo religiosa. Desde a Africa até a América, os ritos voduns sdo
permeados por transes misticos, canticos, dancas frenéticas. As serpentes sdo veneradas, a
relacdo morte-vida encontra-se no centro das preocupacfes. Na literatura, o Vodum é
assimilado a0 mundo da escuriddo onde as pessoas se entregam a rituais selvagens. No
entanto, ao estudar de perto o Vodum, ele revela préticas religiosas complexas que perpetuam
a tradicdo e reconfortam milhGes de pessoas. Varios autores beninenses e estrangeiros,
franceses na maioria dos casos, estudaram o Vodum da Africa ocidental e do Benim,
particularmente. A antropdloga francesa Emmanuelle Kadya Tal (1995) da IRD (Institut de
Recherche pour le Déveleppement) abordou a tematica das dindmicas dos cultos voduns e do

cristianismo celeste no sul do Benim. Além de trazer um mapeamento bastante significativo
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sobre a maioria dos Vodum do Benim, ela problematizou a questdo dos movimentos de
reforma religiosa no pais. A autora abordou varios outros temas referentes a outros aspectos
do vodum e da feiticaria. Podemos mencionar aqui alguns titulos tais como: “La sorcellerie
envers et contre tous” ; “Stratégies locales et relations internationales des chefs de culte au
Sud-Bénin”; “Entreprises religieuses transnationales en Afrique de 1’Ouest”, “Les nouveaux
entrepreneurs en religion: la génération montante des chefs de culte de possession a Cotonou
(Bénin) et Salvador (Brésil).”, “De la Démocratie et des cultes vodun au Bénin.” e outros.
Seus trabalhos teoricos sobre as praticas religiosas do pais analisaram os cultos e possessfes

nas suas relagdes com o estado beninense e o mundo em geral.

Gilbert Rouget, também de nacionalidade francesa, estudou o Vodum a partir do som
e das imagens ritualisticas. Seu trabalho sobre a musica e o transe (1981) aborda o estudo das

interferéncias entre o som e o transe no VVodum.

Varios outros missionarios franceses catdlicos da Sociedade das Missdes Africanas
(SMA) estudaram o Vodum a partir de pesquisas etnogréaficas e publicaram trabalhos recentes
sobre a religido. Destacam-se os trabalhos de Pierre Saulnier (2002): “O assassinato do
Vodum” e “O Vodum Sapkata divindade da terra” (2002).

Como profissionais ou intelectuais nativos do Benim, muitos padres catolicos
trabalharam sobre vérias tematicas voltadas a questdo do Vodum, do Fa e outras tradicGes
cultuais do pais. Tivemos a oportunidade de consultar algumas producfes de Bernard
Maupoil (1943) “La géomancie a I’ancienne Cote des Esclaves”; Paul Falcon (1970)
“Religion du Vodun”; Basile Toussaint Kossou (1971) “Sé et Gbé ou la dynamique de
I’existence”, tese de doutorado defendida em filosofia na Franca e “Sé et Gbé, la dynamique
de I’existence chez les Fon”, artigo publicado em 1972 pelo mesmo autor sobre a dindmica da
existéncia dos povos fon; Medéwalé Jacob Agossou (1972) “Gbéto et Gbédoto. L’homme et
le Dieu créateur selon les sud-dahoméens. De la dialectique de participation vitale a une
théologie anthropocentrique”; Adoukonou Barthélemy (1980) “Jalons pour une théologie
africaine. Essai d’une herméneutique chrétienne du Vodun dahoméen” e “Le fait religieux et

culturel Vodun au Bénin” (2014).

Além desses autores, alguns pesquisadores beninenses em contextos universitarios

também escreveram dissertacdes e teses sobre o Vodum, seja no Benim ou no exterior.
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Podemos mencionar Christian Merlo (1940) “Hiérarchie fétichiste de Ouidah”; Birago Diop
(1958) “Nouveaux Contes d’Amadou Koumba”; Jean Pliya (1971) “L’arbre fetiche”; Olympe
Bhély-Quenum (1979), “L’initi¢”; a tese de Paul Lando (1993) realizado na disciplina
Planejamentos Territoriais, intitulada “Espaces et sociétés en milieu vodoun: Aménagements
et territoires de conflit.” apresentado na Universidade de Bretanha ocidental. Outras
publicacbes de Olympe Bhély-Quenum “Les appels du vodou” (1994), “La naissance
d’Abikou” (1998) sdo bastante relevantes para o estudo das tradi¢cbes do Benim. Jean Adandé
(2003) publicou “L’animisme au Bénin”. Adjinou Débora Gladys Hounpke (2007) tratou a
questdo da “L’éducation dans les couvents vodun au Bénin.” etc. O artigo desta ultima
enfatiza a tematica da educacdo moderna versus a educacgdo tradicional no pais, descrevendo
certa inadequacdo cultural da escola estrangeira e o carater fechado da socializagdo nos
conventos. Ela denuncia o que se pode chamar de certa hipocrisia do Estado, que de um lado
privilegia a escola estrangeira, “moderna”, sem, no entanto, renunciar, nos bastidores, as
praticas vodum quando elas servem aos interesses dos dirigentes. Esses autores contribuiram a
redacdo da presente tese possibilitando maiores conhecimentos sobre as praticas do culto e a

cultura dos povos fon.

A revisdo bibliografica completou o trabalho de campo. As publicacdes foram
consultadas por vezes apenas como fontes informativas e tedricas. O discurso de um autor
sempre insere esse Ultimo em uma perspectiva dada e nosso esforco procurou problematizar
as abordagens de alguns autores para confirmar nossos argumentos ou fazer um aporte critico
a partir do vocabulario conceitual que lhe serve de apoio para dar conta das praticas. Nao foi
possivel tratar detalhadamente de todos os escritos, porém faz-se imprescindivel destacar os
resultados do trabalho do Bispo Barthélemy Adoukonou intitulado “Le fait religieux et
culturel vodun au Bénin” (2014), que nos serviu de base importante para a consolidacao dos
argumentos sobre o estudo do Vodum, contribuindo a perspectiva comparativa com o
Batuque. Ao mesmo tempo, ele permitiu enfatizar nosso olhar critico sobre algumas

terminologias referentes ao estudo do Vodum em geral.

Para Barthélemy Adoukonou, o fendmeno religioso Vodum né&o se limita apenas a um
culto ou a uma ligagdo estabelecida com o “transcendente”. Ele vem da consciéncia de
finitude do ser, finitude que faz surgir a necessidade de transcendéncia. Qualquer homem,

afirma ele, ¢ “religioso”, embora alguns sejam mais do que outros. Ele faz das diversas
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manifestacOes de religiosidade a alma da cultura e, no caso especifico do sul do Benim, as
culturas tém sua convergéncia no fendmeno Vodum. Ele aponta para o fato de que a maioria
das nacdes do sul do Benim tém raizes culturais semelhantes, idénticas, resultantes dos

mesmos fatos historicos.

Vodum, segundo a definicdo de Adoukonou, significa a divindade invisivel a ser
reverenciada na adoracgdo e define toda a estrutura social, psicoldgica e sobrenatural nascida
desta religiosidade popular, permeando assim o conjunto sociocultural, sociopolitico e

socioecondmico dessas areas culturais.

Em seu trabalho foi analisada, em primeira instancia, uma abordagem fenomenoldgica
do Vodum. Depois, temos uma breve explicacdo sobre o que constitui a realidade Vodum e
uma avaliacdo critica da sua funcionalidade, descrevendo-o como um fato cultural, e
elaborando uma abordagem fenomenoldgica da divindade segundo os povos Adja-Fon. Nos
dados do autor, os fon consideram Mawu como o criador do universo, da humanidade e de
tudo o que existe. Este deus Mawu também é referido como Dada- Segbo (O Rei - Grande
Espirito), Sémeédo (Espirito que governa/Principio do ser humano), Gbédoto (Criador do

Universo/ Criador da vida).

Para explicar a pluralidade de divindades no culto Vodum ele apresentou uma
interpretacdo da relacdo entre Mawu e o0s voduns na concepcdo religiosa dos povos em
questdo. A absoluta transcendéncia atribuida a Mawu, segundo o autor, ndo permite conceber
uma relacdo de imanéncia com a criacdo e com a humanidade. Consequentemente, 0 espirito
humano teria a necessidade de uma relacdo de proximidade redentora, de um acesso facil ao

Ser Supremo.

As criaturas manifestam o criador e 0 homem vodunon considera que as espécies, as
manifestacdes cosmicas e os fendmenos da natureza que ultrapassam o entendimento humano
sdo expressdes da poténcia sagrada do Ser Supremo. E a partir dessa concepcdo da
transcendéncia que surge, segundo Adoukonou, o culto das realidades sagradas, ou
divindades, as quais os fon nomearam Vodum. Ele estipula que para os povos do sul do
Benim, Mawu é bom, mas ele ndo se preocupa diretamente com o ser humano. Ele é
onipotente, mas atribui seus poderes aos voduns e assim, 0s voduns sdo reconhecidos como

criaturas de Mawu. Nos argumentos do autor, a expressdo fon: Mawu wé do Vodun I€,
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significa que os voduns sdo criaturas de Mawu proximas aos homens. Eles sdo sinais da
imanéncia divina em resposta aos desejos espirituais da humanidade. Neste sentido, o
conceito Vodum designa tudo o que é sagrado, todo poder vindo do mundo invisivel para
influenciar o mundo dos vivos, tudo o que é misterioso. Isto é para Adoukonou o ponto
essencial que distingue o Vodum do Mawu, que ndo tem um culto especifico na tradi¢do. No
entanto, na vida cotidiana e durante as obrigacGes feitas em homenagem aos voduns, 0s
vodunon néo deixam de fazer oracgdes, invocacdes e votos diretos referindo-se a Mawu. Mawu
na blé (Deus fara); Kpé Mawu ton (pela graca de Deus) sdo expressdes pelas quais ele é
invocado, chamado para cuidar dos seus filhos. Os Voduns recebem assim a adoragdo em
razdo da sua proximidade com o homem. Séo eles que se encarregam da misséo de levar essas
homenagens a Mawu, o Ser supremo. Os voduns sdo descritos como 0s mediadores entre
homens e Deus. Assim é comum que as qualidades divinas sejam atribuidas aos voduns. Por
outro lado, nessa mesma dindmica, devido ao seu carater espiritual, os voduns sdo alocados

acima de toda lei natural. O poder dos voduns viria portanto de Mawu, 0 Ser supremo.

Nossa critica da interpretacdo do autor de Adoukonou refere-se a sua perspectiva
externa de abordagem. Em nossa hipétese, o vodum designa a vida dos vivos, percebida na
interpreta¢do do autor como: “Todo poder vindo do mundo invisivel para influenciar o mundo
dos vivos”. Embora o autor ndo tenha utilizado a palavra vida, em nossa concepcdo a vida, em
sua interpretacdo, € um atributo vindo de Mawu. Voltaremos mais adiante a essa hipotese,
mas, por enquanto, seguimos com o pensamento do autor, que, na tentativa de elaboracéo dos
tipos de voduns e suas origens miticas inseriu-se na mesma linha de que varios outros autores
tais como padre Paul Falcon (1970, p. XI-XII), o professor Honorat Aguessy (1972, p. 37) e 0
bispo Robert Sastre (1972, p. 341-342) que enfatizaram a grande dificuldade de estabelecer
uma nomenclatura dos voduns. Aqui 0 bispo inspirou-se nos trabalhos realizados por Jacob
Medéwalé Agossou (1972, pp. 125-126) para propor uma ideia mais ou menos sucinta da
nomenclatura dos voduns do Benim em geral. Assinalamos a passagem que as ideias de
nomenclatura vém de uma tradicdo cientifica ocidental. No Vodum as classificacfes existem
em forma de tradicdo oral transmitida de geracdo em geracdo pelos griots, guardides da
tradicdo. Podemos afirmar também que ela esta presente, em segunda instancia, nos processos
de determinacdo dos voduns de cabeca ou do jotomekokanto. Essa breve observacdo deve-se a
necessidade de enfatizar o porqué das tentativas de estabelecimento de uma nomenclatura
geralmente serem falhas. Seria preciso registrar todas as pessoas de uma familia determinada
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ou de um grupo especifico, de uma nacdo, e assim por diante, para conseguir realizar uma
nomenclatura exaustiva de todos os voduns dessa familia, grupo ou nagdo. As nomenclaturas
resgatadas nos tempos pos-coloniais sdo geralmente sumarias e correspondem a uma Vvisdo
superficial e fragmentada dos dados. N&o foi possivel fazer um trabalho de documentacéo e
arquivamento exaustivo das fontes orais relativas as origens dos vodunsi no marco da presente
tese. Registramos nas coletas de dados em Ouidah relatos sobre a origem de alguns voduns,
mas para realizar um inventario de todos os voduns na tradicédo religiosa do Benim, teriamos
de investir anos de investigacdes e ainda assim nossos resultados seriam parciais, porque além
dos voduns mais conhecidos, ha uma infinidade de voduns de familias. Por isso, acreditamos
que a verdadeira nomenclatura dos voduns se desenha em linhas internas, impossiveis de
serem abrangidas desde uma perspectiva externa. A nomenclatura apresentada pelo autor se
estrutura da maneira seguinte: ao lado dos grandes voduns filhos de Mawu, ha os voduns
tutelares e protetor de clas, de coletividades ou de familias. Trata-se dos Toxwyo. Um Toxwyo
€ um ancestral epdnimo divinizado, por assim dizer, um objeto que pertenceu a um ancestral e
é considerado como carregando o poder desse Gltimo. Podem ser, por exemplo, um animal ou
uma arvore que tenha tido um papel determinante na historia e vida de um cla. Eles sao
considerados como o lago entre 0 mundo invisivel e 0s seres humanos na vida cotidiana. A

partir de diversos trabalhos, o te6logo classificou os voduns da seguinte maneira:

e Os voduns interétnicos, ligados aos fendmenos da natureza, os djivodun: (Xeviosso),
Ayivodun (Sakpata), Tovoddn (Agbe), etc.

e Os voduns interétnicos, que sdo personagens histérico-miticos: Légba, Gu, etc.

e Os voduns étnicos (Akovodun): Nésuxwe, Tohossu (para as familias reais de Abomei),
Ajahuto (ancestral das dinastias reais de Abomei, Allada e de Porto-Novo), Agassu (a
pantera de quem, segundo a lenda, nasceu Ajahuto), Dangbe (serpente python da etnia
de Xwela). Os “Toxwyo” sdo classificados dentro desta categoria de vodum.

e Os voduns chamados de modernos: s&o os voduns trazidos de Gbana considerados
como poténcias ocultas: Koku, Goré cujo simbolo é o noz de cola.

Os Voduns sdo, para o autor uma categoria especial, de criatura de Mawu. Sao
superiores aos humanos e sdo por vezes confundidos com Mawu. Por isso, a elaboracdo de
uma definicdo do vodum permanece uma tarefa dificil e ele propde, para melhor compreender
a tradicdo religiosa, referir-se ao contexto social e cultural no qual determinado vodum se

manifesta. Pois, afirma ele, o vodum articula, em uma Unica funcdo, a mediacéo do religioso
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bem como as dimensdes fisicas, cdsmicas e sociais. Portanto, a funcionalidade dele seria mais
rica, mais profunda e mais estruturante que as expressoes “epifenomenologicas”. Quando o
fon diz: Mé wé non ylo do Voddn bé non nyi Vodun (“¢ o ser humano que chama uma coisa de
vodum para ela ser vodum”), isso significa, na explicagdo do autor, que ¢ pela adesdo
espiritual a uma realidade que ela se torna simbolo. Assim, para Adoukonou o fato religioso
cultural e sociolégico vodum evoca o mistério, o que se refere ao divino, ao transcendente.
Nessa dinamica, toda tentativa de identificacdo do fendmeno vodum a um fetichismo,
idolatria ou a um animismo supersticioso apresenta-se como pouco conveniente do ponto de
vista deste investigador. Apesar de ser invocado pelos vodunon, Mawu ndo recebe nenhum
culto proprio e ndo é, portanto, um vodum como os demais. Dai vem a concluséo segundo a
qual, apesar da multiplicidade de expressdes e manifestacdes, o fenbmeno vodum teria Gnico
objetivo manifestar 0 [’homo religiosus através de uma cultura determinada. Para o autor, 0
culto das divindades denominadas vodum é outra forma de se dirigir ao Ser supremo (Ségbo,
Ségbo-Lissa ou Mawu), que de outra forma ndo seria acessivel diretamente, segundo a visdo
de mundo fon. Nos estamos em presenca de uma leitura catdlica do vodum que vai mais longe
na analise apontando para o fato de que, em Ultima instancia, os louvores sao dirigidos a
Mawu, criador de tudo o que existe: humanos e voduns, esses Gltimos sendo os intermediarios
entre Mawu e os humanos. A abordagem de Adoukonou procura fazer uma ruptura com as
interpretacfes politeistas do vodum. Qualificar a religido Vodum de politeismo ndo
corresponde a realidade dos fatos, e 0 autor fala de “um monoteismo poli-intermediario” (um
deus unico, alcancavel pelos multiplos intermediarios). Trata-se de um Unico Ser supremo
com quem se relacionam os intermediérios pelo cosmo, a natureza, os fendmenos naturais e
0s seres humanos defuntos. Por outro lado, o trabalho enfatiza a necessidade de evitar a
tentacdo de fazer do Vodum um panteismo absoluto. Isto é, o Ser supremo-Deus em todas as

> T todas as

coisas. Haveria de se tratar, segundo o autor, pelo contrario, de um “ananteismo
coisas no ser supremo Deus. Na sua busca pela universalidade do vodum, ele colocou um
acento especial na palavra fon Gbé, que possui dois significados: “a vida” e “o universo”. Foi,
sobretudo, no segundo significado que ele se baseou para demonstrar que o universo criado no

seu desdobramento césmico ndo € distinto do desdobramento do Vodum. Nas expressdes

’ Cf. Karl Christian Friedrich Krause, Vorlesungen (iber das System der Philosophie, 1828, in

www.fr.wikipedia.org/wiki/Panenthéisme
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concretas do Vodum, ha um vodum da terra (Sakpata), um vodum do céu (Xeviosso, também
grafado como Xeviosso, Xevioso, Hebiosso e Hebioso), um vodum do mar (Agbé) e os voduns
dos ancestrais (Toxwyo). Assim, todos os elementos do universo sdo implicados nas
manifestacdes do vodum. Isso ndo significa, todavia, que no sul do Benim existiria (citamos
as palavras do autor) “uma cosmogonia” [(ADOUKONOU) a partir de um vodum que seria o
gerador ou o criador do universo. Ele somente reconhece essa faculdade em Mawu-Gbédoto,
isto €, o deus criador do universo, origem de tudo. Essa logica estabelece os voduns como se
fossem forcas ligadas ao universo com o proposito de proteger os humanos, religando-os ao
Ser supremo (Mawu-Gbédoto). A relagdo do vodum com Gbé (universo) nestas explicacdes,
encontra seu sentido através da relacdo que o autor estabelece com Gbéto, no caso, 0 ser

humano, pai do universo.

A religiosidade que manifesta o ser humano (Gbéto) através do fenémeno vodum
insere-0 em uma cadeia de simbolismo na qual o homem cultua os voduns para obter de volta
poténcia, protecdo e favores. O que o homem chama de voduns € o desconhecido, o
misterioso, o inefavel, quando se trata de elementos da natureza; o extraordinario, o herdi, o
inabitdvel, o poderoso, quando se trata de um ser humano divinizado. O autor utiliza o
conceito de numineux para se referir a nocdo fon de Numésén, que significa o invisivel que é
para ser venerado. Ele mostra como é que o reconhecimento, a identificacdo e a nomeacao
subjetiva dessa realidade fazem dela o vodum. A partir desse reconhecimento, a vida e a
existéncia do sujeito religioso sdo fundadas pela relagéo cultual com o vodum.

No Brasil, por conta da longa histoéria do trafico que trouxe milhdes de africanos para
este pais na condicdo de escravos, estruturou-se ao longo do tempo um conjunto de religides
chamadas afro-brasileiras. Elas tém varias denominacdes conhecidas como: Candomblé,
Tambor de Mina, Batuque, Umbanda, e numerosas outras divisdes e subdivisfes. As
diferentes denominagdes sdo devido a origem étnica que predomina nas suas formagdes. Esse
trabalho se interessa especificamente pelo Batuque do Rio Grande do Sul das nacdes Jeje,

ljexd, Oyd, Cabinda e nagd do Rio Grande do Sul como modelo operacional de analise.

A produgdo bibliografica das religides afro-brasileiras em geral e do Batuque em
particular é imensa. De acordo com Reginaldo Prandi (2007), superam hoje trés mil titulos,
sendo a maioria producdo brasileira. Essa producdo abordou inimeros aspectos, tais como a
questdo do sincretismo, rituais, linhagens, filiagbes, processos de transnacionalizacdo dos
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rituais afro-brasileiros para outros paises, etc. Autores como Roger Bastide, Monique Augras,
Reginaldo Prandi, VVagner Gongalves da Silva, Sergio Ferretti, e tantos outros, se destacam na

abordagem dessas tematicas.

Referindo-nos ao campo religioso do Batuque rio-grandense de forma especifica,

varios autores se destacaram também no estudo dessa religido.

O artigo de Ari Pedro Oro, «Religides Afro-Brasileiras do Rio Grande do Sul: Passado
e Presente» apresenta dados sobre o periodo escravocrata no Rio Grande do Sul e a
configuracdo das religides afro-brasileiras, que sdo: Batuque, Umbanda e Linha Cruzada,
predominantes na parte sul do pais. Também aborda a questdo da presenca e do papel
desempenhado no Rio Grande do Sul pelo principe Custddio, um principe africano que viveu
do final do século XIX até 1935. A segunda parte do trabalho analisa dois aspectos
particularmente importantes na atualidade dessas religibes neste estado: a presenca dos
chamados “ndo-negros” nas religioes referidas e a questdo da expansdo transnacional para a

Argentina e o Uruguai de ditas religides (ORO, 2002).

De importancia fundamental foi a leitura da obra de Norton Correa sobre o Batuque de
Rio Grande do Sul. Ao lado de estudos precursores de Herskovits, Dante de Leytano, Carlos
Krebs, Roger Bastide e outros, o trabalho de Norton Correa “O Batuque do Rio Grande do
Sul” (2006) apresenta um dos mais impressionantes materiais de pesquisa na area afro-
religiosa de Rio Grande do Sul. Os dados etnograficos desse livro, no contexto do presente
trabalho, possibilitaram a comparacdo do Batuque com o Vodum, uma religido com a qual
possui semelhangas evidentes e manifestacGes similares. Correa descreve detalhadamente os
rituais do Batuque no Rio Grande do Sul, abordando a questdo da danca, da economia do
terreiro, das diversas etapas das obrigacdes, dos ritos que consistem em dar a palavra aos
orixas, dos rituais dos mortos, da “balanca”, etc. Esse trabalho representou um forte impulso
para os estudos e saberes sobre o Batuque e a producéo de conhecimento acerca das religioes

afro-brasileiras em geral.

O autor escreveu também outro livro ndo menos importante: “A Cozinha ¢ a Base da
Religido: a culindria ritual no Batuque do Rio Grande do Sul” (2005), explicando como o
estudo da culinéria ritual do Batuque traz ja, por si s@, conclusdes pertinentes. As comidas que
recebem o0s orixas sdo determinadas pela regido das praticas religiosas. No entanto, ele vai
salientar como o alimento abrange tanto os territorios fisicos e geograficos quanto 0 mundo

37



social e imaginario promovendo diferencas e igualdades. O consumo do alimento realiza a
identidade fazendo a diferenca entre quem é vivo, quem é morto e quem € orix4; o alimento é

simbolo de categorias da sociedade “humana” e “sobrenatural”.

Outros trabalhos e artigos foram consultados, como a dissertacdo de Ana Paula Lima
Silveira (2008), que fez o estudo etnogréfico das trajetdrias de trés Tamboeiras de Nacéo,
mulheres batuqueiras atuantes no contexto musical afro-religioso do extremo sul brasileiro,
nas cidades de Pelotas e Rio Grande, RS, representantes de uma restrita rede de mulheres
(re)conhecidas como prontas no Tambor de Nacdo. Toma como objeto o batuque produzido
por mulheres, suas concepcdes e préaticas religiosas e musicais. Ela procurou compreender 0s
significados que a musica adquire nesse contexto religioso e as condi¢des de sua transmissao.
O ponto de partida é o pressuposto de uma realidade bastante conhecida de religiosos e
adeptos do Batuque gaucho: a marcante e quase hegeménica presenca de homens, que
geralmente desempenham o papel de musicos rituais durante as festas e obrigacGes. Sdo 0s
Tamboreiros de Nacgdo. Relatando as trajetorias e experiéncias religiosas e musicais de trés
mulheres Tamboeiras, a dissertacdo de Lima Silveira abordou as implicacdes de género
existentes no acesso a esta tradicdo percussiva, buscando relatar os processos de aprontamento

das tamboreiras no Batuque gaucho.

Em sua tese de doutorado, Daniel Francisco de Bem (2012) se interessou pelo estudo
da extensdo e visibilidade dessas religides nos processos de reafricanizagcdo entre povos
negros e grupos afro-ascendentes. Ele tematizou as estratégias pelas quais alguns afro-
religiosos do sul buscam a purificacdo dos rituais e uma insercdo mais profunda nas esferas
publicas. Essas estratégias ou formas alternativas, segundo a interpretacdo do autor, buscam

certa legitimacdo de uma religiosidade singular pela sua origem africana.

Caué Fraga Machado (2013), no artigo: “Tem que saber iniciar, tem que saber
terminar: O desfazer no batuque gatcho”, tratou a questdo dos ritos funerarios no Batuque
gaucho. A partir do caso etnografico da nacdo Oyd/RS, discutiu a nocdo de desfazer no
Batuque gaucho, com a descricdo do ritual do eru, um ritual de desligamento. Ele apresentou
o ritual em si, como importante para pensar as praticas que compdem o processo de fazer o
santo e a pessoa, e as nocoes de vida e de morte nas diferentes religides de matriz africana. O
trabalho de Caué se insere muito bem na linha da nossa discusséo sobre o principio de vida, as

relacfes entre mortos e vivos no vodum. A perspectiva dele nos fornece instrumentos tedricos
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para nossa abordagem comparativa entre o Vodum e o Batuque. Caué adverte para o fato de
que 0 eru ndo é um passo ritual para o culto aos eguns (mortos), mas trata da duracdo de uma
pessoa, que ¢ feita aos poucos, desfeita no ritual e refeita “noutro mundo”, onde passara a ter

uma qualidade diferente de relagdo com os orixas.

Ricardo Moreira de Oliveira (2012) em “Rituais aos mortos da tradi¢do, do batuque ¢
do candomblé” apresentou os rituais dedicados aos mortos na tradigdo do Batuque afro-rio-
grandense, do Candomblé e os raros templos Egungun do Brasil. Ele fala dos procedimentos
de desenlace de iniciados nas duas religides e seu estudo nos traz um olhar especifico que

alimentou nossa abordagem comparativa.

Marcello Muscari (2014) fez um estudo antropoldgico sobre tradicdo e modernidade
na perspectiva dos filhos-de-santo e enfatizou um aspecto fundamental da ideia de
modernidade que € sua suposta descontinuidade com o tradicional e o religioso. Neste sentido,
as religides afro-brasileiras, segundo ele, por seu suposto atraso intelectual, e também sua
visibilidade nos espacgos publicos, sdo pontos de partida para problematizagdes do lugar da
religido na modernidade. O trabalho parte assim da perspectiva da Assobecaty (Associacdo
Beneficente Cultural Africana Templo de lemanjd) para tratar como o religioso e o secular
sdo unificados nas ac¢Oes sociais empreendidas pela Assobecaty. Ele mapeou as articulagdes
da Assobecaty entre 0 moderno e o tradicional, mostrando 0s processos nos quais as suas
acOes acabam constituindo espagos publicos religiosos.

Em “O mercado sagrado: identidade e territorialidade entre afro-religiosos em Porto
Alegre/RS”, Olavo Ramalho Marques (2008), professor da Universidade de Caxias do Sul,
apresentou um trabalho etnografico, do qual resultaram um documentério, dirigido pela
Professora Ana Luiza Rocha, e um livro de fotografias e textos sobre a chamada Tradicéo
Bara do Mercado em Porto Alegre/RS. Trata-se de um conjunto de mitos, saberes e rituais que
enraizam os adeptos das religides de matriz africana ao mercado publico central, no qual
afirmam estar assentado um Bara (orixa responsavel pelos caminhos, dono das encruzilhadas).
Acionam, assim, memorias que se “agarram’ a territorios, alavancando saberes e tradi¢coes
gue constituem identidades coletivas ao status de patrimdnio cultural, evidenciando que esses
lugares séo depositarios de imagens, tém a forca de evocar o passado, a transcendéncia,
vinculando-se a mitos de origem e constituindo suporte de enraizamento de populacGes

urbanas.

39



O documentario “Batuque Gaucho” (2013) tematizou a contribuicdo dos africanos na
cultura do Rio Grande do Sul a partir da religiosidade dos orixas. Assim, a identidade cultural
gaucha encontra-se moldada por algumas referéncias africanas trazidas pelo Batuque.
Dirigido por Sérgio Valentim e Eugénio Alencar, esse documentario expde a ancestralidade
africana contemporanea que conta com mais de trés mil terreiros e casas de nagdo e que

perpassa a vida dos rio-grandenses das mais variadas formas.

Na mesma linha, outro documentario, “Caminhos da Religiosidade Afro-rio-
grandense. Batuque, umbanda, quimbanda. Trés formas religiosas distintas, mas uma mesma
diregdo” apresenta um filme resultado do trabalho realizado pelo publicitario e cientista
politico José Francisco de Souza Santos da Silva e pelo mestre em antropologia social Rafael
Derois Santos. O documentario traca um mapeamento das religibes de matriz africana
praticadas no Rio Grande do Sul e também estimula uma reflexdo sobre a importancia dessas

religiGes enquanto patrimdnio cultural afro-gaucho.
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CAPITULO Il - O CAMPO RELIGIOSO NO BENIN
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Figura 1: Mapa da republica do Benim na Africa subsaariana. Fonte: Google maps. st

2.1. Benim: dados gerais

Antigamente chamado Daomé, o Benim é um pais da Africa subsaariana que faz
fronteira com a Nigéria, o Togo, Niger e Burkina Faso. Foi colénia da Franga até os anos
1960. Na época pre-colonial, 0 Benim agrupava varios povos originarios das regides leste e
oeste do pais. Alguns pesquisadores explicam que essas denominagdes “leste” e “oeste”
significam, na lingua fon Adja e Ayo e se tornaram denominagdes dos povos que,

supostamente, provieram do leste e do oeste. Ayo daria 0 nome a cidade nigeriana que se
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chama hoje em dia Oyo. Essa explicacdo pode, em certa medida, fazer sentido porque os
povos ioruba e nagb no Benim sdo chamados de Ayonu o que em fon quer dizer “povos de
origem oeste”. A historia do Benim parte dos movimentos migratérios que contribuiram para
a formacéo dos primeiros reinos e mais tarde da republica de Benim. Pesquisas e escavacoes
arqueoldgicas revelam que fatores como guerras, catastrofes naturais e a procura por novas
terras férteis levaram diversos povos de Africa Ocidental a se estabelecerem em Tado. Esses
povos fazem parte da mesma area cultural denominada de Adja. Os relatos indicam dois
processos migratorios que sdo fundadores dos povos Adja-Tado. A primeira onda migratoria
partiu do Niger passando pela cidade de Oyo, na Nigéria e chegou a Tado. A segunda onda
partiu de Ouagadougou, em Burkina Faso, atravessou Gana, chegando até Tado. Do encontro
desses dois processos migratdrios nasceram o0 povo e o reino de Adja-Tado. Tado esta
localizada na regido sul do Benim e entre as fronteiras Togo-Benim. A primeira denominacéo
da cidade era Ezame, o que significa implantado na arvore Eza. Togbui-Anyi foi o primeiro
rei de Ezame e deu o nome de Tado para significar a protecdo de que o reino se beneficiaria
desde entdo. Trés reinos sucederam-se: o reino de Allada, o reino de Daomé e o reino de
Porto-Novo. Varios grupos étnicos no Benim reivindicam para si a origem Adja-Tado.
Podemos mencionar os Hwla (pla), os Xwéda de Ouidah, os Guns (que seriam resultado de
uma mesticagem entre 0s Adja e os Nag0), os Aizo etc. Uma nova onda de migracédo partiu de
Nigéria: os Awori de Badagry e de Lagos alcancaram o Benim, povoando as regifes de
Sakété. Fontes de tradicdo oral afirmam também que os primeiros ocupantes de Sakété, Kétou
e Pobe sdo os iorubas originarios de Oyo, no século XVII. As guerras de conquistas de
territorios entre os primeiros reinos da época ocasionaram uma miscigenacdo importante e
uma multiplicacdo dos grupos etnolinguisticos. Esse ultimo fator explica também a presenca
de diversos cultos Vodum nas cidades da costa do Benim. O reino de Daomé (hoje resumido a
cidade de Abomei) foi um dos mais implicados no trafico de escravos no século XVII. Eles
vendiam como escravos principalmente os prisioneiros de guerras e a histdria mostrou que
alguma fracdo de todas as etnias foi deportada. Isso deveu-se também a miscigenagdo que
havia na época, naquela regido, resultado das migragcdes. Em época recente, o censo nacional
populacional de 2002 registrou 59 grupos étnicos diferentes no Benim. O Instituto Nacional
de Estatistica e de Analise Econdmica identificou dez categorias principais de grupos étnicos
socioculturais, assim denominados: Adja, Fon, Bariba, Dendi, Yom, Lokpa, Peulh, Ottamari,
loruba e os estrangeiros (INSAE, 2003).
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O territério beninense apresenta uma superficie de 112.622 quildmetros quadrados
com 7.000 quildmetros de comprimento de Norte a Sul. A costa maritima tem a extensdo de
125 quilémetros. A IRGB-3 registrou em 2009 uma populacdo de 8,7 milhGes de habitantes
com uma densidade demografica de 78 habitantes por quildmetro quadrado. Cotonou € a
capital econdmica e Porto-Novo a capital politico-administrativa. Entre outras podemos citar
como cidades importantes as seguintes: Ouidah, Abomei, Bohicon, Parakou, Djougou, Kandi,
Malanville etc. O pais apresenta uma densidade populacional mais acentuada na faixa
litordnea. Segundo dados do Banco Mundial, o Benim se situa entre os paises mais “pobres”
de Africa e do mundo. A economia do pais depende basicamente da agricultura tradicional, da
cultura do algoddo e do comércio exterior com paises como Nigéria, Gana, Niger, india,

China, Costa de Marfim, entre outros.

Quanto ao campo religioso, registram-se trés grandes expressdes religiosas: as
religibes chamadas tradicionais, o Cristianismo e o Isla. Os missionarios da época da
escraviddo e da colonizacdo levaram o catolicismo ao pais. Enquanto os estudos historicos
revelam uma maior taxa de conversdo dos povos Adja-Fon, a parte norte do pais, ao contrério,
demonstrou uma resisténcia notavel ao catolicismo, mantendo-se fiel aos cultos ancestrais.
Em um passado recente o norte se abriu ao Isl&, o que explica o nimero relativamente alto de

mesquitas na regido setentrional do pais.

Censo Cristdos Muculmanos Tradicionais

2002 42,7% 24,4% 23,3% (17,3% Vodum

e 6% outros)

Tabela 01: Reparticao estatistica da populagdo por religido no Benim (INSAE, 2002)

O censo é efetuado a cada dez anos e o ultimo ocorreu em 2002. O resultado do censo
de 2002 apresenta a configuracdo geral das tendéncias religiosas da populacdo e serve apenas
para ter uma ideia oficial dessas tendéncias. A realidade empirica revela por vezes outras
dimens@es que sé um estudo etnografico através da observacao participante e de entrevistas

leva em conta.
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Grupo dos cristéos

Lugares de culto segundo
pesquisa ARCEB

Censo 1992 ARCEB NUmero de [Fiéis por
3 implantacéo [Unidade de
(declaracdo de |(contagem de ]
o ) implantacéo
domicilio) fiéis por Igreja)
% %
Igreja Catélica Romana (1270 000{73,0 (342 373134,2 [1410 242,8
Igrejas Metodistas 174413 10,0 (75888 [7,6 502 151,2
Total outros cristéos 295246 (17,0 [581511558,2
Igreja dos Querubins e
Serafins 19 657 2,0 164 119,9
Igreja do Cristianismo 202 538[20,3  [1226 165,2
Igrejas Evangélicas 358 197[35,8  [3968 90,3
Outras Igrejas 1119 0,1 135 8,3
. 135,0
Total de cristdos segundo
a ARCEB 1739 659/100,0 999 772/100,0 [7405

Tabela 02: O pluralismo cristdo em Benin. Fonte: INSAE, Senso 1992 e ARCEB Auvril - 2000, Janeiro -2001 in
Barbier J.C., Dorier-April E. (2002).
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Os nimeros do quadro mostram somente o aspecto estatistico e parcial do fenébmeno
do pluralismo religioso no Benim, mas mesmo assim ele tem o mérito de revelar um aspecto
da realidade. A maior parte da populacdo beninense se declara cristd e o censo de 2002
confirmou esse fato através das estatisticas e analise de resultados. O censo da ARCEB em
2000 e 2001, mesmo sendo pouco confidvel por causa das implicacdes subjetivas dos
pesquisadores, oferece resultados mais recentes e de certa forma permite uma confrontacdo
dos dados. A demonstracdo do prestigio numérico por vezes é uma estratégia de propaganda
religiosa. Portanto, 0 que importa aqui ndo sdo 0s numeros estatisticos das pesquisas, mas 0
que esses numeros transmitem como mensagem. Eles servem de prelddio para interpretacbes
posteriores dos discursos e praticas sociais testemunhadas em campo. Comparar as

tendéncias, isso foi nossa tarefa em campo a partir dos dados dos censos.

Cotonou e Ouidah, cidades do litoral sudeste que foram objeto da nossa imersao, séo
teatro desta pluralidade religiosa. Ouidah, uma cidade historica, apresenta uma configuracédo
importante do passado ainda presente na vida dos beninenses. E uma cidade de diversidade
cultural e religiosa extraordinarias. Devido a sua situacdo portuaria, ela é também a terra dos
primeiros missionarios do pais. Assim, Igrejas e templos de Vodum coabitam. O exemplo
mais espetacular é a catedral de Ouidah e a casa dos voduns Dangbe, que se encontram face a
face. Os elementos materiais e monumentos da cidade contam uma histdria fascinante de luta
e conquista do espaco religioso. Espacos publicos, espacos privados bem como espacos
materiais e espirituais apresentam fronteiras flexiveis. Dita flexibilidade, entretanto que ndo
significa falta de ponto de referéncia. Mesmo ndo sendo nossa primeira intencdo escolher
Ouidah como cidade foco da pesquisa, varios elementos encontrados durante o deslocamento
para Ouidah possibilitaram uma apreensdo bastante significativa e capaz de revelar um
aspecto muito especial e resumido da vida religiosa no Benim. Certamente reconhecida como
cidade ‘“historica”, Ouidah ¢ também uma cidade turistica e religiosa. Em relacdo a sua
localizacdo geografica, ela é de facil acesso. Isso foi uma das razGes porque as primeiras
entrevistas foram feitas em Ouidah. A diferenca de Cotonou, Ouidah ndo oferece uma
explosdo das cores e diversidade de sons, mas sim uma exploséo dos signos. Tudo em Ouidah
chama a atengdo para o religioso, o historico, a memoria do pais e, especificamente, a
memoria que compartilhamos com o mundo exterior. A impressao que se tem é de que o
mundo inteiro encontra-se presente em Ouidah: portugueses, franceses, brasileiros, um mundo
em miniatura com monumentos, museus, selvas, igrejas e templos. Ouidah foi um ponto
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estratégico na construcdo da histéria nacional e varios monumentos hoje materializam essa

historia e fazem da cidade um castelo da memaria; um vestigio que dialoga com o presente.

Na tentativa de uma etnografia da cidade de Ouidah e das praticas religiosas
observadas nela, é preciso relembrar que Benim tem uma historia religiosa que podemos
classificar em trés periodos. O primeiro é o periodo tradicional qualificado também como a
época pré-colonial. A esse periodo tradicional sucedeu 0 momento da transi¢do que vai do
advento dos trés “M”® que vai até a independéncia em 1960. Foi um momento de conversdo e
de resisténcia dos cultos dos ancestrais. O segundo periodo da histéria religiosa corresponde
ao comeco do regime de ideologia marxista-leninista, iniciado com a primeira Republica
Popular do Benim, até o estabelecimento do primeiro governo democratico em 1990. Essa
etapa foi um momento de convivéncia entre diversas confissdes religiosas estrangeiras; foi o
momento dos rearranjos nas praticas e também o momento das lutas contra as feiticarias.
Diversos templos vodunsi foram destruidos nessa época, quando se supunha que seu poder

oculto ameacava o poder politico.

No ano 1991 o Presidente Nicephore Dieu Donné Soglo foi eleito e, no decorrer dessa
primeira experiéncia de democracia foi organizado, no més de fevereiro 1993, o Festival
Internacional das Artes e Culturas Vodum, denominado “Ouidah 92”, com o objetivo de
revalorizar a tradicdo vodum como patriménio cultural nacional. Foram dez dias de encontros,
manifestacdes e reafirmagdo dos valores chamados de “ancestrais”. O evento causou uma

grande confuséo entre as comunidades crista e os vodunons.

Sempre existiu, desde os tempos antigos, no Daome (atual Benim) uma articulacao
forte entre religido e politica. Na época dos reinos, o poder politico tirava a sua forca de
legitimacdo dos vodunsi, por vezes levados a forca para o Benim apds conquistas que
opunham o reino de Daomé ao de Oyo na Nigéria. A autoridade religiosa, a mobilizacdo dos
religiosos, sempre pareceu legitimar o processo de construcdo politica. Desde a Conferéncia
das Forcas Vivas da Nacao em 1990 e o estabelecimento do regime democrético, a presenca
do religioso na gestdo da politica nacional tem feito cada vez mais sentido atraves de varios

eventos e exortacdes, iniciativas individuais ou coletivas dos lideres ou fiéis religiosos. Por

8 N N . I L .
En francés os trés “M” significam: Marchands, Militaires et Missionaires, quer dizer os Mercadores,

Militares, Missionarios.
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exemplo, a conferéncia da nacdo nesse ano decisivo beneficiou-se da participagédo
significativa da Igreja Catolica Romana, na pessoa do primeiro arcebispo da arquidiocese de
Cotonou, Dom Isidoro de Souza. Os cristdos catolicos concordam até hoje em conceder a ele
a honraria da Coroa da Paz Nacional. A intervencdo religiosa na construcdo politica ndo foi
apenas uma iniciativa catolica. Quase todas as outras religides sempre procuraram trabalhar
pela “paz nacional”. A expressdo Mawu gni wan nu to mi ton, relembra o amor de Deus para
com o Benim e a necessidade de todo beninense de buscar a paz e a harmonia. As religides
tradicionais, a Igreja Catolica, o Isld e as Igrejas Evangélicas parecem todas partilhar o
objetivo comum da busca pela paz. Cantores, artistas, cineastas e jornalistas também
contribuem para a formacdo desse imaginario politico-religioso baseado na ndo-violéncia
politica. Além desse imaginario comum que explica a articulacdo entre religido e politica,
pode-se fazer a pergunta: quais sdo os diversos parametros que determinam o vinculo entre
religido e politica? Na espera de retornar mais tarde ao assunto, gostariamos de mostrar como,

no passado recente, estes vinculos se manifestaram na esfera publica.

Em 1990, na Conferéncia de Forcas Vivas da Nacdo Beninense, o presidente
Nicéphore Soglo representava para 0 povo do Benim o protdtipo da figura do Salvador, o
messias que viera salvar a nacdo do caos em que se encontrava economicamente. Os cofres do
Estado estavam vazios e 0 governo de ideologia marxista tinha dificuldades em pagar o
salario dos funcionérios publicos que, como sinal de descontentamento em rela¢do ao regime
politico, multiplicavam greves ap0s greves. Foi nesta situacdo quase que apocaliptica, por
assim dizer que Nicephore Soglo, ex-funcionario do Banco Mundial, viu-se investido da
“missdo” de “salvar” o pais. A custa do medo da eclosdo de uma guerra civil e seguindo os
conselhos de paz de Sua Exceléncia, arcebispo Isidoro de Souza, Nicéphore Dieu Donné
Soglo foi eleito presidente da Republica Popular do Benim em abril de 1991, tendo a seu
favor a quase a totalidade das votagdes. O pais escapou assim da eclosdo de uma guerra civil e
conseguiu instalar um regime politico democratico. Pela primeira vez na Africa subsaariana a
democracia foi instalada com a grande admiracdo de todos os beninenses, que sentiam
orgulho de serem cidaddos de um pais abengoado onde nunca tinha havido guerra civil, que
conseguiu instaurar a democracia e onde as igrejas eram cheias de pessoas. No entanto, um
evento veio confundir as mentalidades. “Ouidah 92”. Ja na cerimdnia de abertura, o
presidente recém-eleito achou por bem acrescentar a formula de seu juramento as palavras: “e
0s espiritos de nossos ancestrais”. Assim, ele incluiu oficialmente as religides tradicionais no
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espaco politico-pablico, as quais haviam sido expulsas, no passado, com 0 regime do
marxismo-leninismo. Além do mais, ele mostrou sua afinidade com elas quando um dos
primeiros grandes eventos internacionais no pais passou a ser a “Ouidah 927, o festival
vodum. A pergunta era saber se esse gesto seria uma simples consideracdo as tradicdes ou
uma forma de agradecer aos vodunon que teriam contribuido a sua elei¢do. Era dificil saber a
quem atribuir sua vitéria. Uma coisa ficou certa, estas questdes nao iriam ajudar sua reelei¢éo
em 1996 enfrentando no pleito o ex-ditador Mathieu Kerekou, que havia se convertido. De
ateu, tornou-se cristdo evangelico. A constituicdo do pais prevé um regime de tipo
presidencial multipartidario de um mandato renovavel de cinco anos. De 1991 a 1996, cinco
anos apos a sua vitdria, Nicephore Soglo Dieudonne perdeu o posto da dire¢do do pais para
seu antigo adversario, agora ele também um novo converso que tinha, a seu, lado a maior
parte dos cristdos, dos evangélicos e uma parte dos catdlicos. Qualquer que sejam as
interpretacdes que foram feitas desses resultados, o religioso tem, no Benim, um enorme

impacto na politica e vice-versa.

Com a “Ouidah 927, a revalorizagdo dos vodunsi ressurgiu com grande prestigio.
Tratava-se de um retorno a tradicdo, as raizes africanas que, se supunha, ameagavam, em Sseus
discursos, a fé de alguns cristdos. O que se temia ndo era s6 a fé dos crentes, mas sim a
imagem do Benim fora do pais. Considerar 0 Benim no exterior como apenas a terra do
Vodum causou desconforto dentro da comunidade crista. Além de alguns raros intelectuais e
missionarios que fizeram trabalhos sobre a questdo das tradi¢bes culturais no Benim a fim de
compreendé-las, as interpretagdes frequentes eram de que se tratava de “praticas primitivas”

ou “obras do satanismo”, a “feiti¢caria na sua forma mais organizada”.

No que diz respeito ao Estado, desde 1990 um particular interesse foi atribuido aos
cultos pelo regime democratico e com ajuda da UNESCO. Observou-se uma grande
midiatizacdo das tradicBes em nivel nacional e internacional. Essa midiatizacdo reforcou a
legitimidade desses cultos que se tornaram instrumentos de globalizacdo dos saberes regionais
através de encontros e coloquios. A UNESCO participou nesse contexto da reconstrucdo de
alguns locais de culto em Ouidah. Neste periodo a selva sagrada de Ouidah foi renovada e
estabelecida como patriménio cultural nacional. Algumas casas também tém desenvolvido
suas proprias estratégias de colaboragdo com a UNESCO, através do desenvolvimento de

mini-projetos destinados a reorganizar as casas de culto. Expressoes como “Benim € o ber¢o
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mundial do Vodum”, mostram o desejo de associar o processo de reconstru¢do nacional aos

cultos tradicionais.

Figura 2: vista de Frente da casa de Daagbo Hounnon em Ouidah. O templo foi restaurado pela
UNESCO em 2000.

2.1.1. O catolicismo

A presenca da Igreja Catdlica no Benim comecgou com o trabalho dos primeiros
missionarios instalados primeiramente na cidade de Ouidah. A Basilica de Ouidah foi a
primeira Igreja Catolica construida pelos irmdos missionarios Capuchinhos. Um deles foi o
frei Francesco Borghero, que chegou ao Benim em 1861, trabalhando entdo para a expansao

da fé catolica.
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Depois de Borghero, varios padres nativos do Benim foram ordenados. Os clérigos do
pais trabalharam para a constru¢do da nacdo beninense principalmente atraves de escolas e
hospitais. Entre os primeiros clérigos nativos podemos mencionar o Cardeal Bernardin
Gantin, que ajudou a criar o primeiro grande Seminario de St. Gall, que hoje conta
aproximadamente 200 seminaristas por ano. As primeiras comunidades religiosas catolicas
foram as dos Capuchinhos, seguidas da SMA: Sociedade das Missdes Africanas e de muitas
outras comunidades autdbnomas que se beneficiaram do apoio dos primeiros. Benim tem um
total de dez dioceses e duas arquidioceses com mais de mil e duzentos sacerdotes. Em todo o
pais existem cento e cinquentas diferentes ordens religiosas com cerca de oitocentas
comunidades religiosas catdlicas de origem estrangeira e cinquenta outras nativas. O numero
de pessoas consagradas a vida religiosa catélica no Benim alcanca hoje cinco mil pessoas.
Inicialmente, todas as instalacbes ou centros de educacdo e salde eram obra dos catolicos.
Ainda hoje, muitas das maiores realizagdes do pais sdo obras da Igreja Catélica Romana. Uma
das preocupacgdes dos primeiros cristdos convertidos foi o conflito de crengas. Havia a
necessidade de lidar com as crencas das tradicdes religiosas. Muito em breve eles comecaram
a solicitar ajuda dos sacerdotes visando curar-se das possessGes ou para proteger-se contra
certas entidades. Estas entidades ndo estavam diretamente identificadas como sendo 0s
voduns, mas eram vistas como tudo o que poderia se relacionar a eles. Pensava-se que estes
eram os feiticos mandados por parte dos bokonon ou vodunon, considerados nessa situagéo
como sendo capazes de enfeiticar, por motivo de vinganca, todos 0s que virassem as costas
para os cultos ancestrais. Eles criaram um jogo de poder entre as préaticas cristds de modo
geral e as religides tradicionais. Desde cedo, a Igreja Catdlica esteve comprometida com a
luta contra o ocultismo espiritual. Relembramos que em qualquer parte do mundo a Igreja
sempre contou com a oposi¢do entre 0 bem e o mal, muito embora o catolicismo no Benim
pareca carregar as marcas de uma orientacdo particular. As sessdes de exorcismo, de liberacao
e cura milagrosa se multiplicaram. Em 1979, um sacerdote exorcista foi nomeado na pessoa
do Reverendo Padre Paul Gaspard, a fim de canalizar os movimentos de liberacdo que
proliferavam por toda parte. A caca as bruxas estava no centro de todos os debates. Hoje, o
Padre Pamphile Fanou, da pardquia Sdo Jodo € o exorcista lider da Arquidiocese de Cotonou,
mas também da sub-regifo da Africa ao oeste. Centenas de pessoas vao quase todos os dias
procurar por ele visando a libertacdo. Participamos durante mossa pesquisa de alguns

episodios de libertacdo de pessoas que estavam supostamente sofrendo de possessdo.
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Vomitaram diversos objetos metalicos como espinhas de ferros, cadeados, peixe vivos etc.

A partir dessa observagdo gostariamos de enfatizar dois pontos: o catolicismo neste
contexto comegou com as manifestagdes de lutas contra o que se chama de “forcas ocultas” e
as praticas de fé de conversdo religiosa que tentam alimentar a luta entre o bem e o mal, como
sendo uma oposicdo entre a Igreja catolica e as religides tradicionais chamadas de forcas
ocultas. Por conseguinte, as crencas nessas duas religiGes se construiram uma em relacdo a
outra. A segunda observacdo ndo menos importante € sobre a hipétese aceita correntemente
segundo a qual haveria uma “coexisténcia pacifica” das religides no pais. Isso em realidade é

uma armadilha que esconde outras formas de lutas e praticas religiosas.

Sem ddvida, o Phénoméne Parfaite € um movimento que reflete, de certa forma a face de
catolicismo particular no Benim. O fendBmeno comecou como um movimento de fé crista que
pretendia lutar fortemente contra o ocultismo e a feiticaria através de confrontos verbais
violentos, exorcismos etc. Muitas pessoas qualificadas de feiticeiras ja perderam a vida em
situacGes ambiguas desde o inicio do fendBmeno. No momento, ndo se pode afirmar quais sao
as causas da morte dessas pessoas, mas elas sdo reivindicadas como provas da veracidade do
objetivo do movimento. Tomei conhecimento desse movimento em 2010, quando ja estava no
Brasil, através de correspondéncias eletrénicas. Uma vez no Benim para pesquisas,
participamos de varias assembleias e manifestacbes em Cotonou e em Gbanamey, cidade
localizada na parte sul do pais, onde tudo comegou. Parfaite seria a “encarna¢do” do Espirito
Santo na terra, sendo reconhecida e venerada pela metade dos fi€is cristdos catélicos que
participam em centenas de milhares das sessdes a fim de encontrar a liberacdo da feiticaria e a
salvacao por meio de “Deus”, que supostamente seria Parfaite para destruir todas as forcas
ocultas em contradicdo e em primeiro lugar as religiGes tradicionais. O movimento é baseado
na suposi¢ao de que “Deus ama Benim” e todas as nacdes virdo e se prostrardo no Benim, a
“nacdo escolhida por Deus para se manifestar ao mundo”. Muitas outras formas de
messianismo ou fendmenos similares precederam o “movimento Parfaite”, mas esse ultimo
tem atraido uma atencdo especial porque, ao contrario dos outros, parece ter um trago carater
muito particular. Embora afirmando ser um movimento catolico, ele atacou co uma forga sem
precedentes a instituicdo catdlica, na pessoa de seus responsaveis, e tem como objetivo
expresso nada menos do que derrubar a autoridade da Igreja como instituicdo no Benim.

Parfaite, como é chamada a protagonista principal do movimento, afronta publicamente os
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clérigos divulgando supostos segredos e causando escandalo e confuséo entre os fiéis que por
vezes desertam das Igrejas para acolher ensinamentos dela. Sua a¢do ¢ muito difundida em
todo o territério nacional e conta com grande parte dos cristdos catélicos. Mesmo que
confronte diretamente todas as outras religides e s6 reconheca o catolicismo, ela coloca a
Igreja do Benim em uma posicgdo dificil, porque parece possuir controle sobre um nimero
importante de pessoas que cessaram de confiar nos representantes da Igreja Cat6lica como
instituicdo. Eles procuram ter uma relacdo semi-direta com Deus a partir do “messias”, ¢ se
sentem protegidos da feiticaria e de todas as forcas voduns determinadas ou qualificadas
como negativas. Sem irmos mais longe nos detalhes desse fendmeno nesse trecho da
apresentacdo do Benim e das dindmicas religiosas presentes no pais, gostariamos de salientar
que essa situacdo em si, se ndo faz parte do nosso objetivo de pesquisa, mostra, pelo menos,
como a dinamica interna da reformulacdo da paisagem religiosa cat6lica esta caminhando
para um catolicismo fora da Instituicdo. O movimento destaca um processo invisivel de
desafio da autoridade religiosa. Parfaite €, na verdade, o instrumento pelo qual esse processo
tomou formas sensiveis. Trata-se de uma jovem mulher de apenas vinte anos, a qual tem o
apoio de um ex-sacerdote exorcista. Finalmente presenciamos a cerimonia de entronizacdo do
ex-sacerdote como o papa da nova Igreja fundada por Parfaite e que estd em construcdo um
novo “vaticano” em Benim. Mobilizam voluminosos recursos econdmicos devido ao nimero
extraordinario de cristdos no Benim e na sub-regido que aderiram a causa. O pais nunca havia
vivenciado uma crise como a desencadeada pela demissdo em 2011 dos dois arcebispos do
pais e dez sacerdotes sob acusacOes de perseguicdo sexual a menores, homossexualidade,

desvio de fundos e de pertencimento a magonaria.

Afinal, quais sdo as estratégias de influéncias conscientes e inconscientes da Igreja
Catdlica nas organizacdes e nas praticas religiosas tradicionais contemporaneas? A Igreja
Catolica tem responsabilidade decisiva nas novas dindmicas de recomposicao. Ela é acusada,
por vezes, de ignorar nas suas liturgias as tradicdes do Benim e isso € um dos pontos de
partida das novas reorganizacgdes. De acordo com depoimentos de algumas entrevistas feitas
com cristdos em Cotonou, parece que existe certa insatisfacdo ndo em relacdo ao catolicismo
em si, mas em relacdo a “falta” de algumas praticas de que os fiéis afirmam necessitar
culturalmente. O projeto de inculturacdo ativado por alguns grupos cristdos entre os quais
posso citar o projeto de Mehuwhendo, do bispo Barthélemy Adoukonou, tentam remediar esse
problema de descontentamento atraves da instalacdo de unidades de pesquisa em tradi¢Ges
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culturais para serem incluidas na liturgia da missa catdlica. O projeto ainda estd em fase
experimental e sob o controle da Congregacdo para a Evangelizacdo dos Povos em Roma.

2.1.2. Olsla.

A islamizacdo no Benim foi o resultado de processos migratérios. Pela sua situacdo
fronteirica, 0 Benim registrou varios movimentos migratorios originarios Niger e da Nigéria. Isso
explica a presenca dos povos Fulani, Ahoussa, Dendi e Bariba na parte setentrional. Os mugulmanos
beninenses sdo, em sua maioria, sunitas, segundo Faiz Adegbola, vice-secretario geral da Unido
Islamica do Benim. Ele é o responsavel da Unido Islamica do Benim e afirma que os mugulmanos
beninenses praticam o isld como os outros mugulmanos em outros paises no mundo, sem qualquer
especificidade. De fato, a comunidade mugulmana celebra com fervor todas as festas desta religido,
incluindo Maouloud (o nascimento do Profeta), Eid El Fitr (fim do Ramadd) e Eid El Kebir ou
Tabaski.Todas estas festas sdo reconhecidas oficialmente pelo Estado beninense e esses dias séo
feriados para todos os beninenses. De forma geral existe uma categorizacéo binaria norte/sul no pais.
As populagdes do norte de algumas cidades como Djougou, Kandi, Malanville sdo, em sua maioria,
mugculmanas. Os povos da regido sul, por sua vez, sdo animistas e/ou cristdos. No entanto, esta
categorizacdo se refere as principais tendéncias e seria um exagero afirmar que o sul do Benim é
cristdo e o norte mugulmano. Os fiéis muculmanos sd&o numerosos em Porto-Novo devido a
proximidade com a fronteira de Nigéria e, na regido das colinas do norte, a Natitingou, os cristdos sdo
maioria. Em Cotonou eles sdo encontrados principalmente no bairro Zongo, no comércio. Como
grandes comerciantes, se estabeleceram no mercado publico de Dantokpa, como gerentes de lojas de
departamento especializadas em tecidos e outros itens de suma importancia. Na parte norte do pais,
eles sd8o mestres da criacdo de gado de grande e pequeno porte . Constituem uma comunidade muito
fechada e pouco receptiva as influéncias de outras religides. O Benim é membro da Organizacéo da
Conferéncia Islamica (OIC) e, segundo o responsavel da mesquita central de Cotonou, El hadji
Ibrahim Mohamed El-Habib, entrevistado pela Agéncia Islamica Internacional Informagoes (IINA) em
2001, o Benim esta entre os paises africanos onde o Isl& esta conhecendo um crescimento notavel. De
acordo com El-Habib, Cotonou registra regularmente a conversdo de ndo-mugulmanos ao Isld, e estes
Gltimos precisariam da ajuda moral e financeira na medida em que sdo, muitas vezes, rejeitados por
seus proximos apds a conversdo ao Isld. De fato, a expansao do Isla é evidenciada pelo surgimento das

mesquitas nas grandes cidades, das escolas islamicas e de associacBes. Este crescimento inclui a
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criagdo de veiculos de noticia islamicos, como o jornal “A luz do isla”, o novo mensal “Al-Umma Al-
Islamia” e a radio “A Voz do Isla “. Atualmente, o nimero de mesquitas na capital econémica de
Benim, Cotonou, estad aumentando cada vez mais. Entre essas, doze sdo reservadas para as oragdes das
sextas. O mais importante dentre esses locais de culto é a mesquita central do distrito Zongo, com
capacida para abrigar trinta mil fiéis, e cuja construcdo custou um bilhdo de FCFA - cerca de
1.380.000 délares. A comunidade mugulmana do Benim tem varias escolas islamicas privadas, entre
as quais afiliadas & instituicdo Franco-Arabe de Zongo Cotonou. O pais totaliza mais de 30
organizacgdes ndo governamentais (ONGSs) Islamicas, incluindo a Universidade Comunidade islamica
do Benim (CIUB), os graduados da Liga Muculmana Mundial (LIDMI) e a Associacdo Islamica de

estudantes Universitarios (ACSI).

2.1.3. As outras Igrejas

Mais além da Igreja Catdlica e do Isla, como foi mostrado no quadro acima, notamos a
presenca de outras igrejas como a Assembleia de Deus, Igreja Metodista, a Ordem Sagrada de
Querubins e Serafins, fundada em 1933 e o Cristianismo Celeste, fundado por senhor Oshoffa
em 1947. Muitas igrejas pentecostais também se estabeleceram nos principais bairros e ruas

das cidades, nos centros urbanos e rurais.

Pode-se observar, em quase todas as ruas das cidades como Cotonou e Porto Novo a
expansdo das igrejas evangélicas e pentecostais. Elas também organizam festivais e cruzadas
evangélicas que operam “milagres”, fazendo novos convertidos. E comum observar que as
pessoas circulam em varios lugares de culto em busca de milagre. A confianca é concedida a
igreja que opera curas milagrosas ou faz promessas em relacdo ao fim do sofrimento etc. A
comparagdo ou critica a outras comunidades religiosas sdo muitas vezes o foco do discurso. A
atencdo esta no fervor cristdo para diferenciar-se dos catdlicos, considerados na regido como
mais frios e ndo recebendo a bencdo do Espirito Santo como deveriam . O religioso €

percebido como auténtico e abengoado quando se produz o fendmeno do “dom de linguas” .

Os discursos de sacerdotes e missionarios cristdos afirmam a universalidade da fé
cristd, e essa universalidade faz com que o beninense, mesmo ao se considerar cristdo, sempre

qualifica esse cristianismo como resultando de uma religido estrangeira. Ao nivel objetivo, o
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cristdo beninense reconhece a autenticidade da fé cristd universal, mas essas analises ndo
operam em um nivel subjetivo dos discursos. Interessante perceber que o processo de
legitimacdo identitaria, em relagdo ao cristianismo em outros lugares do mundo, por ele ser
antigo de muitos anos, é diferente. Um brasileiro, ao se identificar como cristdo, ndo tem
nenhum mal-estar de legitimagdo da identidade nacional em relacdo a sua fé. Mesmo néo
sendo praticante, ele reconhece o cristianismo como sendo a religido de “origem” dele.
Mesmo ndo compartilhando muito as politicas e dogmas da Igreja como instituicdo, € com
muito “orgulho” que o Brasil faz parte dos paises reconhecidos como 0s mais catélicos do
mundo. Quanto ao beninense cristdo, ao reconhecer com toda sinceridade o cristianismo como
sua verdadeira religido, adverte que ela é estrangeira, quer dizer, de outra nacionalidade que
ele mesmo. Essa observacédo é indicadora para perceber as diversas tendéncias de negociacao
entre as religides no pais. E uma dinamica que remete a ideia de um sincretismo pelo
reconhecimento da “identidade nacional”. O individuo se auto-identifica como um bom
cristdo que ndo “misturaria” as praticas religiosas, mas encontra-Se preso na armadilha das
oposicOes entre o tradicional e o estrangeiro, que faz de seu discurso um discurso sincrético.
O estrangeiro é o que ele mais pratica; mas o tradicional, por fazer parte da identidade
nacional, faz parte dele. Ele é parecido a um individuo que afirma ndo ter qualquer forma de

relagdo com sua sombra, mas ndo consegue se separar dela.

2.2. O Vodum

Além das outras religides, a introdugdo acerca do Benim tem como objetivo principal
0 mapeamento da paisagem vodum em meio as diversas novas formas de religiosidade.
Segundo os estudos histéricos e sociais, a maioria dos voduns foi levada para 0 Benim nos
processos migratorios, ou a forca, nas épocas de conquistas entre reinos vizinhos de Africa.
Foi assim que os cultos dos Voduns, chamados hoje em dia tradicionais, nasceram a partir de
um longo processo de legitimacdo. Esse processo de legitimacdo iniciou no século XVII e
acompanhou o processo de identidade étnica e nacional. Mesmo reconhecendo suas origens
nigerianas, os ioruba do Benim hoje em dia se consideram beninenses. O mesmo processo se

observa com os voduns. Os informantes encontrados na pesquisa sempre relatam a historia da
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origem primeira dos voduns. Mesmo assim, na atualidade, a ideia é que esses voduns ja fazem
parte do patrimdnio nacional. O processo de legitimagdo se realizou tanto no nivel dos
vodunon de hoje, que ja sdo beninenses, quanto no nivel dos voduns, eles mesmos

reconhecidos como sendo do Benim.

Consideramos necessario agora, antes de continuar a explicitacdo da religido vodum,
explicar um pouco melhor como ocorreu nosso ingresso neste mundo religioso. Isto por qué,

como veremos, ndo foi uma tarefa facil.

A coleta de dados acerca da religido Vodum foi feita a partir de duas viagens ao
Benim. Tratou-se de realizar um inventério resumido dos voduns, pois uma abordagem mais
ampla e profunda seria extremamente dificil e levaria um tempo bastante demorado. Isto
porque do norte ao sul os templos, monumentos, iconografias e simbolos das divindades
evidenciam para o pesquisador e o turista esse perfil identitario fortemente reivindicado pelos
beninenses nas Gltimas décadas. Quase todas as familias tém um vodum, venerado ou nao.
Todos 0s nomes e por vezes sobrenomes testemunham o legado tradicional. Todos no Benim,
catdlicos e evangélicos, levam nomes das divindades ou ainda nomes com sufixo ou prefixo
derivados. E comum encontrar como nome de familia: Legba do vodum Legba, Sogbossi,
Sotin, Soha, Socadjo, Sonon, Sossou, Sossa do vodum So, Gounou, Goudjo,Goumandje,
Goufonnou, Gounon etc. do vodum Gu, para nao citar mais que esses exemplos. A conversao
para as religides estrangeiras chamadas “importadas” ndo foi acompanhada das
transformacfes dos antropbnimos. Sdo dinamicas dificeis de serem reconstituidas por seu
carater fragmentado quase ao infinito, mas que permanecem para sempre pelo fato de que,
mesmo praticando outras religides, o beninense atribui grande importancia a seu sobrenome,
chamado de nome de familia. Mesmo ndo tendo mais os mesmos significados para todos hoje,
é ele que serve de identidade a cada um, informando as vezes sobre as origens e as dindmicas
socio-religiosas. Além dos antropbnimos, nas ruas, nas casas, nas selvas, na vida artistica e
nos discursos cotidianos, o vodum é sempre presente como a sombra dos ancestrais. Existem
0s que se enfatizam a / se engajam na revalorizacdo dos cultos e existem aqueles que 0s
desvalorizam, mas que sentem simultaneamente uma alegria sutil quando o vodum ¢é
apresentado no exterior como sendo o patrimonio nacional. Ai o discurso desses ultimos
muda: “sdo nossas tradigdes, né?”, “Ah, no Brasil se pratica também o Vodum, hein, saiu

daqui”. A historia nacional ndo se conta sem esse legado e todo beninense tem, em relacdo
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com essa tradigdo religiosa, o sentimento ambiguo do proche et du lointain. Novas familias de
Vodum trazidos hoje em dia do Togo, de Gana e da Nigéria aumentam essa presenca fazendo

por regides desaparecer as antigas denominacoes.

Devido a essa grande presenca e variedade de voduns, a pesquisa tornou-se dificil.
Além das grandes cerimonias publicas, a visibilidade e manifestacdo iconografica das
divindades ndo implica certa facilidade de acesso aos templos. As obrigacdes sao
personalizadas e realizadas com grande discri¢do na intimidade dos que as solicitam, durante
a noite por vezes. As casas sdo abertas a todos e a iniciagdo é a condigdo primordial para
poder participar aos cultos de forma profunda. Como nao era nossa intencao passar por esse
ritual de passagem que € a iniciacdo, optamos desde o inicio por uma etnografia parcial nos
hunkpamey a partir de entrevistas semi-dirigidas. A proposta ndo era morar no espago
religioso junto aos informantes, mas fazer visitas frequentes para vivenciar o familiar dos
templos na medida do possivel e nos espacos ndo proibidos para visitantes. Presenciamos
alguns rituais que completaram nossa aproximacdo do objeto de pesquisa. Mesmo assim, 0
obstaculo do dinheiro trouxe algumas dificuldades & observacdo participante das obrigagdes.
Ao ndo cumprir a iniciacdo, é possivel em alguns hunpkamey acompanhar certos ritos
pagando uma pequena fortuna. Presenciamos o0s cultos da missa do vodum Thron Comum em
Cotonou e visitamos dez hunpkamey na cidade de Ouidah. Nossos primeiros contatos com 0s
Vodunon e as entrevistas exploratérias foram feitas por mediacdo dos membros da familia
pessoal que convidavam, no inicio da pesquisa, iniciados para visitar nossa moradia e facilitar
meu trabalho sem correr o risco de nos expor a eventuais riscos . A proposta era proteger-nos
contra eventuais manipulaces de certos hunon/bokonon mal intencionados que,
supostamente, se serviriam de plantas de inibi¢do da vontade para “mistificar jovens
estudantes pesquisadores”. Poucas sdo as mulheres ndo praticantes de vodum no Benim que
se dedicam a pesquisar a religido tradicional. Existem trabalhos de algumas estudantes
mulheres, mas a porcentagem em relacdo aos homens é muito inferior. Isso esta diretamente
ligado a porcentagem total de mulheres universitarias, mas de certa forma a questdo do
género, as desigualdades de tratamento entre homens e mulheres ainda pesam em favor dos
homens e a mulher, ainda mais a ndo-iniciada, encontra-se marginalizada nos espagos
religiosos tradicionais. As insercdes efetivas comegaram pelo apoio moral e incentivo de seu
Valentin Adjibocha, um ex-colega de escola hoje jornalista e evangeélico que, por ser reporter,
frequenta comunidades religiosas tradicionais e domina a localizacdo de algumas casas
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vodum nas cidades de Cotonou. No entanto, a intervencéo dele foi pontual. Fizemos a maior
parte das visitas e entrevistas com a atuacdo de Serge e Valere, dois moto-taxistas que
contratamos em Cotonou e Ouidah. As analises se fundam basicamente em entrevistas feitas
com os lideres, isto €, 0s hunongan, e, em menor grau com os hunsi ou vodunsi (filhos-de-

santo).

No aeroporto internacional Cardinal Bernandin Gantin de Cotonou encontra-se o
ponto inicial da imersdo em campo beninense. As infra-estruturas antigas, a propria superficie
restrita do aeroporto, a area de chegada que se resume a uma salinha, o abrago no calor da
pele, a saida da aeronave, tudo desperta os sentidos para uma nova realidade antes familiar,
mas que se tornou extraordinaria pela comparacao que suscita no momento de contraste entre
ambientes diferentes. O desafio era observar, perguntar, descrever, focalizar a atengéo, se
relacionar. O religioso sempre estd no centro das discussdes e cada interlocutor veicula um
namero importante de indices que entram na elaboracdo do nosso roteiro de pesquisa. Foi
assim que ao acaso dos encontros mapeamos Nnosso percurso, mudando e reorientando 0s
lugares e pontos visitados. E possivel visualizar pequenos templos vodum em alguns bairros
das cidades, mas para o olhar desavisado isso ndo é evidente. Cotonou, a capital econdmica,
parece ndo apresentar grande visibilidade das religides tradicionais, mas ao procurar se
informar, repara-se que elas s adotaram outras formas de existéncia na metrépole. Os
condutores de taxi e moto-tdxi sdo os mais indicados para a localizagdo dos pontos de
presenca na cidade. Sdo os principais atores da poluicdo atmosférica no pais, mas sao também
guias excelentes e praticos, no sentido da mobilidade e facilidade que oferecem. Sabem de
tudo e frequentam todos os lugares. Existem condutores de moto-taxi que afirmam com muito
orgulho seu pertencimento a religido tradicional, legado dos ancestrais, “que, alids, todo
mundo deveria praticar”. Outros afirmam, ao contrario, serem catdlicos ou pentecostais e
dizem “ndo acreditar nessas mistificacdes religiosas”, mas, ao questiona-los sobre o vodum,
nota-se rapidamente que foram iniciados em um momento determinado e sabem muito em

relacao a isso.

2.2.1. Kenninsi e a questdo do dinheiro
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O centro da cidade de Cotonou apresenta um carater bastante “desenvolvido”, todavia
em Calavi e Godomey, dois bairros periféricos de Cotonou, existe uma visibilidade maior de
templos vodum. No bairro de Godomey, um pouco antes da ponte principal, indo para Calavi
encontra-se um Legba com as oferendas populares em volta. E um Tolegba/Legba da cidade.
Na metropole existe mais discricdo no fazer religioso tradicional. Os cidaddos viajam nos
finais de semana para o interior com o objetivo de venerar seus vodunsi e voltam para casa
domingo a noite. Se houver fetiches dos voduns, encontram-se no segredo dos quartos
particulares das casas individuais. Hoje em dia o fendmeno do vodum Kenninsi (ou Klinsi) se
prolifera nas grandes cidades. Kenninsi, segundo os informantes, € um vodum “perigoso”.
Seria um zumbi, o vodum dos jovens preguicosos. Pelo intermédio do espirito do fetiche
influenciariam a vontade das pessoas. Se ndo tem aparéncia humana, na maioria dos casos ele
é instalado a partir de uma parte do corpo humano. A partir dessa parte se faz um “fetiche”
que opera através do sangue humano. Opinides populares admitem crencas segundo as quais
0s detentores desse vodum, nos momentos de acidentes de transito e em horas de pouca
vigilancia, passam um pedaco de tecido em movimentos circulares no sangue do acidente para
alimentar o fetiche. Na auséncia desta opcdo, os kenninsinon, detentores de Kenninsi,
contatam médicos para se procurar sangue humano nos hospitais e alimenta-lo.
Consequentemente, acredita-se que a pessoa que fez doacdo do seu sangue no hospital para
salvar vidas acaba morrendo porque foi sacrificada involuntariamente a um espirito “zumbi”
pelo ato de consumo do seu sangue. Foram veiculadas na televisdo nacional campanhas de
sensibilizacdo sobre o fenbmeno e 0 governo emitiu pronunciamentos ameacando 0s médicos
que se dedicam a tais praticas. Por outro lado, o jornal audiovisual de informacao nacional e
respostas de questionarios revelam o carater trdgico do fenébmeno do Kenninsi. Durante o
periodo da insercdo ocorreram trés casos recentes de assassinato por motivo de
enriquecimento por intermédio do “fetiche”. Seriam, segundos falas dos informantes, os
Tolegba. Esses voduns séo para devogdes populares e as pessoas fazem junto a eles diferentes
pedidos. O mais popular dentre eles no Benim € o Dancoli, supostamente realizado por meio
do enterro de uma mulher gravida viva. Ninguém reclama autoridade sobre esses voduns. A
noite, afirma-se que o espirito daquele que foi “transformado” em vodum se torna pessoa e sai
para a rua cumprindo missdes. Acredita-se que em plena noite é possivel ouvir as pessoas
assim transformadas e falecidas cozinhando e lavando loucas. Na maioria dos casos se contam

episédios de encontros noturnos com essas pessoas-espiritos, testemunhando ouvir suas
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vozes. Realidades ou ficgcbes ao vivo? Nossa atencdo ndo se focalizou sobre esses relatos

poucos confiaveis dos quais ndo temos provas.

Além desse aspecto dramético do fenémeno religioso, o vodum, de forma geral,
desempenha um papel econdmico bastante forte. Abaixo reproduzimos a fala de um
informante testemunhando esse fato da necessidade de ter dinheiro para poder receber

informagdes sobre as tradigdes:

Se informar junto com os vodunon é uma questdo de dinheiro. Vocé tem
dinheiro? Fazer pesquisa aqui € ter dinheiro. Se ndo ninguém vai te informar
de forma adequada. Tém vodunon e vodunon. N&o é qualquer pessoa com
colares e vestido de branco que pode fazer oficio de vodunon e ter
conhecimento no assunto. O vodunon de impostura s6 vai contar bobagens
para vocé. O vodunon de verdade, ele mesmo pensa que VOcé vai se
enriquecer com as informag@es recolhidas junto a ele. Ja aconteceu e ainda
acontece que pesquisadores vendem o saber tradicional ao exterior e ficam
ricos. Fazem livros, revistas publicando as fotografias. Adquirem certa
estabilidade financeira e vivem bem, mas os informantes vegetam ainda na
pobreza, na miséria. (Taxista, 16/08/2012).

De fato, a reflexdo dele foi pertinente. Em quase oito meses de pesquisa e com
aproximadamente cem entrevistas realizadas, ndo encontramos um informante que nao
houvesse reclamado dinheiro. As Unicas oportunidades de pesquisa que fizemos sem
pagamento foram os momentos de partilha de experiéncia de vida de pessoas que aceitaram
contar a historia, as experiéncias deles nas religides tradicionais ou com a feiticaria. Ai sim, a
espontaneidade se faz perceber desinteressada e profunda. Contam com emocdes e grande
entusiasmo, épicos singulares ou milagrosos dos voduns em suas vidas. Trata-se de momentos
em que se sentem privilegiados e felizes por terem interlocutores para compartilhar a “honra”

de que foram objeto.

As primeiras entrevistas durante a saida em campo foram livres, isto €, sem grandes
orientacdes e explanagcbes. Conversamos com pessoas iniciadas que tinham um conhecimento
bastante amplo do assunto. Nosso préprio olhar sobre o vodum no Benim era superficial e as
primeiras entrevistas eram justamente dedicadas a “ouvir” o campo através do “olhar” de

terceiros que tinham uma proximidade bastante grande com essa realidade.
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2.2.2. Uso das plantas para o bo / encantamento

A morte de um vodunsi constitui um encontro com os outros vodunsi e cada um da sua
opinido sobre a pessoa mais indicada para substituir o falecido. Ela tem que ser parente do
morto. Ao encontrar a pessoa desejada, o chefe vodum “chama a alma” do futuro substituto a
partir de encantagdes. Naquele momento, a pessoa em questdo deixa sua casa sem saber por
onde esta indo e entra no templo vodum. Pouco importa que seus familiares estejam
acordados ou ndo, com portas fechadas ou abertas; ndo véo se dar conta de nada. SO no dia
seguinte eles vao procurar a pessoa que, segundo eles, desapareceu. Ao procura-la de porta
em porta e de pessoa a pessoa, vao acha-la no hunpkamey onde ja foi internada para iniciacao.
Assim o0 vodum ja escolheu a sua esposa. Ela ¢ “iniciada” antes de acordar, quer dizer, antes
de voltar a consciéncia para ndo se opor a decisao da escolha. Ela acorda no meio de pessoas
de idade avancada, dentre elas a tassinon da casa, isto é, a responsavel e as mulheres mais
velhas, os grandes vodunon que procuram acalma-la: ‘“Minha filha, vocé acordou? Fica
sossegada, aqui ¢ bom; ndo tenha medo, ndo tem nada de ruim aqui”. As mais velhas vdo em
sequida, no dia-a-dia, ensinar a ela os passos de dancas e 0os movimentos do seu vodum de
cabeca. Ela aprende a dancar a partir de ritmos feitos nos labios e depois com tambores. A
formacdo se faz assim com carinho, mas com gritos e chicote também. Durante a formacéo
batem nelas se necessario. E como o militarismo e assim sdo obrigadas a dancar bem. Elas
aprendem a lingua da casa entre outros e assimilam muito bem tudo o que for preciso. Além
do mais existem plantas que ajudam a aprender e a guardar de memdria. Dependendo do
tempo da formacdo, podem se passar trés ou seis meses. Na saida a pessoa ndo fala mais o
idioma fon, mas somente a lingua do vodum, a lingua do hunpkamey. Ao conversar com ela
em fon, ela responde em vodungbe, que é um dialeto religioso. No entanto, ao se encontrar
entre adeptos ou entre vodunsi e sem um olhar exterior presente para testemunhar, ai sim elas
podem falar fon. Deste modo, em dois ou trés meses de formacéo a pessoa fala bem o dialeto
da casa religiosa. Um exemplo para ilustrar esse fato € o de um adepto de Xeviosso durante o

periodo revolucionario do PRPB®. Uma jovem foi internada & forga na casa vodum. Com o

9 Partido Revolucionario Popular de Benim, em francés Parti de la Révolution Populaire du Bénin,

fundado em 1975, instaurou um regime de inspiragdao marxista-leninista no qual era o Unico partido legalizado.
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apoio do governo a policia foi atrds dela para questionar os membros do hunpkamey sobre o
porqué desse ato, na medida em que ela era uma aluna de uma escola publica moderna. Os
responsaveis pelo convento pediram a familia para guarda-la durante uma semana e, ap6s 0s
sete dias, ela voltou para casa iniciada e falando perfeitamente a lingua da casa. Outras
praticas das casas, um hunsi/vodunsi durante as marca¢Ges no corpo passou muito mal, era
durante o tempo da formagdo e ele caiu gravemente doente. Para guardar em segredo as
operacdes feitas durante esse tempo de retiro, ndo quiseram pedir para os filhos dos hunongan
0 servico de escrever uma carta para solicitar um médico de Cotonou. Solicitaram a presenca
de Simplice, nosso informante e fizeram para ele os rituais de iniciacdo naquela mesma noite
e ele entrou assim na casa e escreveu a carta para eles. O médico chegou e fez uma infusdo de
antibidtico, mas infelizmente ela morreu. Assim, telefonaram para todos os chefes das casas
vodum na regido e decidiram “acordar” a mulher falecida. A base de plantas e de encantagdes
afirmaram ter chamado sua alma que supostamente voltou ao corpo apos trés dias. Antes dela
voltar, o corpo foi bem cuidado para ndo deixar moscas tocarem nele. Assim ela “ressuscitou”
e fez a saida do hunfifon, isto é, o ritual de levantamento junto com as outras colegas da sua
turma. A proposta € que apds sete meses ela viria a morrer de novo. Tratou-se tdo somente de
uma “ressurrei¢do temporaria”. Durante os rituais de saida ela passou muito bem, dangou e
recebeu homenagens de seus familiares e amigos. O objetivo era ndo deixa-la morrer na casa,
porque era mal visto e causaria vergonha para uma casa de vodum. Sete meses depois, de fato,
ela morreu. Todo hunpkamey, dizem, seria sustentado pela feiticaria. As casas rivalizam entre

si e a luta se faz mediante a feiticaria. A suposta guarda, isto &, poder, dos hunpkamey.

2.2.3. Instalacdo do vodum, iniciacdo do vodunsi e entronizacdo do

vodunongan na regido fon de Ouidah

Para a instalagdo de um vodum, por exemplo, os interessados solicitam o hunongan e
ele lista para os futuros chefes os itens necessarios. Depois a pessoa vai fazer as compras e
volta para o controle. Se tudo der certo, o hunongan responsavel da obrigacdo contata os
outros vodunon, seus colaboradores, e informa-os do projeto de instalacdo do vodum. Juntos

fixam uma data. No dia determinado, a noite, o hunongan vai instalar o vodum no lugar
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indicado. No dia seguinte tocam-se tambores adequados chamados asandrohunsangna e
fazem o ado fifon, quer dizer, consultar o vodum, recém-instalado, através do Fa que é o
oraculo. A cerimobnia se faz a noite. Nesse dia se cozinha a cabeca do agbo, carneiro
sacrificado, e os mais velhos se juntam para comer. N&o participam jovens nesse encontro.
Chamam a isso de: “e na gha agbota”, isto ¢, compartilhar a cabega do carneiro. A pessoa que
recebeu a instalagdo do vodum é nomeada. Consultam de novo o F& e o novo nome é revelado
pelo vodum recém-instalado. A partir do Fa determinam esse nome e 0 vodunon vai levar o
mesmo nome que seu vodum. Foi dai que advieram as diferencas nos nomes. O Fa encontra
assim o instrumento de multiplicagio dos nomes das divindades no Benim.
Consequentemente, ha divergéncias nos nomes levados pelas mesmas divindades, mas ao

analisar os ritos, eles fazem os mesmos yesu, isto €, 0s rituais espirituais.

Os voduns de cabeca da pessoa sdo também revelados pelo F&. O vodum de cabeca é o
ancestral ou o vodum que levou a pessoa para vida. Um vodum ou um ancestral acompanha
cada pessoa até 0 nascimento. As vezes é um vodum tnico que faz papel de “Jotomekoknto e
a leva para a vida. Pode ser também dois voduns ou ainda por vezes um kutito, “um ja
falecido”. Assim o kutito e 0 vodum levam a pessoa para a vida. E a partir desses dados que
durante a etapa do ritual de iniciacdo-consagracdo se determina de que vodum o adepto vai ser
a esposa independentemente do caso de o adepto ser mulher ou homem? . Quando um vodunsi
morre e 0 Fa revela que o vodum da pessoa falecida levou tal pessoa para a vida, ela fica no
lugar do falecido. Para um vodum levar alguém para a vida, tem que haver parentesco do lado
materno ou paterno. Existe sempre uma ligacdo do lado do pai ou da méde. Em paralelo existe
0 que chama os akuwé vodum, vodum de dinheiro, quer dizer ndo é de uma familia
determinada, mas se uma pessoa quiser receber esse vodum e se tornar vodunon dele, ela
pode, depois de pagar dinheiro, instalar o vodum; Vai poder cultua-lo, mas afirma-se que ndo
vai ser vodunon de towyo, um vodum de familia. E um akuwé vodum, vodum de dinheiro e a
pessoa a principio ndo deve formar vodunsi ou ter casa de religifo para formacdo. E
considerado proibido no colégio dos hunongan. Os voduns Cocou, Atingali, Thron e outros
fazem parte dos voduns que ndo sao towyo. Os responsaveis desses akuwé vodum praticam 0s
cultos, iniciam seus filhos seus filhos, que por sua vez podem praticar também, muito embora

eles ndo possam, a principio, erigir casa religiosa e formar os vodunsi.
Para escolher um novo chefe de culto, os vodunongan se encontram. Depois da
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consulta ao Fa, identifica-se quem foi escolhido por ele para ser o proximo vodunongan em
determinada linhagem. Os mais velhos, pai, tios também sabem, mas a mée nao. Depois dessa
identificacdo da pessoa favoravel, se convoca uma reunido da familia. A oferenda dos itens
para a obrigacéo é feita em uma sexta-feira e 0 hungban, “conjunto dos itens para obriga¢do”
é oferecido nessa ocasido: o kplakpla, ahwansouahwansi, ahwankpe, ahwandaho, diferentes
formas de esteiras, certo nUmero de gozin, vasos para agua, tecidos para roupa do futuro
vodunnon, kpakun, chapéu, djé, perula, bebidas alcodlicas fortes tais como gins, ovelhas,
entre outras coisas. A coletividade familiar compra os itens, o que é feito a partir de uma
coleta de fundos. Na ocasido séo tocados diversos tambores e cantos de cerimdnias. Todos
ficam acordados, sentados nos kplakpla, homens e mulheres. A partir das trés horas da manha
a entrada da propriedade é fechada com cadeado. Os mais velhos ingerem preparacdes de
plantas para influenciar a pessoa a quem falam a partir de um encantamento. Uma pessoa
entre os chefes mais velhos toma a palavra, dirige-se a duas pessoas na assembléia, faz com
que levantem e fiquem de pé. Coloca-se a mdo na cabeca de uma das duas pessoas que estao
de pé e assim esta € escolhida para ocupar a cadeira de vodunongan na coletividade familiar.
Em seguida, a tassinon, a mulher que vai auxilid-la, é escolhida da mesma maneira. As
pessoas assim selecionadas sdo retiradas da comunidade durante nove dias. Depois desses
nove dias elas fazem a saida, quando estdo com a cabeca raspada e trajando as vestimentas
adequadas reservados para a ocasido. Ai comeca o choro das mulheres. Choram muito porque
se acredita que se trata de uma carga delicada e dificil. Nessa primeira saida uma data
posterior é fixada para o hunsu dide. E durante aquele dia que o novo vodunongan cumpre a
obrigacdo do hunfo, ele recebe o djivi, faca para as obrigagdes, e 0 dého ca, vaso das rezas.
Entregam-se a ele os itens comprados. Se houver um hungban, conjunto de itens necessarios
para a funcdo de vodunongan, ele também é entregue com as chaves do hunxwé, casa do
vodum ou convento. A partir de & o resto de sua formacédo fica por conta dele. As estratégias
a partir das quais vai organizar sua administracdo dizem respeito a ele. Ele carrega a
responsabilidade de visitar os vodunon meho, quer dizer os mais velhos lideres, para se
informar sobre como fazer o trabalho. Na maioria dos casos a pessoa escolhida é da familia e
0 jotomekokanto dele foi também um vodunongan no passado. Embora predomine a
relevancia da linha paterna, neste caso especifico, pode ser também do lado materno. A crenga
estipula que quando Mawu fez a pessoa, esta caiu na mdo do jotomecokanto e este a

acompanha até a vida. E por esse motivo que o nome desse joto é chamado em relagéo a
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pessoa. A pessoa, recém-nascida, vai ter um ye, espirito, parecido ao do joto, porém, mesmo
tendo sua propria personalidade, ela vai revelar em certa medida as atitudes do joto da pessoa
ja falecida. Diz-se ao olhar para ele: essa pessoa tem as maneiras de agir de tal pessoa falecida

e muitas vezes o Fa ja revelou que ele é de fato o jotomecokanto da crianca.

Uma das primeiras obrigacdes depois da cerimbnia de eleicdo de um vodunongan é o
hunhonon gbo, “ovelha do responsavel do convento”. E a primeira festa que o hunongan faz
depois de sua entronizagdo. O hunongan sacrifica pela primeira vez um animal para o vodum
e convida outros hunongan ou vodunongan para compartilhar comida junto a ele. Caso essa
cerimdnia ndo tenha sido realizada, por ocasido da morte do vodunongan, os filhos dele a

realizam antes do enterro dele. E obrigatdrio.

Na linha da consagracdo-iniciacdo em Ahouakpe daho uma pequena cidade de Ouidah
ou onde fizemos pesquisas e entrevistas com Dangbénon Daho, existem algumas etapas. A
fase inicial da consagragdo-iniciacdo é chamada vodumhu asi ou de asi, periodo durante o
qual os adeptos entram em kpokpo, ou retiro; diz-se que o vodum de asi escolheu esposa, 0
que dura nove dias para 0s homens e sete para as mulheres. Sdo postos deitados em um
kplakpla, esteira, no quarto do hun, isto é do vodum, sem roupas nem sapatos e com uma
pedra ou akuweékin, blzio segurado a sua cabeca com o sangue do animal sacrificado. Depois
do kpopko ou retiro comeca uma nova fase, que pode ser subdividida em vérias etapas. A
primeira delas € o hunfinfon, “ressureigdo do além, do invisivel”, em que o adepto vai receber
um novo nome. A segunda etapa tem lugar depois de um més e se chama edoden. Ela conta
com rituais como o raspar dos cabelos, a primeira saida dos adeptos, o tocar de tambores de
um dia para que eles dancem em publico. A terceira etapa é o hunsudide, 0 momento em que
se faz a oferta dos itens exigidos para o ritual de saida. Uma vez recebido o agban, conjunto
de itens exigidos em um dia, no dia seguinte se faz o hunsudide e os vodunsi yoyo (vodunsi
novos), vestem-se de tecidos e de pérolas e tem lugar uma saida. Isso tudo faz deles vodunsi
ou hunsi e véo sair em procissdo do convento para a lagoa e o mercado. Antes de irem para
casa é realizado um yesun, ritual ou ritual do espirito. VVao sair para limpar a cidade o que €
ritualmente feito nas pragas publicas. Em seguida véo cozinhar gui, uma variedade de polenta
de milho para esmola publica. Recebem em troca muitas coisas nas pracas publicas, como
alimentos e tecidos. O tempo da iniciacdo varia de um a seis meses, dependendo do poder

financeiro de cada familia. Para cada hunsi yoyo/novo filho-de-santo voltar para sua casa
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familiar, exige-se novamente um agban, isto é, uma oferenda da familia e se tocam tambores
para acompanha-los até a casa dos pais. A partir desse momento pode seguir com as
atividades do seu dia a dia. O novo hunsi vai de vez em quando ao convento, cada vez que

tem uma manifestacéo.

O hunpkamey é parecido com um internato. Ali se aprende dia e noite, fazem

recreacdo e muitas outras distracdes que entram também na formagéo.

As diversas cerimodnias que se fazem além da iniciacdo sdo: O xwétanu, e na da gozin,
“ir para o mar”, ena klpo to, “lavar o pais”, na gni azon, que quer dizer “repulsdo das
enfermidades” e nu tchichi, “cerimonia de apagar o fogo” etc. Existem ainda varias outras que
dependem do que o Fa solicite individualmente ou de forma popular. Por exemplo, tinha uma
arvore de Loko no bairro Tové de Ouidah. Quebrou um dia um galho e o Fa foi consultado.
Isso era de fato um sinal para os mais velhos da cidade. Segundo o F4, era preciso fazer
obrigagdes para todos os Dan que foram negligenciados. Foi feito o “Tohun xwé”, uma
obrigacdo popular para venerar todos os Dan dos filhos em Quidah e dos filhos que se

encontravam fora do pais, os da didspora de forma geral.

2.2.4. Comida, vestimenta e linha do vodum

e A comida:

Os voduns geralmente comem de tudo. A comida deles se chamam hlin, o que
significa parcelas. Animais sdo sacrificados, de cuja carne eles recebem uma parte, bem como
feijdo, azeite de dendé e farinha de milho misturados e espalhados no chdo e muitas outras
comidas. Existe uma classificacdo das comidas recebidas por cada divindade: galinhas,

ovelhas, carneiro, etc.

Apanha-se o sangue do sacrificio em um vaso com azeite de dendé, onde os dois sdo
misturados. Depois se cozinha feijdo. Misturam-se o feijdo e o sangue. Essa mistura é
apresentada aos vodunongan mais velhos, que vao colocar um dedo da mao esquerda dentro e

provar antes da oferenda para o vodum. Em seguida se grelha a carne da ovelha. Acrescenta-
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se também um hunfin, uma espécie de passaro, inteiro, com os intestinos, no fogdo. Ao ficar
cozido ele é colocado no vaso da oferenda com farinha de milho e azeite de dendé. De novo
se apresenta aos mais velhos antes de ofertar para o vodum. No final da festa das obrigacdes
removem-se a cabeca, as extremidades, o coracdo e os intestinos dos animais sacrificados,
estando tudo j& lavado e cozido. Pela terceira vez se apresenta aos vodunon daho, e se espalha
a comida pelo chdo. Logo para o vodum. O resto que ficou no vaso é oferecido as criangas que
vao compartilhar isso com entusiasmo. Com esse gesto se diz que o vodum aceitou o
sacrificio. E assim que se faz, geralmente, o sacrificio e a oferenda de comida para um vodum
nos hunpkamey. As diferencas se notam nas espécies de animais sacrificados, na intencéo do
sacrificio e nas preferéncias gastronémicas de cada divindade. A comida pode ser crua ou
cozida dependendo justamente das diferencas e especificidades entre os voduns, mas

geralmente o feijdo é cozido simbolizando o desejo de uma vida tranquila.

e As vestimentas

Nao se vestem de roupas “modernas”, mas de avo, tecidos coloridos da Africa. Vestem
um namero importante de tecidos dependendo da classe que cada um ocupa. Antigamente nao
era permitido usar esses tecidos de cerimdnias vodum para outras ocasifes. Os kpa, caixas
para arrumar roupas que continham esses tecidos, ficavam nas casas de religido; mas com o
tempo, com 0s roubos e o0s recorrentes atos criminosos de derramar produtos toxicos nas
roupas dos adversarios, fizeram com que cada um guardasse seus proprios tecidos. Ndo se
encontra mais na responsabilidade dos hunpkamey. O simples fato de alguém dancar melhor
qgue o outro colega de turma pode ser objeto de inveja ou rivalidade. Ao dancar com um
tecido, esse tecido se transforma em voddnvo, ou seja, tecidos do vodum e sdo guardados com
precaucdo. Depois da morte de um hunsi, os avos dele séo legados ao substituto que recebe o

kpa de seu predecessor.

Existem quatro diferentes tipos de tecidos que servem de vestimenta para um vodunsi:
0 avlaya, espécie de saia feita com tecidos tradicionais enrolados em torno do cinto: o “akon
mé vo”, tecido para o tronco; o “co mé vo”, tecido para o pescogo; e “0 avo gniko”, tecido
suspenso de forma perpendicular do pescoco até os pes. Existe também, de forma opcional, o
tecido para a cabeca. Cada adepto enfeita essas categorias de tecidos a partir das combinagdes
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de cores de seus voduns. As cores dos voduns Xeviosso e Shango sdo o branco e o vermelho,
dos voduns Mami e Thron é o branco.

e Alinha do vodum:

O hunkan é a linha do vodum. E a pérola de transmissdo que todos os vodunsi
possuem e é guardada em um ca, um vaso de madeira. Existe, de fato uma pequena pérola que
0s vodunsi recebem e guardam muito bem consigo e ela simboliza, por assim dizer, essa
linha. Ao falecer, o vodunsi ndo leva a divindade para a tumba. O hunkan ndo falece,
permanece. Essa pérola é a que serviu nos rituais de morte e ressurreicdo do vodunsi. A
passagem da vida para morte e da morte para vida é registrada ou marcada pelo ritual de
passagem, de consagragdo de um vodunsi. A morte da pessoa, 0s responsaveis de seu
convento reclamam a familia dela esse hunkan, que € a pérola da consagracéo da pessoa. Ela
permite a continuidade para a pessoa que vai substituir o falecido. No ritual de enterro de um
vodunsi se recupera 0 vodum da cabeca dele. Chamam o nome antigo dela. Se for Nansu o
nome dela e com a consagracao ao vodum se tornou Alladanun, no ritual para recuperacéo do

vodum se chamam o nome de Nansu, assim o vodum é retirado dele.

A pessoa assim falecida vai jo vi, “levar para a vida uma outra crian¢a”. E o F& que
vai revelar a pessoa que ele levou para a vida. Por isso, as vezes as obrigacGes para escolha de
novos vodunongan demoram até trinta anos. Nao se faz de repente. A determinacdo do joto
ndo é um indice para escolher um vodunongan, mas se 0 joto de um vodunsi era um
vodunongan, tem mais sorte e probabilidade de ele ser também um vodunongan. E somente
depois de vérias consultas ao Fa que se determina quem a pessoa € realmente, sendo, o Fa nao
responde, e se espera a pessoa certa. Ao se recusar substituir ao falecido, o escolhido pelo Fa
morre. Pode acontecer gque ele seja uma crianca, nesse caso uma pessoa mais velha administra
no lugar dele até ele ficar maior de idade. Acredita-se que exista um lago muito forte entre os

Mortos e oS Vivos.

2.2.5. A missa Thron Comum de Cotonou

Participamos durante o periodo de um més da missa Thron Comum, localizada no
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bairro Santa Rita. A missa se realiza em um condominio familiar que disponibiliza uma casa
de dois andares com dois grandes salfes. No térreo, a sala principal do edificio serve para 0s
encontros e as missas dominicais. E um espaco de aproximativamente 500 metros de
comprimento por 400 metros de largura. As paredes oferecem um espetaculo artistico de
gravuras, fotos dos hunongan Thron ja falecidos, diversas inscri¢fes sobre a vida da casa. Os
nameros de casas Thron ja fundados sdo como se segue: no Benin sdo 144; 7 na Republica de
Togo; 3 em Gana; 5 na Nigéria; 1 no Senegal; 2 em Camardes. Na América do Norte: 2 nos
Estados Unidos. Na Europa: 1 na Bélgica e 19 na Franca. Todas as casas foram instalados
pelo hunongan-gan Agbegbe Guendehou Gbesso Balley Flemamiti, fundador e primeiro
responsavel do santuario Thron Comum (TC). Na parte frontal, bem no meio da sala,
encontra-se o altar Thron com velas, colas, e diversos objetos de culto, dois gozin, vasos
tradicionais feitos de terra cozida para provisao de dgua sagrada para consumo e também para
purificacGes dos fiéis thronistos. Uma cortina de tecido duplo separa uma salinha do altar
central de Thron e a sala grande que em momentos especificos é reservada a sacrificios ou
outros rituais nos quais ndo participa a assembleia geral. Atras do altar fica a sala de consulta
do Fa. Ali, todos os domingos, no final da missa, pessoas consultam e recebem as prescri¢cdes
a serem respeitados durante a semana. Na parte de tras e no angulo quadrado direito, pode-se
contemplar o santuério dos voduns da casa. Foram instalados junto aos altares de Sakpata,
Assains ou Assens, Ogun, Hounkpessin, Hooho (gémeos), Dan, Tohossou, Legba. A estatua
de terra vermelha do Legba, ou seja, 0 Legba encontra-se na entrada exterior do santuario e é
seguida dos altares de outras divindades. Na entrada, em sua parte interior, ha o altar de
Sogboligui no chdo com azeite de dendé vertido por cima e um pouco ao lado um grande vaso
contendo ossos de sacrificios dos rituais. O ambiente desse santuério tem um cheiro muito
forte de azeite de dendé e de cera das velas. No meio da sala, bancos e cadeiras alinhados
servem de assentos para os fiéis durante as missas. No primeiro andar fica o saldo de
acolhimento e de conversa com o fundador da missa. Parece uma sala de estar comum e
corrente das habitacfes de classe média no Benim, com dois conjuntos de sofas, trés
geladeiras e diversos objetos de decoracdo e simbolos proprios da religido tradicional. No
fundo desse saldo encontra-se o quarto das representac@es iconogréaficas dos vodum de todos
os fiéis da casa. Na maioria dos casos sdo icones, criaturas em forma de sereia, meio homem,

meio peixe, com cabelos compridos.

O adepto recebe sua divindade ap6s os rituais de iniciaco. E esse ato que torna de fato
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uma pessoa em adepto de Thron ligado a essa casa. O filho mais velho do hunongan-gan da
missa Thron, ele mesmo hunongan Guendehou Junior, foi nosso principal informante nessa
casa. Com amabilidade apresentou-nos ao fundador, que vem a ser o pai dele. O fundador
mora no segundo andar da casa de religido: ele € a figura mais respeitada na casa. No mesmo
condominio, a alguns metros a frente do edificio religioso, alinham-se, uma apos outra, as
habitagcbes privadas dos filhos e filhas do hunongangan. Estes moram junto com as
respectivas familias, esposos, esposas, filhos e filhas. Formam um conjunto de familias o
qual, por sua vez, forma uma grande familia estendida em que se respeita muito a hierarquia
entre os mais velhos e os jovens. Participamos de quatro missas Thron por quatro domingos
seguidos. Simpatizamos muito com os fiéis nos momentos que precedem as missas. As
fotografias foram tiradas e sem que tivesse sido exigida compensacdo durante as primeiras
missas das quais participamos. Se ndo fosse pelo auxilio dele a tarifa de 50 mil FCA por
fotografia, ou seja, o equivalente a duzentos reais. Mencionamos aqui que esse valor seria
para tirar uma fotografia do fundador. Fui convidada a sentar na frente com a permissdo do
fundador para tirar todas as fotografias que quisesse sem pagar nada em troca. Sentamos na
frente e, de fato, nossa presenca foi especial. A camera e a agenda de notas foram elementos
que emprestaram um carater solene e extraordinario a cerimdnia do dia. Existe uma
classificacdo de assentos segundo o género. O modelo da missa, cantos e rituais da Igreja
Catdlica sdo adaptados a missa Thron. Inclui procisses de entrada com cantos e tambores, a
partilha da comunhdo em forma caracteristica de noz-de-cola que cada adepto traz de casa
para a missa, purificacdo com agua benta, incenso e coleta de oferenda. Todos os elementos
de uma missa catélica encontram-se reinventados ou reapropriados na missa Thron Comum.
Transformam musicas e cantos cristdos substituindo o nome de Jesus pela apela¢do do vodum
Thron, que também se chama glovodum, isto é, o vodum da Cola, cujo fruto, a noz-de-cola, é
muito difundido da Africa equatorial. Na parte frontal, muito perto do altar central, ficam os
assentos dos filhos do hunongangan mais dois outros kpedigan, responsaveis pelo altar, duas
mulheres de certa idade, a tassinon e seu ajudante na frente em vestimentas tradicionais
desempenhando um papel importante na celebragdo da missa, administrando a comunhéo e
ajudando a purificar a assembleia. Elas sdo sacerdotisas Thron e, hierarquicamente falando,
vém depois dos hunongan. A missa comega com coleta das nozes-de-cola. Cada fiel invoca o
Thron, formula as preocupacdes diversas por sobre as nozes-de-cola e entdo mandam-nas para

o altar central em cestas de coleta. Estamos em uma cultura da oralidade em que a palavra tem
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um poder mitico e mistico muito forte. Por esse gesto celebram a forca da palavra. E a partir
dela que se faz a comunicacdo com o mundo dos espiritos. Pegam as nozes-de-cola nas maos
e sussurram por sobre elas queixas, desejos, causas de medos, projetos futuros etc. A noz-de-
cola, também chamada atinkin é ao mesmo tempo a comida essencial do Thron e o suporte
fisico que leva as oragfes de cada um para 0 vodum. Apds esse primeiro gesto, em cantos e
louvores vém as marcagdes com misturas liquidas feitas com a noz em p6 e o perfume dos
vodunsi além de outros ingredientes que ainda desconhecemos. Essa mistura é apresentada em
uma espécie de faca colocada sobre um copinho de ferro. Sdo marcadas as frontes para
criancas e homens, e peitos para mulheres, com o dedo do meio e da mao esquerda. O lugar
da marcacdo depende também da vestimenta de cada um. Ao secar, essa mistura deixa
cicatrizes visiveis na parte que ficou em contato com a mistura. A marcacdo é o simbolismo
da morte e ressurreicdo. Durante a marcacdo dedicamo-nos a tirar fotografias, ndo querendo
ser marcados. Procuramos essa estratégia para ndo manifestar mossa oposi¢do, assim diante
do publico e causar um incidente diplomatico. Esse detalhe foi um dos obstaculos que nédo
permitiu uma imersdo mais profunda. A intencdo deles era me converter, e nesse contexto nao
quis estabelecer um compromisso pessoal. Apos esse ritual vem a homilia, que é uma
formagdo dos adeptos sobre a historia da missa e dos seus fundadores, as divindades
cultuadas, incluindo certa preparacao psicoldgica da atitude a ser adotada em relacdo as outras
religides. Vem em seguida a partilha da noz-de-cola em forma de comunh&o, a queima do
incenso contra as energias e 0s espiritos negativos e a danca de combate com faca na méo.
Esses rituais sdo executados pelos hunongan da casa e pelos kpedjigan na presenca do
fundador hunongan-gan o qual permanece sentado durante toda a missa em uma cadeira real,
especialmente confeccionada para ele devido a sua idade avancada. A assembleia participa
cantando e dancando com conviccao e emocdo fortes. Trés ritmos acompanham a danga com
a faca. O agbadja, um ritmo que se danca basicamente com o tronco, as maos e as costas, e
uma segunda danga um pouco mais lenta que se danca com 0s pés, inspirada no ritmo da
danca dos Ashanti de Gana. A terceira é o gbon, que se efetua com mais energia. Em fila
indiana atravessam a sala manipulando as facas de forma ritualistica, que de certa forma séo
as espadas de combate do Thron. No final das dangas voltam para o altar central com a cabeca
virada para baixo e o corpo meio dobrado, em posicéo de guerreiros ao final de combate. Em
seguida comega a cerimonia de aspersdao de dgua “benta”. A assembleia € purificada a partir

da agua sagrada tirada dos gozin, vaso de agua do altar central do vodum Thron. Esse gesto
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anuncia o final da missa Thron quando entdo os tamboreiros tocam para os adeptos dangarem
mais uma vez e agradecerem. Uma segunda coleta de oferendas € realizada e dessa vez todos
se levantam para ir a frente do altar fazer sua oferenda. Fazem geralmente oferenda de
dinheiro, velas, nozes-de-cola etc. Fizemos também oferenda e 0 nosso acompanhante
participou da danga junto com eles para podermos tirar as fotografias. Vivenciamos junto com
0 grupo uma experiéncia bastante aberta e nos convidaram para se juntar as outras obrigacGes

da casa.

Existe uma diversidade de rituais de iniciacdo e consagra¢do no vodum Thron, além
dos rituais dominicais da missa. O primeiro ritual de iniciacdo para os adeptos se chama e na
dou atinkin, consumo de noz-de-cola. Ele marca a entrada simbolica do adepto no vodum
Thron. Os responsaveis informam o futuro adepto sobres as regras e interdi¢des do grupo
religioso. De fato, uma série de interdi¢cdes regula a vida social dos adeptos Thron. Elas
podem ser resumidas em interdicGes de difamacGes ou de discordancia entre irmdos ou
adeptos, proibicdo de praticar qualquer forma de maldade ou violéncia em direcdo a seus
familiares, esposas e filhos. As adesdes ocorrem apds situacdes dificeis de doencas ou morte
de um préximo. A morte quase sempre é ocasionada pela feiticaria ou pelo bo, encantamento,
de um inimigo com inveja ou querendo se vingar. Assim se procura entrar no Thron para
proteger o resto da familia dos ataques invisiveis dos espiritos inimigos. No resto dos casos, 0
adepto nasce nesse vodum e a pratica ocorre desde a socializacdo primeira no lar familiar.
Nesse aspecto é importante assinalar que, para um novo adepto, o vodum/fetiche é instalado
em casa domiciliar para melhor veneracdo e para protecdo aproximada. Foi assim que,
paulatinamente, mesmo ndo sendo tradicional autdctone, o Thron se espalhou rapidamente

pelo Benim nas Gltimas décadas. Integrou-se facilmente aos cultos mais antigos.

Tivemos a oportunidade de acompanhar alguns rituais de introdugdo de um novo
hunongan: Fabio. Fabio € um adepto Thron. Alguns meses antes de nossa inser¢cdo em campo,
ele havia recebido o Thron em sua casa como simbolo de protecdo contra a feiticaria e para
veneracdo mais cotidiana do vodum/fetiche que, segundo fala dele, salvou-lhe a vida trazendo
paz e serenidade ao lar familiar. Testemunhou o adepto certa melhora na vivéncia dele, desde
que encontrou o vodum e pediu para recebé-lo em casa. Havia chegado o0 momento de ele ser
consagrado hunongan Thron. A obrigacdo comeca por uma oferenda, esmola para a

comunidade e também agua derramada no chédo para os ancestrais. Apos diversas rezas feitas
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sobre uma ovelha e um carneiro ofertados pelo futuro hunongan, os animais séo sacrificados
no quarto do hun, quarto do vodum Thron. A cabeca do carneiro é apresentada ao publico em
aclamacao, como simbolo de prestigio em um lencol branco e decorado com akekun, que séo
pérolas ou buzios. Essa cabeca ¢ o “hun ta” de Fabio e a partir dela, ele se torna hunongan
para o resto de sua existéncia. A cabeca é em seguida levada em procissdo com cantos e
dancas até o local escolhido para o enterro pelo responsavel da cerimbnia. Seu Fabio,
juntamente com trés outros hunongan, o dirigente da celebracdo e dois outros assistentes
chegados especialmente para a ocasido, levam junto em procissdo o hunnon ta, cabeca que
consagra hunnon isto é vodunon. Na frente, dois outros hunnon com a espalda do Thron na
mao, fazem gestos repetitivos simulando a execucdo dos feiticeiros imaginarios ou repulséo
das ondas negativas dos feiticeiros. No lugar do enterro um buraco é feito na terra por um
kpedjigan. Em oito movimentos de ida e volta hesitantes, a cabeca do carneiro sacrificado é
colocada na terra no nono gesto. Duas galinhas s&o sacrificadas e o sangue delas espalhado
por cima da cabeca que estd na terra. O kpedjigan limpa o corpo do candidato, Fabio, da
cabeca aos pés com as galinhas e uma apds a outra, sdo sacrificadas fazendo pingar o sangue
vermelho em cima do hunnon ta. A comunidade presente acompanha o rito em cantos e gritos
de louvor. No final queimam incensos sobre as aclamagdes de alafias da assembleia. Todos 0s
homens presentes se juntam para fechar o barraco feito para enterrar a cabega. Em um gesto
de unidade. Atras, mulheres e criancas levam a méo direita em cima dos homens, tocando- 0s
em simbolo de acompanhamento da obra. O fato de se tornar hunongan no vodum Thron é
como a fundacdo de uma nova casa Thron. O ritual de consagracdo inicialmente é sujeito a
uma evolucdo do futuro hunongan apds a instalacdo do altar Thron na casa dele. As maneiras
de veneragdo do vodum pelo candidato, sua dedicacdo para manter certa harmonia no lar e
para atrair novos adeptos, sdo fatores que pesam na decisdo de consagracdo ou ndo de um

adepto como hunongan.

Na missa Thron Comum de Guendehou s&o cultuados o Thron Peto Deka, Peto Ve,
Goka/Cocou, Gambala e Atingali. Dizem que o Peto Ve, Cocou/ Goka, Atingalie e Gambala
seriam todos nascidos do Thron Peto Deka e, de fato, fazem parte do mesmo conjunto de
cultos. A apelagdo completa do vodum é: “vai tron wlégan va mea”, significando “vai e traz a
salvagdo para os povos”. Segundo opinides de alguns hunongan Thron encontrados em
Ouidah, é pelo intermediario do Thron que os outros vodunsi ainda existem. Ele operaria
como o anjo da guarda deles.
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Outro importante ritual do processo de consagracdo do hunongan é a assembleia de
Zogbedji. E um encontro realizado com os hunongan e hunnon Thron falecidos. Ele consagra
a entrada simbdlica do novo hunnon na familia Thron a qual pertencem nao sé os vivos, mas
também os trespassados, os ancestrais. Essa dimensdo do “além da vida” confere ao hunongan
um sentimento de um aqui que é ao mesmo tempo um além. A partir do ritual ele vive no
mundo como entre dois lugares, fazendo funcionar duas realidades em uma s6. Seus atos e
atitudes passardo a ser avaliados ndo so pelos vivos, mas também pelos falecidos, com quem
realizou um engajamento moral e espiritual. Com esse elemento, o hunongan comunica-se
com o mundo espiritual. O Zogbedji funciona também como um pacto entre 0s responsaveis
que prometem apoiar-se mutuamente. O ndo respeito a esse pacto € uma forma de se auto-

condenar a maldicdo.

O universo tradicional se tornou, por contatos com novos cultos, um universo maior e
muito mais diversificado. Em contato com outras religifes, praticas e crencas religiosas tém
circulado de uma religido para outra. Isso criou uma nova categoria religiosa que nao é mais
totalmente tradicional, ou seja, o vodum como ele era antiguamente, devido a varios
empréstimos do catolicismo e também de outras tradi¢cGes culturais as praticas hoje em dia

variam bastante de uma casa pra outra, de uma cidade pra outra.

O beninense sempre atribuiu grande importancia ao que vem de fora e hoje 0s jovens
iniciados viajam pela sub-regido em busca de novos procedimentos. Assim, sob a influéncia
das religides de Togo e Gana, paises vizinhos, surgem novas formas de religido tradicional. O
VVodum Thron Alafia é o exemplo mais relevante. Formou-se gradualmente durante as Gltimas
décadas e tem um registro sincrético todavia muito mais forte que o0s outros cultos chamados
de tradicionais. O Thron introduziu no contexto das préaticas religiosas tradicionais

contemporaneas uma série de cerimonias com modelo cato6lico.

Apbs esse periodo de tempo durante o qual realizamos observagdes participantes,
fomos procurar tradigdes mais antigas. Realizamos entrevistas em Cotonou que muitas vezes
foram interrompidas pelas visitas as casas de religido, telefonemas de solicitagdo dos vodunon
etc. Tivemos a possibilidade de conversar com clientes das casas e outros vodunon também de

visita, 0s quais procuravam o apoio espiritual de colegas em momentos de dificuldade.
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2.2.6 Alguns voduns fon e ioruba

A pluralidade e a complexidade que apresenta o universo especifico das tradi¢cdes do
culto vodum no Benin causa certa dificuldade para um estudo que levaria em conta tudo
aquilo que estd presente nele. Ha4 uma grande diversidade de nomes, origens, funcdes,
esculturas iconogréficas e tragos simbolicos. A lista parece comprida e semelhante a um
labirinto de crencas em que é preciso achar uma linha de compreensdo. Sdo muitas as
genealogias e os fragmentos de relatos orais sobre a historia das divindades. O vodum é como
uma biblioteca, um banco de dados onde que € possivel encontrar em formas interpretadas e
sempre atualizadas a vida dos ancestrais e os segredos do universo que eles organizaram. Para
um descendente dessas geracdes no século XXI, entender esse labirinto e achar nele uma
I6gica remete em um primeiro momento a um exercicio de classificacdo a partir dos atributos

ou funcdes reconhecidas a cada vodum.

Segundo dados de Le Hérissé (1911) e Maupoil (1943), entre as divindades populares
do pantedo fon é possivel citar: Agbé, Avlékété, Adan, Tohu, relacionadas ao Oceano; as
divindades HI&, Sodo, Togbo, relacionadas a rios menores. O ar ou 0 vento que se transforma
em furacdo € a divindade Ghingbo. O fogo, a divindade Zo; o arco-iris no céu, a divindade
Dan Ayidohuedo. O raio é pode ser a divindade Xeviosso ou So. A terra e algumas
enfermidades sdo as divindades Sakpata, Aylo e Lisa. Como divindades reais se pode citar
Kpasse ou Kpaté dos Xwédas de Ouidah; Dangbé, a serpente. O Légba é a divindade
protetora que se encontra nas entradas das cidades, encruzilhadas e casas e simboliza a
fecundidade. o Tavodoun é a divindade que se leva na cabeca. Como divindades pessoais,
citam o Toxossu, a divindade das aguas a quem se dedicam as criancas malformadas e
afetadas pelo nanismo. Aziza € a divindade das selvas, um génio das selvas que concede
riqueza e sorte aos que o veneram. Dan ¢é de forma geral a divindade serpente. Ele é simbolo
da totalidade. Agé também é um vodum da selva e possui os segredos da arte e da técnica.
Ayizan ¢ a divindade que se identifica com a terra. Como divindades de linhagem mencionam
0s Nesuxué, divindade das familias de Abomey; Agassu, nascido da pantera; Doglofesu, dos
Xwla. A etnia ioruba ou nagb venera algumas das mesmas divindades que os fon, mas com
nomes diferentes. O rei de Oyo era a autoridade religiosa, mas apds guerras civis o territorio

dos ioruba foi dividido e hoje em dia no Benim o0s ioruba estdo localizados nas regides de
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Keto, Savé e Pobé. Segundo dados de Pierre Verger (1982, p. 17), cada orixa do pantedo
iorubd é relacionado a origem de uma cidade de Nigéria. Os iorub4 do Benim, isto €,
habitantes das regides de de Keto, Save e Pobé veneram as mesmas divindades que os da
Nigeria. Podem-se citar como orixas do pantedo ioruba: Xangd, Oxum, lemanja, Ogum, Qi4,
Odé e Otim, Omolu, e outros. Elegbara € o correspondente iorubd do Legba. Ele é
considerado o orixa mais humano do pantedo ioruba e é também guardido dos templos, casas
e cidades. Outros autores, simplificando esse esquema de classificagdo, organizam os
voduns/orixas em duas categorias que sao: Os vodunsi, relacionados ao ser humano e 0s que

séo forcas da natureza.

Os nomes dos vodunsi mudam ao longo do tempo a partir dos novos praticantes, e nem
sempre é facil reconstruir suas genealogias por causa das transformacdes de nomes. Listo em

seguida alguns vodunsi que formam parte da paisagem religiosa de Ouidah:

o Fa

Fa é o mensageiro dos vodunsi ou orixas. Ele é de origem nagb e é uma forma de
adivinhacdo. Diz-se I1é If4, que quer dizer “Casa de F4”. Muito mais tarde surgiu uma escola
dessa adivinhacdo e os fon também foram aprender com os nagd. O Fa fala do presente, do
imediato, do passado e orienta o futuro por intermédio do bokonon (homem do encantamento)
ou do fakanto (o homem que consulta). Ele é consultado por ocasido do nascimento de uma
crianca e nos momentos dificeis da vida, e também na hora da escolha de um vodunon. A
identificacdo do joto é uma das orientaces mais importantes para a escolha de um
vodunongan, mas ndo basta para entronizar alguém. Jogam-se os blzios, perguntando se uma
pessoa determinada vai poder assumir a responsabilidade até o fim. Fazem a mesma operacédo
em pelo menos trés lugares distintos. As respostas precisam ser as mesmas depois do jogo e
se forem as mesmas pelo menos em trés lugares distintos, a pessoa é escolhida para as
cerimonias. Ela mesma n&o fica sabendo dessa decisdo. Seu pai é avisado, mas a mée n3o. E o
F& que ilumina a pessoa sobre a onipresenca dos vodum a partir de consulta periddica. A
pessoa passa sua vida desde entdo sob o olhar protetor do pantedo vodum, por causa disso se
compromete em relacdo a certos direitos e deveres. O Fa sabe o que é preciso fazer para

manter sempre a boa protecdo dos voduns]. Um fato um pouco surpreendente nessa dindmica

76



é que o vodum ndo acompanha seus adeptos na morte. Durante as celebracfes funerarias de
um vodunsi, € preciso recuperar a linha do vodum através de um rito particular. O vodunsi, ao
ser enterrado, € liberado de sua consagracgéo e dos seus lacos com o vodum. As exigéncias da
consagracdo a um vodum se limitam ao mundo dos vivos e 0 vodum ndo o acompanha na
morte. Os voduns cuidam dos vivos e ndo dos mortos; o vodum, sendo essencialmente um
“intermediario” entre os humanos e o Ser supremo. E a esse Gltimo que o ser humano é
entregado na hora da passagem do mundo dos vivos para 0 mundo dos mortos, da passagem

do visivel para o invisivel.

A iniciacdo religiosa vodum é um processo gue se divide em vérias etapas interessantes.

O agbassa-yiyi é como se chama 0 acesso ao saldo com o objetivo de realizar a busca e
descoberta do joto. Esse ritual é realizado na primeira etapa da iniciagdo e é dedicado & integragdo
familiar, intra-linhagem e intra-clanica do novo membro da familia. Ele ndo pode ser feito antes do
terceiro més lunar de nascimento da crianga. E a primeira etapa da iniciagdo ao Fa. Afirma-se que
todos precisam passar por essa primeira etapa da iniciacdo, praticando ou ndo a religido vodum. Nas
palavras de Adoukonou essas etapas sdo uma consagracao diferente de uma consagragdo ao vodum.
Ele afirma:

as etapas representam um dos meios essenciais inventados pelo negro para
transmitir de maneira viva e existencial o que, por falta de outra expressao,
chamariamos os parametros fundamentais da vida. Essas trés iniciaces ao
F& sdo de um tipo religioso intermediario entre a iniciagdo puramente
profana a historia [...] e a consagracdo ao Vodum podendo ir até a crise da
possessdo. (ADOUKONOU, 1980, p. 146, tradugdo nossa).

Aparece nos relatos de entrevistas com o vodunnon daho de Ahouapke que uma das func¢Ges
do Agbassa-yi, 0 acesso ao saldo, € apresentar a crianga a comunidade familial, que inclui o ancestral
ep6nimo e 0os membros falecidos, o0s vivos e os espiritos tutelares da familia. Pela consulta ao Fa é
determinado o joto da crianga. Sublinhamos aqui que para Adoukonou o joto € o outro nome do
vodum ou do Mého, ancestral por vezes divinizado enviado pelo Sé supremo a familia na pessoa do
novo membro. Ele faz do joto uma referéncia a forga protetora, um elemento dinamico que intervém
na constituicdo da pessoa do individuo. O joto é o ancestral sé-joto, 0 sé-mekokanto, cujo influxo vital
anima a crianca recém-nascida. Ele é assimilado a energia vital espiritual que modela e dirige a
existéncia do novo membro, da nova pessoa. Ele é o “colaborador direto de Mawu na geragdo da

crianga”. A partir dali a crianga é acolhida como outra pessoa do mesmo joto. Um ponto essencial
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mencionado, que vai na linha de nossas reflexdes sobre a figura do joto é que toda ideia de
reencarnacdo deve ser deixada de lado para explicar a légica do joto'®. A crianca ndo é aqui a
reencarnacdo do seu ancestral joto. A crencga religiosa fon professa a imortalidade do sé individual que
ndo pode de forma alguma reencarnar. Na morte do individuo ele volta para o Yeswinmé (o mundo dos
espiritos) ou mehome (0 mundo dos ancestrais). O sé volta ao Ségbo, as origens, ao estado originario.
O joto possui quanto a ele, o papel fundamental de acompanhar. Ele é o Alodétanuméto da nova vida.
A expressdo usada por Adoukonou para dar conta dessa dindmica ¢ “transmissao de personalidade”. A
alma individual do joto ndo se encarna no seu protegido, ele s6 transmitiria a esse ultimo “sua parte
sociologica, seu estatuto e seu papel” (ADOUKONOU 1980, p. 33). Para justificar esse argumento foi
dado pelos informantes o exemplo de vérias pessoas que, vivendo contemporaneamente, chegam a ter

0 mesmo joto. A titulo de explicagdo mais profunda podemaos citar:

O Sé-mekokanto, ancestral que tirou a argila de que foi modelado o corpo do
recém-nascido, imprime a crianga sua personalidade social, o que ela se
tornou “pelo seu engajamento” social e ativo no futuro histérico”, “a
consciéncia historica que ele incarnou durante sua vida e que é mantida pelo
grupo que educard o novo nascido segundo o modelo é [...] personalidade
social engajamento ativo e consciéncia histdrica que o ancestral deixa a seu
descendente constituem um patriménio pscicoldgico que da sentido a sua
vida e coincide com os eixos diretivos pré-mencionados. O ancestral protetor
vem materializar o direito de salvaguardar e de manter a vida assim como de
agir para sua plenitude e desenvolvimento. O sé-mekokanto (o ancestral
protetor) assume, dessa maneira, 0 crescimento da vida familial de que ele
foi o primeiro ou um dos primeiros pioneiros importantes [...]
(ADOUKONOU 1980)." (tradugéo nossa)

10 Nous n’ignorons pas le grand débat qui, de nos jours, se déroule autour de la question de la

“ré-incarnation”, spécialement sous l'influence de religions asiatiques comme le Bouddhisme et
I’'Hindouisme. Mais la n’est pas notre propos. Le concept de “Joto” est loin d’entrer dans ce cadre.

1 Le Sé-mékokanto (I'ancétre qui a prélevé I'argile dont est faconné le corps du nouveau-né)

imprime a I'enfant sa personnalité sociale, ce qu’il est devenu “par son engagement social et actif
dans le devenir historique”, “la conscience historique” qu’il “a incarnée de son vivant et qui est
maintenue par le groupe qui éduquera le nouveau-né selon le patron” (...) Personnalité sociale,
engagement actif et conscience historique que I'ancétre legue a son descendant constituent un
patrimoine psychologique qui donne sens a sa vie, et coincide avec les axes directeurs sus-
mentionnés. L’ancétre protecteur vient matérialiser le droit de sauvegarde et de maintien de la vie
ainsi que celui d’agir pour son plein épanouissement et développement. Le Sé-mékokanto (I'ancétre
protecteur) assure de cette maniére I'accroissement de la vie familiale dont il a été le premier ou I'un
des premiers maillons importants [...].
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O joto é por vezes ajudado no seu trabalho por outro ancestral ou espirito que faz
papel de joto-auxiliar ou acompanhante ao lado do primeiro.

E pelo DU do sistema de adivinhagdo do F& que o joto é determinado. O DU € a
vontade do Ségbo e seus signos indicam o caminho que o Sé desenha, o destino pessoal do
individuo, a palavra de vida que estabelece as diretrizes para uma vida boa no grupo. E pelo
rito de determinacgdo do joto que a pessoa é reconhecida como pertencendo realmente a sua
familia, fazendo os lagos com seus ancestrais. E o “fundamento mistico da familia” em

relacdo aos membros defuntos.

S&o conferidas ao rito de Agbassa-yiyi duas dimensdes importantes: a determinacdo do joto
que confere & pessoa um estatuto social e a determinagdo do Du, palavra oracular que reconhece o

caréater individual da pessoa.

A segunda iniciagdo ao F& é chamada de Fa-yiyi, “recebimento do Fa” e acontece geralmente
na adolescéncia. Nessa etapa é realizada uma nova consulta ao F4 com o intuito de receber o Du da
adolescéncia que revela o signo do jovem homem ou mulher. E realizado um sacrificio para afastar os

obstaculos, azares e acidentes. Ele recebe seu Fa e passa da infancia a idade adulta.

A Ultima etapa de iniciacdo ao F4 é feita apenas para os homens; é uma porta de entrada para o
sistema de adivinhacdo. Aqui o candidato é convidado a consultar para si mesmo. E o Fa-tite. O
candidato recebe a revelacdo da totalidade do seu destino.

A cerimo0nia é levada a cabo na selva, longe dos olhares das mulheres e dos ndo iniciados. O
postulante tem um orientador-iniciador, um chamado bokonon. Durante a ceriménia ele junta as méos
segurando duas nozes e pede trés vezes a Mawu Gbédoto o envio do joto da pessoa para estar ao seu
lado. E sob a influéncia mistica deste Gltimo que o postulante manipula o jogo de buzios de 36 pecas
para fazer sair as figuras do seu Du que ele inscreve no chdo. Uma vez determinada a palavra oracular,
0 Bokonon vai ler em voz alta e juntar com as maos a terra em que foi inscrito, no chdo, o signo
oracular. O iniciado segura essa terra em um pano. Esse conjunto de pano com terra é chamado de
kpoli do iniciado ao Fa. Essa terra seria, nas palavras dos vodunon, o signo visivel do principio

espiritual que é o homem, o signo visivel do sé.
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Fiaura 3: Estatua do Fa na selva saarada de Ouidah. O

mensaaeiro aue dita a palavra oracular

e Legba:

O responsavel das missdes é Legba, ou seja, ele é o responsavel pela recepcao de toda
sorte de pedidos das pessoas. Ele tem suas materializagdes na entrada das casas, isola as
energias maléficas ou ruins, fecha a casa a toda espécie de mal. E o vodum Legba que é
questionado no Fa para fornecer as indicagdes sobre as maneiras de fazer as exéquias de um

falecido. E como um questionamento ao sé da pessoa.
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Fiaura 4: Estatua de Leaba na selva saarada de Ouidah.
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Figura 5: Legba popular a entrada da pequena cidade de Ahouakpe Daho
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e Xwéda Dangbé ou Dangbé:

E o culto da serpente piton, o ancestral epdnimo dos povos xwéda, cujo nome se
tornou Ouidah devido a pronuncia francesa. Em Ouidah os Xwéda Dangbé governam os
outros cultos e fazem a limpeza religiosa do pais para, segundo eles mesmos, liberta-lo das
doencas. Os adeptos de Xwéda Danbgé ndo fazem suas inicia¢cbes em um convento fechado.
Ou seja, ndo entram em um hunpkamey antes de fazer iniciacdo. Para escolher uma pessoa
para ser vodunsi de Xweda Dangbé colocam-se buzios sobre sua cabeca e 0s hunongan
responsaveis do seu convento fazem iniciacdo de santo depois de trés dias. Sdo raspados os
cabelos do candidato e € realizado o sacrificio de uma ovelha e outros itens necessarios para
essa obrigacdo. Nao é feita uma iniciacdo que demora um ano no Xwéda Dangbé. Faz-se,
depois do hun su dide, isto é, o equivalente a iniciacdo de santo brasileira, o zandji hunsu, que
¢ a “obrigagdo da noite”. Faz-se para 0s novicos tudo aquilo que € feito para os que entram no
hunkpamey, s6 que tudo é feito fora da estrutura comum e em um tempo restrito. S&o tocados
trés tambores do vodum e no terceiro dia a pessoa ja € considerada um vodunsi. De fato,
Xwéda Dangbé é uma serpente constritora ndo-venenosa (espécie: Python sebae) de grandes
dimensdes, comum na Africa Equatorial. Seu culto é onipresente em Ouidah. E uma serpente
muito bem protegida, e ndo se pode maltrata-la. Ao fazer algo sem saber contra ela, existem
obrigacGes de reparacdo que se fazem parar evitar as consequéncias deletérias que isso pode

causar.
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e (s assens:

Os assens sdo destinados para o culto aos mortos. Geralmente sdo ferramentas
instaladas para marcar a presenca dos falecidos. Elas se compdes de uma barra de ferro com
um disco metélico com orificios posto por cima, 0s quais servem, as vezes, de recipiente de
oferendas. Servem para materializar e marcar, por assim dizer, a presenca do falecido.
Antigamente, em cada familia onde alguém falecia era instalado um assen. As etapas das
obrigacOes funerarias terminavam pela implantacdo do assen no quarto reservado a esse fim.
Durante as cerimonias, chamadas assennuwiwa, sacrificios animais e comidas sdo espalhados
nos assens e o resto é compartilhado entre os membros da familia em sinal de comunicagéo
entre o visivel e o invisivel. Hoje em dia, por razdes préaticas, os recém-falecidos ja contam
com os assens de familiares. Ndo se instalam mais assens para os falecidos recentes e o
progressivo desaparecimento dessa pratica influencia as formas de vida religiosa tradicionais.
Registro documentais recentes sobre Ouidah e seu patrimonio relatam na mesma linha que
entre 0s povos gen Mina de Grand-Popo, vizinhos dos Xwéda, uma ceriménia azipke de
oferenda dos mortos se desenvolve diante de uma azipko/cadeira marcando a presenca da
pessoa falecida. Em certas familias de Ouidah essa obrigagdo é realizada em um santuario
com um icone da Virgem Maria, uma cruz e as cadeiras dos chefes das coletividades
falecidos. Diversos animais sdo sacrificados nessa oportunidade. Os assens sdo lugares de
inter-relacdo direta com os ancestrais. O henungan ou xwégan, chefe da familia, é responsavel

pelos assens.

e Kuvito ou Egungun:

Trata-se de um culto aos mortos. Os adeptos deste culto formam um grupo de caréater
religioso. Inicialmente de origem iorubd, hoje em dia o culto esta presente em todas as cidades
do Benim. Presenciamos algumas saidas dos Egungun em publico nas ruas das cidades de
Ouidah. O Kuvito/Egungun consagra a manifestagcdo de falecidos na comunidade dos vivos.
Assim gque uma pessoa falece nessa comunidade, comega 0s preparativos para aparicdo do
Egungun ou Kuvito dele. Varios tecidos sdo ofertados pelos responsaveis do culto para o

Kuvito do falecido aparecer em publico.
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e Oro:

Oro é um culto similar ao Kuvito/Egungun. Também de origem ioruba, ele € praticado
hoje em todas as comunidades fon. Além de ser um grupo religioso tradicional de carater
estritamente masculino, Oro é considerado um dos cultos de carater religioso ditos mais
“perigosos” do pais. Na saida de Oro as mulheres da comunidade tém o dever de se esconder
em um quarto ou se estiverem na rua tém de ficar de cabeca virada para o chéo para ndo olhar.
As sancles sdo severas e nas pequenas cidades isso chega ao desaparecimento de mulheres
supostamente culpadas por transgressbes a regra dessas sociedades secretas. Muitos
adolescentes do sexo masculino nas pequenas cidades ou aldeias faziam os ritos de passagem
das fases iniciais de participacdo no grupo Oro para poderem sair quando nenhuma mulher
podia. Além de ser um culto aos mortos, Oro é também considerado o grupo dos “machos”,

pois s6 0s homens se tornam adeptos de Oro.

e Nensuxwé e Tohossou:

Em sua origem, Nensuxwé surgiu como uma divindade das antigas familias reais de
Abomei. Inicialmente serviu para venerar as princesas falecidas de Abomei, mas o culto hoje
em dia € praticado nas regides fon. Em Ouidah, o vodunon da casa Nensuxwé é uma mulher
de sessenta e sete anos. O culto de Nensuxwé inclui o culto dos Tohossou que é a veneragdo
das criangas nascidas mortas, abortadas ou malformadas etc. A ideia do culto dos Abiku

assemelha-se bastante ao culto dos Tohossou.

A casa Nensuxwé de Ouidah é um edificio com varias entradas, portas laterais. No
interior desses quartos a presenca dos vodunsi é materializada por pequenos vasos em terra
argilosa perfurados. Qualquer mulher, diz a mae de santo, com problemas de concepcao, ou
no estagio logo em seguida de uma gravidez abortada ou logo de ter tido uma crianca nascida
morta pode praticar o culto ou fazer apenas obrigagdes para venerar o espirito dessas criancas

falecidas.

Encontramos varias mulheres no convento. Elas estavam a procura de uma nova
concepgdo ap6s uma gravidez que ndo chegou ao término ou que havia sido abortada ja na

adolescéncia. Nas falas da Mé&e do templo o espirito de uma crianca nascida morta ainda ¢
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facil de acalmar/pacificar. Os que ndo nasceram por causa de abortos voluntarios ou
involuntarios ficam mais dificeis de conciliar. Para obter o perddo dessas criancas Tohossou
varias obrigacdes sdo feitas no templo e nas casas dos interessados. Elas sdo realizadas em
jejum ou sem o consumo de comida salgada. Elas envolvem o consumo de agua “benzida”,
isto é, agua tirada do quarto dos voduns, nozes-de-cola uma especie de fruta amargo e
oragOes. O hunongan sé pode comer doces e frutas no decorrer das cerimonias para venerar 0s
Tohossou de forma adequada. Além das mulheres, o culto de Nensuxweé conta também o0s
homens. Uma vez bem venerados, os Tohossou concedem protecao e prosperidade. Tivemos a
oportunidade de entrevistar na casa pessoas acidentadas bem como outros hunongan de
Ouidah. Apesar de serem hunongan de convento, solicitam também o apoio dos Tohossou
que, segundo os informantes, s&o muito eficazes. E preciso sublinhar que foi um dos templos
em que encontramos o0 maior numero de clientes no periodo da pesquisa. Na ldgica dos
praticantes desse culto, qualquer pessoa com episodio de aborto, crianca natimorta, ou
malformada, pode, de certa forma, afirmar que tem esse vodum na sua familia. Além do mais,
ndo precisa ser de sua propria familia nuclear, pode ser de seus pais. Um irmdo ou irma
abortados antes do nascimento de uma pessoa pode impedir o melhor funcionamento da vida
dessa pessoa. O preceito ordena se informar se isso ja ocorreu na familia, pedir para consultar
0 Fa e entrar em contato com essas criancas. Consequentemente, o culto dos Tohossou passou

de real a familiar e pessoal.

Os vodunsi Tohossou, Hooho/gémeos e Legba, sdo o0s que se recebe depois da
consulta do Fa. Ndo sdo vodunsi cujos filhos se formam em um hunkpamey. Por exemplo, ao
consultar o F4, se o Fa revela que ha Tohossou em uma linhagem ou familia, entdo se faz para

ele um sin nu ca, vaso para beber 4gua, ou um nu du ca, vaso para comer.

e Sakpata (Xapana, em ioruba e nag0):

Considerado como sendo a terra, 0 vodum Sakpata é também de origem ioruba. Ha
muito tempo atrds o culto passou a ter suma importancia em Abomei. Em Ouidah os vodunsi
Dangbé Hwési, Dada Lansu e Avimandje fazem parte do pantedo Sakpata. Os vodunsi de
Sakpata sdo entronizados no templo de Dangbé Hwési e ndo tém adeptos. Os de Dada Lansu

recebem iniciagdes no convento.
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O vodum Sakpata € o rei da terra. Acredita-se que nele se toma apoio. Tudo aquilo que
se move, move-se nele. Tudo aquilo que pega sua raiz da terra é dele. Ele tem regras a ser
respeitadas para tudo sempre dar certo. Ocupa na regidao fon uma posi¢do dominante. Todas as
outras criaturas estdo sobre Sakpata e ele tem o papel de curar as doencas a partir do Fa. Aos
que sdo consagrados a Sakpata, ele concede os favores da cura e da riqueza. E o dokunon
(possuidor da riqueza), o que significa que dele vem toda a riqueza. Nas aldeias se realizam
rezas e oferendas a Sakpata (a terra) para receber chuva instantanea. Ele se manifesta na
cabeca do seu vodunsi para dancar. Os templos dele se constroem na beira de uma selva. Por
isso que mesmo hoje em dia no pais os templos sdo construidos perto do sertdo ou na selva.

Os vodum Azima sdo em Ouidah uma mistura do vodum Sakpata com o vodum Dan.

e Xeviosso:

Xeviosso € também chamado de Adanto Houme e Zo. Para a palavra Xeviosso estao
registradas também as grafias Xeviosso e heviosso. Os adeptos se vestem-se de vermelho e
levam um pkon/ferramenta do vodum nos pescogos. Adanto Houme e Zo sdo dois dos outros
nomes que o vodum Xeviosso leva hoje em dia. Os nomes mudam a partir da lingua e também
dos hunongan, que as vezes procuram mudar um pouco as formas dizendo-as melhor,
deixando seus proprios nomes para 0 vodum e vice versa. Xeviosso é considerado o principio
masculino de Sakpata. E ele quem orienta as acbes de Sakpata. Xeviosso em lingua nago é
Xangb e é chamado no sincretismo em Porto Alegre Sdo Miguel com sua espada. Quando o
individuo apronta uma maldade, Sakpata, segundo a crenca, reage e pede para Xeviosso
intervir como justiceiro. Por isso Xeviosso € sincretizado com Sdo Miguel que luta contra o

mal.

Também qualificado como sendo o trovdo, Xeviosso tem em Ouidah uma ampla
diversidade de denominacdes. Ele se encontra na cidade atraveés do culto de Zo. Pierre Verger
(1982, p. 305) afirma que Xang6 foi o quarto rei de Oyo. Segundo Saulnier (2002, p. 113),
Xeviosso €é originario de Xevye, localidade da regido de Abomey Calavi, bairro periférico de
Cotonou e, consequentemente, essa cidade indicaria a origem geogréfica e a explicacéo
etimologica do nome deste Vodum. As explicacbes de Avoce, nosso informante adepto
vodum em relacédo a translocalidade do vodum Zo (Xeviosso) para Ouidah coincidem com a
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teoria de P. Saulnier sobre a origem deste vodum. No entanto, nas falas de Dangbénon daho, o
pai-de-santo da casa da piton em Ahouapke daho, Xeviosso seria origindrio de Abomey a
capital historica de Benim. Seja o que for, consciente do carater fragmentado da busca das
origens_podemos dizer que ele é originario de Abomey. Os cultos de Xeviosso e de Xangd sao
enquadrados na mesma categoria e se parecem, apesar de algumas diferencas linguisticas

entre Fon e iorubA.

e Gu (Ogum):

Este vodum é de origem ioruba, ndo existindo em Quidah convento dele, muito
embora nas moradias encontramos varios altares feitos a partir de elementos de ferro de
categorias diversas cobertos com azeite trazendo certa visibilidade do vodum Gu nos
domicilios. Em Ahouakpe Daho os altares de Gu se encontram sistematicamente em todas as
habitacdes. O vodum desempenha diversos papéis e um dos mais relevantes é o oficio da
justica. A expressdo Gu wé na du lan to wé relembra o papel do vodum que € justiceiro e
mataria os culpados. Basta fazer libagOes em seus altares e se espera de volta a vinganga por
uma ofensa. Gu tem seus altares nas casas de religido e seu culto é feito geralmente pelos

hunongan.

e O vodum Mami:

O nome completo e popular desse vodum é Mami wata, sendo originario de Gana e
Togo. Os povos Gen e Minan vizinhos de Ouidah na Republica de Togo praticam
sistematicamente o culto de Mami, uma deusa do mar venerada por seus poderes de riqueza e
de sensualidade. O vodum é representado por uma mulher de cabelos compridos e o0s seios
sensualmente expostos ao olhar. De uma beleza extraordinaria, ela € meio mulher, meio peixe.
O culto de Mami wata se propagou pelo Benim nas ultimas décadas. Os ritos incluem
perfumes, produtos de beleza feminina e consumo de doces: bebidas, frutas, acucar etc.
Existem varios relatos de dezenas de informantes com quem realizamos entrevistas que
relatam experiéncias empiricas pessoais com o vodum. Seus adeptos sdo chamados de

mamissi, que significa “esposas do vodum Mami”, independentemente de seu género.
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A lista dos voduns do campo religioso tradicional em Cotonou e Ouidah é muito
comprida e ainda vai bem longe, mais além do que expusemos até agora. Ao final dessa breve
apresentacdo podemos salientar que as crencas religiosas vodum nasceram do culto dos
espiritos, do sentimento de veneracdo aos espiritos dos ancestrais incluindo fenémenos da
natureza. E o resultado de um longo processo de interagdes entre organismos antropomorficos
ou cosmomorficos. Dos organismos se considera o ciclo de vida e morte. A distribuicdo da
humanidade instaura uma comunicacao a priori entre humano e ndo humano. Porquanto eles
ndo fazem referéncia explicita a um mundo metafisico, o convivio com os “espiritos dos
ancestrais” como entidades apds a morte se faz a partir de cantigas, dancas e festas em que a
relacdo afetiva dos adeptos com os espiritos se manifesta na sua plenitude. Reconhecem-se a
presenca, a vontade e as atitudes dos espiritos nas dancas de seus adeptos. 1sso explicaria 0s
fendmenos de transe observados durante as obrigacdes. O que mais impressiona € 0
entrelacamento dos mundos. Na danca de um adepto, pode-se observar um ancestral. Tudo
acontece nas cerimdnias como uma porta aberta entre varios mundos. O metafisico reside
dentro do fisico e ndo € separado dele como uma realidade independente. Os vodunsi se
comunicam com 0s ancestrais e, em troca, estes se manifestam a comunidade de forma geral.
E uma mistica da vida e da morte. N&o ha cessacdo da vida. A morte se qualifica como “volta

para a grande familia”,

Aqui vale a observacdo da quantidade de centros religiosos existentes em Cotonou.
Seu propésito, em geral, € sempre a oracdo de libertacdo, quer dizer, de exorcismo dos
espiritos negativos, da feiticaria. A luta contra a feiticaria de fato € um dos objetivos
principais das rezas. Rezam também para assegurar empregos e casamentos. Os pedidos de
curas das mais diversas doencas sdo implicagOes diretas do foco principal. Lutam contra a
feiticaria e os espiritos negativos pelo sopro do espirito para curar as enfermidades dos
adeptos. Por isso a Igreja de Cristianismo Celeste, as Associa¢des dos Discipulos de Cristo, a
Igreja do Despertar do Cristo, o Centro de culto Thron, os pentecostais, as Testemunhas de
Jeovd, os grupos das Mulheres Missioneiras e outros ainda, funcionam nos bairros como
centros de oracdo e cura populares. As entrevistas feitas com mais de cinquenta moradores do
bairro revelam, apesar da suposta auséncia de visibilidade dos templos vodum, que todas
essas pessoas mantém um contato frequente com os cultos tradicionais. De uma forma ou de
outra, o receio da feiticaria e outras necessidades da vida levam-nos até os templos para
encontrar os hunongan que geralmente acumulam as func¢bes de vodunon e de bokonon por
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serem pessoas que dominam as receitas de preparacdes de plantas.

O vodum sempre é percebido como a forca invisivel de um espirito. Em uma
dimensdo paralela ao vodum, a feiticaria se diferencia do vodum e ao mesmo tempo
representa a forca dessa religido tradicional. O que &, afinal, a feiticaria para os povos fon no

Benin?

2.3. Outros aspectos das praticas religiosas

2.3.1. A feiticaria

Um dos fenbmenos mais ligados as religides tradicionais e a0 mesmo tempo muito
diferente delas é o fendmeno chamado geralmente de azé, na lingua fon. Quando se diz azé é
para designar a forma de maldade em direcdo ao ser humano. O proprio conceito de azé
encontra-se como oposto a toda forma de humanidade. Muitos relatos coincidem quanto ao
fato de que no momento em que a pessoa se transforma em feiticeiro opera-se uma forma de
ruptura com todas as formas de bondade ou piedade. O azé/feiticaria desenvolveu ao longo do
tempo uma relacdo ambigua de poder com o vodum. Ela se apresenta como uma realidade
pertencendo ao mundo tradicional e, a0 mesmo tempo, se distingue dele como religido, pois
se as pessoas supostamente vitimas da feiticaria recorrem as religides de origem ocidental
para se libertar das influéncias negativas dos feiticeiros e do feitico, € também comum ver
outras pessoas recorrendo as religies tradicionais e aos bokonon para obter certo alivio e cura
dos sortilégios. As historias de sortilégios e cura de sortilégios que escutamos no decorrer da
pesquisa etnografica fazem pensar em uma forma de negociacdo entre duas perspectivas, duas
ontologias com fronteiras frageis e flexiveis. As vitimas encontram satisfacdo e libertagdo,
mas na maioria dos casos apenas durante certo tempo. Dizem que por vezes ocorre a cura do

sortilégio da feiticaria.

Para ndo ficar presa na armadilha das especulacbes folcléricas sobre o que é a
feiticaria, como ela se manifesta e quais sdo suas fronteiras em relacdo a outras manifestagdoes
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de patologia ou doencas clinicas, relatamos e analisamos aqui apenas experiéncias e
descri¢des de pessoas encontradas durante a pesquisa. A escolha dos relatos foi dificil, pois
chegamos a registrar cinquenta relatos e historias de casos de feiticaria. Fora do contexto das
entrevistas presenciamos, ocasionalmente, descricdes e trocas de relatos sobre o fenémeno.
As reflexdes da observacdo participante apresentam aqui o0 proprio pensamento beninense
sobre o fendmeno. O medo em relagdo a este tornou-se maior que qualquer outra realidade no
pais. Exploramos a opinido de fiéis das diversas religides. O tabu do vodum é de fato o tabu
da feiticaria, das forcas chamadas ocultas que ela implica. Como etndloga ainda procurando
certa disciplina no trabalho de campo, tentamos ndo participar dessa visdéo do mundo.
“Relativizar”, “desmistificar”, foram os lemas de _bordo nessa aventura. Sentamos frente a
frente e conversamos com o “outro” para ouvir seus medos e tentar descobrir logicas de
compreensdo. No contexto politico da pesquisa imagina-se que existam feiticeiros em
qualquer lugar. Mesmo assim, o contato com uma pessoa reconhecida como feiticeira ndo é
bem visto. Relativizar sim, mas ndo fazendo a ruptura com o proprio grupo social. Em se
tratando deste assunto ndo encontramos espacos de negociacdo. Ndo sendo a feiticaria nosso

objetivo principal de pesquisa, trabalhamos mais com vitimas do que com feiticeiros.
A partir dos relatos a feiticaria parece se referir a trés ideais principais:

e uma confraria: comunidade de pessoas que se relinem espiritualmente a noite para

operar. Isso € o tradicional plédji /encontro.

e uma pessoa: velha, adulta, jovem ou crianca que detém esse poder e que vive por

perto. E o feiticeiro, o Azéto.

e uma ideia: do perigo inexplicavel e estranho, um meio, uma forma de atuar. E o fazer

da feiticaria, o processo: Azé me wé é ghon.

O feiticeiro é iniciado e a feiticaria se transmite de geracdo em geracdo mediante
iniciacdo. Além da confissdo de pessoas que se auto-declaram pertencentes a grupos de
feiticeiros e consequentemente reivindicam a responsabilidade de alguma situacao qualificada
como inexplicavel, ndo existem provas concretas da feiticaria como realidade objetiva. A

existéncia antropoldgica do feiticeiro parte das pessoas, suas concepcdes da realidade a partir
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de avaliagdes de determinadas situa¢Ges como fazendo parte do mundo oculto.

2.3.2. Os efeitos da feiticaria

E possivel fazer uma lista interminavel de efeitos da feiticaria, com destaque para trés
eixos diretivos: o insucesso, a doenga e a morte. Esta é a primeira etapa do processo que ainda
se beneficia da davida geral. Geralmente os efeitos se concretizam como a segunda etapa de
avaliacdo de varias pessoas de categorias diferentes que indicam que, em dado fenémeno, se
trataria de feiticaria: médicos, sacerdotes cristdos, traditerapeutas ou mesmo outros membros
da familia. Na terceira etapa do processo encontram-se declara¢es de vitimas que por vezes
acreditam ou afirmam serem sujeitos a manifestacGes paranormais fisicas ou oniricas.
Acontece deles ouvirem vozes ou se comunicarem com pessoas que sao invisiveis para o resto
da comunidade. Em um numero importante de casos 0 processo ndo extrapola essas etapas e
na quase totalidade desses casos a vitima morre. Na quarta e final etapa do processo de
avaliacdo dos efeitos ou manifestaces da feiticaria encontra-se a confissdo do feiticeiro que,
voluntariamente ou sob a pressdo do grupo social, afirma ser autor do sortilégio, doenca ou
morte da vitima. Se essa confissdo se fez antes da morte da vitima, geralmente através de
ameacas ou negociacdes dos parentes, as vitimas recuperam a salde. Dependendo das
familias, os feiticeiros que confessam seus pertencimentos a um grupo oculto qualquer sdo
executados pelo veredicto popular. Se for um membro da prépria familia da vitima ele sera,
no melhor dos casos, isolado do resto da comunidade. Em resumo, a agdo principal do

3

feiticeiro seria tirar a “vida” dos corpos das vitimas. Ele pode ser responsavel por uma
centena de outras manifestacdes, mas fundamentalmente, ele tira a vida da sua vitima.
Admite-se a crenca no consumo da esséncia dessa vida. A carne e 0 sangue humanos nunca
s&o consumidos diretamente, mas sob a aparéncia de carnes comestiveis comuns. E possivel,
em Varias circunstancias, por vezes audiovisuais, observar uma por¢do de carne em um vaso
de madeira, envelopada em uma folha de bananeira. No entanto, a vitima sempre é enterrada
com seu corpo fisico ainda inteiro. O que é visualizado no vaso/prato do feiticeiro seria a

“carne humana”, sob a aparéncia de carne animal. As vitimas estdo sujeitos a visdes

alucinatdrias na fase final da doenca, afirmando justamente poder ver seus algozes. Nomes de

92



supostos feiticeiros séo citados e no minimo das hipoteses introduz divisGes nas comunidades.
Os consultores de buzios se esforcam em explicar que existem duas categorias de feiticaria:
uma branca e outra negra. A feiticaria branca €, no entendimento deles, uma forma de
negociacdo espiritual para se proteger das influéncias nefastas da feiticaria negra, que consiste

em trocas negativas.

N&o queremos fechar este paréntese aberto sem apresentar suas manifestagdes na
esfera pablica. O fendbmeno ndo se manifesta apenas nas classes populares. Tanto no mundo
politico/econdmico quanto no mundo académico dos universitarios, ela parece ter praticantes
fiéis. Desde a dinastia dos reis de Abomey, passando pela época colonial, a independéncia, o
periodo da revolucdo do marxismo-leninismo até a proclamacdo da Republica Democrética,
ndo existe geracdo de politicos que ndo se refira as praticas do encantamento ou da feiticaria
para garantir certo sucesso ou ainda para se proteger contra os adversarios. Isso ocasiona por
vezes ameacas e conflitos em que se registram perdas de vidas humanas reivindicadas como
resultantes da feiticaria. O indice de encantamento e feiticaria nas esferas politicas
governamentais percebe-se pelas ameacas discursivas publicas e midiaticas. Doencas fisico-
mentais, mortes subitas, exilio de certo adversario politico ap6s ameacas publicas, fazem com
gue o receio nacional insira-se na linha de um argumento culturalmente determinado por
tensdes sociais e conflitos de poder. No periodo pré-colonial, as antigas elites dominantes
tinham formas de atuagio que ndo remetiam necessariamente a imagem dessa Africa pacifica,
solidaria em que a harmonia e a paz reinavam. Conflitos repetitivos opunham diversos
reinados. Cada soberano tentava conciliar “os Voduns” nas guerras. Assim, anexavam
diversos territérios vizinhos. O rei antigamente tinha poder de vida e de morte sobre os
suditos e o controle se dava, de fato, pelo poder oculto. O contato com a cultura europeia fez
surgir outras formas de organizacdo. O individuo com esse contato tem mais oportunidades
diferentes para orientar seus projetos de vida. A feiticaria se tornou o Gltimo remédio da
manifestacdo de uma moral tradicional indireta. Moral indireta na medida em que opera como
uma sancdo cultural e social que orienta a atuacdo dos individuos na comunidade. Nas
consideracOes dos julgamentos feitos sobre o fendbmeno, a vitima nunca é reconhecida como
totalmente “inocente”. O ataque s6 funciona a partir de uma dupla 16gica de agdo e reagéo.
Nas acusagdes existe uma linguagem de explicacGes do infortinio: seja o desrespeito em
relacdo as pessoas de idade avangada, a desigualdade de maneira geral, a injustica e situagdes
diversas da mesma categoria. O conflito intervéem nesses casos como um vetor de controle
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social para impor uma suposta sancdo culturalmente reconhecivel. Isso faz com que
mencionemos algumas praticas como fazendo parte dos padrdes exigidos: respeitar e até fugir
das pessoas mais velhas na comunidade e nunca ser arrogante devido aos seus recursos
humanos e/ou materiais. Sempre existe uma falha em algum lugar que justifica a acédo

feiticeira, fazendo com que a vitima seja culpada por algo.

Na época contemporanea o fendmeno divide as familias, comunidades rurais e 0s
nacleos de trabalho. Ele afeta as psiqués individuais e sociais, destrdi as cooperativas de
vizinhanca, inibe o espirito de equipe etc. Observamos esse drama em campo e afirmamos
que os indices de andlise do fenbmeno religioso no Benim ndo obedecem a um codigo
referencial institucional, mas eles partem de préaticas e avaliacdes religiosas das pessoas. 1sso,
por outro lado, implica a proliferacdo e o sucesso de novos cultos religiosos e de novos
messias que surgem de todos os lados. Consequentemente, para se legitimar ante a opinido

publica, todos se mobilizam em uma mesma missao fundamental: a luta contra a feiticaria.

Juntamente ao fenémeno da feiticaria conforme foi descrito, existe entre grupos
étnicos do norte do pais uma realidade tradicional segundo a qual as criancas mal-formadas
ou nascidas em posicdo pélvica sdo consideradas feiticeiras e executados logo na infancia.
Estima-se em sessenta por cento a porcentagem de criangas classificadas anormais e
executadas, segundo Nicolas Biaou, diretor do Ministério da Familia. Essa préatica parte da
I6gica segundo a qual as criangas, 0s abiku, isto €, os mal-formados ou nascidos em posicéao
pélvica ocasionariam a “morte” dos pais e por isso precisam ser despachados anteriormente. E
interessante notar que existe no mesmo pais um rito vodum de veneracdo dos abiku diferente
dos Tohossou. Ndo estando este assunto no nosso foc presente, podemos mencionar apenas
gue no caso dos abiku o governo beninense e alguns organismos internacionais como a
UNICEF veiculam a esse respeito campanhas periddicas de sensibilizacdes para remediar tais

praticas pouco respeitosas aos direitos humanos.
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CAPITULO IllI- AS RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NO RIO
GRANDE DO SUL

3.1. Dados gerais

A partir do século XVI, passada a descoberta de América, a humanidade conheceu o
fendmeno do intenso trafico dos negros africanos para colénias do Novo Mundo. Durante
quatro séculos, isto é, do século XVI até o XIX, milhdes de negros escravizados foram
comprados nas costas africanas e levados para as plantacfes e minas da América. O comércio
triangular Europa-Africa-América proporcionou o encontro de diversos povos e civilizages.
O trafico permitiu a miscigenacdo cultural entre povos de diferentes culturas e assim 0s

negros africanos levaram para o Novo Mundo suas praticas e religifes.

Os originarios da area Banto que abrangia aquilo que hoje vai desde o norte do Congo
até o sul de Angola pertencem ao subgrupo linguistico Benué do Congo. Em Cuba, foram
denominados Congo e, no Brasil, Angola. Estavam compostos essencialmente por nativos dos

atuais Congo, Republica Democratica do Congo e Angola.

Os que procediam das areas situadas entre a margem oeste da foz do rio Niger eram
ioruba e nag0, apesar dos povos vizinhos também pertencerem ao subgrupo kwa. Foram

denominados lucumi, em Cuba, e nagb ou keto, no Brasil.

Os que provinham da &rea situada entre a margem leste do rio Niger, ao sul de Nigéria
até o rio da Cruz, da antiga Calabar, procediam do que séo hoje a Nigéria e Camarbes. Foram
denominados carabalis em Cuba enquanto que no Brasil suas presencas nao foram

mencionadas o suficiente.

Os chamados minas procediam do porto embarcadeiro de Sdo Jorge Elmina, fundado
pelos portugueses em 1482 na antiga Costa do Ouro, atual Republica de Gana. No Brasil a
denominacdo genérica de mina também foi aplicada aos falantes de lingua ewé fon, atual adja
fon.

Os grupos étnicos originarios do Daomey, atual Benim, foram chamados arara em
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Cuba e jeje no Brasil. Ouidah, a cidade costeira, era um dos portos de embarque desses

africanos para a América.

O Brasil, pais objeto da presente investigacdo, foi colonizado por portugueses, sendo o
portugués a lingua oficial. Além do portugués, hd uma série de linguas faladas por grupos
indigenas, bem como alguns dialetos fon e ioruba que sdo usados durante as ceriménias afro-
religiosas. O pais possui trés principais componentes étnico-raciais: a popula¢do autdctone
que habitava o territorio originalmente, os europeus e os africanos. No século XVI o territério
estava povoado por numerosos grupos indigenas e sua populagdo excedia os cinco milhGes de
pessoas. Atualmente o numero de indios nativos no Brasil gira em torno de novecentos mil
individuos. Segundo dados de documentos da UNESCO, a partir da segunda metade do
século XVI os africanos procedentes de grupos étnicos banto e sudanés foram distribuidos
pelas zonas urbanas e rurais dos estados do norte e nordeste do litoral brasileiro (UNESCO:
1986). Esses grupos etnolinguisticos denominados jeje, mina, ioruba e nagd, localizaram-se
nos estados da Bahia, Pernambuco, Rio Grande do Sul, Maranhdo, entre outros (SANTOS,
1993, p. 159). Nesse contexto plural o africano daomeano levado ao Novo Mundo e seus
descendentes introduziram na cultura brasileira elementos culturais e religiosos dos lugares de
origem. Justaposi¢cdo, mimetismo, sincretismo, bricolagem, butinagem e outras palavras na
mesma linha, segundo os estudos cientificos, proporcionaram um espaco de inter-relacfes dos
vodunsi ou orixas com as outras religides presentes no Brasil. O chamado sincretismo era
conhecido desde a Africa. Segundo Arthur Ramos e Gilberto Freyre, os povos africanos ja
praticavam, como resultado de contatos, conflitos, guerras e suas consequéncias, um
sincretismo cultural e linguistico. Isso prosseguiu nas Américas. As inter-influéncias
originaram outras religides conhecidas como o Candomblé na Bahia, Batuque no Rio Grande
do sul, Umbanda no Rio de Janeiro e Sdo Paulo, Xangb em Pernambuco, Alagoas e Sergipe e
Catimbé na regido norte do pais. Segundo dados de Pierre Verger (1962), que se funda em
informacBes de Luis Vianna Filho, os escravos daomeanos chegaram no quarto ciclo do

trafico, o que corresponde as primeiras décadas do século XIX.

Como lidar com a perspectiva comparativa do Vodum com as religides afro-brasileiras
contemporaneas? Da mesma forma que o conceito de nagdo, a procura pela mie Africa leva
hoje em dia alguns pais e mées-de-santo brasileiros para a Africa, incluindo o Benim, em

busca das origens. A analise dessas dinamicas nos levou até a América, na procura do estudo
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das préticas. A hipotese é encontrar nas religiGes afro-brasileiras algo a mais que revelaria
uma realidade esquecida na Africa e sempre praticada na América ou de dificil acesso no
Benim. O que nosso olhar de pesquisadora procurava ndo era apenas “Benim” ou “Brasil”, a
distingdo ou separacao de elementos em termos culturais entre o afro e o brasileiro. A religidao
levada do Benim ao Brasil no século XVIII se apresenta como um imaginario preso em um
tempo e espaco impossiveis de serem etnografados. Isso ndo quer dizer que o objeto da
pesquisa seja impossivel de ser estudado pela etnografia. Essa circunstancia do tempo e
espaco irrecuperaveis enfatiza o carater ambivalente do objeto no sentido empirico. O
deslocamento em campo desenha linhas de movimento de ida e volta Benim-Brasil e Brasil-
Benim e nesse processo é importante permanecer consciente e ndo perder de vista dois fatos
essenciais. O primeiro fato é a necessidade de o pesquisador entender 0 que se procura no
estudo comparativo. A denominacdo vodum sofreu uma transformacdo consideravel. E
evidente que a busca ndo vai ser pelo vodum, mas pela religido que se substituiu a ele no
contexto transnacional. O estudo comparativo entre 0 Vodum e o Batuque constitui uma
investigacdo das interpenetraces de praticas fon/ioruba e catolica a partir das releituras dos

dados bibliograficos e da pesquisa.

Baseando-nos nas teorias culturalistas dos anos 1940 ndo podemos procurar uma
cultura beninense no Brasil, considerando o desenraizamento no momento da travessia até o
Novo Mundo e as misturas entre etnias. Na linha de Roger Bastide, na obra Les Amériques
Noires (1967) que propde uma visdo dindmica da cultura, o problema da preservagéo ou da
conservacao da cultura de origem néo se aplica uma vez que as familias se dispersaram e 0s
sistemas de linhagens foram destruidos. Bastide sugere a expressdo “aporte reciproco” a partir
de seu enfoque funcionalista. Ele explica que os africanos, dentro dessa dinamica,
selecionaram 0s aspectos que desempenharam uma funcdo de primeira ordem. Assim, a
releitura da bibliografia afro-brasileira revela que os primeiros passos dos cultos africanos
comecaram com o fenbmeno de mimetismo, que consistia na acdo de venerar exteriormente
0s santos catolicos para cultuar os orixas. A cada santo era atribuido um orixa. Essas
correspondéncias originaram o sincretismo e o nascimento das religides chamadas afro-
brasileiras. O contexto era “transcultural” e as “praticas culturais” e linguisticas de indigenas,
europeus e africanos combinaram-se a partir do sincretismo espacial e temporal resultante do
trafico dos escravos. Quanto ao sincretismo afro-catolico, os ritos catolicos sdo interpretados
em termos africanos. Esse processo foi considerado por Nina Rodrigues como uma forma de
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justaposicédo de ideias religiosas. Estabeleceram-se equiparacdes religiosas entre Lisa, vodum
fon e Obatald, orixa iorubd, e o Senhor do Bonfim, um santo catélico; entre Xeviosso, Xang6
e Sao Jerbnimo; entre Agué, Ossaim e Sdo Bento; entre Gu, Ogum e Sdo Antonio; entre Aziri,
lemanja e Nossa Senhora da Conceicdo; entre Dan, Oxumaré e Sdo Bartolomeu (VERGER,
1982:25).

3.2 Os cultos jeje-nagd

Foi na Bahia e em Pernambuco que houve maior afluéncia de escravos provenientes
do Benim. Entre eles se nota a presenga dos hunongan vodum que favoreceram a organizagédo
do culto vodum junto com elementos banto, nagd, catélico, protestante etc. Segundo Ferretti,
0 Tambor de Mina do Estado do Maranhdo encerra muito mais tradicdes de origem fon Ewe.
“De fato, com o Tambor de Mina do Maranhdo, as tradicdes Jeje de origem ioruba foram
muito mais presentes que as tradicdes Nagds de origem ioruba” (FERRETTI, 2002). Nunes
(1979) demonstra também a presenca de culto vodum do Daomé (atual Benim) no Brasil no

terreiro chamado “Casa das Minas”.

Os voduns das familias reais se praticam, sobretudo, em Sdo Luis do Maranhdo. A
historia permite supor que foi Na Agontime, mae do rei Ghézo, exilada por Adandozan, quem
levou os cultos fon da regido de Abomei para Sdo Luis. Uma contribuicdo de Pierre Verger
revelou que a fundadora do terreiro de Sao Luis denominado “Casa das Minas” foi Na
Agontime. Descricdes de dados de pesquisas de Elbein dos Santos (1970) registraram
descricdes das casas de nacdo. Eles assinalam na entrada das casas de religido um altar para as
solenidades de culto. Identificam-se presenca de numerosas estatuas de santos catdlicos,
considerados protetores do espaco religioso afro: “Se pode notar as estatuas de Santa Bérbara,
Sdo Bento, Nossa Senhora da Conceicao, Sdo Paulo, Sdo Sebastido, Sdo Luis e muitos outros
que sdo comemorados em fung¢do do calendario catolico” (FERRETTI, 1985). Assim os
membros do Tambor de Mina praticam também os ritos da Igreja Catolica. A sala de culto
dispde de um altar catolico, um quarto de danca chamado guma, quarto de santo, o quarto dos
segredos e o0 peji. Existe também um sitio onde as filhas-de-santo descansam no intervalo das

dancas e a cozinha, um dos espagos mais importantes da casa. Um pouco ao redor crescem
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arvores e plantas que servem para préticas rituais (FERRETTI, 1985). No terreiro os ritos de
entradas e de saidas das obriga¢des sdo privados. A parte publica comeca por uma liturgia dos
santos cantada em latim. Neste momento acendem-se velas no altar decorado com flores. Ao
fim das liturgias vem o toque de tambor. As filhas-de-santo sdo vestidas com roupas brancas e
efetuam passos ritmicos de dangas. Nos terreiros de cultos jeje, segundo palavras de Ferretti,
apenas os vodunsi dancam e entram em transe. O tambor de lagrimas zinli e outras obrigacoes
de iniciacdo e de purificacdo sdo praticados em segredo na casa (FERRETTI, 1985, pp. 111-
127).

Essas obrigag¢des sao proprias da “Casa das Minas”. Ferretti tem o mérito de mostrar que

nem sempre existe uniformidade de doutrina ou ritos nos terreiros.

Quanto aos ioruba nagd, levaram também para Brasil os orixas. O Candomblé de Keto
que seria 0 Candomblé de Barroquinha em Salvador da Bahia teve grande influéncia sobre os
rituais e obrigagdes nagds nos terreiros de fortes “herancas™ africanas. Existem lagos de
semelhancas entre os grupos nagos e jeje pelo fato de estarem unidos por costumes e cultos.
Segundo Elbein Santos, se repertoriou trés grandes terreiros de culto tipicamente nagé,
considerados matrizes de todos os terreiros nagd do pais. Eles sdo: os terreiros Ilé lya Naso,
Eglé Ososi na fazenda de Gantois e Axé Opo Afonja. O 1lé lya Naso, ou Casa Branca, teria
sido fundado por trés africanas, entre elas uma descendente de Keto que era a vodunsi lya
Naso, suprema guardid do culto Xangd Afonja, orixa da casa dos Alafin Reyes de Oyo
(SANTOS 1970:161). Com esses primeiros terreiros, as tradicOes religiosas de keto foram
introduzidas no Brasil principalmente na cidade de Salvador na Bahia. Da influéncia dele
nasceram 0s outros Eglé Oxosi e Axé Opo Afonja. Conta-se em aproximadamente 800 0s
terreiros na Bahia que seguem tradicdes dessas primeiras casas. A diferenca em relacdo aos
outros terreiros da Bahia seria que praticam adicionalmente aos cultos nagd, o culto dos
vodunsi fon e Banto. No Rio de Janeiro, por exemplo, as casas de Umbanda praticam o culto
dos pretos velhos, espirito de negros velhos falecidos. Nessas casas de Umbanda o culto dos
orixas vem em segundo plano. Num terreiro nagb se encontra um quarto consagrado a um
orixa ou grupos de orixas, o quarto dos mortos, o llé Ibo Aku, a casa privada do pai-de-santo e
algumas arvores sagradas. As tradicdes se transmitem oralmente de geracdo a geracao
(SANTOS op. cit. p.163 -165). Verger e Bastide concordam em dizer que Bahia € o unico

Estado em que os cultos praticados podem ser considerados como sendo mais “puros” em
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oposicdo aos que sdo praticados na parte sul do pais, onde as casas de nagdo sofreram
modificacbes importantes devido a influéncia de outras tradi¢des religiosas. O debate é ainda

atual e ndo deixa de dividir também a opinido dos especialistas em questdes afro.

Com a intencdo de contribuir a esse debate, nossa iniciativa é de apresentar dados
recentes sobre algumas casas de religido do Rio Grande do Sul, a fim de determinar o carater
dos cultos que se praticam nelas. O trabalho de Milton Costa Oséfummi serviu de preludio ao
estudo do Batuque. Para Costa, 0 Batuque é composto de elementos de origem jeje e nago.
Nos terreiros de fortes herancas Keto, se nota segundo ele uma grande presenca de mulheres
na estrutura hierarquica da casa. A mée-de-santo é a lyalorixa que se encarrega dos objetos
sagrados, suporte do axé, forca dos terreiros. Em sua missdo a mée pequena, ou lya Kekere, a
assiste e substitui na auséncia da primeira. O lyagan se encarrega do culto para a alma dos
fundadores do terreiro. A lya Basé dos alimentos oferecidos aos orixas. Os homens do terreiro
desempenham o papel de achogun: encarregados dos sacrificios animais. O alaghé é o
responsavel pelo toque dos tambores. A casa de culto se chama preferencialmente “casa de
nacdo”, para indicar que ali se toca para os orixas africanos. As obrigagdes publicas se
desenvolvem no barracdo, maior edificio da casa. Por vezes a sala de festas publicas é o lugar
de culto para outros rituais. A sala mais ampla seria a mais antiga sala de habitacdo
desprovida de mobiliario para as ocasides festivas. A cozinha é lugar importantissimo para
desenvolvimento do culto. O quarto de santo também tem importancia por ser o lugar onde
estdo guardados os fundamentos da casa, 0s assentos dos iniciados. Nas explicagdes de Milton
Costa, 0s jeje introduziram no culto do Batuque trés vodum que sdo Legba, orixa Bar;
Sakpata, orixa Xapand e Averekete, orixd Nana. Nand € um orixa associado a origem do
cosmos. Segundo 0 mesmo autor, 0s nagds contribuiram ao Batuque na criacdo de casas que
se auto definem nagd (COSTA, 1996). Na casa de religido ndo ha livros. E preciso ouvir,
olhar e assimilar tudo. O iniciado s6 pode receber o espirito de um orixa dono do seu corpo.
Segundo o uso geral, o iniciado ndo tem consciéncia do momento, nem da maneira como ele
recebe ao espirito do orixa, uma vez que estd ausente e completamente ocupado pelo orixa. Os
canticos rituais (axé de reza) sdo em ioruba misturado com o portugués brasileiro. A iniciacdo
consagra uma ligagdo perpétua com o orixa de cabega. Os filhos-de-santos dangam em grupo,
em forma circular ou fila indiana. O jogo de blzio permite a tomada de decisdes pessoais €
comunitarias. Enfim Milton Acosta apresenta uma distingdo entre as entidades a partir da
idade, cores e alimentos. Afirma ele que existem os orixas velhos que sdo criadores e co-
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criadores. Ele cita Oxald, Nana, lemanja e Oxum. Os orixas velhos governam o ar e a agua.
Suas cores de uso sdo claras, da mesma forma que as cores dos sacrificios animais que
recebem. Os alimentos para oferta a eles ndo contém picantes. Os orixas jovens sdo
considerados conservadores da criacdo e sdo: Xang6; Odé, Oba, Ossain, Xapana (COSTA,
idem). Esses dados de pesquisa de terceiros descrevem o Batuque de forma geral e serviram
para n6s como primeira abordagem bibliogréafica do objeto da pesquisa.

Outras pesquisas foram feitas sobre questdes estatisticas demogréficas e um breve
historico da introducdo do Batugque no Rio Grande do Sul.

Com os dados demograficos do Censo 2010, o Brasil segue com a maioria catdlica.
Mesmo classificado como tendo uma composicdo multiétnica (PNAD, IBGE, 1999, ORO,
2002) e apresentado como o ponto de convergéncia de varios povos: os indigenas, 0s
africanos, e os europeus, o Rio Grande do Sul faz parte ainda dos Estados mais brancos do
Brasil, ap6s Santa Catarina. Hoje em dia no Estado se observa um elevado nimero de pais-de-
santo ndo negros, lideres das casas. Essa situacdo provavelmente faz parte das condi¢Ges para

0s atores sociais das camadas médias e altas frequentarem as casas de Batuque.

O uso das roupas mais adequadas a cultura gadcha, a discricdo nas frequentacdes as
casas sdo estratégias para se disfarcar o pertencimento religioso a uma casa de nacao. O laco
com o0s orixas é vivido pelos filhos-de-santo na intimidade e de forma a ndo ser percebida em
contexto publico. No entanto, as posi¢des sdo multidimensionais e dependem da propria
relacdo entre a pessoa e a religido. Seja como for, as casas de religido, os terreiros, continuam
a receber pessoas de origens e nacionalidades diferentes que fazem com que o Batuque possa

pretender ao titulo de uma religido “multiétnica e universal”.

No Batuque sao cultuados doze orixas, apresentados no quadro seguinte:

Orixa Atribuicdo Simbolos Cores das

roupas

101



Bara Dono das |Chave, foice, [Vermelha

encruzilhadas; moeda, corrente,
abrindo os caminhos; [tridente.
Representa a forga
vital que movimenta
0 universo.
Mensageiros dos
orixas; orixa da
sensualidade.

Ogum Dono do trabalho em [Ferramentas em |Verde e
metal e da |geral, espada, faca, vermelho  ou
agricultura, guerreiro |bigorna, martelo, |verde
(demanda) malho, lanca, lima.

lansé Dona dos raios, [Espada, taca, [Vermelho e
ventos, tempestades e [pulseira, aliangas. branco, laranja
das aguas. ou vermelho.

Xangb orixa do trovdo, da |Balanca, machado [Vermelho e
justica e do fogo. (duplo) e livro. braco

Ibeji Protetores das |Blocos, baldes, |Azul marinho,
criancas, doencas |brinquedos, rosa, branco ou
infantis. mamadeira. vermelho,

branco e
amarelo.

Obéa Sangue, ouvido, dona |[Navalha roda de |[Rosa, marraom.
do lar. madeira, timao,

orelha.
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Odé/Otim orixd da caca, fala, |Arco e  flecha, |Azul  marinho

S0No cantaro, bodoque. (Odé) e marrom
(Otim)
Ossanha Dono das folhas, [Muleta, tesoura, [Verde

protetor de doencas [agulha. Linha de

internas, pernas, (COser.
0SSO0S.

Xapana Protetor de doencas [Vassoura, corrente [Preto e
epidémicas (variola, |de aco vermelho e roxo
lepra, cllera) ou lilas

Oxum Dona da &agua doce, |Leque, espelho, |Amarelo de

ouro, riqueza, amor, |dinheiro,  corrente uma das trés
vida. dourada, pente tonalidades

(claro, gema e

escuro)
lemanja Dona dos mares, |Ancora, barco, |Azul claro
maternidade e da [remo, anel, brincos,
fertilidade perfumes
Oxala Pai de todos os |Bastdo (paxord), |branco

orixas, vida, paz, |ponha (iofd) olho de

visdo. vidro (orumila)

Tabela 3- Orixas do Batuque do Rio Grande do Sul (ORO, 2002)

As casas de Batuque rio-grandense se reclamam pertencentes as tradi¢cdes africanas
das nacdes de Oyo, Nag0, Jeje, ljexd, Jeje-ljexa e Cabinda. Realizamos a pesquisa de campo

em uma casa da nacdo de Oyo, uma casa da nacdo Cabinda e a Gltima da nacdo Nagb. A
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diferenca ficou dificil de ser apreendida devido ao fato de que ndo consegui perceber com
maior claridade as tradigdes jeje, que pelo fato das explicagcdes deveriam se constituirem de
assentamentos, rezas e canticos em fongbe/lingua fon. No Rio Grande do Sul os cultos sdo em
ioruba ou nagb e, segundo Nogueira (2001), mesmo os que afirmam sendo jejes puros,
também invocam os orixas nagb. Nessa altura da pesquisa concordamos com a observacao de

Nogueira e apresentamos trés hipoteses sobre a questdo jeje no Rio Grande do Sul.

A primeira vem da dificuldade para o fon e o iorubd de estudarem suas linguas
respectivas. Isso devido as diferencas linguisticas consideraveis entre essas linguas. Encontra-
se ainda menos provavel em contexto transcultural onde a lingua oficial é outra. As casas de
religido no Rio Grande do Sul que afirmam pertencerem a tradicdo jeje, evidentemente o
afirmam por ter passado de forma ocasional e temporal em uma casa de na¢do de Candomblé
jeje em outros Estados. Devido a essa trajetoria de proximidade e convivéncia com as ditas

tradicdes, os lideres das casas podem reclamar assim a tradicao jeje.

A segunda hipdtese remete as proximidades entre os mahi-fon e os idatcha, na regido
de Dassa-Zoume no Benim. Segundo dados de historiadores, os idatcha sdo originarios de Ilé
Ifé na Nigéria e falam nag0, que é uma variante do ioruba. Eles foram os primeiros ocupantes
das terras em Dassa Zoume, Benim. Vérias outras vagas de migragdes de iorubas, os mahi e
os fon se juntaram a eles. Em 1877, essa regido multiétnica foi invadida por guerras
fomentadas pelo reino de Abomei. Os povos dessa regido foram submetidos a escravidao.
Assim, uma parte importante dos mahi, idatcha, ioruba e fon do Zou norte foi deportada para
0 Novo Mundo. Essas vagas de deportacbes massivas podem ser a origem da formacao das
tradicBes jeje-ijexa, quer dizer, a partir da proximidade. O contato iniciado na Africa pode ser

revelador das relagcdes que unem hoje em dia essas duas tradicdes.
A terceira hipotese se refere a trajetoria do Principe Custddio de Almeida.

Partimos dos dados de Ari Pedro Oro:

Detenho-me agora, mesmo que sucintamente, sobre um dos mais
controvertidos personagens do campo afro-gaicho, um Principe africano
herdeiro do trono de Benim, que morou no Rio Grande do Sul de 1899,
quando chegou a cidade de Rio Grande, até 1935, quando faleceu em Porto
Alegre. Segundo informagdes recolhidas por Maria Helena Nunes de Silva
junto a diferentes fontes bibliograficas, africanos, precisamente dois filhos
bioldgicos de Custodio — este descendia da tribo pré-colonial Benin, dinastia
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Glefe, da nacdo Jeje do estado do Benim na Nigéria. Seu nome tribal era
Osuanle-le Oki Zi Erupé, filho primogénito do Oba Ovon Ram Wen
(SILVA, 1999). Ha diferentes versbes sobre sua saida da terra natal. Todas,
porém, estdo associadas a invasdo britanica do reino do Benim em 1887,
diante da qual ndo se sabe ao certo se Osuan Lele teria assistido ou fugido,
ou estabelecido um acordo com os britanicos para deixar o pais e viver no
estrangeiro, onde receberia mensalmente uma pensdo do governo inglés (a
mais provavel). De fato, Dionisio Almeida, filho de Custodio, relatou a
Maria Helena que seu pai teria deixado Benim em direcdo ao Porto de
Ajuda, acompanhado por oficiais ingleses e por parte do seu conselho de
chefes, onde teria permanecido por cerca de dois meses, dali embarcando
para o Brasil, tendo chegado ao porto de Rio Grande em 7 de setembro de
1899, com uma comitiva formada de 48 pessoas, em sua maioria membros
do seu conselho. Segundo aquele informante, antes de chegar a Rio Grande,
Custodio teria estado em Salvador, depois no Rio de Janeiro, tendo se
estabelecido em Rio Grande por orientagdo dos orixas, através dos Ifas
(ORO, 2012).

Essa trajetdria do Principe Custddio, considerado como um dos pioneiros das tradi¢oes
jeje no Rio Grande do Sul, revela vérias possibilidades de contatos com as tradicOes jeje

devido a passagem por Salvador e Rio Grande do Sul.

3.2.1. O Batuque de Rio Grande do Sul

Nas casas de Batugque o pai-de-santo ou mée-de-santo representa o nicleo em torno
do qual se agrupam os outros membros da casa. Ele ou ela é o gerente da tradicdo religiosa,
pai do axé da casa e aprova ou desaprova as pessoas a partir de avaliacbes morais, decidindo
qguem pode ou ndo fazer parte da casa religiosa. Ele escolhe as pessoas de confianga e
dedicadas, que podem obedecer e respeitar os fundamentos. No entanto, mesmo sendo o
fomentador das redes de relacdes familiares, de amizade e sociais que constituem os membros
da casa, € a partir do jogo de buzio que ele determina o pertencimento religioso do membro. A
adivinhacdo constitui o elemento revelador dos lagos intrinsecos existentes entre a pessoa e 0s
orixas da mitologia africana. N&o s&o relacbes de aliancas feitas com 0s orixds. A decisdo
final nunca vem diretamente do filho-de-santo, mas do pai-de-santo, apds o jogo de blzios.
Ele estabelece relacbes de correspondéncia entre o candidato e uma divindade reconhecida
como o dono da cabeca dele, a partir de elementos de avaliacdo tais como o temperamento, 0

105



dia de nascimento, os atributos corporais e outras disposic¢des fisicas. Essas interpretacdes sdo
conferidas a partir das posi¢des dos buzios em relacdo as manifestagdes dos orixas dispostas
no quadro de consulta. Os espacos de cada orixa sdo delimitados pela sua cor. Eles respondem
por sim, ndo, ou por hesitacGes nas respostas. O jogo de buzios tem suas regras e suas ldgicas
proprias fundadas nos “signos do Ofa”, mas o pai ndo deixa de fazer intervir uma série de
outras consideracdes. 1sso se explica pela davida que os proprios pais-de-santo manifestam ao
refazer a consulta, se necessario, com outros pais-de-santo. O interessante é ver como a partir
dos jogos de buzios pessoas de sexo e nacionalidades diferentes firmam lagcos com 0s orixas,
espiritos das personagens ancestrais africanas que tinham vivido na terra. O espiritual
encontra-se aqui apresentado como universal. De certa forma isso é possivel pela propria
crenca que se vincula ao orixa. Xang6, Xapand, Oxum e outros ainda sdo antropdnimos de
personagens que viveram na terra. A veneracdo a eles como orixas comecou com a histéria
contada como personagens herdicos, com poderes sobre-humanos e representando a
manifestacdo de forgas invisiveis. Inicialmente tal veneracdo era feita mediante o chamado
culto aos mortos. Progressivamente se transformou em uma religido que estabelece crenca nos
espiritos. Partindo de crencas que explicam o ciclo da morte e da vida no meio fon ou ioruba
no Benim, retomamos no pensamento religioso afro aquilo que ele tem de fundamental: os
pontos de intercessdes entre a vida e a morte. A primeira pessoa que recebeu o antropdnimo
de Xang0, por exemplo, na Africa, apés a morte, entrou em um ciclo de partilha dos
elementos constitutivos de seu espirito. Antigamente, as etapas nas ceriménias pos-mortuarias
gue consagravam um lugar para o espirito se chamavam mehisuvodun, isto, é a pessoa voltou
ao vodum, para significar ndo sé que foi para o0 mundo invisivel, mas também que se tornou
um espirito. Ela contribui para a modelacdo dos novos corpos de quem € identificado como
seus filhos a serem determinados pelo F4, jogo de blzios. Trata-se do oraculo pelo qual a
comunicacdo com os espiritos é realizada. Os novos filhos de Xangd tém assim lacos de
afinidades com ele e sdo suscetiveis de manifestar seu temperamento e tragos caracteristicos
fisicos. Em linguagem figurada, sdo corpos a partir das quais esse orixa pode se manifestar,
mas nos momentos e contextos especificos. Uma vez que a determinagdo do orixa de cabeca €
feita, a relacdo com ele é prorrogada na iniciagdo e formagdo, momento em que o filho
desenvolve relacédo de afinidade e afeto com o orixa. Para melhor compreensdo dessas crencas
e tradicbes que sustentam o Batuque, apresentamos a seguir alguns dados de pesquisa que

foram registrados em momentos de obrigagdes e de entrevistas com os pais-de-santo, tendo
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como alvo principal a abordagem comparativa das crengas e tradi¢Ges afro-brasileiras.

3.2.2. Iniciacao-formacao nas casas de nacao

Realizamos a seguir uma apresentacdo de anotacbes da pesquisa de campo em

algumas casas de religido afro-brasileiras.

Como no Benim, a iniciacdo no Batuque exige do neofito um periodo de reclusdo na
casa de Nagdo. A expressdo geralmente usada para significar esse tempo de reclusdo ¢ “estar
no santo”. Um dos primeiros rituais de iniciacdo ¢ o banho de cabeca para a purificacdo do
novigo. A partir do Mier6 se purifica o nedfito de todas as impurezas que ocasionalmente
tenham sujado a sua pessoa. E esse ritual que faz dele um filho-de-santo, devendo participar
dos encontros da casa a qual ele agora faz parte. Em seguida, a aprendizagem continua
mediante o0 contato constante com a casa e o0 sagrado; assim, o filho-de-santo vai adquirindo
0s conhecimentos necessarios € 0s axés da casa. Segundo as diferentes etapas e a sua
maturidade, o filho-de-santo aprende a mitologia dos orixas, 0 jogo de buzios, as técnicas de
execucdo de sacrificios. Esses rituais de passagens dependem da relacédo direta do filho com
seu pai-de-santo. Ocorre que alguns pais avaliem que o filho ainda ndo esteja pronto para
passar no santo e, consequentemente, ele nunca poderé passar por todas as etapas necessarias
para se tornar por sua vez, um babalorix4, isto é pai-de-santo.. Isso estabelece uma relagéo de
poder entre 0 pai-de-santo e seus filhos-de-santo que tém também por isso a obrigacdo de
obediéncia e de respeito em relacdo ao pai-de-santo. Nesse nivel as san¢fes sdo também
orientadas a manter o filho-de-santo dentro de certa disciplina tanto, com seu orixa de cabeca
guanto com a religido de forma geral. O pai-de-santo se torna um verdadeiro maestro que vai
avaliando as condutas dos seus filhos e filhas-de-santo mesmo fora do espaco geografico da

casa. Ele intervém na vida privada e social dos seus filhos.

A iniciacdo comega pelo oribibo que é a consagracdo do filho de santo a seu orixa. O
bori de aves é certa prorrogacdo do oribibo. Sdo consagrados alguns objetos como pecas de
blzios, uma moeda, entre outras coisas, tudo colocado em um vaso e guardado no quarto de

santo. O filho-de-santo que esta fazendo o bori fica deitado no chéo.
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Interessante foi notar que no Batugque também sdo as partes vitais e as extremidades
dos animais sacrificados que sdo aprontados para a comida dos orixas. No Batugue chamam
essas partes de inhélas. Sdo as cabecas, 0s pés, os testiculos dos animais que sdo fritos e
espalhadas no quarto de santo. O resto da carne serve para a comida dos membros da casa.
Preparam-se amald, pirdo, canja, assados, entre outras coisas. A duragdo do tempo desse ritual
varia de uma casa para outra. Vai de trés a quatro dias, dependendo da casa. “O bori”, diz 0
pai-de-santo, “renova a forga espiritual do filho-de-santo”; portanto guardado no quarto de
santo outras obrigagdes ou outros “boris sdo feitos para refor¢a-lo. Dependendo das
exigéncias dos orixas ou das orientagdes do babalorixa se faz também o “bori de quatro pés”,
isto é a consagragdo a partir do sacrificio de um cordeiro para aumentar o grau de ligacéo, o
poder do filho-de-santo na religido. Esses rituais também exigem um tempo relativamente
longo de reclusédo do filho-de-santo na casa de nacdo. No ultimo ritual de ligacdo definitiva, a
casa de santo realiza o aprontamento. Ele é realizado para assentar os orixas em cima das
vasilhas. E uma obrigacio cujo objetivo é a consagracio dos objetos de futuros pais-de-santo.
O sangue do animal sacrificado é espalhado sobre a cabeca do filho-de-santo e no sabado

seguinte realiza-se a entrega dos axés de Obé e Ifa.

O aprontamento é um ritual que proporciona condi¢cdes para um filho-de-santo poder
se tornar pai-de-santo. Ele se parece com o processo de entronizacdo de um hunongan no
Benim. No Batuque o processo para o filho-de-santo se tornar um pai-de-santo depende do
consentimento do seu orixa de cabeca e da confianca do pai-de-santo. O “consentimento do
orixa” remete & consulta ao F4 na Africa. Esse ritual na casa de nagdo ¢ chamado de Ifa. A
confianca depositada no pai-de-santo corresponderia ao tradicional conselho dos mais velhos
vodunongan, chefes voduns. Esse papel é desempenhado pelo pai-de-santo, que de fato é o
primeiro responsavel por seu filho-de-santo. As casas afilhadas s6 acompanham a deciséo de
um lider determinado em um ato de solidariedade religiosa. Observamos na Africa dois
processos diferentes de aprontamento: o primeiro € “involuntério” isto €, a decisdo ndo vem
do proéprio vodunsi, mas é imposta a ele por determinacdo do jotomekokanto. Nesse caso trata-
se de uma transmissdo da linha do vodum de uma geracdo para outra a partir do Fa. O
segundo processo tem mais afinidade com o que observamos no Brasil. A decisdo €
indiretamente voluntéria, quer dizer que vem do desejo, da aptiddo do adepto o qual expressa
a seu responsavel ou a qualquer um do género, sua intencdo de se tornar pai-de-santo. Essa
intencdo vai ser avaliada pelo Fa e pelo conselho dos hunongan de sua regido. O segundo
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processo é qualificado de ndo auténtico pelos lideres das casas, porém ele se encaixa melhor
no contexto da sociedade atual, onde s&o cultuados os valores da liberdade religiosa. O
aprontamento do filho-de-santo tem no Brasil um carater mais liberal e de fato contribui para
0 aumento rapido do numero das casas de religido. A entrega dos axés de Obé e Ifa é também
chamada de “Batuque grande”. A obrigacdo ¢ uma festa que se estende de duas a quatro
semanas dependendo da casa. Durante o periodo sdo comemorados 0s aniversarios de
assentamento dos orixas de cabeca, sdo realizados outros Boris e aprontamentos. Todos 0s
orixas da casa sdao homenageados de forma geral. Existe um clima de festa durante as
obrigacdes. Isso inclui a decoracdo da sala de santo com flores e a preparagédo para o toque de
comidas especificas destinadas ao publico durante o toque. S8 chamados de mercado
espécies de pacote de comida de santo (bolo, porcdo de carne, frutas, farofa, amendoim etc,
ofertadas aos visitantes em simbolo de fartura). Depois da obrigacdo vem o levantamento que
consiste em tirar os objetos sagrados, limpa-los e guarda-los no quarto de santo. No final, a
caminhada ou passeio consagra o rito de saida dos filhos.

No Batuque existem rituais que se referem ao culto dos antepassados. No entanto, as
obrigacdes dos ritos flnebres sdo separadas do culto dos orixas. Os espiritos dos falecidos sdo
chamado de Egum e inspiram grande respeito na casa de religido. No entanto, os rituais para eles sao
direcionados ao desligamento do espirito deles. Oferendas de comidas ritualisticas séo feitas para eles
no mato, ou seja, no Balé, se houver um na casa de religido. O Balé é o lugar onde sdo homenageados
os falecidos, um local para o culto dos mortos. A seguir alguns textos fotograficos que relatam a

configuracéo e as praticas no Batuque de Rio Grande do Sul.
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Figura 7: Estrada que leva até o I1é do Paizinho. Rua Divindpolis/Viamdo. A casa esta implantada no meio de

uma vegetagdo exuberante que exala paz e harmonia.

[
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Figura 8: Vista de frente do 11é do Paizinho. A propriedade é vizinha de vérias outras casas da regido e nada, a
principio difere exteriormente a sua aparéncia fisica das outras.
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Figura 9: Pai Nilsom da Cunha, lider fundador do Il do Paizinho. Nilsom da Cunha nasceu em 22/08/1950,
sendo natural deste estado. Sua mae era catolica, falecida em 1956. Seu pai tornou-se devoto da religido de
matriz africana nos sete Gltimos anos da sua vida. Seus avds maternos eram catélicos e os paternos de religido
espirita. O contato de Nilsom com o Batuque, segundo seu relato, comegou ja na infancia, quando acompanhava
a tia paterna Manoela a casa de Batuque de Dona Maria de Ogum. “Foi assim que nasceu meu desejo de
participar de uma casa de religido afro. Sentia muitas vibragdes, necessidades de participar”. O lider da casa é
filho de Oxum Pand4, rainha da vaidade, da riqueza e do amor, caracteristicas que se reconhecem também no
homem. A cor simbdlica de Oxum é o amarelo ouro. Ela é a mée das aguas doces, ciumenta, vaidosa e estrela
principal.
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Figura 10: Vista interna do quarto de santo do I1é do Paizinho. Na parte de cima encontram-se varios icones dos
santos cultuados na casa. As cortinas brancas escondem os assentamentos dos filhos-de-santo membros do 1lé.
Pai Nilsom é o responsavel pela manutencdo dos vasos. Ao ndo fazer isto com o devido cuidado, afirma-se que
os filhos correm o risco de sofrer graves consequéncias.

Figura 11: Pai Nilsom enfatizando o gesto da médo. Aqui é a mdo que faz a religido. Mao que consagra; médo da
oferenda. Mo da oragdo.

Figura 12: Maos abertas do pai-de-santo em oracéo. A invocagdo dos orixas.
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Figura 13: A compra no Mercado Publico de Porto Alegre. Primeira etapa do itinerrio da caminhada tradicional

depois do oribibo de Felipe, filho-de-santo do I1é do Paizinho.

A seguir, descreveremos uma série de ritos que constituem obrigacGes de filho-de-
santo do adepto Felipe, que vemos nas figuras acima. O ritual obedece a trés etapas e conta
com Varios ritos. Trata-se da consagracdo do seu ori (cabeca). Com isto, ele acede a um nivel
mais avancado na religido. Felipe permaneceu por quatro dias na sala dos orixas fazendo o
chamado “assentamento” do orixa na cabega durante o qual o 0t4, isto é pedra de consagracao
especifica foi colocado sobre a sua cabeca. O pai espalhou o sangue de um galo sacrificado
sobre sua cabeca junto com uma pedra e fez uma bandagem ao redor da cabega com um
lencol branco. O homem passou quatro dias na sala principal junto com os orixas podendo
apenas se movimentar para as necessidades basicas. Na segunda etapa, no levantamento, o
lencol branco que segurava a pedra branca na cabega de Felipe foi tirado. A pedra retirada foi
colocada em uma cabaca e guardada no armério dos santos junto com todos 0S outros
fundamentos dos demais filhos-de-santo mais velhos na religido. O jogo de blzios foi langado
para receber a avaliacdo dos orixas. Durante essas duas primeiras etapas nao foi possivel tirar

fotografias. Apenas conseguimos tira-las durante a terceira etapa que é o passeio.
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Figura 14: O pai-de-santo acompanha o iniciado junto com o padrinho deste Gltimo, o sr. Sergio Mattos. O
padrinho do iniciado, no caso, foi Sergio Mattos, que tem 62 anos de idade. E filho de Ogum. Trabalha na funcéo
publica e ja tem 24 anos de ligacdo com a casa de religido. Antes catdlico ndo praticante, veio procurar ajuda na
religido dos orixas de cabecas, isto é no Batuque

Figura 15: A passagem no lago. O iniciado passa pelo lago e lanca com a mdo direita moedas no lago em
saudagdo a Oxum.

114



e Yewe
:.,,.u-. “%ssam

st L

Figura 17: A saudacdo no Lago. Jogando oito moedas com a mao direita para a Mde Oxum das doces.

Figura 18: A oracdo na igreja de Nossa Senhora do Rosario, terceira etapa da caminhada.
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Figura 19: junto com pai Nilsom e Sergio, Felipe faz a volta dos pontos estratégicos da igreja. Aqui o trio esta
diante do santo sacramento.

Figura 20: quarta etapa: a esmola. Felipe com a méo esquerda faz uma oferenda ao primeiro necessitado
encontrado na saida da igreja.
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Figura 21: A compra para a oferenda de agradecimento. Felipe, aconselhado por seu pai-de-santo, escolhe as
melhores frutas para compor a cesta de oferenda para seu orixa.
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Figura 22: Fim da caminhada, na Praga do Mercado Publico de Porto Alegre e 0 caminho da volta para o 1€ do
Paizinho.
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Figura 23: Cesta de frutas para Ogum no final da caminhada e de volta ao |1é: Felipe segura a cesta para seu
orixa de cabeca.
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Figura 24: Batimento de cabeca para saudacéo do orixa de cabega. Felipe esta deitado no chdo fazendo a
reveréncia.

Figura 25: A ingestdo de &gua. Série de ritual para finalizar o oribibo de Felipe.
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Figura 27: Felipe no gesto da ingestdo de agua.
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Figura 28: Apos a ingestdo de agua vem a ingestdo do mel. Este gesto é para alimentar o orixa de cabeca e
invocar a dogura na vida do filho-de-santo.
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Figura 29: O ritual da vela verde. O pai Nilsom envolve o corpo de Felipe com uma vela verde de Ogum

Figura 30: Com a vela na médo o pai-de-santo esta rezando no corpo de Felipe.
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Figura 31: Depois de agua, mel e vela, aqui o pai consagra as maos de Felipe com uma folha de Ogum e duas
moedas de um real. Este gesto visa atrair para as méos no filho riqueza e prosperidade.

Figura 32: As mdos do Pai-de-santo segurando as méos do filho para consagra-las.
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Figura 33: No final dos rituais, Felipe esta de novo deitado em uma esteira diante do quarto do santo onde estéo
0s seus assentamentos. Sergio Mattos, seu padrinho na religido, esta invocando sobre ele béncéos.

Figura 34: Em seguida, ele ajuda seu afilhado a se levantar.
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Figura 35: O novo filho-de-santo recebe no final o tradicional abrago de parabéns.

Figura 36: Na casa do Pai Cleon de Oxal4d. Batuque da nacdo de Cabinda. Preparacdo das comidas de
santo/Reino de Oxala.
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Figura 37: O feijdo para preparacdo do acarajé é moido com pedra.

Figura 38: Preparacdo dos diversos pratos.
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Figura 39: Aprontamento dos pratos.

Figura 40: Aprontamento da mesa dos orixas.
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Figura 41: Disposicéo dos pratos na mesa.

Figura 42: A variedade das comidas dos orixas.
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Figura 43: Diversidade de pratos.

Figura 44: Vista da mesa dos orixas.
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Figura 46: Saida da casa do Reino de Oxala do Pai Cleon para o mercado publico onde havera a caminhada de
fim de iniciacéo dos filhos-de-santos.
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Figura 47: A primeira etapa, na igreja Nossa senhora das Dores de Porto Alegre.
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Figura 48: A esmola. A segunda etapa da caminhada. Na auséncia de um “mendigo” na saida da Igreja, os filhos-
de-santo deixam as moedas no chéo logo na entrada da igreja.
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Figura 49: A compra no mercado publico. A terceira etapa da caminhada dos filhos-de-santo da casa de religido
Reino de Oxal4 do Pai Cleon é a compra dos itens para oferendas. Cada filho-de-santo escolhe os produtos do
seu orixa de cabeca.
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Figura 50: Em fila indiana, o grupo atravessa o mercado em direcdo ao lago.
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Figura 51: Aqui a procissdo em diregdo ao lago onde serdo ascendidas as velas para Oxum e ofertadas flores
brancas.
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CAPITULO IV- UM OLHAR COMPARATIVO

4.1 As afiliacOes as casas religiosas

A tradicdo Vodum hoje em dia se perpetua através das formacdes nos hunpkamey.
Alguns anos atras, eram lugares localizados na periferia de cidades ou aglomeracGes de casas
nas aldeias. Hoje em dia podem se situar nas selvas, de preferéncia onde existam arvores
gigantescas, fontes de aguas etc. A ideia é escolher um lugar de dificil acesso com uma
vegetacdo exuberante. Sdo geralmente casas que inspiram receio pelo carater rustico. As
paredes sdo confeccionadas com uma mistura de areia argilosa vermelha e decoradas por
alguns retratos de animais selvagens, ou com icones de figuras importantes. Essas casas
abrigam comunidades de pessoas ligadas pela iniciacdo e os rituais de passagem. Sdo espacos
de formacdo onde se relata a histéria das comunidades e dos seus membros de geracdo em
geracdo. Os responséveis sdo 0os vodunon ou hunongan entronizados e que sdo pessoas com
mais experiéncia nos cultos. Dependendo da casa, o lider pode ser mulher ou homem. Existem
casas que ndo admitem a presenca de mulheres. Nesses casos 0s homens se ocupam das
tarefas no interior da casa de religido e fora na parte exterior, as mulheres desempenham
outras func¢bes como a questdo da alimentagdo comunitaria. A religido desempenha um papel
de organizacdo da aldeia e todos os homens sdo iniciados. O fato religioso faz o papel de
instituicdo moral tradicional, no sentido comunitario. A religido tradicional que tinha mais
poder sobre a educacdo dos homens e, em contra partida, mesmo menor de idade, um filho
homem em religido tem geralmente autoridade sobre a mulher. Em quase todas as familias
existe um vodum e a sucessdo é de uma geracdo para outra. Com o advento das religiGes
estrangeiras as pessoas afastam-se da continuidade genealdgica. Elas se fazem batizar ou
fogem dos campos para as cidades. A luta para tal continuidade pode durar varias geragdes até
achar alguém que finalmente aceite ocupar o lugar do falecido de uma familia determinada. A
sucessdo de geracdo em geracdo € a primeira forma de afiliagdo das familias nas casas
religiosas. Ela € uma forma de perpetuacdo referindo-se a escolha da pessoa que vai assumir o
papel de substituto em uma familia. Essa Gltima recebe a linha do predecessor defunto e

assume a perenidade da funcdo dele em nome da familia. Trata-se de uma transmissdo
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familiar. O pertencimento religioso a uma casa parte da logica do parentesco biologico que
predetermina um parentesco de santo. Nessa logica de perenidade religiosa, ha a questdo
subjacente das renegociacfes. Em situacdo de conflito ou de indisponibilidade por razdes
académicas, pode-se comprar o direito de ndo assumir o cargo religioso. A formacéo gerencia,
portanto, a dicotomia aparente entre saberes tradicionais e ciéncia “moderna”, mostrando a

diversidade de escolhas que ela oferece.

O segundo processo de ligacdo a casa de vodum é a escolha pela possessao. Possuida
pela divindade, a futura vodunsi*> homem ou mulher entra em transe e s6 acorda no
hunpkamey ja com as primeiras marcas de iniciacdo. Isso é a afiliacdo direta pela entrada

inesperada em transe durante as festas vodum e toques de tambores.

A terceira forma de relacionamento é pela obrigacdo. A pessoa é levada a forca, consciente
ou inconscientemente, a casa de religido para se tornar vodunsi. Essa forma de atuar acontecia
nas familias que se recusavam a deixar suas filhas e filhos se consagrarem ao vodum. Pode se
encaixar também nesse terceiro processo de ligacdo, a afiliacdo por hipnotismo mediante
preparacdes de plantas maceradas nos casos de desafios do axé do convento ou para
prestacdes de prestigios visando intimidar o olhar exterior. Em fim e a iniciacdo ap6s a
consulta do Fa.

Eventualmente existe uma quarta categoria de pessoas que se ligam as casas por
conveniéncia politica, apds o nascimento de um filho no interior do convento vodum durante
a iniciacdo ou a partir de promessas para obtencdo de um servigo determinado (o pedido de
um filho, a cura de uma doenca, a vitéria em um conflito politico, a protecdo de um lar

familial, o sucesso no comércio etc.).

A questdo da afiliacdo ao vodum n&o consiste sempre em um projeto de vida pessoal
subjetiva e privada em que o vodunsi decide por seu pertencimento a religido tradicional. Ela
é por vezes uma imposicao ou uma escolha resultante da pressdo da comunidade familiar ou
religiosa. Surgiu nos tempos contemporaneos o modelo baseado na livre adesdo como

variante dos rigores do periodo pre-colonial. Os conventos de certa forma permaneceram com

12 . . ,
Vodunsi é sempre do genero feminino por remeter a esposa do vodun. Homem ou mulher é

a esposa do vodun.
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suas regras em relacfes as quais a justica publica encontra-se impotente.

Vejamos agora qual é o processo de afiliacdo as casas de nagdo no Brasil,
especialmente no Batuque.

Antigamente, batuque era 0 nome dado as dangas acompanhadas por instrumentos de
percussdo. No século XVI1II os escravos eram autorizados a se reunir em batuque para dangar
ao som de seus ritmos nativos. Progressivamente a palavra batugue passou por um processo
de mudanca de conteudo e hoje faz referéncia a diversas nocdes: o local e o grupo de
encontro, a danca, a festa e a religido. “Ir ao batuque do pai Oba”, considerado como o local,
batuque se refere a uma concepcdo ideolégica, a dindmica dos lagos de um grupo de pessoas
com origem e crencas determinadas. Os membros de um Batugue se consideram, por
afirmacdes discursivas, de origem africana. Sendo brasileiros, argentinos, uruguaios ou de
outras nacionalidades, eles declaram serem “africanos” por cultuar os orixas oriundos de 1a. O
fato de considerar os grupos de Batuque de hoje como espagos multiétnicos e multinacionais é
uma interpretacdo certamente objetiva, mas feita pelos pesquisadores contemporaneos.
Fazemos nosso esse marco de interpretacdo e gostariamos de apontar que mesmo assim ele
parece ser uma leitura parcial das dinamicas. Os membros do Batuque, dependendo dos
interlocutores e dos interesses em jogo, t€ém essas duas tendéncias de globalizac¢do: “o axé ndo
tem cor” e de africanizacdo: “somos filhos da méie Africa”. Mesmo se for uma maternidade
moral, de certa maneira eles se consideram filhos e filhas de Africa pela adocdo religiosa. O
Batugque como grupo apresenta-se como um sistema ideoldgico que consiste também a
primeira base fundamental pela qual os membros da casa se sentem unidos por relagdes e
lacos tecidos a partir da mitologia. Esse sistema ideoldgico se refere ao Batuque como religido
afro-brasileira em que sdo cultuados os orixas e alguns santos catélicos e orientais. Esses
processos de afiliacGes diferem-se um pouco da realidade no Vodum onde a afiliacdo faz
parte de uma continuidade que 0os membros e os responsaveis dessas religibes procuram, em
oposicao as religides estrangeiras ndo-tradicionais que, segundo dizem, nem sempre favorece
a tradicdo, acarretando certa ruptura na heranca ancestral. Em contraponto a isto, entrar no
Batuque responde a outras necessidades. Além dos descendentes de escravos que entram no
Batuque querendo manter certa ligacdo, a continuidade na tradi¢do ancestral e na busca de
construcdo de uma linha de vida pelas raizes ancestrais, a maior parte dos outros neofitos

integram a religido por razbes diferentes. Nada a principio pressupbe o fato de seu
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envolvimento com a religido por ligacdo as raizes ou a linhagem familiar ou ainda com o
grupo religioso. E possivel considerar que o segundo grau da “socializagdo” formal e informal
estabelece uma relacdo de proximidade com os brasileiros pela simples existéncia no pais
dessas religides. I1sso ja é o primeiro ponto de proximidade com as ditas religides. As religides
afro-brasileiras fazem parte daquilo pertencente ao Brasil e cujas praticas definem o pais.
Além dessa primeira relagdo com o grupo religioso vem a segunda relacdo que tem a ver com
a concepcao da eficacia do poder espiritual dos orixas. O axé, isto é o poder espiritual da casa
é, na concepc¢do do publico cliente das casas, uma resposta aos problemas de concepcao e
doencas fisicas. Outra categoria de pessoas se relaciona com as casas de religido em busca de
capital religioso e econdmico. As casas proveem um mercado potencial de trocas de servicos,
e nesse sentido, consciente ou inconscientemente existem pessoas que sdo atraidas por essas
ofertas. Se a pessoa ja possuir esse capital econdmico, a principio a busca pode envolver o
capital politico. O pai-de-santo € uma pessoa respeitada ou pelo menos uma pessoa em
relagdo a qual se manifesta certo receio devido a seu axé. Ele pode ser alvo de criticas ou

conflitos, mas sempre é respeitado pelo que é: um ser de respeito do axé.

Pesquisas as quais podemos nos referir aqui levantam questdes existenciais. Nem todo
mundo se torna filho-de-santo ou pai-de-santo pelas razdes pré-citadas. A procura de um
sentido para sua existéncia pode fazer com que certas pessoas abracem o Batuque e
pratiquem-no como religido (ORO, 2002). Esses fatores constituem elementos que entram em
jogo na formacéo e fundacdo de uma casa de Batuque no Rio Grande do Sul, através de uma
série de relagcbes pessoais e da comunicagdo boca-a-boca. Assim, reunidos na casa, o ideal de
familia religiosa nasce dos lacos de pertencimento a uma mesma comunidade, professando a
mesma fé. Os filhos-de-santo ndo se consideram de repente irmaos ou irmas do mesmo pai a
partir dessa nova condicéo religiosa. As relacdes de parentescos definida pelas determinacgdes
dos orixas de cabeca entram fundamentalmente em jogo posteriormente. A experiéncia
religiosa dos membros da casa leva um tempo relativamente longo para se modelar. Os rituais

e a convivéncia assumem esse papel de ligacéo.

4.2 A iniciacgao religiosa
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O estudo comparativo do Vodum com o Batuque procura em ambas as paisagens 0S
pontos de cristalizacdo de algumas préticas religiosas de destaque nos universos de estudo.
Apresentamos como relevantes no quadro seguinte notac6es sobre algumas denominagdes nas

“sociedades” respectivas da minha inserg¢ao.

Pais Sexo |Lideres Iniciados Nome especifico [Nome de Inicia¢do
Iniciagdo
Benin M 'Vodunon/Hunon  [Vodunsi/hunsi ou [Nome do Vodum [Huncyo, Kuvi
; nome do  vodun lespecifico + non
F Ya/Tassinon especifico + si = = Dangbénon
Sakpatasi
Brasil M Pai-de-santo Filho-de-santo Pai de + nome [Filho-de-santo
do orixa
) Mée de + nome |
F Mae-de-santo Filha-de-santo do orixa Filha-de-santo

Quadro - 4 - Quadro comparativo das nominacdes em ambos 0s paises

O hunongan corresponde ao pai ou mae-de-santo. Existem também mulheres
hunongan, mas na hierarquia do hunkpamey, as mulheres na fase da menopausa sao admitidas
a administrar como assistentes, fazendo o papel do principio feminino no espaco religioso.

N&o sdo esposas dos lideres religiosos das casas mas, sim, a figura feminina do poder
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masculino. Elas quase tém o perfil de mde-de-santo. Sdo chamadas de ya ou tassinon. A
tassinon é iniciada e tem uma posicdo muito importante na organizacdo do convento.

Hierarquicamente falando, ela vem apds o hunon.

A hierarquia nacional e regional das casas voduns se apresenta da seguinte maneira:
cada provincia tem um chefe, em seguida ao chefe do convento. A pessoa mais importante
apos o hunongan é a ya ou tassinon. Os diferentes membros constitutivos quanto a eles séo 0s
vodunsi ou hunsi. Dependendo do convento e das divindades veneradas os vodunsi tém
diferentes nomes de iniciacdo e de saida. A diferenca do vodunvi, filho do vodum, o vodunsi
entra em transe e nele se manifesta 0 vodum como o espirito do além. O vodunvi quanto a ele
acompanha sé o vodum nas saidas populares. Os filhos do grupo tradicional Oro e Kuvito sdo
vodunvi, pois ndo entram em transe. O vé gna to quer dizer “quem fez alianga com o vodum”
é iniciado para entrar nos conventos, mas existem lugares onde ele ndo pode entrar. O hun
nou dou to compartilha a comida do convento, mas representa apenas uma pessoa afiliada e

ndo consagrada.

A iniciacdo-consagracao se realiza durante a estacdo seca. Esse periodo corresponde as
férias dos camponeses. N&o existe mais uma fixa¢do determinada do tempo da iniciacéo além
do fato de que ele se estende durante todo o periodo em que a pessoa se envolve com a casa.
Se levarmos em conta os dados recolhidos junto aos informantes, diriamos que a iniciacao-
consagracdo dura a vida inteira. No entanto, existem algumas etapas concretas determinadas,
resumidas em quatro pontos parecidos em ambos 0s paises. As semelhangas nem sempre sdo
anotadas nas consideracdes formais; referem-se ao contetdo dos rituais e se percebem nas

apropriacgdes feitas pelos préprios nativos a respeito dos significados de ditos rituais.

O tempo da iniciagdo-consagracao de um vodunsi pode ser analisado em quatro se¢des
gue sdo: a ruptura-separacao do candidato com o mundo na reclusdo do espaco religioso; os
rituais de passagens em que o novico faz a experiéncia de quase morte, quer dizer a morte-
resurreicdo simbolica; a apresentacdo a sociedade mais ampla e, enfim, o tempo da iniciacdo
continua. Nem todo iniciado € consagrado. Nos espacos de culto existem categorias de
pessoas como os tamboreiros, os chefes de familias que sem inicia¢do prévia participam dos
rituais. Suas sociabilidades e participacfes frequentes as obrigacGes fazem com que eles
tenham um conhecimento detalhado dos rituais. S&o considerados como iniciados e de certa

formam prestam juramento de guardar em segredo tudo aquilo que vivenciam como segredo
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da religido. A cerimonia de kayiyi consagra o siléncio deles em relagdo aos segredos dos
hunpkamey. So os hungan no Brasil quem tém esse estatuto especifico. Mesmo ndo sendo
consagrados como os filhos-de-santo, eles participam de todas as etapas das obrigacfes nas
casas de nacdo. O conceito de iniciacdo extrapola o da consagragédo. A iniciacdo apresenta-se
como uma introdugdo da pessoa em um sistema religioso enguanto que a consagragao
propriamente dita compde-se de trés niveis de conhecimento: o conhecimento intelectual das
tradicdes, a aprendizagem da personalidade da divindade que corresponde a formacéo-
iniciacdo e enfim a consagracdo pelos ritos para aquisicdo da condi¢do de iniciado-
consagrado. Apresento no quadro seguinte uma perspectiva comparada sobre as quatro etapas

da iniciagdo-consagracao observadas.

lais Etapa 1 Etapa 2 Etapa 3 Etapa 4
3enim [Vodun de asi ou  |hunfifon hunsudide ou
Vodun hu asi hundeton
3rasil |0 chédo O levantamento |A caminhada  [Tempo de
iniciacdo
progressiva

5- Quadro comparativo das etapas da iniciagdo consagragao

O vodum hu asi é a expressdo fon para descrever a primeira das etapas da formacao.
Usa-se também para significar o tempo que eles passam retirados no convento para formacao.
Depois vem o “hunfifon”, ressurreicdo simbdlica, ou a volta do “além”, do mundo das
entidades. Esse ritual consagra a ressurreicdo dos vodunsi e pela primeira vez saem do
convento e vao para a lagoa dancando e vestidos de branco, independentemente do vodum,
com colares e 0 gozin, vaso de terra cozida, sobre a cabeca. Uma mulher de certa idade que ja

deixou de menstruar os dirige e 0s homens 0s acompanham com tambores e musicas. Depois
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se vestem dos mais lindos tecidos e vao passear pela cidade fazer voltas durante sete dias. No
sétimo dia eles andam em fila indiana ao mercado implorando por comida. Chamam eles
nesse momento de nubiodu to, que significa “os que imploram por comida”. Recebem um
pouco de tudo no mercado: dinheiro, comidas, tecidos etc. A tarde, vestem-se de tecidos
novos e voltam para o pablico fora do convento; comeca entdo a festa ao som dos tambores e

com as dancas.

Na primeira etapa, o futuro vodunsi recebe um novo nome a ele imposto como
simbolo de marcacdo de um novo comeco. Ele é chamado de huncyo, “o corpo morto da
divindade”. No Brasil os boris de aves, o oribibo e os boris de dois pés e de quatro pés

correspondem a essa etapa.

A segunda etapa leva oitos dias no Benim. E o hunfifon, durante o qual se acolhe os
novos hunsi, esposas das divindades. Sdo os hunsi yoyo, novos adeptos que andam de costas
para manifestar que desconhecem tudo ainda da sua nova situacdo de recem-nascido. No
Brasil também observamos durante o ritual de levantamento nas casas de nacdo os filhos-de-
santo andando de costas e valendo-se da ajuda de terceiros para fazer suas necessidades

quotidianas.

A terceira etapa € o hundeton, que corresponde a tradicional caminhada no Brasil. Os
recém-iniciados sdo apresentados a rua e recebem dos lideres a permissao de sair e de passar
por espacgos sociais de suma importancia. A rua, 0 mercado e as fontes séo os principais
espacos dos novos adeptos de vodum. Ao som de tambores e vestidos de tecidos enrolados,
eles e elas caminham em fila indiana, cantando, atravessam os espacos publicos. Esse ritual

consagra oficialmente o fim da formagéo concreta.

A quarta etapa é o periodo continuo de frequentacdo da casa religiosa para se
aprofundar na religido e para outras necessidades pessoais. Ela se realiza durante as reunioes e

nos momentos de preparacdo para as principais obrigacdes anuais do convento.

Estima-se que o tempo de iniciacdo-consagracdo concreta seja por volta de um ano.
Dependendo da maturidade do novico e da sua familia esse tempo pode ser reduzido ou
negociado mediante o poder econémico a seis meses ou menos tempo ainda. Os estudos
versam sobre o melhor conhecimento da religido e cultura africana, as maneiras de se vestir,

as cores, 0s passos de dancas, a lingua do convento, a preparacdo das comidas sagradas e a
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aprendizagem das virtudes das plantas. Isso nem sempre é explicado totalmente porque
consiste em um segredo importante do convento e faz as diferengas relativas entre um
convento e outro, entre um lider e o outro. A avaliacdo final é feita pelo responsavel que

designa quais s@o os vodunsi prontos a sair do convento.

Existe uma diferenca no ndmero dos orixads nomeados e cultuados no Brasil e 0s
nomes dos voduns no Benim. Com o tempo, as transformacdes, flutuacdes, translocalidades,
desaparecimento dos antigos nomes e aparecimentos de novos, fazem com que as
denominagdes se diferenciam entre os cultos praticados em ambos os paises. Ao estudar 0s
modelos de cultos africanos e afro-brasileiros Roger Bastide afirma que as divergéncias
percebidas entre os dois continentes ndo sdo arbitrarias, mas resultam da atualizacdo de
alternativas que de fato ja existem nas religides na Africa, motivadas por razdes objetivas
(BASTIDE, 1971, pp. 278-281). Do Benim para Brasil a regra de determinacéo do orixa de
cabeca foi substituida pela adivinhacdo no lugar da descendéncia patrilateral. Para Bastide, o
que na Africa era tendéncia, alternativa, no Brasil é regra. Hoje em dia a adivinhag&o no
Benim esta se tornando também regra e ela ocupa uma posicao importante nos cultos. Nas
rezas e encantagdes dirigidas as divindades invocam-se os quatro elementos fundamentais da
natureza: a terra, o ar, o fogo e a agua, que correspondem também aos quatro pontos norte,
sul, leste e oeste, remetendo aos quatro signos do Fa chamados Dd. O Fa revela o vodum que

0 acompanharé na vida. Pode ser um tohossou, um ancestral, ou ainda outro vodum.

4.3. Dinamicas de identidade religiosa

O problema da dinamica e do pertencimento religioso no Brasil se desenvolveu junto
com questdes ditas “raciais”. Desde a apari¢cao dos primeiros trabalhos sobre as religides aftro,
as elites brasileiras estavam preocupadas com as propostas de embranquecimento das ditas
religides. Segundo Jensen, que se valeu dos argumentos de Skidmore (1974, p. 29), a elite
branca dominante considerava os negros como “uma desgraca ao carater nacional brasileiro”
(JENSEN, 2001). De um lado, o medo do desconhecido religioso, e por outro, o desgosto para
as formas de atuagéo da populacdo negra levou alguns intelectuais a defenderem uma abertura

do pais aos imigrantes europeus. A miscigenacao pelo lado negro era apresentada como certa
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degeneracdo da “espécie”. Nina Rodrigues, em suas obras “Animismo fetichista dos negros
baianos” (2006) e “Mesticagem, degenerescéncia e crime” (2009), demonstra que as religides
afro-brasileiras eram consideradas o protétipo dessa degeneracdo. Nos primeiros anos apos a
abolicdo da escravatura as casas de religido de matriz africana comecaram a se afirmar oficial
e publicamente e suscitaram certa repulsa das comunidades de ndo-negros do pais. Baseando-
se nas teorias do evolucionismo de Darwin do século XIX a suposta inferioridade dos negros
era colocada em énfase para apontar a urgéncia de preservar a identidade brasileira dessa
proliferacdo das praticas negras. A criminalizacdo precedeu essa proliferacdo de cultos afros.
Ela se encontra na presenca subita dos negros no Brasil e conta a historia da alteridade na sua
forma mais relevante. E bom n&o perder de vista que tanto 0s primeiros escravos negros
guanto as elites intelectuais brancas da época estavam preocupadas com a preservacdo das
suas proprias identidades. Os primeiros pelas préaticas e cultos afro-descendentes como
afirmacdo de uma identidade politica e os segundos pela defesa, a partir de alertas
intelectuais, do que eles achavam uma emergéncia para o futuro do Brasil. A questdo da
identidade religiosa sendo ligada a identidade “racial”, as religides afro-brasileiras
desempenharam o papel de afirmacéo da identidade da populacdo negra. Surgiu desde entdo a
questdo da restituicdo das identidades religiosas como sendo uma busca ndo s6 de um
pertencimento religioso a um grupo, mas também uma necessidade de continuidade com as

préprias origens.

As teorias da “pureza de culto” e da “nacdo” sdo participes de uma ideologia que
procura conexdes com suas origens, ndo no sentido historico, mas no sentido da restituicdo da
linha dos orixas. Elas refletem também parcialidades raciais surgidas das disputas politicas da
valorizacdo ou ndo da “cultura negra”; sua ascensdo a classe de “cultura alta” ou ainda o seu
status evoluido ou primitivo. A preocupacao para reconhecer 0s negros como componentes
importantes da “cultura nacional” é o que mais concede um carater agudo a sua marginalidade
e, por implicacdo, a necessidade de encontrar porta-vozes intelectuais ou institucionais para
repensar sua situagdo ou lutar para tal reinser¢do. Aqui usamos a palavra marginalidade néo
no sentido de discriminagdo, mas sim para significar o “entre duas culturas”. Ao fazer esse
esforco de legitimagdo para comprovar que suas crencas sdo bastante “evoluidas” o negro,
seja ele afro-descendente ou africano, sempre foi estabelecendo um esquema de comparagao
ou de equivaléncia entre realidades diferentes. E um esforco que remete & procura de mil
estratégias de persuasdo do que ele teria de mais “civilizado”, capaz de introduzi-lo na
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“universalidade”. E assim que as religiGes afro esperam receber cada vez mais hoje o titulo de
religido e competir em nivel global para o reconhecimento das suas expressdes religiosas
como fazendo parte da “diversidade cultural”, querendo, com este esfor¢o, comprovar o
carater “ortodoxo” dos cultos afro-brasileiros. A alteridade religiosa nesse caso nao esta
ligada apenas a questdes de diferengas, interpelagcbes ou ainda de dependéncias; ela se
encontra orientada para um esquema de valores de superioridade e de inferioridade.

Forgoso é se questionar sobre o conceito da nagdo da “mie Africa”! Qual é a “Africa”
cuja identidade religiosa seria hoje o alvo dos ‘“afrodescendentes” no processo da
reafricanizacio? A Africa contemporanea? Entre a Africa pré-colonial e a Africa pos-colonial
existe uma diferenca fundamental que ndo resulta das inter-acionalidades entre “culturas”,
mas sim de uma diferenca que nasce das dindmicas politicas. Sdo elas que enfatizam o que
uma ou outra teria a mais ou menos. Assim nos deparamos com duas tendéncias de
reafricanizacdo. Uma que € de fato uma busca da origem para autentificacdo das tradicdes
intelectualizadas, na teoria de Prandi (2007) e a outra é voltada para a consciéncia étnica e

politica de movimentos negros.

As casas de Batuque percorridas no Rio Grande do Sul apresentam duas categorias de
filhos-de-santos: 0s ndo negros e 0s ndo brancos todos brasileiros, mas com o perfil de
descendentes dos primeiros imigrantes para essa regido de América. Ha os descendentes de
portugueses, italianos, espanhdis e os descendentes de africanos. A partir das subdivisdes das
casas em nag0, iorubd, jeje, jeje-ijexa e cabinda, podemos perceber que seriam descendentes
de africanos dos atuais Nigéria, Benim, Togo e Congo. Uma importancia especial sempre foi
dada a dimensao subjetiva da experiéncia migratdria resultante da deportacdo desses africanos
para a América, procurando captar como eles vivenciaram esse processo. No entanto, é
importante ndo esquecer que 0s outros componentes da populagdo brasileira, a excecdo dos
indigenas, sdo também imigrantes, descendentes de imigrantes; mas as formas de vivenciar a
migracdo e a situacdo de descendentes dos primeiros migrantes difere, e partimos dessas
diferencas para fazer uma breve reflexdo sobre o conceito do homem marginal a partir de

autores como Robert Park, George Simmel, Everett Stonequist e Roger Bastide.

A proposta é focalizar como se manifesta a questdo do duplo pertencimento dos
cidadaos brasileiros de as na¢cdes de origem europeia ou africana. Trata-se de uma articulagéo
entre religido e grupos humanos, com a participacao religiosa do individuo em dois contextos
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distintos e interligados. A inter-relacionalidade na afirmacdo identitaria alimenta as analises
sobre o conceito de homem marginal. Park (1928) explicou em seu artigo “O conceito de
homem marginal” que o processo pelo qual passam os imigrantes passa pela fusdao das
diferencas culturais e a assimilacao da cultura que os acolhe. Se essa assimilacdo néo for feita,
a sociedade que fica de fora do processo de assimilagdo se transforma em uma sociedade
minoritaria. No Brasil tanto os brasileiros afro-descendentes como 0s europeu-descendentes
ndo realizam um processo de assimilacdo sem referéncia permanente aos paises de origem.
Nas casas, os pais e filhos-de-santos se apresentam como homens e mulheres de duas
“culturas”, de duas sociedades. Mesmo deixando de lado as origens europeias dos nao-negros
dessas casas, encontramos pessoas que se autoidentificam como brasileiros e africanos pela
adocdo religiosa. Nesses casos especificos trata-se de homens marginais, isto €, pessoas que
vivem sobre a margem entre duas sociedades, mas mesmo assim ‘“felizes” e “livres”. Eles
vivenciam uma experiéncia forte participando de duas “culturas”. Vivem na margem entre
essas duas “sociedades” e justamente por isso se sentem especiais e fortalecidos. Sublinho
aqui o caso exemplar de pai Nilsom, de origem espanhola, que se considera um europeu-
descendente que se tornou brasileiro pela assimilacdo total do que poderia se chamar
atualmente de cultura brasileira de forma geral e afro-brasileira de forma especifica. Seu
pertencimento obedece a diversas dindmicas. N&o se contenta em participar da cultura afro-
brasileira com a casa religiosa de Batuque da nacdo de Oyo e da mde Oxum, orixa dele. Ele se
identifica como um filho de Africa pela raiz religiosa de adog&o. O sonho dele é viajar um dia
para Nigéria em Oyo para uma imersdo efetiva e afetiva. 1sso apresenta a relevancia de seu
pertencimento cultural. Aqui o sofrimento é de ainda ndo poder ir para la e nisso ele vive
“sobre” a margem de duas culturas, mostrando que a interpenetragdo ou a fusao ainda nao foi

realizada. Ele ndo sofre a exclusdo da sociedade brasileira e se sente feliz de estar aqui e la.

Essa situacdo de marginalidade que descrevemos difere das consideracdes de Robert
Park que apresenta o homem marginal como aquele que tem certa impossibilidade de
identificacdo plena com uma ou outra das duas culturas de participacdo. Segundo sua teoria, 0
individuo, ao decidir voluntariamente abracar duas culturas diferentes encontra certa
dificuldade no nivel da cultura de origem. Pai Nilsom, um dos protagonistas de nosso estudo,
usa os simbolos visiveis da religido apenas em contexto doméstico da casa. Quando é preciso
frequentar os espacos publicos, a necessidade se faz perceber de esconder quaisquer signos
exteriores com objetivo de passar no meio da multiddo sem chamar atencdo especial. A
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principio como europeu-descendente Pai Nilsom ndo é mais considerado um estrangeiro no
Brasil pelo fato dele ndo viajar mais para a Espanha. Sua familia faz parte da terceira geragdo
de descendentes dos primeiros imigrantes e ele ja se considera cem por cento brasileiro.
Porém, mesmo assim ocorre por vezes dele sentir-se estrangeiro devido ao seu pertencimento
religioso. Esse critério de sentimento “estrangeiro” aproxima-Se da definicdo de Simmel
(1908). Segundo os critérios de Simmel, pai Nilsom ndo € mais estrangeiro, ndo pelo fato de
ter abandonado a liberdade de ir para Europa, mas ele é estrangeiro pelo fato de pertencer a
duas culturas. O caso especifico do homem religioso reflete uma situagédo de estrangeiro cuja

posicao implica simultaneamente interioridade e exterioridade.

O conceito de ambivaléncia de Stonequist (1930) inspira também nossas reflexdes
sobre a tematica de identidade cultural nas casas de religido. Ndo encontramos uniformidade
de postura nas diversas casas. Encontramos duas categorias de afro-descendentes:

e Os que se identificam unicamente como africanos;

e Os que se identificam tanto com a Africa quanto com o Brasil, elogiando

igualmente as duas culturas.

Os afrodescendentes que ndo aceitam a condicdo de grupos historicos minoritarios
apresentam um perfil de homens marginais que se parece com a concep¢ao psicologica de
complexo de inferioridade que Stonequist (1937) desenvolve sobre a questdo de
marginalidade. Sdo pessoas que se sentem vitimas em relacdo a experiéncia de sua presenca
no Brasil. Consideram-se desfavorecidos em relacdo aos europeu-descendentes. A escravidao
para eles foi um fendmeno que contribuiu para a criacdo das desigualdades entre 0s grupos

étnico-raciais no Brasil.

O conceito da bricolagem no contexto do encontro das culturas e o principio de corte
de Bastide (1994) explica, por sua vez, as diversas situacdes e disposi¢des ativas do homem
marginalizado. Para Bastide, sdo os individuos que se encontram e ndo as culturas. Ele
valoriza a dimensdo empirica que os individuos tém das experiéncias que vivenciam.
Ulteriormente, abordando o problema dos conflitos resultantes do contato entre as culturas,
Bastide (1946) néo estabelece contradigdes entre sincretismo externo e psiquico. O individuo
afrodescendente no seu estudo ndo manifesta nenhuma forma de contradicdo ou
compartilhamento psiquico. Ndo existe dualidade nele e se integra perfeitamente a seu
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universo de vida. Bastide, sem desconsiderar os problemas de marginalidade resultantes do
contato entre individuos de diferentes culturas, parte do argumento segundo o qual o que mais
ocasiona a situacao de crise na afirmacdo identitaria dos individuos encontra-se na questdo
das marginalidades sociais de ordem da razdo pratica, do capital econébmico da situacdo de
desigualdade social e ndo uma marginalidade cultural. Bastide (1970) tem o mérito de mostrar
0 quanto a cultura ndo pode ser fonte ou causa de marginalidade ou desigualdade psicoldgica
sem que leve anteriormente nos seus germes situacdes de desigualdade social resultantes do
pertencimento a um grupo minoritario. Referindo-nos ao estudo do caso dos informantes
hunnongan dos conventos vodum do Benim, observamos individuos pertencentes a uma
sociedade majoritaria em contexto de contato entre diversas culturas. Esses individuos ndo se
consideram estrangeiros no ambiente territorial nacional, mas se sentem marginalizados a
partir de diversos olhares discriminatorios direcionados a eles. Essa descriminacdo ndo se
refere a raca, mas sim a “cultura”, a tradi¢do. Nao sdo situagdes sociais, mas barreiras
culturais, aparente conflito entre o “tradicional” e o “moderno”. Nessa situagdo também

existem duas tendéncias.

A primeira parte do principio de que os praticantes das religides tradicionais fazem
parte de um grupo minoritario pelo fato de que o nimero das pessoas que hoje praticam essas
religifes é relativamente inferior se comparado com o nimero de fiéis das outras religides que
contam com cifras mais altas no que toca ao nimero de adeptos. Os individuos desses grupos
parecem por vezes afirmar uma postura de superioridade pelo capital simbélico e econémico

que eles detém e que € legitimado pelo poder politico atual.

A outra tendéncia € que os adeptos das religides tradicionais se sentem como
guardides da tradicdo e se auto-identificam como pertencentes ao grupo legitimamente
majoritario. Uma maioria que ndo se da pelo nimero efetivo de pessoas que praticam essas
tradicGes, mas pelo nimero de pessoas que sao apenas nativos dessa cultura. Nisso conservam
o termo de religides tradicionais para marcar a posicdo de legitimidade cultural enddgena, a
primeira que eles tém em relacdo as outras religides percebidas como exdgenas, vindas de

fora. Isso gera dois processos de crise identitaria especificos que se alternam.

Os vodunons do Benim se consideram majoritarios, porém marginalizados pela
desconsideracdo do poder politico atual que ndo se preocupa em valorizar essas tradigoes.
Eles vivem uma crise de marginalidade de ordem sécio-politica porque séo desprovidos, na
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maioria dos casos, de capital econdémico.

Os fieis das outras religides se consideram também, a partir de estatisticas oficiais,
majoritarios, mas se encontram vivenciando uma crise de marginalidade resultante de
conflitos de “duplo pertencimento cultural” que ndo deveria implicar a priori um duplo
pertencimento religioso. Sao pessoas divididas entre cultura e religido. Para serem de uma
religido estrangeira é preciso renunciar a sua cultura. A linha de demarcagdo entre a cultura e

a religido se encontra ambigua e suscita receio profundo.

Existem outras categorias de fiéis das religiGes estrangeiras que legitimam suas
praticas religiosas tradicionais, encontrando harmonia justamente nas diferencas. Eles
remetem ao conceito de Bastide para quem, a partir do principio de corte, o individuo se vale
de um mecanismo de defesa inconsciente que possibilita a participacdo a dois universos
culturais distintos sem comunicacdo direta entre eles. O individuo realizaria no caso uma
participagdo perfeita na Igreja e também no templo religioso tradicional; ele pratica a tradigdo
ancestral que de certa forma €, segundo ele, um dever legitimo. Nos estudos de
comportamento de grupos afro-descendentes na Bahia, Bastide analisou no contexto
profissional e privado o principio de corte de individuo que manifesta um comportamento
diferente no lugar do trabalho, e outro comportamento em casa, no registro privado. No caso
especifico do nosso estudo presente, a religido interfere na dimensdo infinitamente intima das
pessoas. 1sso faz com que em nossa opinido o duplo pertencimento seja dificil de ser realizado
sem conflitos. Nos grupos religiosos com os quais trabalhamos em Cotonou e Ouidah, é a ndo
realizacdo do principio do corte nos comportamentos que faz surgir as estratégias de

comunicacdo entre os dois universos tentando superar os conflitos.

A dimensdo da saude fisica e mental é um dos pontos importantes envolvendo as
questdes das novas reorganizagdes. Quando os cristdos se deparam com situacdes de doencas
diagnosticadas por parte dos proprios médicos como doencas que ndo se encaixam nos
padrdoes da medicina moderna, os pacientes sdo mandados procurar ajuda na medicina
tradicional. Nessas experiéncias muitos cristdos_ cristdos se encontram na encruzilhada de
varias consideracOes culturais e/ou religiosas. Essas situacdes fazem com que o sentimento de

conflito entre préaticas aumente.

Outro aspecto da mesma realidade é o novo dilema dos adeptos vodum que desejam
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manter as tradicdes ancestrais, mas a0 mesmo tempo “garantir a salvacdo de suas “almas”.
Isso inclui beneficiar-se dos sacramentos e da missa nos Ultimos momentos de suas vidas. A
questdo ndo se fazia notar quando imperava a antiga concepcao que interpreta a morte como
uma outra vida. Hoje, com o pensamento cristdo de juizo final criou-se também entre alguns
adeptos vodum um desejo dos ultimos cuidados que a Igreja concede a seus catolicos Esse
desejo é legitimado pela ideia da felicidade no “além” e por questdes da beleza estética que
oferecem as cerimonias cristds. Para limitar essas preocupacgdes que sdo muitas vezes motivos
de controvérsias, as novas dinamicas religiosas tentam conciliar todas essas diversas
dimensdes. Por isso, 0 Vodum Thron introduziu nos cultos préticas da liturgia romana e
outros aspectos estéticos como as vestimentas para apresentar esteticamente um aspecto

“civilizado”, capaz de ser admirado pelos adeptos.
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CAPITULO V - RELIGIAO ALEM DA VIDA: RUMO A OUTRA
TEMPORALIDADE, O OLHAR INVERTIDO

5.1. Entre vida e vidas: Relacdo entre humano e humano; o principio da

vida

De tudo o que precede, 0 vodum apresenta-se como uma pratica em que o homem e a
natureza formam os elementos em torno dos quais gravitam as crencas ancestrais. Pierre
Verger apresenta essa relacdo em uma categoria Unica com uma dupla dimensdo: da
humanidade e da natureza. Ele afirma: “Le culte de ’orisha s’adresse... a la fois a ces deux
chainons joints part fixée de force de la nature et ancétre divinisé qui servent d’intermédiaire

entre I’homme et I’inconnaissable” (VERGER,1954, p. 29).

Deixando de fora o dualismo entre 0 homem e a natureza que traz a ideia do autor,
nossa interpretacdo do fendbmeno inspira-se em uma dinamica inter-relacional entre homem e
natureza. Em vez de falar da dupla dimens&o da humanidade e da natureza, apresentamos uma
relacdo em que homem e natureza compartilham em comum a humanidade. O aparente
dualismo entre 0 homem e a natureza nas tradi¢Ges fon e ioruba ndo remete a uma categoria
estatica. E um conjunto fluido em que tanto 0 homem como a natureza podem desaparecer em
uma func¢do Unica desempenhando o papel de intermediario em relagcdo ao desconhecido. O
homem ancestral pode ter tracos caracteristicos das forcas da natureza e um rio pode ter
inteligéncia e emogdes humanas. O aspecto que chama de forma particular nossa atencéo
encontra-se na relagdo de intermediacdo que o vodum desempenharia entre 0 homem e o
desconhecido. Seja como forca da natureza ou ancestral, o vodum, na citacdo de Pierre
Verger, desempenha o papel de intermediario entre 0 homem e o invisivel. Para nds, o homem
e 0 vodum formam uma Unica categoria; portanto ndo ha uma existéncia separada do homem.
Visando melhor entender essas inter-relagdes entre o homem e a “divindade”, o estudo de
algumas expressdes religiosas vodum proporciona um espaco para abordagem dessas

dindmicas.

e Mawu:
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Para o fon, Mawu remete a concepcdo do Deus supremo. O principio da vida, o dono
da criacdo. Ele é associado ou substituido na linguagem comum por outras expressdes ou
termos como: Dada Segbo e Ségbo-Lisa. Essas terminologias definem Mawu como o
principio da criacdo, o ser supremo, o grande destino, segundo a definicdo de Saulnier (2009,
p. 34). No conjunto, Segbo-Lisa, 0 ser supremo, € reconhecido como a alma suprema, 0
“grande destino”. A palavra sé de fato pode ser traduzida por “alma”. A tradug@o literal de
Ségbo é, consequentemente, grande destino. Sé quer dizer alma/destino e gbo, grande. Pierre
Verger, em relacdo a isso aponta que o nome de Mawu é considerado atualmente no sul de
Daomé e do Togo como sendo o nome de Deus de uma religido que alguns apontam ser
monoteista (VERGER, 1957, p. 449, 497).

O nome Mawu refere-se a uma etimologia que significa linguisticamente: “partilhar
corpo”. A traducdo etimologica seria: “o ser que partilha o corpo”. Essa etimologia do nome
Mawu suscitou varias controvérsias nos ultimos anos no Benim. Sem fazer referéncia aqui a
Nana Buluku, que € no antigo reinado de Abomei a parte feminina do primeiro casal criador,
gostariamos de mencionar o trabalho de Pierre Saulnier em que Mawu aparece como vodum
na mitologia das divindades de Abomei. Ele forma com Lisa o casal do principio criador
masculino e feminino. Segundo Segurola e Rassinoux (2000), Mawu significa “dividir o
corpo”. Saulnier concorda com essa explicagdo em seus trabalhos apontando como essa
etimologia da palavra ndo é consciente, mas reveladora do poder de criagcdo do ser supremo
observada na visdo de mundo fon. Para o autor, os mitos fon e ioruba ndo concebem uma

criacdo fora de um casal masculino e feminino: Segbo-Lisa, Mawu-Lisa.

Assim, Mawu ¢ considerado como o “Grande destino” nos multiplos usos linguisticos
levantados no campo etnografico. Do Segbo vém os seres individuais e cada individuo
encontra-se também uma manifestacdo peculiar do Sé supremo. A expressdo fon sétche,
minha alma, refere-se tanto a nocdo da alma pessoal quanto ao Sé supremo que se encontra no
individuo e no “além”. Maupoil explicando essa relagdo particular entre o Sé individual e
Mawu o Sé supremo enfatiza a natureza do sé que, segundo ele, ndo tem nem vida nem morte.
Ele o descreve como um fragmento do sé supremo que € imutavel.

A% CL A

Le “s€” est invisible Chacun a un “sé€” qui est en lui. Le “sé€” ne connait ni la
vie ni la mort: il est imuable, car il ne suit pas la matiére dans la tombe. Si I’
étre que le se dirigeait est anéanti aprés sa mort dans le “yeivo”, (ce dernier)
ne sera pas solidaire de 1’etre anéanti. Mawu lui donnera un autre étre a
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garder. (Cet ¢élément spirituel) n’ est pas 1’ apanage de I’ humanité. Les
animaux et les choses ont aussi leur sé La difference est purement
qualitative. Il est plus puissant chez I’ homme. Il existe un grand S¢ qui est
Mawu. Le s¢ individuel n’ est qu’ une infinie parcelle du grand S¢ en qui il
se résorbe a la mort. Chaque sé individuel est different des autres. Les sé
habitent et son localisés dans la téte. (MAUPOIL 1943, p. 381,387).

O sé entdo, partindo dos nossos dados e da explicacdo de Maupoil acima citada, é o
destino, seja pessoal ou o destino supremo. Maupoil aponta para o fato de que plantas e
animais também possuem um sé e a diferenca entre sé humano e sé animal ou vegetal é uma
questdo de grau. Essa explicacdo da composicdo do ser humano nas tradi¢bes fon ajuda a
compreender os fundamentos da religido vodum. Pesquisas etnogréficas e explicacbes de
Saulnier sobre nascimento, vida e ritos funerarios relatam as relacdes estreitas existentes entre
0 espirito, o corpo e a alma na religido Vodum. A seguir resumimos os resultados dos

trabalhos deste autor.

Para Saulnier, as trés instancias agbassa/ye/sé_sdo constitutivas de um ser humano. O
agbasa, 0 ye e 0 sé se separam na “morte” de uma pessoa. O ye vai para 0 descanso com 0s
ancestrais, depois de consagradas as cerimonias para despedida do falecido e da instalacéo de
seu assen, isto €, do altar para alimentar o espirito do morto. Quanto ao sé, ele volta para
Segbo ou Mawu. O agbasa se desintegra no ayi, quer dizer, na terra que é também o vodum
Sakpata. E dessa terra que o jotomekokanto vai tirar o agbasa de criancas que vao nascer. A
categoria do jotomekokanto nos trabalhos de Saulnier é antes uma funcio que um estado. E o
ye do falecido que efetua essa funcdo. Do Ségbo, o novo agbasa vai receber outro sé. Pode

ser, segundo os estudos do autor, 0 mesmo sé do falecido ou um sé diferente.

Nessa linha Saulnier afirma:

Le déces d’ une personne marque une rupture mais dans la continuité. Il
signifie son départ de cette terre, la fin de sa présence ici bas. A la mort de la
personne le sé et le ye quittent le corps ou le agbaza. Ce dernier redevient du
sable/Ko et retourne a la terre d’ ou il avait été tiré¢ par le jotomakokanto/ Le
s¢ destin de I” homme retourne aupres de Seégbo, le ye rejoint le kutome ou le
yetome. S’ il y a donc séparation des éléments constitutifs de la personne,
ceux-ci ne sont pas détruits; ils continue d’ exister mais d’ une autre
maniere. Le ye vit desormais au pays des ancestres, le sé retrouvera un autre
corps; I” agbaza redevenu ko continu de faire partie integrante de la terre/ayi
ou il est enterré. (SAULNIER, 2009, p. 90).

Para Maupoil, o sé (alma, destino pessoal) e 0 joto sdo uma mesma realidade. A
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crianga recém-nascida tem um sé-joto ou sémekokanto de um ancestral que é buscado em suas
atitudes a partir das avaliacbes dos vodunons e da consulta ao oraculo. A personalidade do
ancestral ja falecido de certa maneira esta no corpo do recém-nascido. A propria palavra joto
refere-se em certo grau a essa explicacdo. No entanto, os ancestrais defuntos ndo ressurgem
na realidade social de forma direta. Se fosse 0 caso, uma pessoa teria apenas um
jotomekokanto, todavia, como explica a entrevista do Dangbenon daho a Ahouakpe de
Ouidah, uma pessoa pode ter dois jotomekokanto, um ancestral e um vodum ao mesmo tempo
e um jotomekokanto pode ser a origem de varios nascimentos. Além disso, uma pessoa viva
pode também ser jotomekokanto de um recém-nascido. A questdo que permanece € saber
como se reconhece na criangca recém-nascida as caracteristicas do defunto ou do
jotomekokanto? A resposta a essa pergunta faz do jotomekokanto ndo uma instancia que volta
no sentido fisico-espiritual, mas é uma realidade que forja a personalidade do novo ser
humano. Existem varios dansi e sakpatasi, todos tendo por vezes 0 mesmo vodum ou
ancestral como jotomekokanto. O recém-nascido ndo é a reencarnagdo do vodum nem do
ancestral falecido, ele € apenas identificado como a pessoa que o vodum ou o ancestral
escolheu na continuidade da linha do sangue. A continuidade da linha do sangue, da linha
visivel/invisivel, é percebida entre ancestral e recém-nascido, entre vodum e recém-nascido,
podendo ser, em outras palavras entre o trovdo e 0 recém-nascido, entre a terra e 0 recem-
nascido etc. Este laco encontra-se fundamentalmente imbricado entre visivel e invisivel, entre
fisica e metafisica. Em nome disso o vodum ou o ancestral pode entdo se manifestar a partir
de lagos pré-existentes que sdo completados por iniciacGes ritualisticas. As apelac6es de asi -
esposa do vodum, sublinhadas em relagdo aos vodunsi, remetem n&o a uma relagéo conjugal
entre o vodunsi e seu vodum, mas a um laco estreito de afinidade espiritual entre a pessoa e a
divindade, reforcado pelo tempo passado no templo durante o vodum huasi. Por isso, 0s
consagrados & divindade, quer sejam homem ou mulher sdo considerados esposas dela. E
nessa encruzilhada que comeca o pensamento do vodum nos povos fon do Benim. Ele se
enraiza nos lacos de continuidade que a linha do sangue estabelece entre a vida e a morte,
entre os vivos € os “mortos”, entre 0 mundo visivel € o mundo invisivel, o aqui e um “além”
que ja esta aqui. Essas relacfes entre vivos e mortos se percebem também no culto dos assen,
o0 culto no qual os ancestrais sdo venerados. Alguns afirmam que esse culto ndo forma parte
do vodum em si como religido. Ele seria, sobretudo, um respeito manifestado aos falecidos

que sempre continuam se manifestando nos vivos, nos lagos existenciais. 1sso acontece nos
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assens, onde os falecidos séo alimentados e se fazem diversas demandas a eles, servicos e
protecBes. O assen alimenta a existéncia-presenca da realidade do vodum. E um circulo, uma
continuidade que atravessa tempo e espaco a partir de uma tradi¢do da qual emana uma forca
de vida sempre ativa. Essa dimensdo viva do sangue faz ao mesmo tempo a existéncia social
do vodum. Ela participa da comunicacdo com o “além” e ¢ a forca criativa da realidade
mistica e mitica. Ela é a sociabilidade dos “espiritos” que engloba sons especificos, ritmos,
cantos, sabedorias, arte, dancas, emocOes e afetos e tudo isso em relacdo aos que ja
conviveram na terra e que seguem convivendo de forma entrelacada. S&o ritos de pessoas que
ndo querem se lembrar dos antepassados familiares porque nunca se esqueceram deles;
convivem junto com eles nos seus proprios corpos, nas suas proprias existéncias. A esséncia
aqui é alcancada na existéncia. E uma nocdo de pessoa-plural que faz permanecer certos
atributos dos ancestrais na vida dos vivos. Isso explica a luta para salvaguardar as tradicdes

vodum.

E preciso dar prova de coragem para ir contra os esteredtipos e trazer outra dinamica
de pensamento que defina as realidades préoprias a essa religido. Nossa interpretacdo que
justamente pretende captar a perspectiva africana ou afro-brasileira do principio da vida ndo
se limitou aos saberes nativos. Da descricdo etnografica das praticas religiosas e das crencas
vinculadas a elas brotam os fatos religiosos desde o ponto de vista dos nativos em inter-
relagdo com o etndgrafo. Assim, ndo gostariamos de cair nas armadilhas do uso de um ponto
de vista do autor que teria a pretensdo de ser mais totalizante, mais cientifico. O que importa
ndo é a traducdo do ponto de vista nativo em uma linguagem cientifica, que serviria de
estratégia analitica para salvar o que os saberes tradicionais teriam de especifico. Nossa tarefa
foi de captar sutilezas que trouxessem novas luzes aos debates cientificos das ciéncias

humanas.

Nos seus estudos sobre o vodum, Adoukonou tem o mérito de ter apresentado Mawu
como sendo um Deus agisseur, isto é, aquele que esta em acdo, o senhor de todos os destinos,
ndo no sentido de uma supremacia estabelecida acima dos outros destinos, mas sim uma
supremacia totalizante dos outros destinos. Uma espécie de ponto de fonte e de continuidade.
O fato de ndo reconhecer a morte como sendo uma cessacdo de vida introduz ao mesmo
tempo toda impossibilidade de reencarnacdo no Vodum. O sé, na nossa interpretacdo, pode

também ser chamado de principio de vida e ele ndo morre, pois ele é a vida que nunca
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desencarna. A vida nunca morre. Como podemos apresentar, portanto, a morte no Vodum e as

relagOes entre vidas?

O fato de ndo retirar o hunkan, linha do sangue, do vodunon ou vodunsi na hora da
morte significa que o pensamento fon ndo procura o falecido no “nao ser”. Ele ndo pertence
ao registro do nada. Apenas ja tinha ocupado um lugar plural na vida suprema e na
continuidade da linha do sangue. Surge dai um processo de rituais para entregar essa linha a
pessoa escolhida e que a palavra oracular revela. O oraculo é o mensageiro do “além” capaz
de revelar os lagos entre o visivel e o invisivel. Como ja mencionado acima, acontece de uma
pessoa viva ser reconhecida e identificada como sendo o joto de pessoas contemporaneas.
Essa determinagdo ou reconhecimento assinala entre os recém-nascidos e o joto ndo s6 uma
continuidade bioldgica como também uma continuidade social. Nao se trata de um processo
que reconhece apenas tracos bioldgicos. A propria personalidade do jotomekokanto vai ser
reconhecida no recém-nascido, no novo ser. Por isso, na idade adulta e durante as cerimonias
de dangas frenéticas, as pessoas podem receber o espirito desses jotomekokanto e deixarem-se
substituir por eles, podendo assim falar com a comunidade. Os lacos entre passado, presente e

futuros encontram-se manifestados de forma simultanea.

O Unico ponto nas analises de Adoukonou que ndo corresponde a nossa interpretacédo é
a ideia de transcendéncia que ele traz na perspectiva do mundo e a resposta dada a suposta
necessidade de uma relacéo de imanéncia de “Deus” no mundo. As criaturas, na fala do autor,
precisam ter acesso a Deus e elas o fazem a partir da transcendéncia. Uma transcendéncia
cujos mediadores seriam 0s vodum. Embora essa ideia seja compreensivel e mais
correspondente a perspectiva cristd do mundo, nossa postura relativa ao estudo das dindmicas
tradicionais gostaria de romper justamente com esse dualismo transcendéncia/imanéncia.
Assim podemos afirmar que o Vodum ndo emerge de uma concepc¢do, de uma dimensdo
transcendente, mas de uma imbricacdo, um entrelagcamento entre transcendéncia e imanéncia
nunca separadas em um dualismo. Entrelacamento entre transcendéncia e imanéncia que nao
traz nenhuma ruptura com o cotidiano. E o viver eternamente com os ancestrais na linha do

sangue tecido socialmente.

Na mesma linha que Adoukonou, admitimos que para o fon, os voduns séo distintos de
Mawu, mas eles ndo sdo intermediarios de Mawu no sentido de entidades ontologicamente

diferentes. Mawu € o outro nome da plenitude de vida. Gbédoto, traduzido literalmente, pode

157



ser aquele que detém a vida em sua plenitude. Gbéto significa homem, aquele que é vivo.
Embora a existéncia homem/vodum seja imbricada, os voduns tém uma existéncia diferente
dos homens. Quer dizer, um ponto de vista ontoldgico diferente. Eles ndo estdo acima das leis
naturais como um desafio a uma Idgica natural, ou de uma superioridade que eles poderiam
possuir. S&o 0s outros seres Vvivos cuja vida ja se aproximou da fonte suprema; por isso a
forma da existéncia deles difere da existéncia dos corpos vivos. Estamos em um mesmo
tempo/espaco com perspectivas diferentes. Vivem no registro invisivel nas vidas de pessoas,
nas arvores, cachoeiras etc., podendo surgir ocasionalmente para se comunicarem com a
comunidade. A pergunta: o que distingue o Gbédoto, a vida suprema, da vida individual ou
Gbéto, aquele que vive, podemos responder que Gbédoto € a vida e 0 Gbéto é aquele que esta
vivendo. A manifestacdo da vida na existéncia diverge da vida em si, na sua plenitude.
Homem, planta, ar, 4&gua, pedra e animal sdo os mil e um surgimentos diferentes da vida em
um processo parecido a logica da cismogénese. Realidades hologramas da vida suprema. A
esse titulo, os voduns partilham com os homens um mesmo ponto comum que é o da vida,
independentemente do grau que eles ocupam no ciclo da vida que ndo € uma reencarnagéo. A
existéncia deles refere-se de certo modo a logica do fendmeno dos ADN genéticos.
Voltaremos mais adiante a esse argumento, mas por enquanto podemos observar que ao
determinar o vodum ou o orixd de cabeca de uma pessoa, por exemplo, é importante
apreender o vodum tal uma entidade intrinseca as pessoas elas mesmas. O vodum nao tem
uma realidade fora da pessoa, da fonte de agua, da terra e assim por diante. Geralmente o
pensamento comum sobre o vodum leva a crenca de um espirito que governaria a agua, 0 mar,
o fogo, a arvore e outros. O vodum é certo grau de existéncia da vida na pessoa. Essa vida tem
um movimento ndo linear. Ela é de dimensdo ciclica. Essa realidade é a dimensdo mais
profunda do vodum, manifestada pela serpente arco-iris que engoliu sua prépria cauda,
simbolo do eterno recomeco. Apesar dessa dindmica de recomeco perpétuo, a vida nunca
desencarna e nem tampouco reencarna; ela simplesmente surge sem cessar, renovada na

reproducéo.

Analisamos a dindmica dessa religido para termos uma ideia mais aprofundada da

relacdo de dependéncia que ela estabelece entre os vodum e Mawu.

Adoukonou, em sua busca pela universalidade se apoiou no primeiro sentido da

r

palavra gbé que significa “universo”. Porém, a palavra poder ter outro sentido, que é “vida”.
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Para ele, a relagdo do vodum com o Gbé, no sentido de universo, encontra seu significado

através da sua relacdo com o Gbéto, concebido como ser humano, dono do universo.

Para n6s, um pouco na mesma légica a uma diferenca proxima, a relacdo do Vodum
com Gbé, no sentido de vida, encontra seu significado através da sua relacdo com o Gbéto,

“aquele que ¢ vivo”.

Toda a vida, a existéncia do sujeito religioso é modelada por sua relagao cultual com o
Vodum, sem que esse ultimo considere os “elementos da natureza” no sentido de um COSmMOos
que teria uma existéncia extrinseca. Existe, pelo contrario, uma relagdo com cada “elemento”
considerando-o como provido de uma vontade humana. Nao séo coisas, tampouco elementos
da natureza, sdo vidas as quais o homem se dirige considerando-as como tendo certa
inteligéncia humana. O culto Vodum é fundamentalmente uma relacdo entre vidas, quer sejam
elas ancestral, animal, vegetal, etc, todas elas sdo perpassadas pela concep¢do da humanidade
em uma linha continua. E ao culto da vida e a todas elas se reconhece uma dimensdo humana.
E uma légica do perspectivismo que é uma relacdo entre vidas em linhas, mas sob diferentes

pontos de vistas.

A cismogénese partiu da vida, do big bang, ou seja qual for o nome deste surgimento.
Ela partiu da vida. No Vodum os mitos reconhecem este surgimento da criagdo na relacéo
entre um principio masculino e feminino. A cada etapa de divisdo, de multiplicidade dessa
vida, h& uma nova vida. Diante da diversidade de vida, o culto Vodum é o processo que
procura dar conta de vidas entrelacadas de maneira pontual com a motivacao de viver melhor.
Questionar o passado, presente e futuro entrelacado para melhor se comportar. Na vida de um

novico, o vodunon a partir do Fa inicia a descoberta das vidas ligadas a existéncia do novigo.

Visivel e invisivel existem de par em uma imbricacdo profunda entre intuicdo e
percepcdo. Os que falecem ndo voltam. Ha certa continuidade na morte pela qual a vida ndo

se desencarna, ela se inova no processo bioldgico e social.

Tanto os informantes entrevistados, quanto os autores consultados concordam em
dizer que o jotomekokanto transmite sua personalidade, sua energia vital, ao novo ser.

Portanto a pergunta é que diferenca fazemos entre o joto e 0 novo ser?

Na nossa opinido, a l6gica da transmissdo genética oferece um quadro adequado para
descrever o estatuto do jotomekokanto. Sem querer afirmar no contexto deste trabalho que

transmissdo genética e transmissdo da linha de sangue no vodum se equivalem, gostariamos
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de mostrar as relagdes de correspondéncias que se poderia estabelecer entre a transmissao
genética e a logica do jotomekokanto.

O organismo nascido da unido de dois organismos comporta 0s ADN dos organismos
genitores, mas ele tem uma vida diferente da vida dos seus procriadores. O carater bio-social
do jotomekokanto também pode ser comparado a transmissdo dos genes genéticos. Na
transmissdo genética um organismo contém em seu codigo genético todo o passado dos
ancestrais e também o futuro das geracdes que virdo. Ele que se encarrega de passar a
posteridade as informacdes da existéncia. Assim 0s organismos que vao nascer parecem ndo
existir ainda, mas eles de certa forma ja existem em informacgdes genéticas. A logica do
jotomekokanto igualmente responde a um processo parecido. O destino ndo é para ser
realizado; ele ja esta realizado em perspectivas diferentes. O signo Du do oraculo ou do Fa
apenas determinou gque a pessoa é em uma perspectiva especifica. O que € seu destino em um
contexto relacional determinado. A consulta verifica também quais sdo as atitudes que a
pessoa pode tomar para ser feliz neste contexto relacional seguindo os caminhos que
permitem para ele manter certo equilibrio. H& possibilidade de se afastar ou de se aproximar
do seu destino, mas isso implica geralmente consequéncias importantes. A relacdo
visivel/invisivel, aqui/além faz uma ruptura com as consideracdes do irreal. O real ndo é
oposto do virtual. Eles existem de forma simétrica. E um quadro que apresenta apenas uma
pequena mudanca da nossa percepcdo comum. O vodum € uma tradicdo religiosa que
aproxima os mundos quebrando as fronteiras ou dicotomias habituais. E uma ciéncia
tradicional empirica no sentido da experiéncia requerida para sua realizacdo e também no
dinamismo perpétuo das performances que chamam nossa atencdo sobre as formas da vida e a
“realidade”. O que interessa neste processo tradicional de determinacdo do jotomekokanto é a
possibilidade de determinar a partir de métodos ndo genéticos, isto €, processos diferentes da
genética ocidental, as informacdes que levam a determinacdo das ligacdes entre duas vidas,
duas pessoas. Na ciéncia, 0s genes sdo passados dos pais aos filhos, mas nem sempre os filhos
desenvolvem todos os genes dos pais. Eles podem simplesmente desenvolver os genes dos
avos ou bisavos. Ampliando um pouco a interpretagdo, podemos dizer que a determinagdo do
jotomekokanto determina a presencga de uma vida em outra a partir de informag0es que trazem
uma leitura entrelacada de personalidade. O registro das estratégias que possibilitam a
determinacdo de lacos entre duas pessoas a partir das morfologias, maneiras de agir,

temperamento etc, nos levou a interpretar o vodum como uma tradigéo religiosa com vocagao
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bio-social no sentido de uma ciéncia empirica cujo método € a observacgdo. Por outro lado, da
mesma forma que a genética, o vodum lida também com os dados visiveis/ invisiveis.
Enquanto em um laboratério os cientistas bidlogos procuram nas amostras de sangue as
informacdes genéticas, os tracos de ligacdes entre 0s organismos, o vodum procura nos lagos
de parentescos e na observacdo as informac@es bio-sociais das vidas. O que essa estratégia
tradicional de determinacdo das ligacGes traz a mais € o olhar para todas as perspectivas das

informacdes: a percepc¢ao e a intui¢do visando determinar os processos da vida.

A linha do vodum, o hunkan, é determinada de maneira patrilinear ou matrilinear ao
nivel dos Toxwyo”, os voduns de familia. Esse processo nos fez pensar em uma dinamica bio-
social em que o que importa sdo os lacos de parentesco biol6gico. No Brasil, esse lago ndo
existe mais nos cultos por motivo do desaparecimento dos lagos familiares dos antigos e
primeiros escravos que trouxeram a religido. O processo, mesmo assim, podia ter comecado a
qualquer momento com as primeiras familias de santo, mas a descontinuidade ao nivel das
casas de nacdo de uma geracdo para outra, o fato de que os lagos da familia de santo no Brasil
ndo dizem respeito a uma familia de sangue, faz com que no Brasil 0 que importa sejam 0s
orixas miticos. A determinacdo dos orixas de cabeca sempre parte dos orixas filhos diretos de
Olorum ou os voduns antigos personagens reais. A ldgica do jotomekokanto foi substituida
pela determinacdo dos orixds de cabeca na maioria dos casos orixas da mitologia. Ndo é
colocado énfase ao tempo/espago dos ancestrais na vida dos contemporaneos.

Gostariamos de levantar a partir deste olhar entre as diferentes perspectivas da vida, a
questdo das virtualidades ativadas nas religides na Africa e na América. Segundo as palavras
de Marcio Goldman, elas seriam um “patchword” que permitem os ajustamentos. NO N0sso
ponto de vista, elas podem ter nascido por outro lado da atitude do africano que ndo se
preocupa com os dados “exatos”. E a civilizagio da oralidade e da experiéncia que tem a
prépria dimensédo da vida, ou seja, a vitalidade que faz com que nunca se trata de um saber ao
estatuto puro. De um continente a outro, a diferenca na mudanca do numero de dias nos
rituais, ndo se apresenta como os fatos sobre os quais é preciso focalizar o olhar comparativo.
Esses elementos servem a principio de fundamentos para a comparacgdo classica, pois ndo
estabelecem em si nenhum contraste pertinente entre a religido na Africa e na América.
Podemos focalizar a comparacdo sobre o principio mesmo da vida, como ela se manifesta

aqui e 14, nas relacbes que se podem estabelecer entre 0s voduns ou oOrixas e as pessoas.
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Analisar o dinamismo desse principio de vida tal como ela se apresenta aqui e 14 é se

interrogar sobre como a histdria é vivenciada pelos praticantes em ambos o0s paises.

O vodum ndo se interessa por um processo de “moderniza¢do” de estilo ocidental.
Uma das criticas que sempre foi feita aos vodunon foi considerar-lhes como sendo freio ao
desenvolvimento. Concordamos durante anos com essa afirmagdo antes de reparar no
contexto dessa pesquisa que o vodum a principio defende outra dimensdo da vida que ndo se
refere necessariamente a nogao classica do desenvolvimento. O “primitivismo” deixa de ser
neste contexto algo pejorativo que envergonha. A tradicdo oferece uma relacdo de
sociabilidade pluridimensional com as formas de vida, cachoeiras, mares, trovdo, selvas,
arvores, serpentes, ancestrais e assim por diante. Ela oferece uma nog¢do do desenvolvimento
que n&o é tabula rasa. E uma busca para manter o equilibrio seguindo e respeitando as linhas
entrelacadas entre os seres vivos. Assim, € comum ver 0s adeptos se oporem a destruicdo das

selvas, construcdes de novas infra-estruturas, supressdes de espécies animais etc.

O segundo aspecto do nosso estudo entre vida e vidas nas relagdes entre humano e
humano, o principio da vida nas religiGes de matriz africana, refere-se ao debate trazido pelo

dilema entre fetichismo e animismo no Vodum e no Batuque.

Uma das problematicas que Marcio Goldman (2009) levantou no seu artigo sobre
“Historias, deveres e fetiches das religides afro-brasileiras: ensaio de sinterizacdo
antropolédgica” foi o fato de que os orixds sdo feitos ao mesmo tempo em que sdo feitas as
pessoas dos proprios iniciados que deverao ser possuidos pelos orixas durante as obrigacdes
especificas. “Fazer o santo” e “fazer a cabeca” sdo justamente os nomes pelos quais ¢
conhecido esse complexo ritual de iniciacdo (Goldman, 1984 e 1985). O autor sublinha assim
a distincdo estabelecida entre os “orixds gerais” que no caso existiriam em nimero finito,
existindo desde sempre ou ao menos desde tempos miticos e 0s orixas individuais ou pessoais

que seriam feitos (Goldman, 2005, p. 9).

Ele questiona a partir dos textos de Serra e Sansi dois fatos que estabelecem uma
diferenca temporal entre o fato de todos nascerem a priori sendo ja de um orixa e a acao da

iniciacdo que faz o orixa pessoal.

“A partir do nascimento, cada um de nos € de um orixa (geral), mas apenas
alguns de nés seremos convocados para a iniciacdo e apenas nesse momento
teremos o0 ‘nosso’ orixa (pessoal). Essa diferenga ¢, geralmente, marcada
pela utilizagdo exclusiva do termo portugués ‘santo’ para designar o objeto
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da feitura: ninguém diz que fez o orix4, mas que fez o santo — ainda que
essas palavras, noutros contextos, possam funcionar como sinénimos (Serra,
1978, p. 59-60, e 1995, p. 266-270; Sansi, 2005, p. 152)”.

Para Serra,

“O santo e a filha-de-santo nascem de uma espécie de enlace entre o orixa e
a inicianda. O que significa que ‘fazer o santo’ ou ‘fazer a cabeca’ ndo ¢
tanto fazer deuses, mas, neste caso, compor, com 0s Orixas, um santo e outra
pessoa. Neste caso, porque ndo sdo apenas os humanos que ‘sdo’ dos
diferentes orixas, mas tudo o que existe e pode existir no universo: grupos
sociais, animais, plantas, flores, comida, pedras, lugares, dias, anos, cores,
sabores, odores... Todos os seres pertencem a determinados orixas e, ao
mesmo tempo, alguns devem ou podem ser consagrados, preparados ou
feitos para eles (SERRA,1978, p. 60)”.

Concordamos com a interpretagdo de Serra sobre o fato de que “Fazer o santo” ou
“fazer a cabeca” ¢ compor com 0s orixds um santo a outra pessoa, mas em uma dinadmica
equivalente a diferenca que Bruno Latour estabelece entre performance e competéncia. O
orixa forma com a pessoa uma linha de vida, em perpétua renovacgdo. Os orixas/pessoas fazem
0 papel do antigo e do novo. Os lacos ja existem desde o nascimento, desde sempre mas a
“feitura” vem tecer a nova relacdo de competéncia que a performance vai adquirir na nova
vida. Ela ndo é a mesma que a competéncia da vida precedente. A transmissdo genética
funciona como transmissao de performance ainda ndo determinada, a realizacdo dessa nova
vida apresenta-se como a aquisicdo da competéncia descoberta. Assim, enquanto o pai-de-
santo ndo determinar o orixa de cabeca do filho-de-santo, a nova pessoa ndo sabe qual é a sua
performance. Ela ainda ndo conhece qual é seu destino. Em outras palavras, qual é a
competéncia que ela desenvolvera. Isso ndo quer dizer de forma alguma que ela ja ndo tem a
performance dessa competéncia. Isso dito, a determinacdo pelo oraculo do destino ndo é o
Unico ato pelo qual se realiza o destino da pessoa. Ela tera que, pelo esforco e o trabalho
pessoal, fazer de tudo para adquirir a competéncia da performance anunciado pelo Fa. E
parecido a um processo no qual se espera dos filhos as mesmas competéncias que 0s
ancestrais. A diferenca é que no Batuque e no Vodum, em vez de considerar as competéncias
dos ancestrais ou orixas desde o ponto de vista historico e de uma histéria passada, é
reconhecida certa coexisténcia entre o passado, o presente e o futuro. O tempo dos novos
filhos-de-santo ndo esta separado do tempo dos seus ancestrais. O ancestral, o bisavd, o avo, 0
pai, o filho e o neto coexistem em uma ldgica performance/competéncia diferentes. O

ancestral joto e seu filho vivem em uma relacdo de pessoa-plural especial. Nem todas as
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competéncias do joto ou orixd de cabeca vdo ser revelados pelo signo do F4, como as
performances do novo filho-de-santo. Na linha da continuidade, algumas sdo ativadas e
reconhecidas pela comunidade religiosa. Os saberes do pai-de-santo revelam-se muito
importante para cuidar de todos os parametros dessa escolha. A observacdo da expressdo
corporal do filho, os tragos fisicos, 0 dia do seu nascimento, 0 seu sexo, gostos e gestos.
Tantos detalhes que nem sempre sdo mencionados, mas que entram em fungdo na hora da
consulta do Fa. Os nedfitos apenas focalizam o que parece vir aleatoriamente. O responsavel
pela consulta sabe que, tal um livro aberto, a prépria vida, aparéncia corporais da pessoa vao
também mostrar o caminho certo. Por isso, um dos pontos delicados do estudo das religibes
afro foi e ainda é a questdo da determinacdo da ontologia das praticas. Existe certa polémica

em torno da classificacdo dessas praticas como fetichismo ou animismo.

Para Nina Rodrigues (1900), o Candomblé especificamente era uma espécie de
politeismo por “representar” através de estatuas e icones, pedras e outros objetos. Nesta
concepgdo, o orixa é o pedaco de terra, de ferro etc, depois da preparacdo pelo pai-de-santo.
Para o autor, a “feitura do santo” compreenderia as agdes de preparacdo do fetiche e a
iniciacdo do seu filho. Este Gltimo se torna filho de um orixa determinado depois da fixacdo
ou implantacdo do seu orixa de cabeca. Os objetos que auxiliam durante o ritual especifico,
isto €, os assentamentos, sdo o duplo do filho-de-santo cuidadosamente guardado no quarto de
santo da casa de religido. A esses assentamentos se oferece sacrificios periddicos. Em nossa
opinido, o assentamento ndo é a manifestacao de certo fetichismo na religido dos orixas. Ele é
a expressdo escrita do reconhecimento da identidade do filho-de-santo. ldentidade que ele
compartilha no entrelagcamento com outras vidas, orixas, pedras etc. O filho ocupa um lugar
plural no universo, e o ato ritual reconhece e fixa em letras vivas a identidade especifica da
pessoa no gesto do assentamento. Esse gesto é para os praticantes um dos elementos
importantes dessa religido. Ele que permite a ligacdo do filho-de-santo com seu orixa. N&o se
trata de uma atribuicdo momentanea de vida ou alma a “seres inanimados”. Esses seres ja tém
vidas e j& sdo animados. Por outro lado, os lagcos também j& existem antes da feitura. Nao se
trata tampouco em venerar um espirito em um “objeto inanimado”. A priori ndo existe espaco
sem vida nessa ldgica. Portanto, trata-se de um contexto que ndo admite a ideia de objeto
inanimado. O ato de assentamento procura determinar mediante leitura as ligacOes entre vidas
de forma especifica. A tentagao é falar em “conexdes”, no entanto trata-se do reconhecimento

dos lacos. J& que existem na mitologia um ndmero determinado de orixas para centenas e
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centenas de filhos-de-santo, o assentamento ¢ a especificacdo das relagdes entre o orixa e seu
filho-de-santo. Falando dos assentamentos o pai Nilsom afirma poder se comunicar com seus
filhos-de-santo onde quer que eles estejam mediante os assentamentos. Outro fato que
confirma essa ideia € a necessidade de despachar o assentamento por ocasido da morte do
filho-de-santo. Ao morrer, 0 assentamento é despachado. Gesto que ndo significa fim ou

destruicdo, mas concretizagdo de um recomeco que é continuidade.

A pedra para o assentamento tem sua vida propria. Sua importancia e escolha estao
relacionados com o principio especifico da mesma. Por exemplo, as pedras que servem para o
assentamento de um filho de Ogum sdo escuras e de ferro por elas terem os principios vitais
de Ogum. O que faz a diferenga entre uma pedra “comum” (que nesta dindmica ja ¢ de Ogum
mesmo antes do ritual) ¢ um “ota”, pedra do assentamento; ¢ que no ota foi reconhecida a
expressao escrita em letras vivas dos lagcos entre Ogum e um filho-de-santo especifico. Apesar
dos elementos constitutivos que identificam cada pedra a um orixa determinado, as pedras
permanecem em um lugar plural sem a “feitura” que para nds ¢ uma leitura. Existem milhares
de filhos de Ogum, de Omulu, assim por diante. O que faz depois a diferenca entre uma pedra
escura de ferro, podendo servir para o assentamento de um filho de Ogum e o Ota a pedra que
ja serviu para o assentamento, € o reconhecimento dos lacos identitarios de um filho Unico em
um ota especifico. E a assinatura mediante rituais do entrelagamento que ja existe entre os
dois. O ritual faz este lago ficar apenas mais nitido, podendo servir para estabelecer ligagdes.
Esse ato de reconhecimento é uma forma de ativar uma das virtualidades da pedra fazendo
com que ela adquira uma competéncia que no caso seria a relacdo intrinseca tornada visivel

entre a pessoa e a pedra.

Essa observacao ja foi notificada por Anjos que afirmou que mesmo sendo “comuns”,
todas as pedras do mundo pertencem a orixas especificos e a diferenca que reside no poder
tornar-se orixa e ser orixa € uma questdo de distancia suplantada no ritual (ANJOS, 1995, p.
141 e 145). Nossa contribui¢do foi de mostrar ou pelo menos tentar enfatizar a diferenca
temporal e ontoldgica do antes e depois da feitura. Estamos em presenca de manifestacGes de
uma forca Unica, seguindo um processo de diferenciacdo por cismogénese e individuagdo. A
unidade dessa forca garante que tudo participe em tudo, mas as suas divisdes fazem com que
haja divergéncia. Assim a diferenca entre humano e ndo humano, entre um homem e uma
planta etc, ndo ¢ de grau de participagdo. Somos nao apenas como “pessoas distribuidas”
(GELL, 1998), mas pessoas em linhas. Cada um tendo as mensagens, as informagoes dos
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outros com algo mais no processo de diferenciacdo, algo especifico que faz a especificidade
dessa pessoa em um processo parecido ao processo das linhas genéticas. Da mesma forma nao
ha apenas “conexdes parciais” (STRATHERN, 2005), sendo linha continua (INGOLD,2012).

Carmen Opipari no seu estudo sobre os terreiros candomblé em S&o Paulo propde os
conceitos deleuzianos de “virtual” e “atual” a fim de descrever a relagdo pessoa-0rixa no

candomblé. Ela cita:

Em resumo, o ritual da “feitura” pode ser encarado como um processo no
qual o orix4, que sé existia de forma virtual, se atualiza. Essa atualizagdo ndo
pressupde uma individualizacdo no sentido ocidental do individuo, quer
dizer, uma unificacdo do ser, mas uma singularizacdo e uma personalizacéo.
Em lugar de uma identificacdo do ator-adepto ao personagem-orixa, vemos
substituir-se um bloco indissocidvel, adepto-santo, que, por meio de um
movimento reciproco de “virar”, aparece numa performance cujo gestual ¢é
reconhecido pelo grupo. (OPIPARI, 2004, p. 276 cit. por GOLDMAN,
2009)

A diferenca de Méarcio Goldman que levantou uma insuficiéncia nessa tese de Opipari

citando:

“Q Unico problema, parece-me, é que a autora ndo concede énfase suficiente
ao facto de que, no pensamento deleuziano, o par virtual-actual se opde ao
par possivel-real, caracteristico de um certo kantismo, que, na antropologia,
foi consagrado por Lévi-Strauss. Mesmo quando néo actualizado, 0 modo de
existéncia do virtual ndo é o de uma mera possibilidade, mas ja, a seu modo,
0 de uma realidade. Voltarei a este ponto, pois, como ja observei de
passagem, 0 que parece ocorrer com todos os seres convocados pelo
candomblé é que, de algum modo, eles ja sdo aquilo que podem ou que
devem vir a tornar-se. Além disso, ja deve ter ficado claro para o leitor que
nao ha qualquer tipo de “dialéctica” envolvida nesse processo: o virtual ndo
€ um “negativo” cujo lento trabalho transformaria as coisas a partir das suas
contradicOes internas. Ao contrario, ele € uma pura positividade que apenas
ou ainda ndo foi actualizada” (GOLDMAN, 2009).

Pensamos que no exato contexto do nosso estudo sobre o Vodum e o Batuque, 0 par
“virtual-atual” se opde justamente ao par “possivel-real”. A expressdo: “o modo de existéncia
do virtual ndo ¢ o de uma mera possibilidade, mas j4, a seu modo, o de uma realidade” ¢ certa,
e ela ndo se opGe ao uso que fazemos do par virtual-atual. O virtual descrito no nosso trabalho
a respeito da entidade jotomekokanto e seu filho ou do orixa e se filho-de-santo ndo € também
mera possibilidade. Ele apenas enfatiza um olhar cruzado de perspectiva diferente. As
palavras para descrever a existéncia do “virtual” do joto referem-se a outro ponto de vista téo

legitimo quanto o ponto de vista do “atual”, do recém nascido ou do filho-de-santo.
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Trata-se de ativagOes de novos seres, novas identidades ao mesmo tempo antigas. O
hunka, a linha que pertence ao passado e ao futuro, é tecido em um processo de recorde da
identidade do vodunsi atual. Esse vodunsi tem nessa linha uma identidade nova pelo simples
fato de ser recém-nascido em uma genealogia. Agora a dificuldade se situa ao nivel da
sobreposi¢do temporal passado, presente e futuro que ndo sdo lineares nessa logica. A “nova”
identidade j4 tem uma “antiga” e uma “futura” que o Fa procura saber. E isso que faz o
mundo em excesso que observamos no Vodum e também no Batuque, pois o passado nunca
deixou de existir e o futuro também nao vira, pois eles ja estdo de algum modo em excesso no
presente. Dai a necessidade de controle, de canalizagdo das forcas de que falou Serra (1978, p.
310-312).

A historicidade dos acontecimentos e dos sujeitos é uma historicidade vivenciada; nao
uma historicidade externa as personagens. Por isso, os fatos, gestos, até as personagens sao

reconhecidos na acdo: gestos, posturas, dancas, transe etc.

5.2 Feiticaria ou troca de ponto de vista.

A maioria dos vodunon concorda em dizer que a feiticaria faz parte do Vodum. Nesta
parte do texto procuramos abordar o estudo da feiticaria a partir de algumas consideracdes

tedricas com a intencdo de analisar a relacdo que ela mantém com a religido acima descrita.

O problema do animismo é que nunca se sabe com gquem esta lidando: o corpo é uma
roupa, mas o que estd por tras? O animismo é o reinado das metamorfoses temporarias e
identidades transtornos. Portanto, é necessario assegurar-se que o animal a ser consumido seja
bem dessubjectivado; dai uma obsessdo com os rituais de dessubjetivacdo a fim de comer
legitimamente a carne. Sao essas palavras sobre o animismo descrito por Philippe Descola em
“Além da Natureza e cultura”, que inspiraram nossa reflexdo sobre o fenémeno da feiticaria a
partir do aporte tedrico do autor e do perspectivismo de Viveiros de Castro. O que aponta
Descola sobre o animismo em “Além da Natureza e Cultura™? E o perspectivismo amerindio
de Viveiros de Castro? Esses autores podem fornecer instrumentos tedricos para nossa analise
sobre a feiticaria? No inicio da reflexdo apresentamos um breve resumo do pensamento de

Descola sobre a questdo das quatro ontologias e o perspectivismo amerindio de Viveiros de
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Castro que levam novas luzes ao debate sobre Natureza e Cultura. No final analisamos o
fendmeno da feitigaria a luz do enfoque tedrico dos dois autores.

Philippe Descola, na linha do fazer antropologico adquiriu uma experiéncia
etnografica com os Achuar do alto Amazonas até as fronteiras do Peru. Se nos temos que
apontar aqui uma das motivacdes que levaram o autor a realizar estudos etnograficos com os
Achuar da Amazonia devemos mencionar o interesse para os “sensos comuns” em relagdo ao
conceito da natureza nessas regides do mundo. De fato, desde o século XVI na Europa e na
Ameérica antes que a etnologia se tornasse uma atividade profissional, a questao da natureza e
cultura suscitava ja reflexdes de suma importancia. Os resultados de um trabalho da Ecologia

Humana conduzido junto aos Achuar traz novas aberturas ao debate tedrico contemporaneo.

Um dos fatos mais notaveis apontados pelo autor € que os Achuar ndo diferem a
natureza da sociedade. Plantas e animais tem uma “alma” (intencionalidade, capacidade de
comunicar mentalmente ou pelo sonho). Esta alma seria o fator pelo qual humano e nao
humano comunicam-se em uma relagdo de pessoa a pessoa. Assim, com 0s Achuar as
atividades cotidianas de subsisténcia sdo relagdes intersubjetivas e sociais entre humanos e
ndo humanos. E pelo comentario de seus sonhos, as trés da manhd, que eles comecam sua
jornada. No sono e no sonho, 0s ndo humanos se manifestam na aparéncia humana a alma do
sonhador para comunicarem-se com ele. Durante o resto do dia, ha ainda certa continuidade
mental da mesma espécie de comunicagdo entre humano e ndo humano. Aqui, nesse contexto
especifico, ha dois pontos importantes que nos chamam atencdo na interacdo entre humano e
ndo humano vivida pelos Achuar: 0 mundo do sonho é instrumento das interacbes
intersubjetivas “mentais” com os nao-seres humanos. Para tentar entender a comunidade,
Philippe Descola partiu da teoria de Lévi-Strauss sobre o totemismo que encontra nas
diferencas naturais evidentes entre as espécies, possibilidades de pensar as diferencas sociais
entre 0s grupos humanos. Isso seria, portanto, um método de classificacdo universal. Pensar
dois conjuntos de descontinuidades (entre as espécies “naturais” e entre as espécies “sociais”).
No caso dos Achuar € a simétrica inversa do totemismo, porque os Achuar ndo fazem

distingdo assimétrica entre natureza e sociedade.

A partir do trabalho, os dados de pesquisa levantados junto aos Achuar, Philippe
Descola vai desenvolver uma nova tese em “Além da Natureza e cultura” (2005). O sujeito

imerso no mundo usa seu corpo, intencionalidade ou fisicalidade e sua interioridade, isto é,
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sua consciéncia, alma e espirito. Aquilo que é invisivel é substancialmente imaterial. No
mundo a nogdo de pessoa sempre levou em consideragcdo de forma imbricada essas duas
dimensdes de interioridade e de fisicalidade. E na base desse dualismo que as quatro
ontologias sdo elaboradas como sistema de identificagdo anotado em “Além da Natureza e
Cultura”. Podemos listar em seguida: o animismo, continuidade das interioridades entre 0s
seres humanos e os ndo humanos com diferenca na fisicalidade; o naturalismo moderno,
continuidade das fisicalidades entre humanos e ndo humanos, mas privilégio concedido
apenas a interioridade humana; o totemismo, identidade das interioridades e fisicalidade entre
alguns seres humanos e alguns ndo seres humanos; o analogismo: descontinuidade das
interioridades e fisicalidade, estabelecimento de correspondéncia entre as singularidade
(DESCOLA, 2005).

A partir deste estudo das ontologias, gostariamos de aproximar a ontologia animica de
Philippe Descola e a teoria de Viveiros de Castro sobre o perspectivismo. Entramos, portanto,
em didlogo com os etn6logos americanos e ambientalistas abordando um fendmeno africano

que enfatiza os fatos e movimentos entre fisicalidades e interioridades.

O que diz Viveiros de Castro sobre o perspectivismo?Viveiros de Castro € um das
figuras mais importantes da antropologia contemporénea no Brasil. Especialista das culturas e
comunidades da Amazonia, as suas reflexdes conceituais se inspiram nas obras de Lévi-
Strauss, Gilles Deleuze, Philippe Descola, Marylin Strathern, Roy Wagner, Bruno Latour e
outros ainda. Nos seus aportes tedricos ele apresenta o corpo como condi¢do de subjetividade
e assim analisa o outro a partir da teoria do perspectivismo gue foi desenvolvida nos trabalhos

realizados sobre os amerindios.

Tanto no livro como no artigo “Os pronomes cosmoldgicos € o perspectivismo
amerindio” (1988), desvendou uma posi¢do em relagdo a tese do perspectivismo amerindio.
Ele defende em suas andlises a oposicdo ou o dualismo entre natureza e cultura, a alma e o
corpo, e elabora um pensamento sobre a ontologia animica inspirado nos trabalhos de
Descola. Apesar do fato de que a oposicao entre natureza e cultura ndo encontra-se nitida na
ontologia animica descrita por Descola. O perspectivismo seria, segundo Viveiros de Castros,
o reconhecimento no mundo amerindio de certa distribuicdo universal da disposicéo, ou seja,
da capacidade de ter um ponto de vista sobre 0 mundo como “pessoa”. Nesse sistema, cada

classe de seres percebe 0 mundo do seu ponto de vista atribuindo-lhe um sentido. Os seres
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humanos assim como os seres ndo humanos detém um interior antropomorfico e um corpo-
vestimenta diversificado ou multiforme. Vale a pena sublinhar aqui que é justamente essa
no¢ao de “corpo-vestimenta” propria as questdes de metamorfoses que nos leva a pensar o
fendmeno africano e beninense fon da feiticaria a partir do perspectivismo amerindio e da
ontologia animista. Nesse fendmeno os humanos afirmam incorporar a fisicalidade de nao

humanos em um processo “transformacional” ou troca de ponto de vista.

O perspectivismo amerindio apresenta um ‘“eu” sempre humano ¢ os nao humanos
que na perspectiva de sujeitos ndo s6 se percebem sujeitos, mas se veem morfologicamente e
culturalmente como tal (CASTROS, 1988, p. 445). E um sistema de identificacio que
generaliza a condi¢do de humano a todos os conjuntos corpo/alma. A humanidade é a forma
geral do sujeito e ndo a animalidade (idem, p. 446). No entanto, para o autor 0os ndo humanos
se percebem como humanos e percebem os humanos como espiritos ou animais. Esse € um
dos pontos em que a sua teoria sobre o perspectivismo difere da tese de Phillipe Descola
(2005). Portanto, o perspectivismo ndo é um relativismo cultural. N&o existe nele
representacdes convergentes ou divergentes de um mundo Unico e objetivo (idem, p. 447). O
ponto de vista se situa no corpo e ndo no espirito. No perspectivismo amerindio temos assim

uma continuidade metafisica e uma descontinuidade fisica. Animismo e perspectivismo.

Phillipe Descola e Viveiros de Castros propdem a partir dessas teorias certa reversao
do dualismo natureza e cultura. O naturalismo aponta a universalidade das fisicalidades que é
0 oposto de um particularismo subjetivo dos espiritos. O multinaturalismo como politica
coésmica por outro lado propde um particularismo subjetivo das fisicalidades e uma
universalidade objetiva dos espiritos (idem, p. 430) Nessa assimetria o “pluriverso” ¢ o oposto

do “universo”.

Como o animismo de Descola e o perspectivismo de Viveiro de Castro inspiraram

nossas analises da feiticaria?

Na lista dos ndo humanos zooldgicos solicitados pelas praticas de feiticaria no Benim,
as super-categorias de espécies animais sdo raras, no entanto ndo inexistentes. Isso leva ao

guestionamento por que essa classe de ndo humanos e ndo outras?

Os mamiferos que sdo mais frequentemente percebidos como corpo-envelope do
feiticeiro sdo “os animais de estimagdo”. Apesar da raridade de exemplos de mamiferos
predadores nessa lista, existem outras espécies da super-categoria, 0s chamados de
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“matadores de homens” que sdo super-categorias e ao mesmo tempo tém certa proximidade
com os humanos. Nés temos, por exemplo, cobras, vespas, e outros animais da grande selva.
A maioria das espécies mais perigosas dessa categoria geralmente pertencem ao ambiente
mais imediato do habitat do homem. Seu espaco de vida ou de trabalho. Eles convivem e

participam das relagOes do dia-a-dia.

O “gibier” cacado na grande floresta, por exemplo, faz parte da super-categoria das
espécies que podem, potencialmente, ser usados pelos feiticeiros como corpo-envelope, mas
iSSO em um contexto muito mais especifico. Se ndo houver um caso de acerto de contas entre
colegas cacadores, tratar-se-ia de um espirito que quer se vingar do cacador. Neste contexto,
ndo se fala de feiticaria como um fenémeno provocado, mas sim da “lei do mundo” assim
reconhecida na comunidade mais ampla. Esse pensamento comum nasceu da heranca de
mitos, de histérias nacionais e particulares. Sdo crencas que perduram nas formas de
identificacOes levantadas em geral nos nossos dados de campo junto com os fons de Cotonou,
Ouidah e outras cidades do Benim que ja tinhamos percorrido.

No processo transformacional de oscilacdo de um corpo para outro, isto € do corpo
humano ao corpo ndo humano, a pessoa animal € o feiticeiro sob o disfarce de uma
fisicalidade ou intencionalidade ndo humana. O principio bésico para a escolha de uma
espécie animal em particular é a identidade entre fisicalidade e continuidade, entre
interioridades. A operacdo sempre acontece durante a noite ou no momento do sono e do
sonho. Para o espirito, a alma, a consciéncia se ausentar, a pessoa precisa dormir, a fim de
deixar a sua fisicalidade antropomdrfica e entrar em outra que seria ndo humana. Os relatos
etnogréaficos afirmam especificamente que mesmo se procuram acordar com agua gelada um
feiticeiro em viagem noturna, ele ndo acordaria. SO consegue recuperar a consciéncia ao

retorno, quando ele volta para o seu proprio fisico.

A principio, os ataques feiticeiros sdo considerados invisiveis, mas também acontece
que as anomalias observadas de tipo fenomenolégico como, por exemplo, o fato de uma
pessoa dar a luz a uma cobra, rejeitar objetos metéalicos ou seres ndo humanos do corpo dele
como, por exemplo: agulhas, cadeados, peixes vivos etc, sdo fenbmenos que ocorrem com
frequéncia durante as sessbes de rompimento dos encantamentos. Fora esses casos de
manifestacOes externas, as praticas do feiticeiro permanecem invisiveis, escondido ao olhar

comum das pessoas da mesma comunidade. Por outro lado, qualquer ndo humano é tratado
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como provavel de estar carregando o espirito de um feiticeiro. Também por isso 0 senso
comum nessa comunidade acredita em uma feiticaria branca e em uma negra apenas para
notificar que a interioridade ou espirito carregado por uma fisicalidade poderia ser boa ou
ruim. No entanto, uma pergunta permanece. Por que nesta ecologia humana o feiticeiro
precisa pedir emprestado uma forma n&o humana, a fim de atacar sua vitima? O que explica a
escolha de ndo humanos que tenham certa proximidade com os humanos? Isto é, cdo, gato,
rato, minhoca, mosquito, lagarto etc. Estas espécies animais tém uma grande facilidade em se
aproximar da fisicalidade dos seres humanos. Ao interessarmo-nos na analise da passagem de
uma fisicalidade a outra, reparamos que ela apresenta-se como uma questao de “perspectiva”.
Qual ¢ a perceptiva, o ponto a partir do qual o feiticeiro vé 0 mundo no estado de pessoa-
animal? Pode-se perguntar se as mudancas de corpo mudam também a percepcdo. Sob a
aparéncia ndo humana o feiticeiro se percebe como humano e percebe sua vitima como nao
humana. Dai a possibilidade de comé-lo sob a forma de uma carne ordinéria. Isso explica que
estamos aqui na ontologia animica. No corpo ndo humano, a fisicalidade do feiticeiro muda,
mas ele sempre se percebe como humano. A intencionalidade muda, mas a humanidade nédo
muda. A vitima também percebe o feiticeiro como sendo um animal-pessoa. Ela percebe-o
assim porque existem na comunidade, em geral, estes codigos de identificacdo em relacdo aos

ndo humanos.

Uma das primeiras hipdteses é de notar que a condicdo humana é compartilhada por
todas as espeécies e seria 0 motivo pelo qual mesmo em uma outra fisicalidade o feiticeiro se
percebe como humano. No entanto, o fato dele perceber sua vitima como um ndo humano
demonstra que o ponto de vista neste caso especifico ndo se encontra na interioridade, mas
bem pelo contrario, na fisicalidade. Apontamos assim na mesma linha do perspectivismo
descrito por Viveiros de Castro. Os ndo humanos se percebem entre si como pessoas e

percebem as outras espécies humanas como animais.

Claro em alguns casos, a controvérsia surge quando a vitima percebe o feiticeiro na
sua aparéncia de pessoa e ndo de animal e simultaneamente os outros membros da familia s6
percebem um corpo ndo humano nas voltas da vitima. Isto coloca diante de uma equacao cujo
principal elemento desconhecido é a percepgdo. O que se vé exatamente? E quem vé o qué?

Estas sdo as perguntas que podem surgir.

Quando o animal-pessoa feiticeiro ataca uma vitima, uma das primeiras coisas a fazer
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é maté-lo. Ao ndo matar o animal-pessoa, a vitima corre o perigo de morte. Deve-se matar a
vontade que procurou fazer mal para tentar romper o ataque. O assassinato, a destruicdo
completa pela queimadura da fisicalidade do animal-pessoa, quer dizer do feiticeiro, impede a
interioridade dele voltar para sua fisicalidade de pessoa humana. De 14, as narrativas de que 0
feiticeiro morreu na casa em sua cama durante a noite porque foi destruido seu fisico ndo
humano em caminho onirico. Qual seria a relagdo entre as duas fisicalidades nessas

metamorfoses?

Aqui gostariamos de trazer mais um segundo elemento na analise das metamorfoses.
As vitimas nunca sdo consumidas na forma fisica humana. Nossos dados etnogréficos
mostram que eles sdo percebidos como ndo humanos e consumidas como tal nas aparéncias

zoomorficas. O que se consome € uma pessoa humana sob o disfarce de um animal-pessoa. E

a carne animal comum tal como carne de carneiro, galinha, peixe etc, que é consumido.

Ainda nos faltam dados etnograficos para determinar exatamente quais sdo 0sS
procedimentos de passagens entre intencionalidades ou fisicalidades nessa pratica. No
momento aparece que o0 que poderia ser um antropofagismo é transformado em um simples
consumo da fisicalidade de ndo humanos consciente de que eles tém uma interioridade de
pessoa humana. A pergunta: o que é consumido pelo feiticeiro? Poderia-se responder que é a
fisicalidade de uma “pessoa-animal”. Esse jogo de palavras para notificar que o que acontece
na feiticaria é apenas uma troca de perspectivismo. A vontade do feiticeiro nesse exato
momento ndo é de comer apenas uma galinha, um peixe etc, mas sim uma pessoa humana na
aparéncia de um ndo humano. Isso afirmamos por estarmos fora dessa dinamica, da
perspectiva do feiticeiro porque na sua visao ele esta comendo apenas uma carne animal, um
ndo humano e ndo ha nada de cruel ou de maléfico nisso. Simples questBes de perspectivismo
que de certa forma faz de todos ndo vegetarianos “feiticeiros” que se ignoram. Toda a
“magia” do feiticeiro € apenas para mudar de ponto de vista. O que o olhar analitico traz sobre
a essas dinamicas de cruzamento de ponto de vista € que a destruicdo da fisicalidade de um
nao humano causa nao s6 a morte de um “animal” sendo também o falecimento de uma
espécie humana. O animal ndo s6 compartilha a condi¢cdo de humano com todas as outras
espécies, mas ele também é uma espécie humana em um outro ponto de vista. O consumo e a
destruicdo total da fisicalidade neste caso também sdo acompanhados pela morte real da

pessoa humana.
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A ontologia em que se realizam as préaticas de feitigaria € animista no significado
atribuido a palavra por Philippe Descola: o que é compartilhado entre todas as espécies é uma
interioridade e uma boa sociabilidade humana. O que os distingue, ao contrario, sdo as
peculiaridades de suas roupas, dos corpos, tanto marca e fonte de suas intencionalidades

especificas.

Isso dito, acrescentamos que o animismo observado nas relacdes cotidianas com os
ndo humanos e de forma especial manifestada na feiticaria revela certa particularidade. O fon
ndo tem relacdo de consanguinidade ou afinidade com os ndo humanos; eles ndo consideram
plantas ou ndo humanos como seus filhos etc. A concep¢do animica nasceu dos mitos e
narrativas historicas, dos episodios de relacdes de afinidades entre a espécie humana e as
espécies ndo humanas que se encontrariam na origem do nascimento de certas genealogias.
Assim, a relacdo privilegiada que tém os fons com os ndo humanos é um vinculo de tipo
religioso apoiado pela crenga de que animais e plantas tém uma interioridade humana
resultada dos processos de transformacgfes. Lendas de reis que se transformaram em
gigantescas arvores ou ancestrais que se tornaram no final da sua existéncia em ndo humanos
predadores etc. Estas crengas ainda estdo presentes nas relacdes cotidianas que tém os fons
com as divindades e com 0s ndo humanos. H& sempre a crenca de que a morte é uma
transformacédo da fisicalidade. E os ndo humanos detém uma interioridade e sociabilidade

humana.

No contexto etnobotanico existe exatamente quase as mesmas relacdes animicas. Ha
os “senhores da floresta” que sdo as grandes arvores impressionantes da floresta, a cultura da
semi-floresta e as inimeras espécies de pouso. Quase todas as plantas tém interesse e
utilidade. Todas elas, das mais distantes as mais préximas, sdo utilizadas de uma forma ou de
outra. As fronteiras de classificacbes entre elas ndo sdo nitidas e importante é o
relacionamento com cada uma. Sem abordar no contexto da presente reflexdo esses
relacionamentos, podemos notificar que as “Plantas grandes senhores” recebem o mesmo
tratamento que os animais. Elas eram espécies de homens em tempos miticos. Eles se
percebem e se relacionam entre eles como homens. Podem até, ocasionalmente, curar ou fazer
justica aos que se referem a elas. Assim como 0s animais, eles sdo seres com uma
personalidade forte, independente e intencionalidade bem definida. No polo oposto aos
senhores da floresta, as culturas da semi floresta de consumo também s&o por vezes

consideradas religiosamente como humanos. O exemplo do inhame que necessita ritos de
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dessubjetivacdo antes do consumo. A relagdo aqui também ¢é religiosa e ndo resulta de uma
relacdo de parentesco direta. Acredita-se que essas plantas sdo habitadas por alguma
interioridade humana. Por isso, € preciso realizar cerimbnias de dessubjectivacdo antes de

qualquer consumo para ndo mobilizar suas coleras.

5.3. Entre animismo e naturalismo

O animismo foi durante séculos considerado como uma religido primitiva incluindo o
Vodum ou ainda outras tradicdes religiosas da Africa e Asia. Nas ultimas décadas teorias

restabeleceram o animismo como sendo uma maneira de ver o mundo, uma ontologia.

O Vodum no Benim é chamado de religido animista por ele vir de uma transmisséo
oral ndo escrita e pelo privilégio acordado a presenca dos espiritos. Ele associa uma série de
cultos que se caracterizam pela expressao da “transcendéncia invertida”. O conceito ocidental
de transcendéncia equivale a uma dimensdo que seria externa ao mundo fisico. A
transcendéncia seria 0 além no sentido do sobrenatural. Ela ndo coincide com nenhum tempo-
espaco do “real” de forma que se possa afirmar aqui esté ela ou ainda ali ela esta. No entanto,
acredita-se que ela € espiritual e nela o tempo-espaco ndo tem limites. A partir desta
concepcao da transcendéncia afirma-se que o a religido animista ndo veicula nenhuma visao
transcendental, ele estipularia antes certa ideia de imanéncia. A transcendéncia na filosofia
classica é descrita como fazendo uma ruptura com o mundo material abrindo espaco para a
crenca da possibilidade de um sobremundo, embora ela ndo pertenca a principio aos quadros
do “real”; ela traduz certa relagao ao tempo-espago a partir da concepc¢do e contagem comum
do tempo taxonémico. O tempo € nesta concepcao linear e quantificvel a partir da contagem
repetitiva. Mesmo admitindo o postulado dos tempos vivenciados individualmente, o tempo
taxondmico ndo deixa de ser nesta perspectiva algo que flui e que “para de fluir” para cada
um quando a vida individual se for. Estamos fazendo essas observacdes de senso comum para
chegar a diferenciacdo segundo a qual enquanto o pensamento transcendental acredita em um
tempo “surreal” que tem certa descontinuidade com o tempo “real” em uma perspectiva de
concepcao linear do tempo, o animismo no Vodum, quanto a ele, expressa certa continuidade
entre tempos desenhando os lagos entre eles em uma série de “agoras” diferentes, mas tendo

um entrelagamento vital entre si. O agora do ancestral & 0 mesmo que o agora do recem-
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nascido. Nesta dindmica o vodunon afirma conversar com 0s ancestrais em terceiros ou nele
mesmo. Ele pode interagir com eles nas &arvores, nos rios etc. A expressao mekokanto se
refere a certa fisicalidade no sentido da forma do corpo fisico, no entanto o jotomecokanto de
uma vida é reconhecido a partir dos gestos comportamentais e atitudes morais manifestadas
na nova vida. Apesar de um vivo poder ser também jotomecokanto e ter certa semelhanca de
comportamento com a pessoa que ele teria acompanhado a vida, ele é considerado como ja
tendo nessa mesma dindmica um novo ponto de vista no recém-nascido. Assim, duas pessoas
contemporaneas apresentam-se como sendo uma mesma em pontos de vistas diferentes. O
jotomekokanto e o recém-nascido coabitem. E outro ele mesmo. Nesta I6gica o que diferencia
a perspectiva transcendental das transmissdes imanentes do fluxo vital é a postura ontolégica
gue temos a partir de uma relacdo ao tempo-espaco diferencial. A pergunta ndo seria de saber
qual é a relacdo ao tempo-espaco que se encaixa nos quadros da logica ou da ilégica. A ideia
ndo é de afirmar que a perspectiva naturalista que concebe uma unidade das naturezas e
diversidade das interioridades é iludida. Nenhuma das duas perspectivas, naturalismo ou
animismo, revela-se errada ou certa. Elas apenas sdo diferentes e possibilitam diferentes
abordagens que dificultam as operacdes de traducbes ontoldgicas. Colocamos geralmente a
énfase das diferencas unicamente nos modos de agir e ser ao invés de ver-lhes também nas
perspectivas diferenciadas. A expressao perspectivas diferenciadas ndo se refere de modo
algum a ideia da existéncia de um mundo Unico cujas representacGes cada um teria. Nao! A
prépria maneira de perceber certamente ja € um modo de agir e de ser, s6 que na hora de
darmos conta das diversidades a énfase é colocada apenas nas maneiras de agir e de ser. 1sso
faz com que fiquemos presos nas armadilhas do etnocentrismo ou nas barreiras entre espécies.
Assim descrito, podem voar em pedacos as defini¢des dos meados dos séculos XIX onde o
animismo era considerado essencialmente como sendo uma crenca primitiva. E preciso de
provas, de aberturas entre as ontologias para poder ter este olhar compartilhado. De outra
forma, a impressdo que temos é que se trata de especulacdes ou outras palavras do mesmo
sentido. A boa noticia € que hoje em dia varios estudos ja procuram pensar fora da caixa.
Poder argumentar que o par virtual-atual ndo equivale ao par possivel-real ja é um grande

avango no caminho das comunicagdes entre universos.

Por outro lado, o animismo € definido como a crenga segundo a qual as entidades
naturais, plantas, animais e outros “objetos” t€ém uma alma e intengdes da mesma forma que

0s seres humanos, ou seja, a espécie humana. Para Phillipe Descola, existe uma diferenca de
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fato entre a crenga em um dogma e uma experiéncia vivenciada. As religides reveladas
exigem uma atitude de adesdo a uma verdade de fé veiculada pelo dogma cujos responsaveis
sdo os membros da igreja, ou seja, os clérigos. Para o autor, 0 animismo ndo tem essa
dimensao e, portanto, revela uma dimensdo da fé que segundo ele é apenas de uma simples
consequéncia resultada da socializagdo em um “banho cultural”. Essa socializa¢do no banho
cultural se revela nas falas dele a aceitacdo em relacdo a uma ideia que ndo implica a questao
da crenca na existéncia de um espirito. Ele descreve assim 0 animismo como um processo que
consiste em procurar tateando alguns indices que permite inferir a presenca de um espirito, a
existéncia de uma intencionalidade atras da acdo de um animal ou o aspecto de uma planta
visando entrar em comunicagdo com este Ultimo. Sera que o marinheiro lancaria a rede se ele
ndo tiver por antecedéncia a convicgdo de que esse gesto vai permitir a captura de peixes? A
experiéncia ndo se qualifica em termos reflexivos ou em dados externos elaborados por
construcdes. Ela se dinamiza no engajamento que ndo é vazio por ele ser espontaneo. Ela
apenas ndo estabelece nenhuma descontinuidade entre pensamento e agdo. Esta tudo junto. A
experiéncia animica nao anula qualquer possibilidade de uma atitude de fé no sentido de
crenca. As praticas que em uma certa perspectiva determinam a presenca de um espirito sdo
orientadas pela crenga na presenca desses espiritos. Por isso, 0s gestos ndo sdo folcloricos e
vazios de qualquer sentido coerente. No Vodum, o engajamento empirico ndo resulta de uma
adesdo dogmatica, nem tampouco de um mero engajamento no mundo desprovido de uma
adesdo dinamizada pela fé. A crenca animista tradicional desta religido nasce a partir de uma
economia do encontro. A adesdo a um dogma pode, ao invés de ser de fato, se realizar apenas
ao nivel reflexivo ou intelectual. Portanto, para poder falar em adesdo de fato, é sempre
preciso uma participacdo experimental em que as praticas fazem sentido para o praticante. As
praticas do filho-de-santo poderiam ser apenas mecéanicas, meros gestos folcloricos. Esse
gesto no caso faria da pessoa um religioso de folclore, mas a economia do encontro, ao
contrario, engaja a participacdo total da pessoa na experiéncia a partir da qual ela faz uma
leitura significante da sua relacdo com o invisivel ou o desconhecido. Este invisivel ou
desconhecido se torna a partir da economia de encontro, algo que ganha certa visibilidade. O
exemplo da aprendizagem no mundo académico enfatiza relativamente esse dinamismo na
medida em que a dedicacdo ndo é uma transmissdo dos saberes, mas sim um despertar nas
pessoas da experiéncia do saber. A educacdo ndo € um exercicio de acumulacgdes de dados; é

um exercicio experimental a partir da qual o estudante aprende os dinamismos dos dados.
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Sem essa dimensdo nenhuma atividade de aprendizagem seria possivel.

Nessa linha gostariamos de fazer um breve resumo sobre a critica de Bruno Latour
sobre a questdo da cultura geral. Para o autor, ndo se pode falar de cultura geral, pois ambas as
palavras cultura e geral ndo tém um contetdo especifico. Por isso, a exegese é a matriz
comum de todas as ciéncias. Os pesquisadores sdo todos chamados a juntar, recolher vestigios
ou tracas heterogéneos. A exegese, que ela seja biblica ou bioldgica, passa igualmente pelo
mesmo processo que tema ver com a acdo de juntar informacoes de fontes diversas. Reunir-la
a fim de avalia-las, juntando-as. As diferencas entre ciéncias assim nao aparecem tao forte,
pois todas as ciéncias sdo ciéncias da interpretagdo. Um cientista no caso aparenta-se a uma
pessoa trabalhando em um laborat6rio ou em um observatério com vestigios ou tragos visuais
de origem diferentes. N&@o hé diferenca fundamental desde o ponto de vista cognitivo entre as
etnias académicas. Valendo-se do exemplo da prova do algoddo colocado na &gua, Bruno
Latour explica pela linguagem semidtica o carater performatico da prova. Falar que o algodao
é hidrofilo consiste em atribuir a este Gltimo uma competéncia. De fato, a diferenca entre
performance e competéncia ¢ filosofica e também temporal. “A extracdo das competéncias de
um ator ou um atacante € 0 momento em que Se percebe exatamente qual &€ o comportamento
de um produto”. A competéncia remete na filosofia ao que se chama de substancia e que tem
atributos. Ele enfatiza a distingdo temporal entre o momento “A” em que se ignora as
propriedades de um objeto e que se parte da sua performance para chegar mediante provas e
testes a um momento “B” da sua competéncia. Foi a partir dessa definicdo semidtica classica
que Bruno Latour vai estabelecer uma definicdo da cultura geral que ndo propde uma
dicotomia radical entre ciéncias exatas e humanidades. As humanidades sdo definidas pela
I6gica inversa. Nas humanidades o processo é invertido, isto €: se parte de um elemento com
competéncia determinada e por um processo de desconstrucdo critica para chegar a sua
performance, uma situacdo de novidade, de descoberta. As humanidades sdo ciéncias da
desconstrucdo em que partimos de competéncias e a partir de um dispositivo de prova,
pesquisa, analise textual, arquivo etc, chegamos a conclusdo de que os seres ou entidades tém
comportamentos diferentes. A fé no animismo vodum nasce também de um processo de
experiéncia. Ela ndo é uma adesdo dogmatica, mas da experiéncia empirica nascem as crengas
veiculadas pelas praticas. Os praticantes assim partem da performance e mediante experiéncia

chegam as competéncias.

Outro ponto especifico da abordagem do animismo apresentada por Descola a partir de
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estudos realizados junto aos Achuars tem o mérito de revelar como o0 animismo vai além de
um simples exercicio metaforico ou classificatorio das relagbes entre 0 meio ambiente e 0s
humanos. O autor se inseriu na mesma ordem de ideia que Eduardo Viveiros de Castro que
mostrou como 0s povos nativos de Amazoénia fundavam as diferencas entre as outras espécies
a partir dos atributos materiais e ndo a partir do principio interior. Descola posteriormente
explicou essas diferengas como multiplicidades de maneiras de habitar o mundo.

Contudo, o animismo descrito pelo autor se encaixa relativamente em alguns pontos
nas nossas observacdes de campo. O animismo Vodum funda também as diferencas entre as
espécies nos atributos materiais. Tais diferencas sdo processos multiplos de vidas. Arvores,
rios, trovao, animais ttm em comum a humanidade. No entanto, enquanto para Descola o0
animismo pode ser definido como um modo de identificacdo, maneira de conceber a relacao
entre si e 0 outro atribuindo aos seres humanos e ndo humanos a mesma espécie de
interioridade, subjetividade e intencionalidade, o animismo fon acrescenta uma nuance.
Humano e ndo humano compartilham todos a mesma interioridade humana, mas plantas,
animais, rios, ventos etc, ndo sdo considerados apenas como ndo humanos tendo certa
interioridade e subjetividade humana. S&o os préprios humanos em pontos de vistas e
temporalidades diferentes. Trata-se do reconhecimento da propria vida humana em outra
temporalidade. Em vez de falar em ancestrais divinizados, s&o 0s ancestrais em outros pontos
de vistas, outras temporalidades. O fluxo vital ndo se desencarna, mas acontece em categorias
de existéncia multilateral. Este principio da vida é profundamente enraizado no Vodum e
organizado em conjunto de praticas transmitidas pela iniciacdo, os ritos e cultos de geracédo

em geracao.
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. ¢ E: \ 835 e 8
Figura 53: Serpente arco-iris simbolo da eternidade diante de uma casa de religido na selva
sagrada de Ouidah.
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CONSIDERACOES FINAIS

Fizemos a pesquisa com o objetivo de abordar o estudo da religido tradicional Vodum
e das préticas religiosas afro para assumir uma postura no debate sobre o estudo dessas
religides a partir das teorias pré-elaboradas pelos estudiosos do assunto. Fizemos as provas
das diferencas e semelhancas entre o Batuque e o Vodum partindo do estudo comparativo e
do principio da vida nas préticas religiosas. Uma tentativa de desconstrucédo se revelou de fato
importante para mostrar como o olhar de “primitivismo” que diaboliza essas tradi¢oes

religiosas é reducionista e ndo leva em conta a postura ontolégica em que elas se inserem.

O trabalho apresentou reflexdes comparativas sobre o Vodum e o Batuque e traz dados
recentes sobre a antropologia das religifes, as tradi¢Oes religiosas africanas e as relacfes entre
cultura e natureza. Fizemos o estudo das praticas e crencas religiosas, interessando-nos pela
experiéncia dos sujeitos religiosos nas suas buscas de raizes e de harmonia com as diversas
temporalidades que aparecem. E uma antropologia de comunidades da diaspora versus a ndo
diaspora de contexto colonial. Uma atencdo particular foi acordada ao ponto de vista animista,

ao duplo pertencimento dos filhos-de-santo e os dilemas que eles suscitam.

Focalizamos o estudo do jotomekokanto e do orixa de cabeca como fazendo parte de
um processo de cismogénese que revela uma dimensdo bio-social das praticas. Inspiramo-nos
da l6gica dos ADN genéticos para a interpretacdo dos nossos dados. De fato, na genética cada
organismo vivo detém uma soma de informacdo inimaginavel. O conteido de uma biblioteca
especifica. Todos os organismos, independentemente das espécies, detém o segredos da
origem das vidas. O Vodum e o Batuque contam também a seu modo a historia das vidas. Da
mesma forma que a genética, eles tentam retracar as origens das espécies. Hoje os cientistas
bioldgicos concordam em dizer que todos 0s organismos vivos sdo dependentes de um ser no
passado. O primeiro organismo vivo se formou nas dguas dos oceanos ha mais de 4 milhdes
de anos e a partir dessa célula original se desenvolveu toda a biodiversidade terrestre. Essa
teoria reconhece uma base unica do organismo vivo que se complexificou ao “longo do
tempo”. Esse verdadeiro cddigo da vida, os genéticos o estudam nos laboratorios. Ele €
“universal” e todas as espécies levam neste codigo a histéria de todas as vidas que ja
existiram e as informagdes das vidas que vdo existir. A maneira de ler as caracteristicas do
codigo é a mesma para uma erva, mosca e para o ser humano. O sistema de codificagdo do
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ADN ficou o mesmo durante milhares de anos. A consequéncia deste fato é bastante
interessante, pois, considerando duas espécies de maneiras aleatorias, a genética demonstra
como a uma época mais ou menos afastada no tempo, elas eram uma so. E a partir deste
ancestral comum e a um momento determinado que as duas especies se diversificaram.
Assim, os genéticos concordam em afirmar que entre o homem a levedura, o ancestral
comum, viveu ha dois milhdes e quinhentos milhdes de anos. Hoje ainda existem 30 a 40 por
cento de semelhanca entre o genoma de um homem e 0 genoma de uma levedura. O ultimo
ancestral comum entre 0 homem e a levedura existia hd menos de setecentos milhdes de ano.
Entre 0 homem e as outras espécies existem muitos genomas que as espécies compartilham
junto. Existem poucos ADN que s6 0 ser humano possui e que as outras espécies nao tém.
Entre 0 homem e os signos ha pelo menos, dizem eles,99% de ADN idénticos, ou seja 1 por
cento de diferenca. Temos nos genomas toda a historia, o processo de cismogénese das
espécies. O codigo genético apresenta-se como uma linha que detém uma soma de informacao
de um comprimento extravagante. Desenrolado e juntado de uma ponta a outra, as
informacdes do ADN de um corpo humano, por exemplo, segundo os genéticos, formaria uma
linha cuja comprimento desafia a imaginacdo. Ela seria de 12 bilhdes de quildmetros, ou seja,
o didmetro do sistema solar. Essa informagdo presente nos organismos conta a histéria de
cada ser como um individuo, mas também a histéria dos ancestrais dos quais nascemos. Tudo
isso, afirma a genética, esta inscrito nos nossos genomas. Levamos conosco as informacdes
que sdo transmitidas de uma geracdo para a seguinte. E possivel nesta ldgica ter uma visdo
reducionista do homem segundo a qual somos apenas como todos 0s outros organismos. Um
avatar que existe para transmitir a informacao que € o ADN. Os ADN sdao herdados dos pais
que também tém herdado dos seus pais e assim por diante. De forma que levamos todos 0s
“arquivos” do nosso passado em nés. A informagdo é transmitida de uma geracdo para a
seguinte no quase idéntico. Sempre ha mutacdes, novidades criadas a cada geracdo e
transmitidas aos descendentes. Foi detectando essas novidades que 0s cientistas conseguiram
observar as aventuras da familia humana. O que esta inscrito no ADN ndo ¢é a histéria em si,
mas as diferencas entre os individuos. As mutagdes aparecem por ritmos regulares e contando
o ritmo de mutacgdo regular entre duas sequéncias genéticas, € possivel estabelecer a que data
essas duas espécies tem tido um ancestral regular. E usando as diferencas entre os individuos
e suas proximidades que se consegue retragar as historias e “voltar” no tempo. Os lacos de

parentesco, 0s ancestrais comuns permitem detectar as origens. Os arquedlogos fazem
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escavacOes de lugares, 0s genéticos escavagdes biologicas. O vodunon faz aproximagdes bio-
sociais para registrar as aproximac@es bioldgicas e comportamentais entre varias geracoes. Na
genética a diferenca de um organismo para outro é contida nas informagdes do organismo
mais novo. E ele que registra as fases precedentes. Na tradicio Vodum, o recém nascido leva
consigo as informacOes dos seus ancestrais. Por aproximagdes e consulta do Fa o vodunon vai
determinar o ancestral cujas informagfes estdo na base do nascimento do novo ser. N&o foi
intencdo nossa comparar de forma detalhada neste trabalho o processo de determinagdo do
joto no Vodum com a determinacgéo genética. No entanto, uma das hipdteses que fica aberta é

que h& muitas similitudes entre os dois processos de determinagoes.

As abordagens teoricas e filosoficas sobre a cosmologia se relaciona ao nascimento do
mundo. De um dos mitos de origem nasceu a maioria das crencas africanas. Os mitos e 0s
grandes relatos das origens oferecem uma explicacdo que refletem a alma e cultura de um
povo. Cada sociedade tem uma relacdo particular de apreensdo do processo de génese a partir

das suas especificidades e interrogagdes proprias.

Falar que cada sociedade elabora sua apreensdo do processo de cismogénese em
funcdo das suas especificidades e suas interrogagdes proprias remete a definicdo cognitiva que
fizemos aqui da religido. Cognitiva para conferir a defini¢cdo dentro de um ponto de vista, uma
temporalidade sensivel, a diferenca entre o fato cognitivo, isto €, o ato interrogativo e a teoria
descritiva que nasce das descobertas da cognicdo. Estamos em um sistema de
interdependéncia entre a pratica religiosa, o fato religioso e o discurso sobre esse fato

religioso.

Segundo Birago Diop, para os africanos a morte ndo parece constituir a “nega¢do da
vida”, mas a mutag¢do. Os mortos ndo sdo mortos. Continuam existindo nas formas de forcas
espirituais em inter-relacdo com os vivos. Nao consideram fronteiras entre o mundo visivel e
0 mundo invisivel. Um como outro participam do real. O mundo dos falecidos, os deuses, 0s
espiritos e os génios, o além é o corolario do mundo dos vivos, 0 aqui. Dois mundos distintos,
mas ambos concretos e mistos. Dirigem-se aos ancestrais para conhecer o passado e 0
futuro, para saber o que pode acontecer. Pedir as raz8es de um maleficio ou azar, determinar
as acles do bruxo, fazer sacrificios para reparacdes das ofensas feitas a um ancestral. Porta

voz do alem, o Fa é o mensageiro das vontades dos ancestrais e dos voduns.
E uma realidade eterna e uma eternidade n&o historica; ela é vivenciada e praticada
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nos rituais e no culto para dar visibilidade a convivéncia entre ancestrais e vivos.

Consideramos que neste trabalho, a nossa sensibilidade afetiva e estética nos permitiu
focalizar algumas tematicas que modestamente possuem algum grau de originalidade. Assim,
a figura do jotomekokanto e as légicas do hunkan linha do sangue monopolizaram nosso
esforco de argumentacdo. Elas nos levaram a trazer nossa descrigdo da metafisica tal como ela
se apresenta no Vodum e no Batuque. A reconsideracdo das teorias sobre a metafisica passou
por caminhos diferentes. Os primeiros trabalhos classicos consideravam a metafisica do
sujeito como sendo a de uma ontologia do multiplo procurando a absoluta esséncia do ser.
Uma teoria do ser no sentido de um conhecimento puramente cientifico, 0 em si das coisas. O
filosofo Alain Badiou (1937) e outros foram os pioneiros dessas teorias da metafisica. A
segunda abordagem do estudo metafisico refere-se ao “realismo especulativo” teoria
desenvolvida por Graham Harman (1968) e outros. Os estudos contemporaneos relativos a
mesma foram realizados por antrop6logos como Deleuze. Para este Gltimo, ndo existe a
ontologia da esséncia, mas sim a ontologia do sentido (DELEUZE, 1969) que procura a coisa
em si. A ontologia segundo este autor, ndo é, portanto, uma teoria do ser, ndo sdo ideias do
ser. E uma forma de admitir o ser se realizando por si mesmo. A antropologia é, portanto, um
exercicio de descolonizagdo constante do pensamento. A epistemologia das disciplinas do
pensamento foi pela mesma virada reelaborada por uma descompartimentalizacdo de hibridos.
Recordemos que Tim Ingold deu um impulso significativo a virada metafisica na
antropologia. Para Ingold, o estudo dos homens e das coisas € um estudo das linhas de que
elas sdo feitas. (INGOLD, 2013). Assim, a antropologia, segundo Descola (2001) encontra-se
chamada a incluir na sua area, objeto e método, mais do que o ser humano, o coletivo dos
organismos que existem e sdo ligados a ele. O presente estudo sobre o vodum e o Batuque
apresenta um quadro, modelo de operacdo em que a espécie humana justamente vive em inter-
relacdo profunda com os coletivos existentes. Esses diferentes estudos da metafisica ao longo
da historia abordaram a questdo fundamental do modernismo e as dicotomias dos dualismos
procurando levar em consideracdo os ndo humanos pelo entrelagamento ontolégico que traz
um olhar intra dos diversos organismos. A metafisica da antropologia de Ingold passa pela
metafisica da linha. Tudo para este autor é linha. Linha de linha. As linhas ndo sdo apenas
fisicas, mas elas sdo também metafisicas. Elas encontram-se em qualquer lugar e toda agéo
humana é feita de linhas. Linhas que criam superficie e textura onde seres se desenvolvem em

um entrelagamento.
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Onde Deleuze/Guattari (1980) descrevem trés categorias de linhas, Ingold revela um
namero infinito dessas linhas classificando elas em duas principais categorias. Os fios e 0s
tracos. Na hora em que os fios se transformam em tracos as superficies se formam e quando
eles se tornam fios, elas desaparecem. Isso € 0 movimento constante de proliferacdo das
linhas de vida. O ser vivo nesta dindmica ¢ para Tim Ingold “um lugar de passagem” (idem).
Uma dindmica, uma linha ativa com a ameaca permanente do descontinuo. Em que nada
avanca nem se desenvolve. Ingold convida a tecer linhas e ndo pontos. Linhas tecidas com 0s
fios que produzem os humanos e 0s ndo humanos gue se desenvolvem em um entrelagcamento
de inter-relagdes. As linhas constituem o mundo e ndo as coisas. Assim, a vida ndo se
encontra contida no interior de pontos; ela se desenvolve dentro e fora dos lugares. As linhas
sdo ligadas entre elas por um nd que ndo as conecta, mas elas continuam fora do né e

encontram outras linhas seguindo uma série infinita de relacoes.

Este trabalho de apresentacdo do mundo em temos de linhas nos serviu para na
elaboracdo da consciéncia religiosa ecoldgica e animica. O vodum e o Batugue como
tradicdes religiosas vdo também dos seus jeitos contra a logica de separacdo e de isolacdo a
partir da vida das linhas. Ndo existe uma pessoa no meio ambiente, mas um conjunto de
linhas mdaltiplas que se entrelagam trazendo a nogdo de pessoa no sentido de linhas
entrelagadas. O “in-habitation” do mundo religioso animico é o conceito central dessa

abordagem. Ver Deus na terra que é ao mesmo tempo o céu de forma imbricada.

Esta perspectiva metafisica observada em ambas as religides traz, no entanto, algumas
diferencas fundamentais. Tinhamos falado no olhar comparativo das semelhancas e diferencas
de formas. Aqui se trata de revelar o que a perspectiva metafisica comum as duas tem de
diferente. Este mundo em linha tecendo humanos e ndo humanos é propria nas duas religides.
No vodum duas relacdes sdo privilegiadas. A relacdo entre as linhas de parentesco entre vivos
e “mortos” e a relagdo entre pessoas e meio ambiente. No Batuque o que mais importa ¢ a
relacdo entre pessoas e meio ambiente. As questdes de ordem ecoldgica operam em termos de
salvaguada ambiental. No Benim trata-se de relacdo entre pessoas e voduns. N&o existe uma
preocupacdo externa, um cuidado refletido em torno da relacdo pessoas e ambiente. Ambos
sd0 pessoas e participam da mesma socialidade. Nesta dindmica um vodunnon tem tanto
agéncia para curar uma doenca quanto uma arvore. E o exemplo de Angelo, que na busca das
solugdes os seus problemas foi encontrar o vodunnon daho de Ouidah para a realizacdo de

cerimonias destinadas a melhorar a situacdo deste ultimo. O vodunon, por sua vez, 0 mandou
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na floresta a procura de uma arvore especifica. “Ao encontra-la, conta a tua historia. Ao
contar deixar transparecer tuas emogoes, vocé encontrara satisfacdo”, diz o homem religioso.
O que importa ndo € a eficacia ou ndo de tais praticas, mas a perspectiva ontoldgica das
relacBes que elas trazem. O fon ndo considera o espirito como um ser substancial sem corpo.
Ele sempre esta atuando mediante outros corpos antropomorficos ou “cdésmicos”. No Batuque,
0S Orixas nas apropriagdes tem uma existéncia mais substancial, em um sentido espiritual

préximo a perspectiva crista.

O segundo ponto de diferenca fundamental diz respeito ao sincretismo. O Batuque
cultua junto aos orixas alguns santos da Igreja catolica e nos rituais o caminho sempre leva 0s
praticantes para a igreja. Nas casas de religido o processo de sincretismo parte da postura das
pessoas que podem ser cristds e praticantes das tradicdes ao mesmo tempo. Nas novas
configuracBes as igrejas de Thron que imitam os ritos cristdos ndo incluem veneracdo dos

santos catolicos.

Contudo, na metafisica das linhas acima apresentada procuremos de um lado seguir as
linhas do que corta-las e de outro lado ver essas linhas nas préaticas. Porém, ela ndo encontra
certa uniformidade nas posturas dos filhos-de-santo ou vodunon. Apesar de todos habitarem o
espaco, nem todos temos essa consciéncia, essa perspectiva do habitar. Tem pessoas que
simplesmente ocupam este espaco tendo crenca e praticas diferentes das que descrevemos.
Para este 0 espirito, 0 orixa ou vodum esta na dgua, no vento, na pessoa, como se pode estar
dentro de um lugar. Este estar situa dentro em contraponto a um estar na agua, no vento, na
planta e na pessoa em termos de habitar. Os orixas nao estdo dentro do lugar, fazem as linhas

do lugar ndo havendo possibilidade de extrai-las.

Assim, 0 que ontem ndo tinhamos possibilidade de explicar encontrou em Ingold
novas dindmicas de abordagens. Estas abordagens desmistificam o vodum e as religiGes de
matriz africana. Elas abrem novos caminhos de dialogos entre as religides curando 0s medos
visando reavaliar valores e patrimonios culturais. Essa redescoberta pode oferecer ao Benim e
as comunidades africanas 0s requisitos para repensar suas atitudes na comunidade

internacional, seus caminhos para modernidade.
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Vista de Frente do templo de Daagbo Hounnon em Ouidah. O templo foi renovado pela
UNESCO em 2000.
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Estatua de Legba na selva sagrada de Ouidah com os cifres.
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Legba popular na entrada da pequena cidade de Ahouakpe Daho
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Data: Avril/2011
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Estrada que leva ate o 1lé do Paizinho. Rua Divinopolis/Viamao. A casa é implantada no meio de uma
vegetacdo exuberante que exalta paz e harmonia

Figura 9: Dimensdo 12cm x 7cm

Data: Avril/2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Vista de frente do 11é do Paizinho. A propriedade é vizinha de varias outras casas da regido e nada a
principio difere exteriormente a sua aparéncia fisica das outras.

Figural0: Dimensdo 12cm x 7 cm

Data: Avril /2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Pai Nilsom da Cunha lider fundador do 1lé do Paizinho
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Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Vista interna do quarto de santo do 11é do Paizinho.
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Data: Avril /2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

O Pai Nilsom enfatizando o gesto da mao

Figura 14: Dimensdo 12cm X 7 cm
Data: Avril/2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU
Felipe no mercado publico

Figura 15: Dimensdo 12cm x 7 cm

Data: Avril/2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

O pai Nilsom da Cunha na banca 26 do mercado publico de Porto Alegre. Banca dos itens
religiosos afro.
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Figura22: Dimensédo 12cm x 7 cm
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Fim da caminhada, no caminho de volta para o Ilé do paizinho.
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Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Felipe apronta a cesta de fruta para oferenda a seu orixa de cabeca
Figura 24: Dimensdo 12cm X 7 cm
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Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Saudac@es ao orixa, o batimento de cabeca

Figura 25, 2,27 e 28: Dimensdo 12cm x 7 cm
Data: Dezembro/2009

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Ritual de ingestdo agua e mel

Figura 29, 30,31 E 32: Dimensdo 12cm x 7 cm
Data: Dezembro/2009

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Ritual de consagracédo do corpo e das méos

Figura 33, 34 e 35: Dimensdo 12cm x 7 cm

Data: Dezembro/2009

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Abencoes e saudacdes finais do padrinho na religido.

Figura 36, 37, 38, 39, 40 e 41: Dimensdo 12cm X 7 cm
Data: Setembro/2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Preparacdo das comidas dos orixas e disposicao da mesa

Figura 42,43,44: Dimensdo 12cm x 7 cm

Data: Setembro/2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

Variedades das comidas dos orixas no Batugque do Rio Grande do Sul

Figura 45: Dimensdo 12cm x 7 cm

Data: Setembro/2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

O Pai cleon na apresentacdo dos pratos aos orixas

Figura 46,47,48,49,50,51 e 52: Dimensdo 12cm X 7 cm

Data: Setembro/2011

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU

O passeio dos filhos-de-santo do Pai Cleon de oxala da nac¢do cabinda. Da saida ate o lago.

Figura 53: Dimensdo 12cm x 7 cm
Data: Setembro/2013

Autora: Sena A. Laetitia ABIOU
Serpente arco-iris
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GLOSSARIO

Acarajé: Comida feita com feijdo moido, temperos e frita no azeite

Ado fifon: consulta do vodum, recém-instalado, através do Fa.

Adja: etnia fon

Agbadja: um ritmo que se danca basicamente com o tronco, as maos e as espaldas
Agbassa-yiyi: chamado de acesso ao saldo com motivo da busca e descoberta do Joto
Agbé: vodum do mar

Agbo: carneiro

Ayidohuedo:o arco Iris

Akonmévo: tecido para o tronco

Akovodun: os vodum étnicos

Akuwévodum: novo culto de vodum chamado vodum de dinheiro, quer dizer comprado pelo
dinheiro

Akuweékin: bazio

Alafias: Aclamacdes

Alodotanuméto: Aquele que leva uma espécie de padrinho

Amaléa: Comida preferida de Xangd feita com quiabo, peixe, azeite de dendé
Asandro, hunsangna: tambores, ritmos de tambores

Assentamento: Obrigacdo para assentar o orixa de um filho-de-santo

Atinkin: o cola, a comida essencial do Thron e o suporte fisico que leva as oragdes de cada
um para o vodum

Avlaya: espécie de saia feita com tecidos tradicionais enrolados em torno do cinto
Avo: tecidos coloridos de Africa

Avo gni co: tecido suspenso de forma perpendicular do pescogo até os pés.

Axé: A forca sagrada da mée natureza e, portanto, dos orixas.

Ayivodun: vodun da terra

Ayo: este

Ayonu: de origem este

Azé me wé é gbon: E o fazer da feiticaria, 0 processo

Azéto: E o feiticeiro

Azima: sdo em Ouidah uma mistura do vodumSakpata e do vodum Dan
Azipke:uma ceriménia de oferenda dos mortos

Aziza: adivindade das selvas, um génio das selvas que concede riqueza e sorte
Babalad: Sacerdote

Babalorixa: Pai-de-santo

Bara Lana: orixa guardido das portas

BaraOdé: orixa guerreiro

Buzios: pedra para consulta, adivinhacéo.

Bo: encantamento

Bokonon

Comévo: tecido para 0 pescogo

Dada- Segbo: o rei- Grande Espirito

Déhoca: vaso das rezas

Djé: pérolas

Djivi: faca para as obrigagoes

Djivodun: os vodum, espiritos de cima.
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Dokunon: possuidor da riqueza quer dizer que dele vem toda riqueza
Du: signo do sistema de adivinhacéo, signo do F&

Edoden: Etapa da saida dos adeptos depois do hunfinfon

Efum: giz, pé

Eguns: culto dos mortos vivos.

Elegbara: Outro nome do orixa Bara

E na da gozin: ir para 0 mar

E na gbaagbota: quer dizer, compartilhar a cabeca do carneiro.

E na gniazon: repulsdo das enfermidades

E na klpoto: lavar o pais

Eru: Obrigacédo de desligamento da alma de um falecido

Fakanto: aquele que consulta o Fa

fon: Nome que designa uma etnia dos povos na regido sul do Benim. Pode também significar
a lingua desta etnia

Gbé: Vida, Universo.

Gbédoto: Dono da vida

Gbéto: Homem, pai da vida.

Gbingbo: o vento que se transforma em furacao

Gbon: ritmo de danca que se efetua com energia

Glovodum: vodin do cola

Gozin: vasos para agua, vasos tradicionais feitos de terra cozida.
Gui: variedade de polenta ligeiramente fermentado

Guma: quarto de santo

Henugan ou xwégan:chefe da familia é responsavel pelos assens
Xeviosso ou So: O raio

Hlin: parcelas

Hunfin: espécie de passaro

Hunfinfon: ressurreicdo do além, do invisivel.

Hungban: itens para ceriménias vodum

Hunhonongbo: ovelha do chefe vodum

Hunnonta: cabeca do cordeiro que consagra hunnon isto € vodunnon
Hunkan é a linha do vodum: a parola de transmissdo que todos os vodunsi tém em um ca,
vaso de madeira, em fon

Hunongan: pai-de-santo.

Hunongan-gan; supremo pai-de-santo

Hunpkamé: casa de santo

Hunsudide: Obrigacdo, 0 momento em que se faz a oferta dos itens exigidos para a o ritual de
saida. Ao receber o “agban”

Hun ta: cabeca do cordeiro sacrificado

Hunxwé: casa de vodum

Hwla (pla): povo de Ouidah

Ida: Espada, punhal.

If&: Outro nome de Orunmila

lemanja: orixa do mar, mae dos orixas.

[1é: Casa

Indés: Pulseiras

Jivodun: vodum de cima
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Joto: entidade fundador de vida, 0 joto é o ancestral “sé-joto” o “sé-mekokanto” cujo influxo
vital anima a crianga recém nascido.

Jotomekokanto: entidade fundadora de vida no sentido constitutivo da formacédo do conjunto
vida e corpo

Jo vi: levar para a vida outra crianca

Kenninsi: nome de um dos novos cultos vodum

Kpa: caixas para arrumar roupas que continham esses tecidos

Kpakun: chapéu

Kpedigan: filho-de-santo que serve no altar

KpéMawuton”: pela graca de Deus

Kplakpla: esteira, no quarto do vodum

Pkon: ferramentas do vodum

Kpopko: tempo de estadia no quarto do vodum durante o periodo que separa o vodun “de
asi”’e o hunfinfon

Kutito: morto vivo, kuvito/egungun: culto que consagra a manifestacdo de falecidos na
comunidade dos vivos.

Logum Edé: orixa da caca, filho de Erinlé e de Oxum

Mawu: Deus

Mawu-Gbédoto

Mehuwhendo: Cultura do negro

Mawu na bl6: Deus fara

Mawuwé do Vodun Ié: os vodun séo criaturas de Deus

Méhé :ancestral por vezes divinizado enviado pelo “Se” supremo a familia na pessoado novo
membro. Ele faz do joto uma referencia a forca protetora

Méweé non ylo do Vodunbé non nyiVoddn: é o ser humano que chama uma coisa de vodum
para ela ser vodum

Mierd: Ervas maceradas dos orixas

Numésén: o invisivel

Nu tchichi: ceriménia de apagar o fogo

Obaluaé: outro nome de Omulu

Obrigacdo: Nome dado &s cerimonias no Batuque

Ogan: Cargo masculino

Ogum: orixa da guerra

Olorum: Senhor do céu, Deus supremo.

Omulu: outro nome de Xapana

Ori: Cabeca, destino.

Oribibd: Obrigacdo para consagrar a cabeca de um filho-de-santo para um orixa

Determinado

Oro: um grupo religioso tradicional de carater estritamente masculino

Orumila: orixa do oréculo

Orogb0s: noz de cola amargo

Osséa: Lagoa,

Ossaim: orixa que cura com as ervas

Ota: pedra usada para assentar o orixa na cabeca do filho-de-santo

Oxalé: orixa grande

Oxossi: orixa da caca

Oxum: orixa das aguas doces, da riqueza, da beleza e da vaidade.

Oyo: antigo nome de um reino na republica da Nigéria
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Peregum: planta da dracena

Plédji: encontro.

Sémedo: Espirito que governa

Sin nu ca:vaso para beber agua, ou um “nu duca”, vaso para comer
Tassinon: segunda pessoa que auxilia o pai-de-santo em uma casa de religido vodum
Tohossou: Toxossu a divindade das aguas a quem se dedicam as criangas malformadas
Tohunxweé: uma obrigacdo popular para venerar todos os voduns
Toxwyo: um ancestral epoénimo “divinizado”

Tovodun: vodum dos rios

Thron: nome de um novo culto vodum no Benim

Vodun: Orixa, espirito, divindade

Vodunnon:pai-de-santo

Vodunnonmeho:chefe de culto vodum

Vodungbe: lingua do vodum

Vodumhuasi ou “de asi”’: periodo durante o qual os adeptos entram em kpokpo, retirados, diz-
se que o0 vodum escolheu esposa.

Vodunnondaho: chefe de culto

Vodunnongan: pai-de-santo

Vodun-joto: Entidade fundadora de uma nova vida

Vodunkpamé: outro nome da casa de santo

Vodunsi: filho-de-santo

Vodunsiyoyo: novo iniciado

Vodunvo:tecidos do vodum e sdo guardados

Xapan &: Outro nome de Omulu

Xang6: orixa do trovéo e da justica

Xaxara: Vassoura de Omulu

Xweétanu: cerimoénias

Ye: espirito

Yesu: ritual

Yeswinmé: o mundo dos espiritos ou “mehome” o mundo dos ancestrais.
Zandjihunsu: obrigacao da noite

Zinli: Tambores das lagrimas

Zo: O fogo

Zogbedji: encontro com os falecidos
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