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“EU VOU ALI E VOLTO JA,A DAQUI A POUCO TO NO MESMO LUGAR”:
PERFORMANCES E AGENCIAS SOCIORRITUAIS NO CULTO AOS
CABOCLOS EM SANTO AMARO

RESUMO

Os Caboclos, entidades espirituais com caracteristicas indigenas e regionais,
inserem se no Candomblé em uma perspectiva liminar. Sua presenca evoca
formas de comportamentos sdcio rituais compreendidas nos limites, nem aqui nem
la, da tradicdo e da inovacdo. Ao aborda-los sob a perspectiva caracteristica dos
estudos da performance, com énfase no aqui e agora, busco compreender as
formas de relacionamento estabelecidas em diversos contextos da dinamica social
da vida de seus adeptos bem como na composicdo de uma perspectiva que
engloba suas acdes e poderes a um conjunto amplo de articulacbes de um
imaginario social. Com foco de irradiacdo na presenca do Caboclo Sete Flechas
de méae Edinha, investigo as agéncias desta entidade, seu modo de ser sujeito na
acao e reorientar os sentidos dos rituais e a vida das pessoas.

Palavras-chave: Candomblé; Culto aos caboclos; Performance; Santo Amaro



“EU VOU ALI E VOLTO JA,A DAQUI A POUCO TO NO MESMO LUGAR”:
PERFORMANCES E AGENCIAS SOCIORRITUAIS NO CULTO AOS
CABOCLOS EM SANTO AMARO

ABSTRACT

Caboclos, spiritual entities with indigenous and regional characters, insert
themselves in Candomblé from a liminal perspective. Their presence evokes kinds
of social ritual behaviours in the limits, betwixt and between, of a tradition and
innovation. At look then in a performance studies “seen”, with emphasis at “here
and now”, | aim to understand the forms of established relations in kinds of
contexts from social dynamic of his adepts life as well in the composition of a
perspective that take his actions and powers in a broad spectrum articulation’s
social imaginary. With emphasis of irradiation in the presence of méde Edinha’s
Caboclo Sete Flechas, search the agencies of this entity, its kind of been subject in
the action and redirect the senses of the rituals and life of the people.

Key words: Candomblé; Caboclo’s cult; Performance; Santo Amaro
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Xetro, maromba xetro!*

APRESENTACAO

Este trabalho é fruto do desenvolvimento de uma pesquisa empreendida
desde 2012, e que pode ser analisada, em exercicio meta etnografico, em dois
periodos distintos e correlacionados. O primeiro, de janeiro de 2012 a dezembro
de 2014, periodo no qual, de forma intermitente, realizei aproximadamente 13
meses’ de “pesquisa de campo” sob a forma que chamarei de “vivéncia”.

Este foi o termo empregado por meu mestre da capoeira Luiz Antbnio
Nascimento Cardoso, o contramestre® Pinguim, quando me convidou para (v)ir ao
recbncavo da Bahia, a Santo Amaro da Purificacdo - o ber¢co da capoeira e da
cultura afro — nas suas palavras, para conhecer a familia de Mestre Gato Preto”
(José Gabriel Goes - 1929/2002). Ao dizer a familia de mestre Gato Preto, ele
estava referindo-se tanto as pessoas que compde essa familia®: seu filho Sinésio
Souza Goes e “afilhados” mestre Ad6 e mae Edinha®, mas também a diversas
outras pessoas gque compdem um determinado cenério cultural de Santo Amaro
gue envolve a capoeira, 0 samba de roda, o maculelé e o candomblé, como,
Mestre Primeiro, Joanice e Guegueu (in memoriam).

O contramestre Pinguim ensina capoeira e danca afro no “Nucleo de Artes
Afro Brasileiras da USP”, um projeto de extensdo universitaria sediado no interior
da Universidade de S&o Paulo que, desde 1997, luta pela manutencdo das suas

atividades e do seu espaco fisico para a realizacdo das atividades, e foi a partir

! Saudacao aos caboclos.

% Jan/Fev 2012; Jul 2012; nov 2012; Jan/Fev 2013; Abr/Out 2014.

® O contra mestre é quem responde na auséncia do mestre, é o seu discipulo e seguidor.

* Mestre Gato, nascido em Santo Amaro, foi um grande mestre da capoeira reconhecido nacional e
internacionalmente. Integrou a comitiva brasileira do Festival de Artes Negras do Dakar em 1966
acompanhando o ilustre Mestre Pastinha. Foi premiado como Berimbau de ouro por sua grande
habilidade e destreza no toque deste instrumento caracteristico da capoeira.

> A “familia” é entdo compreendida enquanto um conjunto de relacBes entre pessoas e
manifestagbes culturais. Ao longo do trabalho reforcarei esta significacdo, bem como explorarei
contextos em que o termo adquire outros valores seméanticos.

® Ad6 e Edinha s&o irm&os de Sinésio por parte de méae.
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deste projeto que me aproximei da cultura afro-brasileira, da capoeira, do
maculelé, da danca afro e consequentemente do recdéncavo baiano.

Em 2012, no primeiro dia em que chegamos ao recdncavo, juntamente com
outros integrantes do “Ndcleo” e alguns amigos que viajavam pela Bahia e se
juntaram a nés nesse momento, fomos levados para assistir a uma sessdo de
caboclo’ no terreiro de mae Edinha, o 1lé Axé Ya Omin. Neste momento iniciava
minha experiéncia com o caboclo, que posteriormente se transformaria nesta
pesquisa.

O terreiro de mée Edinha, localizado em Santo Amaro, no bairro Fazenda
Jeric6 - mais conhecido como Entrada da Pedra, pois ali comeca a estrada que da
acesso ao distrito de Pedras - é um candomblé de nac&o® Keto com &guas de
Angola, como o define a mae de santo. A definicdo da nacdo a que pertence nos
permite compreender a relagdo entre distintas matrizes rituais na composicéo de
elementos que constituem o “saber fazer” e o modo de trabalhar de mée Edinha.

Mé&e Edinha é filha de Oxum Opard®, iniciada no Ketu, e atende no terreiro
com o seu caboclo Sete Flechas, realizando consultas, banhos, ebds®™,
sacudimentos e outras atividades rituais que sejam prescritas pelo caboclo para a
resolucao de problemas e o bem estar dos que chegam ali buscando seu trabalho.
Além disso, ela realiza a Festa do caboclo anualmente e eventualmente algumas
sessOes. Nesta dissertacdo, a biografia de mé&e Edinha sera utilizada na
constituicdo de um fio condutor para a interpretacédo de diversas relagdes sociais
presentes no candomblé. Assim, articularei alguns tracos diacriticos da trajetéria

religiosa de mée Edinha para compor um quadro interpretativo sobre a agéncia do

" A sessdo de caboclo, também chamada sessdo de Giro, é um ritual em que os caboclos s&o
chamados a se manifestar através dos toques dos atabaques. Nas sessdes, os caboclos podem
ser consultados e atender a algum assistente que solicite seus conselhos e ajuda espiritual.

® Entende-se por Nacéo a diferenciacéo entre os grupos de africanos, distinguidos por suas regides
de origem. No Candomblé, no entanto, trata-se de uma classificacdo metaétnica, uma vez que as
divisbes foram muitas vezes estabelecidas em funcdo dos portos de embarque dos africanos
aprisionados e trazidos para o Brasil como escravos, que se refere aos elementos dos complexos
rituais como pantedo, lingua ritual, fundamentos etc. Entre as diversas nacdes existentes podemos
citar as de povos Sudanenes: Nagd, Keto e Jeje e as na¢Bes de povos Bantos: Angola, Congo e
Cabinda. Para uma explicacdo mais apurada sobre o tema cf. LIMA, 1978.

° Oxum Opara é uma qualidade de Oxum que tem ligagdes com lansa.

19 Epgs, sdo oferendas dedicadas as entidades espirituais.
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caboclo, entidade espiritual indigena, no interior da estrutura religiosa do
candomblé.

O caboclo Sete Flechas no llé Axé Ya Omin, € mais do que uma entidade
cultuada regularmente em homenagem aos ancestrais da terra. Ele € o dono da
casa, cumpre um importante papel na estruturacéo do terreiro e na regulacdo da
conduta de seus membros, principalmente a de mae Edinha. Ele é o foco de
irradiacéo™ das andlises, a partir do qual os seus “modos de ser’ projetam a
possibilidade de interpretacbes mais generalizantes sobre estas entidades
espirituais bem como sobre o contexto em que suas acgoes se realizam.

O segundo periodo da pesquisa, compreende a realizacdo do projeto de
mestrado como aluno do PPGCS' da Universidade Federal do Reconcavo da
Bahia - UFRB. Para isso, foi necessario reler, de algum modo, minha experiéncia
nos terreiros de Santo Amaro. No entanto, no periodo da “vivéncia’” eu
praticamente n&o havia tomado notas sobre minhas observac¢des, ndo realizei
entrevistas, diarios de campo, nada que pudesse caracterizar uma pesquisa de
campo e um trabalho etnografico nos moldes classicos caracteristicos da
antropologia.

Confiar apenas na memoéria ndo é algo muito recomendado para 0s
antropologos, mas ao evocar no presente as imagens que havia vivenciado e
transforma-las em escrita, novos sentidos foram atribuidos a minha propria
experiéncia e entdo pude perceber de que modo 0s pequenos fragmentos
apreendidos, durante quatro anos, a cada sessdo de caboclo, festas, rituais e
conversas informais, etc., compunham um conjunto de informac¢des razoavelmente
conexas a respeito do culto ao caboclo, o suficiente para que eu desenvolvesse o0s
argumentos de minha pesquisa e também contrastasse as minhas observacdes

em campo com as dos autores que eu passaria agora a dialogar com o objetivo de

1O conceito de irradiacéo se refere a influéncia exercida através do contato com uma fonte de
energia (axé). Na definicdo de MELLO (2013): A irradiacao [...] se da a partir do encontro entre um
agente e uma determinada fonte de intensidade — que pode ser um acontecimento, um orixa, um
sonho — capaz de provocar neste agente alteracdes relevantes — e bem reais — em suas
qualidades. Fluxos de intensidade oriundos da fonte de irradiacdo atravessam-no e afetam-no.
Seja por reter parte desta forca que o trespassa, seja porque esta forca ativa algo pertencente ao
préprio (ou por ambas as razfes), o que se diz é que algo irradiou no agente ou que ele(a) esta
“irradiado (a)”.

12 Programa de P6s Graduacgdo em Ciéncias Sociais
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produzir minha dissertacdo inserida em um campo teorico abordado por diversos
autores.

Durante esses anos, a vivéncia se transformou em convivéncia e me tornei
parte do terreiro, um abid - com vinculos mais ou menos formais, mas ainda em
um periodo de experimentacdo. No entanto, como “pesquisador’” o tempo para
realizagdo da investigacdo passa a ter limites e os “resultados” devem ser
compartilhados com uma determinada comunidade académica, que ira avaliar os
argumentos. Ainda assim, busquei ndo diferenciar qualitativamente essas etapas
de conhecimento, mas produzir um registro textual que guardasse em si algumas
caracteristicas destas formas de apreensao da realidade. Mas como produzir uma
escrita etnogréfica que possa trazer textualmente as marcas temporais de um
conhecimento que foi construido a partir de momentos diferenciados de
participacdo, entrelagando memdrias e andlise etnografica em uma representacéo
textual coesa?

O antropélogo Roberto Cardoso de Oliveira (2000) argumenta que € “no ato
de escrever, portanto na configuracao final do produto desse trabalho (de campo),

que a questao do conhecimento torna-se tanto ou mais critica”:

O momento de escrever, marcado por uma interpretacdo de e no
gabinete, faz que aqueles dados sofram uma nova “refracdo”, uma
vez que todo o processo de escrever, ou de inscrever as
observacdes no discurso da disciplina, esta contaminado pelo
contexto do being here — a saber, pelas conversas de corredor ou
de restaurantes, pelos debates realizados em congressos, pela
atividade docente, pela pesquisa de biblioteca ou library fieldwork,
como, jocosamente, se costuma chama-la, entre muitas outras
atividades, enfim pelo ambiente académico (OLIVEIRA, 2000:17).

No estudo das religides afro-brasileiras, problematizar a escrita etnografica
e também refletir sobre a condicdo do pesquisador em termos de participacao
nestas religides. Ao valorizar o periodo de vivéncia, enquanto possibilidade de
construgdo de um olhar epistémico, tive que assumir que no processo de
formulagédo deste “olhar” havia uma orientacao, neste sentido o método é teoria.

N&o € apenas como conduzimos e realizamos a pesquisa, COmo construimos o
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objeto ou como chegamos a elaborar um conhecimento, o préprio método é
expressao do conhecimento teoricamente orientado.

Refletindo sobre o papel do “Nucleo” enquanto referéncia tedrica, busco
valorizar os aspectos de transmissdo e de producdo de conhecimento em uma
perspectiva oral e corporal. Os treinos de capoeira do contramestre Pinguim e as
vivéncias proporcionadas contribuiram para estabelecer principios de
relacionamentos em campo, que vao além da constituicAio de uma rede de
contatos, mas se referem a conduta e integracdo em uma familia, da capoeira, do
samba, do maculelé e do candomblé. Além disso, essas experiéncias se
desenvolveram a partir da orientacdao de “voltar ao recbncavo”, transmitida
oralmente por mestre Gato. Isso reflete como a oralidade é ainda um género de
transmissdo de conhecimento difundido em diversas praticas sociais. Assim,
buscamos valorizar os aspectos e as consequéncias desse modo de transmissao
e sociabilidade.

Vem também de Mestre Gato, transmitida ao contramestre Pinguim e deste
aos seus alunos, a concepg¢ao de que: “a capoeira e o candomblé sao dois rios
que correm juntos, mas as aguas nao se misturam”. Apesar deste trabalho n&o
ater-se especificamente a uma comparacao entre os modos de realizacao destas
manifestacdes, estendo o valor explicativo da metafora refletindo sobre a definicdo
de mée Edinha sobre a nacdo de candomblé a que pertence - pensando de que
maneira os rios de Angola correm nas &guas de Keto™*? E como isso pode nos
ajudar a entender o caboclo?

De certo modo, surge dai uma possivel orientacao para pensar a ideia de
“‘misturas” neste trabalho, abordadas sob a perspectiva de confluéncias. Nesse
sentido, a partir das imagens sugeridas pela metafora, busquei compreender o
caboclo no contexto do candomblé em perspectivas de ajuntamentos, transices,

atravessamento de fronteiras, fluidez e viragdes. A figura dos caboclos é o cerne

3 A metafora das aguas conota tépicos importantes: 11é Axé Y& Omin significa a casa de axé da
mae das aguas, Oxum é a entidade das aguas doces, no candomblé a iniciacdo é um barco, diz-se
dos adeptos que passam de uma nagdo para outra que “trocaram as aguas”, etc. Destaco esses
aspectos, principalmente pela originalidade com que aparece na fala de mée Edinha, como uma
guestdo identitaria e também porque acredito na forga estética e magica que esta combinagéo
pode evocar.
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da pesquisa. Ele vem para marcar sua posicdo, mas sua presenca revela uma
arena descentralizada de disputas e agéncias sobre a estrutura religiosa do
candomblé e sobre a prépria vida de seus adeptos.

O texto esta organizado de maneira que o leitor possa conhecer aspectos
empiricos da pesquisa antes de se aprofundar em debates académicos a respeito
do tema, priorizando e valorizando a descrigdo etnografica como meio de tornar
inteligivel a realidade observada aos possiveis leitores.

Procurei conciliar as observacfes etnograficas com as reflexdes teoricas,
buscando um equilibrio no conjunto textual desta dissertacdo. Na divisdo entre
capitulos, alternei textos e contextos de modo que alguns pontos delineados em
um determinado momento podem ser iluminados por reflexdes posteriores. Como
experimento textual, seguindo uma proposta de Geertz, busquei a possibilidade
de:

Afastar-se de estilos-padrdo de demonstracdo teorica, sem
diferenciar totalmente descricdo de interpretacdo, sendo que a
segunda esta contida na primeira. Dar voltas e avancgar por ruas
paralelas, deslocando-se em qualquer dire¢éo, podendo retroceder
e voltar a comecar em qualquer tempo por uma outra opcao
(GEERTZ, 2014).

Esta pesquisa que me possibilitou (tomara que aos leitores também)
conhecer um pouco do universo povoado pelas entidades denominadas Caboclos.
Mais além, pude conviver com mée Edinha e sua familia e com Sete Flechas; uma
relacdo cujos sentidos extrapolam a possibilidade de textualizacdo. Se puder
transmitir uma parte do que esta experiéncia significou, me dou por satisfeito.
Espero, entéo, que esta possa servir para ampliar os “caminhos”.

Axé.
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INTRODUCAO

O caboclo é um indio!

Essa afirmacdo expressa pelos adeptos do candomblé, mas também pela
propria entidade em sua apresentacéo, revela mais do que um valor semantico da
expressdo. Embora, o termo denote outros significados, relativos & miscigenacéo
do indio primordial com o branco colonizador** no processo de formacdo da
sociedade brasileira, € na afirmacdo de uma entidade espiritual com identidade

indigena que a categoria vai se expressar.

Caboclo e indio sdo termos equivalentes no sentido de que ambos
sdo essencialmente rétulos de identificacdo que podem ou néo ser
usados para a auto identificacdo. Embora uma identidade india
correntemente tenha significacdo politica, até recentemente o
termo (que se origina, como se sabe, de um erro historico) foi
apenas uma categoria genérica de identificacdo utilizada pelos
brancos e nédo tinha relagdo com as identidades dos povos
indigenas aos quais se referia. A analogia entre os conceitos de
indio e caboclo é util, pois a validade do termo indio ha muito se
estabeleceu e assim ajuda a compreender como um rétulo de
identificacdo, semelhante ao de caboclo, ganhou significado
concreto e foi aceito por quem o recebeu (LIMA, 1999: 12, grifos
originais, apud ROCHA, 2017).

A reflexdo que se apresenta aos estudos da religido de matriz africana
chamada candomblé, é o fato desta religido ser associada prioritariamente ao
culto aos Orixas, Nkissis e Voduns®®, entidades trazidas para o Brasil no processo
de escravizacdo e didspora de diversos povos africanos. Assim, a presenca do
caboclo, no olhar dos primeiros pesquisadores®® (e muitos depois destes), mas
também no de alguns membros do candomblé, foi tratada como exdgena aos

rituais tradicionais. Apesar disso, a antropologa Mundicarmo Ferreti (1993:63)

* Em um exercicio de imaginacdo etnografica, podemos supor que mesmo as outras entidades
englobadas pela categoria meditnica “caboclo”, como os boiadeiros e capangueiros, chamados
caboclos de couro, sdo também expressdo da miscigenacdo do elemento indigena. No processo
de interiorizacdo da colonizagcdo através da criagcdo de gado, eram eles a forca de trabalho
empregada como vagueiros.

> Orixas, Inquices (nkisis) e voduns s&o variacdes que designam as entidades do candomblé,
sendo o primeiro utilizado nos candomblés de nacdo Nagb e Ketu, o segundo nos candomblé de
nacdo Congo e Angola e o terceiro nos de nacéo Jeje.

'® Raimundo Nina Rodrigues, Arthur Ramos e Edson Carneiro.
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afirma que “o caboclo € muito antigo e muito frequente nos terreiros das religides
afro-brasileiras”. E nesse contexto que esta pesquisa se insere; na certeza de que
a presenca do caboclo é elemento importante para o entendimento da cultura
religiosa afro-baiana.

Boa parte da producdo bibliogréafica sobre o tema tratou-o a partir do
binarismo candomblés “puros” e “impuros”, mas o objetivo aqui ndo sera revista a
construcdo dessa dicotomia, pois o tema ja foi amplamente debatido (cf. DANTAS,
1988 e SERRA, 1995). Pretendo, no entanto, reconhecer algumas consequéncias
tedricas destas concepcdes para a formagédo do campo de estudos.

A expressao “candomblé de caboclo” ja constava no livro Os Africanos no
Brasil'’, de Nina Rodrigues®® ([1932] 1982). Neste livro a expressdo aparece na
transcricdo de duas noticias de jornais da época, a primeira do Correio da Tarde
de 18 de novembro de 1902, onde o termo aparece como “candomblé de cabocla”
e a outra do Diario de Noticias de 09 de maio de 1905, sobre um “candomblé,
denominado de caboclo, de um tal Bernardino [...]". Em ambos os casos tratam-se
de reclamacbes sobre os candomblés, conclamando as autoridades a tomarem
providencias. Registrada na imprensa da época a sua utilizacdo possibilita
argumentar que desde o final do século XIX e inicio do século XX, pelo menos, o
termo ja era difundido e designava uma pratica ritual, que para os estudiosos da
época e para alguns lideres religiosos se caracterizava por uma deturpacdo dos
ritos tradicionais, em oposicéo aos ritos nagos.

Os trabalhos de Nina Rodrigues devem ser lidos criticamente,
contextualizando o0 seu pensamento em sua época, pois se orientavam por uma

concepgao racista'® e eugenista sobre a contribuigdo da “raga negra” na formagao

" publicado postumamente em 1932, mas escrito entre 1890 e 1905.

®* Raimundo Nina Rodrigues (1862 — 1906) é considerado um dos pioneiros nos estudos das
religides afro-brasileiras.

¥ Como aponta Vanda Fortuna Serafim: Ao trabalhar com as manifestacdes de tradicdo afro-
brasileira, Nina Rodrigues acredita que a sinceridade dos “negros fetichistas” é garantida pela
manifestacdo anormal, a incontestavel alienacdo passageira, que por ignorancia atribuem a
intervencado sobrenatural do fetiche. Para o autor, os oraculos fetichistas e as possessdes de santo
sdo estados de sonambulismo com desdobramento ou substituicdo de personalidade. Como o
iniciado conhece as caracteristicas do santo, adere a sua personalidade. Ele cré que a natureza de
tais fendmenos liga-se ao estado mental da ra¢ca negra, que chega a considerar seus sonhos como
visbées, sem diferir o real do imaginario. A “ragca” negra seria tendencialmente forte a histeria
(2008:186).
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da sociedade brasileira e incluia em seus métodos de pesquisa a hipnose seguida
da introducdo de agulhas em seus ‘“informantes”, homens negros e mulheres
negras, para descobrir aspectos inconscientes sobre o transe e a possessao de
entidades.

Entre as consequéncias de suas formulacbes tedricas nos estudos das
religides afro-brasileiras, estava a perspectiva de que entre as diversas etnias
africanas que compunham a sociedade baiana, algumas eram mais
“desenvolvidas” do que outras, o que instituiu a perspectiva do nagocentrismo?,
relegando os cultos de outras nac¢des as margens dos estudos afro brasileiros.
Suas pesquisas, assim como as de seus seguidores - vinculados a Escola
bahiana,”* buscaram compreender as “sobrevivéncias africanas” em abordagens
evolucionistas.

Em um artigo de Manuel Querino®, publicado com a designacéo
“Candomblé de Caboclo” ([1919] 1955), o termo foi tratado mais cuidadosamente.
O autor realizou algumas observacdes interessantes, embora imprecisas, sem
chegar a formular uma teoria aprofundada sobre a origem do candomblé de
caboclo, mas na sua descricdo etnografica esta muito evidente a concepcao de
que se trata de uma “fusdo dos elementos supersticiosos do europeu, do africano

e do selvagem” (p.115):

Os nossos indigenas, na simplicidade da sua existéncia errante,
admitiam grande numero de supersti¢cdes, que eram seus feitigos:
uma aranha dissecada, fragmentos de sapo, produtos minerais
trazidos ao pescoc¢o, como amuletos, ou pendurados a entrada da
taba, para desfazer ou destruir a surpresa do inimigo. A catequese
dos missionarios proporcionou-lhes orientacdo diferente, baseada
nos fastos do Catolicismo. — de fato, o silvicola aceitou com grado
manifesto a nova doutrina, principalmente pelo efeito ou seducéo
da musica. Da convivéncia intima com o africano, nas aldeias, ou
nos engenhos, originou-se, por assim, dizer, a celebragcdo de um
novo rito intermediario, incutindo-lhes no espirito ideias novas. Da
fusdo dos elementos supersticiosos do europeu, do africano e do

20 Neologismo que evoca a centralidade dos cultos de modelo Jeje-Nagd nos estudos das religibes
afro-brasileiras.

! por Escola Bahiana, entende-se o conjunto de adeptos que deram sequéncia aos estudos de
Nina Rodrigues, sendo o principal expoente desta continuidade o seu discipulo Arthur Ramos.

2 Manuel Raimundo Querino (1851- 1923), santo amarense, foi um intelectual negro também
considerado pioneiro nos registros antropoldgicos da cultura na Bahia.
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selvicola originou-se o feiticismo conhecido pelo nome de
“Candomblé de Caboclo”, bastante arraigado entre as classes
inferiores desta capital (QUERINO, 1955:115).

Embora os trabalhos de Manuel Querino ndo tenham logrado prestigio no
meio académico, certamente ele foi um dos pioneiros nos estudos das religibes
afro-brasileiras. Ao analisar a influéncia da identidade étnica do referido
pesquisador no processo de inser¢cdo nos meios académicos, Silva (2006) aponta
0 processo de desqualificagéo dos seus trabalhos:

[...] jornalista e politico baiano, foi o primeiro etnégrafo negro que
escreveu sobre os costumes africanos na Bahia. Os trabalhos de
Querino, ainda que nao fossem téo sistematicos como os de Nina
Rodrigues, procuravam valorizar a contribuigdo cultural dos negros
na formacgdo da sociedade nacional desconsiderando as teorias
raciais que inferiorizavam esse segmento. [...] raramente |he foi
atribuido, nos meios académicos algum prestigio ou
reconhecimento do seu pioneirismo nos estudos das religides afro-
brasileiras (SILVA, 2006:77).

Arthur Ramos (1903 — 1949), em “O negro brasileiro” ([1932]1951),
seguindo os passos de seu mestre (Nina Rodrigues), transcreve um trecho do
Diario da Bahia de 1929, sobre médiuns possuidos por “espirito de caboclo
endiabrado” (p.123). O autor compreende o culto ao caboclo enquanto modalidade
de sincretismo religioso e considera sua aparicdo relativamente recente. A0
elaborar um capitulo sobre as “praticas bantus”, no qual também pesquisa sobre
as macumbas cariocas®*, propde uma diferenciacdo importante no Iéxico da
etnografia afro-brasileira entre os termos “macumba” e “candomblé de caboclo”.
Embora o autor afirme a novidade desses cultos, a presenca do caboclo enquanto
entidade espiritual nas religides afro-brasileiras ja se encontrava difundida até o

Rio de Janeiro.

#% Constatando o intervalo de tempo compreendido entre as publicacdes de Nina Rodrigues e de
Arthur Ramos, isso significa que a imprensa da época por mais de 20 anos dedicava-se ao
combate as praticas religiosas dos negros.

% “Macumba” é simultaneamente um termo genérico de referéncia as religides afro-brasileiras;
uma designacao para as praticas de origem banto; sinénimo de feitico ou de “despacho” e, acima
de tudo, um termo de acusacao (cf. CARDOSO, 2007).
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O termo candomblé-de-caboclo passou a designar uma série de terreiros
gue nao pertenciam ao modelo conhecido como Jeje-Nag0, o que de certo modo
gerou uma incompreensao, refletida nas pesquisas, sobre as caracteristicas
distintivas de cada nacdo de candomblé, uma vez que “nem tudo o que néo é
Jeje-Nagb € caboclo”. Ainda assim, no final do séc. XIX o termo j& era bastante
difundido e se considerarmos que o préprio termo “candomblé”, em substituicao a
expressdo “calundu”, surge como novidade nesse mesmo século, em 18262
podemos afirmar que em pouco tempo o0s caboclos ja constituiam uma

caracteristica expressiva nesses cultos religiosos.

A “origem” do Caboclo nos candomblés, de uma forma geral, foi
interpretada na bibliografia sobre o assunto como resultado de um sincretismo
afro-catdlico-amerindio (QUERINO, [1919]1955; RAMOS, [1932]1951), mas
também como uma variante do candomblé de origem Bantu?® permeado por
praticas religiosas indigenas (CARNEIRO, [1937]1991; LODY, 1977).

Edison Carneiro ([1937]1991) foi um dos primeiros pesquisadores a
preocupar-se com a influéncia Bantu na religiosidade afro-brasileira, nesse
sentido, observou o culto aos caboclos com interesse. O pesquisador forneceu
uma descricdo dos rituais, apontando ainda para diferencas entre o candomblé

Z n

dito "tradicional" e o candomblé "de caboclo". Citando o autor, Verénique Boyer

apresenta elementos importantes na sua caracteriza¢do dos candomblés:

No candomblé de caboclo, além da introducdo desses novos
personagens ao lado dos orixas, o tempo da iniciacdo foi
drasticamente reduzido, os tambores séo batidos com a palma da
mao, os filhos-de-santo sdo possuidos por Vvéarios "encantados” e

*® Reis (1988:60) cita Pierre Verger como primeiro observador desta novidade.

% O termo Bantu refere-se ao conjunto das sociedades que ocupavam o antigo Reino do Kongo no
inicio das atividades escravistas no séc. XVI. Uma regido cultural linguistica, que embora
diversificada, constituia-se como uma zona centro-africana de interacdo cultural, que se estendia
pelos dois lados da fronteira Congo-Angola cf. MUKUNA, 2000. A designacéo, no entanto, ndo se
restringe a regido centro-africana, mas também inclui povos da costa ocidental africana, bem como
do Congo, Angola, Mocambique e da Africa do Sul. O termo foi utilizado pelo fil6logo e etnélogo
alemé&o Wilhelm H. I. Bleek, no livro A Comparative Grammar of South African Languages, em
1862, em referéncia a uma comunidade linguistica de aproximadamente 450 linguas que possuem
uma origem comum. A sua utilizacdo designando nagdo de candomblé refere-se a identificacéo
meta-étnica das origens das praticas rituais e linguisticas do culto.
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ndo se recolnem para mudar de roupa quando incorporados. A
diferenca do candomblé “tradicional’, a representacdo dos
personagens invisiveis aceitaria comportamentos associados a
natureza humana, pois os encantados falam, bebem, fumam e
apresentam-se ao publico com a ajuda de um canto. Alids, o
transe, segundo o autor, ndo se restringe aos iniciados, atingindo
qualquer pessoa da assisténcia. Por fim, procurando enfatizar o
estilo diferente da dan¢a nos candomblés de caboclos em relacdo
a coreografia nos terreiros "tradicionais", Carneiro é levado a
descrever a primeira como "animada, vivaz e decorativa,
permitindo muito de iniciativa pessoal’, e a segunda como
"pesada, desgraciosa e monoétona" (CARNEIRO, 1961:101-104
apud BOYER, 1999).

A visédo de Edison Carneiro ainda privilegiava os terreiros de nacdo Nago
como fonte de observacdo do que consideravam o candomblé tradicional, com
elementos remanescentes da Africa em oposicido aos candomblés mais
misturados, chamados de “candomblés de caboclo”. Neste caso, atribuia-se aos
candomblés de origem Bantu uma maior permeabilidade de outras cosmologias.
Sua formulacdo diacritica apontava uma perspectiva na qual a presenca do
caboclo seria uma deturpacao dos rituais africanos que cada vez mais atingiriam
0s terreiros mais antigos. Apesar de limitadas pelo desconhecimento mais
profundo da cosmologia centro africana, essas visdes legaram uma concepcéao
gue de certo modo ainda orienta os debates: de que o culto aos caboclos tem
origem nas nac¢des de candomblé Bantu.

Santos (1995) estabelece um marco para andlise do papel do Caboclo no
candomblé. Embora existam trabalhos etnogréaficos dedicados exclusivamente ao

pY 7

caboclo anteriores & sua publicacdo®’, sua pesquisa é considerada uma

1?2 sobre os caboclos nos candomblés da Bahia e contribuiu

dissertagao inaugura
para a fixacdo de uma expressao nativa enquanto categoria de definicdo do

caboclo, reconhecido como o “Dono da terra” . Na época da pesquisa, ainda

" por exemplo: “Samba de Caboclo” (LODY, 1977), publicado pela FUNARTE na Campanha de
Defesa do Folclore Brasileiro, e o artigo de RIBEIRO (1983), intitulado “Religiosidade do indio
brasileiro no candomblé da Bahia: influéncias africana e europeia”.

28 Ainda em 1993, Mundicarmo Ferreti havia publicado sua tese de doutorado intitulada “Desceu na
guma: o caboclo do Tambor de Mina no processo de mudanca de um terreiro de S&o Luis, a Casa
Fanti-Ashanti”. No entanto, referindo se a um campo etnografico diferente, o Tambor de Mina
maranhense.
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encontrou algumas dificuldades para desenvolver o tema em funcdo da busca por
legitimidade na tradicdo estabelecida entre os terreiros, nesse sentido:

[...] descartou a possibilidade de observar os terreiros tidos como
mais tradicionais, ndo por eles ndo terem alguma forma de culto a
essa entidade [...] mas por ja saber que esses terreiros dificilmente
falariam sobre o assunto, visto que colocariam em risco o prestigio
gue desfrutam justamente por se apresentarem como praticantes
de uma tradicdo “pura”’, sem sincretismos com divindades nao
africanas, tais como o caboclo (SILVA, 2006:37).

O autor aponta para o candomblé de caboclo como uma vertente do
candomblé de origem bantu e que estaria relacionado diretamente a pratica destes
povos de cultuar os ancestrais e antigos donos da terra. Na explicagdo para a
origem do culto ao caboclo, afirma que ndo se trata de um sincretismo afro-
amerindio, mas que os elementos indigenas presentes no culto ao Caboclo sdo
uma representacdo simbolica do que seria a cultura indigena para os terreiros
(1995:19) e acaba concluindo que uma vez que ndo ha uma real fuséo de culturas
indigenas e africanas, a entidade € cultuada em um modelo ritual africano, ou
seja, o caboclo, apesar da expressao cultural de imagens indigenas “percebidas
através das vestimentas, nos assentamentos, misticismos de algumas entidades
cultuadas e textos de cantigas” (CHADA, 2006:43), &, portanto mais africano do
gue brasileiro.

Andréa Mendes demonstra como algumas caracteristicas dos candomblés
bantus, como o culto aos ancestrais da terra, nos permitem rastrear praticas
religiosas centro-africanas e perceber que suas influéncias podem ter sido muito
mais efetivas do que se supbe até o momento. Apontando para as diversas
contribuicdes das nagbes Congo e Angola no processo de consolidagao dos rituais
religiosos dos candomblés, valorizando as caracteristicas importantes dos rituais
de origem Bantu, que conferem riqueza ritual ao processo de reterritorializacado®

das religides de matrizes africanas nas americas, a autora afirma que:

2 O conceito de “reterritorializagao” € um empréstimo das formulacbes de Deleuze e Guatarri,
utilizado por Marcio Goldman para analisar a experiéncia da didspora forcada de povos africanos
para o Brasil e o processo criativo de reconstrucdo de suas bases religiosas e sociais em terras
americanas.

25



[...] estudos africanistas recentes nos possibilitam tragar outros
argumentos para analisar a presenca africana nas Américas, e
estabelecer bases para a discussdo sobre um possivel didlogo
entre centro-africanos e africanos ocidentais na formacédo do
Candomblé, incluindo ai o culto a caboclo, que pode ter raizes
distantes em uma meméoria de longa duracédo baseada nas praticas
religiosas dos povos bantu (MENDES, 2015:132).

Nessa logica, o culto aos caboclos pode ser analisado como uma
modalidade ritual cuja incorporacao de outros elementos ao pantedo se da em um
processo de paradoxo da cosmologia: a necessidade de se cultuar os donos da
terra, que, sendo ligados aos territérios originais, ndo puderam ser transferidos
para o Brasil, possibilitando a absorcdo de outras entidades relacionadas, no caso,
os indios brasileiros. O caboclo é entéo tido e cultuado como o dono da terra e as
religidbes de matriz africana no Brasil, com a sua consciéncia territorial, s&o

tributarias dos caboclos.

Embora exista uma tradicdo em termos de abordagens bibliograficas, mas
também afirmada na prética de alguns terreiros, esta pesquisa busca enfatizar a
presenca do caboclo no aqui e agora, ou seja, 0s modos como sua performance
expressam uma concepcao ampla de culto ao caboclo, compreendendo inclusive
suas manifestacbes na vida secular. Interessa-me 0s agenciamentos
estabelecidos na relacao entre populagdes indigenas e afro, expressos em formas
sociais de conhecimento.

Reconhecendo o caboclo, enquanto entidade espiritual, como o indio no
candomblé, destaca-se a relacdo estabelecida entre motrizes culturais que déo
sentido a um determinado conjunto de préticas e que pode ser denominada como

“relacao afroindigena”:

[...] ndo se trata de pensar o que poderiamos chamar, em sentido
forte, a relacdo afroindigena nem de um ponto de vista genético
(no sentido amplo do termo), nem a partir de um modelo tipolégico.
N&o se trata de génese porque nado se trata de determinar o que
seria afro, 0 que seria indigena e o que seria resultado de sua
mistura — ou, eventualmente, 0 que ndo seria nem uma coisa nem
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outra. E isso seja em um sentido propriamente bioldgico ou
genealdgico, seja em sentidos cultural, social etc. Nao se trata de
um problema de identidade. [...] Trata-se, na verdade, de identificar
e contrastar ndo aspectos historicos, sociais, ou culturais em si,
mas principios e funcionamentos que podem ser denominados
amerindios e afro-americanos em funcéo das condi¢cdes objetivas
de seu encontro. Pois 0 que se deve comparar ndo sao tragos,
aspectos ou agrupamentos culturais, mas os principios a eles
imanentes. (GOLDMAN, 2014:216).

Em Santo Amaro®®, uma ampla rede de sociabilidade e trocas se
estabeleceu entre africanos, negros brasileiros e indigenas, circulando inUmeras
praticas de resisténcia religiosas e politicas®. Neste trabalho, investigaremos a
composi¢do de um imaginario, (in)formado por praticas e vivéncias nas esferas
religiosas e seculares que, ao estabelecer aliancas, compreendem o caboclo
como uma entidade fundamental para o candomblé e para a vida das pessoas no
local.

Em um primeiro olhar, podemos afirmar que o caboclo é cultuado em todos
os terreiros da localidade, sejam de nagcdo Angola, Ketu ou Jeje, e é claro, € muito
cultuado na Umbanda, outra modalidade de religido afro-brasileira. Além disso, ele
est4d no samba, na capoeira, no maculelé® e também nas curas e na familia. O
caboclo é o ancestral indigena, parente distante, visivel nos tracos, nos gestos e
conhecimentos. Como diz mée Edinha: “esté tudo dentro da magia”.

Personagem historico, o caboclo teve importante participacdo nas batalhas
pela independéncia travadas em 1823 em solo santo amarense. Assim, embora a
entidade nado especifique sua acao historica, acontecimentos historicos serviram

para ampliar a sua concepc¢ao heroica (LODY, 1977).

O caboclo arquétipo da valentia e coragem sobrevive na memaria
popular, fixando os valores da nacionalidade e da defesa do

% Os candomblés de Santo Amaro foram abordados em poucos trabalhos, além de MACHADO
(2009), constam também as teses de doutorado de PINTO (1991), “Capoeira, Samba, Candomblé.
Afro-brasilianische Musik im Recéncavo, Bahia’, e de LEUCHMANN (2011), “Die Geister der
Neuen Welt: religidse und soziale integration von brasilianischen Geistwesen im Candomblé von
Santo Amaro, Bahia, Brasilien”.

1 Como exemplo: a Revolta dos buzios (1789), a Independéncia na Bahia (1823), o Levante dos
Malés (1835) e a Sabinada (1937), cf. REIS (2003).

%2 Manifestacéo cultural caracteristica de Santo Amaro que teve como principal expoente Popd.
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patriménio nativo [...] da imagem do caboclo como aquele que veio
para defender, lutar e vencer. A ideia de herdi é importante para o
mito conseguir sua penetracdo e real assimilacdo por parte
daqueles que creem e cultuam as divindades da terra (idem).

O encontro entre africanos e indigenas € o ponto de inflexdo que marca a
insercédo dos caboclos nos candomblés. Sem afirmar o culto enquanto expresséo
de uma “cultura de contato”, essas sdo as “motrizes culturais” (LIGIERO, 2011)
gue constituem as caracteristicas dessas entidades na relacdo de mediacéo entre
agéncias de elementos, pessoas, plantas e espiritos afro e indigenas. Em algumas
narrativas provenientes de adeptos do candomblé de Santo Amaro, foram os
caboclos, seus espiritos, que ensinaram aos orixas a ecologia das florestas sul-
americanas, suas folhas, possibilitando a sua utilizagdo nos rituais.

Esse encontro, portanto, pode ser pensado como um evento - que relata um
acontecimento e narra como uma realidade passou a existir. Uma experiéncia
vivida e “contada pelo proprio povo de terreiro para ele mesmo”. Neste sentido,
guando juntamos passado e presente, novos significados sdo atribuidos as

praticas culturais que formam o ritual. Na perspectiva de Turner (2005):

[...] é estruturalmente irrelevante se o passado é “real” ou “mitico”,
“‘moral” ou “amoral’. A questdo é se diretrizes significativas
emergem do encontro existencial na subjetividade, daquilo que
derivamos de estruturas ou unidades prévias numa relacdo vital
com a nova experiéncia. Isso é uma questdo de significado [...]
(TURNER, 2005:179).

Compreendendo-o como ponto de irradiacdo para a formulacdo de novos
significados, surgem afinidades epistemoldgicas interessantes. Enquanto Turner
inspira suas analises no modelo de drama social, com é&nfase no momento liminar,
na medida em que Geertz (1978), realizando uma antropologia dos gestos, um
olhar dirigido aos detalhes, encontra na cultura as historias que pessoas contam
sobre si para elas mesmas, suas abordagens aproximam-se. Nos momentos em
que as sociedades brincam com o perigo “[...] qualquer forma expressiva atua
(quando atua) desarrumando os contextos semanticos [...]” (GEERTZ, 1978:315).

Ambos focam os momentos reflexivos da sociedade e a sua capacidade de
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funcionar como “comentario metassocial” e “se interessam pelas dimensdes
extraordinarias do cotidiano e pelo modo como as pessoas significam seus
mundos” (DAWSEY, 2009:350). Entéo, os caboclos que baixam nos terreiros de
candomblé ndo sdo apenas simbolos da experiéncia do contato entre afros e
indigenas; eles agenciam este contato, que ha “500 anos” n&o deixa de
estabelecer-se e atualizam as forgas motrizes que movimentam e redefinem as
suas caracteristicas nos rituais do candomblé.

Ao refletir sobre o encontro entre africanos e indigenas, me preocupo
menos com a origem da insercdo dos caboclos nos candomblés, e mais em
investigar como os contetdos de suas ac¢fes sao significados na pratica, pois em
processos historicos especificos, a tradicdo é tomada como estimulo para a
inovacédo e antigas significacdes sdo atribuidas a elementos novos (PARES,
2006). Por isso ndo basta somente compreender o que significam os elementos,
mas também como séo significados na pratica.

Turner (1982:13 apud DAWSEY, 2006:352) descreve cinco “momentos” que
constituem a estrutura processual de cada experiéncia vivida, aos quais eu
acrescento uma leitura criativa do processo de formacgédo do culto aos caboclos,

considerando o contato entre as culturas africana e indigena:

1) Algo acontece ao nivel da percepcdo colocando esquemas de interpretacé@o
em risco — a presencga dos caboclos nos candomblés!

2) Imagens de experiéncias do passado sdo evocadas e delineadas — as
imagens dos primeiros habitantes do territério, os indios primordiais, que
ajudaram os africanos na sua adaptacdo e resisténcia ao nhovo ambiente
ecoldgico surgem com forca e poténcia.

3) Emocbes associadas aos eventos do passado sdo revividas — na sua
apresentacgédo, os caboclos se revelam como entidades portadoras de valentia,
independéncia e conhecimento das matas.

4) O passado articula-se ao presente numa “relagdo musical”, tornando possivel
a descoberta e construcado de significado — a formacao de um repertério ritual
composto de elementos caracteristicos de uma cultura indigena ancestral, e

neste caso, a analogia musical se torna relevante tanto em funcédo da
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utiizacdo da musica como elemento de invocacdo e manifestacdo das
entidades, bem como pelo reconhecimento de uma textualidade musical,
expressa nas letras das cantigas, cujos elementos permitem a compreensao
dos caboclos a partir de improvisacdes e transformagoes.

5) A experiéncia se completa através de uma forma de “expressdo”, uma
“performance” — O culto aos Caboclos, reestabelece e atualiza a relagdo

afroindigena no aqui e agora.

Performance — termo que deriva do francés antigo parfournir, “completar” ou
“realizar inteiramente” — refere-se, justamente, ao momento da expressao, ou seja,
a performance completaria uma experiéncia. No entanto, Rey (1998) esboca ainda

outra etimologia da palavra performance em que aparecem novos sentidos:

Performance é derivada de to perform, “tornar real, realizar”,
resultante do inglés medieval e do antigo francés parformer (v.
1200), derivado de former com um valor proximo de parfaire, por
meio do anglo-normando par- ou perfourmer (anglo-latim
performare). O verbo francés seria, a seu turno, a transformacéo
de um antigo parfournir, composto de par e fournir (latin medieval
perfurnire) (REY, 1998: 2661 apud BIAO, 2011:350)

Os sentidos de formar, fazer e fornecer, contidos na citagcdo acima,
precedidos de um prefixo que sugere a preposicao por, podem nos
levar a compreender, como uma origem etimolégica da palavra
performance, a ideia de pela forma de, por fazer ou, ainda, por
fornecer, exprimir, expressar, confirmando sua vasta gama de
sentidos em todos os campos do comportamento humano (BIAO,
2011:350-351, grifos do autor)

Na formulacdo do modelo proto-estético chamado “drama social” (ruptura,
crise e intensificacdo da crise, acao reparadora, desfecho), Turner (2005, p.183)
evoca as fontes do poder liminar para caracterizar a performance, como algo em
gue “predomina o modo subjuntivo da cultura, o modo do “talvez”, do “pode ser”,
do “como se”, hipétese, fantasia [...]". Assim, proponho que a performance mais do
que completar, abre um espaco ao devir de uma experiéncia, um material em
movimento, que “se transforma em outra coisa diferente do que era e que, de

algum modo, conserva uma memoéria do que se foi” (MELLO, 2003:102 apud
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GOLDMAN, 2014:214), cujas tentativas de captar sob lentes etnograficas podem
ser teoricamente fecundas.

Ao cultuarem os caboclos, os donos da terra, se apaziguaram as relacdes
de conflito possiveis, estabelecendo um acesso aos dominios indigenas, ou seja,
agenciando poderes através da funcdo integrativa do ritual, uma “agao
reparadora” no modelo de drama social. O culto aos caboclos se constitui através
de elementos cujos significados sdo negociados no transito de simbolos rituais.

Ao ativar ideias, cenarios, gestos, gostos e condutas, o caboclo define sua
identidade e transmite conhecimento social e memodria atraves de
comportamentos restaurados®® (SCHECHNER, 1985). Estes consistem em um
complexo de gestos e modos de ser operados na relagdo entre pessoas-espiritos
e que podem ser sobre algo que nos ajude a entender o passado através de “um
repertorio de conhecimento encorporado, uma aprendizagem no e através do
corpo, [...] como um meio de criar, preservar e transmitir conhecimento; o que
constitui a performance” (idem. 2013:28).

Assim, considerando os elementos que compdem o repertério no culto ao
caboclo, buscarei refletir sobre como, ao restaurar os comportamentos, a
comunidade religiosa do candomblé (humanos e ndo humanos) vale-se de sua
criatividade e (re) cria apresentacdes indigenas, mobilizando idiossincrasias na
formulacdo de uma caracterizacdo especifica, apreendidas no encontro
afroindigena e guardadas na memdria dos terreiros e na memoria dos espiritos
(ambos agentes de uma memodria coletiva) e reativada através da performance

ritual.

% Em inglés “restored behaviour”. Optei pela tradugdo restaurado, no entanto, alguns autores,
como Diana Taylor (2013, 2013b), utilizam a traducéo reiterado. Acredito que ambos os sentidos
estdo presentes no conceito: tanto o de algo repetido constantemente quanto de algo que é
renovado através da acao.
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Figura 1.Imagem do caboclo Sete Flechas, exposta no barracéo do I1é axé Ya Omin.

Ao propor a compreensao do culto aos caboclos a partir dos estudos da
performance, construo 0s seus rituais e o imaginario social em torno da sua figura,
em uma perspectiva ndo apenas ontolégica, mas também epistemoldgica. Embora
o culto aos caboclos suscite aspectos propriamente performaticos, expressos no
ritual em dancas, cantigas, toques, gestualidades, etc., busco ressaltar a
performance como uma lente metodoldgica, sublinhando a possibilidade de
analisar eventos enquanto/como performance (TAYLOR, 2013).

Realizo esta investigacdo com o objetivo de compreender a forca dos
caboclos e os contextos de suas agéncias no universo dos candomblés de Santo
Amaro e conhecer os modos pelos quais estas entidades ocupam um lugar
destacado na articulacao de formas sociais de conhecimento.

Os capitulos estdo ordenados com a intengdo de estabelecer um percurso
razoavelmente semelhante ao que realizei na busca por esse conhecimento,
assim como refletem algo que considero uma caracteristica primordial dos
caboclos — a sua capacidade de aparecerem repentinamente surpreendendo e
reorientando os contextos. A “entrada” a partir da Lua do Caboclo tem como
intencado “restaurar” e transmitir as sensacgdes que vivi no meu primeiro contato

com o caboclo Sete Flechas, um estranhamento e um sentimento de estar diante
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de algo extremamente potente. Paradoxalmente, o texto acaba diluindo essas
sensacgOes ao elaborar uma exegese descritiva de elementos que na pratica ritual
atingem a percepcdo de maneira estonteante, ainda assim, o primeiro capitulo
configura uma ruptura, um convite a celebrar e adentrar a aldeia dos caboclos.

Seguindo o percurso, na Etnobiografia, a trajetoria religiosa de mae Edinha
e de seu caboclo Sete Flechas é articulada a temas que expéem como a presenca
do caboclo pode gerar e intensificar crises na passagem da umbanda para o
candomblé, por exemplo. No entanto, € a propria acdo do caboclo que repara as
relagcbes com a estrutura religiosa e amplia os campos de atuacao dos rituais, da
familia e da espacialidade do terreiro.

Igualmente & maneira de uma acdo reparadora, em Santo Amaro dos
Caboclos, contextualizo mais amplamente o campo observado, demonstrando que
“as praticas simbdlicas se constituem como formas de expressao profundamente
relacionadas a experiéncia social dos grupos que as praticam” (SILVA, 2000:14).
Ao discutir as imagens dos caboclos apreendidas na pesquisa, argumento sobre
0s modos em que estas se articulam ao presente em processos de significacao
expressos em praticas sociais.

Como desfecho, na Performance dos Caboclos, retomo reflexdes que
atravessaram todo o conjunto do texto e elaboro uma discussao mais aprofundada
sobre performance, ontologias e agéncias em enquadramentos gerados a partir de
um processo de significacdo, com base no encontro afroindigena - um evento
reatualizado na préatica ritual.

O texto, pensado como performance, ndo encerra a experiéncia, abre-a ao
devir, revisita os pontos discutidos em um aqui-agora e de novo. Como alusao aos
movimentos dos caboclos, que a partir de diversos deslocamentos de sua
manifestacdo retomam a agéncia na acao: “vai ali e volta ja, daqui a pouco esta no

mesmo lugar”.
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1. DO RITUAL

A LUA DO CABOCLO - A FESTA DE SETE FLECHAS

Acompanhei a Lua do Caboclo, a festa anual realizada para Sete Flechas,
em trés anos distintos 2012, 2014 e 2016**. A festa ocorre no més de novembro e
tem duracdo de 3 dias, que marcam exatamente o tempo da realizacdo dos
sacrificios votivos ao caboclo e a sua retirada e entrega nas matas - o presente.
Comecando no sébado e terminando na segunda-feira.

Na primeira vez, cheguei ao terreiro no segundo dia a tarde. Naquele
momento, embora ja tivesse uma relacdo de proximidade estabelecida com méae
Edinha, ndo tinha tanta intimidade com toda a comunidade, incluindo filhos e
irméos de santo que |4 estavam. Senti-me pouco a vontade e ndo me lembro de
muitos detalhes, mas o que me chamou atencdo naquela época e ainda hoje me
intriga, foi que além da preparacdo da festa: obrigacfes rituais - como dar a
oferenda de exu - até a entrega do presente do caboclo, somam, ao todo,
aproximadamente 8 dias de envolvimento direto da méae de santo e dos filhos da
casa. Além disso, naguele ano, mae Julinha, irma de santo de Edinha, realizou a
festa do seu caboclo, Sultdo das Matas, na semana subsequente a de Sete
Flechas (caboclo de Mae Edinha), assim totalizaram mais de 15 dias de
envolvimento, obrigagdes, preparativos e diversos rituais realizados coletivamente.

Em 2014 também cheguei no segundo dia, embora houvesse me
organizado para chegar uma semana antes, mae Edinha teve que antecipar a
festa pois sua mée de santo tinha um compromisso na data em gue estava
marcada e assim, novamente, ndo pude ver o primeiro dia. No entanto, neste ano
pude acompanhar a entrega do presente nas matas. Na ocasido seguimos de van
até o bairro da Vitéria acompanhados por alguns ogas, por filhos de santo de

Edinha e por Sete Flechas e pelo Sultdo das Matas de mée Julinha. Andamos até

% Em 2017 voltei a participar da festa, no entanto, no momento em que escrevi este capitulo a
celebragdo ainda nado havia ocorrido, assim as observacdes elaboradas a partir deste Ultimo
contexto ritual serao expostas no capitulo “A lua revisitada”.
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certo ponto proximo a Cachoeira da Vitéria, em caminhos de mata fechada,
quando pude acompanhar alguns fundamentos, a entrega das oferendas que
haviam sido arriadas® da casa do caboclo, onde permaneceram por 3 dias,
durante a festa.

Para descrever e analisar a Lua do caboclo que acompanhei em 2016,
considero a sequéncia total do ritual: o intervalo de tempo compreendido entre o

“corte para o gira®®”

e a entrega do presente nas matas, oito dias depois. Este é o
tempo ritual da realizacao litargica, incluindo as etapas propiciatorias para o bom
andamento desta obrigacao religiosa.

Considerando a proposta de Richard Schechner (1985) sobre a
necessidade de se pensar a performance em sua totalidade de momentos, sendo
estes: 1) treinamentos, 2) oficinas, 3) ensaios, 4) aquecimentos, 5) performance,
6) esfriamento e 7) desdobramentos; proponho esta analise ritual com énfase nos
momentos 4, 5, 6 e 7, sendo que por “aquecimento” considero os ritos
propiciatorios, tanto os realizados para a entidade denominada exu, ou “gira”, que
tem por objetivo garantir a comunicagdo entre os humanos e as entidades e o0 bom
andamento do ritual, quanto os rituais de “limpeza” pelos quais os adeptos do
candomblé devem passar antes de cumprirem suas obrigacdes religiosas; por
“performance”, considero o momento ritual de realizacdo do culto ao caboclo,
desde o or6*’, até a “entrega do presente” e o retorno para o terreiro; por
“‘esfriamento”, considero os intervalos entre os dias de realizacdo dos rituais,
seriam entdo varios “esfriamentos”, intervalos, ao longo de 3 dias e por
“‘desdobramentos”, considero, primeiramente o sentimento de “missdo cumprida”
presente ao final das celebracdes, quanto este proprio relato, que ao construir
uma narrativa pode ser entendido como uma fase da performance, pelo menos na

perspectiva textual.

% Arriar é o ato ritual de preparar e entregar uma oferenda em determinado local para as entidades
cultuadas.

% Ext é a entidade mensageira entre os humanos e as divindades. Gira é provavelmente uma
reducdo e variacdo do termo Pomba-gira, que por sua vez descende de Bombojira e Pambuniila,
entidades do pantedo da nacdo Angola relacionadas a exl. A palavra “gira” indica ainda
movimento, uma das caracteristicas fundamentais desta entidade.

%" Termo ioruba que designa a “obrigaco”, o ritual de dar “comida” ao santo.
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O GIRA E OS RITOS PROPICIATORIOS

Na segunda-feira, dia 7 de novembro, cortou-se um bode pequeno para o
gira - o exu do caboclo. Estiveram em terra® o exu de mae Edinha, seu Sete
Encruzilhadas e a pomba gira de mae Julinha. Exud, dizia esta, saudando os
poucos presentes. Os ogas tocaram alguns sambas, mas Sete Encruzilhadas

ainda prefere o ritmo chamado congo para as suas cantigas.

Bebe agua no bebedouro
Andorinha néo faz verao
Faco tudo estremecer
De tenente a Capitédo

O que é, o que &, i0i6?

O que é, o que &, iaia?

Inicialmente, observando apenas as dancas e a musicalidade foi dificil
identificar caracteristicas que diferenciassem os exus dos caboclos em sua
manifestacdo no corpo das maes de santo, pois 0s ritmos e cantigas eram
semelhantes aos que sao tocados para os caboclos, no entanto, 0 comportamento
de exu e pomba-gira em relacdo ao dos caboclos é muito diferente. Estes se
apresentam com gestos de valentia e robustez, suas posturas denotam certa
altivez enquanto as pombas-gira e exus apresentam gestos maliciosos, além de
um linguajar com termos entendidos socialmente como obscenos. Seu Sete
Encruzilhadas define em poucas palavras quem ele é: “Eu sou aquele que muitos
queriam ser, mas ndo podem”, “eu sou pequenininho, mas ndo sou pedaco”.

No dia seguinte, terga-feira, seria realizada a “limpeza” de mae Edinha,
observando o resguardo de 3 dias para que no sabado pudesse realizar o ritual de
ord do caboclo. Para que se possa realizar a oferenda ao caboclo é preciso que

toda a comunidade que ir4 participar dos ritos, incluindo equédes®®, ogas® e,

%8 Expressédo que indica a presenca das entidades manifestadas nos seus médiuns
¥ As mulheres no candomblé podem exercer distintos papéis segundo sua posicao hierarquica e
ritual. As mulheres que néo incorporam sdo chamadas equédes39, € 0 Seu processo iniciatico
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principalmente aquele que esté oferecendo o ritual - cumprindo sua obrigagéo, no
caso a mae de santo - estejam com o corpo limpo. Isso significa seguir uma série
de prescricbes que incluem desde a abstencdo de relagcdes sexuais até a
interdicdo ao consumo de alcool e alimentos especificos, geralmente os que foram
utilizados na propria limpeza, com o objetivo de afastar impurezas e outras
entidades que possam intervir atrapalhando o andamento das atividades rituais,
comprometendo a prosperidade e até mesmo a saude de toda a comunidade.
Durante a Quarta e a Quinta-feira, mde Edinha realizou pequenas
atividades no terreiro organizando o espaco e orientando seus filhos de santo
sobre as atividades que seriam realizadas. A sexta-feira € o dia da semana
consagrado a Oxald, neste dia ndo se realizam rituais nos terreiros de candomblé
gue nado sejam voltados a este Orixa. Veste-se branco, que é a cor das suas
vestimentas e dificilmente os tambores serdo tocados em algum terreiro, pois 0

siléncio é um preceito deste dia.

O ORO DO CABOCLO - PRIMEIRO DIA DA FESTA

No sabado de manh&, no dia 12 de novembro foi realizado o or6 do
caboclo. Para tal lhe foi oferecido um “bicho-de-quatro-pés” - um bode branco,
grande, que despertava comentarios como “parece um bezerrinho”, e quatro
“bichos-de-pena”. Ainda com Sete Flechas, Sultdo das matas e Boiadeiro (caboclo

de Ninha, ia6*, filha de santo de made Edinha) em terra, os ogas responsaveis por

consta de ao menos 2 fases: a suspensao, momento no qual a adepta € indicada a assumir o
cargo ritual e a confirmacao, momento no qual, através de procedimentos rituais a adepta confirma
sua condicao e sua posicdo. Equéde é mae, aquela que cuida!

%" A posicao ritual masculina relativa ao das equédes é o ogd, sendo que as funcdes exercidas
pelos homens com este cargo sdo absolutamente demarcadas e diferenciadas em relacdo as das
mulheres. Além de serem responsaveis pelos toques dos instrumentos musicais, cabe aos homens
também o papel de realizar os sacrificios votivos aos Orixas e demais entidades cultuadas.

*1 Os rodantes - adeptos que incorporam - ou seja, que entram em transe e recebem as entidades,
se diferenciam em pelo menos 2 niveis hierarquicos: iads, periodo que se inicia com a feitura do
santo e segue até que se cumpram as obriga¢cdes de 7 anos quando viram ebomis, status de
senioridade, sendo inclusive outorgada a possibilidade da abrir seu préprio terreiro. Nas relacées
estabelecidas pela iniciagdo, as categorias codificam antiguidade e ndo género. O termo iad em
lingua iorubd significa “esposa”, ou seja, seriam as esposas mais novas do patriarca chefe da
familia, no entanto este termo perdeu o teor de género no interior do candomblé, podendo, por
exemplo, um homem ser chamado de iad.
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cortar o bode - Kekéu e Leandro (ogas do Ilé Axé Idan terreiro de mée Tonha, méae
de santo de Edinha), separaram as visceras principais e partes especiais, 0s Ixes,
gue iriam para assentamento na cabana do caboclo.

Apos o ritual foi preparado o altar na cabana do caboclo, a casa onde esta o
assentamento de Sete Flechas. Na cabana s&o dispostas desde frutas como
bananas, laranjas, melancia e meldo, batatas doce, alguns docinhos como
pacocas, pés de moleque, bananada e abdboras assadas com tabaco e mel —
uma iguaria para os caboclos, sua comida caracteristica, até de velas, plantas,
charutos e garrafas de vinho e cerveja, mantidas a temperatura natural, que
seriam oferecidas aos caboclos durante a festa, além da bebida ritual
caracteristica dos caboclos, a Jurema, preparada com a infusdo da casca da
planta de mesmo nome, em um recipiente de barro ornamentada com um o0ja
branco.

A presenca de elementos industrializados ndo destoa completamente do
ambiente que deve denotar a cabana, pois estdo ainda associados a uma
determina cultura regionalista, em algumas casas a pacoca ¢é feita artesanalmente,
no pildo, no proprio terreiro e se a cerveja € muito apreciada pelos caboclos, é
preciso lembrar que a preparacédo de bebidas a partir de cereais fermentados, o
milho principalmente, é também um elemento indigena significativo.

Entre os diversos elementos, merece destague a bebida ritual
caracteristica, a Jurema, preparada através do cozimento da casca da planta de
mesmo nome e acrescida de outros ingredientes. O consumo da Jurema é
presente também em outras manifestacdes religiosas afro-brasileiras cuja
presenca indigena € integrante, como o catimbo, por exemplo. No culto aos
caboclos no candomblé ela pode ser ingerida em distintos momentos rituais, para
induzir o transe, consagrada no ingorossi*’ da cabana, servida & assisténcia etc.
Além disso, ela é evocada nas letras de algumas cantigas e inclusive chega a ser

0 proprio nome de alguns caboclos.

2 Conjunto de rezas rituais entoadas para louvar as entidades

38



Qual é o dia maior desta aldeia/

Qual é o dia de sexta-feira/

Nesse dia ninguém bebe, ninguém come/
Qual é o dia maior da juremeira.

Figura 2. Léo segurando um couro de jacaré — ornamentacao da cabana

Com permisséo para fotografar, pude registrar o interior da cabana, porém,
apenas a ornamentacdo. Foi solicitado que nédo fotografasse o ord, porque é

fundamento.

Figura 3. Interior da cabana do caboclo
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Reijane, rombona*® da casa, estava encarregada pela preparacdo dos
alimentos. Ela é filha de lansa*, é a responsavel por cuidar do fogo e da cozinha,
instalada ao lado da casa do caboclo - da cabana. Juntamente com outras
equédes, limpou e preparou os galos, que seriam servidos ainda no almoco, além
de e separar e guardar a carne do bode que seria servida a noite.

Apbés o almoco, retomaram o0s preparativos para a festa, decoracao,
fundamentos, cozinha, compra de bebidas, armacdo de estrutura fisica,
instalacdes elétricas, tirar folhas, arrumar as roupas dos caboclos da casa,
consertar alguns penachos, preparar o bolo e muitos outros detalhes que
envolveram a totalidade da comunidade religiosa e da familia de mae Edinha.

No terreiro, geralmente me sdo atribuidas algumas atividades, que também
me permitem observar, situagcdo compativel e pertinente com a realizagcdo de uma
pesquisa. Neste ano, devido a demanda de afazeres, fui solicitado para ajudar em
pequenas tarefas como desfiar mariwo e tirar folhas.

Acompanhei Geno e Nei (ogés confirmados*) e Jefinho (0gad suspenso) para
tirar folhas de aroeira, sdo goncalinho, mariwd e samambaia. Primeiro seguimos
em direcdo a Subaé, um bairro proximo a Entrada da Pedra, entrando em um
quintal & esquerda, descendo pela margem do rio, e depois, seguindo pela linha
do trem, logo atras do pasto, por ai também separamos alguns dormentes velhos
da linha de trem, que serviram de lenha para a cozinha.

Na entrada do barracdo foram colocados galhos de acoco, folhas
consagradas ao orixa Xang6. No teto e no Ogum Xoroqué, localizado na porta de
entrada, foram colocados o mariwd ja desfiado. O mariwb é a folha do dendezeiro
desfiada, consagrado a Ogum, pendurado na entrada do barracdo e que serve

como um filtro contra as energias negativas.

*3 Rombona(o) é a primeira pessoa iniciada em um terreiro.

* lansa é a orixa dos ventos e das tempestades; Por ser esposa de Xangd (orixa da justica, dos
trovdes e do fogo), lansa também é associada a este elemento. Em um mito, ela, ao provar uma
comida de Xangd, cospe fogo pela boca

5 Oga € a posicao ritual concedida aos homens que ndo incorporam. Ser “suspenso” é a fase
inicial, de transicdo ao processo de iniciagdo, significa ser “indicado”. Caso a pessoa aceite e
queira dar consequéncia ao processo, este devera se “confirmar” no terreiro, ou seja, se iniciar
efetivamente.
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Figura 5. A frente do barracdo, Rosa observa a brincadeira de um menino. A esquerda o

assentamento de Ogum.

O bolo estava sendo decorado, com uma imagem de Sete Flechas cercada
de glacé verde, feito por Roquinha e outras filhas (bioldgicas) de Edinha, que

ajudavam principalmente na cozinha. O envolvimento de toda a familia na
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organizacdo da festa demonstra um aspecto da sociabilidade que envolve a figura

do caboclo e transpde as relagées de pertencimento formal ao candomblé®®.

Figura 6. O bolo da festa de Sete Flechas, ao fundo a bandeira do Brasil.

Atras do bolo, uma bandeira do Brasil estendida, como ndo poderia faltar
em uma festa de caboclo, pois os caboclos representam a nacdo brasileira. No
entanto, seu lema positivista, “ordem e progresso”, apresenta certo paradoxo
qguando contrastada com o ambiente da festa, composto por bebidas, charutos,
entidades incorporadas, sons de tambores etc.

No entanto, se da justaposicdo de duas imagens aparentemente
desconexas pode surgir uma terceira dotada de sentido, como na teoria da
montagem filmica de Einsenstein, € esse novo significado que denota exatamente
um modo de ser do caboclo. Apesar do aparente caos, O ritual possui uma
estrutura, uma ordem que somente ele pode protagonizar e transformar
inesperadamente. Os ritmos sdo geralmente progressivos - congo, barravento e
samba de caboclo, acelerados, constantes, conduzindo a um climax que nunca
chega ao fim sendo sempre entrecortado por novas acdes e acontecimentos,
como a chegada de novos caboclos.

46 Explorarei esse tema mais adiante (Cap. 2) ao tratar da familia de santo.
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Apesar dos caboclos estarem associados as lutas pela independéncia na
Bahia, a bandeira do Brasil no contexto ritual denota algo mais do que a nocéao de
Estado, ela também simboliza a terra, o territorio dos caboclos, imprescindivel a
existéncia e a realizacdo de qualquer manifestacdo. Além disso, se as cores da
bandeira estdo presentes no barracdo, nas vestimentas dos caboclos e em
decoracdes como bandeirinhas ou tecidos que cobrem o teto e as paredes, estes
elementos sdo re-significados no ritual, como se pode perceber na seguinte

cantiga:

Tu és a nagao do Brasil, caboclo
Tu és a nacgao brasileira

Tu és a nacao do Brasil, caboclo
Das cores da nossa bandeiral

O verde é esperanca

O amarelo é desespero

O azul traz a liberdade

Pros caboclos brasileiros!

Neste dia, o “candomblé™’ comecou aproximadamente as 21:00h, com o

xiré cantado na nacdo angola, saudando os nkisis*®, e em seguida, virando para
caboclo, com as cantigas de fundamento para que estes se manifestassem.
Vieram Sete Flechas de Edinha e o Boiadeiro de Ninha ambos levados para o lado
externo do terreiro, na casa do caboclo, para o ingorossi, “rezar a cabana”.

A reza foi conduzida por mae Tonha, mé&e Julinha e por Tinho - rodante do
caboclo Juremeira, amigo de mae Edinha. Os atabaques estavam diante da
cabana, mas durante o ritual apenas rufaram executando poucos momentos de
toques, as cantigas foram acompanhadas por caxixis*® e pelo coro dos filhos de

santo sentados a frente a cabana.

A expressdo Candomblé utilizada neste contexto significa o toque, propriamente dito, a
celebracdo ocorrida no barracéo.

8 Entidades do pantedo dos candomblés Banto. O fato do “xiré” ser “tocado na (nagdo) angola”, ou
seja, em sua lingua litdrgica e ritmo musical especificos, demonstra a proximidade e possivel
origem do caboclo nesta nacéo.

* Instrumentos musicais, pequenos chocalhos feitos de fibras vegetais, geralmente junco, com um
pedaco d e cabaca na base e sementes no interior.
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Figura 7. M&e Tonha e mae Julinha sentadas Figura 8. Atabaques a frente da cabana
préximas a cabana e demais filhas e filhos de
santo sentados no chdo para rezar a cabana.

Ao retornarmos para o barracéo, Sete Flechas cantou algumas cantigas e
aos poucos outros caboclos foram chegando convidados pelo som dos atabaques.
Diversos fatores podem desencadear o transe e a incorporacdo do caboclo:
cantigas de fundamento, utilizados com esse propdsito, 0s caxixis agitados
proximo aos ouvidos do médium, a expressao “xetro, maromba xetro!” proferida,
gritada e cantada proximo aos médiuns, o chapéu de uma entidade colocado
sobre a cabeca do rodante, um abraco do caboclo, uma irradiacdo, entrar na roda
para sambar com o caboclo - neste caso, geralmente o caboclo ja traz a pessoa
para o centro da roda na intencédo de que esta incorpore sua entidade, a ingestao
de jurema, bebida caracteristica dos caboclos, entre muitos outros fatores, além
da combinacao de diversos desses.

Uma das formas de induzir ao transe, muito observada, € quando um
caboclo, ou um grupo deles, ameaca algum rodante, interrompendo-lhe a
passagem pressionando a ponta de suas flechas ou ainda dancando em circulos
ao redor deste gesticulando com suas armas como se quisesse feri-lo. Neste
gesto, menos do que uma ameaca esta uma demonstracao de afeto e apreco pela
presenca do caboclo solicitado a comparecer através da incorporagdo. Estou
pensando a partir das ideias de Bateson (1954) sobre a¢des que ndo denotam
aguilo que conotam e estabelecem um nivel metacomunicativo, um frame, um
jogo: o caozinho quando quer demonstrar que gosta do seu dono, Ihe da algumas

mordidinhas, no entanto, sem feri-lo. “a mordidinha denota a mordida, mas nao é o
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mesmo que a mordida pode denotar”. Ao expressar “eu poderia feri-lo, mas ndo o
fago porque estou brincando”, o animal demonstra o carinho pelo seu dono. E com
esta interpretacdo que proponho um olhar para os gestos dos caboclos nesta
acdo, que busca desencadear o transe e a chegada de outros caboclos, um

convite para celebrar juntos!

Figura 9. Sete Flechas “convida” um caboclo a se manifestar

Os caboclos quando incorporam nos seus médiuns o fazem de uma forma
caracteristica bem diferente da incorporacédo dos orixas. O “tombo” do caboclo é
diferente, pois estas entidades balancam o corpo dos médiuns, que dao voltas
desequilibrados, tentando agarrar-se as pessoas proximas. Geralmente equédes
estdo a postos para auxiliar o transe e lhe retiram todos os pertences que
desagradam os caboclos quando incorporados, tais como como reldgios;
pulseiras; 6culos; sapatos; colares e brincos - embora algumas caboclas admitam
0 uso destes ultimos - em geral sdo itens associados a um tempo e vida

modernos. Retiram também as contas, as guias®, que o médium estiver usando,

* Chamam-se guias os colares de micangas coloridas utilizados pelos adeptos do candomblé.
Cada cor é relativa a um Orix4, o branco a Oxald, o azul turquesa a Ogum, o dourado a Oxum etc.
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dobram a barra da calca, lhe amarram um oja na altura no térax e 0 encaminham
para ser paramentado, mas n&o sem antes o caboclo anunciar sua chegada com o
seu il&™*

Este grito, invariavelmente produz conhecimento, altera o estado emocional
dos presentes e ecoa por todo o ambiente. como no pensamento artaudiano, ele
torna a respiracdo e o corpo um lugar primordial para o ato ritual, anuncia a
presenca rejeitando a supremacia da palavra, sai do interior do corpo para chegar

até a aldeia saudando os ancestrais, para em seguida, trazer sua cantiga:

Eeeu/

Eu cheguei agora/
Neste palacio de ouro/
Arrodeado de joia.

Assim, através de diversos caminhos percorridos, desde as suas aldeias
em Aruanda® até o barracdo, foram chegando o Sultdo das Matas de Julinha, o
Juremeira de Tinho, O Sultdo das matas de Toinho, o Boiadero de Ninha, o Laje
Grande de Adailton, entre outros. Sete Flechas, entdo, anunciou que eles sairiam

para ser paramentados:

Ele vai ali e volta ja/
Daqui a pouco ta no mesmo lugar (coro).

ApoOs um intervalo sem o toque dos atabaques, em que ha uma relativa
suspensdo dos papéis. Embora no quarto onde os caboclos estdo sendo
arrumados os acontecimentos da ordem ritual mantenham seu carater sagrado, no
barracdo o clima fica descontraido, - alguns aproveitam para levantar-se,

enguanto se espera o retorno dos caboclos.

Variam também a grossura das contas, a quantidade de fios e outros elementos que indicam a
|dade , a posi¢ao hierarquica de cada adepto.

'Ea sauda(;ao da entidade, a sua voz, o som que emite quando chega em terra.

°2 Aruanda é a morada mitica dos caboclos, um lugar do mundo espiritual. A origem do nome é

associada a uma provavel transformacgao de “Luanda”
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A ENTRADA PARAMENTADA

Paramentados, os médiuns adquirem a caracterizacdo completa da
entidade que incorporam. Para os “caboclos de pena”, penachos, penas naturais
de pavao sdo as preferidas, mas penas artificiais também sdo admitidas, ojas
amarrados no térax e na cintura, com lagos especificos, cujas pontas pendem até
a altura dos joelhos aproximadamente, calcas ou bombachas. Na mao uma flecha
ou um “cip6 caboclo” e galhos de aroeira e sdo goncalinho, os pés descalcos.
Para os “caboclos de couro”, chapéus de vaqueiro, de couro, coletes, capangas,
calcas, caso ndo sejam de couro de verdade, o tecido provavelmente sera em tons
de marrom e bege, simulando o couro - a vestimenta dos boiadeiros, cabacas
também fazem parte da indumentaria, na mao podem trazer “cipd caboclo” ou
lagos de vaqueiro.

Os caboclos entraram no barracdo em fila, puxados por um oga, tocando
um caxixi, e pelas equédes e formando um circulo no centro ao som de uma

cantiga:

Foi nesse passo que eu sai da minha aldeia/ (bis)
montado em meu cavalo, com 0 meu chapéu e laco/
guando eu sai, minha méde me abencoava/ (bis).

Seguindo uma ordem etaria, baseada na idade no santo, foram se
ajoelhando, do dono da festa até os caboclos mais novos, em frente aos
atabaques. Cantaram suas salvas, cumprimentos e tiraram algumas cantigas e
sambas, mas também cantigas no congo e barravento. Esses 3 ritmos citados séo
caracteristicos dos caboclos e também estdo presente nos candomblés de nacéo

Angola.

Deus vos salve 6 casa santa/ Onde Deus fez a morada/
Onde mora o calisbento/ E a héstia consagrada®

*3 Salva do Caboclo Sete Flechas.
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Apoés a Salva, Sete Flechas tirou outra cantiga, referindo-se a elementos
semanticamente mais proprios ao terreiro. A bandeira branca, que marca tudo, é

“trazida em pau forte” indicando o fundamento de Tempo®™*:

Deus vos salve bandeira divina
Deus vos salve Bandeira Rea
Deus vos salve aldeia

Aqui neste canzua®

Embora os caboclos sejam entidades que muitas vezes se manifestam sem
necessitar que seus filhos sejam feitos®®, e que nesse sentido ndo admitem ter pai
ou mée, em muitas cantigas expressam o respeito pelos mais velhos, os pais ou

maes de santo de seus médiuns.

A bencdo, a benca meu Tata iné (coro)/
Benca pai, benca mée, benca meu Tata iné.

Ninguém pode avaluar/

0 amor de um pai, 0 amor de uma mae/
s6 eu que sei avaluar/

0 amor de papai o0 amor de mamae

Seguindo uma sequéncia musical, um repertério ordenado, o caboclo

entdo cumprimenta os presentes:

Deus Ihe dé boa noite i0i6/

Deus lhe dé boa noite iaid/

Deus Ihe dé boa noite seu mocgo/
Deus lhe dé boa noite dona/

Oh boa noite gente/
Como vai, como passou

> Tempo ou Kitembo é um nkisi da nagdo Angola cuja presenca em terreiros de outras nacdes
também é notavel. E simbolizado por uma bandeira branca hasteada na frente do terreiro.

*® Tanto a primeira quanto a segunda salva aqui transcritas sdo cantadas por Sete Flechas. Cada
caboclo deve trazer suas salvas de Aruanda, bem como suas outras cantigas.

*® Discutiremos mais adiante a relagéo entre “dom” e “iniciacéo”.
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Sete Flechas, assim como os outros caboclos, cantam suas proezas e as
leis que governam o mundo espiritual em suas cantigas, estabelecendo o tipo de

relacdo com o mundo dos humanos:

Eu atirei/

Eu atirei, ninguém viu/

S6 Sete Flechas é quem sabe/
Aonde a flecha caiu

E la na mata/

La na jurema

E uma lei severa/

E uma lei sem pena

Assim sucederam os caboclos, durante toda noite. A cada momento novos
caboclos chegavam e eram levados para ser paramentados e, quando prontos,
tinham sua entrada anunciada; chegavam e tiravam suas salvas. Neste dia, pude
ver um caboclo zangado, acusando que havia sido esquecido. Este, ficou
esperando pra entrar e como nao lhe chamaram, ia fumar seu charuto, beber seu
vinho e ja ia embora.

Em um momento da festa, o fluxo do andamento ritual foi interrompido por
um fato: apdés insistentes momentos em que um oga chacoalhou um caxixi em
seus ouvidos, o caboclo de Léo chegou.

Léo € iad do terreiro, ja com obrigacdo de 1 ano paga, cujo o caboclo ainda
nao havia se manifestado. Em algumas conversas, ele havia me relatado que o
seu caboclo ja havia aparecido para ele em sonhos, mas que ainda ndo queria “vir
em terra”. Este acontecimento alterou profundamente sua histéria pessoal, e
também boa parte da dindmica da festa. Enquanto ndo incorporava o caboclo, Léo
assumia diversas responsabilidades organizativas, cuidava das entidades e do
barracdo, mas com a manifestacdo do seu caboclo, é ele que vem para exercer
algumas atividades e para celebrar junto com as outras entidades.

Com um oja branco amarrado no térax e na cabeca o caboclo ajoelhou-se
no pé dos atabaques para tirar sua salva. Um oga questionava se era mesmo
caboclo e qual era, mas Sete Flechas interveio, defendendo o caboclo de seu

filho, dizendo que ele iria se apresentar.
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Estrela do oriente/

venha me ajudar a me guiar/
Eu vim adorar Jesus/

Pedir pra nos ajudar

Apresentou-se entdo o caboclo Capangueiro, que veste branco e trabalha
com a cura. O caboclo cantou apenas 3 cantigas e se dirigiu para 0 meio do
barracdo cumprimentando os presentes e participando da festa.

A salva compde um elemento musical importante dos caboclos. Embora
existam salvas parecidas, com a mesma letra, cantadas por muitos caboclos, cada
um tem sua entonacdo e ritmica caracteristica. Salvar significa reconhecer a
autoridade.

Talvez o repertorio musical dos caboclos va aumentando conforme este se
apresenta mais vezes trazendo suas cantigas de Aruanda, pois € dificil ver um
caboclo novo com um repertério muito extenso de cantigas; ou talvez por
hierarquia. E aos poucos que estes caboclos vdo encontrando espaco para
mostrar suas cantigas nos rituais e, ainda assim, muitas vezes eles terdo que
disputar simbolicamente com outros caboclos e com ogas, que também querem
demonstrar seus conhecimentos e tirar suas cantigas favoritas. Muitas vezes, tal
contexto vem a ser preenchido pelas cantigas de sotaque, em que sao proferidos
desafios uns para os outros através das letras das cantigas improvisadas ou
decoradas.

Os desafios podem mesmo acabar em desentendimentos ou em
esclarecimentos acerca de antigas querelas, “Naquele dia, vocé fez isso ou disse

aquilo ...”, mas se a situacdo comecar a ficar dificil para um dos lados e se o
caboclo dono da casa quiser apaziguar a situacao, ele pode tomar partido e puxar

um samba para trazer o clima de festividade.

Esse samba é de muito respeito/
Ele é caboclo também tem direito/
Se mexer com ele vai ter fué/

Vai ter fud, vai ter fua (coro)
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O candomblé este dia acabou as quatro da manha. Todos os caboclos
despachados, barracdo limpo e uma sensacdo de euforia e cansaco ainda
presente. Entéo, fomos acomodados em esteiras, eni®’, e colchonetes distribuidos
entre 0 barracdo e a casa de mae Edinha para descansar um pouco. No dia
seguinte haveria mais.

No dia 13, logo pela manha, foi providenciado café, pao e frutas para o café
da manha. As tarefas ja estavam esperando para ser executadas, e 0S que ja
sabiam o que tinham de fazer prontamente assumiam as suas responsabilidades:

cozinhar, limpar, arrumar, cantar, etc.

O MARUJO_ ENTIDADE DAS AGUAS, AFILHADO DAS MATAS NA CASA DE
OXUM

Neste dia, em fungéo da entidade celebrada, foi servida uma mariscada no
almoco. O toque comecaria a tarde, aproximadamente as 15 horas, para Marujo.
Estes, sdo uma categoria de entidades formada pelo espirito de antigos
marinheiros, muito caracteristica pelo seu gosto por bebidas alc6olicas e por
“cantar” as mulheres, se apresentam com movimentos cambaleantes que lembram

o tombo do navio e o balanco do mar.

O rema o barco marinheiro/
Nao deixa o barco virar

Perguntei a mae Edinha se os marujos sao caboclos, pois eu ja havia lido
isso em bibliografia a respeito. Ela me disse que ndo, que eram eguns, no caso,
espiritos de marinheiros. Explicou-me também que os motivos para nesse dia
tocar para marujo eram, primeiramente, devido a chegada de muitas pessoas
bébadas no terreiro nos ultimos tempos. Depois, e talvez mais importante, € que o
marujo especifico que seria celebrado, o marujo de Rosa®®, era afilhado de Sete

Flechas. Ele “nasceu” naquele terreiro, foi em uma Lua do caboclo que ele se

" Termo em ioruba que designa esteira.
*® Rosa é a mae pequena de mée Edinha, no capitulo 3, veremos as configuracdes das relacdes
de parentesco denominda “familia de Santo”.
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manifestou pela primeira vez. No entanto, pela salva tirada pelo Marujo, podemos

afirmar que ele também é um afilhado da Oxum:

Com 3 dias de nascido/
Minha mae me abandonou/
Me deixou nas aguas claras/
M&e Oxum quem me criou

Os caboclos vieram, dangcaram e tiraram suas cantigas junto com o Marujo,
desta vez, suas chegadas e apresentacdes eram menos formalizadas, e 0 ritmo
samba foi predominante em boa parte do tempo. No entanto, em determinado
momento a festa foi interrompida por um ato solene, o Marujo suspendeu um
rapaz ao cargo de oga.

Ao som de uma cantiga especifica, de bracos dados com o Marujo, foi
conduzido pelo barracdo desde os atabaques até a porta de entrada e de volta,
por 3 vezes sentou-se e levantou-se em uma cadeira e foi perguntado se aceitava
o cargo que lhe estava sendo conferido. A resposta positiva foi aclamada pelo
conjunto de ogas e equédes, que lhe tomaram a bencdo. Herbert € o filho
bioldgico da irméa de Rosa, rodante do Marujo. Esta € mais uma das maneiras pela
qual as familias de santo e biolégicas vao entrecruzar-se em diversas formas de
relacionamento, tema que sera explorado mais adiante, e que transmitem a
responsabilidade dos filhos em cuidar das entidades de seus parentes e nos
remete a um principio do candomblé reconhecido como ancestralidade.

A festa seguiu até a noite, com a presenca de muitos caboclos. Uma
presenca importante foi a do caboclo de mae Tonha, Trope das lajes. Mae Tonha
€ a mae de santo de mae Edinha e também de muitas outras pessoas que
estavam presentes na festa. A chegada do seu caboclo foi recebida com muita
distincéo e alegria, principalmente pelos proprios caboclos.

As dancas dos caboclos geralmente ndo apresentam uma coreografia
especifica, sdo movimentos livres que ocupam e dinamizam todo o espaco,
embora haja um “trupé” caracteristico dos caboclos. Este ocorre em marcagao de
quatro tempos, alternando para a direita e para a esquerda e avancgando

concomitantemente. No entanto, para saudar a presengca desta importante
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entidade, foi possivel identificar uma realizacdo de gestos simbdlicos, que

representam o respeito a entidade mais velha e também uma coreografia

especifica em que os caboclos a reverenciam e celebram a sua chegada.

Figura 10.

Figura 11.
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Figura 12.

S SN A A

Figura 13.

Sequéncia dos movimentos dos caboclos para reverenciar a chegada do caboclo Trope das Lajes
de mée Tonha (ao centro com saia vermelha estampada).

Muitos caboclos ndo comparecem com frequéncia as festas, por diversas
razbes. Uma delas é pela idade avancada de seus médiuns, que ja ndo aguentam
tanto incorporar caboclos. Embora eu tenha visto mulheres com mais de 80 anos
receberem esta entidade, as equédes que as acompanham sdo sempre muito
cuidadosas, assim como 0s 0gas, interrompendo os toques quando a entidade se

agita mais do que o considerado saudavel para a matéria - o corpo que o0 esta
recebendo.
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Outros ainda, depois de longos tempos sem aparecer, voltam a manifestar-
se para a surpresa da comunidade que conhece a historia e trajetoria de seus
membros e que sabe que a aparicdo daquele caboclo certamente ndo é
despropositada, mas vem trazer alguma noticia, pedido, queixa, mensagem ou
simplesmente pela consideracdo, amizade e respeito pela entidade que esta

sendo homenageada naquela festa

Eu disse camarada que eu vinha/
Na sua aldeia camarada um dia

A festa se encerrou um pouco depois das uma da manha, devido ao
cansaco dos humanos e também devido as responsabilidades do dia seguinte

para a entrega do presente do caboclo nas matas.
O PRESENTE DAS MATAS

No terceiro dia, ainda cedo, |a pelas sete horas, apos o0 ajeum, 0 oga Kekéu
comecou a levantar a cabana do caboclo e preparar a oferenda que seria levada
para as matas. Estavam presente Sete Flechas de mae Edinha, o Boiadeiro de
Ninha e o Capangueiro de Léo. O ossé>® do assentamento foi realizado com folhas
especificas, e a comida do caboclo foi colocada em diversos recipientes, bacias e

alguidares, e arrumada para ser levada.

% Ritual de limpeza dos assentamentos
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Figura 14. Atabaques a frente da cabana para levantar a saida do presente.

Os atabaques foram trazidos para frente da cabana e ali foram tocados.
Aos poucos os médiuns foram carregando as bacias, que ao serem colocadas
sobre suas cabecas desencadeava a incorporacdo do caboclo, que vinha pra

trabalhar, ou seja, carregar o presente até as matas.

Figura 15. Capangueiro de Léo carregando bacia com elementos do presente.
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Em um circulo formado em frente a cabana fomos convidados a girar

enquanto se cantava para a saida do presente

Figura 17. Roda para a saida do presente.

A ocasido, ndo pude acompanhar o presente, pois na van que fora alugada
para transportar as pessoas até a entrada da trilha, que leva ao lugar sagrado
onde o presente seria deixado, cabiam apenas 11 pessoas. Foram 5 caboclos
(Sete Flechas, Sultdo das matas, Boiadeiro, Capangueiro e Laje Grande), mée

Tonha, os ogas Kekéu, Geno e as equédes Julimar, Ingrid e Andressa.
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Aguardamos que voltassem na parte externa do terreiro. Alguns arriscaram
puxar um samba de caboclo, mas a ideia n&o foi levada adiante. Quando
retornaram, soltaram fogos a entrada do barracdo. Os caboclos entraram

incorporados no barracéo trazendo galhos de aroeira e S&o Gongalinho.

Figura 18. Laje Grande chegando ao barracdo com galhos de Aroeira e Sdo Gongcalinho.

As equédes os ogas relataram que houve um conflito na direcdo da trilha.
Um homem montado a cavalo, que € dono de um bar no caminho, disse que néo
deveriam deixar presente nas aguas, porque a agua descia com sujeira para a
piscina “natural” que ele construiu aproveitando o curso do rio e que serve para o
lazer dos que consomem ali no seu ponto. Foi explicado que o presente ia para as
matas, mas ele insistiu e quis seguir o grupo. Mae Julinha entdo bateu no homem
com uma vassoura, (esse ponto € importante para destacar que neste momento
0s caboclos ndo estavam incorporados). Apés uma pequena confusao, puderam
passar e ir ao lugar designado para deixar o presente.

Ja no barracédo, retomaram a festa e o candomblé continuou, neste dia
ainda com muitos caboclos, tocaram até as 23 h, aproximadamente. A despedida

do caboclo é ritualizada em muitos momentos. Primeiro, os caboclos vao sendo

58



aos poucos despachados, alguns ainda insistem em ficar mais um pouco, para

terminar de beber ou de fumar antes de partir.

Figura 19. Vista do barracéo na terceira noite de festa. Muitos caboclos ainda estédo presentes.

Figura 20. Vista do barracéo na terceira noite de festa. Sete Flechas ao centro com o seu penacho.

Antes de sairem do barracdo os caboclos cantaram suas cantigas de

despedida. Alguns foram embora rapidamente, outros demoraram mais. Mas ha
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diversas formas de partir: “cavalgando”, “voando”, “rolando” e “saltando” para fora

do barracao.

Pomba voou/
Carolina (coro)/
Vou m"embora/ (coro)

pocoi6 pocoid/
pocoi6é pa Aruanda

Sete Flechas, o anfitrido, ao despedir-se, deixa uma mensagem de

agradecimento aos que estiveram presentes em sua Lua.

Um abraco dado

de bom coracéo/

€ 0 mesmo que uma bencao/
uma benc¢ao, uma bencéo

Eu j& vou m'embora/
para a minha aldeia/

Eu ja vou m'embora/ xetru (coro)
Para a juremeira/

Sao sete estrelas/

Sao sete caminhos/
Todos levam a Deus/
Nunca estou sozinho/
(coro)

Oxala que te abencoe/
O Zambi que te proteja/
Eu ja vou m'embora/
para a juremeira.

Apos despedir-se, Sete Flechas foi para a sua cabana e la apds deixar

ultimos conselhos e mensagens daquela festa, subiu para Aruanda.
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Figura 21. Vista externa do barracdo. A bandeira de tempo hasteada
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2. ETNOBIOGRAFIA

MAE EDINHA E O CABOCLO SETE FLECHAS: TRAJETORIA RELIGIOSA E
AGENCIAS.

A utilizacdo de trajetdrias de vida motivou um profundo debate nas ciéncias
sociais (GUERRIOS, 2011). Por outro lado, Rabelo (2014) aponta que o foco em
trajetdrias, incluindo os percursos de socializacdo religiosa, ndo constitui tema de
grande interesse entre os estudiosos das religibes afro-brasileiras, em parte pela
predominéancia das pesquisas voltadas prioritariamente para os espacos do
terreiro e Aragao (2016) demonstra que o suporte nos relatos autobiograficos
iluminam a dimenséo de alteridade na relacdo com as divindades, principalmente
na atuacdo destas na vida cotidiana dos iniciados. Neste sentido, o relato
autobiografico “torna-se um discurso narrado pelo sujeito autor e protagonista,
num jogo temporal de renegociacéo e reinvencao identitaria” (idem, p.17).

Neste capitulo apresento a etnobiografia de mae Edinha como fio
articulador para desenvolver algumas discussdes como, por exemplo, transicdo da
umbanda para o candomblé, a relacdo entre dom e iniciacdo, agencia das
entidades espirituais, etc., mas também para demonstrar como a histéria de méae
Edinha e do terreiro encontram-se profundamente imbricadas com as ac¢fes do
caboclo Sete Flechas.

O termo etnobiografia refere-se a utilizacdo de uma histéria de vida, neste
caso com énfase na trajetéria religiosa, em um modelo construido com base na
valorizacéo da alteridade. Embora a sele¢do de eventos realizada para compor a
descricdo estabeleca um recorte especifico e intencional, no sentido em que sera
utilizado em um empreendimento etnografico, ha um “eu” (ou mais “eus”) que se
reconstroi na narrativa biografica estabelecendo explicacdes a um todo desprovido

de sentido.
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Ao narrar suas vidas os interlocutores elaboram uma interpretacdo, nao
apenas sobre si, mas também sobre instituicdes, grupos, momentos etc. S&o
historias sobre si mesmos, cujas informacdes veiculadas podem ser importantes
na composicdo do material de analise etnografica, principalmente porque
demonstram como os interlocutores estao produzindo conhecimento a respeito do
tema investigado.

Quando tratamos de narrativas de vida no seio de religibes de matriz
africana, caracterizadas principalmente por serem iniciaticas, de transe e
incorporacdo, na relacdo pessoa-entidade se estabelecem agéncias diversas,
nesse sentido é necessario repensar a individualidade da biografia em um
processo de desessencializacdo do “self” (BLANES e ESPIRITO-SANTO, 2014).

As vidas dos adeptos de candomblé se cruzam com as das entidades que
formam o seu enredo®. Além da incorporacdo - uma das mais frequentes formas
de materializacdo das entidades, localizada em praticas corporais - 0s regimes de
evidéncia que definem as entidades e geram consequéncias sociais em contextos
de experiéncias particulares entre seres humanos e ndo-humanos sdo diversos e
se expressam também em sonhos, sensacfes, memdrias, musicas, desenhos e
ritualizacdes. Assim, reconhecer nas narrativas biograficas um meio para acessar
estes dominios é penetrar através do intimo para compreender aspectos da

manifestacdo publica das entidades e dos rituais que praticam.

Edna Maria Santana, conhecida como mée Edinha, tem 61 anos, nascida
em 23 de setembro de 1956, no distrito de S&o Braz na cidade de Santo Amaro
da Purificacdo, no Recbncavo da Bahia. Viuva, méde de 7 filhas e 3 filhos
(biolégicos), mae Edinha se diz a “cumeeira da casa”, aquela que sustenta todas
as situacdes e que deve estar a frente de tudo o que acontece em sua casa e em

seu ilé. Mae Edinha é Yalorixa, mae de santo, do Ilé Axé Ya Omin, filha de Oxum

® Nas religiBes afro-brasileiras a no¢éo de pessoa admite um Eu ao qual se agregam as demais
divindades (orixas, erés, caboclos etc) em forma de um “enredo de santo”. [...] Esse “enredo de
santo” segue uma ldgica definida pelo orixa de frente. [...] Os rituais de iniciacdo e as obrigacdes
de um, trés, cinco e sete anos visam, por meio dos sacrificios de animais e outras cerimoénias, fixar
no ori da pessoa esse “enredo” (SILVA 2007:224-225). Para uma discussdo aprofundada sobre
“enredo” ver FLAKSMAN, 2016.
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Opara e rodante do Caboclo Sete Flechas. E na relagdo com e entre essas duas
entidades que seu enredo vai se desenvolver.

Mé&e Edinha atende em seu terreiro com o Caboclo Sete Flechas. As
consultas e os trabalhos sdo cobrados pelo préoprio caboclo que estabelece o
valor de acordo a critérios que vao desde a quantidade de materiais utilizada até a
dificuldade do que tem que ser realizado. E o proprio caboclo que vem trabalhar e
realiza todo o processo. Edinha ja exerceu muitas atividades remuneradas,
vendeu frutas na feira, carregou banana pra vender em Salvador etc., mas
atualmente vive basicamente das rendas dos trabalhos no Candomblé.

Sua relacdo mediunica com o Caboclo Sete Flechas se iniciou aos 17 anos,
guando ela foi “apreciar uma sessdo” em Salvador, num terreiro em Pau da Lima,
e la o “caboclo pegou ela” e desde entdo “tem sido a luz que lhe ilumina”. No
comecgo, atendia com o seu caboclo na Umbanda e fundou o “Terreiro de
Umbanda Santa Luzia®’, cujo nome foi sugerido por mae lara, delegada da
Federacédo Nacional do Culto Afro-brasileiro (FENACAB) por Edinha ser de Oxum
Opara®, qualidade da Orix4 que no sincretismo se relaciona & santa catélica
referida.

Passado alguns anos, com a expiracdo da licenca para o funcionamento
das atividades da casa, mde Edinha conseguiu um novo registro, mas o nome do
terreiro passou a ser “Centro do Caboclo Sete Flechas”. Na época, ela foi
orientada pela sua mae de santo, Mae Tonha, mas também por outros pais e
maes de santo, inclusive da FENACAB, da necessidade de “ser raspada”, iniciada
no candomblé, para continuar exercendo o trabalho de mée de santo e atendendo
em consultas. Como sua méde de santo também havia reorientado seu culto ha

pouco tempo, e na ocasido ia “colocar o seu primeiro barco”, foi aconselhado a

®. Oxum Opara é uma qualidade de Oxum que tem ligacdes com lansa. Interessante notar que s&o
justamente os tracos diacriticos dessa ligagdo que possibilitam o estabelecimento de uma
correlacdo com Santa Luzia, pois esta é representada com uma tlnica vermelha (cor de lansd),
gue representa o seu martirio, com uma fita amarela (cor de Oxum), que simboliza a protegéo
divina — a vestimenta de Oxum Opara carrega esta mesmas cores. Além disso, em algumas
representacdes ela aparece junto a bois, que simbolizam a sua resisténcia, além disso, na sua
historia de vida, narra-se que as chamas do fogo eram impotentes sobre Santa Luzia, nesse
sentido ela se aproxima ainda mais de lansa, uma vez que esta Orix4a, em seus mitos, transforma-
se num bufalo (que apareceriam relacionados aos bois) e sendo a senhora dos raios, tem o fogo
como elemento. (lanséa cospe fogo pela boca).
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Edinha que esperasse o0 “segundo barco”, pois como rombona permaneceria com
vinculos com a casa de sua mée e nao poderia seguir com a sua prépria casa.

Para decidir a situacao foram consultados os buzios. Quando Pai Pedrinho
(avd de santo e pai pequeno de mae Edinha), realizou a consulta, jogou os buzios
pela primeira vez, apareceu um “buzio, assim, na frente, de pezinho”, ele tornou a
jogar e o buzio apareceu de novo, foi dada a interpretacdo, “onde vocé for esse
caboclo te acompanha” e “o que vocé ja tem, vocé nao perde nada”.

Méae Edinha continuou com o seu terreiro, na linguagem do candomblé se
diz que “foi feita com cargo”, pois ortodoxamente, na estrutura do candomblé,
somente apOs cumprir a obrigacdo de 7 anos, atingindo a categoria de ebémi, e
recebendo o deca, é que uma méae ou pai de santo podem iniciar as atividades em
um terreiro préprio. Edinha foi iniciada, “raspada” no alaketu, consagrada a Oxum
Opar4, mas o seu caboclo veio junto e € com ele que a mae de santo trabalha no
seu terreiro agora batizado como 1lé Axé Ya Omin, a “Casa de Axé da Mae das
Aguas”.

Para designar a inser¢ao do caboclo nos rituais, se diz que a casa “toca na
Angola” o que nos possibilita compreender a auto definicdo da nacdo da casa
como “Ketu com aguas de Angola”, ou seja, € na confluéncia entre as aguas, de
Oxum, destas duas nac¢des que o caboclo se apresenta. Além disso, evocando a
forca da metafora, somos levados a pensar como essas aguas correm em seu
encontro, elas se misturam? E se a umbanda é “aguas passadas”, o caboclo,
entdo, como algo deixado as margens, reaparece em imagens da relacdo entre
os distintos cultos.

Na transicdo para o candomblé, as idiossincrasias de cada sistema
religioso delimitam os elementos (pantedo, rituais, finalidade do culto, etc.) que
devem ser inseridos ou excluidos. Em relacdo ao pantedo, a presenca dos
caboclos conseguiu estabelecer-se na maioria das casas como um elemento
proprio dessa transicédo, ocupando um lugar liminar.

O mesmo ndo acontece com outras entidades da umbanda, como os pretos
velhos, por exemplo. Silva (1995:76) argumenta que a Umbanda e o Candomblé

constituem sistemas religiosos distintos e que para compreender 0s critérios que
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operam nessa transicao € preciso estar atento ao fato de que ela se constitui a
partir de uma crise religiosa, sejam por fatores internos ou externos, e as
classificagdes que os grupos religiosos estabelecem para si “sdo o resultado de
um processo dinamico de construcdo da identidade religiosa individual e grupal
dentro de contextos de atuacéo especificos”. A persisténcia de algumas entidades
ou rituais mais caracteristicos da umbanda em terreiros de candomblé € o
resultado ndo de flexibilidade do sistema, mas de afetos que dinamizam a relacéo.
A mae de santo de Edinha, mae Tonha, também teve que enfrentar a oposicéo de
outros sacerdotes do candomblé quanto a presenca da sua entidade Maria Joana,
gue ela incorpora todo 13 de maio e assim, para garantir a sua manutencao
acabou tendo que iniciar-se no Rio de Janeiro. Maria Joana conseguiu prevalecer

pela vontade da mae de santo.

O DOM E A INICIACAO: A AGENCIA DO CABOCLO SETE FLECHAS

Para pensar esta dindmica, aciono dois conceitos inter-relacionados e ja
discutidos por outros autores: o “dom” e a “iniciacdo” (cf. BOYER, 1996;
GOLDMAN, 2012; SANSI, 2009) sendo o dom aquilo “que o sujeito recebe
independente de sua vontade e de suas a¢fes” e a iniciacdo aquilo que “depende
de um conjunto de rituais mais ou menos tradicionais que s6 podem ser
desempenhados com o consentimento do sujeito e sob a conducao de iniciados
mais antigos do que ele” (GOLDMAN, 2012:269), ou seja, “da competéncia de um
especialista religioso [...] de seu talento para explorar um conjunto de
conhecimentos formando um corpus ritual e doutrinario” (BOYER, 1996:8).

Embora Sete Flechas tenha se manifestado pela primeira vez aos 17 anos,
Edinha ja conhecia o universo dos candomblés na sua propria familia, sua tia, seu
pai, seu irmdo. Nas falas de alguns familiares surge no presente a memoria-
imagem dos antepassados: “Edinha é vovo de novo, ela é quem carrega essa

bandeira®?”.

®2 Sinésio Goes, irmao materno.
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Edinha passou a desenvolver a sua mediunidade, trabalhando na umbanda.
Essa condi¢do e forma de trabalhar se mantiveram estaveis até que, em funcéo
das pressdes exercidas internamente por outros pais e maes de santo, em um
contexto especifico, foi necessario “ser raspada”, iniciada no candombilé.

A primeira mudanca do nome de “Terreiro de Umbanda Santa Luzia” para
“Centro do Caboclo Sete Flechas” revela, através dos simbolos, uma transi¢éo
importante. A santa catélica, mulher, protetora dos olhos e, por isso associada aos
cegos e aos problemas de visdo, mas que também aparece como signo da
mediunidade e da adivinhacgédo, foi substituida pela entidade indigena, o Caboclo
Sete Flechas, masculino, uma categoria medilunica especifica que se relaciona
ndo apenas com a vidéncia, mas também com o trabalho - sacudimentos, ebads,
banhos e defumacgfes. Algumas dualidades aparecem: santa catdlica e entidade
espiritual indigena, feminino e masculino, vidéncia e trabalhos rituais.

Alegoricamente, o prato com o par de olhos de Santa Luzia foi substituido
pela peneira com os buzios do caboclo. Mde Edinha néo joga “em si”, ela joga
“‘dormindo”, de olhos fechados, ou seja, na consulta quem joga os bulzios é o
caboclo.

A manutencdo do caboclo, legitimada pelos buzios, em que “toda vez que
jogava aparecia um buazio, assim, na frente, de pezinho”, e que na fala de seu pai
de santo é expressa como “aonde vocé for ele vai”’, garantiu que houvesse uma
complementaridade entre o “dom” e a “iniciacdo”. Sansi (2009:142) argumenta que
“ndo podemos simplesmente dizer que a iniciacdo se imp6de ao dom, mas o fato é
qgue eles estdo mutuamente implicados”. Neste caso, essa implicacdo mutua é
agenciada pelo caboclo que se expressa, “responde” no jogo de bulzios e
influencia a relagao entre os termos.

Uma leitura sociologica possivel abordaria a iniciacdo de mée Edinha
dentro de uma estratégia para a manutencao do seu centro. Primeiro ao “adaptar-
se” as expectativas da comunidade religiosa, ou seja, uma aprovacao coletiva
para o exercicio da funcdo de mae de santo, e segundo ao esperar para ser
iniciada no segundo barco.

Ao analisar o universo dos terreiros no marco teorico das relacdes de poder
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estabelecidas no “mercado” de bens simbdlicos religiosos, as agdes dos agentes
sociais acabam por transformar-se em acgdes do tipo racional, considerando a
obtencdo de beneficios na relacdo meios e fins. No entanto, esta andlise
obscurece a questdo fenomenologica da situacdo: ha uma entidade que se
manifesta e agencia os acontecimentos. E entdo um conjunto de agéncias
descentralizadas, na qual a predominancia vai emergir da interagéo entre elas.

O Caboclo Sete Flechas, evidenciado no “buzio de pezinho”, € sujeito desta
relacdo; é ele que, primeiramente, aparece para revelar a capacidade mediunica
de mée Edinha e que posteriormente vai estabelecer alguns diferenciais em sua
iniciacdo. No caso, méde Edinha pode manter seu terreiro e rebatiza-lo de “llé Axé
Ya Omin”. Assim, na transicdo entre diferentes sistemas religiosos, foi possivel
ocupar uma mesma posicao de lideranca. No entanto novas dualidades aparecem.
Centro e ilé, Caboclo e Orix4, entidade masculina e feminina. Contudo, estes
pares de contraste ndo se constituem como oposi¢coes radicais, mas informam
sobre o processo de transicao.

Escutei algumas vezes no terreiro, quando Sete Flechas incorpora, seus

~ ”

filhos dizerem “chegou o dono da casa”, ou “chegou o valentdo”, atributos que
destoam completamente do comportamento de mé&e Edinha e mais ainda do
arquétipo de seu orixa, a Oxum, embora a qualidade Oxum Opara seja guerreira,
pois carrega a marca de lansa.

Essas mudancas vao constituir importantes elementos de identidade. Ao
conversar com o Caboclo Sete Flechas sobre minha intengdo em realizar uma
pesquisa na casa, demonstrei ter duvida sobre como deveria chamar o terreiro, o
préprio caboclo percebendo a ambiguidade na minha fala me orientou: “O nome
que vocé deve levar é 1lé Axé Ya Omin, “centro do caboclo” era antes”. Caso eu
usasse os dois poderia gerar confusdo, iam dizer “mas € candomblé ou € o que?”.
A denominacdo “Centro” € mais caracteristica da umbanda e o termo ioruba “ilé”,
se direciona mais a pratica do candombilé.

Uma possibilidade de compreender essas dicotomias é a partir do termo
nativo “virar’. Este termo é utilizado para designar tanto a experiéncia de alguém

que é incorporado, “virou no santo” ou 0 momento de mudanca no ritual em que se
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inicia o culto a outro conjunto de entidade, por exemplo, depois do xiré, em que 0s
orixas sao louvados, “vira pra caboclo”.

A sua utilizagdo aqui tem o objetivo de ressaltar que nas “transi¢cbes”
religiosas, aquilo que a pessoa, o culto e até as proprias entidades se transformam
guarda relagcbes com o que foi antes de modo que € possivel um retorno a
condigao anterior, ndo no sentido ontolégico, de “voltar a ser” o que era antes, mas
no sentido de fluxos em diversas diregbes. Assim, por exemplo, embora o “centro

tenha “virado” II€”, no ritual se vira pra caboclo.
TEMAS DA TRANSIC;AO: O CABOCLO MANIFESTADO E POTENTE EM SUA
APARICAO

A transigcdo néo se realiza sem conflitos. Quando Sete Flechas segue com
mae Edinha, vem da Umbanda para o Candomblé, tem que adaptar-se, ou nao, as
novas exigéncias da estrutura religiosa. A primeira delas foi a de que o caboclo sé
deveria se manifestar no iniciado no candomblé apds este cumprir sua obrigacéo
de 1 ano. Segundo Edinha: “depois de 3 meses ele jA me pegou de novo”, o
caboclo ndo quis esperar. Como aponta Silva (1995:108):

As entidades pertencem a uma trajetéria de vida religiosa
constituida de experiéncia e etapas que nem sempre podem ser
descartadas ou refeitas segundo os modelos rituais estabelecidos
pelos ideais de ortodoxia ou de acordo com as varias expectativas
dos diferentes grupos que compdem o terreiro [...].

No entanto, em outra ocasido foi possivel conciliar as posi¢cdes do caboclo
em relacdo as condi¢cdes do candomblé. Ao contrapor as condi¢cfes para realizar a
“‘Lua do caboclo” com a obrigacdo de 7 anos da Oxum, a questdo pode ser
resolvida de maneira pacifica, com o posicionamento de Sete Flechas.

Em uma consulta, realizada em novembro de 2014, apds a Lua deste ano,
ele me comentou que "no préximo ano ndo iriam fazer sua Lua”, porque tinha a

obrigagcao da “Gra-fina” (a Oxum de Edinha) e que era muito para ela (Edinha),
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Mas que “no ano seguinte ia querer tudo direitinho, 3 dias de festa™.

Compreendendo a necessidade de m&e Edinha em cumprir suas obrigagées com
o seu Orixa e as dificuldades para se realizar duas festas grandes (tempo, gastos
financeiros etc.) Sete Flechas abriu méo de sua celebragdo em favor da Orixa.
Houve nestas acbes critérios diferentes que podem justificar o
posicionamento do caboclo em cada caso. No caso da manifestagcdo do caboclo,
que deveria ocorrer apds um ano, trata se da relacdo pessoa-entidade, o grau de
“‘companheirismo” do caboclo com a sua médium, a relacéo estabelecida ha anos,
o dom, que ndo se sujeita a “regras formais” para a sua manifestacdo. Boyer
apresenta o termo “companheirismo” para definir algumas caracteristicas desta

relacao:

A dimenséo de criatividade pessoal, associando estreitamente o
ser humano e o espirito aos olhos dos conhecidos, permite instituir
0 caboclo na posi¢cdo de companheiro do médium, o qual passa
entdo a dirigir sua vida como se esse outro mandasse nele. A
eficacia do caboclo, prova da competéncia do médium, é assim
funcdo de uma identidade afirmada na diferenca (1999, p.30).

O termo pode designar ainda outros aspectos importantes, referentes a

possessdo, pois, para mesma autora:

Esta construcdo da relacdo do médium com o caboclo se baseia
nas representacdes a respeito da complementaridade dos papéis
socioecondmicos do homem e da mulher (producéo e autoridade
masculina, gestdo e obediéncia feminina) no grupo doméstico.
Quanto as mulheres, elas conseguem desapossar das suas
atribuicdes o seu companheiro real ao impor as suas decisbes em
nome do caboclo que encarnam nas sessdes dos terreiros,
caboclo que € aqui claramente marcado por um signo masculino.
Assim, elas encontram nas praticas rituais e na simbdlica religiosa
instrumentos para conquistar a sua autonomia em relacdo aos
homens, sem romper com as normas e 0s valores da sociedade
brasileira (ibid, p.50).

% Infelizmente, em 2015 o pai pequeno de mae Edinha (Pai Pedrinho) faleceu e por isso a casa
passou 1 ano sem celebracdes retomando as atividades somente apds o ritual de “tirar a mao de
Vumbi”.
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No entanto, a manipula¢do dos processos de transe e incorpora¢do nunca é
totalmente consciente e se ela pode ser utilizada na obtencdo de determinadas
vantagens no exercicio de papeis sociais, por outro lado, a pessoa que recebe a
entidade nunca pode ter o controle total da situacdo e isso nos leva a outras duas
guestdes: a primeira delas seria discutir a agéncia no transe, pois nessa condi¢cao
€ um outro “eu” quem age, entéo teriamos que reformular a proposi¢géo afirmando
que a partir dos processos de transe e incorporagao o “eu” pode acionar a agencia
de um “outro eu”, “ndo-humano”, para obter condi¢gbes vantajosas no equilibrio de
forcas dos conflitos sociais.

Como consequéncia da primeira observacgéo, temos que apontar ainda que
nem sempre as entidades que se manifestam e que intervém no status social de
uma médium, logrando favorecer lhe em determinadas situacdes, como a
conquista de autonomia frente aos homens, o fazem a partir da inverséo de
género, como é o caso das Pombagiras, exus femininos que se manifestam na
umbanda, mas também no candomblé, e que buscam realizar os diversos desejos
daqueles que buscam seus poderes, inclusive o das suas rodantes, agindo muitas
vezes sem serem solicitadas por estas (CAPONE, 2009). Assim, o termo
“‘companheiro” é melhor utilizado denotando o sentido de “aquele que anda junto”,
e que em muitos casos decide e governa a vida dos seus rodantes. No caso de

mae Edinha, o seu caboclo é o “valentdo”, e ela lida com as dificuldades para
manter sua familia e seu axé com “valentia” em diversas situacoes.

No caso da realizacdo da “Lua” em oposicdo a obrigacdo, trata-se da
relacdo entre entidades (caboclo-Orixa). Ele é o dono da casa, trabalha nela, mas
Oxum é a forca do axé, a dona da cabeca, do ori, da mée de santo. A expressao
Gra-fina, para referir-se a Oxum revela que ela esta em uma posi¢cao superior, €
uma expressdo comum na linguagem metonimica do caboclo, assim como,
guando vai referir-se aos médicos, por exemplo, Ihes chama “homem do anel”’, ou
para dizer aviao diz “avoador” e para dizer celular diz “fofoqueiro”, embora também
demonstre uma certa ironia no tratamento, e até mesmo um relativo desagrado

pela subordinagéo de seu ritual em detrimento da obrigagéo ao Orixa.
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O caboclo ocupa uma posicdo hierarquica inferior aos Orixas no
Candomblé, mas mantém uma relacdo de maior proximidade com a comunidade
religiosa, uma vez que sua capacidade de interceder no cotidiano, pela sua forma
de trabalhar e a sua comunicacéao direta através da fala em consultas, sessfées ou
mesmo durante as festas permitem que aqueles que chegam com alguma
necessidade material ou espiritual possam conversar diretamente com a entidade,
fortalecendo assim lacos de proximidade e afetos.

Se por um lado as obrigacdes religiosas no candomblé somente podem ser
executadas por aqueles que fazem parte da sua estrutura e que passaram por
determinados rituais que o0s autorizam a realizar os procedimentos condizentes
com a sua posicdo na hierarquia religiosa; no culto ao caboclo, em sessdes ou
festas, a permissividade para a participacdo de outras pessoas é mais flexivel e
neste sentido, a familia e amigos da mée de santo que possuam alguma afinidade
com o terreiro ou com a entidade sé&o convidados a ajudar nos diversos afazeres
para a realizacéo do ritual.

O culto aos caboclos insere-se ainda em uma modalidade de culto
doméstico. O caboclo cumpre no interior da familia o papel de curador e
conselheiro que busca conciliar os problemas e se preciso dar broncas nos
parentes que estiverem agindo errado, ameacando inclusive utilizar seus poderes
para corrigir as faltas. Como diz Sete Flechas: “Se gostar eu falo, se ndo gostar eu
falo do mesmo jeito, eu sou assim!”.

O caboclo no candomblé também cumpre este papel na regulagéo do culto.
Em terra, ele cobra dos filhos da casa que cumpram com suas obrigacées com o
axe, sejam o Ossé dos santos, a manutengdo da casa ou mesmo a realizacdo de
banhos e limpezas, de muitos tipos diferentes, para garantir a prosperidade e os
caminhos abertos. Nesse sentido a presenca do caboclo no enredo religioso
amplia as formas de interagédo entre o ambiente familiar consanguineo da méae de
santo e a linhagem religiosa da qual faz parte pelo processo de iniciagéo,

chamada familia de santo.
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FAMILIA DE SANTO E RELACOES DE PARENTESCO

A familia de santo € a configuracdo de parentesco formada a partir das
relacdes iniciaticas estabelecidas entre a/o lider espiritual da comunidade, mée ou
pai de santo, e seus filhos de santo. Segundo Vivaldo da Costa Lima, em seu
trabalho sobre a familia de santo nos candomblés:

A mae de santo é intermedidria da forca mistica dos orixas com o
corpo de seus filhos; € ela quem estabelece essa comunicagéo,
guem consagra e quem interpreta a vontade dos santos, criando
assim, nos momentos criticos da iniciacdo uma dependéncia que
resulta num sistema de expectativas mutuas, entre ela e seus
filhos de santo (2003, p.135).

Através destas relacBes de parentesco religioso os diversos grupos de
africanos trazidos ao Brasil puderam reestabelecer lacos de sociabilidade dos
quais haviam sido destituidos no processo de escravizacdo e além de
reorganizarem a vida social dos membros da religido, também articularam aliancas
no mundo cosmoldgico. Entidades que na Africa tinham seu culto disperso entre
distintos reinos passaram a ser cultuadas conjuntamente em um soé local e as
relacbes de parentescos existentes nos mitos dos povos africanos puderam ser
reatualizadas através dos rituais, bem como foi possivel proceder com novas
associacOes a partir da inter-relacdo e agéncia do mundo espiritual.

A juncdo da familia de santo e da familia sanguinea formaria um
“‘metagrupo”, assim, a mae de santo agiria “em qualquer momento considerado,
para influir naquilo que o metagrupo deve vir a ser. Ora aquilo que um metagrupo
vem a ser & confirmado por sequéncias de respostas isoladas a situactes
momentaneas [...]”. (LIMA, 2003:136)

A partir da representacdo genealdgica deste “metagrupo”, que engloba
além da comunidade religiosa estruturalmente implicada em processos de
iniciacao e filiacdo também a parcela consanguinea da mée de santo, que em
diversos momentos, direta ou indiretamente, contribuem para a realizacdo dos

rituais através de outras formas de interagfes sociais das comunidades religiosas
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do candomblé, podemos visualizar a amplitude das relagBes estabelecidas com
foco no papel de mée exercido por Edinha.

Como a mae néo pode “botar a mao na cabega dos seus filhos de sangue”,
mas a iniciacdo pode ser feita no proprio terreiro, se estabelecem aliancas que
corroboram com a transmissdo dos rituais no seio da familia consanguinea bem
como permitem que se formem lagos de parentesco colaterais que demarcam a
existéncia de um ancestral comum a partir de outro tronco familiar.

Além disso, os diversos termos que demarcam a associacao por parentesco
indicam o grau de proximidade e a participacdo dos diversos sujeitos nos
processos de iniciagcdo bem como a ascendéncia e descendéncia para além da
relacdo entre mae/pai e filhas/filhos, sdo eles os termos: mae/ pai pequena (0),
irma(o) de barco, irma(o) de axé. O primeiro refere-se a pessoa que ajuda a mae
ou pai de santo no processo de iniciagdo de algum filho(a) de santo, o segundo
refere se ao conjunto dos(as) iniciados(as) em um mesmo processo coletivo e o
altimo ao conjunto dos filhos(as) iniciados ou abids de uma mesma casa.

Héa termos que designam o lugar ritual dos adeptos nas posi¢cdes ocupadas
no processo de iniciagcdo coletivo - um barco - pelos quais também seréo

conhecidos no interior da familia de santo:

10 Dofono/a, 2 ° Dofonitinha, 3° Fomo, 4° Fomutinha, 5° Gamo, 6°
Gamutinha, 7° Domo, 8° Domutinha, 9° Vito, 10° Vitutinha, o

décimo primeiro de Cacula e dai por diante” (LIMA 2005:74).

Com estas consideragbes, podemos analisar a arvore genealdgica das
familias consanguinea e “de-santo” de mae Edinha, um “metagrupo” focalizado a
partir de sua posigéo no interior das diversas relagbes em linhas ascendente e
descendente de T°grau.

A mée de santo de Edinha chama-se mae Tonha, yalorixa do Ilé Axé Idan.
Edinha foi a fomo de seu barco, seus irmaos de barco foram: Bakota a dofona,
Rose a dofonitinha, Julinha a fomotinha, Kekéu o Gamo, Angélica a Gamotinha e

Bem-te-vi o Domo.
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Seu pai pequeno chamava-se Pai Pedrinho (falecido em 2015), filho do Viva
Deus de Santo Amaro®, que também foi pai de santo de mée Tonha, quando esta
pagou suas obrigacdes religiosas com ele, assim, era também avé de santo de
Méae Edinha. Além disso, pai Pedrinho foi o pai de santo de dois dos filhos
consanguineos de Mée Edinha, Geno e Ney.

Mae Edinha tem 10 filhos (as) biologicos, 7 mulheres e 3 homens, que por
ordem de nascimento sdo: Adriana, Marcia, Monica, Reijane, Regiane (Chuchu),
Roquiane (Roquinha), Reginaldo (Tatai), Regino (Geno), Roquinei (Nei) e
Roqueline (Bibi).

Destes, apenas Reijane - dofona de 0ia®, Geno e Nei, ogas confirmados,
se iniciaram no candomblé, no terreiro da propria mae, mas com outros pais de
santo (Geno e Nei com pai Pedrinho e Reijane com pai Sérgio), uma vez que € um
tabu no candomblé a méde de santo por a mao na cabeca dos préprios filhos
biolégicos.

Entre os néo iniciados, algumas de suas filhas demonstram conhecer bem
os modos de fazer e durante as festas e sessbes, ajudam na cozinha, na
decoracao e na organizacao das festas, embora n&do se vistam nem dancem para
Orixas nem caboclo. A maioria dos filhos e filhas ja ndo mora com a méae, mas
estdo quase diariamente no terreiro, pois vivem no mesmo bairro ou proximos,
assim compartilham espacos e momentos com os que estdo ali realizando as

atividades religiosas.

% 0O lle Axé Omin J Jarrum foi fundado no dia 16 de Agosto de 1887 de nacdo Nagd-Vodum. Um
importante terreiro de Santo Amaro, provavelmente o mais antigo ainda em funcionamento.
% 0ia é um dos nomes pelos quais também é chamada lansa.
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a — Reijane de Oid — [rombona [dofona (iad)]]
b — Tatai (oga suspenso)

c — Geno de Xang6 [dofono (ogd)]

d — Nei de Oxdssi [fomo (oga )]

Oga suspenso e — Adriana [dofonitinha]

f —Julimar de Oxumaré [fomotinha (ekedi)]
g — Ninha de Eua [dofona (iad)]

Ekedi confirmada h — Léo de Xangd [dofono (iad)]

i — Andressa de Oiad [dofonitinha (ekedi)]

j — Pinguim de Ogum [dofono (Axogum) ]
Abi& com assentamento | - Flora de Oxum [dofona (iad)]

Filhos sanguineos

Filhos de santo

Oaa confirmado

Rodante

Abia sem assentamento
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O TERREIRO: FORMAS DE SOCIABILIDADE

O 1lé Axé Ya Omin é um terreiro contiguo a casa de mée Edinha, afastado
do perimetro urbano central de Santo Amaro. O terreiro possui um rio que passa
pelos fundos e uma &rea de vegetacao préoxima. A propria histéria do terreiro se
mescla com a de Edinha, assim, as sucessivas mudangas que vao ocorrendo
refletem tanto a possibilidade de realizagées dos “caminhos” necessarios para a
manutencdo de uma casa de axé, bem como os gostos e vontades da mée de
santo e das entidades cultuadas.

Edinha narra a trajetoria de seu barracao, que “antes era de barro e sapé”,
“que ja foi inundado quando o rio que corta os fundos do terreiro transbordou” etc.
Os assentamentos também possuem suas historias, o de Ossaim esta préximo a
um pé de dendé, Edinha plantou achando que seria um pé ando, mas “ele cresceu
e dos seus frutos ainda nasceu outro, mas que foi esmagado pelo pé de umbauba
gue se enroscou na raiz”.

A casa do caboclo tem em seu interior um pé de acerola que anualmente
fica carregado, todo ano o seu telhado tem as palhas trocadas e embora mae
Edinha tenha vontade de melhorar a casa, Sete Flechas prefere manté-la assim.
Ela se conforma: “Ele € um indio, a casa do indio é assim”.

Desde que cheguei ao terreiro pela primeira vez, uma série de reformas
foram feitas, o barracéo foi ampliado, o ronc6® foi transferido para outro cémodo,
que antes servia de quarto para a familia de Edinha, mas que acabou sendo
incorporado a estrutura do terreiro, a casa de lansa foi construida, para que
Reijane, filha de Edinha, pudesse dar sua obrigagdo, os orixas do terreiro aos
poucos foram sendo assentados, o pé direito do barracéo foi aumentado etc.

Para acessar a realidade do terreiro construi um desenho esquematico, um
mapa, esboco da sua organizacdo espacial que possibilitasse ajudar a
compreensdo de como as préticas rituais se realizam no espaco sagrado, com o

objetivo de abordar mais do que uma perspectiva espacial e temporal,

® Um guarto, espaco ritual reservado aos processos de iniciagcdo e resguardo, durante as

obrigacdes religiosas.
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reconhecendo que ele registra num esquema uma série de construgcées que sao
constantemente modificadas e que requerem diversos cuidados. Mas a final o que
um mapa revela ao fixar uma imagem e um tempo?

Utilizo o como acesso a uma realidade formada por projecdes, estruturas e
comportamentos sagrados, dindmicas socioculturais e agéncias, pois no terreiro
cada lugar sagrado € habitado. Por ser contiguo a residéncia, os espagos abertos
do terreiro sdo utilizados cotidianamente pela familia de Edinha nas diversas
atividades domeésticas, € o quintal da casa onde as criancas brincam, lava-se
roupa, a tarde colocam cadeiras para pegar uma fresca, tomar um menorzinho®’ e
conversar, limpam os peixes que trazem da pescaria, estalam a tiririca®,
produzem azeite de dendé e realizam muitas outras atividades.

Em marco de 2016, participei da producdo de azeite de dendé no terreiro,
conduzida por Roquinha com o objetivo de me ensinar como se faz e realizar um

registro fotogréfico.

Figura 23 Figura 24

®” Um cafezinho.

%8 A tiririca é uma planta, que serve de alimento para os passaros. Colhidas nos campos, elas sao
agrupadas em pequenos grupos e vendidas para intermediarios que a revendem. Estalar a tiririca €
uma pratica extrativista praticada na regido. No caso, constitui uma atividade de renda para as
filhas de mée Edinha.
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Figura 25 Figura 26.

Sequéncia de fotos da fabricacdo do azeite de dendé. (descricdo ver Lista de figuras)

Na época, eu estava morando no bairro do Sacramento em Santo Amaro,
em uma regido afastada da parte urbana, proximo a uma fazenda e um vizinho,
mestre lvan, que é conhecido de mae Edinha, aceitou tirar uns cachos para que
fizéssemos a atividade. Apds retirar os cachos e debulhar, para transportar o
dendé até o terreiro contei ainda com a ajuda de mestre primeiro, que também é
conhecido de Edinha e oga de candomblé, que ja tocou muitas vezes no terreiro
de Edinha.

Destaco essa rede de contatos acionada para ressaltar que muitas vezes a
presenca de um pesquisador pode rearticular pessoas e conhecidos que
geralmente j4 ndo realizam alguma forma de sociabilidade periddica em torno de
um projeto ou uma acdo, sem que essa intervencdo e 0s seus resultados
signifigue algo totalmente externo ao ambiente que esta sendo investigado.
Evidenciar a atuacdo nesse contexto é uma tentativa de dar transparéncia ao
processo etnografico.

O azeite foi produzido na area externa do terreiro, cozido no mesmo lugar
onde € instalada a fogueira para cozinhar a carne dos animais sacrificados nos
rituais, pilado no pildo do terreiro, lavado no mesmo rio em que sado banhados os
adeptos em rituais especificos, e que obviamente serve também para o lazer de
todos que frequentam a casa. Assim, 0 espaco do terreiro € ocupado ndo somente
por acdes sacralizadas, mas por diversas dindmicas sociais que coabitam o

ambiente, sem que isso o0 descaracterize.
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Durante a producdo do azeite, muitas pessoas da familia estiveram
presentes, desde mae Edinha, suas filhas até netos e netas que contribuiram
dando uma maozinha quando solicitado, mas também explicitando seus
conhecimentos sobre a feitura do azeite: “isso é assim”, “tem que fazer desse

M ”

jeito”, “ndo pode ter mulher desocupada por perto, sendo desanda”, “fecha a porta
pra ndo chegar visita”, “o azeite é cismado”.

Essas falas revelam modos de fazer que operam conhecimentos sobre as
caracteristicas dos elementos que sdo manipulados e prescrevem as condi¢cdes
corretas para que sejam realizadas cada etapa e se possa obter sucesso na
atividade, o que é também uma caracteristica do candomblé, que muitos chamam
de “fundamentos”. Estes, designam uma série de conhecimentos e
comportamentos rituais que se estabelecem e séo reproduzidos através da pratica
ritual. No candomblé ha uma mobilizacdo dos gestos sagrados que afirmam mais
do que formalidades e respeitos, mas sim um conhecimento especifico de formas
de acesso ao mundo das entidades.

Os locais que designam assentamentos dos Orixas, representados no
mapa proposto, sdo mais que demarcacgdes espaciais onde sédo cultuados, como
afirma Rabelo:

E como proposta de um estilo difuso e convite & acéo — solicitagio
de cuidados constantes - que o assentamento vem a fazer parte
da experiéncia do adepto no terreiro. Sua configuragdo material
enguanto coisa composta e passivel de ser desmontada — pedra,
vasilha, pratos — incluindo ai as propriedades de tamanhos, forma,
peso, cor e tratamento diferentes, ndo é simplesmente acessorio
na construcdo desta experiéncia (2012:117).

Séo lugares habitados, reverenciados frequentemente e que demarcam
assim situacdes cognitivas e afetivas especificas, prescricoes e projecdes. Sao o
resultado do aprofundamento de conhecimento dos adeptos sobre os ritos e a
condicdo objetiva de realizar todos os caminhos necessarios para 0 bom
andamento do candomblé. Esses lugares nao podem ser modificados
aleatoriamente, ao gosto e criatividade do lider espiritual, requerem cuidados

especiais.
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Figura 27.
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Em novembro de 2016, foi empreendida uma reforma com o objetivo de
aumentar o pé direito e expandir a profundidade do barracdo, para isso foi
necessario trocar as telhas e os barrotes do telhado. Na cumeeira do terreiro ha
um assentamento de Xangd que fica suspenso no ponto mais alto, tendo abaixo,
no chdo um ponto correlacionado onde esta enterrado o axé da casa. Uma vez
suspensa, essa cumeeira ndo pode tocar o chao, assim, para a troca do telhado,
foi necessario serrar o barrote no qual o assentamento esta instalado e deixa-lo
apoiado no alto, enquanto se realizava toda a reforma para que entdo, apos
finalizado todo o processo se pudesse novamente colocar o assentamento em seu

lugar preciso.

Figura 28. Ogé arrumando a cumeeira do barracéo.

Ainda neste ano, na arrumacao do barracdo para a festa do caboclo,
acompanhei a preparacdo da cumeeira, como esta em um ponto alto, cerca de 4
metros, foi colocada uma escada e solicitado a um rodante que subisse para

realizar os procedimentos. Ao subir na escada, ele foi advertido por um oga mais
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velho de que estava esquecendo de que deveria bater paé® antes de subir, o que
ele corrigiu prontamente. Assim, que subiu a escada e encostou na cumeeira, seu
caboclo incorporou e realizou a atividade, quando retornou a si, 0 mesmo oga lhe
disse: - esta vendo se vocé nao tivesse batido pao, ele te jogava no chao. Desta
mesma maneira todos os Orixas da casa, assentados segundo seus fundamentos
sdo no mapa indices de cuidados e relacdes. No terreiro, eles estdo ali, ndo
apenas representados, mas vivos naqueles locais. O caboclo nédo é diferente, sua
casa deve ser regularmente limpa e cuidada e o0 seu assentamento requer
cuidados.

O espaco fisico do terreiro pode ser pensado como um enquadramento do
espaco da performance (TURNER, 1987), onde os papéis desenvolvidos e os
significados dados as coisas constroem o desenrolar das a¢des. No entanto, tanto
Orixas quanto caboclos tém sua presenca associada a elementos que estdo fora
do espaco fisico, mas que estdo enquadrados em um referencial cosmologico no

qual:

[...] os seres e coisas do mundo: pedras, plantas, animais, seres
humanos — mas também cores, sabores, cheiros, dias, anos etc. —
“pertencem” a diferentes orixas, mas apenas na medida em que
com eles compartilham dessa esséncia simultaneamente geral e
individualizada. Em certo sentido, cada ser constitui, na verdade,
uma espécie de cristalizagdo ou molarizacdo resultante de um
movimento do axé, que de forca geral e homogénea se diversifica
e se concretiza ininterruptamente (GOLDMAN, 2005:8).

Observando o entorno do terreiro, percebe-se o pouco povoamento da
regido, com concentracdo de casas proximas a estrada que leva ao distrito de
Pedras, além da presenca de matas nas margens do Rio Sergimirim, constituindo
assim uma regido ecoldégica com a qual o terreiro estabelece rela¢cdes no sentido
em que dai sao retirados elementos utilizados nos rituais como as folhas, por
exemplo, mas também madeiras que servem de lenha, bambus, utilizados na

construcdo de estruturas temporarias para a realizacdo das festas etc., além disso

% 0 pad é uma sequiéncia ritmada de palmas, muito utilizada nos rituais de candomblé.
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existéncia de um rio nos fundos do terreiro possibilita que a realizacdo de diversos
rituais acontegcam na propriedade do terreiro garantindo assim a privacidade e
seguranca da comunidade religiosa.

Oliveira (2001:76) aponta que “a estrutura topografica do terreiro, que
compreende seus espacos internos e externos, bem como as praticas que nele se
desenvolvem, formam um microcosmo que se destina a manter a unidade fisica,
ritual, pessoal e coletiva”’. E possivel reconhecer uma relacdo entre o sagrado,
delimitado pelo conjunto de espacos do terreiro e a tessitura da geografia cultural
da localidade em que o terreiro esta inserido. Por um lado, a incorporagcédo das
entidades ocorre no contexto ritual especifico, demarcado e orientado para tais
acles, por outro a presenca dos caboclos é também evocada em contextos mais
amplos que abarcam diversas formas de socialidade da regido. Se € no espaco
dos terreiros que os caboclos encontram a sua forma de expressao socialmente
reconhecida a partir da incorporacao, é dos ambientes externos que emana o seu
poder de acdo e a sua associacdo com a natureza, assim, o caboclo esta em uma
posicédo liminar do enquadramento ritual.

Desta maneira, proponho um olhar sobre a cidade de Santo Amaro,
buscando alguns aspectos de como a presenca desta entidade espiritual abarca
dominios para além do sagrado e de que maneira este mesmo ambiente volta a
alimentar as imagens e a forca dos caboclos no contexto ritual em um movimento

de dupla reflexividade.
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3. SANTO AMARO DOS CABOCLOS

IMAGENS DE INDIO ARTICULADAS AO PRESENTE EM FORMAS SOCIAIS DE
CONHECIMENTO

Falar sobre Santo Amaro nao significa somente estabelecer o local
geograficamente contextualizado onde as acOes e observacles etnograficas se
desenrolam, mas sim, a tentativa de recuperar elementos que informem sobre
este campo e possibilitem compreendé-lo em especifico na relagdo que
estabelece com os caboclos.

Sob uma determinada perspectiva historica, poderiamos afirmar a presenca
dos caboclos como uma influéncia da presenca indigena no passado na regido.
No entanto, esta afirmacdo pode denotar equivocadamente que o processo de
constituicdo do culto seria apenas uma fusdo de elementos religiosos e sociais,
configurando uma modalidade de carater sincrético e o que pretendo ressaltar vai
mais ao sentido de analisar a composicao das imagens de uma ancestralidade,
sob a forma de um parentesco distante, com consequéncias na pratica social.

Ao mesmo tempo em que notamos que esse antepassado nao caracteriza
uma identidade étnica indigena auto declarada da populacdo, por outro lado é
comum a atribuicdo a um parente indigena remoto, “a mae de fulano era india”,
‘meus avos eram indigenas”, etc. Assim, ndo aponto uma correlagdo
imediatamente comprovavel entre o culto aos caboclos na regido e uma
descendéncia indigena, embora esta possa se constituir como um parametro para
corroborar certas praticas, em imagens do passado evocadas com for¢ca no
presente.

O autor Herundino Costa Leal, descreve em “Vida e passado de Santo
Amaro” (1950) que antes da chegada dos primeiros colonizadores portugueses,
em 1557, a regido era ocupada por populagdes indigenas dos Abatirds, do ramo
dos Aymorés, e Tupinambas, povos que resistiram ao processo de colonizagéo e
travaram lutas com os portugueses, que se estabeleceram na margem direita do

Rio Traripe. E continua: os jesuitas, contribuindo com o projeto colonizador,
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fundaram a capela Nossa Senhora do Rosaério, cujas ruinas ainda estdo de pé,
mas os conflitos com a populagéo indigena resultaram-no assassinato de um dos
padres, levando os colonos a abandonarem o templo e deslocarem-se para as
margens dos rios Sergimirim e Subaé, em terras pertencentes ao Conde de
Linhares. A guerra contra os povos indigenas da regido ainda teve continuidade,
com as expedi¢cbes comandadas por Mem de S4, os aldeamentos indigenas foram
destruidos, suas populacbes mortas e escravizadas e na regido se instalaram
fazendas e engenhos de acucar.

Temos, entdo, em um primeiro momento, a narrativa memorialista de um
passado que afirma, a partir da relacdo de dominagao estabelecida no processo
de colonizacéo, o exterminio da populacdo e da forma de sociabilidade indigena
em detrimento da implantacdo de um projeto de organizacédo social baseada nos
latifindios de monocultura e mao de obra, formada principalmente por populagcdes
africanas escravizadas, caracteristicas do periodo colonial.

Como Santo Amaro se constituiu como um dos principais polos da
producdo acucareira do periodo colonial, cuja mdo de obra escravizada era
formada por africanos e posteriormente por crioulos, a configuracédo da populacao
local se caracterizou pela presenca intensiva do contingente africano, trazido para
trabalhar nos engenhos de acucar.

De solo massapé e clima guente, caracteristicas propicias ao cultivo da
cana-de-acucar, a cidade chegou a possuir 237 engenhos, além de engenhocas e
fazendas, todas ligadas ao cultvo de cana-de-acicar’®. Em 1727, em
consequéncia do seu amplo desenvolvimento, a regido foi elevada a categoria de
Vila de Santo Amaro da Nossa Senhora da Purificacdo, a pedido do Vice-Rei do

Brasil, Dom Pedro de Noronha.

A Vila de Santo Amaro, pelo seu perfil econémico voltado para a
atividade rural, diferenciava-se da Vila de Cachoeira, que tinha
aspectos de maior fluxo e circulagdo de individuos, delineando o
seu perfil mais cosmopolita, a mesma época. Devido a uma

® Dados obtidos através da pesquisa do Sr. Raimundo Artur, responsavel pelo Centro de

Referéncia de Santo Amaro e de Dr. Lauro, médico da localidade.
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localizagdo que permitia circulagdo de transportes, dava acesso a
outros povoados, servindo de importante zona de escoamento do
aclcar produzido. Tais aspectos acabaram possibilitando a
formacéo de varios povoados, compondo a formacdo de nucleos
como Acupe, Amparo, Araripe, Bengué, Berimbau, Bom Jesus dos
Pobres, Itapema, dentre outros, que constituiram a zona rural
acucareira de Santo Amaro (BAHIA, 2014).

Embora a historia da relacdo entre africanos e indigenas também aponte
para o estabelecimento de relagbes conflituosas entre esses povos, por vezes
utilizados pelo poder colonial uns contra os outros, € significativo também o
reconhecimento de formas sociais de agregacdo destes dois componentes da
sociedade do Reconcavo em modalidades de resisténcia, constituindo inclusive
processos territoriais de carater emancipatério como os diversos quilombos’ da
regido, que abrigavam parcelas da populacdo africana e indigenas, ou seja, todos
agueles que nao constituiam o polo dominador da relacéo colonial.

Além disso, também podemos afirmar que os diversos modos de
ajuntamento se constituiram, através das relacbes de parentesco, em estratégias
de liberdade. Walter Fraga Filho (2006) aponta que os “projetos de liberdade” dos

escravos:

Eram em geral um projeto familiar. Considerando que as familias
estavam inseridas em uma extensa rede de lagos consanguineos
e rituais, podemos afirmar que a propria configuracdo do
parentesco ritual constituia uma estratégia para a conquista de
liberdade (idem. p.41).

Assim como as diferentes etnias indigenas reconhecem-se entre si como
“parentes”, termo vernacular amplamente utilizado por povos indigenas falantes do
portugués para referirem-se a outros povos indigenas, a assimilacdo do elemento
indigena, parente distante, ao pantedo africano demonstra através da alianca e do
parentesco ritual a elaboracdo de uma forma organizativa de agenciamento para a
liberdade.

' Para uma visdo mais aprofundada sobre o tema ver Munanga, 2006.
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Nesse sentido proponho compreender o estabelecimento de materiais afros
e indigenas, na configuracdo do repertério acionado no culto aos caboclos, mas
também na composicdo de um imaginario social de Santo Amaro, que pode ser
compreendido através do conceito de “relagao afroindigena”, uma proposta de

compreensao das articulagdes de agenciamentos que:

[..] combinaram, por um lado, dimensBes de diferentes
pensamentos de origem africana com aspectos dos imaginérios
religiosos cristdos e do pensamento amerindio e, por outro, formas
de organizacdo social tornadas inviaveis pela escravizacdo com
todas aquelas que puderam ser utilizadas, dando origem a novas
formas cognitivas, perceptivas, afetivas e organizacionais
(GOLDMAN, 2015:643).

Quando atentamos os modos de agenciamento da presenca indigena no
Recbncavo, a partir de indices da memoria e atuagdo corporal, expressos em
diversos conhecimentos, constatamos a vitalidade de uma cultura, ainda que
generalizante, no sentido em que é atribuida a um “indigena” primordial nao
especificado, configurando o que podemos chamar de um repertério (TAYLOR,
2006).

A partir da concepcao de Diana Taylor (2006), compreendemos 0 termo
repertério como “um sistema de transmissao de conhecimento que se refere a
encenacdes de memoria corporal, performances, gestos, oralidade, movimentos,
dancas, musicas, cantos — conhecimentos pensados como efémeros e nao

reprodutiveis”, mas que podem ser concebidos como profundamente historicos:

Entdo, se ndés pensarmos sobre o passado ndo apenas como
cronoldgico e como algo que ja foi, mas como algo vertical, uma
forma diferente de armazenamento do que ainda esta aqui, entdo
performance € profundamente historica. E iterativa, funcbes
gualitativas recorrentes através das repeticbes, mas também
quebrando com elas’? (2006:83).

2430 if we think about the past not only as chronological and as what is gone, but as also vertical,

as a different form of storage of what's already here, then performance is deeply historical. Its
iterative, recurrent quality functions through repeats, yet breaks out of them”
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Nesse sentido, através da investigacdo sobre a composicdo deste
repertdrio, uma modalidade de historicidade que localiza no presente os materiais
necessarios a compreensao de formas sociais de conhecimento transmitidas no
tempo, e de como elas sdo ativadas na prética, analiso o papel do caboclo em
Santo Amaro como acesso a uma cultura indigena do recéncavo, que nos permite
pensar sobre 0 que acontece no seu encontro com principios afro e que
relacionam pessoas, deuses, lugares, etc. Nesse sentido, como na performance, o
modo subjuntivo “como se” equivale ao “é”, sem distingdo dos planos de realidade:
o caboclo é o indio do Recéncavo!

Investigar os caboclos nos terreiros de Santo Amaro significa compreender
um escopo de relacdes estabelecidas com bases em experiéncias de vida que
circulam e dinamizam conhecimentos de matrizes africanas e indigenas na
formulac@o de um pensamento sécio religioso caracteristico.

Mae Edinha expressa muitas vezes através da fala: “Eu sou descendente
de indio”, justificando os seus diversos conhecimentos atribuidos a essa matriz
cultural, sem especificar a etnia indigena da qual descende, mas estabelecendo a
relagdo nos planos da préatica social e no cosmoldgico através do culto aos
caboclos.

Esta forma de articular a ancestralidade indigena ndo é exclusiva de mae
Edinha, mas pode ser percebida em muitos falas e discursos das pessoas do local
e se expressa nos diversos conhecimentos, como o cultivo da mandioca e a
fabricacdo da farinha, a navegacao fluvial em canoas, a pesca artesanal, o
extrativismo da piacava’® e da tiririca e o artesanato utilizando os mais variados
tipos de cipés e fibras vegetais, entre outros.

Esta presente também na toponimia de lugares como Itapema, Murundd,
Caibongo e Acupe, este ultimo que em lingua tupi quer dizer Terra quente, um
distrito de Santo Amaro, formado por uma populacdo majoritariamente negra, mas

que apresenta as caracteristicas culturais de heranca indigenas ja expostas, bem

®A piacava € uma espécie de palmeira cujas fibras séo utilizadas na fabricagdo de vassouras,
muito comum na regido, tem como polo extrativista o distrito de Acupe, regido rural de Santo
Amaro.
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como possui sitios arqueoldgicos que comprovam o0 povoamento indigena da
regido como sambaquis e pedras utilizadas para afiar as pontas de lancas.
Monilson dos Santos Pinto comenta sobre as celebracdes da
Independéncia da Bahia no Dois de julho e como essa data marca também as
celebragBes das festas de caboclo nos terreiros de candomblé de Salvador e do
Recbdncavo, especificando caracteristicas do acontecimento em Acupe, descreve:

Em Acupe, o Dois de Julho d& inicio as aparicbes das
manifestacdes culturais do distrito, em especial, os Caretas, 0
Nego Fugido e o fim da espera pela chegada da Cabocla
Jaguaracira, india guerreira cainana, que s6 aparece uma vez por
ano, nesse periodo, no terreiro Oia Bomim. As atividades do
terreiro iniciam ainda pela manha com toques para saudar os
orixas da casa e a distribuicdo da feijoada de Ogun. Em seguida, a
festa “vira” para caboclo e vai até a esperada chegada de
Jaguaracira (2014:34).

Neste distrito a manifestacdo indigena através da festa da cabocla
Jaguaracira abre os caminhos para um més de celebracdes da cultura negra,
como destaque para as manifestacdes do Nego Fugido’®, Mandus, Caretas,
Bombachos e Samba de Roda.

Buscando em outras esferas, que apesar de relativamente distantes do
universo empiricamente pesquisado também serviram para informar e construir o
campo investigado, podemos afirmar que, de certo modo, foi a prépria experiéncia
do Recbncavo, narrada e musicalizada, a responsavel pelo destaque de alguns
grupos musicais brasileiros.

Como o exemplo de 2 irmaos santo amarenses, representantes deste
ambiente cultural diversificado. Afinal, se Santo Amaro também ficou conhecida
por ser “a terra de Caetano e de Bethania”’, € porque estes artistas puderam
transmitir em sua produgcdo musical a importancia de ter nascido ali para a

formacao de uma visdo de mundo do Recdncavo.

age) Nego Fugido é uma manifestagao cultural caracteristica do distrito de Acupe que tem por base
a re-encenacdo da luta dos negros escravizados no Brasil pela sua libertacdo. Para um estudo
sobre esta manifestacéo ver a dissertacdo de Monilson dos Santos Pinto, intitulada “Nego Fugido:
O teatro das aparigbes”.
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Maria Bethénia canta sua “memoéria das aguas”, na letra dos compositores
Jorge Portugal e Roberto Mendes (2006), ambos santo amarenses, narrando
importantes lugares e evocando forcas das aguas desta cidade, (...) Cachoeira da
Vitéria, Timb6 das pedras de seixo, vocés sdo minha memdria correm em mim
desde o comeco (...). Em seu disco Oasis de Bethania, expressa em “Carta de
amor” musica e poesia de um modo de ser caboclo muito caracteristico tanto
desta entidade quanto daqueles que a carregam, “N&o mexe comigo, que eu nao

ando s6” é um sotaque de caboclo.

N&o mexe comigo, que eu ndo ando s6

Eu ndo ando s6, que eu ndo ando sé

Eu tenho Zumbi, Besouro, o chefe dos tupis

Sou Tupinamb4, tenho os erés, caboclo boiadeiro
Maos de cura, morubichabas, cocares
Zarabatanas, curares, flechas e altares

A velocidade da luz, o escuro da mata escura

O breu, o siléncio, a espera

Eu tenho Jesus, Maria e José

Todos os pajés em minha companhia

O menino Deus brinca e dorme nos meus sonhos
O poeta me contou (...)

(BETHANIA E PINHEIRO, 2012)

A cantora assume a importancia e a potencialidade desta entidade e,
portanto, a razdo de seu apreco pelos caboclos, expressa em joias de historias
‘em um universo, do qual participam referéncias catélicas, deuses amerindios e
tudo mais que filho do santo for” (FAGUNDES, 2016:52):

- Que anel curioso ...

- Vocé gostou? Traz a imagem do meu caboclo.

- Um indio

- Exato, o caboclo que me protege gracas a Deus. Veja s6 que
historia inusitada: uma vez, desembarcando em Miami, topei na
imigracdo com um policial branco, alto e muito forte. “Virgem
Santissima!”, Pensei. “Olhe o tamanho do sujeito!” No entanto,
para a minha surpresa, o homem sorriu. Quando pegou meu
passaporte, notei que ostentava um anel de prata enorme. Uma
peca luminosa, com o rosto de um indio. “Que anel incrivel!”,
comentei em portugués. O homem continuou rindo como se me
compreendesse. De repente, tirou 0 anel e me deu (...)

- Qual o nome do caboclo pode revelar?
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- Quer saber demais sobre o meu caboclo! Ha décadas, pertenco a
Nacdo Ketu do candomblé. Mas, ainda garota, em Santo Amaro,
costumava visitar um terreiro de outra nacdo, a Angola. Ali os fiéis
ndo cultuavam somente os orixas. Também recebiam o espirito
dos indios que habitaram o Brasil, os caboclos. E uma tradicdo
maravilhosa, que me comove. Por isso, conservo 0 anel. Sem
contar que tenho bisavé indigena, da etnia patax6 (BETHANIA,
2009).

Considero estas diversas experiéncias de RecOncavo relevantes para a
compreensao da formulacdo de um pensamento sociorreligioso que Vvé a
importancia do caboclo como elemento indispensavel a manutencdo do
candomblé e mais amplamente da vida neste territorio.

Os caboclos sao entidades dotadas de capacidades muito valorizadas no
territério de Santo Amaro, isso porque seus poderes estdo associados a existéncia
de uma natureza presente, “a mata virgem”, “a mata escura”, sintetizando o que
ouvi em diversas falas: “hos candomblés de Santo Amaro, as Inssabas, as folhas,
sao frescas. Sao tiradas do mato na hora em que vai preparar os banhos, por isso

€ mais poderoso do que as folhas secas”. Como expressam as seguintes cantigas:

Caboclo vem/traz folhaltraz folha para curar.

Ai, ai, ai, ai/ Quando eu cheguei de Aruanda/Trouxe muito
remédio/Dentro da minha capanga/Na minha capanga eu
trago/Raizes para curar.

Ana Rita Machado (2009), utilizando o conceito de territorialidade (cf.
Sodré, 2005), argumenta que a nocao de territério € uma forca de apropriacédo
exclusiva do espaco, resultante de um ordenamento simbdlico, um lugar
necessario a formacao da identidade coletiva e individual.

Assim, o modo de se relacionar dos habitantes de Santo Amaro,
principalmente no que se refere ao culto aos caboclos, possui caracteristicas
especificas, que por diversos fatores puderam desenvolver-se ai. Como nos

atenta Vilson Caetano de Souza Junior:

Esta caracteristica da qual estamos nos referindo dar identidade a
modelos religiosos que vem enfrentando historicamente uma série

92



de desafios, dentre eles, alguns colocados por leituras
preconceituosas que tem privilegiado o processo de formacéo do
chamado candomblé baiano somente a partir de modelos
encontrados na cidade de Salvador. E digno de nota que matrizes
simbolicas semelhantes as presentes na cidade de Salvador, por
exemplo, foram capazes, no Recbncavo de dar respostas
diferenciadas. Isso resultou em modelos religiosos com
caracteristicas proprias manifestadas em rituais especificos, numa
linguagem singular e particularidades que apenas podem ser
explicadas a partir da dindmica intrinseca que desde cedo marcou
a vida dos diversos grupos africanos e foi capaz ndo somente de
recompor lacos interrompidos pela escraviddo, mas de reconstruir
a teia africana, incluindo nela outras visées de mundo (SOUZA
JR., 2005, p.14).

CAPOEIRA, SAMBA, CANDOMBLE E OS CABOCLOS, ALGUMAS
APROXIMACOES.

Retomando o pensamento de mae Edinha, ja citado na introdugédo: “a
capoeira, o samba e o candomblé, estdo todos dentro da magia”, eu gostaria de
complementar acrescentando que de alguma maneira o caboclo estd em todas
essas manifestacdes, que estdo interligadas principalmente em funcdo das

pessoas que as realizam.

A necessidade de se inserir dentro de um ciclo festivo faz com que
a pessoa ou grupo participe de distintas manifestacdes no
percurso do ano. Desta forma, da-se uma composicdo de
linguagens corporais que sdo enriquecidas pela integracdo dos
diferentes elementos. Porém ha predominancia de uma das
linguagens, que estara mais fortemente impressa no corpo do
individuo, independente da manifestacdo de que esteja no
momento participando (Rodrigues, 1997).

Tiago Oliveira Pinto (1991) ao analisar os aspectos musicais destas
manifestagdes, apontou as razdes que o levaram a isolar estas de outros géneros
musicais do Reconcavo, em termos de orientacdes culturais, sustentando que é
no "triangulo" sagrado-profano-jogo que se da a identificacdo cultural da

populacdo do Recdncavo chegando a apontar o Candomblé de Caboclo:
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[...] como a origem do Samba, que se toma o elemento de maior
difusdo entre a populacdo, logrando, inclusive, a unido entre
homens e mulheres, ausentes nas outras manifestacfes
(LACERDA, 1992).

No caso desta dissertacdo, pretendo demonstrar que se por um lado estes
trés géneros de manifestacdo cultural sdo parte expressiva da ascendéncia
africana, por outro, ha diversos modos pelos quais os caboclos, enquanto
elementos indigenas, se relacionam com estas manifestacoes.

Na Casa do Samba, Pontdo de Cultura’ e Memorial do Samba de Roda do
Reconcavo da Bahia, conheci o sambador e ogéd mestre Primeiro. Com ele visitei
os terreiros de candomblé de Pai Kikito de Oya e de umbanda de Dona Nena,
além de outros terreiros. Conheci também Guegueu’®, (falecido em 2017), um
expoente do maculelé - que tem em seu repertério a influéncia do candomblé de
caboclo, conforme veremos mais adiante, e a sambadeira Joanice Fernandes,
articuladora do Grupo de Samba de Roda Raizes de Acupe.

Em 2012, numa apresentacédo deste grupo foi que pela primeira vez assisti
a um samba de roda sendo tocado em uma sesséo de caboclo, em homenagem e
para o divertimento das entidades incorporadas. Isto aconteceu na festa do
caboclo Serra Negra, no Ilé Axé Igé Balé, de Pai kikito, em uma situacdo de
muitos cruzamentos.

Eu cheguei ao terreiro por convite de Mestre Primeiro, ogad da casa, e
acompanhado por Pinguim. Quando entrei, encontrei com Monilson do grupo
cultural Nego Fugido de Acupe que havia convidado os professores John Dawsey
e Marianna Monteiro para uma incursdo pelo Recéncavo. Foi uma surpresa para
mim encontrar estes professores de Sdo Paulo neste terreiro. O professor John
me orientou na graduacdo no projeto de pesquisa em que iniciei o0s meus estudos

da performance e agora na pos graduacdo compOs a banca de qualificacdo e

® Os Pontdes de Cultura sdo entidades de natureza e finalidade cultural que se destinam a
mobilizagdo, a troca de experiéncias, ao desenvolvimento de a¢des conjuntas com governos locais
e a articulacdo entre os diferentes Pontos de Cultura. Estabeleceram-se a partir de 2005 com o
Programa governamental chamado Cultura Viva, fomentado pelo Ministério da Cultura.

’® Ailton Raimundo Martins, conhecido como Guegueu, filho de Dona Nicinha, matriarca do grupo
Samba de Roda Raizes de Santo Amaro e de mestre Vava, neto de Popé do maculelé, foi um
expoente desta manifestacdo em Santo Amaro.
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defesa desta dissertacdo. Relembrando este fato enquanto escrevo, vejo que
naquele momento diversos elementos que compdem esta pesquisa ja se
articulavam através da figura dos caboclos.

Foi também em um Rei Roubado’’ promovido pelo grupo, em janeiro de
2017, que fui levado a Teodoro Sampaio, para roubar um rei na casa de Pai
Carlinhos, do Centro de Umbanda de Ogum Megé. Neste terreiro, ao lado das
imagens dos Santos Catolicos estava também a do Caboclo Pena Branca. Esta
imagem que me levou a perceber que as representacdes iconograficas dos
caboclos sao especificas e nos informam sobre suas qualidades espirituais. Como
aponta Oliveira (2001):

[...] uma infinidade de imagens de outros caboclos, nos quais
a diversidade de posturas, a vestimenta com suas
peculiaridades, os utensilios, a presenca de animais ou
elementos da natureza que compunham essas imagens,
reforcam a riqueza e a complexidade com que as pessoas
gue realizam esta forma de culto elaboram representacdes
de suas entidades.

Um caboclo Arranca toco, por exemplo, € representado com a imagem de
um indio apoiado em um toco de arvore e com uma machadinha na mao, este
caboclo é conhecido por realizar trabalhos dificeis, provavelmente relacionando a
qualidade espiritual ao esfor¢o realizado no trabalho fisico de se arrancar um toco

de arvore.

" Rei Roubado é uma manifestacdo cultural de Acupe, realizada durante o més de janeiro, como
parte do ciclo festivo de celebracdo dos reisados, que consiste na organizagcdo de um grupo que se
direciona a uma localidade, uma casa, determinada anteriormente e surpreendendo o dono da
casa, “canta o reis”, pedindo a permissdo para entrar na casa e festejar, com samba de roda.
Como a pessoa que vai receber a visita ndo sabe da visita que ira receber, diz que se vai “roubar o
rei” na casa da pessoa.
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Figura 29. Representagfes dos caboclos feitas em gesso e comercializadas por casas de

artigos religiosos.

Nesta noite, durante o samba, chegaram alguns caboclos e Carlinhos
incorporou sua entidade, um Marujo, e dancando com uma garrafa de Martini
equilibrada sobre a cabeca apresentou uma performance interessante. Para além
dos movimentos cambaleantes, que contrastavam com a demonstracdo de
equilibrio com a garrafa, o marujo acendia cigarros e os colocava na regido das

témporas, ou nos ouvidos como se estivesse fumando por esses lugares.
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Figura 30. Rei Roubado no terreiro de Umbanda de Ogum Megé.

Em outra ocasido, no dia 8 de julho de 2017, acompanhei o grupo para uma
apresentacao na Festa do caboclo Boiadeiro no Ilé Axé Baba Oké, de Pai Agenor,
no distrito de Bom Jesus — Saubara. Diversos caboclos sé&o apreciadores do
Samba de roda e exigem que em suas festas grupos de samba de roda, em
especial o samba de viola, sejam convidados para tocar. Temos as seguintes

cantigas como exemplos deste apreco:

Lelé, minha viola/td sambando sem a minha viola.

Viola ndo quer que eu sambe aqui/Pandeiro ndo quer que eu va
embora/O o pandeiro/o o viola.

Neste dia, Dona Maninha, sambadeira do grupo, apesar da sua idade,
exibia com vigor seu samba. O estilo de samba era o samba chula, com o “banco”
de sambadores formado a frente. Quando questionada por um caboclo, o Sultdo
das matas de Pai Kikito, sobre sua idade, ela respondeu: 102 anos! Como a
entidade demonstrou descrenca na afirmacéo, ela mostrou seu R.G, comprovando
0 que estava dizendo. Na situagdo, me lembrei de um amigo antrop6logo que na
sua dissertacdo de mestrado (COSTA, 2016) pesquisou o grupo Raizes de Acupe
e ao descrever sobre a idade de Dona Maninha ressaltou o fato de que mesmo

seus filhos questionam a idade que a senhora afirma ter. Ao ler o excerto para ela,
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0 antropdlogo foi interrompido: Eu sou mentirosa agora? Eu tenho 102 anos sim!
Talvez esse fato atenue um pouco a descrenca de meu amigo quanto as
informac@es prestadas por sua interlocutora. E tanto ano que até caboclo duvida.
Mas ndo é o samba que se desloca de seu contexto para ser realizado nos
terreiros no culto aos caboclos, estes mesmos também sdo compositores de
sambas e expressam muitas de suas cantigas no ritmo denominado “samba de

caboclo”. Alvarenga aponta a relagéo entre candomblé e samba de roda:

O ritual do culto aos caboclos, uma das variagbes do candomblé, e
a expressdo musical do samba de roda sao formas sécio-culturais,
religiosas e artisticas, assumidas pelas transformacgdes
afroindigenas e pelas implicacdes das técnicas de captura e
“tecnologias de acesso” rituais inerentes as religides afro-
brasileiras (ALVARENGA, 2016, p.3).

Assim, o complexo de manifestacdes articuladas a partir da relacédo
afroindigena e da agéncia dos caboclos nos diversos contextos pode ser
compreendido pela influéncia que exercem uns nos outros através da significacédo
de elementos culturais, de modo que muitas vezes é impossivel identificar a
origem do signo, sendo possivel, no entanto, compreender seus modos de
mobilizacdo nos distintos contextos.

Uma cantiga trazida por um caboclo em um contexto ritual e tocada no ritmo
do “samba de caboclo”, por exemplo, pode ser também executada, em um
contexto profano de “samba corrido”, uma especialidade caracteristica do samba
de roda, por musicos, que embora possam, ou néo, ser ligados ao candomblé e
haver conhecido a cantiga deste contexto a executam em outro, pode também, ser
ouvida em uma roda de capoeira, ao som de berimbaus e pandeiros, que embora
nao a execute no ritmo do samba, pode manter a estrutura responsorial do
“corrido” (canto/coro) interpretando a ao ritmo apropriado. Uma cantiga que
exemplifica esta possibilidade em Santo Amaro € a seguinte, cantada por caboclo
de couro, boiadeiros, mestres de samba e capoeiristas, e que pode em cada

contexto evocar diferentes situacdes, para além das imagens e do registro textual:

Panha |4 vaqueiro/Panha jaleco de couro/
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Panha jaleco de couro na porteira do curré/
Panha la vaqueiro/Panha jaleco de couro (coro)

A relacao entre a capoeira e o candomblé foi descrita segundo as palavras
de Mestre Gato, na voz do contra-mestre Pinguim: “S&o dois rios que correm
juntos, e as aguas ndo se misturam”, no entanto, a retomo neste momento para
apontar outras confluéncias, com foco na presenca dos caboclos. Demonstrei
brevemente que as influéncias musicais podem transitar entre estas
manifestacbes, além disso, j& comentei que as pessoas que delas fazem parte
geralmente participam de vérias destas manifestacdes, mas nos falta ainda
reconhecer como alguns modos de sociabilidade sédo acionados nas diferentes
praticas rituais e de que modo convergem ou se distinguem.

A capoeira é uma manifestacdo secular, embora integre em suas
realizacdes elementos relativos a um contexto de simbolos sagrados. No entanto,
diferentemente do candomblé esta manifestacdo ndo inclui entre os seus modos
de fazer a presenca do transe com incorporacdo de entidades. Apesar disso, o

transe capoeirano é um fundamento da capoeira:

Sob a influéncia do campo energético desenvolvido pelo ritmo e
pelo ritual da capoeira, seu praticante alcanca um estado
modificado de consciéncia em que o SER se comporta como parte
integrante do conjunto harmonioso em que se encontra inserido
naquele momento (DECANIO FILHO, 2005)

O babalorixa Neném de Oxaguian, do terreiro do Bogum’®, também aponta

uma relacao entre capoeira, candomblé e transe:

Quando vocé joga uma capoeira, VOCé tem que se preparar.
Tem que ter a magia e nada mais do que a magia da
capoeira. [...] Tem haver uma coisa com a outra. [...] 0
capoeirista naquela hora, ele ndo é aquela pessoa, ele ali é
um capoeirista, € um vodum, um orixa, um nkissi, ele ta
manifestado. (NUAAB/USP, 2015)

8 Zoogodd Bogum Malé Rundo, terreiro de nacdo Jeje da cidade de Salvador.
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Trata-se, no entanto de um transe consciente, sem incorporacao de
entidades. Neste sentido, a presenca dos caboclos neste contexto pode aparecer
como enunciados de um elemento cultural valorizado e relevante, sem que a sua
presenca enquanto entidade espiritual, manifestada no corpo dos adeptos seja
evocada ou desejada; pelo contrério, se constituiria como uma situacao pouco
apropriada.

Por outro lado, quando meédiuns capoeiristas incorporam caboclos nos
terreiros, estes se apresentam com a vitalidade e dinamica corporal prépria dos
praticantes desta manifestacdo, suas dancas sdo dinamicas e incluem saltos e
cambalhotas, demonstrando a capacidade da entidade em manipular os mesmos

dinamismos corporais que a matéria’®, embora com sentidos diferenciados.

CABOCLO: O iNDIO NOS TERREIROS

O valor seméntico do termo “caboclo” nos candomblés denota uma
categoria espiritual que, embora também englobe as entidades com
caracteristicas regionais chamadas “caboclos de couro”, tem como seu principal
expoente os “caboclos de pena”, ou seja, as entidades associadas a identidade
indigena. No caso desta dissertacédo, isto por ser um reflexo da proeminéncia das
observacbes de pesquisa sobre o caboclo Sete Flechas, no entanto, a
constatacdo de que o termo “caboclo” equivale ao “indio” € de certa maneira
generalizante.

Na pratica ritual e nas falas dos adeptos as categorias se apresentam mais
complexas do que as habitualmente apresentadas na bibliografia, pois além da
diferenciacdo entre caboclo de “pena” e de “couro”, a primeira destas se
subdividiria ainda em “flecheiros” e de “arco e flecha” e a segunda em “boiadeiros”
e “capangueiros”.

Além disso, os diversos nomes pelos quais 0s caboclos se identificam,

designam ainda elementos que sdo considerados na elaboragéo iconogréafica, dos

" Se diz “matéria” para referir-se ao corpo fisico do médium, do rodante. E ela quem estabelece os
limites somaticos da manifestacao, embora estes possam ser estendidos.
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assentamentos e na caracterizacdo da entidade, bem como transmitem as
habilidades, os poderes espirituais associados a cada entidade. Deste modo, cada
caboclo, seja, para citar alguns, Sete Flechas, Sultdo das matas, Juremeira, Mata
Virgem, Pena Branca, Laje Grande, Boca da mata, Pedra Preta, Pena verde,
Caip6, Serra negra, Cobra Coral, Raio de Sol, Tupinamba ou outros, xetro
maromba xetro - e realmente ha uma enorme variedade de caboclos - trara
caracteristicas que lhes sdo associadas previamente.

Aprofundando ainda mais essa diferenciacdo, cada caboclo individual seria
composto ainda pela trajetoria e os conhecimentos conscientes de seu rodante,
embora estes sejam extrapolados na manifestacdo da entidade. Assim, o0 Sete
Flechas de Edinha, por exemplo, ndo € igual ao Sete Flechas de outra pessoa.

Analisando o processo de construcdo ritual da pessoa no candomblé,
Marcio Goldman (1985) aponta que o Orixa individual seria uma modulacdo de um
Orixa geral, uma virtualidade atualizada na cabeca do adepto através de
sucessivos procedimentos rituais. O autor diferencia trés planos de existéncia
destas entidades: o primeiro, dos “orixas gerais”, constituido por uma das
entidades especificas do pantedo; o segundo, das “qualidades” de cada orixa, ou
seja, de caracteristicas que remetem a momentos miticos ou relacdes especificas
com outros orixas e o terceiro, o plano dos “orixas individuais”, exclusivos da
cabeca, do ori, da pessoa.

O estudo referido trata da “construcao ritual da pessoa no candomblé”, que
na sua concepgao é formada ao longo da “feitura do santo”, neste caso o proprio
orixa individual, o santo, estaria sendo feito no mesmo processo, sendo ele parte
da pessoa. No caso dos caboclos, estes nao sao “feitos”, ja nascem com a pessoa
ou sao herdados, pertencem ao campo do “dom”.

Assim, estabelecendo um paralelo em relacdo ao modelo apontado por
Goldman, tracando modulacdes em relagcdo ao processo de constituicdo da
entidade individual, a partir das categorias que definem os caboclos
analiticamente, mas também no préprio discurso nativo, podemos esbocar a

seguinte exegese, como exemplo:
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Caboclos (Categoria espiritual) — Caboclo de Pena (Grupo) - Caboclo Flecheiro

(Subgrupo) — Sete Flechas (qualidade/nome) — Sete Flechas de Edinha (individual).

José Sérgio de Oliveira (2001) apresenta em sua dissertacdo de mestrado
uma formulagdo sobre a construgdo do que chamou de “corpo-caboclo” que nos
permite “compreender quais os elementos que possibilitam o “eu” — aquele que
pratica o culto -, fazer uso especifico do seu corpo para configurar-se no “outro” —
o caboclo”.

Para o autor, os tracos distintivos que integram o comportamento dos
caboclos, agindo em conformidade aos cédigos rituais, sao resultantes de diversos
processos individuais e coletivos, sendo necessario considerar imagens,
representacdes e “simbolos oriundos da vivencia pessoal e religiosa que integram
a memoéria dos praticantes do culto” (idem, p.61), com especial atengdo aos
sonhos que podem revelar as caracteristicas da entidade, prever acontecimentos,
orientar sobre fundamentos, revelar a corporeidade da entidade e até mesmo

desencadear a incorporacao:

Portanto, da mesma forma que 0s sonhos representam 0 acesso
ao conhecimento posto em prética, também funcionardo como
estimulos a construcdo da corporeidade dos caboclos, pois seus
conteudos podem revelar formas de agir de determinada entidade,
sua vestimenta, formas de uso da fala, seu temperamento, for¢as
da natureza as quais esta ligado, entre outros elementos que
formam o corpo-caboclo (ibid.p.69).

Considerando estes sonhos enquanto uma agéncia dos caboclos, expressa
através de efeitos em um contexto de experiéncia particular, verificamos que a
reflexdo deve também orientar-se por reconhecer outras formas de acdo destas
entidades, para além da incorporacdo, no processo de construcdo de suas
caracterizacdes e de tornarem-se visiveis no momento ritual.

O caboclo Sete Flechas de méae Edinha € conhecido pelo seu
temperamento, como ele mesmo aponta: “Eu sou assim mesmo, se gostar eu falo,
se ndo gostar eu falo do mesmo jeito”. E, provavelmente, por esse carater que os

filhos da casa o chamam de “valentdo”, uma caracteristica geralmente atribuida
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aos caboclos, destemidos, que na entidade especifica se expressa em um modo
de ser que nao tolera desaforos. Ele ndo gosta muito de samba-de-caboclo - o que
chama atencdo, pois esse é um ritmo caracteristico desta entidade, como o
préprio nome indica — preferindo o ritmo chamado Congo de ouro para tirar suas
cantigas.

Quando Sete Flechas esté incorporado em méae Edinha, o corpo da mée de
santo se expressa através de movimentos distintos dos que cotidianamente utiliza.
Além disso, na utilizacdo do corpo como meio expressivo estético de uma
identidade as agéncias sao relativizadas, por exemplo, Edinha afirma que gostaria
de ter o cabelo curto, mas que ele, Sete Flechas, ndo deixa ela cortar, pois o
cabelo do indio tem que ser comprido.

Ser “rodante” de uma entidade significa abrir mdo do poder de tomar
algumas decisbes sobre a propria vida, que acaba sendo a de outro também. No
entanto € interessante notar como na incorporacdo o corpo do médium opera com
capacidades somaticas diferenciadas, exibindo maior tolerdncia e mesmo
indiferenca a dor, ao cansaco, aos efeitos do alcool.

No més anterior a “Lua do caboclo” de 2016 (Capitulo 1), por exemplo,
Edinha sentia muitas dores nos joelhos causadas por artrose, no entanto durante
a Lua, o caboclo dancou e se movimentou fortemente por 3 dias. Durante as
festas e sessdes no terreiro, os caboclos ingerem grande quantidades de bebidas
alcéolicas como cervejas, vinhos e Cortezano branco®, no entanto, apés deixarem
0s corpos de seus médiuns estes ndo estao bébados.

Richard Schechner (1985) aponta a preocupagao com a “transformacao do
ser e/ou da consciéncia” como um dos pontos de contato entre a estética da
pratica teatral e dos performers rituais. O autor afirma que em diversas culturas o
estado de transe pressupfe também uma série de transformacdes corporais,
alcancadas através de arduos treinamentos, que nao diferem em esséncia sejam
nas praticas teatrais modernas ou em rituais tradicionais. Tomando como exemplo

os balineses que “dizem que uma pessoa que machuca a si mesma durante o

% Marca de uma bebida alcodlica destilada preparada com base em ervas aromaticas importadas,
classificada como um vermute.
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transe esta fingindo”, ele aponta a capacidade da consciéncia operar com diversas
corporalidades.

No caso dos caboclos, o tipo de fenbmeno apontado parece seguir a
mesma condicdo. Os caboclos quando incorporados em seus médiuns, sao
capazes de segurar e até mesmo enrolar-se em galhos de cansancéo
(Cnidoscolus pubescens), planta da regido conhecida por seus efeitos urticante e
vesiculante, sem sofrer ou provocar danos aos seus médiuns.

A danca de Sete Flechas em sua performance inclui giros horizontais sobre
0 proprio eixo, pequenos saltos laterais, caminhadas ritmadas para tras,
gesticulagbes com o0s bragcos, movimentos dinamicos que ocupam todo o
barracdo. Trazendo a mao uma flecha de madeira e em alguns momentos uma
garrafa adornada em uma pata de boi, contendo a sua bebida, o caboclo caminha
por todos os espacos, dentro e fora do barracéo.

Nas festas e sessoes, ele se manifesta a partir das cantigas de fundamento
e dos toques dos atabaques que o chamam para terra. No entanto em consultas
particulares realizadas no terreiro, mae Edinha invoca Sete Flechas a incorporar
através de técnicas de concentracéo e rezas individuais o que nos atenta para a
existéncia dos diversos processos distintos de indugcdo ao transe e incorporacao,
para chamar o caboclo. J4 apresentei®® alguns exemplos destas distintas
possibilidades, mas gostaria ainda de discutir algumas varia¢cdes no conjunto de
palavras qgue nomeiam esta experiéncia.

Chama a atencdo a variedade de termos utilizados para designar o
fenbmeno, como “incorporar”, “manifestar”, “receber”, “virar”, “dar” e embora na
linguagem ritual ndo haja diferenciacdo entre estes termos é possivel extrair
significados mais profundos de cada um deles:

1) Incorporar - refere-se ao fendbmeno da entidade utilizar o corpo do
médium, do rodante, para materializar-se, que embora seja a dimensao
mais conhecida em termos de praticas rituais de visibilidade das

entidades, ndo é a Unica;

8 Capitulo 1
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2) Manifestar - além de englobar o significado expresso pelo termo
anterior, também pode denotar outras formas de apari¢do, transmissao
de mensagens ou efeitos engendrados, como os sonhos, ou a presenca
de animais, que embora possuam um corpo, estes ndo sao
compreendidos como passiveis da incorporacdo de uma entidade, por
outro lado podem ser associados a uma manifestacdo, o que incluiria
processo de metamorfose e acdo em seres reconhecidos como nao
humanos;

3) Receber - também constitui um termo que denota uma experiéncia
corporalmente localizada, no entanto expressa também a chegada de

algo, ou alguém, que estava fora do ser que recebe.

Com especial atencdo aos termos utilizados no interior do candomblé para
designar a experiéncia que engata o corpo do rodante as suas entidades, Rabelo
(2014:183) observa que:

A pessoa da santo; algumas vezes, diz-se também que recebe
santo. O santo baixa, pega ou apanha seu filho. Quando danca, o
orixa da o rum, respondendo ao ritmo dos tambores. “Rodar”,
“virar”, “pegar”, “baixar”, “apanhar’” sdo palavras de agio, mais
precisamente de movimento; “virar’ associa movimento e
transformacdo. A expressao “dar santo” chama atencao para a
posicdo de entrega e passividade que precisa ser assumida pela
rodante para garantir ou facilitar a chegada do santo em seu corpo

L]

Para além da alusdo ao movimento, alguns destes termos estdo
compreendidos também nas etapas do sistema de prestacdes e contraprestacdes
do complexo de dar, trocar e receber - um sistema de trocas rituais, dadivas
(MAUSS, 2003), nos quais estdo mutuamente implicados os humanos e as
entidades.

Se por um lado, a propria incorporacdo da entidade, constitui uma etapa do
sistema, outra forma de contraprestacao do sistema ritual de trocas se estabelece

também, e principalmente, nas oferendas rituais, o ord, que € como as entidades
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‘comem”. Os sacrificios votivos s&do parte dos procedimentos rituais que
alimentam as entidades fortalecendo o seu axeé.
A oferenda também é referida como o “presente”. Este termo entdo pode

ser compreendido dentro de um sistema de prestacdes totais:

(...) sistema de prestacdes e contraprestacdes que se estabelecem
de uma forma voluntaria por meio de regalos, presentes, embora
elas sejam no fundo rigorosamente obrigatérias, sob pena de
guerra privada ou publica (MAUSS, 2003, p.191 - grifo do autor).

Mesmo tendo o llé Axé Ya Omin como foco e os candomblés da cidade de
Santo Amaro enquanto universo mais amplo da pesquisa, esta foi ainda
complementada pela observacao de festas e sessbes de caboclo em terreiros de
candomblé e umbanda nas cidades de Saubara, Teodoro Sampaio e Conceicdo
do Jacuipe e também S&o Félix e Cachoeira®.

Retomando um insight inicial, ainda do periodo de formulacdo do meu
projeto de pesquisa, aponto que a presenca do caboclo nos terreiros desta regido
ndo € marginalizada, tampouco aqueles que o0s cultuam sdo considerados
inferiores pelo conjunto dos adeptos do candomblé, o que contrasta radicalmente
com a bibliografia sobre as religibes afro-brasileiras produzidas até os anos 90.

Segundo o “Mapeamento dos Espacos de Religides de Matrizes Africanas
do Reconcavo” (SEPROMI, 2012), Santo Amaro possui 59 terreiros®, dos quais a
maioria se declara pertencer a nacédo Ketu; sao 35 terreiros, considerando os que
declaram também possuir outra referéncia; em seguida aparecem 0s que se

declaram de nacéo Angola, sdo 14 terreiros; 7 se declaram Umbanda e 2 Jeje, e

% Nesta Gltima residi por 2 anos durante o mestrado e pude acompanhar as festas de caboclo nos
terreiros Ylé Axé Ota Lomin, de pai Pedrinho, localizado no alto do Cucui de Caboclo; Oia
Mucumbi de mée Dionisia, na Levada da Faceira; llé Asé Ifayabale Jakole de méde Mari, na Terra
Vermelha e no Guarani de Oxdssi, no bairro do Rosarinho, terreiro da finada mae Madalena,
atualmente regido por sua filha Makota Mama. J& na cidade de Sé&o Félix, no terreiro Raiz de Ayra
de mae Mari4, acompanhei a 802 Solene de Boiadeiro Menino Flor de Angaia. Nestes dois uGltimos
terreiros fui a convite do pesquisador Camilo César Alvarenga, que realizou sua dissertacdo de
mestrado centrando suas observacdes nestes locais.

8B E preciso salientar que a pesquisa da SEPROMI ndo conseguiu abarcar a totalidade das casas,
alguns bairros rurais como a Vitéria, por exemplo, ndo foram pesquisados. Além disso verifiquei
gue outros terreiros da area urbana também ndo constavam na listagem. Assim eu estimo que
Santo Amaro possui mais de 62 terreiros pelo menos.
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embora apenas 1 se declare de nacao caboclo, podemos afirmar que o caboclo é
cultuado na maioria das casas, pois esta entidade aparece nos candomblés de
diversas nacoes.

Entre os terreiros de candomblé, 7 possuem o nome com referéncia a
caboclo: (Terreiro da Cabocla Estrela Guia/Angola, Centro de Caboclo Sultdo das
Matas/Keto®, Centro de Caboclo Terra Negra/Angola, Centro de Caboclo
Boiadeiro/Keto, Centro de Caboclo/Angola, Caboclo Terreiro das Estrelas/Angola e
Umbanda), mas esse fato ndo nos permite elaborar considera¢gées muito precisas
sobre a presenca dos caboclos nos terreiros, uma vez que nos candomblés tem se
priorizado a utilizacdo de nomenclaturas com termos em ioruba, 1l1é Axé ...., que
em geral indicam o Orixa patrono da casa, ho entanto podemos atentar para a
importancia que o caboclo possui nestes terreiros.

Entre os terreiros de Umbanda encontramos 6: Terreiro Caboclo Jaguaraci,
Terreiro do Caboclo Mata Virgem, Centro de Caboclo Rei de Ondina, Caboclo
Terreiro das Estrelas, Centro de Caboclo Capangueiro e Casa de Maruju.

Embora meu objetivo ndo seja confirmar a hipétese da generalidade do
culto na totalidade das casas, mas sim perceber tracos distintivos do
comportamento dos caboclos e as suas relacbes com os adeptos e praticas do
candomblé de maneira mais ampla, lancando um olhar panoramico sobre os
terreiros de Santo Amaro, eu me arriscaria a dizer que todos cultuam os caboclos.
Esse dado, para além de uma comprovacao empirica, esta presente em algumas
falas, denotando um pensamento que orienta as formas de acdo dos grupos
envolvidos com o culto ao caboclo, de reconhecerem-se enquanto elemento
primordial dentro do candomblé, como me disse certa vez mae Edinha “Quem hoje
ndo cultua o caboclo, eu ndo sei como faz. E ele o dono das folhas, como faz
candomblé sem as folhas? Ele é a for¢ca das matas”.

Seguindo algumas linhagens, familias de santo e terreiros, pude reconhecer

o fato de que as casas®® seguem as tradicdes daquelas em que tiveram origem, ou

8 Ha 2 terreiros diferentes com este nome.

 Analisando os modelos de terreiros estabelecidos no Reconcavo, Vilson Caetano de Souza Jr.
(2005) propde que além de “terreiros”, o termo “casas” seja também adequado para referir-se aos
templos da regido. Pois, embora a presenca de grandes rocas também seja verificada, € o modelo
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seja, aqueles pais e mées de santo iniciados em terreiros em que os caboclos sé&o
cultuados, mesmo apdés abrir suas casas também mantiveram o culto, embora, de
acordo com suas preferéncias e condi¢cdes individuais, a importancia e a
regularidade das celebragcfes variassem. Em outros casos, o caboclo chegou ao
terreiro com o pagamento obrigacdo do seu lider em uma nacéo diferente da que
se iniciou®®.

E, no entanto, em momentos de aparicdo e protagonismo publico dos
terreiros de Santo Amaro que podemos perceber de que maneira 0 caboclo €

reconhecido por estas comunidades na localidade.

O BEMBE DO MERCADO

O principal evento no qual os terreiros de Santo Amaro estdo diretamente
envolvidos em celebracdes publicas do calendario oficial da cidade € o Bembé do
Mercado. Nesse sentido, serd interessante demonstrar como o caboclo é
lembrado nesta manifestacéo e quais 0s sentimentos que desperta.

O Bembé do Mercado, tido como Candomblé de rua, € uma celebragcédo que
acontece no 13 de maio e que ocorreu pela primeira vez no ano de 1889. Como
no ano da abolicdo os negros foram proibidos de se manifestar publicamente,
somente no seguinte é que as comemoracdes da promulgacdo da Lei Aurea se
expressaram. Neste ano, em Santo Amaro, o pai de terreiro®’ Jodo de Obé decidiu

sair as ruas para comemorar “batendo o candomblé”.

casa conjugada ao barracéo, casas residéncias adaptadas ao uso religioso ou ainda, ambientes
domésticos que em determinados periodos tornam-se espacos para 0s cultos que se verifica
majoritariamente nesta localidade, principalmente nas cidades de Cachoeira, S&o Félix e Santo
Amaro.

8 por exemplo, No Ilé Axé Omin J"Jarum, conhecido como o “Viva Deus de Santo Amaro”, fundado
em 1887. Ainda na sua primeira geracao, regido por seu fundador, Epifanio Santa Rita, o Faninho,
o terreiro era Nag6-Vodum, havia uma predominéncia de fundamentos e rituais tanto do Jeje como
do Keto, mas apos algum tempo, Faninho pagou suas obrigacbes com a mae de santo Maria
Neném, cuja nacdo era banto (Angola), a partir dai comegou a “pegar” o caboclo, que se chamava
Toco de Coral (cf. Machado in: Bahia, 2014:96). Atualmente o terreiro € regido por Pai Duda de
Oxala, cujo caboclo comparece frequentemente nas festas, mantendo a presenca desta entidade
no terreiro.

8" Esta nomemclatura é utilizada pela historiadora Ana Rita Machado, “respeitando ressalvas feitas
por alguns dos entrevistados. Eles dizem que antigamente, os babalorixas eram conhecidos como
pai de terreiro/feiticeiros.que os interlocutores se referem (2009)”".
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O nome Bembé seria uma corruptela de Candomblé, na intencdo de
camuflar as intengcbes da celebragédo; no entanto, segundo Castro (Cf. Moraes.
2009:51):

Bembé é uma palavra que pode ter duas etimologias (origens).
Uma origem €& Fon (Yoruba/Nagd) e Bembé significa tambor
[...] € mais Nagd do que Yoruba...6 Gége e Nagb, portanto,
dahomeano e nigeriano. Pode ser também, uma palavra de
origem Bantu (Congo/Angola) e nesse caso significa um culto,
um louvor, uma oracdo como a prépria palavra Candomblé, que
vem de Imbembé, Indombé, e quer dizer rezar, louvar.

Atualmente, a realizacdo desta manifestacdo integra varios terreiros de
Santo Amaro e extrapola os limites dos espacos sagrados levando as ruas a
religiosidade africana trazida ao Brasil. Este € um dos elementos referenciais
da singularidade desta prética centenaria. No Bembé ndo ha incorporacoes,
nem de orixas nem de caboclos, pois 0os santos sdo “amarrados”, ou seja, séo
feitos preceitos para que ndo se manifestem na rua.

No entanto, apesar de ocorrer no “13 de maio”®, data em que se celebra,
no calendario oficial brasileiro, a Abolicdo da escravatura, 0 Bembé se insere em
uma légica mais ampla, seu objetivo ndo é apenas a celebracao da referida data.
E algo mais conflitante:

(...) o0s seus participantes, utilizando-se dos referenciais
civilizatérios de matrizes africanas, buscaram justificar sua
pertinéncia nas comemoragdes dol3 de maio. Os referenciais de
explicacdo do complexo infortanio/fortuna e ventura/desventura,
altar/oferenda, baseiam-se “nas continuidades” reinventadas das
tradic6es em cultuar lemanja (Machado, 2009:20).

Em 2012 o Bembé do Mercado foi registrado pelo Instituto do Patriménio
Artistico e Cultural - IPAC como Patrimonio Imaterial da Bahia no Registro
Especial dos Eventos e Celebragdes, decreto n©14.129, de 2012. A pesquisadora

santamarense Ana Rita Machado, uma das responsaveis pelo projeto de

% 0 13 de maio é a data de referéncia para a realizacdo do Bembé, no entanto a celebracdo
ocorre durante 5 dias consecutivos, iniciando em uma “quarta-feira” e prosseguindo até o
“‘domingo” , dia em que s&o levados os presentes, as oferendas para Oxum e lemanja, para a praia
de Itapema.
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patrimonializacdo desta manifestacdo, analisa as reelaboragcbes sobre as
comemoracdes do 13 de maio através do Bembé, demonstrando que:

[..] as pessoas que faziam parte desse festejo elaboraram
estratégias para reinventar tradicdes na circulacdo e utilizacdo do
espaco publico, como uma forma de territorializar os valores de
matizes africanos, no largo do mercado (2009:11).

Relacionando o conceito de memoéria social ao de territorializacéo, a autora
articula conceitos como préticas culturais, territério/memoria e valores e

argumenta sobre o significado especial deste territério.

O modo de relacionamento desses atores sociais, por meio das
experiéncias vividas no espa¢o do Mercado de Santo Amaro, leva
a se entender que as acdes relativas a determinados saberes
religiosos de um grupo implicam em localiza-lo territorialmente.
(idem. p.17 grifo nosso).

Assim, os estudos sobre o “Bembé do Mercado” revelam como se
construiram estratégias com a finalidade de possibilitar a institucionalizacdo dos
candomblés nessa regido, principalmente nos anos 1950 e 1960, em funcao da
perseguicdo aos cultos, legitimando praticas e “articulando mecanismos no intuito
de sobreviverem as adversidades e acdes que tentavam inibir as praticas
sagradas dos candomblés” (MACHADO, 2009, p.6).

Na sua realizacdo, o caboclo ndo estd diretamente relacionado as
celebracbes do Bembé, sendo esta uma manifestacdo associada principalmente
as entidades das aguas, Oxum e lemanja®. No entanto, a cada ano a sua
presenca tem sido cada vez ressaltada. Em 2013, Pai Pote, uma das liderancas
religiosas na organizacdo do Bembé, afirmou em uma entrevista que era “o
primeiro ano que o caboclo era levado para o Bembé”, se referindo a imagem do
caboclo Pedra Preta exibida durante a celebragdo. Em 2014, pude registrar a

presenca desta imagem no altar montado no mercado de Santo Amaro, até que

% Nas narrativas sobre as origens do Bembé, afirma-se que a manifestagdo foi, durante muito
tempo, organizada por pescadores que a realizavam com o objetivo de garantir 0 sucesso nas
pescarias, através dos presentes oferecidos a mée d"agua.
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em 2017, os caboclos receberam uma homenagem, sendo associados
principalmente aos terreiros de nacdo Angola, mas também aos terreiros de

Umbanda e Giro de Caboclo.

Figura 31. Altar montado no mercado para a celebracdo do Bembé.

No ano de 2017, o 128°ano da celebracéo, foram homenageados o Terreiro
Tumba Junsara®, pelos seus 98 anos, representado pela senhora Iraildes Maria
da Cunha, Mam’eto Ria N’Kisi Mesoeji e os terreiros de Umbanda e Giro de
Caboclo. Neste evento, tanto nas falas de representantes da comisséo
organizadora do Bembé, sobre os povos Bantos, quanto de representantes da
Umbanda e Giro de Caboclo de Santo Amaro foi possivel perceber a conquista do
reconhecimento destes dois segmentos das religides afro-brasileiras, ambos
associados ao culto aos caboclos.

Pai Toinho, do Centro do Caboclo Mata Virgem, expressou a satisfacdo de
receber a homenagem em um discurso, realizado no dia 12/05, que nos revela
diversos sentidos dessa valorizacao:

Boa noite a todos e a todas, quero tomar a bencdo aos mais
velhos e mais velhas, quero pedir mucuiu, kolofé, mussurud, quero
tomar a bencdo também aos meus iguais e dizer que essa noite é

% Terreiro de Nagdo Angola.
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abencgoada por Deus (...) Quero salvar a todos e a todas [...] Quero
falar um pouco sobre minha mée, minha matriarca que € Nilza
Passos dos Santos™, gue mora no Sacramento, tem 85 anos de
idade, 50 anos de Umbanda, servicos prestados a esta
comunidade de Santo Amaro [...] Sou de Giro de Caboclo [...] o
mais novo de Santo Amaro, é a minha casa, mas eu conheco
todas as casa aqui de Ketu, de Jeje e de Angola, porque
acompanhei a trajetoria de quase todos. Vi pai Pote abrir casa, a
primeira festa de Pedra Preta, vi pai Gilson fazer a primeira festa
de Boca da mata, acompanhei varias festas de Caip6 e por isso fui
buscando aminha identidade e criando o meu respeito. [...] Nés
tem que falar, porque a noite € nossa, a noite € da Umbanda, a
noite € de Maria Joana, a noite &€ dos Preto Velho, a noite é do
povo de caboclo é do Giro de Caboclo de Santo Amaro. Todos que
falou est4 abencoado, mas o povo de umbanda tinha que deixar
seu legado, sua voz, sua marca nesta pedra que foi marcada com
sangue e hoje foi lavada por agua. [...] E uma ousadia hoje juntar
todos os terreiro num s6 lugar, porque ainda existe a resisténcia
com nés mesmo, nGS mesmo nos critica, Nn6S mMesmo nos
passamos rabo de olho. [...] Tem pessoas que pergunta o que é
Umbanda e vao pesquisar, chega la encontra uma por¢do de
coisa. Diz que o caboclo que fundou a umbanda se chama caboclo
Sete Encruzilhada, mas na minha natureza, na minha razao,
Umbanda € &gua, € luz, é flor, € respeito, € humildade é
consideragdo, € acolhimento. E Giro de Caboclo € onde a gente
guarda a terra limpa, que a gente chama nossos cata folha pra nos
da forca, porque quando vai pro homem do anel que néo da jeito, o
caboclo vai pro mato, o caboclo incorpora, a gente faz a sesséo o
caboclo incorpora e diga vai no mato assim, assim, pegue aquela
folha e tome banho, em 3 dias esta curado!

Primeiramente, na maneira de referir-se aos presentes o pai de santo
demonstra seu conhecimento sobre as formas de relacionamento e conduta das
diversas nagdes, que é reiterado ao afirmar que conhece “todas as casas de Ketu,
Angola e Jeje”. Ao colocar a necessidade de se manifestar na ocasido, fica
explicito que os terreiros de Umbanda e seus adeptos séo geralmente vistos como
inferiores e tratados com “rabos de olho”. Assim, ao expor essa condigdo e clamar
por justica “lavando com agua a pedra marcada com sangue” o pai de santo
umbandista aproveita para delimitar a sua concepc¢ao sobre Umbanda, que difere

8 M&e Nilza atendia em seu terreiro, também no bairro do Sacramento, com o seu Caboclo Rei
dos Astros e mensalmente em sessdes de cura e operagdes com o médico Jodo da Luz, que além
de receitar remédios que podiam ser comprados na farmacia também operava com “transporte”,
realizando curas a distadncia em pacientes que se encontravam em outros locais.

112



da tradicionalmente afirmada®, mas refere-se a um modelo de culto fortemente
baseado nos elementos da natureza e em uma ética propria que, embora nao
contradiga os principios umbandistas da “caridade”, afirmam uma outra génese
para o culto, menos institucional e socialmente difusa em relacdo a uma narrativa
localizada e personalista sobre sua origem.

E importante ressaltar que, para enfatizar o seu conhecimento e
importancia nos candomblés de Santo Amaro, o pai de santo evoca principalmente
o fato de haver presenciado as festas dos caboclos Pedra Preta de Pai Pote, Boca
da Mata de Pai Gilson e Caipé de Mée Lidia. Pai Pote e Gilson sado liderancas
sociopoliticas dos candomblés da localidade, sendo os responsaveis pela
articulacdo das atividades que envolvem a participacdo do conjunto de terreiros,
entre elas o Bembé do Mercado e Mée Lidia, também uma lideranca, é a yalorixa
mais antiga de Santo Amaro. Assim, ao relaciona-los com os seus caboclos, Pai
Toinho demonstra a visibilidade do culto aos caboclos, além de equalizar as
praticas da umbanda com as préticas do candomblé. Podemos entéo concluir que
€ 0 caboclo que medeia esta relacéo e possibilita esse dialogo e reconhecimento
das diversas préticas e modalidades religiosas afro-brasileiras.

Esta relacdo traz ainda uma importante reflexdo, pois se os caboclos estao
presentes nos terreiros de todas as nac¢des de Candomblé, por que para a sua
homenagem foram exclusivamente associados apenas a nacdo Angola e a
Umbanda e Giro de caboclo?

Assim, ao nomear as liderancas dos candomblés de nacao Ketu associando
aos caboclos, Pai Toinho exp6s algo que estava apenas implicito no discurso do
evento, demonstrando que embora o culto a esta entidade seja majoritariamente
assumida pelo conjunto de terreiros de candomblé, ainda buscam se delimitar os

seus locais, sendo a nacao Angola, atribuida a origem do culto e a umbanda e giro

% A umbanda é uma religido caracteristicamente brasileira, forjada no séc. XX por camadas da
classe média do Rio de Janeiro interessadas em dar novas caracteristicas aos cultos reconhecidos
como afro-brasileiros, incorporando influéncias do espiritismo e do catolicismo. O seu mito fundante
narra a manifestacdo do Caboclo das Sete Encruzilhadas no médium Zélio Fernandino de Moraes,
no ano de 1908, revelando um corpo de praticas que constituiriam uma nova religido genuinamente
brasileira (PRANDI, 2004). No entanto, apesar desta narrativa mitica atribuir a génese da religido a
um processo de agéncia espiritual, cuja intervencdo de uma entidade especifica possibilita sua
constituicdo, encontramos na pratica diversos caminhos através dos quais a umbanda se
dissemina chegando a negar essa narrativa enquanto génese.
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de caboclo, vistas como as religides de maior propagacao e difusao do culto aos
caboclos.

Embora o caboclo néo seja central na celebragcdo do Bembé do Mercado,
ele aparece de maneira subjacente em manifestacdes correlacionadas, como o
Maculelé e através da figura do “indio”, personagem que sai as ruas de Santo

Amaro em datas festivas.

O MACULELE

O Maculelé é uma manifestacao cultural caracteristica de Santo Amaro, que
consiste basicamente em uma danca-luta em que se utilizam dois bastdes,
chamados por grimas e que tem como seu principal expoente Paulino Aluisio de
Andrade, conhecido como Popé do Maculelé.

Popd aprendeu a manifestacdo com africanos, no entanto, foi por volta dos
anos 1940 que decidiu reunir seus familiares, entre eles seus filhos Vivi e Vava, e
reencenar a manifestacao.

[...] trés pretos velhos, escravos malés, livres, ja ndo tinha mais a
escraviddo nessa época. Eles se reuniam a noite, me lembro bem
de Jodo de Olea, Tiaj6 e Zé do Brinquinho, o ano nado sei, mas sei
qgue foi tempos depois da escravidao, eles ja eram livres. Mas
guem botou o brinquedo na rua fui eu mesmo (Depoimento de
Pop6 apud MUTTI, 1978).

Neste processo, foi preciso reelaborar o repertério musical, pois as
cantigas ja haviam sido esquecidas, Vava, que era ogd e capoeirista, foi o
responsavel por reinserir as masicas no contexto da apresentacéo e realizou esta
tarefa incluindo diversas cantigas do repertorio dos caboclos. Machado apresenta

um dialogo de Popd no qual ele esclarece esse acontecimento.

Segundo Popd, maculelé é danca e luta ao mesmo tempo, defesa
e ataque, mistura de ritmo. “Nos cantamos em adoragéo a Virgem
Maria e aproveitando também para homenagear a princesa Isabel,
que livrou os pretos do cativeiro”. As cantigas eram em “africano.”
[...] eles [escravos] pediam forca e agilidade naquela danca, para
quando chegasse o dia deles se libertarem. “N6s aqui é que
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cantamos musicas de candomblé de caboclo. Quem fez mais
musica no grupo foi Vava, meu filho” (2009:35).

Aprendi o maculelé inicialmente com Pinguim. Depois que cheguei a Santo
Amaro, pude aprofundar os conhecimentos sobre a manifestagdo com mestre
Primeiro, Guegueu e mestre Ad6 que me ensinaram as caracteristicas tradicionais
dos contos e dos movimentos. O caboclo aparece em diversas cantigas, em
imagens muito préprias que reunem figuras do candomblé, do catolicismo e
lugares relacionados a presenca destas entidades, além disso, os movimentos dos
pés realizados na danca possuem uma mesma base ritmico-coreogréfica.

Os ritmos também sdo semelhantes aos do candomblé de caboclo: congo,
barravento e ijexa com algumas variacfes, sao utilizados apenas 2 atabaques e 0
instrumento idiéfono que fornece a time-line € o ga, que possui apenas uma
campanula, enquanto na maioria dos terreiros se utiliza 0 agogo, que possui duas
campanulas diferenciadas.

As cantigas sdo tiradas na ordem de um repertério, que inclui chegada,
louvacéo, pedido de licenca, danca, encenagdo da jurema, despedida, entre
outros. Entre as cantigas da manifestacdo que enunciam o caboclo, que fazem
referéncia a seu universo ou, ainda, que podem ser ouvidas em rituais de culto ao

caboclo, com diversas variacdes, encontramos 0s seguintes exemplos:

Bom dia/ Boa noite meus senhores
Da me licencga pra esse cavaleiro/
Eu venho de longe/

Maculelé, eu sou brasileiro.

Nas variagdes encontradas no culto aos caboclos este ultimo verso é

cantado da seguinte forma: Eu sou caboclo sou brasileiro.

Oh boa noite, pra quem € de boa noite/
Oh bom dia, pra quem é de bom dia/

A bencdo, meu papai, a bencao/
Maculelé é o rei da valentia
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Nas variagbes encontradas no culto aos caboclos este dltimo verso é

cantado da seguinte forma: eu sou caboclo, sou rei la na Hungria.

Nog€, noé/

Noé sua barca é vem/

E vem cheia de caboclo/
Completa sem mais ninguém
Oh na barca que vem/

L& vem Noé (coro).

Na aldeia eu tenho meus caboclos/
Na mata eu tenho a cachoeira/

O meu penacho é de pena dourada/
Meu capacete brilha na alvorada.

Tindolelé ae Cauiza/

Tindolelé é sangue real/

Eu sou filho, eu sou neto de Aruanda/
Tindolelé ae Cauiza.

Bandeira branca traz o meu pau forte/
Na minha guia uma estrela brilhante/
Fazer visita a esta casa santa/

Com minha fama e espada de guerreiro.

Ogum embarcou para a guerra/
Oxala lhe deu carta branca/
Ogum venceu batalha/

Seus filhos vence demanda.

Tumbaé caboclo/

Tumba l4 e c& (coro)/

Tumbaé guerreiro/

(coro)

Ele é cobra do morro/

E caboclo guerreiro (ou mineiro).

A minha aldeia tem uma estrela no centro/
Esta estrela nunca é de se apagar/

S6 se apaga quando Deus quiser/

Oh viva Deus e a barquinha de noé.

Apesar da notavel aparicdo de “Noé” e de sua embarcagao, niao pude
compreender a sua associagcdo com os caboclos. Uma possibilidade seria fato dos
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caboclos serem as entidades das matas, das florestas, local onde vivem os
animais que foram salvos do diluvio pela “barca” de Noé, no conhecido episddio
biblico. E apenas uma especulacdo, mas de qualquer modo a criatividade na
justaposicdo de imagens aparentemente desconexas na formacéo do repertorio
musical revela a riqgueza imagética e as formas de alianca que o culto aos

caboclos pode realizar.

O INDIO

Anténio César Lima, conhecido como “indio”, residente na Baixa da égua,
ha 47 anos coloca o seu personagem, um caboclo Sultdo das Matas, nas ruas.
Caracterizado ele aparece nos principais eventos da cidade, e também pude
presencia-lo em algumas sessfes de candomblé, visitando o ambiente para
saudar seus irmaos. Sua vestimenta e aderecos diferem das utilizadas pelos
caboclos nos candomblés o que lhe confere uma originalidade peculiar na
representacdo. Além de diversos colares, de micangas, sementes e dentes, 0
indio traz também pinturas que segundo ele sdo caracteristicas dos povos
indigenas. H4 uma diversidade delas. Em 2017, ele se apresentou, no Bembé do
Mercado, com a pintura “oficial” do seu caboclo.

A sua presenca chama a atencdo, embora se mantenha sempre as
margens dos eventos. Como um caboclo, anda desconfiado entre as pessoas e
aprecia um charuto e também uma bebida, chegando a emparelhar de 3 a 4
garrafas na sua frente, cerveja, Cortezano e espumante e beber um pouco de
cada uma, sem preocupacdo com a mistura.

A presenca do indio ndo faz parte oficial do Bembé, embora seja prevista.
De maneira respeitosa ele brinca no espaco sacralizado do mercado e traz a tona
a imagem de uma ancestralidade espiritual e étnica também, pois Anténio afirma
ser descendente de indios, o0 Unico entre todos 0s irmdos e ndo nega o seu nhatural
com esta homenagem que faz aos caboclos ao longo dos anos. Assim, de maneira

subjacente, o caboclo esta sempre presente nas celebracdes do Bembé.
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Figura 33. O indio no Bembé do mercado (2017).

OS CABOCLOS NO AQUI AGORA EM SANTO AMARO

Apesar dos paradoxos, se o caboclo é tdo presente em Santo Amaro e esta
cada vez mais presente nos estudos sobre as religides afro-brasileiras, eu sigo o

palpite de que ndo é apenas devido as transformacgdes no campo tedrico que tem
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dado mais visibilidade, mas também a emergéncia pulsante desta entidade neste
momento, aqui e agora, em nos comunicar maneiras de compreender a vida que
possam de alguma maneira melhorar nossa existéncia no mundo.

Mesmo com todas as transformacdes que a sociedade complexa promove
no nosso Vviver-a-vida, proporcionando niveis de tecnologias avancadas e o
desencantamento do mundo, os contatos com o mundo espiritual continuam a
despertar em nossas consciéncias o desejo de melhorar nossa forma de agir e de
nos relacionar com outras pessoas € com mundo, € porque neste “religare”
identificamos formas de saber que promovem um bem estar.

Além disso, é possivel pensar que, diante dos atuais patamares de
exploracdo da natureza e devastacdo ecoldgica em niveis crescentes, estas
entidades ganhem espaco e busquem exercer seus poderes na regulacdo das
atividades humanas no mundo. H& diversos exemplos de como estas entidades
atuam no sentido de reestabelecer as condi¢cdes de vida dos povos originarios
frente &s destruicdes de territérios sagrados® e alertam para a necessidade de
retribuir a terra, ou aos donos dela, o que dela retiramos.

No caso de Santo Amaro, gostaria de citar o caso da Companhia Brasileira
de Chumbo (COBRAC), que se estabeleceu na regido em 1956 e que mesmo
apos desativada em 1993 deixou, através dos residuos de chumbo e cadmio, uma
série de consequéncias como contaminacdes de terra, rios, ar e vidas humanas,
nascimentos de criancas com doencas e deformidades fisicas que até hoje afetam
as vidas dos santo amarenses.

Serd que, de alguma maneira, os caboclos atuaram para o fim das
atividades desta indastria? No presente, encontramos elementos de resisténcia no
qual residem grandes forcas expressivas. Por exemplo, o terreiro de mae Lidia, a
mae de santo mais antiga de Santo Amaro, com 81 anos de idade e 64 anos de
santo, o Ilé Ya Oméa, de Oxaguid, de Nanansi e do caboclo Caip6. Mesmo apés
ser desterritorializado pela contaminacdo da area e replantado em outro terreno,

ainda proximo as ruinas da COBRAC, ele ainda estéa la, no bairro da Subestacéo,

% Ver Ala rcon, 2013.
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com sua bandeira branca de tempo hasteada. Em 7 setembro de 2017 pude
presenciar sua festa, e apesar da salde da mé&e de santo estar um pouco
comprometida em fungao da idade, Caipé veio para curtir o seu “samba de viola” .
E também expressivo que nesta mesma regido, quase em frente ao terreiro,
do outro lado da rua, de onde se vé a chaminé da antiga fabrica, esteja a Toca do
Jaguaraci, estabelecimento que comercializa 392 receitas de cachaca ditadas pelo
caboclo e preparadas por seu anfitrido Seu Antonio, entre elas, a n°218, chamada
Poténcia, com 21 ervas especiais ditadas pela entidade. Para cada necessidade

uma bebida especifica.

Figura 34. Torre da antiga COBRAC vista proxima a Toca do Jaguaraci.

Outros fatos, eventos e detalhes poderiam ser acrescentados a esta
relacdo, mas o que eu busco contextualizar é o fato de que se as performances
possuem a caracteristica de serem algo momentaneo, especifico, efémero, ainda
assim elas podem despontar um profundo sentido histérico. No caso do culto aos
caboclos, sua aparicao e fortalecimento no presente nos revelam a necessidade
de repensar diversos acontecimentos passados entrecortados por conflitos
sociais, como a catequizacdo e colonizagdo, que buscaram destruir a memoéria
indigena, mas que acabaram por torna-la uma fonte de poder, e também
compreender a poténcia de transformacao ativada através do ritual na orientacédo
para as formas de agir frente as continuidades destes conflitos.
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Além disso, através do culto aos caboclos somos instigados a refletir: como
podemos pensar o futuro dos indios que, vivendo hoje, sdo vistos como passado?
A performance € uma chave para pensar, pois o seu modo de agir caracteristico, 0
subjuntivo, “como se” equivale-se ao “é”, sem distinguir planos de realidade,
constituem-se formas de lembrar, memdrias em acdo, potencialmente criativas
para a compreensao de alteridades, sejam elas humanas ou ndo-humanas, que

exercem agéncia no mundo.
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4. A PERFORMANCE DOS CABOCLOS

A APRESENTACAO SOCIAL DE UMA ENTIDADE ESPIRITUAL

Se é rei dos indios tem medo por qué? Eu t6 chamando porque
guero ver. Se for caboclo tem que obedecer. Ele é caboclo porque
veste pena, venha ver a forca que tem a jurema (cantiga de
caboclo™).

Mais do que representacdes, nos terreiros sdo elaborados modos de
relacionamento com uma cultura indigena viva na acéo dos espiritos caboclos. E
preciso analisar alguns modos através das quais as entidades agenciam suas
caracteristicas em relacéo as perspectivas adotadas pelo grupo religioso em uma
forma reconhecida de culto. Diana Espirito-Santo aponta que o0s espiritos devem

trabalhar dentro das fronteiras conceituais de um inconsciente individual e coletivo:

[...] de modo a estruturar a ontologia dos espiritos neste universo,
€ igualmente necessério decifrar uma conceitualizagdo local da
consciéncia humana e sua capacidade de, literalmente, engendra-
los. Ou seja, as realidades dos espiritos ndo sdo autbnomas, mas
estdo atadas as mentes daqueles que os veem (2014:71).

Os elementos acionados no repertério ritual se formam no curso de uma
“‘memoria coletiva” (HALBWACHS, 2006) que o grupo transmite de modo seletivo
e ininterrupto, transformando determinados atos e personagens em simbolos
significativos da identidade. Os espiritos sdo como lembramos e como eles
lembram. Os “modos de ser” da vida social dos caboclos na pratica do ritual
podem ser compostos por sequéncias de comportamentos que podem ser
rearranjadas ou reconstruidas, pois sao independentes dos sistemas causais que
0s trouxeram a existéncia, o que Schechner (1985) chamou de comportamentos

restaurados:

% variac&o cantada por Pai Toinho do Terreiro do Caboclo Mata Virgem
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“‘comportamento restaurado” é simbdlico e reflexivo: ndo é vazio,
mas um comportamento carregado de significados de transmissao
multivocais. Estes termos dificeis expressam um simples principio:
O ‘“self” pode agir em/como outro; O “self’ individual ou
trasindividual € um papel ou um conjunto de papéis® (ibid. p.36).

Os comportamentos na manifestacdo dos caboclos podem ser conhecidos
e utilizados de maneira independente dos sistemas que 0s originaram, mas as
formas sociais de sua utilizacdo devem ser socialmente aceitas, caso contrario
havera a desconfian¢a quanto a veracidade da manifestacdo apresentada, o que é
reconhecido como eké - a possibilidade de uma possesséo fingida. Como aponta

Aragao:

Nao ha nenhuma regra que determine o que € fingimento ou nao,
mas ha um conjunto de expectativas de como as divindades
devem se comportar durante as festividades. Toda vez que uma
entidade quebra estas expectativas surgem duvidas com relacdo a
esta presencga (2012:15).

O eké se refere a uma acao consciente por parte de um agente que simula
incorporar uma entidade, o que significa dizer que, de alguma maneira, as
expectativas por certas caracteristicas das entidades podem ser reconhecidas e
entdo manipuladas, e embora essas acfes possam gerar reacdes adversas aos
que as acionam. E o caso de provas as quais as “entidades” podem ser
submetidas com o objetivo de atestar sua veracidade, como, por exemplo, comer
cansancgao, segurar cobras na mao, ou outras. Esses elementos nos permite
reconhecer a existéncia de uma conformacdo social das capacidades e limites
expressivos das entidades, ou seja, como 0s espiritos podem e devem ser.

O caboclo utiliza o corpo do médium para expressar-se. Na incorporacao,
apresenta um conjunto de gestualidades: ele chega, trabalha, come, bebe, fala,
danca, “briga”, cumprimenta e canta como caboclo. Sendo, ndo é caboclo. Se ele
nao se expressar como “deve-ser” podem lhe acusar de ser um mentiroso e,

ainda, corrigir-lhe a postura para que se apresente como um caboclo.

% Restored behavior is symbolic and reflexive: not empty but loaded behavior multivocally broadcasting
significances. These difficult terms express a single principle: The self can act in/as another; the social or
transindividual self is a role or set of roles.
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Em certa ocasido, na “lua” de Sete Flechas, um outro caboclo, também
Sete Flechas, entrou no barracao para se apresentar, ao ser chamado para puxar
sua cantiga inicial, sua salva, este caboclo tirou a mesma cantiga do Sete Flechas
de méae Edinha, que interrompeu dizendo que se aquele caboclo rodava no seu
“canzua™®, entdo ele tinha que trazer as cantigas dele, pois sendo, se outros
vissem ele repetindo as cantigas iam dizer que ele estava fingindo ou que ele n&o
era caboclo. Diante da possibilidade de um “falso caboclo”, algumas condicfes
devem ser demonstradas pela entidade, alguns “modos de ser” e corporalidades.

Um amigo, mestre de capoeira, me narrou o seguinte episodio:

Pai ... chegou la em casa dizendo que ja ndo sabia o que fazer,
porgue no terreiro dele estava chegando uns caboclos que s6
gueriam beber cerveja gelada. Ai eu disse: Eu nunca vi caboclo
beber gelada, caboclo bebe quente; oh pai quando esse caboclo
chegar la no seu terreiro vocé pega a galha do cansancdo e da
nas costas dele. Se ficar € caboclo mesmo, senéo ele vai embora
e ndo volta mais pra te pedir cerveja.

Ha& quem queira enganar, mas o cansanc¢ao revela a verdade. Somente
sendo caboclo para vestir-se de cansancado. Os atributos “séo simbolos para que o
espirito possa se identificar em seus varios estados evolutivos” (ESPIRITO-
SANTO, 2014:81). No entanto, nem sempre 0s espiritos que se apresentam
atingiram esse estado e na capacidade da matéria, do corpo e suas formas de
expressao, que a contradigao entre “o que o espirito afirma ser” e “o que ele é” vai
aparecer, mas a hipétese de um espirito enganador ressalta ainda outros desafios.

Na manifestacdo individual de cada caboclo, quando este vem e traz suas
cantigas, ele narra suas histérias, que de maneira geral ndo se refere a todos os
caboclos, como categoria espiritual, mas as suas proprias narrativas individuais,
embora seja expressa a partir de um repertério musical e textual coletivamente
compartilhado. Mesmas cantigas em contextos diferentes podem enriquecer-se de
outros significados. Embora narrem suas vidas nas cantigas, as biografias dos

caboclos sdo sempre incompletas, mas, ao analisa-las em paralelo a biografia da

% Palavra do quimbundo que quer dizer “cabana”. E utilizada como sinénimo para terreiro,
barracao, etc.
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mae/pai de santo uma interessante relagcdo aparece, revelando aspectos
ontoldgicos dessa categoria espiritual.

Durante o estagio docente®’, realizamos uma entrevista com pai Toinho do
Sacramento®. Perguntei-lhe sobre o passado de seu caboclo, se ele ja havia
narrado as histérias de sua vida carnal? O pai de santo disse que esta era “A
pergunta que se cala!” e que, segundo haviam |he contado: antes de seu caboclo
Mata Virgem incorporar nele, ele ja havia se manifestado em uma tia, ja trabalhou
e que apos o falecimento desta o caboclo passou 30 anos sem aparecer, mas
como ndo havia cumprido sua missdo na Terra, voltou a manifestar-se, agora
através do referido médium, sendo assim um caboclo de heranga: “sdo aguas
passageiras, agua que esta se passando”.

A existéncia ontologica da entidade espiritual depende do conjunto de
representacdes sociais sobre o corpo, embora independa da existéncia do corpo a
partir da qual ela se manifesta. Para ser (re)conhecida, é necesséario que a
entidade atue em regimes de evidéncias compreensiveis. Assim, a reaparicdo de
um determinado caboclo, em outra pessoa, articula a necessidade de se
reconhecer tanto as idiossincrasias relativas a categoria espiritual, quanto as
caracteristicas especificas daquela entidade individual. E na intervencdo no
mundo humano que a forca das entidades espirituais se manifesta socialmente.
Podemos entdo, compreender as formas de agenciamento das entidades
espirituais chamadas caboclos em modos de ser e agir reconhecidos por uma

comunidade especifica através das suas performances.

RECONSTITUINDO TRACOS DE UM ENCONTRO

Buscando esse indio que se manifesta nos terreiros, encontro na fala de

muitos adeptos um encontro, ndo apenas entre pessoas, mas entre entidades,

0 Estagio docente, também nomeado por Tirocinio, compreende a realizacdo de uma carga
horaria de atividades docentes em uma disciplina da Graduagdo. Realizei o componente sob
orientacdo da Prof. Dra. Francisca Helena Marques no Centro de Cultura, linguagens e
Tecnologias Aplicadas (CECULT) — UFRB participando e organizando algumas atividades na
disciplina “Musica de Tradigao oral no Brasil”.

% Pai Toinho é o pai de santo do Terreiro do Caboclo Mata Virgem, localizado no bairro do
Sacramento em Santo Amaro. Segundo sua caracterizacao, seu terreiro € de Giro de Caboclo.
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mundos cosmoldgicos, ocorrido no processo de reterritorializacdo dos africanos no
Brasil. “Eles foram atacados, nas matas se esconderam e la se encontraram. Com
Ossaim® deram as méos de amigos*®”” (NUAAB/USP, 2015).

Com 3 dias de nascido/
minha mée me abandonou/
me deixou nas folhas secas/
Ossaim que me criou
(cantiga de caboclo).

Os caboclos séo cultuados como os donos da terra, ancestrais aos quais se
deve reveréncias, pois estavam aqui antes da chegada dos povos africanos
trazidos como escravos. Em um campo relacional especifico, a condicdo de
“‘primeiros habitantes” torna-se uma experiéncia relevante em funcdo da poténcia
revelada no encontro entre populacdes afro e indigenas, um evento histérico que
pode ser pensado como performance.

Na perspectiva apresentada por Marilyn Strathern, ao tomarmos um evento
como performance, podemos compreendé-lo nos termos do que esta registrado

nas acdes de quem o testemunha:

[...] Uma sucesséo de deslocamentos, sendo cada uma delas uma
substituicdo do que aconteceu anteriormente, e assim, em certo
sentido, contém tanto o que veio antes quanto seus efeitos sobre a
testemunha. Nesse sentido, cada imagem € uma nova imagem.
Como consequéncia, o tempo ndo é uma linha que divide os
acontecimentos; ele reside na capacidade de uma imagem evocar
0 passado e o futuro simultaneamente (STRATHERN, 2014,
p.215).

Interpretar o encontro como performance, evento reatualizado na pratica
ritual, significa enfatizar uma das dimensdes de relacdes estabelecidas entre as
agéncias de povos afro e indigenas. E compreendé-lo enquanto um modelo que
confere significado a existéncia, uma histéria verdadeira e “sagrada” que relata
como uma realidade passou a existir. Ponto de significagdo do culto aos caboclos,

o “encontro afroindigena” é uma experiéncia narrada e atualizada na pratica ritual

% Ossaim é a divindade ligadas as folhas. Na nagao Angola corresponde ao nkisi Katendé.
1% pepoimento de Mae Julinha (jul 2013), irmé de santo de Mae Edinha
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através de “tiras de comportamento” (SCHECHNER, 1985), organizadas em
sequéncias de acontecimentos: roteiro de acdes, movimentos marcados, textos
conhecidos.

No culto aos caboclos, percebemos alguns destes elementos: por textos
conhecidos, podemos compreender o repertorio musical oral das cantigas, que
embora seja constantemente atualizado pela acdo dos caboclos € também
reiterativo e mobilizado a partir de um conjunto conhecido de ritmos, toques e
‘letras”; os movimentos marcados se constituem nas expressdes corporais de
manifestacdo das entidades, que uma vez reconhecidas podem também ser
manipuladas e o roteiro de a¢des, € constituido na sucessdo de atos prescritos
para a realizacdo total do ritual.

Ao analisar a agéncia dos caboclos, algumas questbes podem se tornar
mais interessantes. Conforme foi demonstrado na “Lua do Caboclo”, a sequéncia
ritual é, a grosso modo, compreendida das seguintes etapas: Corte para o Gira/
Resguardo/ Ord do caboclo/ Inicio do candomblé — xiré/ Vira para caboclo/
Ingorossi - Rezar a cabana/ Retorno ao barracédo/ Entrada paramentada ... a partir

deste momento os caboclos assumem o ritual*®?

, OU seja, sdo as entidades que
devem dar continuidade, ou ndo, ao roteiro. Podemos entdo afirmar que este deve
ser conhecido e compartilhado pelas entidades, embora diversos recursos
mnemonicos garantam que as performances estao “corretas”.

Os movimentos dos caboclos podem ser (re) conhecidos pela comunidade
dos terreiros e, além disso, transmitidos através da performance para os mais
novos. Algumas caracteristicas performaticas dos caboclos os associam aos
humanos em acdes socialmente compreendidas, fumam, bebem, falam, o que é
bem diferente na incorporacdo dos orixas. No entanto, Oliveira (2001:63) aponta
que, “mesmo mantendo sua espacialidade e fisicidade habituais, atributos do
corpo bioldgico, o corpo modifica a sua forma de atuacdo e qualidade expressiva

de suas acdes fisicas e vocais”.

191 Na Lua de 2017, apos a entrada paramentada, um og4, dirigindo-se para fora do barracao dizia:

- pronto agora ja fizemos o candomblé, quem faz a festa séo eles, nés s6 temos que cuidar do
barracao.
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Certa vez, fui a uma pequena celebracéo de um boiadeiro, mas confundi o
horario e quando cheguei o ritual j& havia acabado. A rodante do boiadeiro em
guestdo € uma senhora idosa e por isso sua entidade nao “fica em terra” por
muito tempo, por causa do “tombo do caboclo”, como me disseram. Quando
cheguei ao local, um grupo de criancas brincava de imitar os caboclos. De fato a
verossimilhanca de seus gestos, modos de andar, cumprimentar, na simulacao
dos charutos com um pedaco de pau e na modulacdo das vozes ao cantar eram
bem convincentes e despertavam risos na “plateia”, formada por outras criangas,
mas também por adultos, a maioria ogads. As criangas revezavam-se na
interpretagdo e por um longo tempo tiraram cantigas e dancaram na frente dos
atabaques. Dessa maneira, na “brincadeira de eké”, as qualidades expressivas
dos caboclos podem ser (re)conhecidos e utilizados em situacfes diversas, ainda
gue despojados de uma dimenséo de sacralidade litirgica. Sendo utilizadas para
gerar uma situacdo em que se aprende através do humor e da imitacdo, a
brincadeira jogada por aquelas criancas € um modo especifico de como o caboclo
se faz presente no cotidiano vivido e transmite conhecimentos gestuais
ancestrais.

Nas praticas rituais, no corpo dos adeptos em transe e incorporados pelas
entidades, ndo se trata apenas de mimese e repeticdo de gestos. E preciso
considerar a questdo da agéncia no transe. Ao analisar o fenbmeno da possessao,
Rabelo aponta as dificuldades em se identificar a agéncia no quadro de uma
experiéncia que enfatiza justamente seu oposto chamando a atencdo para a
necessidade de se reconhecer agéncia aos espiritos, conforme o fazem os

préprios sujeitos que com eles interagem.

Ao (con)fundirem a agéncia das entidades com a agéncia de seus
médiuns, muitos dos modelos analiticos vigentes ndo apenas
demonstram um realismo ingénuo, como se revelam incapazes de
dar conta das complexas relacdes entre médiuns, entidades e
outros humanos — as quais frequentemente incluem situacdes em
que as entidades impdem fortes restricbes ou exigem de suas
médiuns, em troca da alianca, compensacdes bastante onerosas
(RABELO, 2008, p.95).
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Assim, contrabalanceando as formulacdes tedricas do campo de estudos da
performance e dos estudos das religides afro-brasileiras, justapondo os conceitos
de encorporagdo e incorporagcdo novos sentidos podem ser explorados na
compreensdao da selecdo dos materiais utilizados na restauracdo dos
comportamentos dos caboclos considerando o fenémeno da possesséo.

Como na performance, no transe e na incorporagao, o “eu” é formado por
multiplos “eus”, sdo também multiplas as agéncias na formulacdo das
caracteristicas, visiveis ou ndo, esperadas culturalmente, especificadas e que
contribuem significativamente para identificar as entidades, que “podem criar
multiplas versbes de si mesmas, entdo torna-se menos importante localizar a
versao original do que analisar sua sequéncias” (BLANES & ESPIRITO-SANTO,
2014). Os caboclos se manifestam e se tornam sujeitos no mundo através
de experiéncias corporais relevantes nas biografias individuais dos seus rodantes
realocando a agéncia nas formas de relacionamentos com o mundo. N&o séo
apenas simbolos a espera de significacdo, mas sujeitos que engendram acdes,

efeitos e afetos.

Pessoas, ancestrais e deuses participam simultaneamente “tendo

”

sido”, “sendo” e “vindo a ser” [...] as tiras de comportamento sao
reencenadas muitas vezes, transmitidas através de geracdes com
pequenas variacdes acidentais'®? (SCHECHNER, 1985:36).

Os proprios caboclos passam por processos de aprendizagem de cddigos,
doutrinas e comportamentos rituais que orientam as suas manifestacfes. Uma
lyalaxé de Cachoeira, por exemplo, comentou que quando os caboclos chegam
sem doutrina no seu terreiro, eles tem que ser doutrinados antes de se apresentar,
para demonstrar a doutrina eles se ajoelham ao pé dos atabaques e tiram a sua
salva. Em outro terreiro, um caboclo Capangueiro, justificando de antemao a sua
partida abrupta, deixando o corpo do seu rodante desacordado estendido no chéo,

disse: “caboclo nédo tem pai, caboclo ndo tem mé&e, mas caboclo tem disciplina.

102 People, ancestors and gods participated in simultaneously having been, being, and becoming.

This strips of behavior were replayed many times. [...] transmitted across many generations with
few accidental variations.
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Mas eu sou indisciplinado!”. Em algumas situagdes, caboclos mais antigos
orientam 0s mais novos sobre o repertério de suas acbes durante o ritual. No
terreiro de Dona Nena, um caboclo boiadeiro indicava os mais novos como
deveriam prostrar-se para tomar a bencéo dos mais velhos.

Os comportamentos estdo separados daqueles que os acionam e embora
as suas fontes possam estar perdidas, a sua apresentacédo se valida sempre por
uma “verdade original” aparentemente respeitada. Ainda assim, alguns elementos
dos rituais ndo sdo facilmente compreendidos como parte de uma identidade
indigena. O tabaco é um importante elemento associado aos caboclos. Estes
fumam charutos e as vezes cigarros de “pacaio”. Considera-se que a fumaca que
produzem tem efeito purificador e afasta as energias negativas. Além disso, a
principal oferenda destinada a estas entidades constitui-se de uma abobora cozida
ou assada, cujo interior & recheado com mel e tabaco. Ribeiro (1983) afirma ter
visto caboclos comerem, literalmente, esta oferenda como se fossem manjares.

Em uma segunda justaposicdo de materiais proveniente de campos
relativamente distintos da antropologia, como estudos afro-brasileiros e etnologia
indigena (associados ainda aos estudos da performance) surgem algumas
observacbes. Em Lévi-Strauss (2005) encontramos um caminho para pensar a
presenca destes elementos no culto aos caboclos, e sua associacdo com a cultura

indigena:

Se as técnicas de utilizacdo do tabaco sdo muito diversas, isto é
igualmente verdadeiro no que se refere aos resultados visados.
Consome-se o tabaco de maneira individual ou coletiva: sozinho,
a dois ou com varias pessoas; tendo em vista o prazer, ou para fins
rituais, que podem ser magicos ou religiosos, quer se trate de
cuidar de um doente, administrando lhe fumigacdes de tabaco, ou de
purificar um candidato a iniciacdo, as funcdes de sacerdote ou de
curador, fazendo com que absorva quantidades variaveis de sumo
de tabaco para provocar vomitos, seguidos algumas vezes de
perda de consciéncia. Finalmente, o tabaco serve para fazer
oferendas de folhas ou de fumaca, gracas as quais se espera
chamar a atencdo dos Espiritos e comunicar-se com eles (ibid.
p.53).
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O autor aponta que inclusive o habito de fumar com a brasa para dentro,
geralmente associado a um costume centro-africano e, portanto, reconhecido
como indicador das caracteristicas dos povos banto presentes no culto aos
caboclos, € também uma forma de utilizacdo do tabaco comum entre povos
indigenas. Nesse contexto ele pontua ainda sobre o mel aprofundando o

entendimento sobre estes dois elementos enquanto itens alimenticios:

[...] o mel selvagem apresenta para os indios um atrativo que
nado se compara com o de nenhum outro alimento e [...] assume
um caréter verdadeiramente passional: “O indio... (€) fanatico pelo
mel-de-pau” (ibid. p.47).

Os indios sul-americanos incluem o tabaco, juntamente com o mel
e 0 veneno de pesca, entre os “alimentos”. [...] os Bororo “nao
utilizam um verbo especial para designar a acdo de fumar um
charuto; eles dizem /okwage mea-gi/ “comer o charuto” (literalmente,
“com os labios saborear o charuto”), ao passo que o préprio charuto
€ denominado /ké/ “alimento” (ibid. p.52).

Neste sentido, os elementos dispostos na cabana do caboclo, no Ilé Axé Ya
Omin, a semelhanca de assentamentos de caboclos em outras casas de culto,
ndo sao apenas simbdlicos de uma cultura indigena, mas podem constituir
caracteristicas comportamentais de sociedades indigenas reais, estabelecidas
como fundamentos, ou seja, prescritas na realizacao ritual e que revelam a
capacidade das entidades de mobilizar no presente conhecimentos praticos cuja
origem ancestral ndo depende de sua localizacédo especifica.

As “praticas encorporadas’®” (TAYLOR, 2006) tornam o passado valido
como recurso politico no presente ativando simultaneamente multiplos processos.
Elas podem ser sobre algo que nos ajude a entender o passado, reativando idéias
e cenarios e representando-os no presente. Desse modo, os mecanismos fisicos
de encenacédo podem manter vivas infraestruturas organizacionais, no caso, uma
dindmica propria da relacdo afroindigena que constitui-se em uma pratica, um

saber fazer, uma episteme.

19 Embodied practices
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O sentido temporal no qual os materiais séo selecionados e utilizados ndo é
apenas “do passado para o presente”, mas opera de maneira reflexiva. Mais do
que “‘reencenar” um passado ao mobilizar materiais significativos através de
comportamentos restaurados, as performances também criam este passado. Elas
permitem a possibilidade de “ser algo que nao foi”, atuam hoje “como se” ontem

fosse assim e nesse sentido reciclam a experiéncia humana.

O que antecede a performance — tanto temporalmente quanto
conceitualmente — ndo pode ser identificado definidamente, como
uma pessoa agindo com um determinado humor, ou algum evento
anteriormente definido. Este evento pode ser historicamente
verificavel, ou ndo. Se nao for, pode ser um evento lendario, uma
ficcdo (como em muitas pecas) ou [...] a projecdo retroativa no
tempo da proposta de um “evento que sera”® (SCHECHNER,
1985:39).

As performances tém também a capacidade de “mudar o passado”, recria-
lo, ou pelo menos de conferir-lhe novos significados ou expressfes ao representa-
los no presente, e talvez nisso resida as margens para transformacdes dos rituais
em termos considerados sempre pela oposicao tradicdo versus mudancas.

Assim, a partir dos elementos que formam o repertério do culto aos

105 nas areas liminares da

caboclos, localizados “betwixt and between
“caracterizacdo, representacéo, imitacdo, transportacdo e transformacéo” (ibid.),
mobilizados por agéncias de humanos e ndo-humanos, recriam-se manifestacdes
de sociabilidades apreendidas no encontro afroindigena, guardadas na meméria
dos terreiros, considerados como repositorio de uma memoria coletiva, e

ressignificadas atraves da performance ritual.

FRAMES DE CABOCLOS

1% What precedes the performance — both temporally and conceptually — is either nothing that can

be definitely identified, as when a person gets into a mood, or some definite antecedents event(s).
This event will either be historically verifiable, or not. If it is not, it can be either a legendary event, a
fiction (as many plays), or [...] the projection backward in time of the proposed event-to-be.

1% Nem aqui nem |a.
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Em parte da bibliografia (CHADA, 2006; PRANDI, 2005; SANTOS, 1995;
TALL, 2012) encontramos a afirmacdo de que no candomblé os caboclos séo
cultuados em espacos diferentes que os orixas. No entanto, o que observamos na
maioria das casas durante o trabalho de campo, é o fato de que as festas dos
caboclos séo celebradas no mesmo espaco, o barracdo, exceto em alguns poucos
casos. Efetivamente estas distintas entidades ndo ocupam o mesmo espaco ao
mesmo tempo, caboclos ndo devem se manifestar em rituais nos quais os Orixas
sdo cultuados. Mas gostaria de propor um olhar especifico sobre o espaco ao
encarar a sua construcdo enquanto espaco ritual, ou seja, os enquadramentos
(frames) nos quais as performances se realizam.

Aragdo e Rabelo (2016) convertem a relacdo entre orixas e caboclos em
uma questéo espacial, considerando que “o espacgo € justamente o plano em que
diferencas podem se encontrar ou se conectar enquanto diferencas, sem serem
neutralizadas: resolvidas a priori por uma perspectiva de sintese futura ou
reduzidas a um passado original’. Nesse sentido, os autores refletem sobre os
tipos de espaco (e de corpos) que sao feitos através das relacdes entre as

entidades, como questéo de convivéncia e concluem:

O espaco, além disso, se apresenta como algo composto, tanto no
sentido [...] de que é produzido, quanto no sentido de que €
formado de diferentes partes que se agregam. Estas podem ser
lugares relativamente autbnomos, mas interligados, ou nichos,
aposentos, montagens temporarias (que garantem, por exemplo, a
separacao entre o tempo do caboclo e o do orixa), ou estruturas
permanentes ligadas por caminhos, portas, entradas mais ou
menos controladas, zonas visiveis e &reas ocultas, apenas
sugeridas ou indicadas pelas primeiras. Talvez mais significativo,
neste tipo de composicdo, continuas subdivisdes permitem que
diferencas entre partes exteriores umas as outras possam ser
trazidas para dentro de cada uma delas. O resultado disso é néo
apenas a multiplicacdo das diferencas, mas uma relativizacao
delas, pois este movimento de divisdo impede a cristalizacdo de
diferencas absolutas (ARAGAO E RABELO, 2016:24).

Os enquadramentos do espaco do ritual determinam o significado dado as

coisas. Ao utilizar diversas folhas como Pindoba, palhas de coqueiros, Acocd, Sao
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Goncalinho, Aroeira, etc. transforma-se o espago do barracdo, “como se” fosse um
‘outro lugar’, a mata, evocando o lugar dos caboclos. Podemos pensar a
ambientacdo do barracdo sob o sentido de um “ambiente restaurado®®
(SCHECHNER, 1985). A presenca dos caboclos encontra um lugar definido e
marca este lugar. Nas relagbes estabelecidas com os ambientes considerados a
sua “morada”, as matas, somos remetidos a espacos fora das delimitacdes dos
terreiros, assim, o enquadramento ritual atua internalizando ambientes externos

€m Seus espacos.

Figura 35. Porta do barracdo de dentro para fora. As palhas de coqueiro parecem
emoldurar (enquadrar) a entrada, criando o acesso a outro lugar.

Sao espacos préprios nos quais os caboclos podem manifestar-se.
Caminhar pela mata ou por outros caminhos evocativos do “mundo indigena” pode
suscitar encontros com estas entidades, manifestas sob regimes de evidéncia
diversos, um som, um animal, uma planta etc. Assim, podemos considerar dois
movimentos em sentidos opostos que demarcam e ampliam o espaco de acéo dos
caboclos, a “internalizacdo” de espacos externos, “enquadramentos” sob a forma

de “ambientes restaurados” e externalizagdes dos limites da acéo, transpostos do

1% Restored enviroment
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espaco subjuntivo “como se” para o “€”. O terreiro vira as matas estendendo o
ritual para fora do barracéo.

No llé Axé IgBalé de Pai kikito, pude ver seu caboclo Serra Negra,
dancando ao som do Samba de Roda Raizes de Acupe, j& contei essa historial O
caboclo Serra Negra, assim como outros que conheci, costuma “fugir’ para as
matas, externas, no meio da sessao, dando muito trabalho aos ogas que as vezes
passam a noite procurando ou acompanhando a entidade. Neste dia o caboclo
conseguiu escapar pela porta afora do barracdo, ainda pude vé-lo correndo pelo
trilho do trem em direcdo as matas. Quando ele saiu, rompendo a barreira feita por
uma equéde estendendo um oja branco na passagem para evitar sua fuga,
gritaram: segura ele! Pinguim que estava na porta ndo conseguiu agarra-lo e
depois questionava, em uma pergunta retérica: Como se segura o vento?

Tempo depois, em uma sesséo de caboclo no Ilé Axé Y4 Omin, apresentou-
se um caboclo Capangueiro que também costuma fugir do barracdo. Sete
Flechas, entdo, me pediu que cuidasse do portdo para que o caboclo ndo saisse.
Relembrando o “como se segura o vento?” me senti aflito com a possibilidade de
nao poder cumprir o que Sete Flechas me havia pedido. Sé me tranquilizei quando
este também se posicionou no batente da porta para ajudar a impedir a fuga. Me
lembrei de um dito da capoeira, que revela igualdade de riscos a que os jogadores
estao sujeitos no jogo: “o que venta |a, venta ca!”

Eugenio Barba (1995) aponta que em Bali, o termo usado para descrever a
presenca do ator é Bayu, que significa “vento” e se refere a distribuicdo correta de
energia. Tracando um paralelo com os caboclos, podemos entéo dizer que, se o
vento possui a qualidade de ndo poder ser agarrado entdo a metafora age
projetando esta caracteristica aos caboclos. A manifestacdo do caboclo no corpo
do rodante se caracteriza também pela sua imaterialidade. Além disso, se “vento”
indica presenca, € preciso ainda destacar sua invisibilidade. Chama a atencédo
também certa associacdo émica, o fato de pai kikito ser filho de Ins&, orixa dos
ventos.

Apesar de paradoxal, a condicdo de entidade do caboclo tem que ser

constantemente relembrada, pois o caboclo atua de maneira préxima aos
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humanos, o0 que nos permite pensar sua acdo em um estado de communitas
(TURNER, 2013), uma fase liminar do processo ritual na qual os sujeitos deixam
seus papéis sociais ocupando um entre-lugar. O caboclo se refere a todos como

“camaradas” 1%’

e assim estabelece uma relacéo de igualdade. A entidade em si é
um elemento antiestrutural, liminar, que gera uma percepc¢éo de igualdade com os
humanos, em uma relagéo direta além das formalidades.

Jim Wafer (1991) utiliza a teoria "carnavalesca" de Mikhail Bahktin, para
argumentar que o candomblé tem estado em uma relacdo carnavalesca com a
cultura dominante brasileira. Ele salienta que o mundo dos caboclos é uma utopia onde
todos sdo iguais. “Esse mundo é carnavalesco, no sentido bakhtiniano, por celebrar a
liberagdo das hierarquias, subvertendo e brincando com os limites” (RICE, 1996). Porém,
em relacdo as festas "oficiais" dos orixas, as festas dos caboclos seriam também
“carnavalescas".

Se o0 modo dos caboclos subverterem as hierarquias é “carnavalesco’;
talvez por isso um dos termos utilizado para referir-se as suas festas, além de
‘obrigacdo” e “lua”, seja “brincadeira’. Por diversas vezes pude ouvir esta
expressao através mae Edinha. “Vamos fazer a brincadeira do caboclo. Porque
pobre ndo da festa, s6 faz uma brincadeirinha.”. Assim, na semantica dos termos
que designam a pratica ritual “obrigagao” equivale a “brincadeira”. Este parece ser

um sentido para a “seriedade humana da brincadeira®®®".

A partir da bibliografia, encontramos um interessante exemplo de como a
aparicdo do caboclo subverte hierarquias. No livro “Cidade das mulheres” de Ruth
Landes ([1947] 2002), acompanhada por Edison Carneiro, a autora visita e
conhece diversas personalidades do candomblé da época (1938), como Mae

9

menininha do Gantois’® e Martiniano do Bonfim**°, porém, é no contato com

197 Este termo é também utilizado na capoeira, com 0 mesmo significado, o que chama a atencéo

PO%ra as proximidades entre as manifestacfes, como veremos mais adiante.

Apropriando-me criativamente do titulo do livro de Victor Turner (1982) “From Ritual to Theatre:
The Human Seriousness of Play”.
19 Maria Escolastica da Conceicao Nazaré (1894-1986) conhecida como mae Menininha foi uma
importante e conhecida iyalorixa do Gantois, o llé lya Omi Axé lamassé, um terreiro tradicional de
Salvador.
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Sabina, uma mée de santo de candomblé de caboclo que se encontram algumas
passagens mais relevantes para este estudo.

Enquanto Landes visita o terreiro de Sabina, a mae de santo € questionada
por uma das mulheres de seu terreiro se a convidada “sabe qual é a nossa seita?

Sabe que somos caboclos e 0s outros sao africanos?”; ao que ela responde:

A senhora deve saber essas coisas. Este templo é protegido por
Jesus e Oxala e pertence ao Bom Jesus da Lapa. E uma casa de
espiritos caboclos, os antigos indios brasileiros, e ndo vem dos
africanos ioruba ou do Congo. Os antigos indios da mata mandam
0s espiritos deles nos guiar e alguns sdo espiritos de indios mortos
h& centenas de anos. Salvamos primeiro os deuses ioruba nas
nossas festas porque ndo podemos deixa-los de lado; mas depois
salvamos os caboclos, porque foram os primeiros donos da terra
em que vivemos. Foram os donos e, portanto Sdo agora 0S n0Ss0S
guias, vagando no ar e na terra. Eles nos protegem. (LANDES,
2002:232).

O trecho descrito nos traz uma série de informacdes importantes, como a
declaracdo do caboclo como uma modalidade culto que “ndo vem dos africanos
ioruba ou do Congo”, pois ao longo do tempo o culto ao caboclo deixou de
constituir-se em uma nacgdo especifica e passou a estar presente em todas as
outra.

Mas gostaria ainda de relembrar outro trecho que revela algumas
caracteristicas essenciais dos Caboclos. Quando Sabina convida Ruth Landes
para que V& ao terreiro conhecer seu guia, que lhe ensinara as coisas por “apenas
uns 900 mil réis”, Landes responde que talvez a prépria Sabina lhe poderia
ensinar, mas a mae de santo afirma: “Eu nédo sei nada! Sou apenas instrumento
dele!” e entdo, quando vai mostrar o comodo onde guardava as roupas de santo, o

caboclo surge para conversar com a moga estrangeira:

[...] Num instante, como se alguém a tivesse chicoteado, os seus
ombros estremeceram convulsivamente, a cabeca descaiu, o olhos
se entrefecharam, e ela gemeu profundamente [...] O caboclo
falava um portugués muito errado para mostrar que era mesmo um

1% Martiniano Eliseu do Bonfim (1859 — 1943), renomado babalad — iniciado no culto ao Ifa. Filho

de africanos, residiu 11 anos em Lagos e retornou a Bahia em 1886. No livro de Landes, é
retratado como o exemplo de um defensor da tradicdo no candomblé.
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selvagem. — o0 que é que vosmecé quer? [...] Meu cavalo ndo pode
ensinar, meu cavalo s6 sabe o que ensino [...] Isto é comigo, o
Capangueiro ... entdo, vosmecé quer saber os segredos? Quer
fazer como as filhas fazem? Ficar em retiro sete dias, de cabeca
curvada, sozinha [...] dando de comer ao dono da sua cabeca [...]?
(ibid. p.247-248).

7

A passagem € longa, e aqui selecionei apenas alguns aspectos que
considero fundamentais, o encontro cara a cara e o dialogo estabelecido com a
entidade, um elemento que até entdo ndo estava presente em uma perspectiva
tedrica. Ruth Landes coloca a propria entidade espiritual na categoria de sujeito
etnografico das suas observacfes em campo, 0 que é um dado importante na
estruturacdo de uma perspectiva de estudos que considere a agéncia de humanos
e ndo humanos na conformacéo de um sistema religioso. Os questionamentos do
caboclo Capangueiro revelam também que além das préticas rituais do jogo de
bazios, dos despachos - interpretados por Landes como “magia negra” - e das
sessOes de caboclo realizadas por Sabina, o seu terreiro se constituia em uma
instituicdo religiosa fundamentada também em praticas de iniciacdo e “raspagem”.

Além disso, apesar de aparentemente surpresa, assustada com a situacao,
e das criticas feitas por Edison Carneiro, que contestava a autoridade religiosa de
Mae Sabina em termos de iniciagcédo: “Ela ndo tem treinamento algum do ponto de
vista ortodoxo” (LANDES, 2002:212), e por mde Menininha a atitude de mae
Sabina “cair no santo” de repente; em nenhum momento Ruth Landes afirma nao

111

ter acreditado no caboclo™, chegando a sonhar com o0 acontecimento em uma

espécie de “irradiacdo” que a afetou durante aquela noite. E também muito
112y

uI'

relevante os “indices de corporalidade presentes no excerto, a descricdo do
transe e do comportamento do caboclo possibilitam uma leitura sobre esta
entidade e suas caracteristicas especificas em termos de “performance”. Por fim,
Ruth Landes nunca se iniciou no candomblé, porém, de todas as experiéncias
religiosas descritas em seu livro, creio que esta foi a mais significativa em termos

de comunicacéo direta com o mundo dos espiritos.

1A partir destes registros de Ruth Landes, Young (2016) apresenta uma interessante abordagem

sobre a “crenga” e o cinismo do pesquisador no processo etnografico.
1z Aproveito esta idéia a partir da sua utilizagdo por Dawsey (2013) em uma des-leitura criativa de
Paul Zumthor.
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Nas aldeias dos terreiros, estdo presentes objetos contemporaneos, como
garrafas de cerveja, pratos, copos, canecas, cadeiras, jarras para servir as
bebidas, etc. A utilizacdo destes objetos contemporaneos no ritual é seletiva, uma
vez que os caboclos quando incorporados ndo aceitam que o rodante use objetos
como reldgios, celulares, sapatos, piercings ou brincos, que destoam da
caracterizacdo indigena ressaltada pelas paramentas. E interessante notar que
algumas pessoas que recebem caboclo chegam as festas ou sessfes vestidos
com esses acessorios, embora saibam que apdés manifestadas as entidades terdo
que retira-los. Nesse sentido a presenca destes assinala uma diferenciacdo entre
a identidade do rodante e da entidade. E na interacéo com os objetos que os seus
significados séo atribuidos, revelando uma dupla natureza dos objetos
“‘enquadrados”.

Durante os rituais, os caboclos brincam e interagem com os presentes de
diversas formas. Assim como ao colocar seus chapéus ou penachos sobre a
cabeca de um rodante pode desencadear a incorporacdo da entidade desta
pessoa, por outro lado, ao coloca-los sobre a cabeca de alguém que néo incorpora
entidades, isso demonstra o apre¢co pela pessoa, reconhecimento do papel que
esta desempenha no ritual etc. Em algumas ocasifes pude observar caboclos
trocando seus chapéus com os dos ogas. No entanto, alguns ogas, geralmente 0s
mais novos, utilizam bonés, e entdo, o caboclo ao colocar seu chapéu na cabeca
do oga veste o boné em sua cabeca. A imagem gera certo estranhamento, mas
permite algumas compreensées. Como no enquadramento fornecido pelo ritual, os
objetos e acbes possuem significados especificos, o boné é o elemento, peca do
vestuario, que cobre a cabeca, o ori, parte do corpo sagrada na concepcao do
candomblé, assim, a sua associacdo a um tempo presente € obliterada em um
paralelismo semantico: o boné equivale ao chapéu do caboclo.

Comentando sobre o fato de alguns caboclos pedirem para beber cerveja
gelada, uma “pesada” - como estes mesmos dizem, um ogé de Cachoeira, dizia
que era “por causa da matéria”, as pessoas modificaram seus costumes, antes

nao havia geladeiras em todas as casas que possibilitassem refrigerar as bebidas,
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por exemplo, e as entidades acompanham essas transformagdes. Assim, as
ontologias dos caboclos estariam também sujeitas as mudancas na forma social
de relacionamento com o mundo por parte daqueles que os cultuam™?.

Os rituais, seus agentes e estruturas, seguem um padrdo de realizacao
observado frente a uma ideia de originalidade, mas isso ndo significa que nao
ocorram mudancas tanto no sentido de pequenas alteracdes, em fungdo das
circunstancias histéricas, novos habitos e condicbes materiais para a sua
realizacdo, quanto por introducdo criativa de novos elementos por parte das
liderancas religiosas, ou também das préprias entidades. Neste caso, dependera
do prestigio, em termos hierarquicos e sociais, atribuido aquele que propde uma

inovacao.

A LUA REVISITADA

Em 2017, participei novamente da lua do caboclo. Busquei de maneira
consciente acompanhar a festa, com a ideia de escrever este texto, re-observando
elementos ja apontados na etapa de qualificacdo do projeto e assim realizar novas
abordagens, preenchendo lacunas e aprofundando algumas discussdes. De certo
modo, minhas expectativas foram positivamente frustradas, ou melhor,
substituidas por outra possibilidade de participacdo. Cada ritual € Unico, e embora
haja uma estrutura para a sua realizacdo, ndo é possivel prever a maneira que 0s
sujeitos véao lidar com as situagcfes e tdo pouco como nds antropologos(as) em
campo iremos interagir com estas. Neste sentido proponho revisitar alguns
sentidos da/na festa, apontando brevemente algumas agéncias descentralizadas,
a participacdo das plantas, das 4guas e do sangue nestes atos.

Neste ano, pude acompanhar mudancas significativas na estrutura do ritual

e também nos papéis desenvolvidos pelos membros da comunidade para a

3 0 mesmo exemplo da cerveja gelada (exposta na afirmacdo do ogd acima) que nos induz a

compreender melhor as ontologias dos caboclos sujeitas as mudancas na forma social de
relacionamento com o mundo, € 0 que anteriormente no texto autoriza um amigo de Santo Amaro
a sugerir ao pai de santo bater com erva urticante nas costas de caboclos que assim se
comportassem. Assim apesar da aparente contradicdo, esse exemplo € interesse para
compreender os modos que 0s sujeitos elaboram as caracteristicas das entidades e as relagfes
com os desvios destas.
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realizacdo da festa. Mae Edinha projetou realizar apenas dois dias de festa,
sabado e domingo™*, e com o consentimento de Sete Flechas reorganizou o
calendario das atividades rituais. Neste ano, ndo haveria o ord do caboclo, ele ndo
ia “comer”, pois agora era 0 momento de “dar a comida da santa”*'>. A presenca
do sangue, “ejé”, orienta formas determinadas de tratar a oferenda, seu modo de
dar, o tempo para a sua aceitacdo e o periodo certo para a sua limpeza. Desse
modo, 0 sangue agencia o desencadeamento da pratica ritual constituindo-se em
um elemento central na elaboracdo de conhecimentos a respeito da maneira
correta e segura de se realizar trocas com as entidades.

Acompanhei e auxiliei made Edinha em diversos momentos de preparacéo
da festa: reforma do barracdo, compra de materiais, contatos e “captacdo de
recursos”. No que se refere a realizagao ritual, me organizei para acompanhar
desde os ritos propiciatérios até o encerramento da festa. Neste ano, mée Edinha
me pediu para cumprir com uma responsabilidade especial, cuidar das chaves da
casa™'®, o que me inseriu na dinamica ritual atendendo as solicitacdes de acesso a
determinados espacos e cuidando destes.

Na quinta-feira, dia em que “cortaram para o Gira” *’

, pude acompanhar e
observar o ritual. Chamou-me a atencédo, algo que ja havia vivido, mas que néo
me lembrava até aquele momento: apds o Gira receber sua oferenda, foi
preparada uma refeicdo ritual para os presentes com frango e farinha com dendé,
de certo modo, os mesmos elementos que constituem a comida desta entidade.
Servida em folhas de bananeira, primeiramente para os homens, todos deveriam
comer em pé e caminhando, se diz “comer com o compadre”. Compartilhamos nao
apenas 0s mesmos elementos que alimentam a entidade, mas também o seu

“principio”, 0 movimento, através da forma como devemos comer.

11411 e 12 de novembro.

° Esta situacdo ja4 havia sido tratada em 2015 com o caboclo, no entanto, diante da
impossibilidade de realizar a “obrigacao” naquela época, esta foi postergada, sendo realizada em
janeiro de 2018.

118 As chaves ficam geralmente na “mao” da mae de santo, no entanto, quando ela estd em transe
outra pessoa deve responsabilizar-se por guarda-las. Esta atividade corresponde a funcéo
desempenhada pelo cargo ritual de um oga que “cuida das chaves”. Embora eu ndo seja iniciado
ou ogéa suspenso, fui convidado a assumir este papel em funcdo da confianca e da relacdo
estabelecida com mée Edinha.

17 Esta expressao significa que Ihe foram sacrificados determinados bichos.
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No sabado, as atividades se iniciaram com um café da manha, o ajeum,
com a comunidade reunida em torno da mesa arrumada com frutas, bolos, sucos,
pao, queijo, presunto etc. Enquanto comiamos, alguém relembrou o fato de que
muitas vezes os caboclos sao instigados a comer folhas de cansancéo e urtiga,
uma “salada”, como prova de sua veracidade. Uma mae de santo disse ser
contraria a continuidade desta prética, pois ndo se pode prever os seus efeitos
prejudiciais sobre a matéria, pois o corpo do médium ressente embora durante o
transe nado sinta nada. Argumentou que a propria FENACAB também se posiciona
contra tais atos, de modo que podemos inferir que embora uma tradicdo
estabeleca certas formas de acdo no sentido de comprovar a agao das entidades,
alguns lideres religiosos, representados inclusive a partir de uma instituicdo
reguladora das praticas, se opfem a estas, a partir de compreensdes valorativas

sobre a preservacéo da integridade do corpo dos adeptos durante os rituais.

Figura 36. Ajeum.118

Durante a preparacao fui novamente solicitado a ajudar na arrumacao do
barracdo e tirando folhas. Parece que nesta atividade literalizamos a expressao

“catar folhas”, equivalente ao processo se aprendizagem, lento e continuo, no

"8 A palavra ajeum (ajeun) é a contragdo das palavras awa (nés) e jeun ou jé (comer) transformada

poeticamente em "comer juntos", uma refeicdo grupal, comunal.
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candomblé. Caminhando pelo trilho do trem me lembrei de uma cancgdo da

capoeira: a vida da gente € um passo de vez/ o trilho do trem é um passo de vez.

Figura 37. Ogés caminhando pelo trilho do trem para buscar folhas.

Neste ano, para tirar mariw6 fizemos outro percurso, seguimos em direcao
a Subaé, mas retornamos por dentro do rio, aproveitando as aguas para levar as
talas de dendezeiro. No caminho, Ney (oga e filho de mae Edinha) me contava
sobre a importancia deste rio em sua infancia, quando nao “tinham pra fazer o
pirdo” iam para o rio e pegavam um peixe para alimentar a familia. Se na mitologia

ritual Oxum é a entidade das aguas doces e da riqueza, na vida social é da

riqgueza do rio que mée Edinha alimenta sua familia em momentos de dificuldade.
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Figura 38. Ney observa as margens do rio procurando mariw®.

Enquanto desfilvamos o mariwd, as talas apoiadas em nossas pernas
tomavam o espaco de passagem das pessoas que transitavam pelo terreiro com
diversos afazeres. Todos se preocupavam tirar as talas do caminho, pois “ndo se
deve pular o mariwé” com riscos principalmente para aqueles que o estdo
estalando. Alias, retomando um tema, No candomblé as plantas sdo fundamentais
no enquadramento delimitando o0s espacos rituais, purificam as energias
penduradas nos batentes; sdo jogadas no chao do barracéo preparando-o para o
desenrolar da atividade ritual; sdo utilizadas em banhos, processos de limpeza,
rituais de iniciacdo e muitos outros usos. Agenciam as formas de acdo através de
prescricdes comportamentais e modos de utilizacdo para o bom andamento ritual
e da vida.

No sdbado a noite, o candomblé comecgou aproximadamente as 21 h. O xiré

&' na nacdo Angola. Um assistente, cambono*?° desta

foi cantado por um Alab
nacao, respondia as cantigas com entusiasmo, 0 que animou o candomblé. O
Alabé prosseguiu cada vez com mais cantigas, uma espécie de desafio e
interacdo. Por seu lado, o cambono, além de responder o coro, também
demonstrou reveréncias sob a forma de gestos sagrados e de comunicacdo com

0S ancestrais, como “bater cabecga”, levar a mao ao solo em seguida a frente e a

119 Oga responsavel pelas cantigas; neste caso, Kito.

120 cargo ritual da nagdo Angola correspondente ao de ogé no Ketu.
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nuca para saudar a entidade (nkisi neste caso) louvada, prostrar-se de pé nas
cantigas em louvacéo as entidades que fazem parte de seu enredo (geralmente as
suas entidades, mas também as entidades da sua mae de santo e do terreiro ao
qual é ligado), etc. Apds saudar as entidades do Angola, o candomblé virou para
caboclo. Com uma cantiga para os caboclos, os médiuns foram chamados a se
direcionar para o exterior do barracdo para rezar a cabana do caboclo. Durante a
reza os caboclos incorporaram e depois seguiram para dentro do barracdo, onde
tiraram outra cantiga e entdo foram levados para ser paramentados.

Mae Edinha havia me pedido para cuidar da cabana do caboclo, isso
significava permanecer parte do tempo dentro da cabana, atendendo as
solicitacdes de equédes e ogas que pediam charutos, bebidas, itens de paramenta
e jurema para os caboclos, ou um pouco de amendoim ou outra comida da cabana
que pudesse ser servida, até que algum caboclo ou outra pessoa chegasse para
me substituir. Ao assumir essa posi¢cdo, ndo pude acompanhar a entrada dos
caboclos paramentados. Permaneci do lado de fora do barracdo, porém do lado
de dentro da cabana. Sentado em um banquinho, observava pela porta da
cabana. Outro enquadramento. O préprio batente da porta parecia emoldurar um
espaco. Os caboclos ainda ndo haviam ocupado este espac¢o. Mais tarde eles
chegariam e o dinamizariam. Do interior da cabana eu tentava identificar as
cantigas que estavam sendo tiradas e reconhecer o caboclo que estava cantando.

Apbés um longo tempo alguns caboclos foram chegando para ocupar o
interior da cabana e eu pude deixar o lugar. Fui ao barracdo algumas vezes
durante a noite, apreciar o candomblé, escutar algumas cantigas, mas retornei
sempre ao lado externo, onde amigos estavam ai conversando e bebendo em um
clima que pouco denotava sacralidade. Os ambientes externos possibilitam uma
mudanca no papel do publico do ritual. Transitando entre os espacos € perceptivel
uma diferenciagéo.

No interior do barracdo somos levados a compartilhar o ritual protagonizado
pelos caboclos. Demonstrando respeitabilidade através dos gestos somos
camaradas dos caboclos, mas estes estdo no exercicio de seu papel ritual

protagonista. Quando saimos do espaco do barracdo para o quintal, a
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gestualidade se relativiza, como em um bastidor, embora enquadrado no ritual o
espaco externo possibilita que os presentes se comportem como “saidos de um
ritual” através do qual foram “transportados” a outros mundos e agora retornam. E
COmMO uma pausa.

Pode ser isso o que buscam alguns rodantes quando sentem o
“‘pbarravento”, a chegada do caboclo, e tentam evita-la correndo para fora do
barracdo. O que ndo garante a seguranga por muito tempo, uma vez que ai
também ha outros caboclos para convidar a entidade a se manifestar. Os caboclos
sdo descentrados, atravessam o0s espacos. O boiadeiro de Ninha anda
constantemente de dentro do barracdo para fora e vice versa. Desconfiado,
olhando e cuidando do terreiro.

N&o é meu objetivo apontar extensamente uma nova observacao do ritual.
Pretendi apenas retomar algumas questdes que puderam ser revisitadas na
pratica ritual e apontar outras percepcoes. A possibilidade de “revisitar” a Lua do
Caboclo suscita reflexbes sobre a estrutura do ritual, uma performance sempre
“Unica” e que ainda assim “nunca é pela primeira vez’*?!. A cada realizacdo se
apreende um modelo codificavel de sequéncias comportamentais que permitem
acessar os dominios de uma sociabilidade espiritual indigena.

Os rituais séo variacdes. No entanto, como propde Goldman (2014):

[...] n&o se trata de encarar as variagbes nem como variedades
irredutiveis umas as outras, nem como emanacgdes de um
universal qualquer conectando entidades homogéneas: as
conexdes se dao entre heterogéneos enquanto heterogéneos.

Ao sobrepor a minha observacéo de diversas variagdes em uma construgcéao
textual, uma sequéncia de momentos rituais € apreendida, como um roteiro, ao
qual novos elementos vao sendo adicionados. Iniciei essa dissertagdo com a
descricdo da Lua do Caboclo, a partir da qual busquei compreender alguns

sentidos do culto sem limitar-me ao momento especifico de realizagdo deste,

21 Utilizo o conceito de twiced behaved behaviour (comportamento duplamente comportado).

Performance means: never for the first time. It means: for the second to the nth time.
(SCHECHNER, 1985:36).

146



estendendo as significagOes das a¢gOes aos modos de sociabilidade expressos na
relacdo entre os adeptos e as entidades.

Se é possivel compreender a sequéncia ritual como uma estrutura, € na
antiestrutura que o caboclo atua. A sua manifestacdo “entre” pares de contraste
utilizados para pensar a sua acgdo informam o conhecimento sobre suas
caracteristicas, mas os sentidos das oposi¢ces deixam de ser polarizados com a
sua presenca. Umbanda e Candomblé, dom e iniciacao, biografias dos adeptos e
das entidades refletem uma dinamica de ajuntamento. Ambos sdo atravessados
pela forca da entidade.

Na elaboragéao ritual, as contribuicdes sdo agéncias descentralizadas, de
humanos e ndo-humanos — entidades, plantas, elementos, substancias, bichos,
etc., em que todos participam um exercendo um papel fundamental no momento
que Ihe corresponde. Embora se possa admitir a preponderancia das agéncias
dos caboclos em seu ritual, ela ndo deixa de ser parte de um complexo de
situacdes ao qual se integra possibilitando a sua realizacdo de maneira plena.

O corpo compde uma perspectiva de compreensao da relagdo entre “en-in
corporagao”. Embora a agéncia sobre o corpo deva ser relativizada, ele é a
memoéria e o seu meio de transmissdo através de atos de que transmitem os
conhecimentos das praticas corporais em areas da atividade social. Assim, a
performance do caboclo ndo deve ser compreendida apenas em seu ritual. Ela é o
conjunto de “modos de ser” e lembrar socialmente reconhecidos e compartilhados
entre adeptos e entidades, empenhados em estabelecer comunicacao e aliancas
através de trocas e relacionamentos que revigoram 0s sentidos do encontro

afroindigena e atribuem significados as suas formas de expresséao.

CONCLUSOES

Parti esta pesquisa priorizando a centralidade do caboclo na observagao
etnografica, ao buscar seus “modos de ser” encontrei formas de aparigdo

descentralizadas. O caboclo é a forga das matas, é um indio, € o vento e a forga
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do infinito. As agéncias destas entidades e os seus efeitos préaticos na vida
sociorreligiosa se diversificam. Se a incorporacdo é uma das maneiras do caboclo
aparecer, ha ainda um conjunto de praticas encorporadas mobilizadas para tornar-
se conhecido. Podemos pensar a vida social das entidades no processo de
interacdo com a vida social humana. Os rituais sédo elaborados nesta relagéo: por
um lado certas disposi¢cbes orientam 0s meios de realizagdo das atividades
religiosas em um contexto especifico, por outro, as proposi¢cdes das entidades
conferem vitalidade ao conjunto de praticas realizadas com o0 objetivo de ativar
sua manifestacdo. Assim, os caboclos sdo compreendidos, em uma determinada
perspectiva, como entidades espirituais sociais.

O caboclo nos candomblés é uma entidade espiritual cuja performance
pode ser analisada a partir da elaboracao e selecdo dos materiais constituintes de
um repertério, agenciado por humanos e n&o-humanos, mobilizado com a
intencdo de estabelecer uma forma de contato e alianca. Mas as suas aparigdes
extrapolam a possibilidade de analise no ritual; busquei compreendé-lo nas
interseccOes das biografias daqueles que os cultuam e da dinamica social que
organiza seus modos de vida, na interacdo com sistemas humanos de
organizacdo dos cultos e no modo reflexivo que sua presenca é associada a
determinados espacos.

A chegada ao texto a partir do ritual evoca uma ruptura com o cotidiano
para adentrar as aldeias dos caboclos. Nestas, restauradas nos terreiros, as acdes
dos caboclos séo potencializadas. O ritual apresenta uma sequéncia que integra
perspectivas, nas quais sao multiplas as agéncias que determinam o andamento e
a relacdo entre os diversos elementos, bem como sdo mdultiplos os papéis
exercidos pelos sujeitos. Nesse sentido, as biografias conjugadas de humanos e
suas entidades formam um meio de acesso as agéncias estabelecidas na
incorporagdo. E menos importante priorizar uma ou outra em cada situacio
analisada do que buscar compreender de que maneira estas se alternam ou sao
acionadas em uma relacdo que extrai o seu significado do contexto em que se
realiza. Os termos nativos utilizados para descrever as experiéncias possuem um

valor semantico relacional, mas que extrapolam o contexto de sua significacao.
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“Virar”, por exemplo, indica uma transformac¢ao na qual se mantém aquilo que era
antes. Mae Edinha vira um indio, o barracdo vira as matas, o ritual vira pra
caboclo.

Santo Amaro também; vira o contexto no qual as imagens dos caboclos sé&o
articuladas: Imaginacao vira imagem e acdo. Imagens em interacdo, o passado
como o enquadramento de algo que “ainda esta de novo” aqui. O “frame” é um
momento de uma série, que capturado na analise pode ser observado em
detalhes, mas o0s seus sentidos se realizam integrados ao conjunto, na
justaposicdo com outros, transmitindo o movimento. Se o caboclo é um vento,
como captura-lo no enquadramento? Ele escapa as estruturas (do préprio texto?),
e reaparece inesperadamente brincando com estranhamentos.

O caboclo Sete Flechas de Mae Edinha no Ilé Axé Y& Omin, amplia a
abrangéncia da pesquisa, demonstra as redes de relagbes que extrapolam a
significacdo religiosa na relagdo da sua presencga na vida secular. O culto aos
caboclos, analisado em um contexto de transitos, permite compreender as
experiéncias religiosas enquanto processos que envolvem aspectos de como a
presenca desta entidade espiritual abarca dominios para além do sagrado e de
gue maneira este mesmo ambiente volta a alimentar as imagens e a forca dos
caboclos no contexto ritual em um movimento de reflexividade.

Por um lado, a incorporacdo das entidades ocorre no contexto ritual
especifico, demarcado e orientado para tais acdes, por outro a presenca dos
caboclos é também evocada em contextos mais amplos que abarcam diversas
formas de sociabilidade da regido. Se € no espaco dos terreiros que os caboclos
encontram a sua forma de expressdo socialmente reconhecida a partir da
incorporacao, € dos ambientes externos que emana o seu poder de acdo e a sua
associacdo com a natureza, assim, o caboclo estd em uma posi¢cao liminar do
engquadramento ritual.

As formas sociais de conhecimento transmitidas no tempo, e ativadas na
pratica, apontam tracos caracteristicos do comportamento dos caboclos e as suas
relacbes com os adeptos e praticas religiosas. De maneira mais ampla, é possivel

compreender as relacdes estabelecidas com bases em experiéncias de vida que
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circulam e dinamizam conhecimentos de motrizes africanas e indigenas na
formulacdo de um pensamento soécio religioso caracteristico. Podemos entéo
concluir que na composicao do repertorio do culto aos caboclos, uma modalidade
de memodria que atualiza no presente 0os materiais necessarios as formas de acao
dos grupos envolvidos, o caboclo medeia a relagdo de reconhecimento entre as
diversas praticas e modalidades sociais e espirituais afroindigenas.
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