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RESUMO

Esta dissertacdo visa descrever e interpretar as praticas magico-religiosas dos ogas, as
pessoas responsaveis por tocar tambores e fazer circular energias espirituais, em
terreiros de umbanda omolocd de nacdo. A pesquisa foi realizada no Abassa de Omolu e
IIé de lansa, terreiro situado na cidade de Fortaleza, no bairro Joaquim Tavora.
Proponho uma abordagem antropoldgica orientada em leituras sobre a magia. Por esse
motivo, e ao contrério dos diversos trabalhos que abordam as praticas dos ogas e a
musicalidade em terreiros de religiGes afro-brasileiras, opto pela denominacgéo préaticas
magico-religiosas como alternativa a expressao praticas musicais. Tais praticas serdo
aqui compreendidas tendo como foco as giras, rituais publicos de incorporagdo de
entidades espirituais.

Palavras-chave: Umbanda. Ogés. Praticas magico-religiosas. Rituais.



ABSTRACT

This paper aims to describe and interpret the magical-religious practices of ogés, the
people responsible for drumming and circulate spiritual energies, in houses of Umbanda
Omolocd de Nacgdo. The research was conducted at the Abassid de Omolu and 11é de
lansd, located in Fortaleza, in the neighbourhood of Joaquim Tavora. An
anthropological approach based in readings about magic is proposed. Therefore, despite
the fact that are many researches about ogés actions and musicalities in houses of afro-
Brazilian religions, this paper intends to denominate magical-religious actions as an
alternative to the expression of musical actions. These actions will be focused on giras,

public rituals of incorporation of spirituals entities.

Keywords: Umbanda. Ogas. Magical-religious actions. Rituals.
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1. INTRODUCAO

Quando andei de viagem pelo Nordeste e me dedicava em especial a
conhecer a musicalidade da regido, me interessei desde logo pela
feiticaria. Isso era logico, porque feiticaria e musica sempre andaram
fundidas uma na outra. Um autor esotérico apelidou mesmo a Musica
e a alquimia de ‘filhas mais velhas da Magia’, e Combarieu na sua
Histéria da Musica, abandonando as provas técnicas que os cientistas
nos fornecem pra explicar a criacdo do som, do ritmo, do
instrumento, e enfim da arte musical, preferiu encontrar na magia as
origens diretas da misica. Escreveu sobre isso alguns capitulos de
numerosa e bem urgida erudicdo. E se a sua tese ndo me chega a
convencer definitivamente, sempre inda tornou mais incontestavel que
a masica é uma parceira instintiva, imediata e necessaria, tanto das
praticas da alta magia das civilizagdes espirituais, como da baixa
feiticaria das civilizacdes naturais. *

Em 1933 Mario de Andrade escreveu para a Associacdo Brasileira de Musica
uma conferéncia literaria sobre a “Musica de Feiticaria no Brasil”, lida na escola
Nacional de Musica do Rio de Janeiro em outubro do mesmo ano, e posteriormente no
Conservatorio Dramético e Musical de Sdo Paulo, em data desconhecida, fruto de suas
viagens pelo Norte e Nordeste brasileiro. O trecho citado acima encontra-se na
introducdo do referido ensaio, que aborda a musicalidade do que ele chamou de “musica
de feiticaria”, e que inclui o catimbd, a pajelanca, dentre outras denominacdes
religiosas. Méario de Andrade refere-se a musica como parceira instintiva, imediata e
necessaria da magia. E precisamente o contelido dessa parceria que, somada ao
intermédio dos agentes méagicos, interessa neste trabalho.

A relacdo entre magia e musica sera aqui compreendida a luz do pensamento de
Marcel Mauss e, por esse mesmo motivo, deve ser intermediada pelo musico, melhor
dizendo, pelo agente magico que conduz ndo apenas a misica magica, mas um conjunto
de energias espirituais que se estendem inclusive para momentos em que a musica nao
estd presente. Logo de inicio, € importante deixar claro que, ao contrario de diversos
trabalhos que abordam a questdo, musica e magia ndo serdo apresentadas sem sua
devida relacdo com esses agentes magicos. E quando falo em agente magico, ja
adentrando na tematica central deste trabalho, refiro-me a uma funcdo especifica

desempenhada no terreiro de umbanda por mim pesquisado: o oga®. Trata-se do nome

! ANDRADE, 1963, p.4.

? “Trata-se de um titulo honorifico dos mais respeitados na comunidade religiosa. Cabe a ele, além da
funcdo de entoar os canticos e iniciar no aprendizado litargico dos que ainda se encontram em formagéo,
zelar pelos instrumentos musicais, conservar sua afinagdo, e providenciar as ceriménias de consagragédo
daqueles que, produzindo sons da musica, estabelecem a relagdo entre os homens e as divindades. Os
instrumentos musicais recebem, por isso, carinho e consideracdo especial” (BARROS, 2009, p. 45).
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dado as pessoas responsaveis por conduzir energias espirituais em rituais umbandistas
com o0 auxilio do toque dos tambores. Como afirma Rute Landes, “tinham de ser
homens e eram eles quem, com a voz dos seus atabaques, convocavam os deuses [...]”
(LANDES, 2002. p 89).

Ao chegar pela primeira vez a rua do terreiro de umbanda que viria a se tornar
meu campo de pesquisa entre os anos de 2012 e 2014, avistei uma senhora tragando seu
cigarro, encostada na porta de entrada de uma pequena mercearia de esquina. Parei
minha caminhada e, preparado para uma eventual ma recepcdo em decorréncia do teor
da minha pergunta, indaguei se ela saberia informar onde eu poderia encontrar um
terreiro perto dali. Dificilmente esquecerei o sorriso de meia boca que me foi dado. Ela
estava prestes a falar sobre seis terreiros que conhecia, todos eles situados em torno da
igreja Nossa Senhora da Piedade, em Fortaleza, a menos de 100 metros dali.
Aproximou-se de mim e, ao passo que forcava sua memdria, ia citando e apontando a
direcdo dos terreiros. Um deles, o Abassa de Omolu e 11é de lansd, estavam a menos de
10 metros de nds. Seria preciso apenas atravessar a rua. Ela apontou para a casa e logo
avistei 0s vasos brancos sobre duas colunas situadas dos dois lados da porta principal. A

fachada da casa se distinguia claramente de todas as outras vizinhas.

Um pouco empolgada com a conversa, informou-me que as giras semanais, 0S
rituais umbandistas, aconteciam sempre as tercas feiras e que o pai de santo lider da
casa chamava-se Wanglé. Imediatamente perguntei se ela frequentava a casa. Aquela
hora nossa conversa estava correndo tdo bem que exclui qualquer receio de que esse
assunto fosse uma espécie de tabu, conforme aconteceu com outra mulher com quem
tive oportunidade de conversar dias depois na mesma rua. Disse-me que ia
periodicamente, quando algum problema a atormentava. Afirmou também que pai
Wanglé era querido, muito conhecido na vizinhanga e que, se eu resolvesse visita-lo,
seria muito bem recebido. Despedimo-nos de forma simpatica e caminhei cerca de seis
quarteirdes até minha casa, decidido a conhecer o terreiro na terca feira seguinte. Nos

encontrariamos novamente em uma festa de exu, muito tempo depois dessa conversa.

O primeiro contato com o Abassa de Omolu e 1lé de lansd ndo seria meu
primeiro contato com a umbanda. Ja havia frequentado por alguns meses um terreiro
situado ndo muito distante dali, onde fiz uma répida investigacdo para o trabalho final
de uma disciplina, quando ainda cursava graduacédo em Ciéncias Sociais. Chamava-se

Terreiro de Umbanda Mae Cassiana. O nome remetia a entidade principal da casa, uma
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preta velha com quem tive oportunidade de conversar por diversas vezes. Foi nessa casa
que adquiri os conhecimentos bésicos sobre a umbanda. Posteriormente, depois de
definido meu objeto de pesquisa no Abassd de Omolu e IIé de lansd, os videos que
gravei nos rituais dessa casa, juntamente com as visitas que fiz a outros terreiros ao
longo da pds-graduacdo em Sociologia, serviram como contra campo, COmo momentos

de contraste reflexivo.

Como planejado, na noite de terca feira, por volta das 18h40min, estacionei meu
carro proximo ao Abassa de Omolu e 11é de lansd e, ainda dentro dele, avistei a porta
principal do terreiro aberta. A luz que irradiava do interior da casa iluminava um grupo
de quatro pessoas que conversava na cal¢ada, bem diante da porta. As trés mulheres e
um homem ja vestiam as roupas caracteristicas do ritual umbandista. As cores das
roupas (preto e vermelho) indicavam que minha primeira visita ao terreiro seria

acompanhada pelas altas gargalhadas das pombas giras e pela malandragem do Seu Zé*.

Passei pelos quatro e entrei no terreiro. L& os que haviam chegado antes de mim
também vestiam cores vermelho e preto. Ao lado esquerdo avistei uma espécie de
arquibancada com trés andares comumente chamada na umbanda de assisténcia®.
Escolhi um lugar central, que me permitisse ter uma boa visdo do terreiro, sentei e
aguardei até as 19 horas®. Aos poucos a arquibancada, a assisténcia, ia sendo totalmente
preenchida. A movimentacdo entre os cémodos da casa era intensa. Muitos andavam de
um lado para o outro e passavam pela porta que ligava o saldo principal aos demais
cdmodos da casa trazendo copos, chapéus, perfumes, cachimbos, garrafas de cerveja e
cachaca. Outros acendiam cachimbos, separavam as carteiras de cigarro, vestiam as

roupas caracteristicas do ritual que estava prestes a comecar.

Cerca de dez minutos antes do inicio do ritual um homem com estatura baixa e
bracos largos entrou no terreiro carregando consigo uma pequena caixa de ferramentas e
uma toalha sobre os ombros. Sentou-se diante de um dos dois tambores situados
proximo a entrada principal do terreiro e, utilizando uma chave inglesa que havia

retirado da pequena caixa de ferramentas, iniciou o processo de afinagdo dos

% Zé Pilintra é uma das figuras mais conhecidas na umbanda. Trata-se de uma entidade que representa o
esteredtipo do malandro carioca.

* A assisténcia é o local do terreiro onde ficam os “ndo iniciados”, as pessoas que ndo participagdo
diretamente das incorporagdes e ndo vestem roupas caracteristicas do ritual umbandista. Seu principal
objetivo é, como clientes, serem atendidos pelas entidades espirituais que serdo incorporadas durante a
gira (ritual umbandista em que os médiuns incorporam as entidades espirituais cultuadas na umbanda).

> As giras acontecem semanalmente, sempre entre19 e 22 horas.
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instrumentos musicais (instrumentos magicos). Em meu diario de campo o identifiqueli
como “o 0gd, a pessoa responsavel por tocar os atabaques”. Dando pequenas batidas
sobre a pele® dos instrumentos, ele apertava as porcas laterais dos tambores’, sempre em
ordem cruzada®. Concluido o processo de afinacdo, ele ergueu o atabaque, retirando-o
de um suporte quadrado de madeira’, e acendeu, por dentro dele, uma vela branca que,

ao final do ritual, estaria parcialmente consumida.

Imediatamente apds o término da afinacdo dos instrumentos, o lider espiritual do
terreiro, pai Wanglé, vindo das salas internas da casa, entrou no saldo principal
chacoalhando um adja’® e indicando que o ritual deveria comecar. O ogd o
acompanhava rufando os tambores. Imediatamente os médiuns que estavam dispersos

pela grande casa se reuniram no saldo principal para o inicio da gira de exu.

O ritual daquela noite aconteceu as escuras. Apenas algumas velas acesas em
alguns lugares do terreiro iluminavam o lugar. O lider do terreiro, pai Wanglé,
permaneceu quase toda a noite incorporado com Seu Tranca Rua* em um pequeno
compartimento situado ao lado da entrada principal do terreiro, a cafua dos exus'2. O
lugar era pequeno, com teto baixo, paredes pintadas de vermelho e, ao fundo, velas e
imagens de exus compunham um altar. Ao passo que uma longa fila se formava diante
da cafua, a entidade fumava seu charuto e realizava breves ritos magicos com as pessoas
que o procuravam. Enquanto isso, no saldo principal, ao som dos atabaques, das palmas
e dos cantos, diversos médiuns incorporavam outros exus e atendiam as necessidades
das pessoas que estavam na assisténcia. A luz irradiada das inUmeras velas acesas
dentro do pequeno compartimento (a cafua) iluminava uma cambone®® responsével por

auxiliar a entidade, coordenando o andamento da fila e segurando alguns objetos.

® Pele de couro de bode posicionada na parte superior dos tambores.

" E dificil precisar qual o melhor termo a ser utilizado: tambor ou atabaque. Diversos entrevistados
costumavam alternar na utilizacdo de tais termos quando se referiam aos instrumentos musicais/magicos.
Em alguns poucos momentos também utilizavam o termo ild.

® Na afinacdo cruzada sdo apertadas as porcas opostamente situadas ao longo do orificio circular onde é
posicionada a pele do atabaque.

% Uma espécie de caixa de madeira contendo um orificio circular na parte superior, no local onde o
tambor é acoplado, e outros dois pequenos orificios circulares nas laterais.

19 pequeno sino de trés conchas feito de metal, comumente utilizado pelo pai de santo para indicar o
inicio dos rituais, provocar a desincorporacdo dos méediuns, dentre outras funges ritualisticas.

1 Entidade que tem como principais caracteristica o dominio sobre a rua, aqui simbolizando tanto a rua, o
lado de fora, como a vida profana, o cotidiano.

12 E comum encontrarmos na entrada dos terreiros de umbanda um altar ou uma cafua destinada aos exts
com o objetivo de proteger a casa.

3 Cargo que tem como principal fungdo auxiliar as entidades e os médiuns durante os rituais.
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Permaneci sentado na assisténcia durante todo o ritual, com exce¢do de um
momento, quando um homem que estava sentado ao meu lado e que acabava de retornar
da cafua sugeriu que eu levasse uma vela ao Tranca Rua. Ele colocou a vela em minhas
maos e disse em baixo tom de voz: “acende a vela no chao, ao lado da porta da cafua”.
Disse que seria muito bom receber a bencdo do Tranca Rua. N&o era a primeira vez que
conversdvamos e, dentro do contexto de nosso dialogo, a sugestdo soou como uma
tentativa de apresentar a dindmica da casa, ja que se tratava da minha primeira vez no

terreiro.

Atravessei 0 saldo e imediatamente fui avistado pela cambone que, vendo que
portava uma vela, me forneceu um isqueiro para que eu mesmo a acendesse. Deixei a
vela acesa no chdo, no canto esquerdo da entrada da cafua. O Tranca Rua (pai Wanglé),
com olhos aparentemente fechados, disse com voz forte: “receba a bencdo do Tranca
Rua”. Segurou minhas maos e as colocou em cada um dos lados da porta. Em seguida,

assoprou a fumaca do charuto sobre 0 meu rosto e girou meu corpo trés vezes.

La de dentro, o forte som dos tambores complementava o rito. Acompanhado
das palmas e das vozes, formava, como afirmou Mario de Andrade, a “parceira
instintiva, imediata e necessaria” da préatica magica. O encontro ndo seria 0 mesmo se
aquela “trilha sonora” ndo estivesse nos acompanhando. Trilha sonora? Esse foi o termo
que utilizei em meu primeiro didrio de campo. Hoje ele me faz refletir sobre “o que
realmente fiz” ao longo do percurso de pesquisa. Posso dizer que o que ouvi naquela
noite e nas noites seguintes estd bem distante do que compreendia ser uma “trilha
sonora”. Tornou-se para mim um simbolo do que Luis Roberto Cardoso de Oliveira
(2007) chama de “desvendar evidencias simbolicas” como resumo da préatica
antropoldgica. Muito mais do que uma trilha sonora, aquele era um dos principais meios

pelos quais as energias espirituais chegavam até nos.

Por fim, feitos os movimentos conduzidos pelo Tranca Rua, notei que 0 nosso
encontro havia terminado e retornei para a assisténcia. Ainda andnimo, sem que
soubessem que havia participado da gira como pesquisador, aguardei o0 encerramento do

ritual e deixei a casa.

Essa primeira visita ao terreiro rendeu um diario de campo repleto de detalhes,
com relatos desde 0 momento que avistei o grupo de pessoas na frente da casa, logo

quando cheguei, até os pensamentos que me dominaram por completo enquanto, ja em
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meu carro, retornava a minha casa. Dias depois, ao ler e reler minhas anota¢6es, nada
me chamava mais atencdo do que a forma como o homem que tocava os tambores
conduzia musicalmente o ritual. Por ser musico e grande admirador da diversidade
musical, em alguns momentos do ritual os pontos conduzidos pelos ogds tomaram toda
a minha atencdo, mesmo em um contexto rico em detalhes, onde tudo suga 0 nosso
olhar. Naquela noite 0 ogd da casa conduziu uma grande quantidade de pontos™, todos
em portugués™ e marcados pela velocidade de execucdo. Eram em sua maioria pontos
rapidos, conduzidos com grande expressividade corporal que resultava em transpiracgéo,
em respiracdo também acelerada. Os movimentos, a danca dos médiuns seguiam essas
mesmas caracteristicas. Até eu, que ndao me movimentava como um médium

incorporado, transpirava cada vez mais durante o ritual.

Quando recém-incorporados, 0os mediuns caminhavam em direcdo aos tambores
e, em solo, “soltavam” seus pontos. Nesse momento todos no terreiro saberiam qual
entidade havia chegado. Em seguida, ap6s entoarem sozinhos as primeiras estrofes da
masica sagrada, recebiam o auxilio dos demais participantes do ritual. O oga
permaneceria conduzindo o ponto por alguns minutos até que outro médium se
aproximasse dos instrumentos para “soltar” um ponto diferente. Assim as incorporacgdes

seguiram durante toda a noite.

Talvez se ndo tivesse intimidade com o universo musical, caracteristica que me
rende grandes prazeres desde os doze anos de idade®®, néo teria dado tanto atencdo ao
tema em meu primeiro diario de campo. A partir dai, esse foi o centro das minhas
atencdes ao longo dos meses e anos que se seguiram®’. Busquei compreender as préticas
magico-religiosas dos ogas dentro do contexto ritualistico das giras. Como se dava a

relacdo entre o toque dos tambores e as incorporacdes, 0 recebimento das energias

4 Os pontos séo cantigas com contetido mitolégico utilizadas durante os rituais para cultuar os espiritos e
necessarias aos processos de incorpora¢do. Também sdo chamados de “rezas”.

> Em outros contextos rituais os pontos podem ser entoados em “dialeto”, termo utilizado pelos membros
do Abassé de Omolu e 11& de lansd para referir-se as linguas africanas.

'® Vindo de uma familia composta por vérios musicos, aos 12 anos de idade iniciei os estudos do violéo,
instrumento que me dedico apaixonadamente até hoje.

¥ Minha primeira visita a0 Abassa de Omolu e 11é de lansd ocorreu em agosto de 2011, ainda no periodo
de graduagdo em Ciéncias Sociais pela Universidade Estadual do Ceara. Durante seis meses frequentei o
terreiro ate que a pesquisa de campo fosse paralisada em decorréncia do periodo em que me preparei para
a selegdo do mestrado em Sociologia da Universidade Federal do Ceara e para a defesa de monografia.
S6 retomaria as investigagOes apos marco de 2013, quando ingressei na P6s-Graduagdo em Sociologia.
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espirituais, a realizacdo de trabalhos'® de cura, os passes, as limpezas espirituais e 0s

trabalhos de amor?

Na terca feira seguinte, uma semana ja havia se passado desde a minha primeira
gira de exu. Entrei na casa acompanhado por um homem que vestia roupa
predominantemente verde, 0 que indicava que a gira daquela noite seria destinada aos
caboclos. Logo na entrada avisto o lider do terreiro acendendo o carvédo do defumador™.
Seria 0 meu primeiro encontro com pai Wanglé e possivelmente a primeira vez que me
identificaria como pesquisador. N&o tinha intencdo de me apresentar naquele momento,
mas como havia chegado com antecedéncia e o clima parecia propicio para uma
conversa, expus minhas intencdes de pesquisa e pedi permissdo para frequentar o
terreiro daquele momento em diante. Conversamos por cerca de cinco minutos enquanto
0 babalorixa preparava o defumador. Identifiquei-me como pesquisador, expus o que
pretendia fazer, como havia chegado ao terreiro e quem havia me indicado. De forma
acolhedora e praticamente assumindo a postura de um orientador, o pai de santo me deu
algumas sugestdes. Orientou que eu observasse o ritual durante algumas semanas e,
depois que tivesse acumulado uma série de questionamentos, 0 procurasse para
esclarecer minhas davidas. Também pediu que eu ndo filmasse ou tirasse foto do ritual.

Concordei e, satisfeito com o primeiro encontro, adentrei a casa.

Em um pequeno cdmodo que faz conexdo entre o saldo principal e os outros
espacos da casa havia um bebedouro, um quadro contendo varios papeis e informativos
sobre as atividades do terreiro, um pequeno altar destinado ao Nego Gerson (uma das
principais entidades cultuadas no terreiro) e um balc&o, a loja do santo, local onde sdo
vendidas velas, cigarros e outros objetos comumente utilizados nos rituais. Sentindo-me
um pouco mais a vontade para caminhar pela casa ap06s a conversa com pai Wanglé, fui
em direcdo ao pequeno cémodo. No quadro com os informativos encontrei o calendério
de atividades do terreiro correspondente aos dois meses seguintes. Havia, ao longo dos
meses de novembro e dezembro, duas giras de exu, uma gira de preto velho, uma gira

de mar e uma gira de caboclo, além de duas saidas de santo correspondentes a dois

'8 O termo “trabalho” é utilizado pelos adeptos das religides afro-brasileiras para designar as atividades
magico-religiosas realizadas nos terreiros. Curas, limpezas espirituais, rituais ou oferendas sao tidas como
trabalhos. Segundo Ivonne Maggie (1992), a categoria “trabalho” com sentido méagico-religioso é
utilizada no Brasil desde o século XVIII. Em seu livro A Magia do Trabalho, Pordeus Jr (1993) busca
compreender tal categoria a partir do caso cearense.

19 Trata-se de um recipiente de metal onde sdo queimadas ervas. O resultado da combustio é uma fumaca

que deve ser espalhada por toda a casa para a purificacdo do lugar.
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Orixas distintos (Oxum e lansd). A gira de exu se repetia na primeira terca feira de cada
més. Posteriormente descobriria que se tratava de um calendario de umbanda omolocd
que, segundo os membros terreiros, tem como principal caracteristica combinar rituais

destinados as entidades da umbanda e rituais destinados aos Orixas?.

Seguindo as orientacGes do lider espiritual da casa, passei algumas semanas
observando o ritual e elaborando meus questionamentos. Pareceu-me conveniente, pois
teria tempo de fazer leituras e pesquisar sobre os significados de algumas palavras,
sobre elementos caracteristicos do omolocd, além de ter a garantia de um primeiro
encontro com o lider do terreiro, como haviamos acordado em nossa primeira conversa.
Palavras como ronco e camarinha eram estranhas a mim, pois nao eram utilizadas no
terreiro de umbanda que havia frequentado anteriormente e, como evidenciarei mais

adiante, fazem parte dos elementos advindos do candomblé que comp&em o omolocd.

Pais de santo, principalmente quando ha atividades publicas semanais, tendem a
ser pessoas de tempo restrito, sempre ocupados com as tarefas religiosas. Essa era a
impressdo inicial. Diante disso, um encontro mais formal ou uma entrevista gravada
seriam mais proveitosos se eu tivesse guestionamentos relevantes, que ndo seriam de
facil resolucdo a partir de pesquisas na internet ou na literatura sobre o assunto. Na
realidade, a orientacdo que me foi dada pelo pai de santo era também uma espécie de
“periodo probatério”. Eu observava e tentava participar dos rituais dentro do que me

cabia enquanto ndo iniciado, mas também, obviamente, era observado.

O respeito as orientacdes que me foram dadas e o convivio prolongado com os
membros do terreiro me renderam a construcdo de boas relagdes. Meses depois, 0 tempo
restrito do pai de santo se transformaria em tardes de sexta feira em que conversdvamos
e tomavamos café na sala de estar da casa. A proibicdo de filmar ou tirar foto dos rituais
se transformaria em um arquivo no meu computador pessoal contendo doze videos (de
rituais completos ou fragmentos), gravacfes de audios, além de fotos tiradas tanto nas
giras de entidade como nas saidas de santo, e que posteriormente foram utilizadas nas

entrevistas que fiz com os ogas.

20 “Q Qrix4 seria, em principio, um ancestral divinizado, que, em vida, estabelecera vinculos que Ihe
garantiam um controle sobre certas forcas da natureza, como o trovao, 0 vento, as aguas, doces ou
salgadas, ou, entdo, assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas atividades como a caca, o trabalho
com metais, ou, ainda, adquirido o conhecimento das propriedades das plantas e de sua utilizacdo. O
poder, o ase, do ancestral-orixa teria, apos sua morte, a faculdade de encarnar-se momentaneamente em
um de seus descendentes durante um fenémeno de possessdo por ele provocada” (VERGER, 2002, p. 18).
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Através da indicacdo de pai Wanglé tive os primeiros contatos com alguns filhos
da casa®: Patricia, uma das maiores colaboradoras, e que posteriormente se tornaria
companheira de eventos relacionados a religides afro-brasileiras; Francisco, o oga mais
assiduo na casa e, através dele, sua esposa, Rosinha; e sua méde, Dona Nilde, uma das
cambones mais antigas do terreiro, além dos demais ogas que frequentavam o terreiro:

Bolinho e Isaac.

Durante os rituais, uma das médiuns chamou minha atencdo. Tinha a sensacdo
de que a conhecia de outro lugar. Pouco tempo depois descobri que se tratava de Dona
Ivete, minha professora do jardim de infancia. Através dela pude conhecer (ou
reconhecer) Carolina (27 anos), sua filha e ekedi®® do terreiro. Haviamos estudado
juntos durante o periodo escolar. As vezes que visitei a casa das duas médiuns
traduziram-se em uma combinacdo de entrevista para minha pesquisa e lembrancas dos
velhos tempos de colégio, com direito a boas gargalhadas ao ver os albuns de

fotografias antigas contendo professores, alunos, colegas e amigos em comum.

Nesse processo de construcdo de relacdes, o olhar curioso do pesquisador é
percebido pelos médiuns como distinto do olhar de um religioso, de alguém que mostra-
se atento ao andamento do rito objetivando tirar proveito de um passe ou conselho de
preto velho. Um bom exemplo disso é o fato de que, por minutos ininterruptos, eu
olhava para os tambores e para os ogds, hipnotizado, como se 0s passes ndo me
interessassem. Obviamente durante o percurso de pesquisa pude conversar com diversas
entidades, fazer limpezas e tomar passes. Mas quero chamar atencdo para o fato de que
meu olhar curioso chamou a atengdo dos médiuns do terreiro. NO0SsS0S primeiros
encontros eram ocasionais ou intencionais, mas era comum que a curiosidade de saber
“o que ele quer aqui” circundasse nossas conversas. Seja curiosidade ou “periodo

probatério”, o certo é que ajudaram a abrir canais de dialogo.

Com referéncia aos primeiros meses de pesquisa, além de participar dos rituais,
precisaria encontrar uma forma de me aproximar dos tocadores de tambor. A estratégia
inicial foi chegar cedo, antes do inicio das giras ou saidas de santo, para acompanhar a

afinacdo dos instrumentos e para conseguir um bom lugar ao lado dos ogds. Nesses

2 Alguns nomes presentes neste trabalho foram modificados.
22 A ekedi é o braco direito do babalorixa no que diz respeito aos assuntos ritualisticos. O auxilia na
conducdo do ritual e na organizacdo das atividades da casa.
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momentos pude tirar davidas, aprender toques e estreitar cada vez mais minha relacao

com 0s 0gas da casa.

Diferente das minhas primeiras giras, a gira de exu e a gira de caboclo citadas
anteriormente, as giras posteriores foram em sua grande maioria conduzidas por dois
ogas, Francisco e Bolinho. Um terceiro e um quarto ogd, Junior e lIsaac, apareciam
esporadicamente e, durante os rituais, dividiam um dos tambores® com Bolinho.
Posteriormente descobriria que Francisco € o ogd principal do terreiro, o oga
confirmado, chamado méo de couro, cabendo a ele o direito exclusivo de tocar o tambor
principal. Os outros trés, chamados tambozeiros, eram ogas que ndo haviam passado

pela consagracdo religiosa na casa e a eles cabia tocar apenas o atabaque auxiliar.

As primeiras diferencas entre os dois tipos de ogas revelaram-se
ritualisticamente. O oga mdo de couro era submetido a um prestigio diferenciado. Ao
entrar no terreiro, todo filho de santo batia duas vezes na cafua do exu, logo na entrada
da casa, pedindo permissdo para entrar. Em seguida, ao entrar no saldo principal,
pediam a bencdo somente ao pai 0ga da casa, mesmo se 0s outros dois ogas estivessem
presentes. Durante o ritual da pemba®, um pé branco utilizado para purificaco, pai
Wanglé a colocava no centro da médo e assoprava na direcdo dos quatro cantos do
terreiro. Em seguida, dirigia-se aos tambores e passava 0 pé branco apenas sobre as
méaos do ogd consagrado e sobre a pele do seu tambor. Presenciei também por diversas
vezes alguns frequentadores da casa se dirigindo a ele da seguinte forma: “Chico, bate
um tambor legal pra mim essa noite.” Bater “um tambor legal” significa mandar
energias positivas, fazer oracOes voltadas diretamente para aquela pessoa enquanto

estiver tocando.

A relacdo entre ogd mao de couro e ogas tambozeiros se traduz na relacdo entre
permanéncia e mobilidade, entre consagracdo e ndo consagracdo religiosa. Enguanto
que o0 ogd mdo de couro preza pela fidelidade ao terreiro a que é consagrado, ndo

tocando em outras casas, 0s ogas tambozeiros circulam por diversos outros terreiros,

2% Segundo pai Wanglé, de acordo com os preceitos da tradicdo de umbanda omolocd, sdo utilizados dois
tambores durante os rituais. Sendo ambos pintados de branco e, diferente dos trés atabaques utilizados no
candombé (Rum, Rumpi e L&), no omolocd eles ndo possuem nomes distintos. Os orixas a eles
relacionados sdo os orixas do pai de santo lider do terreiro, no caso, Omolu e lansa.

2 «f um po feito com determinados elementos da natureza, que o Babalorixd ou Ialorixd que esta
conduzindo os trabalhos coloca na palma da mdo, e sopra em determinadas direcfes da casa, além de
passa-lo na mao de todas as autoridades e a hierarquia do terreiro, bem como nos atabaques” (OMULU,
2002, p. 158). A pemba é utilizada no inicio dos rituais, tanto nas saidas de santo como nas giras.
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muitas vezes sem conhecer nenhum dos médiuns que estardo presentes no ritual e
recebendo quantias em dinheiro em troca dos servicos religiosos prestados. Todas as
vezes que perguntei a algum médium da casa qual a funcdo desempenhada pelos ogas, a
resposta sempre se manteve constante: € o responsavel por trazer, conduzir e distribuir a
energia das entidades. A relacdo entre mobilidade e permanéncia, portanto, tera grande
importancia neste trabalho e, por consequéncia, como apresentarei ao longo do texto,
resulta em formas distintas de conducéo das energias espirituais.

Outro fato que influencia diretamente na conducgéo das energias espirituais (no
toque dos tambores) é a existéncia dos dois rituais distintos no calendario de atividades
da casa: as saidas de santo e as giras. A tradicdo omolocd, segundo seus praticantes, se
caracteriza pela “mistura” da umbanda com o candomblé. As saidas de santo s&o
destinadas aos Orixas e sdo consideradas pelos adeptos como a parte do candomblé que
cabe ao omolocd. Nesse ritual alguns filhos de santo da casa (geralmente trés ou quatro)
sdo escolhidos para incorporar o Orixa que sera cultuado. A gira, a parte da umbanda
que cabe ao omoloc6, é destinada as entidades espirituais, ou seja, aos espiritos dos
mortos. Nesse ritual o objetivo principal € a realizacdo dos trabalhos magico-religiosos

(curas, passes, trabalhos de amor, dentre outros).

Assim como existem dois momentos distintos da prética ritual, existem também
dois papeis distintos desempenhados pelos ogéds. Sobre os rituais destinados as
entidades e aos orixas convivendo em um mesmo terreiro, Sonia Chada afirma:

Apresentando caracteristicas distintas dos Orixas, o caboclo (e
também as demais entidade) ndo poderiam ser cultuado de forma
idéntica, demandando, por esse motivo, um ritual ajustado as

condigBes de sua categoria mitologica, a forma de pensar e agir. [...]
(CHADA, 2006, p. 586).

Essa distin¢do, segundo a autora e também de acordo com as particularidades do
Obassa de Omolu e Ilé de lansa, se expressa inclusive com relagdo ao repertério e as
praticas musicais dos ogds. Nas saidas de santo o centro das atencdes é o Orixa. Ha uma
série de padres, inclusive musicais, que devem ser alcancados. Os toques para 0S
orixas devem seguir o previsto com o0 objetivo de conduzir os movimentos da
divindade. As roupas, 0s movimentos do orix4, suas comidas, a utilizacdo de objetos e 0

toque® (conduzido pelo ogd) caracteristico de cada Orix4 marcam sua identidade. O

% Os toques remetem as diferentes formas de execucdo dos tambores, geralmente atreladas as
caracteristicas de cada Orix4 ou linhagem de entidade. Temos, por exemplo, o toque “quebra louga”,
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99 ¢¢

Orixa deve “descer” “com tudo que ele merece”. Ndo alcangar esses padrdes é motivo

de grande tristeza e tensao.

Nas giras, por outro lado, o centro das atengdes ndo é a divindade. Todos 0s
olhares se voltam para o trabalho magico religioso. E 0 momento em que os moradores
da vizinhanca véo ao terreiro resolver seus problemas pessoais, realizar curas e limpezas
espirituais. Ao contrario das saidas de santo, varios médiuns incorporam diversas
entidades durante a noite e a tensdo para alcancar padrfes ndo é sua maior marca.
Durante as giras a participagdo dos ogés é marcada por maior inventividade. A liberdade
e inventividade de toques e movimentos sdo evidentes. Os toques, ao contrario do que
acontece nos rituais destinados aos orixas, ndo seguem um padrdo de acordo com cada
entidade. Distinguem-se uns dos outros muito mais pela linhagem de entidades
cultuadas, o que resulta em uma combinacdo especifica de toques. E dentro de cada
linhagem, entidades diversas sdo incorporadas pelos médiuns. Juntamente com as
linhagens héa objetivos especificos que também comandam os toques: uma combinacao
de toques para descarrego quando a linhagem é de exu, para purificacdo quando a

2
426

linhagem for de eré*®, para passes e curas quando a linhagem for de preto velho, dentre

outras.

Outra caracteristica peculiar do Abassa de Omolu e 11é de lansa chamou atencao
logo nas primeiras semanas de pesquisa. Trata-se de um terreiro permeado por fortes
relacGes familiares. Sua fundadora, méae Valdivia, mée bioldgica do atual lider espiritual
da casa, pai Wanglé, assentou seu terreiro sobre um sitio que ocupava, na década de
1960, quase todo o quarteirdo em que hoje se encontra Abassa de Omolu e 1€ de lansa.
Anos apos ter fundado o terreiro, a mée de santo decidiu dividir o sitio em pequenos
lotes e deixar que os membros de sua familia construissem casas ao lado do templo
espiritual. Por esse motivo, todas as casas situadas de uma ponta a outra do quarteirdo
pertencem aos membros de uma mesma familia. Por outro lado, as casas situadas ao
lado do terreiro ndo foram suficientes para receber a familia que foi crescendo com o

passar dos anos. Assim, muitos médiuns compraram casas nos quarteirdes vizinhos.

Nesse contexto, a convivéncia com os membros do terreiro aos poucos foi

revelando a arvore genealdgica. O primeiro indicador das relages de parentesco se fez

utilizado para lansa (Orixa), e o toque “cabula”, comumente utilizado em giras de caboclo (entidades
indigenas).
% Espiritos de criangas.
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evidente quando comecei procura-los nas redes sociais?’ da internet e os sobrenomes
eram comuns a Varios deles. Também observava, antes do inicio das giras, que muitos
de seus frequentadores vinham das casas vizinhas. Como uma coreografia, os portdes
das casas situadas ao lado do Abassa de Omolu e 1lé de lanséd iam sendo abertos pelos
médiuns que, ainda colocando sobre suas cabecas os panos e colares de contas (as

guias), vinham participar do ritual.

Para dar alguns exemplos, a casa vizinha ao terreiro pertence & costureira,
também pertencente a familia, responsavel por confeccionar as vestimentas de alguns
filhos de santo da casa. A casa seguinte pertence a Dona Nilde, mée de Francisco (o oga
mé&o de couro) e irma da fundadora do terreiro, mée Valdivia. Consequentemente, pai
Wanglé e Francisco sdo primos. Outra médium, dona Maria Galdino, uma das mées
pequenas mais antigas da casa, é irma bioldgica da fundadora do terreiro. A ekedi,
Carolina, é filha de Dona lvete, que por sua vez também é uma das principais médiuns
da casa e vilva de um dos filhos de mée Valdivia. Somando-se aos parentescos diretos,
0s namorados e namoradas, noivos e noivas, companheiros e companheiras, maridos e

esposas de cada um deles ajudam a complementar as relagdes de parentesco.

Ap6s a morte de mée Valdivia, seu filho assumiu lideranga espiritual da casa e
manteve, juntamente com outros membros da familia Galdino e Sousa, os fundamentos
e principios basicos estabelecidos pela mde de santo em parceria com seus guias

espirituais.

Quando fiz a primeira entrevista com pai Wanglé, cerca de trés meses apds a
primeira vez que estive no terreiro, ja havia construido boas rela¢fes tanto com os 0gas
como com alguns médiuns e frequentadores da casa. A partir desse primeiro encontro
passaria a fazer entrevistas com 0s 0gas e os médiuns, guase todas nas casas dos meus
colaboradores. Nesse aspecto o teor familiar das relagdes muito contribuiu, ja que estar
na casa de um médium era sempre a porta de entrada para visitar a casa de um parente,

principalmente por indicagéo.

27 As redes sociais da internet, bem como o WhatsApp (aplicativo de smartphone utilizado para
compartilhamento de fotos, mensagens de texto, audios e videos), foram instrumentos de uso cotidiano.
Através deles eu recebia e enviava fotos, tirava ddvidas sobre o calendario de atividades da casa, marcava
entrevistas, enviava audios (pontos), recebia convites para visitar terreiros ou as residéncias de meus
colaboradores. Destaque especial para os rituais que aconteciam sem que eu estivesse presente. Através
do WhatsApp me mantinha informado, recebia fotos e comentarios sobre os fatos ocorridos no terreiro.
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Especialmente com relacdo aos encontros que tive com Francisco, tive
oportunidade de frequentar por diversas vezes a casa de sua mée, situada ao lado do
terreiro. Antes das giras, a casa da mae de Francisco era o ponto de apoio do ogé e de
sua esposa, Rosinha. Por volta das 17 horas os dois chegavam a casa de Dona Nilde e
iniciavam 0s preparativos para o ritual. Tomavam banho, jantavam, faziam sua oracoes
pessoais e preparavam as roupas que usariam na gira. Dona Nilde, sempre muito
hospitaleira e cordial, recebia-me em sua casa. Por vezes, tanto durante o periodo de
graduacdo como ap0s O ingresso no mestrado em Sociologia, acompanhei 0s

preparativos da familia enquanto conversavamos e tomavamos café.

Ja na pos-graduacdo, tive duas oportunidades de levar os audios e os videos que
havia gravado durante as giras para que discutissemos. Dona Nilde, Francisco, Rosinha
e eu assistiamos e conversavamos sobre as gravagdes. Considero esse como um dos
momentos mais importantes da trajetoria de pesquisa, pois pude, com o auxilio de uma
Cambona (Dona Nilde), uma médium (Rosinha) e um oga do terreiro, conversar sobre
energias, toques, incorporagdo, hierarquia, dentre outros temas extremamente
importantes para a compreensdo das praticas dos ogas. Também realizei entrevistas na
prépria casa do ogd, juntamente com Rosinha, sua esposa, e Joice, uma das médiuns
mais novas da casa. Francisco tinha sempre em maos um pequeno tambor que era
utilizado para demonstrar toques e esclarecer meus questionamentos. Quando surgia
alguma davida sobre distin¢do entre toques, era nesse pequeno tambor que o 0gd os

executava e os diferenciava.

Né&o tive, ao longo do processo de pesquisa, a mesma oportunidade que tiveram
os etnomusicologos Reginaldo Gil Braga (1998; 2013) ao tocar com os tamboreiros do
batuque galicho e Angelo Cardoso (2006) ao tocar com os ogas do candomblé baiano®
durante os rituais. A Unica vez que indaguei sobre a possibilidade de tocar junto aos
ogas ficou claro que ndo seria possivel ocupar esse lugar ao longo do processo de
pesquisa. A negativa, dada com delicadeza, foi clara e incontestavel. Francisco
justificou impossibilidade alegando que a escolha do 0gé ¢ “coisa séria” e que exige
mais do que saber tocar atabaques. Hoje me pergunto como seria uma possivel

conducdo de energias durante os rituais sem que minhas “intengdes espirituais”

%8 Reginaldo Gil Braga é etnomusicélogo e professor da Universidade Federal do Rio Grande do Sul.
Desenvolveu suas pesquisas entre os tamboreiros do batuque gaucho, denominagdo religiosa que esta
inserida no quadro das religies afro-brasileiras. Angelo Cardoso, também etnomusic6logo, é professor da
Universidade Federal de Minas Gerais e desenvolveu suas pesquisas entre 0s ogds do candomblé baiano.
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existissem, ja que ndo aderi a religido como o fizeram diversos pesquisadores. Conduzir
energias espirituais exige, além de técnicas musicais, uma serie de intencdes, oracoes,
saberes magicos, saberes religiosos. Minha performance exigiria uma grande
compreensdo por parte dos médiuns, pois, acredito eu, perderiam parte de sua

experiéncia religiosa.

N&o é a toa que, diferente do que acontece em outros terreiros de umbanda que
tive oportunidade de conhecer, no Abassa de Omolu e 11é de lansd n&o observamos uma
grande rotatividade de ogas tambozeiros. Para um médium, ir a gira significa ter certeza
de que ndo encontrardo apenas musica, mas também energias. Como pretendo
apresentar neste trabalho, a musica, 0s pontos, 0s atabaques ndo sdo objetos
independentes. A pessoa que 0s executa e 0s manipula sdo de extrema importancia. Para
os fieis catolicos, por exemplo, a consagracao e, segundo acreditam, a transubstanciacdo
de uma hostia, exige muito mais que do que ergué-la e pronunciar frases especificas, ou
seja, exige bem mais do que a técnica. A simples técnica, portanto, desprovida de
intencdo espiritual e religiosa, limitaria a experiéncia religiosa dos adeptos. A menos
que provasse minha sinceridade e a sintonia para com as intencdes e valores
compartilhados pelo grupo, que vai aléem da execucdo técnica, conduzir energias ndo

seria possivel. E ndo foi.

Por outro lado, pude tocar triangulo junto aos ogas durante algumas giras. Tocar
esse instrumento com o objetivo de acompanhar as batidas dos tambores me forneceu
meios para perceber elementos antes ndo compreendidos ou ndo notados. Um deles diz
respeito a relacdo entre velocidade dos toques e objetivos das giras. A velocidade
relaciona-se, por exemplo, com o tipo da energia caracteristicas dos exus. Segundo 0s
médiuns, trata-se de uma energia pesada, de descarrego. Temos, portanto, dois critérios
que categorizam a velocidade dos pontos: objetivo da gira e a linhagem de entidades.
Como apresentarei mais adiante, a relacdo entre esses elementos se complexificam e

tomam contornos particulares quando postos em prética ritualistica.

E se até determinado momento me senti ansioso para aprender a tocar 0S
tambores na tentativa de dar um passo a mais em minha investigagdo, uma porta se
abriu no final do primeiro semestre de 2014. Estava em meu segundo ano de mestrado
quando fui convidado para fazer aulas de tambor com lIsaac, um dos 0gads que

frequentavam o terreiro. Isaac € o principal ogé responsavel por tocar os tambores no
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terreiro do pai de santo que iniciou tanto mae Valdivia quanto pai Wanglé no omolocé,
pai Cesar Uchoa. Por vezes me recebeu em sua casa durante tardes de sabado para
ensinar os principais toques utilizados nas giras. Colocavamos os atabaques lado a lado
no comodo situado nos fundos de sua casa. O método era simples. No primeiro
momento ele executava o toque e, em seguida, eu tentava imita-lo. As gargalhadas
iniciais eram frequentes. Tanto Isaac ria de mim quanto eu, consciente do desastre, ria
da minha propria falta de desenvoltura. Com o passar do tempo fui aprimorando minhas
execucbes até 0 momento em que passamos a tocar juntos, pois ja era possivel
acompanha-lo com mais facilidade. Recordo-me, logo no primeiro encontro, da
primeira vez que executei sozinho um toque de jurema. Sem que eu esperasse, lsaac

comecou a cantar um ponto enquanto eu o conduzia com o tambor.

Como resultado desses encontros, passei a identificar com mais facilidade os
tipos de toque e relaciona-los aos tipos de trabalho magico-religioso e as respectivas
linhagens de entidades cultuadas no Abassa de Omolu e IIé de lansd. Como disse
anteriormente, tocar tambor é apenas um dos aspectos envolvidos. Mesmo podendo
identificar com maior facilidade os elementos citado, a pratica magica dos ogds, como
abordarei com mais profundidade logo mais, envolve compreender outros significados

que extrapolam a pratica musical.

Pude também acompanhar um dos tambozeiros, Bolinho, em seus toques pelos
terreiros de Fortaleza. Dos trés terreiros que fomos juntos, dois eram de umbanda (sem
incorporacdo dos orixas) e apenas um dedicava-se ao omolocd. Normalmente
combindvamos um ponto de encontro préximo as nossas residéncias e iamos junto aos
terreiros em que Bolinho estava responsavel por conduzir os rituais. Em alguns deles,
como ele mesmo afirma e como tive oportunidade de presenciar, Bolinho ndo conhecia
0s médiuns presentes. Sua relacdo, quando ndo permeadas por alguma demonstracdo de
afeto e confianca por parte dos membros dos terreiros, era apenas contratual (e
obviamente religiosas). Nesse Ultimo caso Bolinho era convidado com antecedéncia,
quase sempre por telefone, e combinava com o pai de santo “contratante” o prego a ser
pago pelos seus servicos (geralmente entre trinta e cinquenta reais). No dia combinado,

comparecia a gira sem garantia de que iria retornar.

No caso do terreiro liderado por pai Wanglé, a situacdo era um pouco diferente.
Apesar de ndo ter passado pelo ritual de consagragdo do oga como o fez Francisco,
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Bolinho era, depois do ogé consagrado, 0 oga mais presente na casa. Por diversas vezes
vi Francisco conduzir as giras sozinho. Mas, quando acompanhado, era Bolinho que o
auxiliava na grande maioria das giras, sempre exercendo a funcdo de oga auxiliar,

orientado pelo oga confirmado.

Antes de minhas primeiras aulas de tambor com Isaac e de acompanhar Bolinho
em seus toques em outros terreiros, logo nos primeiros meses de mestrado, vi-me
desafiado por uma pergunta: onde encontrar uma literatura que contemplasse as préaticas
dos ogds de forma mais substancial? Os trabalhos classicos sobre a umbanda ou
candomblé que tinha em méaos, quando muito, citavam a participacdo do ogad de forma
breve e simplista. A devida atencdo que procurava sO seria encontrada quando me
debrucei sobre os trabalhos antropoldgicos e etnomusicolégicos que abordavam a
masica em religiGes afro-brasileiras. Até entdo, meu objeto de pesquisa ndo estava bem

delimitado e ndo sabia exatamente o que estava procurando.

Ap6s me dedicar a busca por selecionar tais trabalhos, escolhi como suporte para
minhas reflexdes as pesquisas de José Jorge de Carvalho (1991) sobre o xangb de
Recife, de Angela Lihning (1990) realizadas no candomblé baiano, de Vagner
Gongalves da Silva e Rita Amaral (1992) sobre o candomblé em S&o Paulo, de
Reginaldo Gil Braga (1998; 2003; 2005; 2013) sobre o batuque gaucho, de Sonia Chada
(2006) sobre o culto dos caboclos e de Angelo Cardoso (2006) no candomblé mineiro e
na casa branca de candomblé da Bahia. Eles deram rumos mais claros e especificos a
minha pesquisa e forneceram meios para fazer consideracfes realmente relevantes para
a compreensdo da tematica que me propus a investigar. A partir deles, e tentando
sempre levar em consideracao as diferencas entre as tradicGes religiosas aos quais se
dedicaram, acredito ter trazido neste trabalho colaboracdes substanciais para a

compreensdo das praticas magico-religiosas dos 0gas.

Uma das primeiras conclusdes que tirei desses trabalhos, em contraste com
minhas experiéncias de campo, era de que minha investigagdo deveria ser menos
essencialmente musical, mesmo se tratando de um individuo que tem como principal
funcdo no terreiro de umbanda tocar instrumentos percussivos. Em praticamente todos
os trabalhos anteriormente citados h4 uma preocupacdo em afirmar que a masica deve
ser compreendida em seu contexto. Assim, em muitos momentos 0 0gad surge como se

fizesse parte do contexto musical. Sendo bem direto e antecipando questdes que
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surgirdo mais adiante, proponho-me, portanto, de forma inversa, a compreender a
masica como sendo parte do contexto dos ogas. Assim, seria possivel abordar uma série
de momentos em que a musica ndo estd presente, muitos deles mais facilmente
observados nas giras do que nas saidas de santo. Como exemplo, cito a ritualizacdo
mais explicita dos trabalhos magico-religiosos de cura, amor, passe e descarrego. Por
esse motivo, decidi que o centro das minhas atengdes seria a gira, o ritual em que as

entidades espirituais ritualizam os referidos trabalhos mégico-religiosos.

Ao realizar uma retrospectiva dos estudos classicos referentes ao ritual®, Mariza

Peirano (2003) conclui seu trabalho com a seguinte reflexao:

O ritual [...] tornou-se um fen6meno interessante para analise
justamente porque, no longo processo de reflexdo sobre suas
caracteristicas intrinsecas, reconheceu-se que ele tem o poder de
ampliar, iluminar e real¢ar uma serie de ideias e valores que, de outra
forma, seriam dificeis de discernir. (PEIRANO, 2003, p.48).

Parto do pressuposto de que o ritual, a gira, realca ideias e valores grupais que
seriam dificeis de identificar se estivéssemos buscando-0s por outros meios (por
exemplo, entrevistas e conversas informais). No caso da umbanda, a auséncia de
controles no ritual dos diversos terreiros, ou seja, a auséncia de uma forma
institucionalizada de realizacdo, faz com que sua composi¢cdo seja uma das expressoes
mais claras das crencas e valores pelos quais 0 grupo pesquisado se dedica. Assim,
“rituais sdo tipos especiais de eventos, mais formalizados e estereotipados e, portanto,

mais susceptiveis a analise porque ja recortados em termos nativos.” (PEIRANO, 2001,

p. 04) ¥

Em alguns dos trabalhos citados anteriormente o oga é apresentado com mais
expressividade, como é o caso dos trabalhos de Reginaldo Gil Braga (2005; 2013), mas
sem adentrar profundamente no processo ritual. Em outros trabalhos, 0 0ga aparece em
segundo plano, pois a prépria masica ocupa lugar central. Neles a musica parecia ter um
valor intrinseco, resultando na apresentacdo do ogd como um executor, um musico, sem
que a devida importancia magico-religiosa do individuo fosse ressaltada. Também seria

preciso delimitar melhor tais questdes.

# Em Rituais Ontem e Hoje (PEIRANO, 2003), a autora aborda autores classicos como Taylor, Frazer,
Malinowiski, Franz Boas, Durkheim, Marcel Mauss, Van Gennep, Gregory Bateson, Gluckman, Victor
Turner, Lévi-Strauss, Edmund Leach, Stanley Tambiah, Roberto Damata e Christiane Chaves.

% Em O Dito e o Feito (2001), Mariza Peirano contextualiza os estudos sobre o ritual para introduzir um
conjunto de artigos presentes nesta obra. A autora aborda o ritual como estratégia metodoldgica de
investigacao.
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Outra conclusao que tirei a partir da leitura dos referidos trabalhos, e obviamente
em contraste com minas experiéncias de campo, é que a distin¢cdo entre a relacdo
ogd/médium e a relacdo ogéd/divindade ndo aparecia muito clara. Elas emergiram com
expressividade no momento em que dei mais atencdo a distingdo nativa entre 0gas
tambozeiros e méos de couro. No primeiro caso (0 da relacdo ogd/médium) o oga
conduz energias para 0 médium, a pessoa que incorpora a divindade, possuidora de
experiéncias religiosas, guias espirituais e todas as suas particularidades. No segundo
caso 0 0ga toca para a divindade. Nesses casos sdo as caracteristicas da entidade que
norteiam a forma de conduzir as energias. Na pratica, essas duas dimensdes encontram-
se profundamente entrelacadas. Mas é possivel identificar os momentos em que cada
uma delas se sobressai. Ogds tambozeiros, em decorréncia de sua mobilidade e possivel
ndo formacdo de vinculos com os médiuns, tendem a dominar melhor a relacdo
ogd/divindade. Ja o ogd mao de couro, Francisco, em decorréncia de sua proximidade
constante com os mediuns, e consequente conhecimento sobre suas particularidades,

tende a dominar as duas relagGes, ogd/médium e ogd/divindade.

Uma ultima conclusdo surgiu a partir do contato com outros terreiros. Senti a
necessidade de encontrar uma base tedrica que me permitisse sistematizar os diversos
elementos magico-religiosos contidos na pratica especifica dos ogds. Como unir em um
esquema compreensivel, atil e interdependente esses diversos elementos? Minha
investigacdo no Abassa de Omolu e 11é de lansd, bem como os contatos que tive com
outros terreiros ao longo do mestrado apontavam para a existéncia de elementos ricos
em significados que dependiam da dinamica propria de cada terreiro. Quando falo nos
“elementos” envolvidos nas praticas dos 0gas me refiro aos agentes (0s 0ogd), aos atos
(que envolvem os toques, 0 uso da voz, a técnicas musicais, os instrumentos, dentre
outros), as representacdes envolvidas (o efeito causado pelos toques, seu poder magico-
religioso, o que € considerado certo ou errado para a pratica de um oga, dentre outras),
que se relacionam mutuamente e adquirem contornos e significados particulares nos

terreiros de umbanda, de catimbd, de omolocd, dentre outros.

Quais seriam, portanto, os significados compartilhados em torno do ogd? Que
posicdo ocupa no quadro hierarquico e de que forma isso influencia em suas praticas?
Quais funcbes sdo a ele atribuidas? Quais os significados atribuidos aos atabaques?
Quiais os significados e de que forma os frequentadores do terreiro tomam para si as

experiéncias em torno das energias espirituais, e de que forma ela se relacionam com as
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praticas dos 0gds? Quais sdo o0s atos dos ogas, suas técnicas e quais conhecimentos sao
necessarios ao toque dos atabaques? Quais as representaces em torno dos resultados de

seus atos?

Em resumo, refiro-me ao agente, seus atos, e as representacbes a eles
relacionadas (MAUSS e HUBERT, 2003). Alguns dos trabalhos etnomusicoldgicos
citados anteriormente ndo compreendiam esses elementos de forma interdependente e a
primazia dada a musica me pedia, com base no que me propunha a abordar neste
trabalho, uma organizacdo dos elementos envolvidos, bem como a compreensdo da

musica como mais um desses elementos, e ndo como o elemento principal.

Optei por compreender o oga com o auxilio da teoria de Marcel Mauss e Henri
Hubert sobre a magia. Ela ajudaria a compreender as praticas magico-religiosas do oga
levando em consideracdo ndo apenas suas praticas musicais. Ou seja, seria possivel
refletir sobre as praticas do oga tendo como pressuposto que a musica € um de seus
meios magicos. Surge, assim, um espaco para suas obrigacdes, as preparagdes que
precedem os rituais, as praticas magico-religiosas que ndo contam com a participacao da
masica, dentre outros. Assim, passei a utilizar o termo “praticas magico-religiosas” do
0gd em detrimento do termo “praticas musicais” (como sdo utilizados em alguns dos
trabalhos anteriormente citados) que, a meu ver, limitaria meu objeto de anélise; e

passei a compreende-lo mais como um agente magico do que como um masico.

Também seria preciso compreender 0 que une médiuns e ogds durante 0s
trabalhos magico-religiosos. Acredito que a no¢do de energia (energia das entidades)
ocupa esse papel, ja que ela estd presente em todos 0s casos em que tais trabalhos sao
realizados, seja com a participacdo da musica ou ndo. Seria preciso, portanto, identificar
os elementos magico-religiosos e indicar seus respectivos lugares no contexto

ritualistico.

No ensaio L'origine des pouvoirs magiques dans les sociétés australiennes
Mauss tenta afirmar o carater coletivo da magia a partir das corporaces de magicos, de
seus processos de escolha e iniciacdo. Falamos, portanto em processos de iniciacéo,
prestigio, reconhecimento e credulidade publica. Falarei ao longo deste trabalho,
portanto, sobre o papel magico-religioso ocupado em decorréncia do processo de
iniciacdo, de consagracdo, a que sdo submetidos os ogas. Em Esquisse dune théorie

générale de la magie 0 mesmo objetivo é intermediado principalmente pelas no¢des de
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representacdes magicas, atos magicos, agentes da magia, todos elas permeadas pela
nocdo de mana, aqui relacionada & nogdo de energia® (energias espirituais), que da
sentido e torna compreensivel a unido dos elementos envolvidos. Seria possivel,
portanto, compreender os elementos que compdem as praticas magico-religiosas do oga

separados metodologicamente, porém de carater simultaneo e ndo compartimentado.

No contexto dos ogds, chamei a unido e combinagao desses elementos de “logica
magico-religiosa dos 0gas”, que se expressa, como havia dito, de forma particular em
cada contexto ritualistico, em cada terreiro. Em alguns terreiros, por exemplo, o
atabaque é cultuado como entidade, recebendo oferendas e sendo respeitado e
reverenciado. Em outros o atabaque é apenas o simples condutor dos pontos cantados,
sem que a ele seja dedicada qualquer tipo de reveréncia. O oga em alguns terreiros de
umbanda ¢é apenas “o tocador de atabaques”, sem ter grande prestigio COMo ocorre nos
terreiros de omoloc6 ou candomblé. Também as responsabilidades possuidas pelos ogas
para a conducdo das energias espirituais é diferentemente compreendida dependendo do
terreiro em questdo. Tendo consciéncia dessa diversidade de significados existente
entre outros terreiros, tentarei expor quais deles sdo compartilhados pelos
frequentadores do Abassa de Omolu e Ilé de lansa, levando em consideracdo o fato de
gue muitas das minhas reflexGes estdo embasadas em pesquisas realizadas em outras
denominacdes religiosas e que ndo compartilham dos mesmos significados para os

elementos citados anteriormente.

Também apostei na compreensao do oga a partir de consideragdes sobre a magia
pelo conteddo restrito e organizacional dos ritos méagicos elaborados por Mauss e
Hubert. Com isso quero dizer gque trata-se geralmente de um individuo, manipulando
objetos e crencas, pronunciando palavras e cantos, pertencente a um meio social em que
sua funcdo é desempenhadas por poucos, submetido a fortes sentimentos sociais e
objeto de crenca, podendo realizar curas e limpezas espirituais com o auxilio de seus
toques (com os tambores) sempre que preciso, resolvendo, por meio de sua técnica e de
seus conhecimentos, problemas particulares de pessoas que 0s procuram a partir da
convocagio de energias espirituais. E esse o papel desempenhado pelos ogas no terreiro

pesquisado.

31 Os membros do Abassa de Omolu e 11& de lansa fazem a distingdo entre axé e energia. O termo axé
nunca é utilizado para referir-se as entidades espirituais, apenas aos orixas. Por outro lado, o termo
energia, apesar de ter sido citado algumas poucas vezes pelos membros do terreiro para se referir aos
orixas, é comumente utilizada para as entidades.
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Em resumo, pretendo neste trabalho compreender as praticas magico-religosas
dos ogas no terreiro Abassa de Omolu e 11é de lansd a partir das giras de entidades, em
que o principal objetivo € a realizagdo de curas, passes, trabalhos de amor, descarrego,

purificacdo, dentre outros.

Para tanto, na primeira secdo deste trabalho apresento o Abassa e Omolu e 1€ de

lansd, sua organizacdo e histéria, e a umbanda de omolocod.

Na segunda secdo apresento a contribuicdo dos trabalhos etnomusicologicos e
antropologicos sobre a musica e de que forma eles ajudaram a definir meu objeto de

pesquisa.

Na terceira secdo, apresentarei a teoria sobre a magia de Mauss e Hubert e de
que forma ela contribuiu para tornar as préticas magico-religiosas®* dos ogas mais
compreensivel. Também aproveitarei 0 momento para indicar em quais circunstancias
as contribuicbes de Mauss e Hubert mostraram-se limitadas e, se ndo solucionados
alguns problemas, poderiam “amarrar” meu objeto de pesquisa em uma camisa de forca
dos conceitos tedricos. A estratégia de deixar o conceito definir o caso é capaz de muita
coisa, mas tem um preco: ndo vemos e investigamos aqueles aspectos de nosso caso que
ndo estavam na descrigdo da categoria com que comegamos. “As coisas que deixamos

de fora, contudo, retornam para nos incomodar” (BECKER, 2007, 163)

Na secdo seguinte, busco compreender os significados atribuidos aos elementos
magico-religiosos envolvidos nas praticas dos ogds durante as giras e que, por sua vez,

compdem sua ldgica mégico-religiosa.

Na ultima se¢do pretendo apresentar cinco casos especificos ocorridos durante
algumas giras que presenciei e que contribuem para a compreensao das consideracdes
feitas ao longo de todo este trabalho. Refiro-me ao trabalho de amor realizado para uma
pessoa com problemas no casamento; o caso do retorno de uma médium ap6s meses
afastada do terreiro em decorréncia dos problemas de saude que acometiam sua filha
recém-nascida; o caso de uma incorporacdo compartilhada em que duas médiuns

trabalhavam com a mesma entidade chamada Mestre Sibamba; e o caso de dois novos

%2 Nao virei as costas para a utilizagio do termo “mégico-religioso” como se a teoria de Marcel Mauss
ndo fizesse afirmativas especificas sobre os dois universos. Abordarei melhor esta questdo na terceira
secao.
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membros do terreiro que atualmente passam pelas primeiras experiéncias com relacao

aos 0gas.
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2. CONHECENDO O ABASSA DE OMOLU E ILE DE IANSA

Hoje, a Catedral da Umbanda, como assim é conhecido Abassa de
Oxala 116 de Oxum® por toda comunidade umbandista de
Fortaleza/CE, é uma casa aberta com mais de 60 filhos-de-santo na
sua corrente e centenas de pessoas, entre filhos que ja pertenceram
aos quadros da casa, consulentes, assistentes e visitantes, amigos, etc.
(OMULU, 2002, p.71).

2.1 A histéria da casa e sua hierarquia

O terreiro escolhido para esta pesquisa esta situado no bairro Joaquim Tavora, em
Fortaleza, Ceara, Brasil. Trata-se de uma casa que data da década de 1960 e que
atualmente encontra-se sob a lideranca de Francisco Wanglé de Sousa, conhecido como
pai Wanglé, filho bioldgico de sua fundadora, a ialorixa Valdivia Aleluia de Souza.

Nascida no dia 04/06/1937, em Fortaleza/CE, em plena juventude, aos
22 anos, ja vilava e mde de 4 filhos carnais, méde Valdivia, como é
carinhosamente chamada por todos, teve um despertar medilnico
muito forte, que somente se estabilizou quando ocorreu a primeira
manifestacdo do preto velho pai Joaquim de Angola, que passou, a
partir desta época, em 1959, a ser o guia, 0 mentor, 0 pai € 0 amigo

espiritual dela e de todos que se aproximavam desde entdo. (OMULU,
2002, P.69).

Anos depois, com a ajuda de pai Joaquim de Angola (o preto velho) e apds um
periodo de desenvolvimento mediunico, a mée de santo resolve dedicar-se a umbanda e
abrir sua casa, chamada Centro Espirita de Umbanda S&o José de Aruanda, que tinha
como patrona a entidade mediadora de mée Valdivia, José de Ribamar e, como chefe

espiritual, pai Joaquim de Angola.

Segundo os depoimentos de pai Wanglé, a partir de 1984 a casa iniciou um
processo de aproximacdo com o culto aos orixas. Esse periodo foi chamado por pai
Joaquim de “umbandomblé”, termo também utilizado por Tancredo da Silva Pinto, o
principal sistematizador e divulgador do omolocd no Rio de Janeiro, conhecido por
muitos como o papa da umbanda. Tal processo culminou com a adoc¢éo da tradicdo de

umbanda omolocé de nacéo, a partir de 1986, e com a mudanca do terreiro para Abassa

%3 Abassa de Oxala I1é de Oxum corresponde & denominagéo do terreiro antes da morte de mae Valdivia,
quando da publicacéo do livro de um dos filhos de santo, Caio de Omolu, em 2002. ApGs a morte da mae
de santo, a lideranga espiritual da casa é transferida para seu filho, pai Wanglé, alterando o nome do
terreiro para Abassa de Omolu e I1é de lansa.
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de Oxala e 11é de Oxum, momento em que mée Valdivia foi confirmada com o titulo de

Alade Eba ao receber o dek&® pelas méos do pai de santo Raimundo Cesar Uchoa.

Com a morte da mée de santo, em 2010, seu filho assume a liderancga espiritual da
casa. As novas geracOes que foram surgindo e aderindo a pratica umbandista fizeram do
terreiro de pai Wanglé e da vizinhanga um ambiente religioso extremamente familiar.
Atualmente o Abassa de Omolu e 1l1é de lansd possui em seu quadro hierarquico o
babalorixa, um pai oga e dois ogds tambozeiros, uma ekedi, algumas cambones® e

alguns pais e maes pequenos®.

Seguindo as caracteristicas do Omoloc6, os cdmodos da casa estdo divididos da

seguinte forma:

- Cafua dos exus

- Sala de Obaluaé

- Saldo principal (terreiro)

- Local onde 580 guardados
os objetos rituais

- Altar principal

- Sala de convivéncia

- Pequenc altar

- Loja do terreiro

- Sala de convivéncia (também
utilizada para preparar e vestir
os médiuns)

10- Roncd

11- Cozinha do santo (local onde

s8o preparadas as comidas dos

Orixas)

o

[Faly: RCA R (]

Figura 1: Descricdo espacial do terreiro

2.2 O omoloco cearense

Aqui, € conveniente lembrar que a umbanda consiste numa religido
genuinamente brasileira (Negrdo 1996; Concone 1987; Ortiz 1988; Bastide 1989), cuja
emergéncia se reporta ao inicio do século XX. Segundo diversos autores, dentre eles

Renato Ortiz (1988) e Pordeus Jr (1993), a origem da umbanda estd intimamente

% Na umbanda omolocd, ap6s realizar oferendas e fazer obrigacdes para 0s nove orixas cultuados pela
casa, o filho de santo recebe o seu deka e passa a ter liberdade de abrir seu préprio terreiro. Tornam-se
pais pequenos e maes pequenas.

*® As cambones auxiliam os médiuns durante o0s processos de incorporagdo e Sd0
intermediarios/intérpretes durante os dialogos das entidades com as pessoas que buscam seus servigos
espirituais.
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vinculada ao desenvolvimento industrial do Brasil nesse periodo. Ndo é por acaso que,
inicialmente, a umbanda contou com um expressivo contingente de adeptos de setores
oriundos da classe méedia, notadamente nas cidades do Rio de Janeiro, Séo Paulo e Rio
Grande do Sul. Desse modo, ¢é facilmente compreensivel que o crescimento do nimero
de terreiros com o passar dos anos seguiu o caminho do desenvolvimento industrial de

algumas cidades do pais.

A umbanda, como culto organizado segundo os padrfes atualmente
predominantes, teve sua origem por volta das décadas de 1920 e
1930, quando kardecistas de classe média, no Rio de Janeiro, Séo
Paulo e Rio Grande do Sul, passaram a mesclar com suas praticas
elementos das tradi¢fes religiosas afro-brasileiras, e a professar e
defender publicamente essa “mistura”, com objetivo de torna-la
legitimamente aceita, com o status de uma nova religido. (SILVA,
2005).

A umbanda tem como base a incorporacao de espiritos desencarnados, unindo
em seu corpo religioso elementos advindos do catolicismo, do kardecismo e de religides
indigenas e africanas. De acordo com Renato Ortiz (1988), dentre outros autores, a
umbanda surgiu como resultado de uma bricolagem®’ dos elementos dessas religides.
Por outro lado, dentre as entidades cultuadas podemos encontrar personagens e mitos
caracteristicos da cultura brasileira: entidades de negros (pretos velhos), indios
(caboclos) e brancos (conquistadores europeus), além de figuras tipicas como Zé
Pilintra, o malandro boémio do Rio de Janeiro.

Pordeus Jr. (2002) situa o nascimento da umbanda cearense a partir dos
depoimentos de Dona Julia Barbosa Condante, conhecida como mae Jalia. Motivada
por questdes de saude familiar, mae Julia vai ao Rio de Janeiro em 1952 e |4 permanece
por cerca de um ano. Nesse periodo a mde de santo € iniciada na umbanda e,
posteriormente, com a sua volta para o Ceard, registra o primeiro terreiro de umbanda
de Fortaleza (Terreiro de umbanda S&o Jorge). Anos depois, em 1954, funda a
Federacdo Cearense de umbanda e marca o inicio do processo de consolidacdo dessa
religido no Ceara. Nas palavras do autor: “A partir de dados das pesquisas que vimos

desenvolvendo, podemos considerar que a Macumba cearense sofre o primeiro processo

70 termo Bricolagem utilizado por esses autores remete ao termo utilizado por Lévi-Strauss (1989) em
O Pensamento Selvagem designando a utilizagdo de elementos

de outras culturas para formar um novo elemento.

% Cabe lembrar que a umbanda nio se reduz a “mistura”, sincretismo ou bricolagem do catolicismo,
kardecismo e religides de matrizes africanas. Ela sofre influéncias de diversas outras tradigdes religiosas,
tais como a jurema, tradicdo indigena pesquisada por Luiz Assuncdo (2010) no Nordeste; a pajelanca
(FIGUEIREDO, 1976), o catimb6 (VANDEZANDE, 1975; CASCUDO, 1978, ANDRADE, 1963),
dentre outras denominacdes.
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de mutacdo em direcdo a umbanda, em 1954, quando da criacdo da Federacdo Cearense
de umbanda.” (PORDEUS JR, 2002, p. 12).

Vinte anos apds esse processo, a mée de santo Maria Luiza Carneiro Moreira
abre o primeiro terreiro de omolocd do Ceara. * Fato interessante sobre sua trajetéria
religiosa é que foi iniciada duas vezes no culto omolocd. Sua primeira iniciacdo, no
inicio da decada de 1970, ocorreu na cidade de Belém, pelas maos do pai Adalberto de
Ogum, lider espiritual da Tenda de Ogum Narué. Em 1980, ja tendo sua casa de
omolocd aberta no bairro Mondubim, € iniciada novamente, desta vez pelo pai de santo
Nilton Santos Rocha (Tata Opong0), filho de Tancredo da Silva Pinto (Tata Ti Inkice).
A partir dela, as geragdes da tradigcdo se espalharam pela cidade.

Apo6s ser iniciado por mde Ginja, o pai de santo Raimundo Cesar Uchoa,
conhecido como pai Cesar de Ogum, inicia pai Wanglé e mae Valdivia nho omolocé.
Mesmo antes de ser iniciado no omolocd, pai Cesar ja praticava a umbanda em seu
terreiro ainda hoje situado no bairro Pio XII, em Fortaleza. Hoje, pai Cesar é
considerado por muitos como um dos principais representantes da tradicdo omolocd no
Ceara. Segundo informacdes que obtive a partir de conversas com alguns conhecedores
e adeptos do omolocd, além de ter iniciado pai Cesar, mde Ginja iniciou outros

patriarcas e matriarcas do omolocd cearense.

E preciso evidenciar a grande importancia do livro Umbanda Omolocé: liturgia
rito e convergéncia (2002), escrito por Caio Romero Quinderé Omae. Caio de Omolu,
como é conhecido no meio religioso, faz um levantamento sobre a historia do omoloco
e apresenta 0s principios basicos que regem a tradicdo. Para isso, toma como referéncia
a propria casa de santo onde foi iniciado, o terreiro de mae Valdivia. Trata-se de um
livro com repercussao nacional, tido como referéncia para diversos religiosos tanto em
decorréncia de seu conteldo como pela escassez de livros sobre o tema. Assim, esse
trabalho tornou-se um grande guia de referéncia tanto sobre o omolocé como sobre 0

Abassa de Omolu e 11é de lansa.

Aprofundando um pouco mais a discusséo, embaso o surgimento e o desenrolar
da tradicdo omolocdé em Fortaleza a partir do depoimento do babalorixa Cleudo
Pinheiro Junior, pesquisador das religides afro-brasileiras do Ceard e sacerdote do

% Mée Ginja fundou seu terreiro no bairro Mondubim, em Fortaleza.

“% De acordo com os dialogos que tive com Cleudo Pinheiro Janior, sacerdote do candomblé em Fortaleza
e pesquisador das religides afro-brasileiras, mde Ginja teria iniciado alguns patriarcas e matriarcas do
omolocd cearense. Entre eles, pai Jodo Tutd, pai Peixoto, mée Aparecida, pai Cesar Uchoa, entre outros.
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candomblé que teve contato préximo com alguns dos principais representantes do
omolocd em Fortaleza. Ele situa o surgimento do omolocé em Fortaleza na década de
1970, a partir da chegada de mde Ginja, pouco antes ou em concomitancia com o
nascimento dos primeiros terreiros de candomblé. Dessa forma, o omolocd e o
candomblé compartilham do mesmo periodo de surgimento e processo de consolidacéo,

nas décadas de 1970 e 1980.

Isso a partir dos anos 70, que ndo existia candomblé. A primeira
solugdo p6s umbanda seria o omolocd. E que, de certa forma, o
omolocd no Ceara antecede o candomblé porque as pessoas de
candomblé dos anos 70 estavam indo ao Rio de Janeiro ser iniciadas:
pai Del, iniciado em 71; pai Xavier, em 73; o Luiz da Bahia, em 70; a
mée llza, em 76; a vinda da lIraciana, que institucionaliza o
candomblé na Aldeota, em 74. Esse povo aqui (fazendo referéncia aos
primeiros representantes do omolocé em Fortaleza) ja tinha
movimento, eles pegaram a umbanda e foi uma proposta de
reafricanizacdo. (Cleudo Junior, maio de 2012).

Fazendo referéncia ao omolocd, Diana Brown afirma que “esta voz africanista
insistia na identidade da umbanda como parte da heranga africana” (BROWN, 1985, p.
23). Cleudo Pinheiro Junior nos fala sobre a tentativa de reafricanizacdo da umbanda no
Ceard sob a iniciativa dos principais representantes do omoloc6, a partir da filiacdo de
Tancredo da Silva Pinto. De acordo com as pesquisas de Bandeira (2009) sobre as
religiGes afro-brasileiras no Ceara e, sobretudo em Fortaleza, é possivel afirmar que a
tentativa de reafricanizacdo da umbanda (a chamada umbanda negra) advinda dos
embates e tensdes pelos quais participaram o0s principais membros da Federagéo
Umbandista do Rio de Janeiro, fundada por Tancredo da Silva Pinto, teria influenciado
no processo de reafricanizacdo no caso cearense. Branddo, ao referir-se aos embates
envolvendo os diversos cultos e tradicdes e, em consequéncia, a fragmentacdo desses

movimentos, afirma:

Ao falarmos em Umbanda, temos que levar em conta os embates e as
tensBes existentes nas relages sociais vividas, quando uma serie de
conflitos emergem demonstrando que, no seio do movimento de
Umbanda, nem tudo é “paz e amor”. Os processos de tradugdo e
incorporacdo e sua reelaborardo, as diferentes modalidades de cultos
existentes — desde a Umbanda “branca”, criada pelo grupo de Zélio de
Moraes e influenciada pelo Kardecismo, até a Umbanda negra, que
reivindicou lacos com cultos afro-brasileiros, tendo muitos de seus
membros ligados a Federacdo Umbandista do Rio de Janeiro*,

# «[...] era liderada por Tancredo da Silva Pinto, um lider religioso afro-brasileiro que tornara-se um

importante porta-voz dos praticantes de umbanda de orientagdo africana. Tancredo conseguiu também
uma coluna semanal no jornal diario de maior circulacdo do Rio, O Dia, através de ligagdes com seu
proprietario, Chagas Freitas. Nesta coluna, Tancredo desenvolvia um trabalho de filiagdo para sua nova
federacdo, prometia protecdo aos eventuais filiados , e recomendava uma forma africana para o ritual da
umbanda. Esses filiados e patrocinadores eram quase todos oriundos do setor inferior, de terreiros de
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fundada por Tancredo da Silva Pinto, considerando africana a origem
da palavra Umbanda e reivindicando a antiguidade desta doutrina
religiosa — fragmentaram as tentativas de reestabelecer antigos
fundamentos. (BANDEIRA, 2009, p. 63).

Por volta da década de 1970 instalam-se as primeiras casas de candomblé e de
omolocd em Fortaleza. Como citado anteriormente, ja era possivel encontrar a
Umbanda no Ceara desde as décadas de 1950 e 1960. Posteriormente ela se tornaria o
principal alvo das pesquisas académicas, sobretudo atraves das pesquisas de Ismael
Pordeus Jr. O surgimento do Camdomblé em Fortaleza, por volta das décadas de 1970 e
1980 (em concomitancia ao do omolocd), representaria a “novidade”, o novo foco das
pesquisas académicas no Ceard. Nesse contexto, 0 omolocd cearense teria ficado em
segundo plano e, como consequéncia, poucos trabalhos académicos foram publicados
sobre o tema.

O omolocd diferencia-se da Umbanda “tradicional” *?

por possuir fortes
influéncias do candomblé. Esse fato pode ser observado na composi¢do do calendario
de atividades da casa (contendo louvacdes aos orixas); na hierarquia; nas obrigacdes dos
filhos de santo (oferendas e sacrificios aos orixas); na existéncia de rituais de feituras de
santo (principalmente por meio da existéncia da camarinha); na organizagdo dos
espacos e cdmodos no terreiro (principalmente com existéncia do roncé®®), o
recebimento do deka por parte dos filhos de santo; dentre outros momentos.
Podemos ai perceber uma linha da umbanda que se africanizou em
decorréncia da “valorizagdo do que ¢ africano”, no caso, o
candomblé, ou seja, a umbanda incorpora representacdes rituais
“africanas” que haviam de principio sido recusadas de forma radical e

designadas de feiticaria e de magia negra, quando da criacdo da
umbanda. (PORDEUS JR, 1995, p.102).

estilo africano, muitos deles localizados nas favelas da cidade. Tancredo tornou-se seu principal porta-voz
e um lider lendario que recebeu o titulo de ‘Tata da umbanda’ (o ‘Papa da umbanda’). Por ocasido da
minha primeira pesquisa em 1966, fiquei surpresa com a sua fama e popularidade nas favelas de toda a
cidade. Em cada uma delas que visitei, pelo menos uma pessoa mencionava seu nome, e muitos dos
centros localizados nesses arredores ja eram ha muito tempo filiados a sua federagdo” (BROWN, 1985, p.
23).

2 Utilizo o termo “tradicional” como recurso provisorio para fazer referéncia & umbanda praticada no
terreiro de pai Wanglé antes da adocdo da tradicdo omoloc6. Mesmo consciente da inexisténcia de uma
umbanda tradicional em decorréncia da multiplicidade, utilizo o termo para facilitar a diferenciagéo entre
as duas denominagdes.

*% Espago ritualistico onde sdo guardados os assentamentos dos orixas de todos os filhos de santo da casa
e local onde séo realizados ritos de passagem, feituras de santo, dentre outros rituais. Segundo Caio de
Omulu, “de todos os locais sagrados de um terreiro de omolocd, o ronco, certamente, ¢ o ‘Sanctum
Sanctorum’, o lugar mais santo e sagrado. Neste aposento, ¢ onde reside os fundamentos dos Orixas que
formam o pantedo de sustentacdo da casa, o alicerce das ‘firmezas’ espirituais do babalorixa ou ialorixa e
todos os seus iniciados”. (OMULU, 2002, p. 153). Ver mapa da pagina 34.
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A tradicdo omolocd se caracterizaria, portanto, pela ordenacédo e a delimitacéo
dos elementos (de forma ndo aleatéria e de acordo com as motivacGes de cada terreiro)
que serdo selecionados de ambas (umbanda e candomblé) para sua composic¢éo. Assim,
os terreiros, cada um a sua forma, praticam o omolocoé.

Ismael Pordeus Jr (1993) toma emprestado de Gilmar de Carvalho (1991) o
termo “Cearensidade” para designar os elementos caracteristicos da identidade cultural
cearense influenciando na composi¢do do culto umbandista. Assim, falamos em uma
umbanda cearense com um corpo mitologico e uma estrutura de culto marcados pelos
personagens e elementos culturais cearenses, tais como o vaqueiro, o caboclo e seus

elementos identitarios.

Aparentemente, é facil definir uma doutrina comum a todas as
classificagcbes umbandistas, porém, & medida que a religido foi se
difundido pelo pais, a0 mesmo tempo foi absorvendo, em suas
praticas, as tradicBes existentes. Em decorréncia disso, existem as
especificidades regionais e mesmo locais. Exemplo disso sdo as
diferencas que existem entre as praticas nos terreiros de uma mesma
cidade como Fortaleza. A Umbanda, tal como é praticada no sudeste
difere do Nordeste. Quanto mais nos aproximamos do Norte, pode ser
contada, por exemplo, a utilizagdo de maior nimero de plantas
empregadas nos rituais, como pode comprovar no Ver-o-Peso, entre
o0s herbanérios de Belém (PA). (PORDEUS JR, 1993, p.47).

Como resultado, ha uma linhagem cearense de umbanda, com a mitificacdo de
“tipos culturais caboclos como vaqueiro, o Boiadeiro e os Cangaceiros ou mesmo de
objetos utilizados por esses personagens como Gibdo e Chapéu de Couro [...] 7
(PORDEUS JR., 1993, p. 73). Essa umbanda recoberta com nossa cearensidade teria
influenciado no processo de formagdo do omolocé fortalezense. Como afirma Cleudo
Pinheiro Junior o omolocé toma sua forma de acordo com a influéncia cultural que o
acolhe:

E se no Ceara nés temos mais umbanda, nés tinhamos 1600 terreiros
de umbanda, pra 50 de candomblé. E l6gico e evidente que vai ser
mais umbanda. Em Belém o omolocd 14 € muito mais Mina. Porque ta
la. Essa € a caracteristica principal do omoloc6. (Cleudo Junior, julho
de 2012).

Segundo depoimentos de pai Wanglé, uma quantidade consideravel de terreiros
em Fortaleza migrou da umbanda ao omolocd, ou seja, ndo possuem este Ultimo como
tradicdo inicial. Tal fato pode ser identificado em alguns terreiros que surgiram a partir
da filiacdo de mée Valdivia.

Segundo Francisco, o pai 0ogd da casa, 0 omolocé praticado no terreiro de pai

Wanglé pode ser compreendido da seguinte forma:
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E uma umbanda ja mais, eu diria, evoluida no sentido de ter alguns
rituais que vocé s6 ia ver no candomblé, entendeu? Esse negécio de
feitura de santo, de camarinha deitada, essas coisas assim. Os
trabalhos que sdo feitos no roncd, os segredos de santo que s6 0s pais
de santo e algumas pessoas sabem. E isso que difere um pouquinho
da umbanda de raiz, a umbanda de catimb6, que é o mais divulgado
aqui no Ceara do que o omolocd. Porque nosso terreiro até um tempo
ainda era a umbanda comum. N&o era como de nagdo, que segue esse
ritual todo, certo? Ha uma diferenca grande da umbanda de nag&o pro
catimb6. As vezes uma até copia a outra no que for mais preciso
assim. Por exemplo, o calendario de festas. O nosso ja tem mais as
saidas de santo, que os outros ndo tém. Entdo o calendario de festas
do catimbé j& é mais reduzido um pouquinho do que o nosso. Porque
a gente faz a louvacédo de cada Orixa. Dos orixas que sdo cultuados no
nosso pantedo, que sdo nove. Ai a gente vai ter no minimo nove
saidas de santo por ano. (Francisco, maio de 2012).

Francisco evidencia que o omolocd seria uma ramificagdo do culto umbandista
(compreendida por ele como sendo o catimbd), tendo como elemento diferencial as
fortes influéncias do candomblé. A diferenca entre ambos estaria na existéncia da
camarinha, do ronco, da feitura de santo, nas louvagdes aos orixas, na estrutura do

calendéario anual de atividades da casa.

Em conformidade com a fala de Francisco, acredito ser indispensavel evidenciar
a importancia do catimbd para a composi¢do das praticas ritualisticas do Abasséa de
Omolu e 1l1é de lansd. Por diversas vezes o catimbd foi evidenciado nas entrevistas
como sinénimo de umbanda, como sendo a umbanda de raiz, diferente do omolocé.
Como afirma Salles (2010, p. 102), a “analise do que foi o catimbé ¢ da sua influéncia
para os atuais terreiros umbandizados ainda ¢ um desafio”. Se tomarmos como
referéncia os trabalhos de Cémara Cascudo (1978), Roger Bastide (1945), Luiz
Assuncdo (2010), René Vandezande (1975), os escritos de Mario de Andrade (1963) e
de seus companheiros da chamada Miss&o de Pesquisas Folcléricas*, é dificil encontrar

uma definicdo clara do que seria o catimbd. Salles nos auxilia:

Trata-se de um culto encontrado em Pernambuco, na Paraiba e no Rio
Grande do Norte, e que surge com o fim dos aldeamentos indigenas,
com o indio assimilado aos homens livre pobres, trabalhadores rurais
despossuidos, submetidos aos interesses dos grandes proprietarios.
Algumas de suas principais caracteristicas seriam 0 uso da jurema

* A Missdo de Pesquisas Folcléricas foi realizada pelo Departamento Municipal de Cultura de S&o Paulo,
por iniciativa de Mario de Andrade, e auxiliada por um grupo de pesquisadores dispostos a coletar
informagdes sobre o folclore das regides Norte e Nordeste do Brasil. “A missdo de Pesquisas Folcléricas
percorreu de fevereiro a julho 1938, seis estados brasileiros (Pernambuco, Paraiba, Ceard, Piaui,
Maranhdo, e Pard) com a incumbéncia de registrar em disco o folclore musical destas regifes, além de
coletar informes complementares &s gravacdes realizadas. A sistematizacdo dos dados e divulgagdo dos
materiais coletados ficaram sob a responsabilidade de Oneyda Alvarenga, chefe da discoteca publica, a
guem os quatro integrantes da MPF respondiam diretamente. Os quatro integrantes da MPF foram
indicados por Mario de Andrade” (CARLINI, 1993, p. 26-27).
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(bebida), como elementos litdrgicos. Suas sessdes eram voltadas para
consultas, através das quais se buscava a cura para males fisicos,
mentais e espirituais, ou para resolver toda a sorte de aflicbes do
cotidiano. A liturgia do Catimb6 reunia um ndmero minimo de
participantes, que podiam limitar-se a pessoa que busca o atendimento
mais o catimbozeiro que conduzira a sessdo [..] O culto
fundamentava-se na possessao do espirito (de mestre ou caboclo)
sobre o corpo do médium, apds este entoar as “linhas” (canticos) de
uma determinada entidade. Essa, uma vez incorporada, € quem vai
atender o cliente. (SALLES, 2010, p. 89).

Segundo Céamara Cascudo (1978), a diluicdo étnica do indigena, na segunda
metade do século XVIII, depois da expulséo dos jesuitas, contribuiu para a disperséo da
populacdo indigena. Do encontro desta com o negro africano, compde-se a prética do
catimb6. O indio ¢ o negro sdo os lados cujo vértice ¢ o “mestre” do catimbd. Para
Bastide (1945), o catimbé ndo passa de uma antiga festa da jurema®, que se modificou
em contato com o catolicismo. Ainda segundo Cascudo (1978, p.165), no que diz
respeito aos aspectos musicais, “sem canto ndo ha encanto”. Por outro lado, tal canto
ndo estd acompanhado do uso dos tambores, também ausentes nos videos produzidos
pelos membros da Missdo de Pesquisas Folcléricas em rituais de catimbo. Tais aspectos
evidenciam as diversas transformacdes do catimbd ao longo dos anos, bem como a
dificuldade para defini-lo. No Abassad de Omolu e 11é de lansd, apesar da auséncia da
ingestdo da jurema e do uso dos atabaques, um elemento advindo das préticas

ritualisticas do catimbd é o culto aos mestres da jurema.

A “jurema, também conhecida pelo nome de catimbd, hoje menos usado, ¢ o
conjunto de crengas e ritos que conforma o universo religioso dos mestres”
(ASSUNCAO, 2010, p.11). No Abassa de Omolu e Ilé de lansd, ha a chamada “linha
dos mestres”, sem a utilizagdo da jurema (bebida). “No Culto omoloc6 fazem a
aproximacdo com o catimb0 e, normalmente, sdo entidades proseadoras, engracadas,
divertidas, que gostam de conversar sobre as coisas da Terra e fazer gozacGes com todo
mundo” (OMULU, 2002, p. 129). Podemos citar entidades como Nego Gerson,
Raimundao da Jurema, Liana, Corina, dentre outras. Podem ser incorporados em todas
as quatro giras (exu, preto velho, caboclo e mar) que compdem o calendario ritualistico
do terreiro. Normalmente aparecem acompanhados dos boiadeiros e baianos, outras

duas linhagens de entidades cultuadas no Abassa de Omolu e 11é de lansa.

* “bebida preparada com a casca do tronco da jurema [arvore], bebedagem encontrada entre antigos
costumes indigenas. Beber jurema ¢ momento crucial numa sessdo de jurema [pratica religiosa]”

(ASSUNCAO, 2010. P. 10).
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Retomando os aspectos histdricos do terreiro, Caio de Omolu afirma:

Iniciando seus trabalhos espirituais debaixo de um tronco de arvore, o
pai Joaquim (preto velho/entidade), com sabedoria e paciéncia,
praticava os fundamentos da umbanda que foram implantados pelo
advento do caboclo Sete Encruzilhadas, através do médium Zélio
Fernandino de Moraes, nascendo entdo o Centro Espirita de umbanda
S&o José de Aruanda. [...] Em 1984, pai Joaquim comeca a sentir
necessidade de modificar os trabalhos espirituais da casa.
Aprofundando e modificando algumas praticas ritualisticas, levando o
terreiro ao periodo de transicdo chamado, por ele mesmo, de
umbandomblé. Uma nova caminhada se daria enveredando pelo
caminho dos Orixas. Em 1986 foram definidas a lei e a tradicdo que
regeriam o Centro Espirita de umbanda passando a ser Nacdo do
Culto omolocd no Brasil com 0 nome Abasséa de Oxald, I1é de Oxum,
momento em que mée Valdivia foi confirmada com o titulo de Alade
Eba ao receber o deka. (OMOLU, 2012, p. 28).

O processo de mutagdo da umbanda “tradicional” ao omoloco ocorrido em 1986

caracteriza-se como um marco na historia do terreiro. Por esse motivo, em diversos

momentos os entrevistados falavam de suas praticas referindo-se a esses dois periodos

distintos, evidenciando em seu discurso como a casa se estruturava antes de depois da

adocdo do culto omolocd. Cito como exemplo 0 momento em que Francisco narra um

pouco de sua trajetoria como 0ga e evidencia 0 marco da transi¢do no terreiro que, na

época, ainda era liderado por mée Vandivia. O pai oga fala sobre seus planos de fazer o

santo e a mudancga no quadro hierarquico da casa a partir da ado¢do do culto omolocé.

Com a adocédo do novo culto o terreiro teve que reelaborar sua estrutura hierarquica e,

no caso de Francisco, novas etapas foram necessarias para que o titulo de pai oga fosse

alcancado:

Quando eu fiz, se eu ndo me engano, quando mudou pra omolocd, foi
em 86. Néo tenho bem certeza quando foi. Mas foi por esses anos ai.
Eu tinha 16, 17 anos. Ai foi implantado a semente de omolocé no
terreiro. Ai eu j& comecei a batalhar, me programar pra fazer o santo.
Porgue com a mudanga as pessoas teriam que... O omolocé tem uma
hierarquia de cargos, de titulos. Entdo tem o pai de santo, tem a mée
pequena ou o0 pai pequeno, tem que ter a ekedi, 0 0gd, essas coisas
assim. (Francisco, maio de 2012).

Pai Wanglé também nos esclarece sobre 0 omolocé praticado em seu terreiro:

O omolocd é cultuada as entidades do catimb6. O que eu faco do
omolocd é cultuar os santos, ter obrigagdes, ter lavagens de cabecas.
Essas obrigacbes que ndo se pode adentrar muito porque sdo
obrigagdes de dentro do quarto, de dentro do roncé. N&o pode falar
muito a respeito disso ai, sdo fundamentos. A camarinha vem do
omolocd. E a mistura, é a mistura (da umbanda com o candomblé).
S6 que no candomblé, que eu respeito muito, cada nagdo tem uma
diferenca. As nossas obrigagfes sdo muito maledveis, muito leves.
Quando um lad é recolhido para a feitura, para o ronco, é
completamente diferente daqui. Completamente diferente. [...]
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Se por acaso deixasse de ser omolocd pra ser umbanda
tradicional, o que néo teria aqui?

Néo teria assentamento, ndo teria ronco, nao teria feitura de santo. A
pemba é do omolocd [...] e as obrigacGes, que eu ndo posso entrar nas
obrigacOes. Na gira é o ritual, as rezas, as saudagOes aos Orixas.
Saudou o orixa, nao é catimb6. Saudou o Orixa ja é de nagdo, nagdo
omolocd. Depois que passa aquela parte é que vem a parte comum, do
catimb6, da umbanda mesmo. [..] Cada Orixa cantando aquele
determinado filho que é filho daquele Orixa ele tem que se deslocar
da roda, tem que saudar o Orixa. O pai de santo ele t4 cantando
aquela louvacéo e quando o filho vem, ele ndo vem reverenciar ao pai
de santo dele, ele vem reverenciar ao santo dele. A mim porque eu
estou fisicamente ali, mas a reveréncia é ao Orixa dele. [...] Tudo isso
faz parte do omolocé. Vocé distribui pemba nas méos dos pais de
santo, dos pais pequenos. Sdo médiuns que tdo com as obrigacdes
terminadas. Vocé vé que sdo so alguns. (Pai Wanglé, julho de 2012).

Em seus depoimentos, pai Wanglé e o Francisco reafirmam as principais
expressdes do omolocd na estrutura do terreiro citando alguns elementos importantes: a
feitura de santo e a camarinha, a hierarquia da casa, 0s trabalhos realizados no ronco, o
ritual da pemba, as obrigacdes realizadas pelos filhos de santo, a estrutura da gira

marcada pelas louvac6es aos orixas, dentre outros.
2.3 Saidas de santo e giras

Como foi dito, no Abassa de Omolu e 11 de lansd o calendario semanal de
atividades publicas é construido com base em dois rituais: as saidas de santo e as giras.
Trago aqui algumas caracteristicas desses dois rituais em decorréncia de sua grande
importancia para a compreensdo das praticas magico-religiosas dos ogas. De acordo
com os principios da casa, nove orixas sdo cultuados ao longo do ano nas saidas de
santo (Nand, Omolu, Ogum, Oxum, Xang0, lansd, Oxossi, lemanja e Oxald) e quatro
linhagens de entidades séo cultuadas, dando nome as giras (gira de exu, gira de preto
velho, gira de mar e gira de caboclo). Assim, por exemplo, um calendario pode conter,
nas quatro semanas de um més, uma gira de exu, uma gira de mar, uma saida de OX0ssi

e uma gira de preto velho.

Tratam-se de dois momentos substancialmente distintos e que pedem dos ogas e
dos demais participantes do ritual posturas especificas referentes aos aspectos
ritualisticos e miticos relacionados as diferentes divindades. Enquanto as festas de saida
de santo visam celebrar a “descida” de um Orixa especifico, as giras ttm como principal
objetivo a possessdo de entidades espirituais para a realizacdo do trabalho magico-

religioso, um conjunto de “servigos prestados” pelas entidades as pessoas que vao ao
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terreiro em busca de curas fisicas e espirituais, passes, limpezas, trabalhos de amor,
problemas de alcoolismo, problemas financeiros, dentre outros. Além disso, visam o

desenvolvimento medidnico de seus membros.

E preciso ressaltar que os ritos de cura, por exemplo, podem ocorrer nos dois
momentos, tanto nas saidas de santo como nas giras. Entretanto, nas giras sdo
publicamente ritualizados, ou seja, as entidades realizam ritos magicos de forma
explicita e com o auxilio de seus objetos, da fala, do toque, e do dialogo direto com as
pessoas que as procuram. J& nas saidas de santo, uma cura pode ser realizada quando
um filho de santo faz suas oracfes em particular para o orixa, sem que os demais
participantes saibam. Em alguns momentos pode tocar em suas vestes com a mesma
intencdo, mas ndo ha um ritual de cura compartilhado e publicamente encenado aos

moldes das giras.

Os principais momentos das saidas de santo podem ser divididos da seguinte

forma:

1) Saudacdo aos exus; defumacao®; ritual da pemba; ritos de abertura da gira
contendo oracdes iniciais (Orogogis*’); saudac&o aos nove orixas cultuados
na casa (sem incorporacao) e saudacdo dos pais pequenos, maes pequenas,
ekedis e ogd mao de couro. (19:00 as 20:00);

2) Entrada do Orixa incorporado (20:00 as 20:30)

3) Comida do orixa*® (20:30 as 20: 45)

4) Incorporacdo de entidades (20:45 as 22:00)

Os principais momentos das giras podem ser divididos da seguinte forma:

1) Saudacdo aos exus; defumacdo; ritual da pemba; ritos de abertura da gira
contendo oracdes iniciais (Orogogis); saudacdo aos nove orixas cultuados na
casa (em giras de exu apenas 0 Orixd Ogum é saudado) e saudacdo dos pais
pequenos, maes pequenas, ekedis e ogd méo de couro. (19:00 as 20:00);

% «A defumacio é a queima de determinadas ervas para se incensar o abassd e todos os presentes a
reunido. No culto omoloc6, a composi¢cdo do incenso queimado é composto por sete ervas a saber:
Alecrim, Benjoim, Alfazema, Erva-doce, Breu (Incenso de Igreja), Almesca e Mirra” (OMULU, 2002, p.
157).

*" Segundo Caio de Omolu, “Orogogis significam preces, e como ato litirgico sio as oragdes efetuadas
para abertura dos trabalhos” (OMULU, 2002, p. 159).

** Nesse momento é servida a comida caracteristica do Orixa cultuado. Assim, em giras de lemanja, por
exemplo, séo servidos frutos do mar.
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2) Intervalo de cinco minutos — preparacdo para a incorporagéo das entidades;

3) Incorporagdo de entidades (20:05 as 22:00)

Vejamos como estava organizado o calendéario de atividades referente aos meses

de outubro, novembro e dezembro de 2014:

Figura 2: Calendario de atividades do terreiro™

Observamos a alternancia entre as giras das quarto linhagens citadas e as saidas
de santo (festa de lansd e Oxum), sendo os exus cultuados na primeira terca feira de
cada més. No dia 28 de novembro ha a indicacdo de uma deitada, o ritual de obrigacdo
para os iads (novicos). A deitada acontece ao longo de trés dias: sexta, sabado e
domingo. Os iads fardo suas primeiras obrigagdes aos orixas, enquanto que os demais
médiuns realizardo ritos de confirmacdo e atualizacdo de suas primeiras obrigacdes. O
nome deitada remete ao fato de que os iabs devem permanecer reclusos na casa durante
os trés dias, permanecendo grande parte de seu tempo deitados em esteiras de palha,
dispostas no chdo do terreiro, com o objetivo de estreitar os vinculos espirituais com

seus respectivos orixas.

* Ver figura da pagina 34. Os calendarios s&o expostos no compartimento 6.
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Peco permissao para abrir um paréntese e me utilizar da tematica da deitada para
fazer algumas consideracdes sobre o processo de pesquisa. Trata-se de um ritual
fechado ao publico, destinado apenas aos filhos da casa. Apesar disso, me foi dada a
permissao para participar de alguns momentos ao longo dos trés dias. Pai Wanglé e mée
Milena, uma das maes pequenas da casa, permitiram minha presenca, justificando que
eu era conhecido por todos, estava hd muito tempo convivendo com a familia de santo e
que me consideravam “quase um filho do terreiro”. Participei de um “toque pro santo”,
almocei com os iads e demais médiuns da casa e, em alguns momentos, fui solicitado
para que fosse ao mercado situado préximo ao terreiro para comprar ingredientes para
as refeicbes, dentre outros produtos, j& que os demais membros do terreiro

encontravam-se ocupados com as tarefas ritualisticas.

Pai Wanglé me fez apenas duas exigéncias: eu ndo poderia tirar fotos e deveria
vestir roupas brancas. Diferente das giras, os rituais ocorridos durante uma deitada ndo
contam com a presenca de observadores, de pessoas que ndo participam diretamente dos
rituais. Por esse motivo, meu lugar durante os rituais ndo seria 0 de um observador,
sentado na assisténcia. Pai Wanglé fez questdo que eu vestisse branco, assim como
todos os filhos da casa, e permanecesse ao lado da porta de entrada do terreiro, assim
como fazem todos o0s novicos do Abassa de Omolu e 1€ de lansa. Geralmente uma mae
pequena ou o proprio pai Wanglé escolhem o lugar dos novicos. A partir da indicacdo,
devem iniciar todos os rituais na mesma posi¢éo, compondo o que chamam de “corrente

mediUnica da casa”.

Tais orientagcdes, bem como outras conversas que tive com pai Wanglé e com
outros filhos do terreiro, confirmaram que, além de pesquisador, eu era compreendido
como um aspirante a filho de santo. Pai Wanglé afirmou por diversas vezes durante os
ultimos meses de pesquisa: “ainda vou te ver vestindo farda na minha casa”. Acredito
que algumas portas que me foram abertas e informagdes que me foram confiadas s6
tornaram-se possiveis em decorréncia da possibilidade de me tornar um membro do
terreiro. Em alguns momentos, 0s acessos que me foram dados ndo tinham
exclusivamente a intencdo de colaborar com minha pesquisa, mas visavam meu
envolvimento com a religido. Quando me explicavam sobre 0s objetos dos orixas ou
sobre as caracteristicas dos guias, pareciam motivados a instruir um novico. Em

complemento, nunca me mostrei fechado a religiao.
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Dois fatos ocorridos durante a deitada exemplificam os papeis de pesquisador e
de aspirante a filho de santo por mim ocupados. O primeiro diz respeito a0 momento em
que almogavamos na tarde de sébado. Os filhos de santo encontravam-se dispersos pela
casa. Os iads deveriam permanecer no terreiro, sentados em suas esteiras. Os demais
médiuns tinham liberdade para caminhar pela casa e almocar em outros
compartimentos. Se fosse necessario algum auxilio, os iads deveriam chamar outro

médium, de preferencia a mée pequena, mae Milena.

Decidi almogar em uma cadeira de madeira situada ao lado de uma das portas do
terreiro. Ao meu lado, mée Milena descansava em uma rede, em um lugar que permitia
ver os iads dentro do terreiro®. Em determinado momento, apds terem concluido o
almoco, dois iabs sairam de suas esteiras e foram a cozinha para deixar seus pratos e
para pegar uma garrafa de refrigerante. M&e Milena, ainda deitada em sua rede,
imediatamente os advertiu afirmando que ndo deveriam sair do terreiro e, em
complemento: “Vocés sdo muito teimosos. O Leonardo vai colocar isso na pesquisa

dele, viu?!”. Aqui eu era pesquisador, avaliador do ritual.

Em um segundo momento, ja durante um toque pro santo, os iads iriam receber
0s axes dos seus orixas e dancar de acordo com 0s movimentos caracteristicos das
divindades. Trata-se de um momento especial para cada um deles, afinal, dancaréo pela
primeira vez com seu orixa. Permanecendo no meu lugar, ao lado da porta, um dos iabs
pediu que eu filmasse sua danca e colocou em minhas méos seu smartphone. Imaginei
que ndo teria nenhum problema filmar o momento, ja que o video ndo seria gravado
para minha pesquisa. Ap0s a danca, pai Wanglé atravessou o terreiro e se dirigiu a mim
e ao iad. Fomos incisivamente advertidos na presenca dos outros 15 filhos de santo que
participavam do ritual. Se quiséssemos filmar deveriamos ter pedido a permissao do pai
de santo. Apo6s proferir as adverténcias a nos dois, pai Wanglé aproximou-se de mim e
disse: “lhe tornarei um filho obediente”. E retornou altar do terreiro. Demonstrando
certa empolgacdo, imediatamente 0 iad veio até mim e perguntou: “tu vai entrar pra
corrente?”. Nao tive oportunidade de respondé-lo, pois fomos sugados pela retomada
das dancas dos orixas. Aqui, assim como em outros momentos da pesquisa, fui tratado
como um aspirante a filho de santo. Acredito que a forma como fui tratado por pai

Wanglé, muitas vezes publicamente, fez com que, ao longo do percurso investigativo,

%0 Ver figura da pagina 34. Estdvamos no compartimento 6.
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ndo recebesse exclusivamente colaboracfes para uma pesquisa, mas ensinamentos para

um iniciante.

O certo é que o pesquisador é pressionado a esclarecer inten¢Ges para si mesmo
e para seus colaboradores. Tais intencbes estdo em constante mutacdo, desde o
momento em que se inicia a pesquisa até 0 momento em que ela é abandonada. Como
lembra Sergio Ferretti (2009, p.40), “é necessario uma atitude equilibrada e cautelosa
para nao ferir suscetibilidades”. Nesse aspecto ndo tive problemas, pois, além de ndo ter
sido pressionado a aderir a religido, ndo me neguei a participar de limpezas, passes,
descarregos e conversas com as entidades. Posso dizer que ndo neguei nada do que me
foi sugerido, apenas ndo tomei algumas iniciativas diante das portas que me foram
abertas. De qualquer forma, o processo de pesquisa sempre gera transformacoes,

mudancas de mentalidade, mudancas no ser.

Retomando as consideragdes sobre as giras e saidas de santo, nos ritos em que 0s
protagonistas sagrados sdo os Orix&s, que guardam maior influéncia das préaticas
ritualisticas do candomblé, observamos uma grande necessidade de seguir rigidos
padrdes ritualisticos. Mais do que apenas seguir padrdes, eles estdo sempre
acompanhados de uma grande carga de tensdo e expectativa por parte dos filhos de
santo. As roupas devem permanecer firmes no corpo do médium até o final da
cerimdnia, 0os movimentos, a danca, 0s acessorios e as diversas outras sutilezas devem
seguir o esperado segundo cada divindade. O ndo sucesso no alcance dos padrbes €
motivo de choro e posteriores ritos piaculares, como sdo denominados por Durkheim
(1996) os rituais de lamentacdo. Ndo por acaso 0 momento posterior a uma saida de
santo é marcado por uma grande preocupacao em perguntar para 0S que viram Seu Orixa:
“E ai? Eu fui bem?! Deu tudo certo?! Estava com medo de que nao ficasse bom”.
Enquanto pesquisador, muitas vezes compreendido como sendo o “avaliador” dos
rituais, por incontaveis vezes fui indagado pelos filhos de santo sobre o desempenho de
seu Orixa. Muitos apresentavam suas principais dificuldades como justificativa para
algum problema que eu poderia ter identificado, mesmo que eu nédo tivesse feito
comentarios negativos. Os olhares que homenageiam, reverenciam, pedem curas e
celebram a chegada tdo esperada do Orixa também sdo olhares que avaliam. O ato de
seguir padrdes esta fortemente vinculado ao respeito, ao “dar o que o meu Orixa
merece”, & mostra-lo como ele realmente é, com suas caracteristicas que sdo belas,

dignas de apresso e ansiosamente esperadas. Os padrdes garantirdo que o axé dos orixas
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homenageados naquela noite seja melhor sentido e transmitido. Todos os esforcos
visam formar uma “atmosfera” que marca a identidade do Orixa (AMARAL e SILVA,
1992).

Figura 3: Festa de lansa

Na foto acima podemos observar uma das filhas da casa reposicionando a
vestimenta de lansd. Apenas quatro médiuns foram escolhidas para sair com seus
orixas. Enquanto dancam e movimentam-se de acordo com as caracteristicas de lansé,
0s demais espectadores celebram a chegada da divindade, fazem suas oracOes e tocam
em suas vestimentas. O pai ogd conduz cantigas relacionadas a essa divindade, tanto em
portugués como em dialeto africano. As fotos a seguir mostram, respectivamente, saidas

de Oxossi, Oxum e lemanja.
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Figura 5: Festa de lemanja

Por outro lado, quando os protagonistas sagrados sdo as entidades, o rito ndo é
marcado pela tensdo em alcancar rigidos padrfes, nem litdrgicos e nem musicais.
Mesmo que as entidades possuam caracteristicas particulares que também seguem
padrdes ritualisticos, ndo é sobre tais caracteristicas que todos os olhares se voltam. Na
realidade os esforcos estdo voltados prioritariamente para o trabalho méagico-religioso,
para a ritualizacdo das curas, dos passes, das limpezas, da expulsdo das mas energias,

para o desenvolvimento mediunico.

Vale ressaltar que as incorporagdes duram cerca de duas horas e trinta minutos,
sendo a primeira hora destinada a incorporagéo da linhagem de entidades que da nome
ao ritual. Assim, em uma gira de exu, a primeira hora € destinada a incorporacdo dos
exus e lebaras, as exus femininas. Concluida a primeira hora, “vira-se a banda”, como é

chamada o processo de mudanca dos grupos de entidades, e sdo iniciadas as
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incorporacdes das demais entidades compativeis® com a linhagem de exus. Da mesma

forma, a primeira hora das giras de caboclo é destinada a incorporacgdo dos caboclos.

Em seguida, observamos um processo de transi¢ao para os juremeiros, boiadeiros e erés.

As fotos a seguir foram tiradas em cada uma das quatro giras que compdem a

estrutura do calendario ritualistico da casa: giras de preto velho, giras de exu, giras de

caboclo e giras de mar.

Figura 6: Gira de preto velho

Nas giras de preto velho, além das entidades
que ddo nome ao ritual, sdo geralmente
incorporados juremeiros, boiadeiros, baianos
e erés (espiritos de criangas).

As giras de exu acontecem com as luzes
apagadas. Velas s8o acesas em alguns
lugares do terreiro. S8o incorporados
inicialmente os exus e as lebaras (exu
feminino). Em seguida, “vira-se a banda”
para que os juremeiros, boiadeiros e baianos
sejam chamados ao ritual. As giras de exu
acontecem sempre nas primeiras tercas feiras
de cada més.

Figura 8: Gira de Caboclo

Nas giras de caboclos sdo incorporados
normalmente caboclos, juremeiros,
boiadeiros, baianos e erés. Pretos velhos
também podem surgir, porém com
participacdo reduzida.

51 A questdo da compatibilidade de entidades esta diretamente relacionada a compatibilidade de energias.

Tais questdes serdo exploradas na secéo 4.
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As giras de mar também sdo chamadas
de giras cruzadas. Recebem entidades de
todas as outras linhagens, com exce¢do
da linhagem de exu.

Figura 9: Gira de mar

A participacdo do ogd em ambos os rituais ¢ fundamental, pois “os varios
matizes da musica acompanham as Varias etapas do rito, sublinhando-as e estimulando
uma empatia entre a subjetividade dos ouvintes e os acontecimentos cerimoniais.*
(AMARAL e SILVA, 1992, p. 1/9). Porém, rituais distintos pedem uma pratica magico-
religiosa distinta. Dois fatores contribuem para que o carater dessas praticas se
diferencie: objetivos distintos (de um lado, os orixas e, de outro, as praticas magicas) e
formas distintas de ritualizacdo do cotidiano, das particularidades e dos elementos

biograficos dos médiuns e “clientes” que participam dos rituais.

Apresentadas as caracteristicas basicas do omoloc e de seus dois principais
rituais publicos, na préxima secdo evidencio a contribuicdo dos trabalhos
antropoldgicos e etnomulicologicos que buscam compreender o papel da muasica em
religides afro-brasileiras, e de que forma colaboram para a compreensao das praticas

dos ogas.
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3. A CONTRIBUICAO DOS ESTUDOS SOBRE A MUSICA

Charivari, tinido discreto de sino, tambores, gritos, encantacdes,
cantos responsoriais, polifénicos, conjuntos instrumentos de todo
tipo: se a musica sob as mais diversas formas sonoras, participa da
“desordem ritual”, é para (re) ordend-la e reger comportamentos
humanos aparentemente desprovidos de sentido ou fenémenos
capazes de colocar em perigo certos individuos, ou a totalidade do
grupo. Substrato sonoro das expressdes corporais e coreograficas dos
xamds e dos possuidos, a mUsica sincroniza as aces rituais, estrutura
as cerimodnias, ritma a encenagdo dos mitos e acompanha a viagem
ritual do xama como a vinda dos espiritos possessos. (VATIN, 2013,
p. 243).

O levantamento bibliografico referente & masica nas religides afro-brasileiras
presente neste capitulo pode ser justificado a partir de dois motivos especificos. O
primeiro diz respeito ao fato de que é inegavel a participacdo da musica no trabalho
magico-religioso dos 0gas. Sobre esse aspecto é importante ressaltar que as pesquisas
realizadas em terreiros de candomblé se sobressaem em quantidade. Em segundo lugar,
é principalmente nos trabalhos relacionados a musica que o ogéa recebe maior atengéo se
compararmos com outras tematicas. Como foi dito anteriormente, em alguns trabalhos
ele é tratado com maior expressividade. Ainda que ndo centre suas atencOes
especificamente no ritual, esse é o caso dos trabalhos de Reginaldo Gil Braga (2005;
2013) sobre os tamboreiros do batuque gaucho, que explorarei melhor em outra secao.
Em outros casos, 0 0gd surge como um coadjuvante, sem sequer ter nome ou
personalidade, pois a propria musica ocupa o papel principal. Temos como exemplo 0s
trabalhos de Amaral e Silva (1992) e Reginaldo Prandi (2005) sobre os candomblés
paulistas, e de Angela Lihning (1990) sobre o candomblé baiano. Também €é possivel
encontrar trabalhos como o de Julio Braga (1999)%%, que busca investigar o universo dos
ogas do candomblé, porém, com foco nos ogas que ndo se destinam propriamente a
tocar atabaques e conduzir pontos ou cantigas nos terreiros. Pretendo transitar entre
alguns desses trabalhos com o objetivo de apresentar tematicas-chave que serdo

exploradas daqui em diante.

%20 trabalho de Julio Braga, Cadeira de Oga, discute o papel politico desempenhado pelos Ogas no
candomblé enquanto mediadores entre os terreiros e a sociedade, como brago direito dos pais de santo.
Entretanto, ndo se trata dos Ogéas responsaveis pela condugdo das cantigas e utilizacdo dos atabaques.
Braga centra suas atencfes nos Ogés de sala, denominacdo dada aos Ogas encarregados de questes
administrativas do terreiro, de conduzir ritualisticamente a festa de santo e coordenar as atividades no
barracdo. No candomblé existem os Ogds Alabes (esses sdo 0s responsaveis pela parte musical do rito),
Ogés de faca, Ogés de sala, dentre outros, dependendo da nacdo.
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O fragmento citado na apresentacdo desta secdo foi retirado de um recente
trabalho de Xavier Vatim (2013), intitulado “Musica e possessdo: Para além da
eficdacia simbolica? ”. Com base em pesquisas realizadas em terreiros de candomblé das
nacOes Ketu, Jéje e Angola, o autor afirma que o desencadeamento da possessao
depende de vérios fatores contextuais. Para que ela ocorra, normalmente é necessario
que algumas condigdes externas sejam devidamente reunidas. Uma vez reunidas, é
também inegavel que certos elementos, de naturezas diversas — sonora, visual, olfativa —
possam ser qualificados de “desencadeadores da possessdo”. Vatim procura elaborar
uma tipologia desses desencadeadores e inicia pelos desencadeadores sonoros, que
englobam cantigas, toques e idiofones®™. O autor ainda cita outros tipos de
desencadeadores, tais como alimentos, perfumes, a pemba, bebidas alcodlicas, o abrago
de um possuido, a visdo de um possuido executando gestos particulares, ingestdo de
jurema, dentre outros elementos que colaboram para provocar a possessdo nos médiuns

participantes dos rituais.

Os desencadeadores da possessdo e suas tipologias estdo acompanhados por
discussdes relacionadas a nogdo de “eficacia simbolica”. E essa a principal intengdo do
autor, a saber, relacionar desencadeadores e sua eficacia. Essa relacdo se mostra bem
interessante quando identificamos uma série de padrdes e regras a serem colocados em
pratica durante os rituais. Como afirma uma das médiuns frequentadoras do Abassa de
Omolu e 11é de lansd, “quando a gente vé as roupas, as cores, a reza e o dia ta reservado
praquela entidade, a gente ja sabe o que vai acontecer”. Trata-se de uma manipulacéo de
elementos que, devidamente selecionados e reunidos ritualisticamente, funcionam como
desencadeadores da possessdo e indicam que momentos especificos serdo
acompanhados de acontecimentos a eles relacionados. O certo é que existe uma espécie
de gramética da possessdao e que, nesse processo, a musica desempenha papel
fundamental. Ndo € a intencdo deste trabalho discutir o complexo fenémeno da
possessdo e seus desencadeadores, sejam eles sonoros ou ndo. Seria necessaria outra

dissertacdo se essa fosse a intencdo. Trabalhos como o de Gilbert Rouget (1990) >

> Segundo Angelo Cardoso (2006), e a partir da classificacdo proposta por Eric M. Von Hornvostel e
Curt Sachs, idiofone é um instrumento em que o som é produzido pelo préprio material de que é feito seu
corpo. O agogd, instrumento tdo utilizado no candomblé e na umbanda, € um exemplo.

%0 cléssico trabalho de Gilbert Rouget (1990), La musique et la transe, ainda é um dos trabalhos mais
importantes e mais referidos quando se trata da relacdo entre musica e possessdo. Nele o autor faz
distin¢Bes entre alguns termos. Dentre eles, assim como o fez Roger Bastide, a distin¢do entre éxtase e
transe. O primeiro acontece a partir da imobilidade, no silencio, no isolamento, com a presenca de visdes
ou alucinagdes. O transe, por outro lado, acontece com o movimento, em presenca da musica e de outras
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sobre a relacdo entre musica e possessao nos dao a dimensdo da complexidade do
assunto. Em conformidade com o que abordarei ao longo deste trabalho, Rouget ja
anunciava que, além da musica, o individuo que a executa possui papel de extrema

importancia para a eficacia dos processos de desencadeamento da possesséo.

Utilizando-se do termo wagneriano, Roger Bastide se refere a musica dos orixas
como um Leitmotiv, o tema da divindade, que também pode ser compreendido como
desencadeador. Trata-se de uma técnica de composicdo introduzida pelo maestro de
teatro Richard Wagner, e que consiste no uso de um ou mais temas que se repetem
sempre que se encena uma passagem da Opera relacionada a uma personagem ou a um
assunto. Dessa forma, o Letmotiv é a musica, o tema, tocado sempre que determinado
personagem (Orixa) entra em cena.

Com efeito, faz-se dancar as candidatas ao som dos tambores sagrados
e, ao surgir o Leitmotiv de seu Orixa, o cavalo deve imediatamente
cair em transe. Se o transe ndo se produz, recomega-se o cantico sete,
catorze e até vinte e uma vezes ao todo; e somente se a candidata ndo

recebeu seu santo até o vigésimo primeiro cantico é que se pode
deduzir que algum erro foi cometido. (BASTIDE, 1961, p. 45).

Podemos dizer, portanto, que a letra da cantiga que compde uma chamada de
lansd, juntamente com o toque “quebra louca” e suas demais caracteristicas musicais
correspondem ao Leitmotiv desse Orixa. Acreditando na sua capacidade elucidativa,

utilizarei o termo algumas vezes ao longo deste trabalho.

Obviamente ndo podemos restringir tamanha importancia atribuida a musica no
candomblé ou na umbanda apenas ao processo de desencadeamento da possessao.
Como afirma Vatim, ela é também o substrato sonoro das expressfes corporais e
coreograficas. Ela sincroniza as ac¢des rituais, estrutura cerimonias, ritma a encenagdo
dos mitos, acompanha a vinda dos espiritos. A musica contribui para o éxtase, vibra nos
corpos e, como veremos ao longo deste capitulo, também pode ser compreendida como
uma linguagem que comunica significados indispensaveis para que 0s rituais
acontecam. Ela ajuda o médium a situar-se no tempo mitico e sagrado, € objeto de

identidade grupal e individual, possui um valor magico, pode ser usada para chamar ou

pessoas e sem a presenca de visfes alucinagdes. O autor também distingue 0 xamanismo da possessao.
No primeiro o xama vai ao encontro dos deuses. No segundo o0 possesso recebe a visita da divindade (esse
¢ o caso da umbanda e do candomblé). Outra disting@o feita por Rouget ¢ entre musiquant (“musicante”)
e musique (“musicado”). No primeiro caso o possuido ndo ¢ o musicante de seu proprio processo de
possessdo. A logica da possessdo requer que 0 possuido ndo seja nem musico, nem musiquant, mas
musique.
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expulsar energias espirituais. E também utilizada para saudar, invocar, conduzir, indicar
momentos especificos do ritual, dentre inimeras outras propriedades. Como afirma
Angelo Cardoso, 0 fato musical “ndio apenas estad circundado com elementos ndo

sonoros, ele interage com eles”. (Cardoso, 2006, p. 98).

Segundo Angela Lihning (1990), varias pesquisas realizadas sobre a musica no
candomblé, principalmente as primeiras do final dos anos 1930 e inicio dos anos 1940,
ndo conseguiram Vvé-la dentro do seu contexto ritual. As primeiras gravagOes foram
realizadas em estudios improvisados e pouquissimas foram realizadas durante as festas
de candomblé, ou seja, dentro de seu contexto. Como nos lembra a pesquisadora, o
famoso etnomusicélogo Alan P. Marriam, por exemplo, utilizou gravacdes feitas por
Herskovits™ entre 1941 e 1942 num tipo de estidio improvisado, onde as pessoas do
candomblé tocavam e cantavam para ele. Para Luhning esta fez parte de uma das etapas
no desenvolvimento da etnomusicologia, em que se considerava:

[...] 0 som musical como sendo quase igual a qualquer outro objeto de
ciéncia e, por isso analisavel com métodos desenvolvidos em analogia
com as ciéncias exatas. [...] aspectos como compasso e ritmo, &mbito
melédico, intervalos usados, forma e estrutura das melodias, etc., que
foram analisados sistematicamente em todas as possiveis
combinagfes. Porém, todos estes pardmetros s atingem a estrutura
interna da musica, assim, deixavam-se de lado outros parametros
ligados & musica, levando em conta a sua fungdo, seu uso e seu
contexto. Um interesse mais acentuado pelo contexto desenvolveu-se
apenas recentemente. Alguns poucos trabalhos incluem aspectos
como: momento especifico em que se canta uma cantiga, seu contetido

e sua letra (tradugdo), sua ligagdo com a danca e com certos mitos”.
(LUHNING, 1990, p. 116).

E necessario considerar que este texto remete a década de 1990 e que, de la pra
ca, muitos trabalhos foram publicados. Os trabalhos relacionados a musica no
candomblé se multiplicaram e, obviamente, uma quantidade bem maior de pesquisas
publicadas aborda o contexto em que a musica se encontra na religido. Por outro lado,
as consideracdes acima nao perdem o seu valor e nos situam no tempo e nos focos
dados aos trabalhos. Sobre a compreensdo da musica em seu contexto, Angelo Cardoso
afirma:

[...] se pode concluir que o contato com o resultado sonoro de um

determinado género musical ndo implica, necessariamente, no
entendimento das leis que regem esse género, se apenas o som for

% Herskovits foi um dos pioneiros nos estudos sobre a musica no candomblé. Escreveu o texto “Musica
de culto afrobahiana”, em 1949, juntamente com Richard Waterman. Trata-se de um registro pioneiro e
historicamente importante que abriu diversas portas e anunciou tematicas estudadas subsequentemente
pelas geragoes de etnomusicologos.
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levado em conta. Para se tornar intimo de uma manifestacdo musical
ndo basta conhecer suas organizagdes sonoras. Na busca da
compreensdo de um estilo e sua teoria vigente, nos deparamos com o
fato de que o que determinamos musica ndo pode ser reduzido ao
evento sonoro. MUsica ndo é uma entidade autbnoma. A manifestacéo
musical pode ndo apenas se apresentar ligada a outras a¢cdes humanas,
mas sim, estar estritamente mesclada com essas. (CARDOSO, 2006,
p. 83).

A tentativa de compreender a musica dentro do contexto ritual em que ela €
executada, ou seja, também mesclada com elementos ndo sonoros e interagindo com
eles, marcou os estudos sobre a musica nos anos que se seguiram. E comum
encontrarmos nas teses e dissertacGes capitulos ou partes destes destinados a afirmar a
necessidade de compreensdo da masica em seu contexto ritual. Apresentarei nesta secdo
algumas pesquisas que estabelecem algumas premissas basicas sobre a musica nos
rituais afro-brasileiros e que levam em consideracdo o contexto em que a musica se
insere. Surge, portanto, uma questdo importante que serd retomada mais adiante: quais
seriam as consequéncias de tentar compreender a musica em seu contexto, tendo-a
como ponto de partida para a compreensdo de elementos que podem apresentar
propriedades ritualisticas musicais e ndo musicais? Seguirei a reflexdo e em breve

retomarei esta discussao.

E necessario apontar em que medida essas obras colaboram para a compreenséo
das praticas relacionadas ao oga nos dois principais rituais do Abassa de Omolu e 11é de
lansd: as saidas de santo e as giras de entidades, apresentadas na secdo anterior.
Também é preciso evidenciar em que momento essas pesquisas apresentam limites, em
termos de colaboragdo, em decorréncia das particularidades do campo de pesquisa, a
saber, o terreiro de omolocé liderado por pai Wanglé pertencente a terceira geracao de

terreiros de omolocd em Fortaleza.

Sobre a relacdo entre musica e ritual no candomblé paulista o trabalho de
Amaral e Silva (1992)*° nos ajuda a introduzir o tema, aprofundando algumas das
consideracdes de Xavier Vatim apresentadas no inicio deste capitulo. Segundo esses
autores:

[...] com seus ritmos caracteristicos, cada orixd expressa, na
linguagem musical e gestual, suas particularidades, criando uma

% 0O artigo "Cantar para subir: um estudo antropolégico da musica ritual no candomblé paulista”, de Rita
Amaral e Vagner Goncalves da Silva, sobre a musica ritual no candomblé, foi publicado em 1992 e
continua sendo referéncia para os estudos sobre a musica em rituais afro-brasileiros em decorréncia de
sua atualidade quanto ao contetdo e analise.
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atmosfera na qual estas se tornam inteligiveis e plenas de sentido
religioso. Dai podemos falar dos ritmos mais frequentes no candomblé
em termos do que representam e de as relacdo com as entidades as
quais homenageiam. (AMARAL e SILVA, 1992, p. 9). ¥

A primeira observacdo a ser feita diz respeito as cantigas, pontos ou rezas
destinadas a cada orixa. A musica também é parte da identidade de cada orix4, além das
comidas, das cores, das vestimentas, acessorios e ferramentas. “Cada deus, uma
dimensdo da vida; cada deus, um ritmo”. (PRANDI, 2005, p. 6). Aqui a palavra chave é:
repertério. Cara Orixa possui cantigas e toque especificos, uma letra mitoldgica, um
ritmo e diversas outras sutilezas que marcam as particularidades do Orix4 e compdem
seu leitmotiv. Os ogas, bem como os frequentadores do terreiro, passam por um longo
processo de aprendizagem e aos poucos vao enriquecendo o0 seu repertorio de cantigas
para cada divindade. A partir do candomblé ketu os autores citam, por exemplo, o toque
adarrum para Ogum, o agueré para Oxossi, 0 bravum utilizado para saudar Oxumaré,
Ewéa e Oxala, o opanijé para Obaluaé, o aluja para Xangd, o ijexa para Oxum, o satd

para Nana, dentre outros.

A identificacdo dos toques e suas respectivas fungdes no ritual foram e
continuam sendo um dos principais objetivos de diversas pesquisas ethomusicoldgicas.
E uma tarefa que demanda tempo, pois cada casa pode possuir um nimero grande de
cantigas em seu repertério, e que pode variar de acordo com o terreiro, a nacdo, a

cidade, as influéncias religiosas de outras na¢oes, dentre inUmeros outros fatores.

Durante os rituais sdo executados toques para chamar os orixas, também
chamados por Angela Lihning (1990) de “cantigas que obrigam”; toques para sauda-los
e para despedir-se deles. Cada toque é acompanhado por movimentos corporais
especificos de acordo com as divindades homenageadas. O som dos atabaques soa,
portanto, “como um eco no corpo do médium incorporado” (PORDEUS JR, 1993, p.
83). Soam como eco, pois resulta em respostas corporais nos médiuns durante os rituais
de possessdo. Somando-se a outros elementos que também desempenham funcdo de
desencadeadores da possessdo, tais como 0s toques e movimentos, as roupas, 0s objetos
caracteristicos, as cores, 0s alimentos relacionados a cada orixa, contribuem para formar
a “atmosfera” pelas quais estes se tornam inteligiveis para todos que participam dos

rituais.

>’ Os grifos dessa citagdo foram feitos por mim com o intuito de assinalas que tais elementos serdo
retomados nas proximas paginas.
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Para se invocarem os deuses e 0s agradar é preciso, antes de mais
nada, conhecer seus ritmos préprios. A musica também é parte da
identidade de cada orixa, além das cores, comidas, colares de contas,
ferramentas e outros objetos. O ritmo da musica de lansa, deusa dos
ventos, sé pode ser o espalhafato da tempestade que se aproxima, o de
Xangd nos da a ideia de faria dos trovoes, o ritmo de lemanja, a
senhora do mar, traduz o vai-e-vem ininterrupto das ondas do mar, o
de Ogum, orixa da guerra, deve reproduzir 0 mesmo arrepio
provocado pelo avancar dos exércitos, o de Oxum, divindade da
beleza, do amor e da vaidade, sé pode transmitir sensualidade e as
sensacdes da seducdo, e assim por diante. (PRANDI, 2005, p. 6).

Além do repertorio para cada orixa, seu Leitmotiv, existem cantigas que tém uma
utilidade mais geral, relacionadas a certos momentos no decorrer da festa ou em outros
ritos especificos, como sacrificios, cantigas de folha, dentre outros. Com base em suas
pesquisas em uma roga de candomblé perto de Salvador, o Axé Op6 Aganju, um
terreiro da nacdo Nago-Ketu, Angela Lihning (1990)°® apresenta um levantamento de
repertorio que nos da a dimensdo da complexidade musical do candomblé. Segundo a
autora, para as festas de Orixa existem as cantigas que se cantam no Xiré, as cantigas
para chamar o santo, as cantigas para o Orixa se apresentar e ser saudado, as cantigas
para os orixas manifestados, as cantigas de malé para se despedir do orixa, cantigas para
servir certas comidas dentro do barracdo, cantigas para tirar apetrechos, cantigas que se
cantam durante a procissdo através do terreiro, cantigas para se entregar o dekd, dentre
outras. Em festas privadas, existem cantigas para matanca, cantigas de folha, cantigas
do padé, cantigas de bori, cantigas especificas de iniciacdo, cantigas de axexé, dentre
outras. Diante desta resumida gama de repertorios, ndo é a toa que a autora proferiu a
frase tdo citada em trabalhos de outros pesquisadores: Canta-se para tudo no candomblé
(Ldhning, 2000). No Abassa de Omolu e Ilé de lansd o quadro ndo é diferente. Um
vasto repertorio de pontos sdo utilizados para os diversos tipos rituais. Ha pontos para
limpeza, para oferenda, para sacrificio, para “alimentar” os tambores, para defumagao,

dentre outros ritos. Também h& um conjunto de toques especificos para cada orixa.

Para afastar feiticos indesejaveis ao final dos rituais, por exemplo, canta-se o

seguinte ponto:

O feitico que tu botou ndo vai pegar
Porque eu tenho meu corpo fechado
Meu santo afirmado

8 Em seu trabalho intitulado Msica o coracdo do candomblé, Angela Lihning (1990) tem como
objetivo mostrar a riqueza da musica do candomblé. “Espera-se que, através da descri¢do, cresga a
curiosidade dos leitores de conhecer a realidade da musica do candomblé, criando-se espago para a
descoberta de sua riqueza e beleza durante uma festa publica”. (LUHNING, 1990, p. 117).
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Na fé de Oxala
O feitico que tu botou ndo vai pegar
Porque eu tenho meu corpo fechado
Meu santo afirmado
Na fé de Oxala

Ressalto o fato de que nesse caso ndao ha mediuns incorporados. A pratica
magico-religiosa é iniciada e conduzida pelo ogd, acompanhada do canto, das palmas,
dos movimentos corporais e da celebracdo comunitaria.

José Jorge de Carvalho (1991), a partir de pesquisas sobre o culto xangd de
Recife, realiza uma divisdo semelhante a de Lihning (1990) sobre as funcbes da
masica, que estaria dividida em duas categorias. Consiste na oposi¢do entre o repertdrio
dos cantos de louvacgdo aos orixas, e o repertorio de cantos que acompanham atos rituais
especificos, que o autor chama de “cantos funcionais”. Com base nesta divisao,
Carvalho propde a andlise musical em trés dimensdes: 1) os tipos rituais e seus
respectivos repertorios; 2) as caracteristicas musicais do repertdrio de cada ritual; 3) e as
similaridades musicais do repertorio de rituais distintos.

Inicialmente segui essas orientagdes, realizando inclusive gravacdes de audio
nos dois rituais publicos do terreiro, giras e saidas de santo. Primeiramente tratei-as em
pé de igualdade. Posteriormente pude observar que as consideracdes musicais que havia
feito em meus escritos pessoais sobre ambos os rituais ndo se encaixavam. As
particularidades musicais das giras, especificamente no que diz respeito aos toques,
estdo muito mais relacionadas as linhagens de entidades (exu, preto velho, linhagens do
mar, caboclos, dentre outros) e seus respectivos tipos de energias do que com cada

entidade individualmente, como acontece comumente nas saidas de santo (Orixas).

Com relacdo as giras, vejamos o exemplo do quadro a seguir contendo a lista de
toques utilizados durante uma gira de caboclo, juntamente com o arquivo de &udio
(CD):



P1 - Samba
P2 - Catimbéd
P3 - Catimbé
P4 - Cabula
P5 - Catimbd
P& - Catimba
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PE& - Catimbd
P9 - Cabula
P10 - Catimbé
|#] P11 - Samba
|#| P12 - Cabula
|4| P13 - Catimbd
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P7 - SambaCabula

|| P14 - Catimba
|| P15 - Samba
\#| P16 - Catimbé
P17 - 5amba
P18 - Catimbo
P19 - Cabula
|#| P20 - Samba
#| P21 - Catimbé
|| P22 - Cabula
|#| P23 - Catimba
|| P24 - Catimbé
|#| P25 - Samba

|#| P26 - Samba
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Gira de Caboclo

|&| P27 - Catimbd
|| P28 - Catimba
|| P29 - Catimbd
P30 - Catimbd
P31 - Samba
P32 - Samba
P33- Catimba
P34 - Catimbo
P35 - Cabula
P36 - Catimbd
P37 - Catimbd
P38 - Samba
|&| P39 - Catimbd
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41| P40 - Catimba
|#'| P41 - Catimbd
P42 - Catimbé
P43 - Samba
P44 - Catimbo
P45 - Samba
P46 - Samba
P47 - Catimba
P48 - Catimbd
P49 - Catimbo
P50 - Catimba
P51 - Catimbé
& P52 - Terecd
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Figura 10: Tabela de pontos (gira de caboclo).

|#'| P33 - Catimbo
|| P54 - Samba

|4'| P55 - Catimbd
|#'| P36 - Catimbo
|#| P57 - Catimbad
|4'| P5E - Catimbd
|#'| P58 - Catimbo
|#| P60 - Catimba
|| P81 - Samba

|&| PB2 - Cabula
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P&3 - CatimbdSamba
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|| PB4 - Samba
|| PG5 - Jurema

|&| PGG - Catimbeé
|#| PET - Catimbé
PG& - Catimbé
PG9 - Catimbé
|&| P70 - Catimbé
P71 - Catimbé
P71 - Catimbé
|#| P72 - Catimbé
P73 - Catimbé
P74 - Catimbé
|&| P75 - Catimbé
|#| P76 - Catimbé
|&| P77 - Samba
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|d'| PTE - Catimbd
|#| P79 - Catimbo
|&| P80 - Catimbad
|4| P&1 - Catimbad
|| P82 - Catimbag
|| P83 - Catimbad
|d'| P&4 - Catimbd
|#| P85 - Samba

|4 | Oragdes Finais
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Os principais toques utilizados pelos ogéds do Abassa de Omolu e 1lé de lansa
durante as giras sdo: catimb6>’, cabula, samba, jurema, tereco e, mais raramente,
barravento®. Estes seis toques s&o utilizados para todas as entidades cultuadas (exus,
prestos velhos, caboclos, erés, juremeiros, entidades do mar), mas com sutis
predominancias de algumas combinacBes, dependendo da linhagem cultuada. E
importante ressaltar que os seis toques sdo também utilizados nos rituais destinados aos
Orixas™, mas com o acréscimo dos toques especificos de algumas divindades, tais como
0 ijexa para Oxum e o quebra louca para lansd; e também pela utilizacdo de pontos com

letras em lingua africana, juntamente com pontos em portugués.

Com relacdo a predominancia, utilizo como exemplo uma gira de caboclo
apresentada no quadro acima, que, como podemos observar, contem cinco dos seis tipos
de toques citados anteriormente. Barravento ndo estd presente. Trata-se de uma lista de
toques executados em todos os pontos de incorporagdo ao longo de uma gira. Ressalto
que pontos distintos ndo significam necessariamente entidades distintas, pois a mesma
entidade pode “soltar” varios pontos ao longo do ritual enquanto estiver incorporada por
um médium. O gravador foi ligado no inicio das incorporagdes e desligado apenas
quando as oracdes finais foram concluidas, contendo no total uma hora e cinquenta e
trés minutos de audio gravado. Cada ponto possui entre trinta segundos e um minuto e
trinta segundos de duracdo. Os separei com o auxilio de um programa de edi¢do de

audio e classifiquei cada um deles de acordo com o respectivo toque.

No inicio da pesquisa, quando ainda ndo sabia classifica-los por conta prépria,
ou seja, sem o auxilio dos ogds, apresentei as gravacGes ao pai ogd do terreiro,
Francisco, que me ajudou a distingui-los e nomeéa-los. Dai em diante passei a distinguir
os tipos de toques por conta propria, tanto durante os rituais como para classifica-los
nos arquivos de audios em meu computador pessoal. Aos poucos foi se tornando cada
vez mais facil classifica-los e compreender de que forma eles eram combinados de

acordo com a linhagem de entidades cultuadas nas giras.

%9 Também chamado de marcagao em outras cidades do pais.

% Acrescendo a lista 0 “toque de mar”, que sera apresentado na proxima lista de toques, referente a uma
gira de mar. Além de ser raramente utilizado, é exclusivo das giras em que as entidades do mar sdo
cultuadas, sendo combinado com 0s outros seis toques citados.

%1 Durante as saidas de santo, ao contrario do que acontece nas giras, 0 toque catimbé néo é tdo utilizado.
Utiliza-se com mais frequéncia o toque cabula.
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Na gira que corresponde a tabela da pagina anterior, gira de caboclo,
inicialmente (até o P43) foram incorporados 0s caboclos, sendo os trés primeiros pontos
destinados a chamar tais entidades, denominados “rezas de chamada de caboclo”. E
importante lembrar que, de acordo com o que venho ressaltando desde o inicio deste
trabalho, ndo é apenas a reza que executa o chamamento das entidades, 0 0oga exerce
papel de extrema importancia. Em seguida, apds o P43 ser entoado, sdo chamados 0s
juremeiros e boiadeiros® e, em seguida, os pretos velhos. Quando se aproxima o fim do
ritual, observamos juremeiros, boiadeiros e pretos velhos sendo incorporados ao mesmo

tempo, tendo os caboclos ja deixado totalmente o terreiro.

Elegi o P43 apenas como um ponto de referéncia para a transicdo, pois ndo
pretendo afirmar que obrigatoriamente ndo havera caboclos depois ou que ndo havera
juremeiros e boiadeiros antes do P43 ser entoado. A transicdo ndo é brusca, pois
acontece com a presenca de algumas entidades da fase anterior nos primeiros pontos
apos o inicio da fase seguinte, e vice-e-versa. Como exemplo, o P38 foi entoado por um
juremeiro e o P46 por uma cabocla. Mas a tendéncia é que, na medida em que 0s
pontos, a partir do P1, véo se aproximando do P43, o numero de caboclos incorporados
va diminuindo e que, na medida em que os pontos vao se afastando do P43 em dire¢édo

ao P86, os juremeiros, boiadeiros e pretos velhos vao tomando lugar central no ritual.

Também é possivel observar que predomina a alternancia entre catimbd, cabula
e samba quando a gira é destinada aos caboclos. A partir do P43, por outro lado, €é
possivel identificar a predominancia do catimb6, com pequenos intervalos contendo
toques distintos, quando os juremeiros, boiadeiros e pretos velhos sdo chamados ao
terreiro. As mesmas predominancias podem ser observadas, por exemplo, em uma gira

de mar. Entretanto, apresenta-se de forma invertida:

%2 No Abassa de Omolu e 11& de lansd os juremeiros e boiadeiros sempre sdo incorporados juntos,
compondo uma espécie de linhagem a parte chamada “linhagem dos mestres”.
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|# P86 - CabulaTereco

|# P87 - Tereco
|#| P88 -X

|4 P89 - Jurema
|# P90 - Jurema
|& P91 - Catimbo
4| P92 - Catimbo

=l

4| P93 - Catimbo

=

|&| P94 - Catimbo

|#| P95 - Oragdes Finais

Figura 11: Tabela de pontos (gira de mar)®

Predomina o uso do catimb6 quando as entidades do mar sdo incorporadas no
inicio do ritual e, logo em seguida, a partir do ponto 33, quando os caboclos sdo
chamados a comparecer ao terreiro, prevalece a alternancia entre catimbo, cabula e
samba. A partir do P45 sdo iniciadas as incorporacbes dos mestres da jurema e
boiadeiros, sem que os caboclos deixem o terreiro. Aqui a aparecimento dos mestres
juremeiros e boiadeiros acontecem por adicdo e ndo por substituicdo, como foi
evidenciado na gira de caboclo citada anteriormente. Em seguida, pretos velhos e erés
juntam-se aos caboclos, mestres e boiadeiros. O resultado é o quadro apresentado
acima. Vale ressaltar que a distribuicdo dos toques e a identificacdo as predominancias €
mais evidente quando apenas uma linha de entidades é cultuada. Dito de outra forma,
quando diversas linhas coexistem no mesmo ritual, as predominancias se tornam mais

complexas e de dificil classificagao.

%3 0 “X” referente ao P88 representa a ndo existéncia de denominacio especifica para o toque utilizado
pelo ogd. Trata-se de um momento em que Francisco prefere ndo tocar os atabaques durante quase todo o
curso do ponto para melhor ouvir o canto dos médiuns.
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Outro elemento também pode ser somado a distribuicdo das predominéncias: a
utilizacdo dos pontos quentes e frios. ApOs conversarmos sobre as giras de exu,
Francisco fala sobre as giras de caboclo, tdo quentes quanto as giras de exu, e sobre as

giras de preto velho:

Ai a energia do caboclo é quente?

Quente, muito quente. Por isso que é aquele tambor acelerado. A
energia que passa é uma coisa assim quente, vocé pode notar. A do
preto velho é mais mansa, mas do caboclo é quente. (Francisco, agosto
de 2013).

A energia dos pretos velhos, ao contrario das energias dos caboclos e exus, s&o
“mansas”, mais frias. A classifica¢do entre quentes e frias foram sempre citadas quando
conversavamos sobre os toques. Nos toques quentes o tambor ¢ “acelerado”, sendo
esfriado, desacelerado, quando os pretos velhos ocupam o terreiro. Juremeiros estariam
no meio termo, nem t&o quentes quanto os caboclos e nem tdo frios quanto os pretos
velhos. Com base no quadro citado anteriormente (gira de caboclo), observamos,
portanto, que hd um “esfriamento” dos pontos (esfriamento da energia) ao longo do
ritual. O catimb6 tocado nas incorporacfes de caboclo, antes do P43, sdo mais
acelerados do que o catimbo tocado quando os pretos velhos tomam conta do terreiro.

Isso também se aplica aos demais toques.

H& também a classificacdo entre toques quentes e frios para os Orixas, pois
“existe em varios grupos divinos um elemento moderador, ponderador, cujos caracteres
poderiam facilmente ser ligados a idade”, como afirma Theodore Monod, citado por
Bastide (BASTIDE, 1961, p. 86). Tambores mais quentes para Obaluaé, Ogum, lansg,
Xangd e Oxossi. E tambores mais frios para Nana, Oxum, lemanja e Oxala. Os toques
quentes e frios também sdo classificados segundo as distin¢bes entre Orixas masculinos

e Orixas femininos.

Vai muito da energia que vocé ta no momento. Porque uma energia
mais quente vocé sempre toca mais rapido. Uma energia mais amena
mais fria, vocé ja toca mais lenta. [...] Por exemplo: um toque, vocé
observa, os toques de Omolu, de Xang6, de Ogum, de Oxossi, 0s
Orixas masculinos, sempre sdo quentes. Mas o de Oxala nao &,
porque o de Oxalé ja é mais ameno. Ele por ser um Orixa que tem
duas fases, Oxala novo e Oxala velho, ele danca mais lento. Entdo
dificilmente eu vou tocar acelerado pra ele. Vou tocar aquele toque
mais compassado. Ai 0s Orixas e Ebas femininas...lemanji vocé vé
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gue é mais lenta, mas lansa ja é quente. Ai Oxum ja é mais lentinha.
(Francisco, novembro de 2011).

Nos primeiros meses em que busquei compreender as classificagdes dos toques,
foi dificil identificar o catimbé acelerado dos caboclos do catimbo lento, frio, dos pretos
velhos. A velocidade na execucdo dava a impressao de que se tratava de dois toques
distintos. A distin¢do ficou mais clara ap6s o primeiro encontro com Francisco, em que

conversdvamos sobre 0s toques enquanto ouviamos os audios e assistiamos aos videos.

Em resumo, ha, portanto, um leitmotiv que poderiamos chamar de mais
especifico e independente, e um leitmotiv que poderiamos chamar de mais dissolvido e
mais dependente dos toques que sdo anteriormente e posteriormente executados. O mais
especifico englobaria os pontos contendo toques especificos para o Orixa e que ndo séo
utilizados para nenhuma outra divindade, acompanhado de uma letra especifica, com
seus mitos especificos e objetivos especificos. O leitmotiv mais dissolvido e dependente
estaria representado pelos pontos que compdem uma predominancia de combinacéo, ou
seja, toques compartilhados e combinados de formas diferentes, dependendo ndo de
uma divindade especifica, mas de uma linhagem de divindades e dos toques
anteriormente e posteriormente executados. Portanto, como exemplo, temos, de um
lado, o quebra louca para lansa, seja acompanhado da linha portuguesa ou africana, que
independe dos toques anteriores ou posteriores e que sé é utilizado para esta divindade;
e, de outro, a utilizacdo de toques como cabula, catimbo6 e samba de forma a gerar uma
predominancia de combinacdo quando a linhagem de entidades cultuada é a dos
caboclos. Também é preciso deixar claro que me refiro as predominancias ndao como
regras e leis fixas, pois presenciei giras de caboclo e de exu com pontos tdo frios quanto
0s pontos para preto velho, e giras de preto velho com pontos bem mais quentes do que

os que predominam nessa linhagem de entidades. *

Como j4 foi evidenciado anteriormente, nas saidas de santo do Abassa de Omolu
e 11é de lansd o elemento mais importante é o orixa. E preciso que todos os participantes
do ritual procurem seguir padrbes detalhados para que o Orixa des¢a no terreiro da
forma como ele merece; é preciso que 0 Orixa seja bem recebido, de acordo com 0s

elementos que compBem sua identidade. Essa exigéncia impele a uma tenséo que néo é

® E importante ressaltar que as saidas de santo duram normalmente de vinte a trinta minutos, enquanto
que as giras duram de uma hora e quarenta a duas horas.
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observada nas giras. Ter problemas com a roupa do orixa, com seus objetos
caracteristicos, ou na conducao da reza é certamente motivo de lamentagdes, lagrimas e
arrependimento. Afinal, ndo foi feito como o Orixa desejava ou merecia. J& nas giras de
entidades, o centro das atencdes ndo é a entidade espiritual, principalmente porque a
grande guantidade de entidades que “descem” ao mesmo tempo durante uma gira nao
permite a mesma atencdo dada aos orixas (geralmente um por ritual). Assim, o centro
das atencgdes recai sobre o trabalho magico religioso e, por meio dele, a ritualizacéo do
cotidiano e a existéncia de certo grau de inventividade e improvisacdo. O trabalho
magico-religioso esta aqui compreendido como o0 processo de atendimento aos que
procuram conselhos, passes, limpezas, curas, orientagdes, etc. Por esses motivos,
escolhi dedicar-me especificamente as praticas méagico-religiosas dos ogds durante as

giras. Como lembra Pordeus Jr.:

No nosso caso especifico, quanto aos rituais umbandistas, podemos
nos referir a uma distingdo entre os rituais que se apresentam como
comportamento impregnado do cotidiano, e por outro lado os ritos ou
conjuntos rituais que estabelecem uma ligacdo ente o mundo do
cotidiano e o mundo mitico dos espiritos e das divindades.
(PORDEUS JR., 1993, p. 68).

Nesse contexto de cotidiano ritualizado a partir do trabalho méagico-religioso,
ndo ha um toque especifico para a cigana sete saias como existe o toque quebra louca
para lansd. H4, obviamente, uma letra especifica com contetdo que narra os feitos dessa
entidade. Mas é possivel observar 0 mesmo toque sendo utilizado para trés ou quatro
entidades uma apos a outra durante as giras. Da mesma forma, ndo observamos toques
distintos para os diversos pretos velhos que “descem” nas giras. Observamos uma
combinacdo de toques que remetem a uma linhagem de entidades, a um tipo especifico
de energia, a um tipo especifico de trabalho maégico-religioso realizado por eles.
Existem, portanto, toques de cura, toques de descarrego, toques de purificacao,
respectivamente relacionados aos pretos velhos, exus e erés. O fio condutor desses
critérios é a energia®. Fala-se, portanto, da energia dos exus (quentes/aceleradas), a
energia dos pretos (frias/lentas), a energia dos caboclos (quentes/aceleradas).
Compreendo, portanto, que a energia é o elemento central para a compreensdo de todas

as praticas magico-religiosas dos ogas.

® Ver nota 31 (p. 30).
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Sobre essa questdo, uma filha de santo comentou em entrevista®®:

A batida, por exemplo, pra tua preta velha, é sempre a mesma.
Mas quando for outra preta velha (de outra pessoa), é a mesma
batida e s6 muda a letra do ponto cantado?

Entdo... Porque aquela energia de preto velha é mais ou menos a
mesma. Entdo pode ver que sdo poucos os pretos velhos que ele (o
0gd) vai mudar a batida. A energia é a mesma na casa, € a energia de
Preto, que a gente chama. Pode ver que uma baia de exu ja é toda mais
agitada, uma de caboclo é toda mais agitada. Sdo poucos 0s pontos
mais lentos. Entdo acaba sendo aquela sintonia durante a baia toda.
Por isso que eu falo bastante da sintonia. (Rafaele, janeiro de 2014).

Este depoimento torna a relacdo entre toque e identidade da entidade menos
especifica. Para resumir e exemplificar os elementos citados, no culto aos pretos velhos
h& a predominancia de sequencias de catimbd frio, lento, com pequenos intervalos de

outros toques.

A médium também da énfase a sintonia, categoria nativa utilizada diversas vezes
pelos filhos de santo do terreiro nas entrevistas, e que serd explorada mais adiante.
Nesse caso, a sintonia remete ao toque executado pelo oga que estd em conformidade
com a energia da entidade, com o objetivo da gira compartilhado por todos que
participam do ritual. Diz-se, portanto, que 0 oga estd em sintonia com a gira, em

sintonia com a casa.

Retomando o trabalho de José Jorge de Carvalho (1991), a partir das trés
perspectivas citadas anteriormente®’, o autor afirma ter encontrado uma “melodia
chave”, a unica que se repete no repertorio do Xangd, e que narra indireta e
minuciosamente toda a trajetdria percorrida pelo axé do santo, dentre outras atribuicdes.
A repeticdo da melodia chave, segundo Carvalho, encontrava-se elegantemente oculta
em meio ao vasto repertorio, a ponto que sua repeticao s6 chegue a ser notada através de

um grande esfor¢o analitico.

Carvalho sintetiza o leque de associa¢es simbdlicas condensado pela melodia
chave em um quadro que indica elementos importantes para qualquer pesquisa que
venha a ser realizada sobre a mdsica nos ritos afro-brasileiros. A melodia chave

possuiria, portanto, um valor ritual, um valor magico e um valor musical. No

% Ressalto que, ao utilizar o termo “batida” para a formulagio da minha pergunta, Rafaele o
compreendeu como sinénimo de velocidade.

%71) os tipos rituais e seus respectivos repertorios; 2) as caracteristicas musicais do repertorio de cada
ritual; 3) e as similaridades musicais do repertdrio de rituais distintos.



69

primeiro, valor ritual, remete ao que foi evidenciado anteriormente a partir da pesquisa
de Luhning: as cantigas e suas respectivas fungbes dentro do contexto ritual, por
exemplo, musica para sacrificios, musica para lavacdo de cabeca, dentre outros. O
segundo, o valor magico, remete ao axeé, as energias presentes no ritual advindas das
divindades. Nesse contexto temos cantigas para preparacdo do axe, para sua ativacdo ou
eliminacdo. Com relagdo ao terceiro, o valor musical, sua execucdo da cantiga poderia
ser infrequente, com tensdo dramética mediana; execucdo individualizada, com alta
tensdo dramatica; e execucdo rotineira, com pouca tensdo dramatica. E importante
notarmos que, segundo Carvalho, estes valores encontram-se condensados na melodia
chave, mas podemos encontra-los dissolvidos em meio ao vasto repertdrio utilizado nos

rituais do xango.

O valor magico, termo que mais interessa para a reflexdo que proponho, remete
a conducdo do Axe, das energias. Em todas as entrevistas realizadas para esta pesquisa,
sem excecOes, quando perguntei qual era a importancia do oga nos rituais, a resposta
esteve relacionada a condu¢do das energias espirituais, pois “¢ ele que faz a energia
circular”. Mas a importancia da energia ndo se restringe ao universo da musica e do
oga. Ela é o substrato da experiéncia religiosa, das demandas, das possessdes, da divisdo
do calendério de atividades da casa. Ela faz com que rituais de purificacdo, descarrego e
limpeza sejam realizados. Preocupo-me em evidenciar neste trabalho os elementos que
unem ogds e médiuns. Acredito que a nocdo de energia é o substrato dessa unido.
Poderiamos supor, em decorréncia da dbvia relacdo entre 0 ogd e a musica, que a
prépria musica ocuparia o lugar central nessa relacdo. Entretanto, a misica € apenas um
dos momentos em que a energia se expressa. A energia é objeto de experiéncia fora e
dentro do terreiro, com ou sem a presenca dos pontos cantados. Todos os médiuns da
casa possuem algo a dizer sobre as energias espirituais de seus guias, sendo as giras um
dos principais momentos em que elas serdo sentidas e celebradas com o fervor da
comunidade religiosa. Portanto, acredito ser necessario compreender inicialmente como
a energia se expressa em um contexto amplo para depois compreendé-la a partir da
relacdo médium/divindade/oga. Darei mais atencéo a essa categoria em outra se¢do. Por
enquanto, contextualizo e evidencio as conexdes entre os temas chave que serdo

evidenciados ao longo deste trabalho.

Para José Jorge de Carvalho a musica pode chamar, conduzir, ativar e desativar

as energias espirituais, 0 axé. Nesse processo, de acordo com as particularidades do
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terreiro pesquisado, 0 proprio oga tem tanta importancia que, para alguns mediuns, se o
oga principal do terreiro, Francisco, ndo estiver presente no ritual e outro oga for
convocado para substitui-lo, é preferivel ndo “trabalhar”. Dessa forma, a musica ndo
pode ser compreendida como possuidora de um valor intrinseco, algo que por si sé
modifica a realidade. Por tras de sua utilizacdo existe um agente magico-religioso que a
manipula com intencdes especificas, que faz escolhas, domina representacdes méagico-
religiosas e, portanto, deve ser incluido no processo magico-religioso. Nesse processo o

oga ndo é um coadjuvante.

Retomo aqui uma questdo surgida no inicio da secdo: haveria alguma
consequéncia em tentar compreender a musica em seu contexto, tendo-a como ponto de
partida para a compreensdo de elementos que podem apresentar propriedades
ritualisticas musicais e ndo musicais? Sistematizando a questdo, qual seria a
consequéncia de olharmos para a muasica como ponto de partida em direcdo a
compreensdo das praticas magico-religiosas do oga? Compreendo que existem duas
possiveis consequéncias negativas. A primeira seria conferir a masica um valor
intrinseco no que diz respeito a modificacdo da realidade. Seria como limitar a
transformacdo da realidade levando em consideracdo apenas o ‘“valor magico”
(CARVALHO, 1991) possuido pela musica. Ao observar 0 que acontece enguanto
determinado toque é executado, somos tentados a afirmar que o toque tem um valor
independente do ogd. Assim, o simples fato de executar a musica que purifica podera
realizar uma purificacdo. O terreiro por mim pesquisado evidencia que as praticas
magico-religiosas ndo acontecem a partir desse pressuposto, pois outros elementos
devem ser levados em consideracdo. A segunda consequéncia diz respeito ao fato de
ndo incluir nas praticas magico-religiosas do o0gd seus momentos extramusicais,
momentos em que 0s 0gas realizam préaticas magico-religiosas sem a presenca direta da

musica.

Ambas as consequéncias me levam a inverter a ordem de investigacdo. Parto do
0ga a musica em vez de partir da masica ao universo dos ogas. Dito de outra forma, a
musica faz parte do contexto do ogd, e ndo o contrario. As pesquisas apresentadas até
agora tomam como foco a masica, especialmente o candomblé. Em alguns momentos
dao a impressdo de que o oga faz parte do contexto musical assim como as dangas, 0s
movimentos, o0s padrdes ritualisticos e as mitologias dos orixas. Proponho a inversao

dessa logica para que 0 0ga seja o centro das atencdes. Dessa forma, a musica surge
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como um dos instrumentos magico-religiosos por ele utilizados. E preciso, portanto,
encontrar uma base tedrica que permita vé-lo de forma menos essencialmente musical,
que leve em consideracdo suas praticas extra musicais, tais como suas obriga¢des aos
orixas, suas preparacdes anteriores aos rituais, seus conhecimentos magicos, seu
carisma, sua influéncia nos trabalhos religiosos para além de padrbes ritmicos. Como
afirmei na introducdo deste trabalho, pretendo olh&-lo mais como um agente magico-
religioso do que como um mdasico. Assim, também retiramos um possivel valor
intrinseco e independente possuido pela musica de modificar a realidade e incluimos o
0ga nesse processo enquanto agente que realiza escolhas, que foi preparado para
executar esta tarefa, que foi socialmente escolhido (foi iniciado, consagrado) e possui
uma confiabilidade socialmente respaldada.

Devo ressaltar outro fator que pode contribuir com o possivel “desaparecimento”
do ogad em rituais de saida de santo. A maior padronizacdo do ritual resulta em maior
previsibilidade. Assim, a conducdo musical e ritualistica se dissolve entre o0s
participantes, pois as ac0es que decidem e determinam o caminho que algumas partes
do rito devem seguir, bem como a condugdo musical, ndo sdo de clara autoria do 0g4,
como acontece comumente nas giras. Assim, a conducdo musical, bem como a
conducdéo ritualistica possuem varios maestros, geralmente pais de santo, ekedis, maes e
pais pequenos. Eles indicam quando a mdsica deve comecar, quando deve terminar,
qual ponto deve ser entoado, quando deve acelerar ou reduzir a velocidade, etc.
Compreendo que a “inventividade” (musical e ritual) do ogd em praticas magico-
religiosas emerge com mais énfase e sdo de melhor identificacdo nas giras. Nelas o
quadro muda. O oga conduz partes dos rituais com maior autoria em decorréncia, dentre
outros fatores, da menor quantidade de padrbes a serem seguidos, bem como da menor
tensdo por eles causados.

Dando sequencia ao levantamento bibliografico, Amaral e Silva (1992) ainda
abordam a mdsica enguanto componente ordenador e enquanto componente de
identidade grupal e individual, e apresentam algumas dimensdes destas duas
perspectivas. Enquanto componente ordenador, a musica ordena 0s acontecimentos e 0
proprio tempo. O elemento musical indica o que deve acontecer e imprime certa ordem
nas ceriménias. Lembrando que a musica tanto pode impor a ordem ritual como
também a ordem ritual pode impor a condugdo musical. Isto é, “a modificagdo dos

gestos do dancarino pode ser a resposta a um significado musical ou pode ser a
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exigéncia para que uma determinada organizacdo sonora seja efetuada”. (CARDOSO,
2006, p. 101).

No Abassa de Omolu e 11é de lansd, durante o recolhimento de um médium no
roncd, local sagrado onde acontecem diversos rituais privados, a musica servira ainda
como elemento ordenador do tempo, pois ha cantigas a serem entoadas ao amanhecer,
cantigas a serem cantadas antes das refei¢des, dentre outros momentos. Dessa forma, a
rotina do recolhimento vai sendo construidas a partir das tarefas que cabem ao recolhido
efetuar. A “construgcdo do tempo se faz como num reldgio cujos ponteiros séo as
cantigas” (AMARAL e SILVA, 1992, p. 7/9). Durante as giras, por exemplo, a musica
ajuda a indicar o momento exato da defumacéo, do ritual da pemba, 0 momento correto

de pedir a bengéo ao pai de santo e aos pais € médes pequenos da casa.

Enquanto elemento de identidade, Amaral e Silva afirmam que a musica pode
ser elemento de identidade individual e coletiva. No ambito mais individualizado, as
cantigas remetem a primeira saida de santo dos médiuns, os pontos de seus guias
espirituais marcam momentos decisivos de sua experiéncia religiosa. Cada méedium no
terreiro pesquisado possui seus orixas e um pequeno grupo de entidades que realizam as
curas, os passes e dao conselhos nas giras semanais. Portanto, quando um visitante vai a
busca de resolver determinado problema pessoal nas giras de entidades, escolhe ou é
orientado a escolher uma entidade mais adequada ao seu problema e passa a identificar
as principais entidades de cada médium. Assim, Dona Socorro fica sendo conhecida
como a Dona Socorro do Mestre Sibamba (seu guia espiritual). O repertério pessoal de
cada médium contarg, portanto, com cantigas para seus guias, cantigas para seus orixas,

cantigas da sua primeira saida de santo, cantigas que impelem ao transe, dentre outras.

Além do repertorio pessoal, o individuo participa do repertoério do grupo, que
consiste em cantigas do Orixa do pai de santo; as cantigas que indicam, durante as giras,
a ordem das bénc¢dos dos médiuns situados no topo da hierarquia da casa; as cantigas de
Xiré, ou seja, cantigas cantadas para saudar todos os orixas cultuados no terreiro no
inicio dos rituais e que, como afirma Rita Amaral (2002), esta fortemente vinculado ao
modo de crer e viver tipicos do candomblé, dando forma a um “ethos” proprio. Assim, a

festa, segundo a autora, € enfocada como uma espécie de microcosmos da religido.

Para Angelo Cardoso (2006, p. 46), no candomblé, “a musica cumpre o papel de

comunicar, ela ¢ um codigo com fins dialégicos”. Em sua tese de doutorado em
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etnomusicologia, Angelo Cardoso compreende o uso da musica e dos tambores no
candomblé como uma linguagem que transmite mensagens aos iniciados possuidos
pelos orixas, sem esquecer também que os iniciados transmitem suas mensagens aos
ogas. O autor realiza uma investigacdo minuciosa do candomblé ketu, a partir da famosa
Casa Branca do Engenho Velho de Salvador, sobre a utilizacdo dos tambores, levando
em consideragdo até mesmo o uso das partes dos tambores como o centro, as bordas, o
uso de aguidaves (varetas utilizadas para tocar os instrumentos). Também enfoca a
relacdo entre frases musicais e movimentos corporais apresentando um jogo de

significados transmitidos de ambos os lados (0gés e iniciados).

O presente trabalho apresenta a minha visdo, um olhar que vé a
musica de candomblé como uma forma de comunicagdo, como uma
linguagem ritual; uma musica que, em qualquer forma que se
apresente, dentro dessa religido, é portadora de cddigos. Nessa Gtica, a
musica vinda dos atabaques e uma forma de linguagem: a linguagem
dos tambores. (ibid, p. 381).

Sua tese confirma que as pessoas do candomblé “distinguem claramente os
diversos fatores musicais e ndo musicais que fazem da aproximacédo do santo um fator
previsivel e até planejado, longe de ser algo casual ou acidental”. (LUHNING, 1990, p.
3). Um didlogo pressupde troca de informacdes entre oga e iniciado, levando em
consideracdo codigos transmitidos e recebidos de ambos os lados (ogas e mediuns) que
informam, indicam, impdem acg0es e respostas, sdo “cantigas que obrigam” (Luhning,
1990). Essa compreensdo é indispensavel para as reflexdes que serdo apresentadas nos
capitulos seguintes desta dissertacdo, pois as praticas do ogd, como veremos, Sdo
permeadas por linguagem musical, mas também pela linguagem afetiva, linguagem
empatica entre médium e 0ga e que sao indispensaveis ao sucesso dos trabalhos méagico-

religiosos.

Outra questdo importante para esta pesquisa é a distincdo entre a relacao
ogd/médium e a relacdo ogd/divindade. No fendmeno da possessdo, esses dois
momentos encontram-se mesclados. Por outro lado, é possivel identificar acbes do oga
diretamente voltadas as particularidades do médium e, em outros momentos, agdes
voltadas para as particularidades do Orixa ou entidade. A tese de Angelo Cardoso nos
fala sobre uma linguagem, um processo de comunicacdo atraves da mausica e dos
tambores, com foco principalmente na relacdo 0gd/Orixa. Pretendo evidenciar que, se
quisermos utilizar a nogdo de linguagem, a comunicagdo entre ogds e mediuns, em se

tratando do trabalho magico religioso, além do intermédio da masica, também acontece



74

levando em conta as relacOes afetivas do ogd e seus conhecimentos a respeito das
particularidades de cada médium. Em alguns momentos da conducgéo das rezas a énfase
¢ dada muito mais as particularidades dos médiuns do que as particularidades dos
toques para entidades e orixas. O papel desempenhado pelo oga na parte da umbanda
que cabe ao omolocd é marcado pela indispensavel relacdo ogd/médium e ndo apenas
pela relagdo ogéd/divindade. Surge assim um sujeito de relacOes afetivas, de alegria e
bom humor, de empatia e fortes relagdes de amizade, todos esses fatores influenciando
em seus trabalhos magico-religiosos. Assim, as giras no terreiro me deram grandes
demonstracbes de que um toque para um caboclo acompanhado por um sorriso
empatico e por fortes demonstracoes de afeto influenciam diretamente no fazer magico-
religioso. Aqui se entrelagam pitadas de historias de vida de médiuns e ogéds sendo
ritualizadas semanalmente no terreiro pesquisado. Faz-se entdo necessario fazer tal

distinc¢éo.

Em meio ao processo de comunicacdo surge uma categoria nativa de suma
importancia: a sintonia. Este € o nome dado pelos médiuns as demonstracdes de
compreensdo matua entre médium e oga, entre entidade e ogd durante os rituais e
abrange, além da relacdo entre musica e movimentos corporais, como o fez Angelo
Cardoso, uma compreensao que envolve afetividade, amizade e conhecimentos sobre a
vida cotidiana dos médiuns. A relacdo de sintonia entre médium e ogd também
apresenta diversas idiossincrasias quando o oga é fixo no terreiro e quando é transitorio.
Para cada um dos dois tipos o terreiro possui uma denominacgdo: ogds Maos de Couro
(ogés fixos, confirmados na casa) e ogas tambozeiros (ogds transitérios, sem filiacdo
religiosa na casa). Cada oga influencia de forma distinta na dinamica ritualistica do

terreiro.

Acredito ter anunciado neste capitulo todas as tematicas-chave (tedricas,
metodoldgicas e organizativas) que serdo abordadas daqui em diante e aberto caminho

para aprofunda-las. Feitas estas consideracdes, é possivel agora sistematiza-las:
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1) Praticas magico-religiosas dos ogas com intermédio de um médium

incorporado

Praticas magico-religiosas dos ogds sem o intermédio de um médium

incorporado

O trabalho maégico-religioso realizado para um cliente pode ser ou néo
intermediado por um medium incorporado. Em alguns casos, o trabalho é realizado por
um médium que incorpora uma entidade ao passo que recebe as energias espirituais
necessarias. Em outros, o oga pode realizar o trabalno maégico religioso sem o
intermédio de um médium incorporado. Esse caso € muito comum em rituais de
purificacdo e expulsdo de mas energias, em que apenas o toque do oga é suficiente para
a realizacdo de tais praticas. O ponto para quebrar feiticos citado anteriormente € um

bom exemplo.
2) Pratica méagico-religiosa voltada para a divindade (oga/divindade)
Préatica magico-religiosa voltada para o médium (ogd/médium)

E preciso identificar momentos da pratica magico-religiosa em que os toques do
oga estdo diretamente voltados para um Orixa ou entidade. O toque do oga, por
exemplo, deve alcancar determinados padrfes ritmicos para que haja comunicacgéo entre
ele e o orixa. Sem esses padrdes, como demonstrou Angelo Cardoso (2006), ndo s&o
possiveis 0s movimentos exigidos por um determinado orixa. Também é possivel
identificar momentos em que o ogd conduz um ponto tendo como finalidade suprir as
necessidades de um médium. Esses casos sd0 mais comuns nas giras de entidades.
Como exemplo, o oga toca para celebrar o retorno de uma médium que, em decorréncia
de problemas familiares, esteve ausente do terreiro por varios dias. Em suma, trata-se da

relacdo oga/médium e da relacdo ogé/divindade.
3) Préticas magico-religiosas em saidas de santo
Préaticas magico-religiosas em giras

A préatica méagico-religiosa do oga diferencia-se em cada caso. No primeiro, o foco é
suprir as necessidades mais padronizadas e previsiveis referentes aos orixas. No

segundo caso, ndo ha padrfes tdo rigidos, o que permite maior inventividade,
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imprevisibilidade e ritualizacdo do cotidiano. Pretendo focar minha atencdo no segundo

tipo de ritual.

4) Praticas magico-religiosas desempenhadas por ogds permanentes (Maos de
Couro)

Praticas magico-religiosas desempenhadas por ogds marcados pela

mobilidade (tambozeiros)

Em cada um dos dois casos observamos diferencas qualitativas com relacdo a
sintonia entre médium e ogd, com relacdo ao prestigio na casa, com relacdo a conducgéo

dos rituais, forca magico-religiosa, dentre outros fatores.
5) Aenergia

A energia é o substrato de todas as praticas magico-religiosas no terreiro, inclusive
as do ogd. E preciso, portanto, ir de sua expressdo mais geral para depois chegarmos a

relacdo que ela intermedia entre 0 0ga e os participantes do ritual.
6) A sintonia

A sintonia € um termo nativo utilizado no momento em que ocorre uma
compreensdo mutua entre ogd e os médiuns/divindades durante os rituais. Ela se
expressa de diversas formas. Ha sintonia quando o oga toca de acordo com as
preferéncias e particularidades de um médium ou entidade; ha sintonia quando o oga
compreende, a partir do contexto ritual, que deve homenagear algum médium em datas
especiais; quando ele esta ciente de algum problema que sera resolvido durante a gira e
contribui diretamente para sua solucdo; quando compreende quando deve parar de tocar

ou iniciar os toques dependendo do andamento do ritual; dentre outros momentos.

Entendo que o cruzamento destes dez elementos € indispensavel para a compreensdo
das préaticas magico-religiosas dos ogads no terreiro pesquisado. Visitarei no proéximo
capitulo um trabalho cléssico da antropologia que muito contribuiu para a compreensdo
dessas préticas, superando e respondendo algumas questdes levantadas no final desta
secdo. Refiro-me a teoria sobre a magia elaborada por Marcel Mauss, onde acredito ter
encontrado uma base tedrica e metodoldgica para o prosseguimento desta pesquisa.
Enquanto que em varios dos trabalhos o foco é a “pratica musical” do 0gd, o campo de

pesquisa me mostrou que é preciso ampliar o olhar para compreendé-lo a partir de sua



77

“pratica magico-religiosa”. Quando cruzei os trabalhos anteriormente citados com as
minhas observagdes em campo, cheguei a conclusdo de que é preciso encontrar um
caminho tedrico-metodologico menos essencialmente musical. Enquanto que em alguns
trabalhos se procurou investigar o “contexto” que circunda e interage com a masica,
pretendo compreender o contexto que circunda o oga. Isso inclui os eventos sonoros, as
representacfes magicas, os ritos positivos e negativos (DURKHEIM,1996), dentre

outros.

Ressalto que estas observacGes ndo soam necessariamente como criticas aos
trabalhos anteriormente citados, pois cada um deles possui um objeto de investigacdo e
métodos empregados. Também compreendo que algumas discordancias entre minhas
afirmativas e as afirmativas dos pesquisadores citados se devem simplesmente as
diferencas nas denominacdes religiosas estudadas. Esta pesquisa foi realizada em um
terreiro de umbanda omolocd, ao passo que outros pesquisadores dedicaram-se ao
candomblé de caboclo, ao xang6, ao candomblé ketu, dentre outras denominacGes. Por
fim, estou ciente de que ndo evidenciei todas as propriedades que a masica pode ter nos
rituais de religides afro-brasileiras. N&o inclui, por exemplo, o conteddo das letras
presentes nos pontos cantados, as partituras musicais tdo presentes em estudos
etnomusicologicos e dados referentes as caracteristicas acusticas da mdsica. Me

restringi as propriedades que mais auxiliardo nas discussfes que se seguem.
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4. “E ELE QUE TA ALI TOCANDO, DANDO ENERGIA”: AS PRATICAS
MAGICO-RELIGIOSAS DOS OGAS

Eu acho que, depois do pai de santo, uma das pessoas mais
importantes é ele. Principalmente porque é ele que ta ali tocando,
dando energia pra os médiuns receber seus caboclos, suas entidades.
E todo filho que entra, ele é apresentado a todos nds, mas depois do
pai de santo, ao pai ogd. Quando é um desenvolvimento, o pai oga é
que vai puxar a energia dele. (Dona Socorro, junho de 2012).

O trecho acima foi retirado de uma entrevista realizada com Dona Socorro,
médium e principal assistente de pai Wanglé nos assuntos administrativos do terreiro ao
longo de grande parte do periodo de pesquisa. O 0ga é apresentado como o responsavel
por tocar e dar a energia espiritual necessaria a possessdo. Para a medium existe um
individuo (socialmente reconhecido) por tras do ato de “dar a energia”, e o titulo desta
secdo também segue esta intencdo. Talvez esse seja 0 ponto de partida para a
compreensdo de uma questdo surgida a partir da leitura de trabalhos etnomusicoldgicos.
Trabalhos como os de Angelo Cardoso (2006) e Angela Liihning (1990), por exemplo,
evidenciaram a necessidade de esclarecer melhor algumas questdes que nao aparecem
de forma bem delimitada e que muito interessa para esta pesquisa. E dificil compreender
como 0s grupos estudados classificam e significam o conjunto dos elementos magico-
religiosos envolvidos nas praticas dos ogds. Em alguns momentos parecem atribuir a
musica um valor intrinseco para a modificacdo da realidade, sem que o papel magico-
religioso (e ndo apenas musical) dos ogads, bem como de outros elementos, sejam

evidenciados com mais clareza e interdependéncia.

Para melhor explicar o que quero dizer, trarei novamente o trabalho de Angela
Lihning (1990). Em todo o corpo do texto a autora se preocupa em delimitar o
repertorio de cantigas utilizadas no candomblé de acordo com cada funcéo especifica.
Essa é uma construcdo que se reforca a cada pagina de seu trabalho. Assim, a autora fala
em cantigas utilizadas em matancas, cantigas utilizadas no xiré, dentre outras. Sobre as
cantigas utilizadas para chamar as entidades, a autora constrdi o texto da seguinte
forma:

As cantigas que obrigam o santo a se manifestar entre os vivos, e sdo
cantadas com a intencdo de chama-lo, representam um repertério
especifico. Uma de suas caracteristicas é o fato de serem cantadas

durante muito mais tempo que as outras. Canta-se com insisténcia e a
velocidade do toque que a acompanha € normal ir aumentando

consideravelmente. (LUHNING, 1990, p. 121).
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Dai tiramos algumas questfes. Como se da o processo de que obriga a vinda da
divindade? A mdsica possuiria, para 0 grupo em questdo, algum potencial intrinseco
que permitiria a qualquer um que a executasse propiciar a vinda da divindade? E a
musica que traz a energia, 0 axé? N&o estou afirmando que, de forma tdo limitada, é
assim que a autora compreende a relacéo entre os elementos magico-religiosos, mas ndo
fica claro quais sdo realmente os significados a eles atribuidos, tendo em vista que a
acdo de “obrigar” ndo ocorre pela simples execugdo musical. Se ndo € assim que ocorre,
como compreendem os frequentadores do terreiro qual o papel magico da musica e qual
0 papel méagico do ogad? Quais representacdes envolvem os 0gas que executam a musica
que, por sua vez, também é possuidora de um “valor mégico” (CARVALHO, 1991)?
Acredito que esses dois elementos, juntamente com outros que veremos ao longo desta
secdo, se combinam de forma complementar. H& uma combinacdo e uma
interdependéncia entre os elementos simbdlicos envolvidos na pratica magico-
religiosas, especialmente os que estdo relacionados aos ogas. E a partir dessa orientacio
que pretendo compreender o que os frequentadores do terreiro compreendem por 0ga,

energia, masica, tambor, consequéncias dos atos.

Definir exatamente 0os componentes presentes na pratica magico-religiosa, bem
como suas funcdes ndo é exatamente o objetivo de alguns trabalhos que centram suas
atencdes na musica. Como foi dito no capitulo anterior, tais trabalhos sdo os mais
propicios a trazer reflexdes sobre os ogas. Em alguns deles os ogéds aparecem como
coadjuvantes, pois a musica ocupa o lugar central. Evidenciam-se as letras presentes nas
mausicas, as classificacfes em termos de utilidades e funcdes para cada cantiga, ritos a
elas relacionadas, mas sequer falam dos ogds. Outros tratam 0 0gd com mais
expressividade. Esse é o caso dos trabalhos de Cardoso (2006); Vasconcelos (2010);
Almeida (2009), Silveira (2008); mas permanecem tendo como elemento norteador os
préprios elementos musicais. Isso porque seu ponto de partida € a propria musica para a
compreensdo dos processos de ensino e aprendizagem, levantamento do repertério
musical dos terreiros, forma de utilizacdo dos instrumentos, categorizagdes ritmicas,

dentre outros elementos.

Antonio Flavio Pierucci, em seu trabalho sobre a magia, escreve:

Linguistica, semi6tica e filésofos da linguagem costumam ilustrar o
efeito do discurso mégico recorrendo a um conto de fadas: a histéria
de Ali Baba. O efeito magico é do tipo Ali Baba: ditas as palavras
magicas em forma de comando, “abre-te, Sésamo!”, a pedra se move e
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a caverna se abre. [...] O mito de Ali Baba descreve com perfeicdo a
crenca na efetivacdo infalivel de um desejo méagico contrario as leis da
natureza, gragas a emissdo correta € no momento correto de um signo
linguistico que ¢ quase puro significante: “Abre-te, Sésamo!”,
“Rabazagaia!”, “Sabalum!”, “Mangal6, “Om ManipadmeHum!”,
“Laroy€”, “Adonay”, “Hocuspocus”, “Nem-sei-que-diga”,
“Mandrake”, “Abracadabra”. (PIERUCCI, 2001, p.87).

O trecho acima contribui bastante para a reflexdo que proponho. As palavras
citadas, tidas como palavras magicas, sdo pronunciadas para modificar o curso natural
dos fatos, para modificar a realidade de forma imediata. Nesses casos, ndo importa
guem as pronuncia, pois apenas o poder intrinseco das palavras ja se encarrega de
colocar em pratica os efeitos desejados. Quem as pronuncia sdo meros executores. Por
isso, em diversas culturas algumas palavras ndo devem ser pronunciadas, pois se assim
for feito, independentemente de quem o faz, algo indesejavel pode acontecer. Em alguns
casos, mesmo que 0 executor possua um valor reduzido na pratica magica, também
elementos contextuais e procedimentos ritualisticos devem ser postos em pratica.
Assim, 0 ato de pronunciar determinada palavra deve estar acompanhado da selecéo de
um local especifico, da utilizacdo de uma roupa especifica, um horario especifico, mas

guem pronuncia as palavras continua a ocupar a posi¢cdo de mero executor.

Pode parecer um exemplo exagerado e, para pesquisadores e religiosos que se
deparam com essa comparacao, talvez seja 6bvio que na realidade, em se tratando de
religides afro-brasileiras, isso ndo ocorre. Por outro lado, esta questdo ndo se apresenta
de forma clara em alguns dos trabalhos antropoldgicos e etnomusicoldgicos
anteriormente citados porque a musica, em alguns casos, ndo surge acompanhada de
consideracGes sobre as pessoas que as executam, bem como de outros elementos
envolvidos. Nao necessariamente por equivocos tedricos ou por falta de percep¢do
etnografica, mas pelo simples fato de ndo terem a necessidade de distingdo e
compreensdo de cada um dos elementos envolvidos no processo como um foco e
objetivo de pesquisa. Quando falo na “pessoa que as executa”, me refiro a um agente
magico religioso com nome, personalidade e situado no contexto da comunidade
religiosa. A citagcdo de Pierucci surge aqui, por contraste, como um alerta, um convite a
indicacdo, definicdo e esclarecimento de elementos simbolicos que trarei ao longo deste
trabalho. Fica claro que utilizar o “valor magico” (CARVALHO, 1991) possuido pela

mausica para explicar praticas magicas ndo me parece suficiente.
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O certo € que em cada terreiro, seja ele de catimbd, jurema, umbanda, omoloco
Tambor de Mina, é comum que exista em cada caso uma ldgica prépria que s6 é
possivel identificar etnograficamente. Cada terreiro possui, portanto, uma “légica
magico-religiosa do 0gd” propria que envolve a compreensio dos significados e fungdes
da musica, bem como os significados e funcdes para 0s 0gas durante a pratica magico-
religiosa, dentre outros elementos. Dois exemplos podem contribuir para esclarecer o

que chamei de “logica magico-religiosa dos ogas”.

Como jé foi dito na introducdo deste trabalho, tive oportunidade de participar de
algumas giras em um terreiro chamado Terreiro de Umbanda Mdae Cassiana, situado
também na cidade de Fortaleza. Nele as incorporagdes durante as giras ndo aconteciam
diante dos atabaques nem diante dos ogds, mas diante do altar principal do terreiro. Em
alguns momentos os médiuns iam até os atabaques e os tocavam. Por outro lado, 0 ogd
ndo era saudado, suas béncdos ndo eram pedidas e ndo possuia o prestigio possivel de
ser encontrado em outros terreiros. Sua importancia parecia advir muito mais do fato de
ser alguém que sabe executar a masica em uma comunidade religiosa em que ninguém
sabe, do que como um sacerdote consagrado, objeto de prestigio e socialmente
reconhecido como o detentor da autorizacdo e dos conhecimentos também sagrados de
manipulacdo das energias espirituais presentes no ritual. Mauss (1979; 2003), como
veremos ao longo deste capitulo, muito contribui para a compreensdo das praticas
magicas quando afirmou que “a virtude magica e a posi¢ao social coincidem na medida
em que uma faz a outra”. A profundidade dessa afirmativa s6 pode ser compreendida

guando analisamos a teoria da magia de Mauss. Isso sera feito ao longo desta secao.

Em outro caso, em um terreiro de umbanda situado na aldeia indigena
Tremembé de Queimadas, municipio de Acarad, os frequentadores do terreiro sequer
possuiam o imaginario prestigioso dos atabaques. As cantigas eram conduzidas por
triangulos e pequenos tambores que me pareceram ‘“‘coadjuvantizados” no que diz
respeito a conducdo das cantigas e no que diz respeito ao seu valor magico-religioso.
Sua presenca era opcional. Se ninguém se disponibilizasse para tocar os instrumentos, o
ritual aconteceria sem grandes perdas. Ao contrario do que acontece comumente em
outros terreiros de umbanda, os tambores ndo possuiam um lugar especifico no espaco
ritualistico do terreiro. Ndo se prestava reverencia aos atabaques, muito menos aos

instrumentistas.
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A mdasica, em ambos 0s casos citados, estava a frente dos trabalhos magicos,
tornando coadjuvante e, em alguns casos, um elemento opcional, seu principal executor
(refiro-me aos tocadores de tambor). No terreiro por mim pesquisado, 0 quadro se
apresentava bem diferente. E preciso, portanto, compreender os significados de cada
elemento que compde a pratica magico-religiosa. “E porque simboliza certos aspectos
fundamentais da vida coletiva que a magia faz sentido. E preciso, pois, perguntar, em
cada contexto determinado, que tipo de simbolismo envolve o pensamento e a agéo
magica.”. (MONTERO, 1990, p. 47) Antes, precisamos identificar de quais elementos
estamos falando. Acredito que Marcel Mauss e Hubert (2003) muito podem contribuir

nesse aspecto.

Resumidamente, as questdes que norteiam esta secdo podem ser apresentadas da
seguinte forma: 1) Como compreender as praticas magico-religiosas do oga levando em
consideracdo ndo apenas suas praticas musicais? Ou seja, pretendo refletir sobre as
praticas do ogd tendo como pressuposto que a musica € um de Seus meios mMagicos.
Como foi dito anteriormente, € a masica que faz parte do contexto do ogd, e ndo o
contrario. Surge, assim, um espago para suas obrigacdes, as preparacdes que precedem
0s rituais, transmissdo de energias sem a utilizacdo dos tambores, dentre outros
momentos em que a musica nao esta presente de forma direta; 2) O que une médiuns e
ogas durante os trabalhos magico-religiosos? Acredito que a energia ocupa esse papel,
ja que em todos os casos em que os trabalhos magico-religiosos sdo realizados, ela esta
presente, seja com a participacdo da musica ou ndo; 3) Como incluir o oga no contexto
ritualistico sem considera-lo apenas executor da musica magica, como no caso do “abre-
te, Sésamo!” (PIERUCCI, 2001)? E preciso evidenciar os elementos magico-religiosos
e indicar seus respectivos significados e lugares no contexto ritualistico. Com base na
pesquisa realizada para este trabalho, muisica e oga soam muito mais como,
respectivamente, “instrumento magico” e o “agente da magia” (MAUSS E HUBERT,
2003). Respondidas estas questdes, acredito ter finalmente uma base tedrico-
metodoldgica, mesmo que de forma proviséria em alguns momentos, para incluir nesta
discussdo outras varidveis apresentadas no final do capitulo anterior e para melhor

explora-las nos proximos capitulos.
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4.1 Ogas e a teoria sobre a magia de Mauss e Hubert

Apostei na compreensdo do ogd a partir de consideracGes sobre a magia pelo
conteddo restrito dos ritos magicos. Com isso quero dizer que se trata geralmente de um
individuo, manipulando objetos e crencas, pronunciando palavras e cantos, pertencente
a um meio social em que sua funcdo € desempenhada por poucos, submetido a fortes
sentimentos sociais e objeto de crenca, podendo realizar curas e limpezas espirituais
sempre que preciso, resolvendo, por meio de sua técnica e de seus conhecimentos,
problemas particulares de pessoas que o procuram a partir da convocagdo de energias
espirituais. E esse o papel desempenhado pelos ogés no terreiro pesquisado. Acredito
também ser possivel compreender os elementos que compdem suas praticas magico-
religiosas separadas metodologicamente, porém de carater simultdneo e néo
compartimentado: instrumentos magicos, atos magicos, representacdes magicas, 0S
agentes da magia, dentre outros. Para isso, acredito ser necessario contextualizar a

teoria sobre a magia apresentada por Mauss e Hubert.

Os principais trabalhos de Marcel Mauss sobre a religido foram produzidos
ainda na fase inicial®® de sua carreira, em especial quando esteve & frente, juntamente
com Henri Hubert, da secdo de sociologia religiosa do L’ ’Année Sociologique. Nesse
periodo Mauss se dedicou quase que exclusivamente a temética da religido, fase
interrompida para assumir a condicdo de combatente na primeira guerra mundial. E na
tentativa de solucionar um problema para o grupo ligado a L ’Année Sociologique que

Mauss e Hubert elaboram sua forma de conduzir as consideragdes sobre a magia.

Mauss® [..], ao tratar das divisées da sociologia religiosa, néo
encontrava lugar exato para a magia entre os fendmenos religiosos. O
outro modo em que podemos perceber esse carater problematico é na
relagdo da magia com o sacrificio, um fendmeno que, como Mauss e
Hubert tinham deixado claro no seu Essai sur la Nature et la Function
du Sacrifice, poderia ser considerado tipicamente um rito religioso e,
portanto, um fato social e do dominio do sagrado. A magia,
comparada ao sacrificio, ndo parecia ser um fato social, pois era
praticada por individuos isolados; nem poderia ser assimilada a
religido, seja pelo menor grau de santidade de seus objetos, seja pelo
seu carater inorganico e desorganizado. (GIUMBELLLI, 1994, p. 25).

% para Menezes (2003) a colaboragio de Mauss no Année Sociologique marca a primeira das trés fases de
sua carreiro. Nela, Mauss, em parceria com Hubert, se envolvem profundamente com a tematica da
religido. A segunda fase corresponde ao periodo pds guerra, com as reflexes que culminaram na
publicagdo de seu Ensaio sobre a Dadiva. A terceira fase corresponde ao periodo de seu ingresso no
Collége de France.

% Les Fonctions sociales du sacré. Paris Minuit, v. 1 (1968)
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Em sua trilogia classica, Essai sur la nature et la fonction du sacrifice (1899) ,
Esquisse dune théorie générale de la magie (1904) e La Priére (1909), um elemento
comum ocupa o centro dessas obras e que, no caso da magia, Ihe era negado: nestes trés
ensaios Mauss tenta “demonstrar o que ha de social em praticas aparentemente
individuais.” (MENEZES, 2003, p. 94). E precisamente esta caracteristica que mais
contribui para a compreensao das praticas magico-religiosas do ogad. Ndo quero afirmar
que os trabalhos etnomusicoldgicos citados anteriormente nao levam em consideracéo
esta relacdo. O que chama atencdo é a forma como Mauss e Hubert constroem sua
reflexdo e, a partir disso, de que forma sua teoria pode contribuir para esta pesquisa,
colaborando inclusive para esclarecer questdes apresentadas ao longo da secéo anterior.
Além de dar um carater coletivo as praticas magicas, Mauss e Hubert sistematizam 0s

elementos que a compdem.

Em seu ensaio intitulado L'origine dés pouvoirs magiques dans lés sociétés
australiennes, escrito em 1904, no mesmo ano de Esquisse dune théorie générale de la

magie, Marcel Mauss afirma:
Que a maioria dos tipos magicos tenha sido praticados, nas sociedades
primitivas por magicos qualificados, regularmente iniciados em sua
arte, era um fato da mais alta importancia; mas este fato ia diretamente
contra todo o sistema no qual, sem levar em conta os fendmenos
sociais, a credulidade publica, a nocéo coletiva do poder mégico,
tentava-se explicar a magia como uma simples aplica¢gdo, quase

técnica, das leis, quase cientificas, da simpatia. (MAUSS, 1979, p.
61).

Neste pequeno pardgrafo Mauss sintetiza as principais chaves para a
compreensdo de sua teoria sobre a magia. O autor procura mostrar que 0s processos de
qualificacdo e iniciacdo do méagico ndo se encaixavam com as explicacdes da magia
como simples exercicios das leis simpéticas e individuais apresentadas por autores que
o precederam. Criticando principalmente Frazer, que definia as praticas magicas como
exercicios das leis simpaticas, como similaridade e contiguidade, Mauss lanca a
questdo: se ha iniciacdo, se ha um processo de qualificacdo e escolha do magico, ha,
portanto, algo de social que também pode ser encontrado em outros momentos das
praticas méagicas. Para Mauss e Hubert, o elemento que faltava era “a nogao coletiva do
poder magico”, a credulidade publica, ou seja, o que ha de coletivo em praticas

aparentemente individuais.
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Nesse ensaio Mauss tenta afirmar o carater coletivo da magia a partir das
corporagOes de magicos, de seus processos de revelacdo e iniciacdo. Em Esquisse dine
théorie générale de la magie o mesmo objetivo € intermediado principalmente por
quatro nogdes: representacdes magicas, atos magicos, agentes da magia e mana.
Iniciando pela critica feita a Frazer, Lehman e Taylor, Mauss e Hubert afirmam que até
aquele momento ninguém havia fornecido uma nocéo clara e satisfatoria da magia,
embasada principalmente sobre as nogOes de sobrevivéncia, simpatia e ciéncia
primitiva. Seria preciso considerar o maior numero possivel de praticas magicas e
estudar os sistemas mais heterogéneos possiveis. Enquanto que em L'origine dés
pouvoirs magiques dans 1€s sociétés australiennes os dados utilizados séo referentes as
praticas magicas australianas, no Esbogo Mauss lanca mdo de dados coletados de
praticas magicas australianas, melanésias, iroquesas, algonquinas, mexicanas, dentre

outras.

A magia seria por definicdo objeto de crenca e tradi¢cdo. O magico s6 é magico
porque h& quem acredite nele, em suas representacles e atitudes. H& transmisséo de
conhecimentos magicos, processos de escolha social dos individuos magicos,
legitimagdo social destes e de suas representagdes. “E a opinido, portanto, que cria o
magico e as influéncias que ele libera. E gracas a opinido que ele sabe de tudo, que ele
pode tudo (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 77). Portanto, a magia, que passa pelo crivo
da credulidade publica, teria trés elementos basicos: O méagico (o agente da magia), 0s
atos magicos e as representacfes magicas. Como o objetivo de Mauss e Hubert é
elaborar uma teoria geral a partir de uma grande quantidade de casos, opto por
evidenciar apenas algumas consideracdes que mais me interessam referentes a estes trés
elementos, pois “a profissdo de magico ndo apenas constitui uma especialidade, como
também possui ela prépria, normalmente, suas especialidades.” (MAUSS e HUBERT,
2003, p.77). Também aproveitarei 0 momento para estabelecer relagcdes entre tais
caracteristicas da magia e de seu agente apresentados por Mauss e Hubert com as
caracteristicas dos ogas. Obviamente, tenho como pano de fundo o caso do Abassa de
Omolu e 11 de lansé.

O o0gd €& um especialista que domina determinados conhecimentos
especificos, € portador de saberes especiais que conferem prestigio e o tornam objeto
de fortes sentimentos sociais. Atribui-se a ele uma destreza e uma ciéncia incomum.

N&o € a toa que em uma comunidade de cerca de 50 membros, apenas um tenha passado
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por ritos de iniciacdo para a funcdo de ogd. Ocupa, portanto, posi¢do diferenciada na
comunidade religiosa. A enormidade de poderes que Ihe atribuem faz que ndo se duvide
que ele possa facilmente prestar os pequenos servicos que lhe pedem. Para Mauss e
Hubert, ao passo que as atribuicdes do magico sdo conhecidas pelo “dizem”, os
atributos do sacerdote sdo delimitados pela religido. Nesse caso, 0 0ga se assemelharia

mais a um sacerdote.

Eu acho que, depois do pai de santo, uma das pessoas mais
importantes € ele. Principalmente porque é ele que ta ali tocando,
dando energia pra os médiuns receber seus caboclos, suas entidades.
E todo filho que entra, ele é apresentado a todos nds, mas depois do
pai de santo, o pai ogd. Quando é um desenvolvimento, o pai oga é
que vai puxar a energia dele. (Dona Socorro, junho de 2012).

Sendo a umbanda uma religido em que a possessao € utilizada como uma das
principais formas de conexd com o mundo dos espiritos, 0 0gd ocupa posi¢cdo
privilegiada por ser o responsavel por proporciona-la. E ele que torna possivel a
manutencdo de fortes relacbes afetivas entre os médiuns e seus guias, entre os clientes e
a possibilidade de resolugéo dos problemas cotidianos. Nesse sentido, Mauss e Hubert
fazem uma importante associacdo: “A virtude magica ¢ a posigdo social coincidem na
medida em que uma faz a outra” (MAUSS e HUBERT, 2003, p.97). Assim, o valor na
magia é sempre um valor socialmente atribuido e ndo uma qualidade inerente a coisa,
pois esse valor depende do lugar atribuido a coisa ou a pessoa pela opinido do grupo. A
qualidade do mana’™ se associa as coisas ou pessoas em funcdo da posicdo social que
elas ocupam. Quanto maior sua importancia para a vida social, maior seu mana, maior a
capacidade de manipula-lo. No terreiro, ha uma profunda relacdo entre prestigio,
posigéo social e o fato de possuir, transmitir e manipular energia espiritual. Lembremos
dos exemplos citados anteriormente sobre o terreiro de umbanda que frequentei durante
algum tempo em fortaleza e o terreiro da comunidade Tremembé de Queimadas.
Lembremos também dos rituais do candomblé, do catimbo, da jurema, dentre outros,
que possuem alguém responsavel pela conducdo das energias espirituais com o auxilio
dos atabaques. A relacdo anterior muito tem a nos dizer sobre os diferentes papéis

desempenhadas pelos ogés nesses cultos.

Torna-se 0ga por consagracdo, por tradicdo. Para alcancar tal posto é preciso
passar por ritos de iniciagdo e de confirmacdo. Fala-se, portanto, no “0ga

confirmado”. O ritual de iniciacdo do oga é diferente de qualquer outro. Acontece com a

70 Nas paginas seguintes estabelecerei a relacéo entre mana e energia.
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presenca dos tambores e envolve celebracbes em que tocad-los é primordial. Sera o
responsavel por manipular instrumentos e ter conhecimentos exclusivos capazes de
convidar e conduzir as energias espirituais necessarias aos processos de possessdo e
trabalhos magico-religiosos. As etapas de seu processo de iniciacdo sdo delimitadas pela
tradicdo omolocd e obedecem a uma série de etapas igualmente encontradas nas duas
geragdes do omoloco: pai Cezar e pai Wanglé. O oga é isolado no ronco, submetido a
uma série de praticas, presta-se a exercicios ascéticos, interdi¢des, a tabus. A iniciacdo

também estabelece um contato intimo entre o individuo e seus aliados sobrenaturais.

Grande parte de suas qualidades € inata. Podemos citar como exemplo sua
mediunidade inicial e seus dons musicais. Outras sdo adquiridas, como o
desenvolvimento de sua mediunidade intuitiva, seus conhecimentos sobre os toques
especificos que devem ser utilizados para cada entidade e conhecimentos referentes a
dindmica da casa. Com relacdo as caracteristicas adquiridas, hd um longo processo de
aprendizado méagico-religioso. “As formulas magicas devem ser sussurradas ou cantadas
num tom, num ritmo especial. [...] O gesto ndo é regulamentado com menos precisdo”.
(MAUSS e HUBERT, 2003 p. 94)

Assim como 0 magico apresentado por Mauss, 0 0ga se utiliza de materiais e
instrumentos submetidos previamente a consagracdo. A preparacdo dos objetos e
materiais requer, muitas vezes, cerimobnias distintas em relacdo a cerimdnia que
condicionam. E o caso dos rituais realizados com os tambores, instrumentos to
necessarios a conducdo das musicas. Ressalto que estas Gltimas, as musicas, também
podem adquirir o carater de instrumento méagico apesar de possuir um valor intrinseco
de atualizacdo dos mitos, de possuir palavras sagradas pronunciadas por ancestrais, de
sua capacidade de levar o individuo a tornar-se contemporaneo dos deuses, dentre
outras propriedades. H& casos em que o trabalho maégico-religioso acontece com a
utilizacdo dos tambores, mas sem a utilizacdo da musica. Ainda ha casos em que o0 oga

ndo se utiliza nem do atabaque nem da musica.

Os tambores também possuem um valor intrinseco independente dos ogds. No
Abassa de Omolu e IIé de lansa eles sdo cultuados como divindades, possuindo as
energias dos orixas do pai de santo lider do terreiro: Omolu e lansa. Portanto, todo filho
de santo que entra no terreiro presta reveréncia aos ogas e aos atabaques e, ao fazé-lo,

reverencia toda a hierarquia religiosa. Seu valor intrinseco impele ao respeito, a
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veneragdo. Sua sacralidade pede um manipulador preparado, o ogd. Nunca presenciei
alguém que ndo fosse o ogd confirmado do terreiro tocando o atabaque principal,
mesmo que ele estivesse ausente e um ogd tambozeiro estivesse responsavel pela

conducéo de uma gira.

Para a realizacdo dos rituais, 0 0ga prepara-se espiritualmente e fisicamente.
Abstém-se de relacdes sexuais e bebidas alcoolicas, realiza oracdes e oferendas aos seus
orixas e guias espirituais. Suas obrigacfes acontecem periodicamente e envolvem
oferendas e sacrificios tanto aos orixas donos da sua cabega como as entidades da casa.
O ogé acende velas, comunga com o0s orixas atraves de alimentos e a eles destina suas

~ s - s s - -y - 71 -
oragOes prévias. Enfim, hd uma série de cultos positivos e negativos'™ que visam a

preparacgéo espiritual para os rituais.

Durante as ceriménias, sua qualidade de ogd resulta da associacdo com
colaboradores espirituais. E o que Mauss e Hubert chamam de “representacdes
pessoais” das praticas magicas. Seus conhecimentos proporcionam aos demais médiuns
a conexdo com o mundo dos espiritos. Para tanto, os trabalhos sdo feitos em uma
linguagem especial, a linguagem dos deuses. Canta mitos acompanhados de gestos ricos
em sentidos, regulamentados com precisdo e contornados pelas representacoes
compartilhadas por todo o grupo. “Sua qualidade de mégico resulta de uma associacao
com colaboradores que mantém uma certa independéncia em relagdo a ele. [...] O
magico conhece sua residéncia e linguagem, tem ritos para aborda-los” (MAUSS e
HUBERT, 2003, p. 74). Estas consideragdes e outras serdo aprofundadas mais adiante,
quando tratarei de elementos diretamente relacionadas ao ogd, tais como sua
mediunidade, processo de iniciacdo, técnicas de manipulacdo das energias espirituais,
vestimentas, acessorios, preparacdes que antecedem o ritual, dentre outros. Até agora

estou me aproveitando da teoria da magia para dar forma ao meu objeto de pesquisa.

Seguindo a mesma intencdo apresentada até aqui, a no¢do de mana também é
evidenciada por Maus e Hubert (2003) como uma categoria do pensamento coletivo.

O mais caracteristico da magia e das praticas de seu agente, 0 magico, é possuir uma

™ A distincdo entre cultos positivos e negativos é aqui utilizada segundo Durkheim (1996). Nos cultos
negativos ou tabus, presta-se culto a divindade ao abster-se de determinado ato. Assim, é possivel cultuar
um deus ao abster-se de relagfes sexuais, bebidas alcodlicas ou de ter contato com lugares ou pessoas.
Nos cultos positivos, ao contrario dos tabus, o crente ndo se abstém de algo. Ele realiza oferendas,
oragdes e sacrificios, entoa cantos, recita mitos.
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forca cuja natureza nédo € individual, mas sim coletiva. Assim, ndo por acaso a noc¢do de
mana surge a partir da nocdo de eficacia, buscando discutir o que denominam de
“explicagdes ideologicas da eficacia dos ritos”. Para os autores a explicagao da eficacia
magica, até entdo, estaria insatisfatoriamente embasada em “férmulas simpaticas, na
propriedade magica das coisas e dos elementos da magia e na teoria dos demonios”.
Estas explicacBes deviam muito mais & ldgica cientifico-racionalista, ao que Mauss e
Hubert denominam de “nosso entendimento adulto europeu” (MAFUF, 2013). Sobre

essa questdo Cazaneuve afirma que a teoria da magia de Mauss e Hubert:

[...] tende a trazer a magia ndo mais a um processo intelectual, mas a
suas condicgdes sociolégicas, €, por isso, a dar importancia a nogao de
eficacia magica, distinta dos procedimentos simplesmente técnicos,
remetendo a analise do meio em que se desenvolve a crenga nela.
(CAZANEUVE, 1968, p. 68 apud OLIVEIRA, 1979, p37).

A nocdo de eficécia reforca ainda mais o carater coletivo da magia. Para melhor
expor tais questdes e dar conta das explicacdes insatisfatorias da eficacia méagica e de
seu teor coletivo, os autores buscam construir uma teoria sobre a crenca na eficacia dos
ritos méagicos a partir da “ideia composita de forga”. Surge, entdo, o conceito nativo de
mana que, portanto, é agregada pelo pensamento coletivo e garante a eficacia dos atos
magicos e, como afirma Cardoso de Oliveira (1979), antecipa a discussdo sobre nogdo
de eficécia simbolica elaborada por Lévi-Strauss (1975).

A nocdo de mana, compreendida como uma categoria agregada do pensamento
coletivo e que garante a crenga nas praticas magicas, em alguns contextos pode ser
comparada & nocéo de energia. "*Tal nogdo faz a ligagdo entre o magico e o “cliente”,
ou melhor, no caso desta pesquisa, a no¢dao de energia liga médiuns incorporados e
clientes aos ogds. No capitulo seguinte, proponho abordar a categoria energia em
algumas de suas diversas manifestacOes, sejam estas musicais ou ndo, sejam elas
permeadas pela participacdo do oga ou ndo, e compreender os significados que lhes sdo

atribuidos.

"2 paula Montero (1990) fez essa associagdo com o axé do candomblé. “Nesse sentido a ideia de mana
esta muito proxima da ideia de axé nos candomblés africanos tradicionais. O axé nos cultos nagd € um
principio vital. Enquanto forca, é transmissivel e acumulavel, mas s6 pode ser adquirido por introjecéo ou
contato.” (MONTERO, 1990, p.17).
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Giumbelli (1994), ao tentar compreender “como o Esboco diz o que pretende

» 3 afirma que a nogdo de mana surge como elemento organizador e generalizador

dizer
das consideragdes feitas até 0 momento de seu aparecimento no corpo textual de sua
monografia. Essa nocao une, justifica e explica a eficacia magica, as representacdes, 0s
elementos da magia, a crenca nesta, o poder do magico, dentre ouros. E, nas palavras do
autor, “uma verdadeira fusdo de nocdes”.
[...] é preciso notar que ela (a nogdo de mana) marca o cume de um
movimento ascendente de generalizacdo. Este movimento comeca
ainda no final do capitulo 111, quando os autores propéem a imagem de
uma totalidade que possa dar conta do carater simultaneo, e nao
compartimentado, dos elementos da magia; continua com o argumento
de que a crenca na magia é sempre a priori € em bloco; avanca ainda
mais quando aquele residuo é considerado simultaneamente como
razdo de ser da crenga, produto de todo rito magico e objeto de uma
representacdo geral e englobante. Pela no¢do de mana, o poder do
magico se legitima e os atos formais, a virtude criativa das palavras, as
conex0des simpaticas, as transferéncias de qualidades e a presenca dos

espiritos se justificam — trata-se de uma verdadeira fusdo de nogdes.
(GIUMBELLLI, 1994, p. 30).

E com essas atribuicdes que esta no¢do podera ser uma categoria do pensamento
e a origem da nocdo de sagrado. Para Mauss e Hubert a no¢do de mana também €, além
de um movimento de generalizagdo, um meio de aproximag&o entre magia e religido.
Por outro lado, a ideia de “origem da nogao de sagrado”, nao deve soar como explicagao
de como teria se originado a nocao de sagrado, como o fez Durkheim a partir da ideia de
que a origem do pensamento religioso estaria no “culto a sociedade” simbolizado no
totem, por exemplo. Nao me proponho a compreender a no¢gdo de mana como origem de
algo, mas como categoria e como nocdo agregada do pensamento coletivo que permeia
todas as relacGes religiosas do terreiro e, por ser manipulada pelo ogd, confere prestigio
e credulidade publica em suas praticas, além de unir, como afirmam Mauss e Hubert, 0s
elementos da magia. Ou seja, a no¢do e energia d& o respaldo ao ogd e suas praticas,
norteia suas técnicas, € o substrato das curas e passes, € desejada por todos durante os
rituais, € necessaria aos processos de possessao. Enquanto categoria do pensamento
coletivo, faz com que objetos e pessoas sejam classificadas e separadas, estabelece
fronteiras entre lugares, distribui as linhagens de entidades no calendério ritualistico do
terreiro a partir dos diferentes tipos de energia. Impele ao treinamento, ao

desenvolvimento mediunico para melhor senti-la e para permanecer a ela relacionada da

3 Segundo Giumbelli (1994), o objetivo do trabalho ¢ “ver como um texto especifico — 0 Esquisse dine
Theorie Générale de la Magie, escrito por M. Mauss e H. Hubert — ‘diz’ o que quer ‘dizer’. “
(GIUMBELLLI, 1994, p. 24) Para isso 0 autor segue 0s passos dos autores na elaboracdo de seu discurso e
de que forma busca convencer o leitor a partir de suas proposicdes.
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“melhor forma possivel”. Ela da conta do carater simultaneo, e ndo compartimentado,
dos elementos da magia. Por outro lado, a existéncia dos elementos da magia fornece

um carater organizador ao olhar investigativo.

4.2 Algumas aproximagoes

O que mais importa para a reflexdo que me proponho a fazer é o teor
esclarecedor e organizacional, mesmo que de forma provisoria em alguns momentos,
que a obra de Mauss e Hubert pode dar as praticas magico-religiosas dos ogas. Ela
contribui para melhor identificar e compreender os “elementos da magia” em separado e
ao mesmo tempo unidos por uma massa, uma espécie de rejunte e substrato da
credulidade publica, do prestigio, do dominio e manipulacdo de uma categoria agregada

do pensamento coletivo: a energia.

Figura 12: Contato fisico entre ogd e médium durante uma gira de mar

A foto acima foi tirada durante uma gira de mar (gira destinada as entidades da
linhagem do mar). A imagem mostra uma médium ja incorporada por seu guia espiritual
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se preparando para realizar um trabalho magico com o objetivo de solucionar um
problema especifico de seu primo bioldgico. Vi esse pequeno rito se repetir por
diversas vezes ao longo de cerca de quatro meses. Esse foi 0 periodo de duracdo desse
trabalho em particular. O caso em questdo sera descrito na Ultima se¢do. Aqui deve

ajudar no esclarecimento de algumas questdes levantadas até o presente momento.

A foto mostra apenas uma das etapas do trabalho magico. A médium
incorporada vai ao encontro do oga e segura sua mao para receber as energias espirituais
necessarias ao trabalho que sera realizado logo em seguida. Também podemos observar
que uma das maos do ogd permanece sobre a pele do tambor, que também possui
importancia crucial no processo, ja que € o principal instrumento méagico do oga, além
de ser cultuado como uma divindade. Para a dupla em questdo, bem como para 0s
médiuns que a cercam, um rito de compartilhamento de energias esta sendo realizado.
Ao contrario dos casos em que o togue tambores é suficiente para a transmissao das
energias espirituais, nesse caso especifico o rito € complementado pelo contato fisico.
Ap0s permanecer nessa posicao por alguns segundos, 0 processo se encerra e a médium
caminha em direcdo ao seu primo, que j& a espera em pé ao lado dos tambores.
Enquanto a médium ¢ seu “cliente” estdo envolvidos na solugdo do problema que os
motivou a realizar a pratica magica, ja em um lugar mais reservado do terreiro, 0 0ga
permanece tocando tambor, emanando e fazendo circular as energias espirituais

necessarias ao sucesso do trabalho.

Costumava chegar ao Abassa de Omolu e 11é de lansa por volta das 18h30min, o
que me permitia escolher um bom lugar no terreiro. Escolhia sempre uma posi¢do que
me permitisse ver de perto os atabaques e as expressdes faciais dos ogas, bem como os
médiuns (e suas expresses faciais) quando iam em direcdo aos instrumentos para
dancar e soltar seus pontos. Por sorte, 0 primo da médium sentava sempre ao lado dos
tambores e, consequentemente, ao meu lado. Pude, assim, acompanhar os momentos em

que ele dobrava sua atencdo a espera da entidade incorporada por sua prima.

Como sabemos, 0 ogd € um dos principais responsaveis por chamar e transmitir
as energias espirituais durante as giras. E ele quem vai fazé-las circular nos corpos dos
médiuns e em todos os espacos da casa. No momento acima ndo ha toques, ndo ha
batidas, nao ha ritmos musicais. Vemos emergir a “ideia composita de forca”, a nocao

de que ha um manipulador legitimo de uma no¢do agregada pelo pensamento coletivo.
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O trabalho magico realizado pela médium encontra seu substrato na energia
previamente recebida por intermédio do ogd, e que permanece sendo transmitida
durante todo o trabalho a partir dos toques que, como vimos anteriormente, seguem dois
parametros basicos fortemente interligados: a linhagem das entidades cultuadas e o
objetivo da gira, 0 que, como apresentei anteriormente, resultam em algumas

combinag0es de toques.

Observamos a chamada magia contagiosa. A partir dela a médium acredita-se
em uma nova condi¢io. “E fundamental na magia o contato fisico. Tdo fundamental que
demarca todo um setor do universo do magismo.” (PIERUCCI, 2001, p. 68). Mauss e
Hubert (2003) enquadram o contato dentro das representacdes magicas, especificamente
nas chamadas leis da magia. Para os autores, 0 minimo de representacdo que todo ato
magico comporta é a representacdo de seu efeito, que, por mais elementar que possa
parecer, ja é muito complexa. Um desses efeitos, talvez também um dos mais basicos, é
modificar um estado dado que, no caso em questdo, ocorre pelo contato fisico. A
médium, apds receber a energia fornecida pelo oga, além de ver seu estado modificado,
agora possui 0s atributos necessarios a realizacdo do trabalho magico. A energia que

confere o poder magico agora € por ela possuida totalmente.

H& casos em que o trabalho tem éxito sem intermédio de algum médium
incorporado, pois as energias emanadas pelos tambores e pelo oga ja sdo suficientes
para, por exemplo, tirar um “mau olhado”. Nesses casos, ¢ importante retomar o termo
utilizado anteriormente a partir das considera¢des de Amaral e Silva (1992), segundo 0s
quais os ritos ocorrem a partir da construgdo de uma “atmosfera” em que diversos
elementos simbolicos sdo combinados. Assim, as energias sdo trazidas e feitas circular
pelo ogd, mas todos participam ativamente da reunido dos elementos necessarios as

préaticas magico-religiosas: dancas, cantos, cores, roupas, tom de voz, dentre outros.

Apos participar por dois anos da dindmica do terreiro, pude observar o prestigio
a que é submetido o0 oga confirmado da casa, suas relagdes de amizade, suas obrigacdes
e a responsabilidade que possui para a condugdo dos rituais. O resultado disso € que a
masica por ele conduzida estd acompanhada de outros elementos com fortes relacdes de
interdependéncia para que a eficacia das praticas magico-religiosas sejam alcangadas.
Compreendo que atribuir o poder méagico apenas a musica se traduz pelo que Giumbelli

(1994) chama de “carater compartimentado dos elementos magicos”.
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Por trés das funcdes que a musica desempenha no contexto ritual, apresentadas
por Amaral e Silva (1992) ou Angela Lihning (1990), por exemplo, existe um agente e
uma intengdo. O campo de pesquisa especifico a que me refiro mostra que por tras de
uma mdasica que chama a entidade, ha um agente, um objetivo, um saber, um
conhecimento, um prestigio, hd uma crenca coletiva em sua eficacia e suas tecnicas.
Pensar com Mauss (1979) que este magico passou por rituais de iniciacdo, por
processos de aprendizado, adquiriu uma funcdo especifica no terreiro e, portanto, é
objeto de fortes sentimentos sociais, € pensar também que a ele é destinado, de forma
legitima, a tarefa de convidar as energias espirituais e utilizar-se da musica para a
realizacdo de purificacBes e descarregos. A musica, assim, € compreendida como

instrumento, meio, e ndo como fim em si mesma.

4.3 Afastamento e aproximacao das teorias sobre magia e religido

Tratar 0 ogad como magico requer alguns esclarecimentos. Quando utilizamos 0s
termos “magia” e “religido” encontramos um problema que sempre deve ser
esclarecido. Tanto a umbanda quanto o candomblé podem ser consideradas religides
maégicas (Prandi, 1991; 1996). Paula Montero (1990), ao estudar as préaticas de cura na
umbanda as define como préticas magico-religiosas. Pierucci (2001) ainda ressalta a
utilizacdo do termo magia religiosa para religibes em que 0s dois universos estdo
presentes. Esses termos se devem ao fato de que “na ‘vida real’, na ordem dos fatos e
ndo dos conceitos, a magia e a religido convivem, formam um ecossistema.”

(PIRRUCCI, 2001, p. 99).

Haward Becker (2007) nos alerta sobre alguns problemas bem relevantes quando
0 assunto é a utilizacdo de conceitos. Primeiramente 0s conceitos devem estar em
didlogo continuo com os dados empiricos. Se 0s conceitos sdo0 maneiras de sumarizar 0s
dados, é importante que sejam adaptados aos dados que vamos sumarizar. Dessa forma,
guanto mais seriamente consideramos um caso, quanto mais nos esforcamos para
compreendé-lo por completo, de modo que ndo haja nada sobre ele que precisemos
esquecer, esconder ou ignorar, mais dificil se torna vé-lo como exatamente igual aos
elementos que compBem o conceito. Ai teremos que complementa-lo, adapta-lo.
“Considere isso como uma escolha entre deixar a categoria conceitual definir o caso e

deixar o caso definir a categoria” (BECKER, 2007, p. 162) Becker ainda complementa:
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Deixamos a categoria definir o caso quando dizemos que o que
estudamos é um caso de x, digamos, de burocracia, modernizacéo,
organizacdo ou qualquer dos outros conceitos comuns que usamos
para compreender o mundo social. Isso nos leva [...] a pensar que tudo
que € importante sobre o caso estd contido no que sabemos sobre a
categoria. Assim, analiticamente, temos apenas de examinar 0 caso
para ver se ele tem todos os atributos que um membro daquela
categoria deve possuir, sendo portanto uma das coisas descritas por
aquele conceito. (BECKER, 2007, 162).

Nossa analise estd aparentemente completa quando mostramos que o conceito de
fato tem todos os tracos que carrega e explicamos por que ndo tem os que ndo estdo
presentes. Ignoramos aqueles elementos do caso cuja presenga ou auséncia a descri¢cao
da categoria ignora. Somos tentados a exemplificar em nosso caso exatamente 0 que o0
nosso conceito inclui e acreditamos que assim, melhor funcionara nossa analise. Mas o
mundo real quase nunca é encontrado nesse estado. Essa similaridade tdo rara sO é
encontrada em circunstancias muito especiais. A estratégia de deixar o conceito definir
0 caso € capaz de muita coisa, mas tem um preco: ndo vemos e investigamos aqueles
aspectos de nosso caso que ndo estavam na descricao da categoria com que comegamos.
“As coisas que deixamos de fora, contudo, retornam para nos incomodar” (BECKER,
2007, 163). Diante disso, prefiro aderir a esse “truque de pesquisa”: deixar o caso

definir a categoria.

Pierucci (2001) enfatiza a distingdo entre a ordem dos fatos e a ordem dos
conceitos’* em decorréncia da necessidade metodoldgica de se fazer a distingdo entre
magia e religido. Dito de outra forma, no que diz respeito a ordem dos conceitos,
especialmente os elaborados por Weber a partir da construgéo de tipos ideais, Pierucci a
defende como uma distin¢do relevante, mesmo que na ordem dos fatos magia e religido
sejam encontradas em estado simbidtico. A partir de seis caracteristicas béasicas da
magia dentre as onze sistematizadas por Goode (1951), Pierucci reafirma a distingédo

classica entre os dois universos. Se tomarmos como referéncia a umbanda, todas as seis

™ Hé& basicamente trés utilizagbes para os termos magia e religifio nos textos antropoldgicos e
socioldgicos. Consideremos inicialmente as duas primeiras: a ordem dos conceitos e a ordem dos fatos,
para utilizar os termos de Pierucci. O primeiro diz respeito a ordem dos conceitos. Trata-se da utilizagdo
dos termos magia e religido como foram construidas por Frazer, Mauss, Malinowiski, Weber, John Good,
Durkheim, dentre inimeros outros, como auxilio para a compreensdo de praticas tidas como magicas ou
religiosas. Na ordem dos fatos, magia e religido, como afirma Pierucci, convivem e formam um
ecossistema. E sobre isso € preciso ressaltar que, muitas vezes, na ordem dos fatos, 0 que convive sdo 0s
préprios conceitos antropoldgicos, ou seja, a magia e a religido da forma como entendem os antropélogos.
Ha ainda uma terceira dimensdo. Nesse caso, 0s préprios grupos religiosos disputam pela definicdo
legitima dos termos. Sdo travadas verdadeiras guerras simbdlicas de estigmatizacdo. Nesse jogo, 0
primordial é compreender como se da o que Bourdieu chama de os mecanismos de (di) visdo (Bourdieu,
1989).
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caracteristicas apresentam seus momentos de aproximacgdo e afastamento. Tomemos
como exemplo duas delas: a magia visaria fins especificos; e a relacdo entre mago e as
pessoas que o procuram é uma relacdo profissional/cliente que ndo pede o envolvimento

a uma comunidade religiosa.

Reginaldo Prandi contribui para o esclarecimento:

No candomblé (e na umbanda) ha uma populacdo de clientes, mas ele
sO pode estruturar-se como instituicdo administradora do poder que
vem do mundo sagrado (e que permite cuidar dessa clientela) com a
constituicdo da populacdo de devotos, o chamado povo-de-santo,
organizado em terreiros fortemente estruturados em cargos e
hierarquias baseadas na senioridade (PRANDI, 1991, p. 28).

Os clientes tém sido sempre importantes para a umbanda como religido, isto €,
como grupo de culto organizado. Mas essa clientela a procura como servico magico,
magia que lida com a manipulagdo do mundo para solucdo de problemas de forma
préatica e objetiva, sem formacdo de vinculos religiosos. A producdo, circulacdo e o
consumo de bens e servicos religiosos sdo atividades econdmicas submersas e invisiveis
na sociedade brasileiro, vindo a fazer parte da economia informal do pais (PRANDI,
1996). Por outro lado, ao passo que estabelece relacbes em que clientes buscam solucao
para problemas do cotidiano, a umbanda também oferece espago para que o cliente
transforme-se em sacerdote, podendo aderir a religido tornando-se um membro da

comunidade.

E por isso que para Reginaldo Prandi (1996), e também para diversos outros
estudiosos do tema, a umbanda e o candomblé surgem como alternativas de mobilidade
e visibilidade social para pessoas que dificilmente encontrariam outra forma de incluséo

que ndo por vias religiosas.” Além do sacerddcio que prevé processos de iniciacéo e

Para Bourdieu “A oposi¢do entre os detentores do monopdlio da gestdo do sagrado e os leigos,
objetivamente definidos como profanos, no duplo sentido de ignorantes da religido e de estranhos ao
sagrado e ao corpo de administradores do sagrado, constitui a base do principio da oposi¢do entre o
sagrado e o profano e, paralelamente, entre a manipulagdo legitima (religido) e a manipulagdo profana e
profanadora (magia ou feiticaria) do sagrado, quer se trate de uma profanagdo objetiva (ou seja, a magia
ou a feiticaria como religido dominada), quer se trate da profanacdo intencional (a magia como anti-
religido ou religido invertida). Uma vez que a religido, e em geral todo sistema simbdélico, esta predisposta
a cumprir uma funcdo de associacdo e de dissociacdo, ou melhor, de distingdo, um sistema de praticas e
crengas esta fadado a surgir como magia ou como feiticaria, no sentido de religido inferior, todas as vezes
gue ocupar uma posicdo dominada na estrutura de relagdes de forga simbolica, ou seja, no sistema das
relagdes entre os sistemas de praticas e de crengas proprias a uma formagdo social determinada. Desta
maneira, costuma-se designar em geral como magia tanto uma religido inferior e antiga, logo primitiva,
quanto uma religido inferior e contemporénea, logo profana e profanadora” (BOURDIEU, 2005, p. 43).
Nesse caso 0 mais recorrente € a utilizagdo do termo magia como o fizeram Negrdo (1996) e lIsaia (2011),
com o objetivo de analisar a utilizac8o dos termos pela sociedade brasileira.
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ocupacdo de um lugar no quadro hierarquico de uma comunidade religiosa, ha ainda a
necessidade de reconhecimento para fora dos terreiros que garanta um fluxo de clientes
Cujo pagamento por servicos méagicos permita a constituicdo de um fundo econdmico.
Assim, o autor fala em sacerdotes feiticeiros.
Este pai de santo e esta méde de santo sdo sacerdotes de uma religido
em que as tensdes entre magia e pratica religiosa estdo descartadas.
Pode-se finalmente ser, a0 mesmo tempo, sacerdote e o feiticeiro,
numa situacdo social em que cada um destes papeis reforcara o outro.
[...] Ao se realizar como instituicdo legitimada de pratica méagica, o
candomblé na metrdpole faz parte publicamente do jogo de multiplos
aspectos através do qual cada grupo ou cada pessoa, individualmente,

é capaz de construir sua propria fonte de explicagdo, de transcendéncia
e de intervencdo no mundo. (PRANDI, 1996, p. 36).

Essa ¢ a realidade que Pierucci chama de “a ordem dos fatos”. Religido e magia
caminhando juntas sem que seja possivel dizer o que é mais magico e 0 que € mais
religioso. Becker ainda colabora com outra afirmativa: “[...] suponha que vocé tem x
critérios para um objeto e chama os objetos que tem todos os critérios x de O. Que
nome vocé da aos objetos que tem x — 1, X — 2, ou X- n dos critérios?” (BECKER, 2007,
p. 169). Estamos aqui diante de uma questdo mais complexa do que dizer apenas que a
umbanda possui elementos religiosos e elementos magicos em suas praticas. E preciso
deixar claro, quando da utilizagdo dos conceitos, em qual momento estes nos auxiliam e

em qual momento limitam nosso olhar etnogréafico.

Quando estamos diante da “ordem dos conceitos”, aqueles que utilizamos da
teoria antropologica para a compreensdo da realidade social, algumas observacdes
devem ser feitas. E preciso levar em consideracio que, quando procuramos o auxilio de
teorias classicas que afirmam essa distin¢cdo (magia e religido), algumas observagoes sao
extremamente necessarias em decorréncia da forma como foram construidas. Utilizar
teorias classicas sobre a religido ou magia que reforcam a distingdo entre ambas, seja
pelos motivos contextuais no caso de Marcel Mauss, seja por motivos metodoldgicos da
construcdo de tipos ideais a exemplo de Weber, como fez Pierucci, significa deparar-se
com limitagdes que, se ndo esclarecidas, “amarram” o campo em um esquema de
raciocinio que ndo permite incluir elementos importantes e que fazem parte da prépria

identidade religiosa. Muitas vezes a ordem dos fatos e a ordem dos conceitos

™ loan Lewis, um estrutural funcionalista que estudou a possessdo, a apresenta como alternativa de
ascensao social e “compensacdo” para a subalternidade. Para o autor, a possessdo compensaria a posigdo
subalterna da mulher nas sociedades por ele estudadas. No Brasil, Yvone Maggie (2001) dentre outros
autores apresenta a possessdo a partir da mesma ldgica. Esse € talvez o foco mais utilizado entre os
autores classicos sobre a possessao na umbanda.
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encontram-se confusamente misturados nas analises antropologicas. Se queremos

utilizar conceitos, precisamos esclarecer alguns de seus limites.

Para dar um exemplo, essa € uma das principais criticas feitas a sociologia da
religido de Pierre Bourdieu. Segundo Hervieu-Léger (2008), a concepcdo de campo
religioso apresentado por Bourdieu é pensada estritamente em termos institucionais.
Como afirma Oliveira (2003), a abordagem limitada ao dominio institucional também
se mostra pelo fato de que em Bourdieu o “modelo implicito para a teoria do campo
religioso é a decadente cristandade europeia [...] e ndo um cristianismo dindmico como
o da América Latina, por exemplo” (OLIVEIRA, 2003, p.193)". Isso pode ser visto nas
suas reflexdes sobre os “protagonistas do sagrado” e da divisdo do trabalho religioso,
embasados na teoria da religido de Max Weber (sacerdote, mago e profeta) que,
segundo Arribas (2012) ", aparecem na sociologia da religido de Bourdieu de forma
restrita, ndo conseguindo dar conta da complexidade e diversidade dos agentes nas

dindmicas religiosas variadas, tais como as religides afro-brasileiras.

E consciente dessas possiveis limitacbes que pretendo fazer algumas
observacdes a respeito da teoria sobre a magia. Se quisermos, portanto, utilizar a teoria
de Mauss e Hubert (2003), ¢é preciso avaliar até que ponto esta favorece a compreensao
das praticas magico-religiosas dos ogas, tendo em vista que a umbanda apresenta
elementos da magia e da religido entrelacados e que a teoria de Mauss e Hubert esta
situada em um contexto especifico que estabelece distin¢cBes entre ambas, ainda que
tenha tentado aproxima-las, em oposicdo as teorias sobre a magia produzidas em sua
época. Afinal, “os conceitos sdo generalizagdes empiricas que cabe testar e refinar com
base nos resultados empiricos da pesquisa — isto ¢, no conhecimento do mundo”
(BECKER, 2007, p. 167).

Como disse anteriormente, Mauss estava preocupado em definir o carater
coletivo de praticas tidas como individuais e é a partir de tais praticas que Mauss
constroi seu pensamento. Apesar de ter aproximado a magia da religido a partir da
indicacdo de elementos comuns e de apontar o que de social existe nas praticas magicas,

a teoria de Mauss e Hubert ainda possui um teor individualizante em decorréncia das

’® QOliveira (2003) em “4 teoria do trabalho religioso em Pierre Bourdieu” discute a teoria do trabalho
religioso proposta por Bourdieu.

" Arribas (2012), no trabalho intitulado “Pode Bourdieu contribuir para os estudos em Ciéncias da
Religi@o?” busca tracejar um possivel modelo bourdieusiano de analise da religido, a fim de verificar até
gue ponto Bourdieu pode contribuir para a producéo de conhecimento na area das ciéncias da religido.
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discussbes que rondavam a Escola Francesa em sua época. Com isso posso ter dado um
teor individualista e personalista as praticas magico-religiosas do oga na umbanda.
Além disso, posso ter conferido certa passividade aos mediuns que também participam
intensamente dos trabalhos magico-religiosos. Como a teoria de Mauss ndo engloba
outros agentes que ndo o0 magico durante a pratica magica, é preciso agora esclarecer
esta questdo. Para solucionar este problema, acho conveniente afirmar que a umbanda se
caracteriza pela presenca de uma divisdo do trabalho magico-religioso. O substrato da
relacdo médium/ogd, a energia, também é o substrato das relacbes comunitarias
existentes no terreiro. A cura de uma doenca, por exemplo, comporta a manipulacao das
energias espirituais por parte de diversos agentes, cada um deles realizando essa tarefa
de forma distinta, dependendo de sua posicdo hierarquica ou funcional na casa. Os
médiuns relacionam-se com as energias para incorporar as entidades e, a partir dai,
proferirdo a cura ao cliente com a utilizacdo de palavras, objetos, musicas, a
manipulacdo de simbolos, dentre outros procedimentos. As cambonas os auxiliardo
fornecendo objetos, perfumes, bebidas e, no decorrer da cura, permanecerdo cantando e
fazendo suas oracGes para o sucesso do trabalho. Os ogas, a partir de seus
conhecimentos e habilidades, manipulardo as energias espirituais € com isso
proporcionardo aos médiuns um “fornecimento continuo”. Ekedis cuidardo da
coordenacdo das incorporacdes indicando qual entidade pode soltar sua reza diante dos
atabaques, uma ap0s a outra, para que nao haja choques fisicos entre os médiuns ou para
que ndo entoem as rezas simultaneamente. Pai de santo, mées e pais pequenos sacudirdo
0 adja com o objetivo de facilitar processos de incorporacéo e desincorporagdo. O certo
é que um mesmo trabalho (a cura, por exemplo) mobiliza o grupo de agentes, pessoas e
objetos, dispostos a manipular as energias espirituais necessarias ao sucesso da pratica

magica.

Além do carater de divisdo do trabalho méagico-religioso, é necessario evidenciar
0 carater processual dessas praticas. Primeiro a divindade é saudada, em seguida
convidada e incorporada, realiza trabalhos com os clientes, e mais outras etapas se
sucedem até o rompimento do vinculo, seja qual for, entre o cliente e a divindade, entre
o cliente e o terreiro. O carater processual ndo esta ausente na teoria sobre a magia, mas
acho necessario evidencia-lo neste momento. Antes e depois dessas etapas citadas,
varias outras podem existir. O caso da médium que realizou um trabalho com seu primo

se prolongou por cerca de quatro meses. O primordial a se perceber € que diversas
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etapas sdo seguidas para que uma cura seja realizada e que nao s6 um individuo magico
participa desse processo, como posso ter deixado a entender ao utilizar a teoria de
Mauss e Hubert (2003) sobre a magia.



101

5. ALOGICA MAGICO-RELIGIOSA DOS OGAS

Nesta secdo apresentarei 0s principais elementos que compdem o que chamei de
I6gica magico-religiosa dos ogas, ou seja, de que forma os atos, o agente e as
representacdes que envolvem a préatica dos ogds sdo compreendidas pelos proprios ogas
e pelos demais frequentadores do terreiro.

5.1“Eu sou o0 ogi confirmado da casa”: mios de couro e tambozeiros

Pré-requisitos pra ter essa funcdo, esse cargo: ser uma pessoa de
extrema confianca do terreiro. Existem linhas de ogds que tem isso
como uma profissao, certo? Nao desmerecendo a carreira, o esforgo,
o0 trabalho de todos eles. Eles tocam porque gostam e precisam. Eu
acredito que é 50% de cada coisa. 50% de precisar e 50% por
gostar. As pessoas que toca tambor por dinheiro sdo ogas! Sdo ogas
porque tem o dom de tocar. [...] Eu ndo recebo porque sempre
batalhei pelos meus trabalhos e eu sé toco ai. N&o toco em outro
canto. E minha casa, eu ndo falto e s6 toco ai. Sou oga
exclusivamente dai. Dificilmente vocé vai me ver tocando em outra
casa. A ndo ser que eu va acompanhado do pai de santo daqui.
(Francisco, maio de 2012).

No inicio de 2013, no Distrito Federal, foi anunciada a regulamentacéo
profissional dos ogds de religides de matrizes africanas, tais como candomblé e
umbanda. Por meio de uma parceria formada pelas secretarias de Cultura e de
Igualdade Racial do DF, a Federacdo Brasiliense de Umbanda e candomblé e a Ordem
dos Musicos de Brasilia (OMB-DF), foi dado inicio a oficializacdo do trabalho desses
instrumentistas. A partir desse momento seria possivel ter o registro de musicos
profissionais, além de outras garantias trabalhistas’®. Em torno dessa regulamentagéo
existe uma grande discussdo sobre mobilidade e permanéncia, remuneragdo ou néo
remuneracdo pelos servigos religiosos prestados pelos ogas, e que ndo é, obviamente,

exclusiva do Distrito Federal.

Com base em pesquisas realizadas em terreiros candomblé queto em Salvador,
Sonia Chada (2006) afirma:

A sua maior fungdo, pela combinacdo de padrdes ritmicos, é a de
induzir ao estado de transe sem, no entanto, jamais ficar possuido [...].
E o responsavel pela organizagdo musical do ritual e tem plena
consciéncia de sua importancia. Embora este seja um cargo muito
importante, nem todas as casas tém pessoas confirmadas para essa
func¢do, o que faz com que convidem esses ogas e, algumas veze, até
contratem e paguem pelos seus servicos. (CHADA, 2006, p. 77).

® A noticia pode ser vista no site da Secretaria de Estado de Cultura do Distrito Federal:
http://www.cultura.df.gov.br/
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Jorge Luiz Ribeiro de Vasconcelos (2010), tendo como base os estudos sobre
performance musical no candomblé queto, apresenta o caso da Baixada Santista:

Para concluir, um comentario sobre os instrumentistas. A maioria das

casas na regido ndo conta com um corpo estavel de alabés, ficando na

dependéncia daqueles que sdo convidados ou contratados. No entanto,

uma figura constante nos tambores é o filho da casa, 0 0ogd Diego [...].
(VASCONCELQS, 2010, p. 144).

Angelo Nonato Natale Cardoso (2006), fazendo uma comparagéo entre o caso de
Belo Horizonte e Salvador, afirma:
Em Belo Horizonte, por exemplo, presenciei a mesma ocorréncia, ou
seja, musicos de uma casa tocando em outra. Na capital mineira, isso
pode ser explicado em virtude da escassez de ogas qualificados para
serem musicos de candomblé. Comparando as cidades de Belo
Horizonte e Salvador, a segunda tem muito mais musicos de
candomblé do que a primeira, porém, na mesma propor¢do, ha muito
mais terreiros na baia de todos os santos do que na capital mineira;
logo, o nimero de masicos ndo consegue atender a quantidade elevada
de casas de candomblé, também em Salvador. Isso acaba acarretando

na “flutuacdo” dos musicos de uma casa para outra. (CARDOSO,
2006, p. 25).

Sejam eles ogés alabé do candomblé, ogas de Couro no candomblé de caboclo
(ALMEIDA, 2009; CHADA, 2006), ogés e tambozeiros da umbanda, tamboreiros do
batuque gaucho (BRAGA, 1998), tamborileiros (HERSKOVITS, 1946), seja
simplesmente “o cara que toca tambor”, dentre outras denominagdes dadas aos
responsaveis pelos toques dos atabaques e conducdo das energias espirituais nesses
cultos, em todos esses contextos é comum que exista uma complexa relacdo entre
mobilidade e permanéncia nos terreiros. Alguns ogds sdo submetidos a consagracao
religiosa, demonstram fidelidade a sua casa de culto e podem ter, ou ndo, como
principio o ndo recebimento de dinheiro em troca de seus servicos magico-religiosos.
Outros praticamente vivem dessa atividade ou complementam sua renda mensal por
meio dos servicos prestados em diversas tradicdes religiosas, transitando sem firmar

vinculos duradouros.

Um dos autores de maior referéncia sobre o tema é Reginaldo Gil Braga,
etnomusicologo que vem estudando os tamboreiros do batuque gaucho, da linha cruzada

e da Umbanda no extremo sul do pais, no contexto da “modernidade religiosa” (ORO,
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1997). ™ No caso do batuque gaticho, o par mobilidade/permanéncia segue contornos

particulares:
E fato que a grande mobilidade desses musicos rituais como
profissionais tem estimulado a simplificacdo do repertorio do Batuque
a um anico modelo, combinando axés (cantigas rituais) do Jéje-ljexa
0i6 e Cabinda. O &nus dessas misturas para alguns tamboreiros recai
no “enfraquecimento do lado” ®, pela perda do axé (a forca mistica
que vai fugindo) e no aspecto musical o esquecimento do dialeto
préprio de cada lado e a reducdo dos padr@es ritmicos dos tambores e
ritmo-melddicos do canto a um modelo Gnico e simplificado. Porém, é
importante que se diga que, apesar das “misturas”, da assimilagdo e/ou
rejeicdo de inovacOes e empréstimos os padrdes dominantes que
qualificam os diferentes lados ainda permanecem como marcas de

identidade e alteridade mesmo em meio as transformagdes constantes.
(BRAGA, 2003, p. 127).

Para o autor, a mobilidade traria como consequéncia a ‘“polinizagdo” da
musicalidade dos terreiros. Como um passaro que carrega o produto de seus contatos
para regides distintas, influenciando nos ecossistemas, 0 0ga carrega consigo suas
experiéncias. Obviamente esse fato € normal em todos os processos sociais. Por outro
lado, existem codigos de aceitagdo ou negacdo da mobilidade, proporcionando novos
arranjos. Vale ressaltar que Braga centra suas atencdes sobre as mudangas musicais
resultantes da mobilidade, elaborando trés modelos a partir de uma série de entrevistas

realizadas com os tamboreiros.

As reflexdes de Reginaldo Gil Braga estdo embasadas na nog¢do de “campo
religioso afro-gaucho”, assentada sobre a teoria dos campos de Pierre Bourdieu (1997).
Braga toma como material de analise o depoimento de diversos tamboreiros sobre suas
praticas musicais em diversos “lados” e denominacgdes religiosas da tradi¢do afro-
galcha, bem como o0 acompanhamento as praticas de ensino e aprendizagem no tambor.
Como resultado, o autor elabora trés modelos em que se enquadram esses tamboreiros:
modelo sincrético afro-catolico; o modelo africanista, também chamado de
“fundamentalismo batuqueiro”; e o modelo cruzado, marcado pelo pluralismo e

transito religioso.

" As consideragBes sobre a producdo de Reginaldo Gil Braga estio aqui embasadas nos seguintes
trabalhos: Mdusica e modernidade religiosa entre Tamboreiros de Nagdo: em torno de uma tradicdo
musical moderna (2003); Trajetdrias Religiosas e Musicais de Trés Tamboreiros de Nagédo (2008);
Processos sociais de ensino e aprendizagem, performance e reflexdo musical entre tamboreiros de
nagdo: possiveis contribuigdes a escola formal (2005); Batuque Jéje-ljexa em Porto Alegre: a misica no
culto aos orixas (1998); e Tamboreiros de Nacdo: Musica e modernidade religiosa no extremo sul do
Brasil (2013).

8 Os lados correspondem a nagdes distintas, tais como ketu, jeje e Angola.


http://redeglobo.globo.com/acao/
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» 8L a o transito

No modelo sincrético afro-gaducho a “privatizagdo do sagrado
religioso, praticas da modernidade que permeiam a prética religiosa contemporanea
(ORO, 1997), ndo ocorrem. A auséncia de transito religioso dos tamboreiros entre casas
que marca esse modelo resultaria na conservacdo da tradicdo no que diz respeito a

execucdo do tambor.

Parece que a auséncia de transito religiosos e como tamboreiros
(foram e mantém-se ligados as suas casas e familias de santo de
origem) e a quase inexistente profissionalizacdo no tambor, como os
demais os faz executar os axés do batuque a maneira antiga. (BRAGA,
2003, p. 128).

O segundo modelo, africanista, se caracteriza pela busca de pureza por parte
dos tamboreiros, principalmente os mais velhos. Essa busca pela pureza do culto leva a
um esmero na performance musical dentro das tradi¢es e passa pela correta pronuncia
dos textos das cantigas (segundo o modelo africano) e da execucdo dos padrdes
ritmicos, segundo concepcBes do sistema musical africano. Nesse modelo o0s
tamboreiros prezam pela “pureza musical”, num esforco de limpeza do culto da

influéncia catolica e branca e das misturas com a umbanda.

O modelo cruzado se caracteriza pela “privatizagdo do sagrado” e pelo transito
religioso, caracteristicas que Braga enquadra nas “modernas formas de crer” (ORO,
1997). Braga (2003) se refere aos ogés tamboreiros como “clinicos gerais” dos terreiros
por se adaptarem as tradicdes vigentes nas inumeras casas onde tocam. Ainda com o
auxilio de Pedro Oro (1997), Braga (2008, p. 7) afirma que “trés concepgdes estdo
presentes de forma mais ou menos conscientes na mobilidade religiosa dessas pessoas
que transitam entre religides distintas”: primeiro, a complementaridade entre os
diferentes sistemas religiosos; segundo, maior protecdo transcendental e; terceiro,
insatisfacdo com a instituicdo religiosa de origem. A partir da ideia de trajetoria
religiosa e musical desses personagens, o autor retoma o conceito de bricolagem (Lévi-
Strauss, 1989) para compreender as consequéncias da multiplicidade de influéncias que
recaem sobre o0s tambozeiros. A bricolagem resultaria do contato com vérias tradicdes,
que influenciariam na préatica musical do oga (tipos de toques, forma de cantar, pontos
cantados, dentre outros), pois “[...] o ndo estabelecimento com a casa de Nagdo aberta
ou filiacdo a templos de caracteristicas mais ortodoxas propiciou-lhes uma autonomia

maior e transito facilitado no campo religioso [...]” (BRAGA, 2003, p. 133).

81 Ari Pedro Oro (1997) compreende a privatizagdo do sagrado como: pluralismo religioso dos individuos,
desejo de autonomia em relagdo as instituigdes e a nogdo de consumo religioso.
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Observamos que o par mobilidade/permanéncia estd fortemente presente na
elaboracdo desses modelos. Mas, por outro lado, enquanto que Braga centra suas
atencBes nas praticas musicais dos tamboreiros gauchos e sobre a forma como o par
mobilidade/permanéncia as influencia em um contexto amplo, que engloba tamboreiros
de diversas casas sem que o autor tenha abordado diretamente suas especificidades
ritualisticas, procurarei evidenciar de que forma esse par pode influenciar nas praticas
magico-religiosas dentro de um terreiro especifico, a partir de um olhar em que a
musica, como afirmei anteriormente, faz parte do contexto do oga. Os modelos afro-
gaucho, africanista e sincrético remetem muito mais as mudancas ou conservacfes nas
praticas musicais resultantes da interacdo entre tamboreiros do que em suas praticas
magico-religiosas em terreiros especificos. Proponho que o par mobilidade/permanéncia
esteja relacionado ao que chamei de “logica magico-religiosa dos 0gas”,

especificamente com relacdo ao caso do Abassa de Omolu e I1é de lansa.

A utilizacdo que Braga faz da teoria dos campos de Pierre Bourdieu abre
caminho para a afirmativa maussiana de que existe uma forte relacdo entre a posi¢éo
que 0 magico ocupa na sociedade e o poder que lhe é creditado. Assim, tomando como
pressuposto que nos campos os individuos ocupam posicdes, ressalto a multiplicidade
de posicBes ocupadas pelos ogas. Lembremos que a multiplicidade é elemento inerente
as religides afro-brasileiras. Dessa forma, se uma das caracteristicas marcantes do oga
mdo de couro é a permanéncia no terreiro, que resulta em construcdo de vinculos,
relaces de amizade, prestigio e conhecimentos sobre as particularidades do terreiro e
dos médiuns que o frequentam; um oga tambozeiro, mesmo que nao tenha passado por
rituais de consagracdo religiosa e ndo possua o titulo de mdo de couro, pode, por
intermédio dos “contratos renovados” com o terreiro, adquirir certa permanéncia e

assemelhar-se a um ogd méo de couro em alguns dos aspectos citados.

Assim, um mesmo oga pode ocupar posi¢des distintas dependendo do terreiro
que tomamos como referéncia. Ele pode exercer a funcdo de oga tendo tocado apenas
uma vez em um terreiro; pode ser ogd tambozeiro de um terreiro que ndo possui 0gas
confirmados e por esse motivo ser contratado semanalmente, adquirindo certa
permanéncia; pode ainda ser confirmado em terreiro, recebendo o titulo de méo de
couro, de pai 0gd; dentre outros arranjos, todas estas relagcbes coexistindo ao mesmo
tempo. O que interessa aqui é compreendermos gque em cada caso citado, ou seja, cada

posicdo que ocupa, 0 oga relaciona-se de forma distinta com o poder mégico, com a
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pratica magico-religiosa, compondo o que chamei de l6gica magico religiosa dos o0gas.
Também ndo devemos esquecer de acrescentar a este raciocinio as mdaltiplas
particularidades ritualisticas, das mais diversas denominages, inerentes as religides
afro-brasileiras, influenciando na forma como sdo compreendidos os elementos

envolvidos nas praticas magico-religiosas dos 0gas.

Aproveito-me de tais afirmativas para adentrar nas particularidades dos trés
principais ogds envolvidos nesta pesquisa. A0 passo que 0s apresento, também vou
anunciando aspectos sobre a posi¢do que ocupam no Abassa de Omlu e IIé de lansd e

nos demais terreiros onde exercem a funcédo de oga.

Entre 2012 e 2014 tive oportunidade de presenciar trés tambozeiros
acompanhando Francisco na conducdo das energias espirituais do Abassa de Omolu e
I1é de lansd: Bolinho, Janior e Isaac. Bolinho é de longe o mais frequente na casa.
Apesar disso, sua participacdo no terreiro € cheia de idas e vindas. Bolinho esteve
presente em todo o primeiro semestre de 2013, se ausentando poucas vezes. No segundo
semestre de 2013 e no primeiro semestre de 2014 o quadro mudou. Raramente era visto
na casa. No segundo semestre de 2014, Bolinho retoma assiduamente a conducao dos
tambores. Além de tocar no Abassa de Omolu e 11é de lansd, Bolinho exerce a funcao de
0gad em outros trés terreiros. Outro tambozeiro, Janior, exerceu a funcdo de ogé apenas
nos trés primeiros meses de pesquisa, cortando relacbes com o terreiro. Francisco ndo
sabe por qual motivo Junior deixou a casa e afirma ndo ter noticias sobre o tambozeiro.
Por esse motivo, ndo tive tempo de entrevista-lo nem sequer tivemos uma oportunidade
de dialogar. Mesmo perguntando aos outros 0gds que tive contato ao longo desta
pesquisa, ninguém sabia informar onde encontra-lo. O terceiro tambozeiro, Isaac, apesar
de ter frequentado o Abassa de Omolu e 1l1é de lansa apenas trés ou quatro vezes ao
longo de todo o periodo de pesquisa, sua proximidade com o terreiro e convivéncia com
os outros dois ogas renderam excelentes informacdes sobre a pratica dos ogas. Mesmo
ndo tendo sido confirmado, Isaac é o principal oga do terreiro liderado pelo pai de santo
que iniciou pai Wanglé e mae Valdivia no omoloc6, pai Cesar Uchoa. Pai Cesar esta
sempre presente nas giras do Abassad de Omolu e IlIé de lansé e, das poucas vezes que
Isaac dividiu a condugdo dos atabaques com Francisco, foi levado pelo pai de santo. E
comum entre o povo de santo de Fortaleza que os lideres dos terreiros levem consigo

um cambone, uma ekedi ou 0gé para acompanha-los.
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Em seu trabalho, sejam tambozeiros ou mao de couro, vibragbes sonoras e
energias espirituais se confundem, tambores e 0gd unem-se para proporcionar aos
demais médiuns o0 acesso as energias necessarias a conexdo com o mundo dos espiritos.
“Suas palavras, seus gestos [...] seus pensamentos mesmos sao forcas. Toda sua pessoa
transmite eflavios, influéncias, aos quais se curva a natureza, 0s homens, 0s espiritos e
os deuses”. (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 70).

Ele tem muita responsabilidade porque ele é responsavel de distribuir
através das batidas do atabaque, do 114%, de transmitir as energias.
Ele invoca as vibracBGes. Através das vibracbes, das rezas, as

entidades se aproximam e se expande aquela energia dentro do
abassa™. (Pai Wanglé, julho de 2012).

Francisco € o principal maestro da circulagdo das energias. Os tambozeiros que
chegam a casa devem obediéncia a suas orientacdes. No ambiente do terreiro, esta
sempre usando bermuda, gorros de croché (com cores que variam de acordo com a
linhagem de entidades a que o ritual se destina) e camisas largas, sem mangas, para
facilitar os movimentos dos bragos. Nos pés, usa sempre sandalias de borracha que séo
retiradas e guardadas ao lado dos tambores no momento dos rituais. Carrega sempre
consigo uma toalha e uma pequena maleta de ferramentas destinadas a manutencao dos

instrumentos.

820 termo il remete & denominacio dada aos atabaques na nacdo Ketu do candomblé. Também podem
ser chamados dengomana nacdo Angola. Entretanto, todas as nagcbes adotaram o0s
nomes rum, rumpi e |é para diferenciar os trés atabaques utilizados no candomblé, apesar de ser uma
denominagdo comumente associada a nagéo Jeje.

8 Com o uso desse termo pai Wang|é faz referéncia ao terreiro, ao espaco ritualistico.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Atabaque_(candombl%C3%A9)
http://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9_Ketu
http://pt.wikipedia.org/wiki/Ng%E2%80%99oma
http://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9_Bantu
http://pt.wikipedia.org/wiki/Jeje
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Figura 13: Francisco e Bolinho em uma gira de mar

Certa vez uma das médiuns do terreiro definiu a personalidade de Francisco da
seguinte forma: “Eu gosto do jeito dele, aquele jeito caladdo e daquele jeito chato dele,
sabe?!” ®. Outra o define como um “chato bem humorado” ®. Apesar do jeito
“caladao”, Francisco costuma fazer piadas com seus irmaos de santo. Além de participar
das atividades do terreiro, realizar entrevistas, gravacbes e outras estratégias de
pesquisa, as piadas feitas por Francisco sobre as situacfes cotidianas do Abassa de
Omolu e 11é de lansd me forneceram contornos necessarios a compreensao da dinamica
da casa. Para Francisco, a [racema “é uma maquina de receber entidade”, pois incorpora
diversas entidades durante uma gira, 0 que ndo é bem visto entre alguns membros do
terreiro; um trabalho méagico que vinha sendo realizado para um membro da familia s6
poderia encontrar éxito com o auxilio de “uma gota da lagrima do Chuck Norris®®”,
Francisco se referia a dificuldade do trabalho e do empenho necesséario para resolvé-lo.

Durante os primeiros meses de pesquisa fui desafiado por seu “jeito chato e caladao”.

Minhas perguntas eram respondidas com frases curtas, sempre objetivas e sem muitos

8 Joice, novembro de 2014.

% Rafaele, janeiro de 2014,

8 Chuck Norris é um ator hollywoodiano de filmes de ag&o, também conhecido pela sua capacidade de
realizar feitos impossiveis contra seus inimigos.


http://www.youtube.com/watch?v=fI9RHZPTsqM
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detalhes. Meses depois, o convivio fez emergir o “chato bem humorado”, facilitando

minha inser¢do em diversos momentos do cotidiano dos membros do terreiro.

Francisco também é frequentemente requisitado pelos médiuns do terreiro para
dar conselhos, tirar duvidas, fazer oracfes e mandar vibragdes positivas. Para os filhos
do Abassa de Omolu e 1€ de lansd, receber o pai oga para um almogo ou uma visita em
sua casa é motivo de honra. Por vezes as caronas que ofereci a Francisco apds as giras
foram recusadas, pois outras pessoas também se ofereciam para leva-lo até sua casa.

Rosinha, sua esposa, dizia: “Ai meu Deus, todo mundo quer dar carona pro pai oga”.

Como ja foi dito, as relagBes familiares no terreiro se confundem com as
relacbes religiosas; as relagdes de parentesco bioldgico se mesclam as relagBes
hierarquicas e de parentesco espiritual. Assim, o respeito possuido por uma tia de
Francisco é também o respeito relacionado a posicdo superior que ela ocupava na
hierarquia da casa. Sua mée, Dona Nilde, é irma da fundadora do terreiro, mée Valdivia,
e é também a principal cambone da casa. Rosinha, médium do terreiro e esposa do pai
ogd, o conheceu durante uma gira, também no Abassd de Omolu e Ilé de lansd. As
relacGes familiares e o convivio com o ambiente do terreiro durante toda a infancia
marcaram a historia de vida de Francisco e influenciaram em suas escolhas, marcando,

assim, sua trajetoria religiosa.

Eu comecei tocando tambor, eu era crianca ainda, praticamente. Bem
menino ainda. Eu fui comegando a tocar os outros instrumentos.
Toquei maracd, toquei tridngulo. Ai depois eu fui treinando no
tambor. Tocava com os outros caras mais velhos, né? Até eu aprender
0s toques com maior forca e desenvoltura. Mas eu lembro bem que a
primeira baia que eu toquei mesmo eu ja tinha 10 anos de idade.
(Francisco, novembro de 2011).

Pai Wanglé sempre se referia a ele expressando bastante afeto e, apesar de
ocupar posicao superior na hierarquia da casa, sempre demonstrou respeito e admiragéo
com relacdo ao comprometimento e zelo do oga pela funcdo e pelo terreiro. Para os
membros mais antigos, sempre que se conversava sobre Francisco, era comum que as
demonstracbes de admiracdo e respeito se embasassem em sua trajetoria religiosa
iniciada desde a infancia.

O og4 da minha casa é o Francisco. E um rapaz que desde crianca ele
bate 0 meu tambor. As primeiras vezes que ele bateu ele era crianca
tanto que eu a gente botava ele em cima de um banco. E dai ele foi
crescendo, crescendo na casa, se interessando. E um filho de fé muito
assiduo na casa, muito presente. Ele comegou com as suas

imaginacBes positivas com relacdo aos atabaques, com relacdo as
rezas. (Pai Wanglé, julho de 2012).
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Alguns anos antes da transi¢ao para o omoloc6, Francisco afirma ter passado por
um periodo de indecisdo entre o catolicismo e a umbanda. Frequentou um grupo de
jovens Catdlico por algum tempo e, aos 12 anos, decidiu “vestir a farda”, aderir
definitivamente ao culto umbandista.

Ai dai pra frente, eu ainda tive um tempo indeciso entre a Igreja
Catdlica e o terreiro. Entdo eu cheguei a fazer a primeira comunhao,
participar de grupo de jovens e tal. Mas serviu pra mim como a parte
de aprender umas coisas que a umbanda também divulga. Porque a
umbanda é uma mistura de pajelanca, candomblé e catolicismo. Entao
se vocé chega num terreiro vocé vé um bocado de imagens de santo
no altar. Entdo o tempo que eu fiquei na igreja ndo foi um tempo
perdido, foi bom. Ai com 12 anos eu resolvi sair de la e ir pro terreiro
mesmo, foi quando eu assumi, vesti farda. [...] Eu ja me decidi. “Vou
praquele terreiro ali.” E como se fosse a igreja. Vocé ndo ta na igreja
todo dia porque vocé ndo é padre. Vocé vai uma vez na semana, no
domingo, vocé reza, se confessa. Eu trato meu terreiro dessa forma. E
como se eu fosse um cara que vai pra um culto na igreja evangélica. E
uma vez na semana, nao precisa ta todo dia. S6 se eu fosse algum
pastor fazendo as coisas |4 da igreja. Mas como adepto, pra que ta no
terreiro todo dia? Eu ndo. A gente tem que dar o espago pra Deus
lembrar da gente também. Se vocé ficar s6 cobrando todo tempo ele
vai encher o saco de vocé e vai lhe deixar pra 1a. “Marca presenga, va

toda semana. Agora, va toda semana. Se comprometeu, va.” E assim
que a gente faz. (Francisco, novembro de 2011).

Francisco aprendeu as primeiras técnicas observando os ogds que tocavam no
terreiro de mae Valdivia na década de 1980, quando ainda era crianga. Os o0gds lhe
ensinaram os primeiros passos eram tambozeiros. Cabe lembrar que a tradicao religiosa
vigente no terreiro de méde Valdivia naquela época ainda ndo era o omolocd e,
consequentemente, ndo exigia que 0s 0gas passassem por rituais especificos para essa
funcdo, tais como sdo realizados nos dias atuais. Portanto, com a mudanca de tradicéo e
a consequente mudanca da estrutura da casa, Francisco inaugura no terreiro um novo
olhar sobre a funcdo de oga, que foi se reformulando e se firmando ao longo dos anos.
Por esse motivo, para muitos médiuns do Abassé de Omolu e 11é de lanssd, a imagem
transmitida por Francisco ao longo dos anos é também a imagem que representa como

deve ser um oga de terreiro.

Com a mudanca para 0 omoloc6, em 1986, o terreiro de mée Valdivia teve que
se reestruturar. Iniciou-se um movimento de aproximacdo do culto aos orixas que,
dentro outros fatores, acarretou em mudangas no quadro hierarquico da casa. Diante
disso, Francisco teria que fazer o santo, ou seja, selar compromisso espiritual com seus
orixas. Também ndo era mais suficiente apenas aprender a tocar os atabaques e aprender

as funcOes desempenhadas pelo ogd, era preciso passar por um ritual de feitura
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especifico, estruturado segundo sua funcéo e segundo a tradicdo omoloc6. Francisco
passaria a ser definitivamente um ogd@ mdo de couro de acordo com o novo modelo
vigente. A influéncia do candomblé, sobretudo pela aderéncia ao omolocd e pelo
processo de umbandomblé a que se referiu pai Joaquim, resultou na complexificacéo da
funcdo do oga no terreiro. Tomo liberdade para trazer novamente uma fala ja citada na

primeira se¢éo deste trabalho em decorréncia de seu potencial esclarecedor:

Quando mudou pra omolocd foi em 86. N&o tenho bem certeza
quando foi. Mas foi por esses anos ai. Eu tinha 16, 17 anos. Ai foi
implantado a semente de omolocd no terreiro. Ai eu ja comecei a
batalhar, me programar pra fazer o santo. Porque com a mudanga as
pessoas teriam que...o omolocé tem uma hierarquia de cargos, de
titulos. Entdo tem o pai de santo, tem a méde pequena ou O pai
pequeno, tem que ter a ekedi, 0 0gd, essas coisas assim. Pronto, ai
com 18 anos eu fiz o santo. Ai tem aquele ritual de recolhimento,
aquela primeira vez e tal. Esse negocio de feitura de santo s6 foi
comegar depois que se implantou o omoloc6, antes ndo tinha isso.
Vocé fazia os seus rituais e entrava na corrente pra desenvolver. [...]
Ai com 19 eu fui confirmado o oga da casa. Isso ja no ano seguinte,
1990. Eu fiz isso em 89, em 90 eu fui confirmado oga. [...] fiquei
participando da hierarquia da casa. (Francisco, novembro de 2011).

Realizados tais rituais, Francisco entregou sua cabeca aos orixas, como €
frequentemente chamado o ritual de feitura de santo. Assim feito, ele passaria a fazer
obrigagdes periddicas a seus orixas dentro do ronco, bem como a ter o direito de firmar
os fundamentos dos orixas no interior do compartimento. Além de lugar sagrado,
religioso, ronco é um espaco de valor particular para cada filho de santo. L& sdo feitos
os ritos de passagem, oferendas, feituras de santo, recebimento dos dekas®’. Cada
fundamento® possui um dono e guarda uma trajetéria particular de oferendas e oragdes.
Cada vela, cada alimento oferecido, cada objeto colocado ao lado do fundamento, além
da decoracdo estética, marcavam aguele pequeno espaco como um locus de identidade e

trajetoria religiosa. Sansi (2009) contribui bastante para essa reflexao:

O altar é mais do que uma representacdo ou simbolo do
sagrado. Os altares sdo os resultados de histérias particulares
e por isso tem um valor particular, além de sua condi¢do de
simbolos reconheciveis. Os objetos dos altares ndo sdo
simbolos abstratos, mas indices concretos da memoria de
uma relagdo pessoal entre “santo” e devoto. (SANSI, 2009, p.
09).

Complemento as palavras de Sansi afirmando que os objetos no altar também

sdo indices de uma relacdo entre devoto e o terreiro.

87 Ao receber o deka, o médium passa a ocupar posicao de maior prestigio dentro da casa junto ao pai de
santo e ao 0gd. Torna-se um pai pequeno ou uma méae pequena.
88Representacao fisica do Orixa contendo um vaso de barro e objetos caracteristicos da divindade.
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Ao contrario da maioria dos demais filhos de santo, Francisco optou por fazer
obrigacéo apenas a trés orixas: Ogum, Oxum e Omolu. Os fundamentos de seus orixas,
bem como suas respectivas oferendas e elementos da trajetdria religiosa particular
encontram-se guardados no ronco. Assim como os demais filhos de santo,

periodicamente ele retorna ao local sagrado para realizar suas obrigacdes.

E as tuas obrigacdes?

Ah...eu vou cumprindo na hora que da. A obrigacdo de um
filho de santo é praticamente zelar pelo seu santo, e fazer as
obrigacdes de oferenda aos orixas nos dias deles. Como eu
sO tenho trés... Ogum, Oxum e Omolu. Ogum meu pai,
Oxum minha mée e Omolu meu junt6.% Porque é um jogo
de equilibrio. [...] Eu escolhi ter s6 trés. Esse ano s6 pra
Ogum, pra Oxum sempre faco no final do ano. Omolu
também é no comego, a festa. [...] tem que ser no roncé. [...]
Mas eu optei por ter trés. Vocé escolhe. Eu ndo tenho
intencdo de ser pai de santo, ter casa aberta, tirar meu santo
ndo. Pra que? [...] No dia de Omolu, as pessoas que tem
Omolu plantado, feito, vdo 1a e fazem obrigagdo. Sempre
tem o més que a gente faz essas coisas. (Francisco,
novembro de 2011).

Para os demais filhos de santo, os nove orixas cultuados no terreiro devem ser
contemplados em suas obrigacfes. Para fechar o ciclo, um ultimo ritual é feito para
todos os orixas simultaneamente e, concluido esse processo, o filho de santo recebe o
seu deka e passa a ter liberdade para abrir seu proprio terreiro. Mas esse nunca foi o

objetivo de Francisco.

Por outro lado, além de seus trés orixas, 0 pai oga possui uma forte relacdo com
os Orixas do pai de santo lider da casa, assim como os demais filhos de santo.
Entretanto, no caso de Francisco, essa relacdo tem os tambores como seu principal

mediador.

Como é que tu faz pra alimentar os tambores?

Ah, isso ai é que ta. O tambor deve receber uma oferenda. Assim,
uma vez por ano, ou quando houver necessidade. [...] “Arregar” a
comida é fazer uma oferenda, entendeu? A gente trata como se fosse
uma entidade. Na verdade ha as entidades que sdo responsaveis pela
guna da casa. S8o os mesmos donos da casa. [...] Os santos do pai de
santo sdo que controlam (Omolu e lansa).

Esse ano que fez?

Mas por uma questéo hierarquica, uma questdo de respeito meu, o pai
de santo é que determina isso ai. Se ele quiser fazer uma oferenda,

% Orixa junté é o nome dado ao Orixa responsével pelo equilibrio. Muitas vezes referido como o Orixa
responsavel pelo equilibrio emocional.
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arriar uma comida, uma coisa assim. Independente de eu saber o dia,
a hora, o motivo. Pode fazer a hora que ele quiser. O Tambor é dele, o
terreiro é dele e isso vai ficar Unica e exclusivamente a critério dele.
Dele e da entidade que comanda a casa que ¢ o pai Luiz®® no caso. Eu
t6 tranquilo com relacdo a isso ai. Independente dos tambores tarem
alimentado ou ndo, eles tdo confirmados, tdo equilibrados, bem
zelado. Cuidando das outras coisas que ndo podem ficar sem atencéo,
casa do santo, casa do exu, casa do Omolu. (Francisco, novembro de
2011).

Sdo utilizados dois tambores durante os rituais. Um terceiro permanece
guardado e so é utilizado para substituir os tambores principais quando for preciso fazer
reparos. Possuem o mesmo tamanho: cerca de um metro de altura. Entretanto, parecem
possuir tamanhos distintos, pois estdo posicionados sobre dois caixotes de madeira com
aberturas circulares de diametros diferentes, onde sdo encaixados. O tamanho da
abertura circular situada na base do caixote determina o som que emana dos
instrumentos.

E. Porque as vezes a gente bota um mais grave, um mais agudo. O
gue eu toco é o que toca mais rapido. A base do meu € menorzinha,
por isso é que ele ta mais alto. E a base do outro é maior, ele cai mais.
Ai o som fica mais abafado. O do meu ndo, o meu fica mais seco.
Parece uma madeira, entendeu? (bate na mesa para demonstrar o
som) [...] Um equilibra o outro. Fica um grave e um agudo, entendeu?
Ele tem uns vinte, quase vinte anos. Quando vocé compra ou ganha o
tambor de terreiro tem que passar por um processo de firmacéo so.

[...] Naquele ja foi feito. Vocé de vez em quando “arrega” uma
comida pra ele. (Francisco, maio de 2012).

Para fazer parte das giras de omolocd, foi necessario que os tambores passassem
por rituais especificos e que fossem pintados de branco. Diferentemente dos atabaques
no candomblé, onde geralmente sdo em numero de trés e possuem nomes especificos
para cada um deles (Rum, Rumpi e L€), os dois tambores utilizados pelos ogas ndo
possuem denominacdo ou funcdo religiosa distinta. Francisco € responsavel pelo
primeiro tambor. O segundo, como j& foi dito, tem fungdo de auxilid-lo e é utilizado
pelos tambozeiros.

Engragado. Aqueles tambores & um seguinte, eles foram presenteados
por um filho de santo. A cor daquele tambor, original, é uma cor de...
Essa cor ai desse arméario (aponta para um armario marrom em seu

quarto). E uma cor de madeira, pintada e envernizada. Mas ele pra
poder participar da gira, para confirmacdo, todos tiveram que ser

% Pai Luiz é hoje o preto velho que comanda a casa, que determina os calendarios e estabelece as
principais diretrizes de funcionamento do terreiro. Enquanto pai Joaquim, o preto velho de mae Valdivia,
definiu a estrutura do calendéario, pai Luiz, o preto velho de pai Wanglé, é atualmente a entidade
responsavel por atualiza-lo. As diversas vezes em que pai Joaquim foi citado durante as entrevistas de
alguns médiuns se devem ao fato de que foi esse preto velho que os orientou durante muitos anos, até a
morte de mée Valdivia. Quando pai Wanglé assumiu a condugdo da casa, seu preto velho também passou
a 0 acompanha-lo na direcdo da casa.
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pintados de branco. Pra poder fazer parte do ritual. Eu acho que todo
terreiro que vocé chegar, pelo menos na nacdo omolocd, os tambores
vao ta brancos. Sempre brancos. Os tambores sdo entregues para 0s
orixas donos da casa. Que sdo os orixas do pai de santo. Que é lansa
e Omolu. Agora, lansd e Omolu. Quando era da mae de santo 0s
orixas eram oxald e oxum. Com o falecimento dela a casa passou a
ser Abassa de Omolu e 1lé de lansd, que é pai e a mée. (Francisco,
maio de 2012).

Os dois tambores, como foi dito, sdo tratados como entidades. Seus orixas sdo 0s
mesmos do pai de santo: Omolu e lansd. Quando um filho de santo adentra o terreiro e
se dirige aos tambores para presta-lhes reveréncia, na realidade ele também esta
reverenciando os Orixas do pai de santo, 0 0gd e ao proprio pai de santo, ou seja,
reafirma a hierarquia e os valores da casa. Reforcando ainda mais seu valor intrinseco, é

o principal canal de comunicacgdo entre os homens e 0 mundo dos espiritos, dos orixas.

Com relagdo aos demais ogas, os tambozeiros que o0 auxiliam e que tocam o

segundo tambor, Francisco afirma:

Os caras que tocam comigo, na verdade, eles ndo sdo filhos da casa.
Eu sou filho da casa. Sou o0 oga da casa confirmado pela mée de
santo. De la pra cd, como ndo apareceu mais ninguém, ndo se
candidatou a querer também seguir essa carreira de 0ga, eu fiquei s6
nessa histéria. Porque eles ndo sdo da corrente da casa, ndo foram
confirmados ogas da casa. A grande diferenga é essa. A confirmagéo
do ogd é um ritual secreto. E s6 o pai de santo e alguns convidados
podem saber como é que foi feito, o dia que foi feito, porque que foi
feito, entendeu? Agora, pré-requisitos pra ter essa fungdo, esse cargo:
ser uma pessoa de extrema confianga do terreiro. Existem linhas de
0gas que tem isso como uma profissdo, certo? N&o desmerecendo a
carreira, o esfor¢o, o trabalho de todos eles. Eles tocam porque
gostam e precisam. Eu acredito que é 50% de cada coisa. 50% de
precisar e 50% por gostar. A pessoa que toca tambor por dinheiro...
S&o ogas! S&o ogds porque tem o dom de tocar. [...] Eu ndo recebo
porque um seguinte... Sempre batalhei pelos meus trabalhos e eu s6
toco ai. N&o toco em outro canto. E minha casa, eu ndo falto e so toco
ai. Sou ogd exclusivamente dai. Dificilmente vocé vai me ver tocando
em outra casa. A ndo ser que eu va acompanhado do pai de santo
daqui. (Francisco, maio de 2012).

Pai Wanglé complementa:

A diferenca do ogd é porque ele é preparado. Ele tem um preparo
entre ele e o proprio atabaque. Foi feito obrigacfes. Ele junto ao
atabaque. O atabaque do oga méo de couro [...] ndo pode ninguém
bater naquele tambor. S6 quem pode bater naquele tambor € o préoprio
ogd. A ndo ser que ele... Ele pode autorizar. Mas sem a autorizacdo
dele, ndo pode. (Pai Wanglé, julho de 2012).

O principal oga tambozeiros do Abassa de Omolu e 11 de lansa, Bolinho, afirma
ter aprendido seus primeiros toques com Francisco, quando o terreiro ainda era liderado

por mde Valdivia. Vindo de familia composta em sua maioria por umbandistas, logo
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que nasceu foi colocado sobre uma mesa e coberto com um véu para que um rito
religioso fosse realizado. Aos 17 anos de idade (atualmente Bolinho tem 35 anos de
idade), ainda como observador, comecou a frequentar o terreiro de mae Valdivia.
Tempos depois, passou a interessar-se pela funcdo de oga e pediu a Francisco que o

ensinasse. Anos depois, Bolinha passaria a auxilia-lo na conducéo das energias da casa.

Figura 14: Bolinho (esquerda) e Francisco (direita) tocando durante uma gira de preto velho

Bolinho também tocou no terreiro liderado por pai Cesar Uchoa, pai de santo
que iniciou pai Wanglé e mde Valdivia no omolocd. La ele teve oportunidade de
aprender também com outros tambozeiros. Atualmente, além de tocar no terreiro onde é
confirmado oga méo de couro, terreiro de pai José Maria, € no Abassa de Omolu e 1€

de lans3, Bolinho toca em dois terreiros de umbanda.

Tu toca onde?

Outro lugares? Os que eu toco mesmo é o do Alexandre, pai Wanglé,
Jesé Maria, aqui (pai Walter)®.

E como é que tu organiza os horarios?/

Eles marcam, dizem o horario. As vezes ligam pra mim e ja dizem o
horario. Eu chego meia hora antes.

Mas tu recebe?

%% A entrevista foi realizada no terreiro liderado por pai Walter, situado no bairro Aerolandia, antes do
inicio de uma gira.
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Recebo. Eu pego trinta. Tem uns que pagam cinquenta. Aqui é
quarenta.

E la no Wanglé? Trinta?

Vinte. Nos outros tudo é trinta. (Bolinho, maio de 2014).

Bolinho também é constantemente convidado para tocar em outros terreiros da
cidade. Assim como acontece com diversos outros tambozeiros, sua agenda esta sempre
cheia. Como resultado, por diversas vezes vi Bolinho se queixar das dores provocadas
pelas rachaduras nos calos em suas mé&os, advindas dos choques constantes com o0s

tambores.

Francisco complementa a discusséo:

Entdo o que acontece: os caras que tocam tambor assim por contrato,
por dinheiro, a maioria deles tem um terreiro onde eles séo
confirmados ogds de 1a. Mas a necessidade... Porque o trabalho, a
mé&o do oga tem que ser paga. De qualquer maneira. Um pai de santo
jamais vai deixar um cara tocar no terreiro dele de graca, porque se
n&o ele vai ficar devendo muita coisa pra ele, mais do que o esforco,
entendeu? (Francisco, maio de 2012).

Os ogds tambozeiros, os “clinicos gerais” do terreiro (BRAGA, 2003), assim
chamados por se adaptarem as indmeras tradi¢des vigentes nos terreiros onde tocam,
sdo motivados também por questdes financeiras e, como afirma Francisco, tais relacdes
de reciprocidade ultrapassam as questdes meramente monetarias. As relacbes de
reciprocidade entre tambozeiros e os pais de santo remetem ao que Marcel Mauss
(2003) chamou de fendmenos sociais totais, pois exprimem de uma sé vez instituicbes
religiosas, morais, econdmicas, juridicas, dentre outras. Assim, 0 ndo pagamento do oga
acarreta em prejuizos morais ao pai de santo e ao terreiro, podendo, em alguns casos,
gerar conflitos privados ou publicos entre casas. A ma fama e a dificuldade de encontrar
novos 0gas sdo as provaveis consequéncias da nao retribuicao pelos trabalhos espirituais
prestados, o que nas religides afro-brasileiras pode ser sinbnimo de mas energias, de
conflitos espirituais. Como nos sistemas de prestaces totais abordados por Mauss
(2003b), ndo sdo apenas individuos trocando dinheiro por servigos religiosos. Toda uma
coletividade é prejudicada moralmente com a ndo retribuicdo aos servigos prestados
pelo ogd. Nessa légica, o tambozeiro deve ser retribuido, pois proporcionou a possessao
dos participantes do ritual, trabalhos foram realizados, curas foram feitas e passes foram

dados por meio de seus servigos.
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Os tambozeiros veem as retribuicdes em dinheiro oferecidas pelos pais de santo
como uma oportunidade de complementar sua renda mensal. Francisco, por outro lado,
afirma ndo receber em troca de seus servicos espirituais.

Dificilmente vocé vai me ver tocando em outra casa. A ndo ser que eu
vé& acompanhado do pai de santo daqui. Muitas vezes os outros pais
de santo me convidam, ate mesmo por escrito pra eu ir pra la. “E ai,
pai, vou fazer uma festa na minha casa, quero que o senhor va. O pai
de santo vai, o senhor vai mais ele.” E muitas vezes o cara me paga
ainda pra tocar 14. Mesmo que eu toque sé umas duas horas. Eu fico

assim, ndo posso nem dizer ndo. Toda essa facilidade pra mim ir
marcar presenca, eu tenho que...

Al se por acaso ndo paga?

Ai fica complicado. Vocé fica devendo. O certo é pagar. Por
exemplo, eu, eu toco ai, mas eu ndo recebo nada. Mas também tudo
meu ai, eu ndo pago ndo. Eu ndo pago contribuicdo de festa. Até
quando vai matar pro meu santo ele (pai Wanglé) libera a mao dele. E
uma troca, entendeu? Ele sabe que eu sou exclusivo dele e ele abre
mdo de um bocado de coisa também. Entdo fica uma permuta,
né?(Francisco, maio de 2012).

Cada filho de santo realiza uma colaboracdo mensal para a manutencdo do
terreiro. Tal colaboracdo tem como objetivo suprir despesas relacionadas a compra de
animais para sacrificios, de materiais necessarios as festas (frutas, bebidas, cigarros,
ervas, refrigerantes, roupas, dentre outros) e gastos relacionados a manutencao da casa.
Francisco é o Unico médium isento de tais contribui¢cbes em troca de sua fidelidade e
constante disponibilidade para com o terreiro. Também recebe auxilios e
acompanhamentos espirituais e mediunicos em troca de seus servi¢os. Por outro lado,
outros membros do terreiro também afirmam tal dedicacdo exclusiva. O que o0s
distingue de Francisco € o fato de que os ogds sdo comumente retribuidos pelos seus
servicos. Existe uma “profissionalizagdo” em decorréncia da escassez de 0Qas
disponiveis para atender a demanda dos terreiros. Se a mobilidade e o pagamento néo
fossem permitidos, observariamos talvez o declinio da funcdo de ogd em algumas
tradi¢des ou novas estratégias de formagao surgiriam, tais como as “escolas de tambor”

estudadas por Braga (2013), dentre outras possiveis consequéncias.

Bolinho afirma arrecadar por volta de quatrocentos reais por més com seus
toques. Tive oportunidade de acompanha-lo nos trés terreiros onde toca semanalmente.
Um deles, liderado pelo pai de santo José Maria, € o terreiro em que Bolinho foi
confirmado como mao de couro. L& sua funcdo de oga corresponde a funcdo exercida

por Francisco no Abassa de Omolu e Ilé de lansd. Submetido a grande prestigio, todos



118

0S outros trés ogads tambozeiros que o auxiliam aprenderam o0s primeiros toques de
tambor através de seus ensinamentos. Recordo-me da primeira vez que visitei o terreiro
liderado por pai Jose Maria. A casa, situada no bairro Conjunto Ceara, estava em
reforma. Outros dois andares estavam parcialmente construidos sobre o terreiro. Logo
que chegamos, ainda na porta de entrada do terreiro, fomos avistados por alguns filhos
da casa. Eles acenavam das janelas dos andares superiores e pediam a bencdo do pai oga
de forma bastante prestigiosa, tratamento completamente diferente do que presenciei em
outros terreiros. Vale lembrar que pai Wanglé iniciou pai José Maria no omoloc6, o que

resulta em grandes semelhancas ritualisticas e hierarquicas entre os dois terreiros.

Assim como Francisco, Bolinho portava-se como um méo de couro. Conduzia o
ritual e tocava o tambor principal do terreiro. Os demais tambozeiros, tendo sido seus
alunos, respeitavam a conducdo do pai ogd. O prestigio por ele possuido garantia
respeito e admiracdo. Ao caminhar pela casa, era constantemente reverenciado e, ao

passo que os filhos da casa beijavam suas méos, pediam a bencdo do méo de couro.

Nos outros dois terreiros de umbanda que tivemos oportunidade de ir juntos, pai
Walter e pai Alexandre, presenciei fatos novos, que nunca haviam ocorrido nos outros
terreiros citados. Cabe evidenciar que ambos 0s terreiros também estavam em reforma,
0 que diminuia consideravelmente a frequéncia das giras. Geralmente acontecia uma
gira por més ou quinzenalmente. Também néo fazia muito tempo que Bolinho exercia a
funcdo de oga nesses terreiros. Como resultado, ndo conhecia boa parte dos médiuns
que incorporavam diante dos seus tambores. Vale lembrar que tratam-se de terreiros de
umbanda, sem as particularidades do omolocé e, por esse motivo, tinham concepcoes

distintas sobre a funcdo de 0ga e seus rituais de confirmacéo.

Sobre os fatos novos presenciados nesses terreiros, ressalto a existéncia do que

Sonia Chada (2006) chama, a partir do candomblé de caboclo, de “cantigas de sotaque”.

Séo cantadas pelos caboclos, ja manifestados, para fazerem criticas ou
mandarem mensagens de forma direta e sem rodeio, a pessoas
presentes as festas, o que tem relacdo com a personalidade dos
caboclos. N&o constituem parte obrigatéria do ritual. [...]
Teoricamente, 0s adeptos, dizem que essas cantigas sdo puxadas na
hora, pelos caboclos, para mandar mensagens quando algo ndo lhes
agrada. (CHADA, 2006, 116).

Mario de Andrade (1989), ja apresentava a existéncia de tais cantigas durante

suas vindas ao Nordeste. Apesar de ndo referir-se pelo mesmo nome (cantigas de
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sotaque), Bolinho afirma que sdo mensagens enviadas apenas pelos caboclos e

juremeiros. Geralmente envolvem questdes de género e, segundo Bolinho, na maioria

das vezes séo enviadas por travestis. Ele comenta:
E mais mestre, caboclo. Esse ponto que tem ai: “O tambozeiro quero
ver se tu ¢ macho”. Isso pra mim néo ¢ legal. E coisa de enfrenta, fica
enfrentando. As vezes eles cantam um pra gente responder. Tem
muitos médiuns que trabalham querendo derrubar, pra ver se eu sei.
Eles fazem o teste com a gente. L4 no Wanglé nunca aconteceu isso,
mas em outros cantos tem. E a maioria séo travestis que fazem isso.
Ficar provocando. Provoca pra ver se o cara vai ficar calado. Sendo
um que sabe... Por mim eu ndo fico calando. Se ele cantar um, eu
canto outro. Se cantar um, eu canto outro. [...] Na verdade, a maioria

sdo veado. E ogd ndo. Nao tem veado. Tudo é macho. (Bolinho, maio
de 2014).

Segundo Bolinho, os médiuns travestis cantam pontos para provocar, para por
em questdo o “macho” por tras dos tambores. Como resposta, ele canta: “E caba macho,
caba macho eu sei que eu sou. Passo o dia no trabalho, a noite eu toco meu tambor”. E
assim o jogo de perguntas e respostas segue até que um dos dois pare de responder ou

perguntar.

Em outro caso, referindo-se a baixa estatura de Bolinho, uma médium canta:

Homem pequeno, na minha cama ndo dormia
S6 servia de travesseiro na hora que eu queria
SO servia de travesseiro na hora que eu queria

E 0 oga responde:

Naquela noite quando cabaré fechou
Foi um homem pequeno que te deu prazer e muito amor
Pode chorar pode sofrer
Aquele homem ndo pertence mais a vocé

Identifiquei o tom provocativo de tais pontos j& durante os rituais.
Posteriormente, em momentos fora das giras, pedi a Bolinho que me recitasse alguns
desses pontos, ja que ndo havia memorizado ou compreendido bem no momento em que
eram executados no ritual. Nao adentrarei na anélise das letras e das questdes de género.
O que interessa é evidenciar ocorréncia das provocacdes direcionadas ao 0ga nas giras

desses terreiros.
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Em resumo, temos trés posicOes distintas ocupadas por um mesmo oga: No
Abassa de Omolu e 1l1é de lansa Bolinho ocupa um papel de ogéd tambozeiro, tendo
construido vinculos e relagcBes de amizade com os diversos médiuns em decorréncia do
longo periodo em que toca na casa, e que o fazem assemelhar-se em alguns aspectos ao
oga méao de couro. Porém, sua autonomia e prestigio sdo limitados pela presenca de um
pai ogd. Em um segundo caso, no terreiro de pai José Maria, Bolinho exerce a funcéo de
mdo de couro, de pai ogd. Por esse motivo, € submetido a grande prestigio, sendo
respeitado e tido como o principal condutor da orquestra que convoca e faz circular as
energias espirituais. Em um terceiro caso, o dos dois terreiros de umbanda (pai Walter e
pai Alexandre), Bolinho exerce a funcdo de tambozeiro em um contexto de
provocagdes, ndo possuindo o prestigio evidenciado nos terreiros anteriores. Segundo
Bolinho, tais provocagdes ocorrem nos terreiros em que 0 oga nao é conhecido, nao

adquiriu o prestigio que provavelmente vetaria tais atos.

O respeito a funcdo de ogd, independente de quem a ocupa, ndo permitiram que
tais provocagdes ocorressem no Abassa de Omolu e IIé de lansd. Em primeiro lugar,
isso se deve ao fato de que Francisco firmou ao longo dos anos um olhar especifico
sobre como deve ser compreendida a funcdo de ogd. E aqui acrescento as relacdes
familiares do terreiro, o tempo de confirmacéo e dedicagdo exclusiva (cerca de 25 anos).
Em segundo lugar, a posicdo diferencial que ocupa na comunidade religiosa em
decorréncia das particularidades do omoloc6. Este Gltimo aspecto também pode ser
evidenciado no caso da fungdo de méo de couro exercida por Bolinho no terreiro onde é
confirmado. Nos terreiros de umbanda, por outro lado, apenas a funcdo de ogd nédo
garante a auséncia das provocag¢fes. Com isso quero evidenciar que existem ldgicas
magico-religiosas distintas e, consequentemente, formas distintas de relacionar-se com
0s 0gas e suas praticas. Poderiamos falar em prestigios distintos, em carisma de fungao
e carisma pessoal (WEBER, 2009)% também distintos, que se combinam e coexistem

de formas distintas dependendo do terreiro que tomamos como referéncia.

Adentrando em outros aspectos, apresento o comentario de Bolinho sobre a

confirmacdo dos ogds para, em seguida, apresentar outro ogd tambozeiro: Isaac.

%2 Max Weber (2009) refere-se a carisma de fungdo como um carisma “rotinizado”, tornado institucional,
e que confere dons especiais, confiabilidade, crenca e devocdo aos atos de quem o possui. Nesse caso, a
funcdo (sacerdote, Ogd) confere carisma independente de quem a ocupa. No caso do carisma pessoal,
trata-se dos dons extraordinarios de um individuo especifico, submetido a fortes sentimentos sociais €
capaz de gerar um “arrebatamento emotivo”, fruto de sua oratdria, sua personalidade, suas palavras e,
como lembra Bourdieu (2005), fruto também da sede social por um representante.
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Lembremos que um dos principais objetivos desta secdo é relacionar posicdo e poder
magico. Bolinho comenta:
Nos terreiros a grande maioria dos ogds ndo séo confirmados.
Porque?

Tem muitos ai que ndo querem fazer. Mas o custo é caro. As vezes
porque tem uns que sdo relaxados. Tem uns que vdo sO pra tocar
mesmo, beber e ganhar seu dinheiro. N&o se interessam de se afirmar.
Acham que ta certo. Mas ta errado. Tem que se afirmar. Eu tenho
tudo. Eu tenho exu confirmado e tenho obrigacdo de ogd 14 no pai
José. (Bolinho, maio de 2014).

A mesma pergunta foi respondida por Isaac:

E vocé acha que os pais de santo evitam consagrar os ogas?

N2o. Acho que ndo. Acho que é os ogds que ndo procuram mais, nao
93

procura ser consagrado. Porque tem que se afirmar™” e tudo. Tem que

ser afirmado naquele terreiro, tem que ser afirmado mesmo.

E tu acha que os ogis evitam se consagrar porque?

A maioria ¢ porque ndo quer mesmo. E como eu digo, tem que ficar
firme ali naquela casa. Eles ndo querem, querem ficar solto, tocando
aqui, tocando acola, tocando acola, tocando acola. Onde precisar eles
vao tocar. E sendo consagrado naquela casa, tem que ficar so ali. N&o
que seja obrigado, mas tem que ta 14. (Isaac, maio de 2014).

Segundo Bolinho e Isaac, a consagracdo religiosa vem sendo evitada pelos ogas
para que possam garantir a mobilidade necessaria & remuneracdo que desejam. Sem
firmar compromisso, transitam de casa em casa sem serem consagrados. Bolinho afirma
que a consagracdo € o correto a ser feito, cabendo ao oga “se afirmar” em alguma casa.
Para os dois ogas, diferente de Francisco, a consagracdo ndo exclui a possibilidade de
exercer a funcdo de oga em outras casas, mas exige que o0 oga tenha responsabilidades
para com o terreiro onde foi consagrado. Ndo devemos esquecer que essa consagragdo
ndo se expressa da mesma forma em terreiros de umbanda e em terreiros de omoloco.
Cada denominacdo estabelece os significados, obrigacGes e responsabilidades atribuidas

aos 0gas apOs uma consagracao.
Isaac ainda complementa:

Qual a diferenca entre os ogis confirmados, que ficam mais na
casa, e esses que tu disse que ficam por ai, tocando pra 14 e pra
ca?

% “Se afirmar” remete ao processo de consagragio religiosa do Ogé. Tal processo acontece a partir de
rituais especificos que, de acordo com os principios vigentes na tradicdo de umbanda omolocd,
acontecem durante 21 dias e resulta em uma filiacdo espiritual do Ogé ao pai de santo e ao respectivo
terreiro onde foi consagrado.
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A diferenga ¢ porque ¢ uma for¢a maior. Ele consagrado, afirmado
como da casa, ele sabe os fundamentos do atabaque e do ritual da
casa. E ndo sendo, ndo ¢ que seja um nada, mas ta ali s6 pra tocar
mesmo. [...] A pessoa (o ogd) sente as energias que estdo circulando,
sabe qual ¢ o rondante ali da pessoa (do médium) e tudo. Eu ndo sou
consagrado ogd, mas seu fosse afirmado no atabaque, acho que seria
uma for¢ca maior na casa.

E o fato de conhecer os guias das pessoas, os médiuns da casa...
Tem oga que toca na casa dos outros e nao conhece ninguém, isso
influencia?

Quando ele quer botar o médium pra trabalhar e na hora vem os
mestres, que ¢ os bébados, ¢ tem um médium ali, ele sabe qual ¢ o
mestre daquela pessoa. Eu sei qual é o mestre daquela filha ou do
filho da casa, ai eu comego a girar o tambor, come¢o a chamar o
ponto (a musica caracteristica da entidade), come¢o a chamar o
bébado até ele sentir as energias e entrar pra trabalhar. Isso quando a
pessoa ndo recebeu ainda (incorporagdo), ai eu dou uma forcada
espiritual, batendo o tambor, porque ¢ as energias que tdo correndo
ali. Toco igual, s6 que com uma forca a mais. (Isaac, maio de 2014).

Dois aspectos podem ser novamente ressaltados a partir deste depoimento. O
primeiro ¢ o de que a consagragdo religiosa resulta em uma “forca maior”, em poder
magico-religioso. Ser consagrado é fazer parte da corrente energética da casa, é firmar
vinculos espirituais com as principais entidades cultuadas na casa, € compor um grupo
de trabalhadores dedicados aos assuntos do terreiro. Por incontaveis vezes ouvi: “Chico,
me coloque nas suas vibra¢des”. Receber vibragdes positivas advindas do ogd méo de
couro da casa significa alimentar esperancas para a resolucdo de um problema
especifico, pois hd um individuo carisméatico, submetido a um alto grau de
confiabilidade e eficacia. E aqui trago a importante colaboracdo de Luiz Assuncao

sobre a ideia de forca na umbanda:
A ideia de forte estd associada ao cotidiano do fazer religioso, as
crengas e as suas préaticas, que tornam possiveis o desenvolvimento
mediulnico, sua insercdo no universo religioso e o fazer, identificado
como uma forma de trabalho. A ideia de forga estd diretamente

relacionada a pratica religiosa, a agdo imediata de “resolver
problemas”. (ASSUNCAO, 2010, p. 116).

Em segundo lugar, em complemento a ideia de forca, Isaac afirma que ser
confirmado também garante maior conhecimento sobre a relacdo ogd/médium. O oga
passa a conhecer os médiuns, bem como seus guias espirituais, os “rodantes”, ¢ a
conduzir as energias espirituais presentes na casa de acordo com suas particularidades.
Em suma, se colocarmos as categorias méo de couro e tambozeiro em lados opostos de
uma linha continua, cada um deles representando, de um lado, a consagracéo religiosa e

a construcdo de vinculos com os membros do terreiro; e, de outro lado, a auséncia de
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consagracao religiosa e a minima construcao de vinculos com os médiuns. Quanto mais
mdao de couro, mais dominio 0 oga tera sobre a relacdo oga/médium. Por outro lado,
quanto mais tambozeiro, menos dominio sobre a mesma relagdo e, consequentemente,
mais essencialmente embasada estara sua pratica magico-religiosa na relacdo
ogd/divindade. Entre um e outro podemos encontrar variacdes que dependem das
maltiplas posi¢des que cada individuo ocupa no campo religioso. Lembrando que a
relagdo ogd/divindade também esta presente em ambos 0s casos.

Apesar de acreditar em uma forga maior advinda da consagracao, Isaac nunca foi
consagrado em nenhum dos terreiros onde exerce a funcdo de ogéd, pois decidiu ser pai
de santo e abrir seu proprio terreiro. Atualmente Isaac toca como tambozeiro no terreiro
de pai Cesar; no terreiro da mae de santo que o iniciou na umbanda, Mae Luzia do
caboclo Vantania; no terreiro de Mae Balbina; e no terreiro de mae Francisquinha.
Dentre eles, apenas o terreiro de pai Cesar se dedica ao omolocd. Além disso, Isaac

ainda cumpre com as obrigacdes religiosas e administrativas em seu terreiro.

E la no pai Cesar, ninguém (foi consagrado) até hoje?.
La no pai Cesar, até hoje ninguém. Ele ndo consagra!
Porque?

Eu ndo sei. Até porque eu ndo quero também, e ndo posso. Porque eu
ja tenho o cargo de pai de santo, ja fui consagrado e tudo. E ele ndo
pode me dar uma consagracao de pai oga. Ou eu sou 0ga ou eu sou pai
de santo. Entdo eu escolhi ser pai, zelador de santo. Eu escolhi ser o
zelador. (Isaac, maio de 2014).

Tive oportunidade de frequentar sua casa (que também € seu terreiro) e ter aulas
de tambor, sempre em tardes de sabado. Utilizdvamos os dois tambores do terreiro, 0s
mesmos usados durante os rituais. Isaac ensinava 0s toques e eu tentava imita-lo.
Iniciamos pelo catimbd, o mais utilizado em terreiros de umbanda, e depois partimos
para os toques de samba, cabula, jurema, dentre outros. Pude aprender mais sobre 0s
toques e a forma como sdo utilizados, sobre a funcdo de oga e sobre as principais

questbes que envolvem o transito entre casas.

Isaac comegou a aprender a “ciéncia do tambor” ainda na adolescéncia, quando
frequentava o terreiro de sua tia, mée Luzia. Depois, ja tendo sido iniciado na umbanda
pela mée de santo, foi convidado para tocar em outra casa, a de mée Balbina. Comecou
a frequentar o terreiro de pai Cesar para aprender mais sobre o tambor. Como ele
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mesmo afirma, “eu ia pro pai Cesar s6 mais curiar” **. Naquela época o principal
tambozeiro do terreiro era Claudio, um ogd@ muito conhecido entre os terreiros de
umbanda que frequentei. Todos os ogas citados até agora, com exce¢do de Francisco,
foram seus alunos. Claudio é oga confirmado do terreiro de mae Balbina, um dos
terreiros onde Isaac exerceu a funcdo de tambozeiro. Tive oportunidade de encontra-lo
também em dois terreiros de umbanda que fui a convite de Bolinho, pai Alexandre e pai
José Maria.

Claudio acrescenta a discussdo um elemento importante: o prestigio adquirido
entre os ogds também resulta no prestigio entre os terreiros, sendo conhecido como o
melhor e, consequentemente, sendo bastante requisitado. Seu prestigio esta relacionado
ao conhecimento sobre os toques e sua utilizacdo, sobre letras de pontos, também pelo
fato de ter ensinado grande parte dos ogas que transitam entre os terreiros citados. Certa
vez tive oportunidade de acompanhar o oga Bolinho em um toque no terreiro de
umbanda liderado por pai Alexandre. Apesar de Bolinho ser o oga “contratado” da
noite, outros tambozeiros compareceram para tocar na gira. Ele afirma dar liberdade

para os demais 0gas que comparecem nos terreiros onde é contratado:

Na verdade, quando a gente vai no terreiro que a gente ndo conhece, o
cara sabe que a gente é ogd, tem uns que é legal. Da minha parte, se
chegar um ogd aqui eu entrego o tambor. Sou legal. Tem outros que
ndo querem entregar o tambor. Alguns vém até pra se amostrar.
(Bolinho, maio de 2014).

Outros trés ogds compareceram ao ritual, dentre eles o0 ogd Claudio. Bolinho os
convidou para tocar. Os 0gads negaram o convite afirmando que haviam tomado banho
recentemente e que ndo queriam suar. Bolinho chamou um deles para perto dos
tambores e disse que eu era da universidade, que estava fazendo uma pesquisa com 0s
ogas. Trinta minutos depois, trés dos quatro ogas estavam suados, sem camisa e
frenéticos em torno dos tambores. Revezavam-se nos instrumentos ao passo que
comentavam sobre os toques, faziam piadas uns dos outros, riam, sempre buscando
mostrar uma boa performance. Claudio, obviamente, era 0 parametro, o avaliador, 0

exemplo a ser seguido e seus comentarios eram ricos em legitimidade.

Outro fato interessante e que exemplifica o prestigio possuido pelo ogd Claudio
foi vivenciado enquanto estavamos em meu carro, indo em direcdo ao terreiro de pai

José Maria, terreiro onde Bolinho é confirmado pai ogd. Claudio e Bolinho tocariam

% saac, maio de 2014.
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juntos na festa da Maria Padilha (entidade), considerada uma das festas mais
importantes do ano. O fato de possuir carro me forneceu momentos preciosos de
didlogo com os ogas. Atento a tais oportunidades, decidi transferir os arquivos de
4udio™ (os pontos) para uma midia compativel com o aparelho de som do meu carro.
Como resultado, ao longo do percurso até nosso destino, conversavamos e ouviamos 0s
audios gravados durante as giras. Tive oportunidade de por em prética tal estratégia em
quatro momentos, sendo um deles com Francisco, outras duas vezes com Bolinho e, por

fim, por ocasido da festa da Padilha.

No dia da festa, minutos antes do horario combinado, Bolinho me telefonou com
0 objetivo de informar que sairiamos um pouco mais tarde, pois o ogd Claudio estava se
dirigindo a sua casa para aproveitar minha carona até o terreiro. Ainda por telefone,
Bolinho pediu que eu levasse 0s pontos que havia gravado no Abassa de Omolu e Ilé de
lansd na terca feira anterior. Imediatamente deduzi que Bolinho queria ouvir seus toques
na presenca do oga Claudio. Ao longo do percurso conversamos sobre pontos, sobre
execucao dos toques, sobre os guias dos médiuns, sobre a parceria entre Bolinho e
Francisco no Abassad de Omolu e 1l1é de lansa. O ensinei como utilizar o aparelho de
som, dando-o liberdade para pausar, acelerar, mudar de faixa, etc. Bolinho estava
sempre preocupado em mostrar para Claudio suas execucBes e em ouvir 0s comentarios
do experiente 0ogd. Cada afirmagdo feita era acompanhada de um: “né, Claudio?”.

Bolinho queria ser avaliado e, se possivel, elogiado.

Concluo com uma frase de Reginaldo Gil Braga sobre o prestigio que recaem
sobre esses Ogas: “Assim, aqueles que tocam principalmente dentro das suas familias
de santo tem relativamente menos prestigio como profissionais do que aqueles que
vivem exclusivamente da religido”. (Braga, 2013, p. 208). Esse é o caso de Francisco, 0
pai ogd do Abassa de Omolu e Ilé de lansa. Dentro do terreiro é recebido com grande
respeito e admiracdo, seus atos sdo submetidos a crenca e alto grau de eficacia. Em
decorréncia de sua fidelidade e auséncia de mobilidade, fora do terreiro e como

“profissional”, poucos o conhecem.

Trouxe estes dados com o intuito de expor que a posi¢do ocupada pelos ogas
resulta em formas distintas de relacionarem-se com a pratica magico-religiosa e

evidenciei como a relacdo entre ogd tambozeiro e 0ogd mao de couro se expressam no

% Refiro-me aos audios gravados durante as giras do Abassé de Omolu e 11é de lansa.
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terreiro pesquisado. No proximo topico darei continuidade a investigacdo de outros
elementos que compdem a pratica magico-religiosa dos ogas no Abassa de Omolu e 11é
de lansa.

5.2 “O tambor é o coracio e a energia que passa é o sangue”

O papel do og4, cara, é segurar a gira, o equilibrio da casa.
Porque enquanto o tambor ta tocando, tudo que é energia ta
circulando ali. E como uma grande corrente sanguinea. O
tambor € o coragdo. O médium € a veia, as veias do corpo. E
a energia que passa é o sangue. Passa por mim, passa por
todos. Passa por mim de novo. Vai pra la de novo. E um
circulo todo tempo. (Francisco, setembro de 2013).

As reflexBes sobre o papel do oga nos trabalhos magico-religiosos estdo aqui
embasadas em diversas consideragdes feitas por Mauss e Hubert sobre a magia. A
categoria mana presente em algumas obras muito contribui para as reflexdes propostas
sobre as energias espirituais manipuladas pelo oga. Dessa forma, torna-se preciso fazer

algumas observacdes sobre esta categoria e expor em que perspectiva nos interessa.

A nocdo de mana, em paralelo com a nocdo de energia, € uma categoria
compartilhada entre 0gé, o “magico”, ¢ os demais médiuns que participam dos rituais.
Mais do que as técnicas musicais, as notas, 0s tempos e batidas, a energia é o elemento
mais compartilhado entre ambos. Além de trabalharem juntos para manipula-la a partir
de praticas magico-religiosas, vivenciam no cotidiano as intermiténcias dessa categoria.
A ideia aqui é dar evidencia ao que ¢ feito em conjunto. E a partir da energia que o
papel do ogd é compreendido e compartilhado por todos os participantes do ritual.
Assim como a nocdo de mana, “teria a capacidade de condensar uma série de ideias em
torno da eficiéncia dos poderes magico-religiosos, referindo-se ao poder atribuido a

objetos, as pessoas e aos ritos, que os tornam eficazes” (MENEZES, 2003, p. 110-111).

A energia € citada no discurso dos clientes que vdo ao terreiro em busca de
solugdes para seus problemas particulares. Diz-se: “pai Wanglé, preciso limpar minha
energia”. Para grande parte dos médiuns do terreiro pesquisado nédo interessava, por
exemplo, ter o dominio ou conhecimento sobre as técnicas musicais ou sobre a
influéncia banto® nos toques executados pelos ogds. Alguns ndo sabiam classificar

entre os diferentes tipos de toques utilizados para convocar seus guias. O que € objeto

% Influéncia africana.
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da experiéncia, o que é sentido, falado e compreendido é a influéncia dos ogés sobre a
energia necessaria ao seu processo de incorporagdo, ao processo de cura, ao processo de
limpeza. Falava-se em energia quente, fria, carregada, pesada. Pretendo aqui, portanto,
compreender 0 que ogads e médiuns de incorporacdo dizem sobre a funcdo do oga nos
trabalhos magico-religiosos a partir dessa categoria agregada do pensamento coletivo.
Aqui Mauss e Hubert (2003) nos auxiliam a olhar para as praticas magico-religiosas do
0ga a partir de posigdes tedricas e metodologicas especificas, abrindo caminhos para a

compreensdo do objeto de investigacdo escolhido.

A nocdo de mana apresentada por Mauss e Hubert também exerce a funcédo de
categoria classificadora e classificada.

Ela rege as representacbes magicas, é condi¢do delas, sua forma

necessaria. Funciona a maneira de uma categoria, tornando possivel as

ideia magicas assim como as categorias tornam possiveis as ideias

humanas. [...] Ela sé existe na consciéncia dos individuos em razdo da

existéncia da sociedade, & maneira das ideias de justica e de valor;

diriamos de bom grado que € uma categoria do pensamento coletivo.
(MAUSS e HUBERT, 2003, p. 152).

Segundo Cardoso de Oliveira (1979) e Maluf (2013) a nocdo de mana esta
fortemente vinculada ao fato de que os textos centrais da Escola Socioldgica Francesa
consideram que a anélise socioldgica e antropoldgica devem se debrucar sobre aquilo
que define o mundo social, ou seja, suas formas de classificacdo, diferenciacdo e
separacdo. Em paralelo com a nocdo de mana, é possivel dizer que a energia também €
“propriamente o que produz o valor das coisas e das pessoas, valor magico, valor
religioso ¢ mesmo valor social.” (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 143). Também ¢é
preciso ressaltar que o potencial classificatorio possuido pela categoria mana nao deve
ser compreendido de forma desconexa do fato de que Mauss esta escrevendo também
sobre Algumas Formas Primitivas de Classificacdo (2001), escrito em parceria com

Durkheim. Sobre essa questédo Pierre Bourdieu afirma:

Com Durkheim (e Mauss) as formas de classificacdo deixam de ser
formas universais (transcendentais) para se ternarem [...] formas
sociais, quer dizer, arbitrarias (relativas a um grupo particular) e
socialmente determinadas.(BOURDIEU, 2005, p. 10).

As classificagbes passam a ser elementos socialmente determinados e
particulares. S&o por exceléncia instrumentos de integracdo social, pois enquanto
instrumentos de conhecimento e comunicacdo, tornam possivel o consenso acerca do

sentido do mundo social. Assim como a nogéo de energia,
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A nocdo de mana, como a no¢do de sagrado, ndo € sendo, em ultima
analise, a espécie de categoria do pensamento coletivo que funda seus
juizos, que impde uma classificagdo das coisas, separando umas,
unindo outras, estabelecendo linhas de influéncia ou limites de
isolamento. (MAUSS e HUBERT, 2003, p. 155).

Na dindmica do terreiro pesquisado, a categoria energia estd fortemente
vinculada a classificagdo de lugares, a exclusdo de objetos, ao afastamento entre
espacos, a realizacdo de ritos que visam expulsa-las ou trazé-las para perto. A energia
surge como elemento presente em todas as instancias do universo magico-religioso do
terreiro, especialmente na vida cotidiana de seus membros. E manipulada, transferida,
retirada, colocada. A energia energiza, é sentida e gera calor. E ao mesmo tempo um

adjetivo, um verbo e um substantivo.

A energia pode ser particular, pessoal, pois cada linhagem de entidades possui a
sua. Incorpora-se uma entidade quando se consegue “acasalar” com as energias.
Imaginar-se dentro de uma senzala ou sentir as ondas do mar sdo indicadores de
energias diferentes, de entidades diferentes.

A energia do mar tem uma forca tdo grande! A mée Valdivia falava
isso pra mim também: Minha filha ndo se deixe tomar por essa energia
porque se ndo vocé vai “simbora”. E como se vocé tivesse entrando no
mar, e indo embora, e 0 mar lhe levando. Do mesmo jeito. Tao
interessante, quando eu comecei a sentir a energia dela, antes de eu
incorporar, eu sentia o cheiro da maresia. Quando chamava as

correntes do mar, eu sentia o cheiro da maresia todinho. (Rosinha,
outubro de 2013).

Em outros momentos é possivel referir-se a energia de forma completamente
impessoal, desligada de qualquer entidade espiritual especifica, pois apenas um
pensamento ruim pode gera-la. O simples fato de sair de casa, de ir ao trabalho pode
propiciar o contato com diversos tipos de energia. Podem ser forca benéfica ou

maléfica. Algumas, quando identificadas, devem ser imediatamente expulsas.

A energia é também o grande substrato das demandas®’. Faz-se demanda com o
auxilio da energia das entidades. Para quem for dirigida, a energia negativa pode ser
sentida e gera consequéncias indesejadas na vida cotidiana. E, portanto, classificada em
energias boas, mas, leves, pesadas, amenas, desejaveis, indesejaveis; ao passo que
classifica lugares, pessoas, objetos e da objetivo aos rituais. Mais adiante evidenciarei
que ha também uma classificagdo nativa sobre a compatibilidade entre elas e que pode

ser melhor observada a partir da construcao do calendario mensal das giras.

% Trabalho magico que visa prejudicar, emanar energias indesejaveis a alguém.
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Diversos autores contestaram a universalidade da nogdo de mana. Vale lembrar
as criticas feitas por Lévi-Strauss na introducdo da coletanea de ensaios de Mauss™. Por
outro lado, discutir a universalidade da no¢do de mana nédo contribui para as reflexdes
que proponho.

A riqueza do pensamento de Mauss ndo esta em pensar 0 mana como
algo em si, mas como uma categoria de pensamento coletiva que
organiza e classifica objetos e pessoas. A magia e a religido sdo
sistemas de conhecimento. Enquanto crencas, a magia e a religido
envolvem pensamentos, simbolos e formas de comportamento.

Traduzem maneiras Unicas de ser um grupo humano e na infinita
possibilidade de ser. (GUERRIERO, 2003, p.40).

Aqui a nocdo de mana estd atrelada aos demais elementos da magia como
recurso para compreender praticas magico-religiosas especificas. Dessa forma, a
discussdo sobre a universalidade ou ndo universalidade da no¢do de mana da lugar a
uma construcdo teorica que visa iluminar e colocar, mesmo que de forma proviséria em

alguns casos, alguns trilhos para a compreensédo da pratica magico-religiosas dos ogas.

5.3 Energia e misica

Sobre o papel da masica e os toques em terreiros de candomblé, Béhague (1999)
afirma:

No candomblé, os cantos religiosos (ou cantigas) e os toques de
acompanhamento possuem o poder dindmico do som, como agente
condutor do axé, a 'forca que torna possivel a existéncia dinamica’,
pois eles transmitem o poder de agdo para mobilizar a atividade ritual
(BEHAGUE, 1999, p. 42).

O poder dindmico do som conduz axé, forca vital, mas também, no caso do
terreiro pesquisado, conduz primordialmente as energias espirituais do mundo. A
compreensdo da categoria energia perpassa inegavelmente (o campo nos pede isso) pela
compreenséo da concepcéo nativa de misica. * Trago aqui o que alguns membros do

Abassa de Omolu e 1lé de lansa tem a dizer sobre o assunto.

% LEVI-STRAUSS, Claude. Introducéo & obra de Marcel Mauss. In: MAUSS, Marcel. Sociologia e
antropologia 1, 1974.

% 0O conceito de musica é discussdo cléassica da etnomusicologia e, como afirma John Blacking, é
probleméatico. Também é necessario considerar 0 que 0s grupos compreendem por musica e, por esse
motivo, o autor utiliza o termo entre aspas para enfatizar seu carater relativo. “Para compreender a
‘musica’ como uma capacidade humana, como um quadro especifico das capacidades cognitivas e
sensoriais, devemos comegar tratando sua definicdo como problematica, e é por isso que coloquei o
conceito entre aspas. Além de incorporar numa teoria geral da muisica as caracteristicas de todos os
diferentes sistemas musicais, ou ‘musicais’, devemos também levar em conta as diferentes maneiras pelas
quais os individuos e os grupos sociais produzem sentido daquilo que eles ou qualquer outro considera
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Levemos em consideragdo inicialmente que o termo “musica”, como ¢
comumente conhecido e compreendido como categoria ocidental, apresenta suas
limitagdes quando utilizado para designar as rezas cantadas em terreiros de religides
como umbanda e candomblé. Prandi (2005) evidencia essa reflexdo a partir do

candomblé.

Para os negros-africanos a musica tem talvez um sentido mais amplo
do que aquele que lhe é atribuido no Ocidente. Ndo é simplesmente
consumo estético para a fruicdo de sentimentos e emocdes. E isso
também, mas também é mais. O antropdlogo Kasadi wa Makuna
explica que para o africano o som é movimento, comunicac¢do: "A
musica fornece um canal de comunicagdo entre 0 mundo dos vivos e 0
dos espiritos e serve como meio didatico para transmitir o
conhecimento sobre o grupo étnico de uma geragdo para outra”
(Makuna, apud Barbara, 2011, p. 125). A musica africana é ritmo,
ritmo de tambor, é som provido de sentido. Susana Barbara explica
que “o som, no candomblé, ¢ o resultado de uma interagdo dinadmica
entre as vibragdes que se propagam do tambor percutido pelos alabé
(sacerdotes-musicos); o som entdo é entendido como condutor de axé
(forga sagrada), vislumbrando-se a forca simbdlica dos instrumentos
musicais considerados sagrados. Entramos, assim, no campo das
percepcoes estéticas que sdo opostas &s do ocidente, onde se entende o
conceito de ritmo e de transformagdo em movimento apenas como
uma organizagdo temporal da musica ou da poesia. (PRANDI, 2005,

p.5).

Em entrevista, referindo-me aos pontos cantados durante os rituais como
“musicas”, fui advertido por pai Wanglé. A adverténcia surge no discurso nativo
também como uma reivindicag&o:

N&o. A musica, ndo! A reza. A reza, a louvagdo. Nao tem musica
dentro da religido. Existem rezas e louvagdes dentro do ritual da
religido. E nao € pecado algum as pessoas falarem musica, mas aqui
dentro do ritual da religido ndo é uma palavra correta. E a reza ou a
louvacdo. Quando se louva pra Ogum, se canta, correto? Cantar, 0
povo fala que canta musica, correto? Canta-se masica, correto? Mas

dentro do nosso ritual, dentro da nossa casa, cantam-se louvagdes,
cantam-se rezas aos orixas. (Pai Wanglé, margo de 2012).

A adverténcia, portanto, apresenta-se a partir de dois angulos. Por um lado, por
motivos 6bvios, compreendemos que a categoria musica, como é comumente utilizada,
ndo nos permite enxergar a energia espiritual que conduz. E preciso olha-la de outra
maneira, para além dos ritmos, notas, acordes, melodias e compassos. O ponto possuli,
além de tudo isso, energia. Mais do que isso, a presenca da energia também néo se

restringiria & musica. Esta presente em diversas instancias do universo magico-religioso.

como ‘musica’”. (BLACKING, 2007, p. 203) Sobre esse aspecto Jean Molino (1975, p.17) afirma: “What
music is remains open to question at all time and in all places.”



131

Em um segundo momento a adverténcia e a énfase na inadequacdo do termo
surgem do proprio discurso nativo, que reivindica a existéncia de algo além dos ritmos,
notas, melodias e letras: existe a energia dos espiritos, a energia dos orixas. Mais do que
isso, existe a energia de seus guias, de seus orixas (ressaltando o0s pronomes
pOSSessivos) que permeiam processos de incorporacao e estdo sempre acompanhadas de
fortes sentimentos sociais. Trata-se de uma mescla entre experiéncia religiosa, respeito

ao sagrado e afirmacéo de identidade grupal.

Em entrevista, quando conversdvamos sobre as diferencas entre a mdsica e o
ponto, adentramos em uma discussdo recorrente no universo dos ogds de diversas
denominacdes religiosas: tocar instrumentos percussivos no terreiro e tocar em grupos

musicais de pagode, axé e outros géneros musicais.

O instrumento que eu toco mesmo é s6 esse ai mesmo. Nao que eu nao
gueira tocar outro. Mas eu gosto mesmo disso ai e 0 meu toque é mais
pra religido mesmo. Porque as vezes tem muito cara que toca em
terreiro que toca em pagode. Mas eu sempre me abstive dessas coisas
gue sdo mundos diferentes. Ai pra vocé conciliar uma coisa e outra....
Mas uma coisa que eu aprendi mesmo antes de eu abracar a umbanda
com unhas e dentes, que eu fiz isso com 10, 11 anos de idade, é uma
passagem da biblia que diz assim: ou vocé adora a deus ou adora outra
coisa. Vocé ndo pode servir a dois senhores. Ou vocé adora um e
despreza o outro. Ou despreza um e adora o outro. Entdo eu ndo vou ta
tocando tamtam no pagode depois vou t& no terreiro tocando tambor
gue ndo é a mesma coisa. N&o é nunca. N&o se iluda que ndo é. Por
isso que eu me abstive. Eu fiz uma escolha e segui meu caminho com
a convicgdo que eu tenho que ter. Pra que eu possa ser Gtil em alguma
coisa. N&o é a mesma coisa. (Francisco, novembro de 2011).

Somando-se ao depoimento anterior dado por pai Wanglé, o depoimento de
Francisco apresenta duas distin¢cBes que, como espero, tomardo corpo neste trabalho e
ficardo claramente delimitadas ao final dele. Por um lado temos a distingdo entre musica
e ponto, por outro, e de forma complementar, temos a distin¢do entre tocar atabaques e
conduzir energias espirituais. Por mais que nas entrevistas fosse comum que os adeptos
fizessem tais distingBes, s6 as pude compreender de forma substancial ao longo do

processo de pesquisa.
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5.4 As quatro giras e a combinacédo de energias

No Abassa de Omolu e 1l1é de lansd, cada linhagem de entidade possui uma
energia especifica e, portanto, ha uma classificacdo nativa para cada uma, bem como
compatibilidades e afinidades. Tais energias também orientam a classificacdo dos
toques executados pelos ogds. Dessa forma, as energias dos exus sdo “carregadas”,
pesadas, sdo quentes. Energias quentes sdo acompanhadas de toques rapidos com o
auxilio dos tambores. As energias dos pretos velhos sdo amenas, frias e devem ser
acompanhadas de toques lentos. A energia dos caboclos é quente, entretanto € menos
carregada que a energia dos exus. Por outro lado, um toque lento também pode
corresponder a uma energia carregada e depende da linhagem de entidades em quest&o.
O grupo compartilha os codigos necessarios para compreender quando uma reza lenta
para exu é carregada, pesada, e quando uma reza também lenta para uma entidade do
mar ndo é carregada, mas sim leve. Nesses casos as caracteristicas inerentes a entidade
em questdo também determinam os critérios de classificacdo das energias e,
consequentemente, determinam de que forma devem ser combinadas com energias

diferentes em uma mesma gira.

Segundo pai Walnglé, as giras semanais sdo distribuidas de acordo com as
orientacdes de pai Luiz. O calendario contendo as giras (separadas por linhagens) é
construido a cada dois meses com o auxilio do preto velho. Ademais da distribuicdo de
linhagens de entidades nas giras do calendario semanal do terreiro, a distribuicdo das
linhagens possui uma logica de combinacdo e compatibilidade entre entidades

espirituais, orientadas pelos tipos de energia possuidos por cada uma delas.

As giras semanais, como ja foi evidenciado anteriormente, sdo destinadas a
quatro linhagens especificas de espiritos: giras de mar, giras de preto velho, giras de
exu e giras de caboclo. Em cada uma delas, outras linhagens de entidades (Boiadeiros,
juremeiros, erés, dentre outras) sdo inseridas no rito de acordo com a compatibilidade de

energias. Iniciemos pelas giras de mar.

Essas giras foram determinadas pela direcdo da casa (pai Joaquim'®),

certo? A baia do caboclo, a baia do preto velho, a baia do exu e do
mensageiro do mar. SO que na gira de mar vocé recebe 0s seus
mensageiros do mar e o seu eré . E onde o eré vem. Ou seja, ai € uma
coisa compartilhada. Se bem que o eré pode vim no final de qualquer
gira, mas foi determinado uma ordem, um senso de organizacdo, foi

100 A distribuicao das giras foi feita por pai Joaquim antes da morte de méae Valdivia.



133

determinado pelo preto velho da casa que no dia de mar venha eré. Ja
que vai fazer um acompanhamento com tantos médiuns da casa,
acompanha como é o comportamento de cada um em cada gira.

E porque que no mar séo trazidos os erés?

Mais por uma questdo de encaixe das coisas. (Francisco, agosto de
2013).

As giras de mar sd&o compreendidas como giras cruzadas. S&o cruzadas por
permitirem a compatibilidade de diversas linhagens de espiritos (e suas energias).
Francisco afirma que tal compatibilidade e multiplicidade de energias estdo diretamente

vinculadas ao imaginario dos mares.

Mas ndo combinaria trazer, na gira de mar, depois das entidades
do mar, o preto velho?

Al que ta... A gira do mar é um seguinte, é uma gira cruzada. O mar
ele é a fonte de energia de todas as coisas. Todas as coisas. Todas as
aguas desembocam no mar. A agua da cachoeira, do rio, vai tudo pro
mar. Ndo tem outra coisa. Entdo ele é a mina da energia todinha.
Entdo na gira de mar vocé traz Ogum, traz Xango, tras lansa'®, tras as
mensageiras de mar, lemanjd. E pode vir preto velho, pode vir
boiadeiro. E uma mistura de tudo junto. Por isso o eré como € a
criacdo, a esséncia, 0 comego das coisas, ele tem que se encaixar na
gira do mar pra poder dar aquela limpada. N&o descarregando, mas
purificando. Pra poder terminar equilibrado. (Francisco, agosto de
2013).

Antes de desembocarem no mar, as aguas arrastam tudo por onde passam até
chegar ao seu destino. Sendo produto final de tudo que os rios e cachoeiras conduzem, o
mar é potencial possuidor de diversos tipos de energia. Dentre estes, as energias
quentes, ou as energias brandas, como afirma o oga da casa. Por outro lado, trazer tudo
consigo significa trazer inclusive as energias impuras e indesejaveis. Assim, o ritual
deve ser concluido com a limpeza das energias, o que resulta em equilibrio. O equilibrio
de energias é o fim almejado por todos que participam dos rituais. Diversos destes

rituais, publicos ou restritos, visam alcancar tal estado.

Os erés, espiritos de criancas que perderam a vida precocemente, trazem consigo
a pureza e a sinceridade dos que pouco foram contaminados pelo mundo das energias e
das ideias impuras. Criancas também simbolizam o inicio de tudo, a cria¢do que é pura

e inocente em sua esséncia. Assim, relacionam-se com a criacdo e a pureza, Sao capazes

191 Os termos Ogum, Xango e lansé, nesse caso, ndo se referem aos Orixés. Na realidade sdo espiritos,
entidades ligadas a essas divindades. Sdo compreendidos como entidades mensageiras dos Orixas.
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de limpar as inUmeras energias trazidas pelas aguas desembocadas no mar. Porém, a
limpeza é realizada de uma forma especifica: a acdo. Veremos como se da esse processo
a partir das giras de preto velho. Com relagdo as energias dos pretos velhos, o oga

afirma;

O preto velho é um seguinte: A casa geralmente foi comandada por
preto velho. A energia da casa sempre foi de preto velho. Mesmo
depois da passagem da mée de santo pro Wanglé sempre foi. Quando
passou de um pro outro ndo deixou de ser uma energia de preto velho.
Ta nos fundamentos, ta enraizado. Se abre o terreiro com a gira dos
pretos, ai os pretos vem, cantam, e passam quase uma hora
incorporados, fazendo a vibragéo, fazendo a tronqueira. O trabalho
do médium com o preto velho é assim: ndo é s6 incorporar cantar e
passar. Entendeu? Ele tem que ndo sé incorporar, € importante pro
desenvolvimento espiritual do médium que ele incorpore, sente, tome
um café, quem pode, fume um cachimbo, quem pode, dé uma
consulta. Uma consulta que eu digo ndo é a consulta, é um passo. Um
passo. Porque a corrente meditnica do terreiro ndo ¢ feita sé de pai
de santo. Tem muita gente comecando. Tem muita gente, uns mais
gue 0s outros, que tem mais tempo. Mas isso ndo da direito de todo
mundo chegar... J& pensou, todo mundo consultando. Até porque ndo
da na hora que o tambor ta tocando € muita “zuada” dentro do
terreiro. Uma consulta espiritual requer siléncio, calma, reserva,
deixar isolado do mundo pra poder ter o amparo do mundo espiritual.
Exatamente. Entdo € importante que o médium faca isso. Ter a
confirmagdo, sentar no banquinho, fazer a gira, dar um passe.
(Francisco, agosto de 2013).

A energia surge logo no inicio do depoimento como elemento que define uma
identidade magico-religiosa. Fala-se: “Nossa energia ¢ de preto velho”. Lembremo-nos
de uma das funcBes da musica apresentada por Amaral e Silva (1992). Além de indicar
uma identidade coletiva, também impele a celebracdo ritualistica dessa identidade.
Outros terreiros podem afirmar que sua energia é de caboclo ou de cigano. Essa
caracteristica é bastante frequente com relagdo ao axé no candomblé. Diz-se: “cle é do
ax¢”. Refere-se a0 “nosso axe”, a “nossa casa”, “nosso terreiro”. Trata-se da energia
central que comanda as atividades da casa. Ndo é preciso muito tempo de convivio com
os filhos de santo para perceber o quanto pai Joaquim (guia de mae Valdivia) e pai Luiz
(quia de pai Wanglé) sdo referéncia para todos os médiuns, sempre surgindo nos

discursos acompanhados de alto teor emotivo.

Em segundo lugar, a fala do 0oga nos mostra que a transmissdo e “confirmacao”
das energias emitidas pelas entidades pressupbem a acdo. Ao agir segundo suas
caracteristicas a entidade emana, distribui energias. A acdo esta aqui representada pela

tronqueira, que significa colocar em préatica os atos caracteristicos dos pretos velhos.
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Nao ¢ suficiente incorporar e “passar”, ou seja, desincorporar e dar vez a outra entidade.
Devem sentar em seus banquinhos, tomar café, fumar seu cachimbo, dar passes,

conversar e transmitir sua sabedoria.

No caso anteriormente citado dos erés, sua pureza e capacidade de limpar
energias também se tornam concretas atraveés da acdo. A pureza dos erés, bem como a
sabedoria dos pretos velhos, para serem transmitidas como energias e firmadas,
precisam ser encenadas. Portanto, vemos demonstracbes de espontaneidade,
sinceridade, pureza e alegria ao longo dos rituais. Ao realizar tais atos as entidades
fazem a vibragdo, emanam as energias que, ao concorrerem com energias indesejadas
ou impuras, prevalecem sobre estas. Em suma, trava-se uma batalha entre energias em

busca do tdo desejado equilibrio.

Na foto seguinte observamos a tronqueira, ou seja, 0 momento em que 0s pretos
velhos estdo sentados em seus bancos fumando seus cachimbos, tomando café, dando

passes e emanando energias.

Figura 15: Tronqueira dos pretos velhos

A terceira linhagem de entidades presente no calendario semanal de giras é a
linhagem dos exus, em que podemos identificar claras demonstragdes de que a energia

classifica, separa e estabelece fronteiras fisicas entre objetos e lugares. Também nos
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mostra mais claramente como se da as classificacfes de compatibilidade entre energias

diferentes.

No dia de exu a prioridade é 0 exu e as pombas giras. Depois vem o
juremeiro e, pra encerrar, mesmo sO juremeiro. A baia do exu é isso:
exu pomba gira e juremeiro.

E quais sdo os critérios? Porque que é juremeiro depois?

Porgue sendo a baia de descarrego, a gira do exu inteira é uma gira de
descarrego, vocé vem trabalhar, mas vocé vem na intencdo de
descarregar. Por isso que é uma vez por més. Tem casa que faz toda
semana uma gira de exu. Quem pode é louvavel. Porque mostra que
tem bala na agulha pra fazer. Mas o certo é fazer pelo menos uma por
més. E o que a gente faz aqui. Porque que tem o juremeiro depois:
porque é ele que mais se identifica com o exu. Ele tem uma parte dele
entre 0 exu, 0 exu que trabalha mesmo na encruzilhada e o guia que
trabalha no terreiro. O elemento do exu ¢ a encruzilhada, quando vem
pro terreiro vem pra fazer o descarrego. O médium que trabalha com
ele sabe disso. E por isso que a sequéncia € exu e juremeiro.
(Francisco, agosto de 2013).

As giras de exu possuem um objetivo: o descarrego. O descarrego € um trabalho
magico-religioso que visa eliminar as energias negativas. Enquanto os erés limpam,
como vimos na fala do oga sobre o papel dessas entidades nas giras de mar, 0S exus
eliminam. Como uma bateria de celular que perde sua energia e, diz-se, esta
descarregada, o descarrego retira forcadamente as energias indesejadas. Sobre as giras
de exu, Carolina, a Ekedi do terreiro, comenta:

Bem grosseiramente falando, é como se tivesse aqui o polo positivo e
um polo negativo e, no meio, o zero. O descarrego seria como se fosse
tirar o negativo todinho e tu vai ficar no zero. Vocé ndo vai ta nem
positivo nem negativo, vocé vai ta no zero, tu ta no neutro. Ai o eré
vem e deixou no positivo. Como se tu tirasse o que ta sujo. Tomei
banho e ndo passei perfume. Eu t6 suja? N&o td. Mas também néo td
cheirosa. Ai eu venho e passo o perfume. Estou purificada. (Carolina,
dezembro de 2013).

Apenas as mas energias, indesejaveis e prejudiciais devem ser removidas. Elas
sdo identificadas, selecionadas e eliminadas. Surge uma questdo: como as mas energias
sdo identificadas? Uma das formas, dentre vérias outras, utilizadas para identifica-las
esta diretamente ligado ao ogd. Uma caracteristica de grande relevancia com rela¢do aos
tambores é sua propriedade de indicar a presenca de mas energias no terreiro, energias
prejudiciais aos frequentadores e a dinamica da casa. A busca por protecdo com relacao

as mas energias é questdo recorrente na umbanda. Vale ressaltar as pesquisas de Maggie



137

(1992) sobre os trabalhos de demanda. Se tais energias chegarem a atingir o terreiro,

existem meios socialmente constituidos para identifica-las.

Francisco realiza a manutencio dos instrumentos com periodicidade. E preciso
trocar as peles dos tambores e estar sempre atento aos reparos necessarios. Entretanto,
ha momentos em que a falta de manutengdo e cuidado ndo é a causa dos problemas
apresentados pelos instrumentos. Como sabemos, 0ga e atabaques invocam energias e
as fazem circular no terreiro. Essa € a sua principal funcdo. Da mesma forma que ocorre
com as energias esperadas e desejaveis, as mas energias também podem passar pelos

instrumentos e pela corrente'®,

O certo é vocé tocar no couro até ele rasgar. Ou seja, ele morreu de
desgaste. Acontece que coisas, tipo assim, uma quizila do tambor,
uma quizila do ogd, uma raiva, sei 14, um problema que o terreiro
esteja passando, uma energia negativa. O cara chegou, foi acochar
0 tambor e o tambor (o couro rasga). Como, porque cargas d’agua o
couro, sem ter nenhuma falha, rasgou? E outra historia. Tem alguma
coisa fora do eixo. Acontece. Acontece na maioria dos terreiros de
Fortaleza e do mundo.

Tu chegou a atribuir a responsabilidade disso a alguma coisa?

Jé& teve época que o terreiro passou por umas fases, e essas coisas
aconteceram, e foi resquicio da histdéria, sabe? Porque dentro do
terreiro as coisas ndo sdo sempre um mar de rosas ndo. Tem umas
guerrinhas aqui e acola, as coisas ndo saem como a gente quer. As
nuvens negras passam em todo canto, né? Agora, se vai chover ou se
ndo vai, s6 o tempo é que diz. (Francisco, maio de 2012).

As mas energias advém tanto das disputas internas e externas ao terreiro como
em consequéncia de questdes pessoais de cada médium. Dessa forma, um sentimento de
raiva do oga provocado por problemas no trabalho, intrigas internas entre médiuns ou
conflitos entre cambonas de terreiros distintos, por exemplo, podem ser identificados

por meio dos atabaques.

No Abassa de Omolu e 1lé de lansd, o trabalho de descarrego, eliminacdo das
energias indesejaveis, é compativel com o trabalho dos juremeiros. Exus (Tranca Rua,
Exu Caveira, dentre outros), juremeiros (Marcimiano, Sibamba, dentre outros) e
pombas giras (também chamadas de lebaras, as exus femininas) trabalham juntos nesse
processo. Portanto, hd um objetivo no ritual, o descarrego e, consequentemente, as

entidades relacionadas.

192 Conjunto de energias presentes no ritual.
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Um fato sobre as giras de exu esclarece melhor a forma como a compatibilidade
de energias se expressa, bem como de que forma as energias estabelecem fronteiras
entre objetos e lugares. Nas giras de exu as luzes do terreiro sdo apagadas. Vérias velas
sdo acesas e postas em diversos pontos no saldo. Apenas essas pequenas chamas
iluminam o lugar. Ao longo da noite, pombas giras, exus e juremeiros realizardo 0s

trabalhos de descarrego.

A abertura do ritual acontece de forma semelhante em relagdo as outras giras.
Finalizados os ritos iniciais, as incorporacdes e os trabalhos de descarrego comecaro.
Cambonas e auxiliares dirigem-se ao local onde sdo guardados os objetos utilizados
cotidianamente em todos os trabalhos da casa. Pegam velas e isqueiros e caminham pelo
saldo acendendo-as em alguns lugares do terreiro. A pouca luminosidade e a grande
quantidade de fumaca provocada pelos cigarros e cachimbos fumados pelas entidades
dificultam bastante a visdo. O ambiente fechado, quente e de dificil respiragdo me fez

por diversas vezes sair da casa e permanecer por alguns minutos fora do ritual.

Figura 16: Oga acendendo uma vela para o tambor antes de uma gira de exu

Um pano azul é colocado sobre o altar principal do terreiro de forma a separar as
imagens de entidades, santos e orixds nele situadas, das energias advindas do
descarrego. As energias envolvidas no descarrego dos exus ndo deve entrar em contato
com a energia das outras entidades. Certa vez perguntei para um observador que estava

ao meu lado durante uma gira qual era o sentido de se colocar um pano azul sobre o
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conga. Ele me respondeu: “E porque a energia da gira de exu é muito pesada,

carregada”.

Figura 17: Gira de exu

A dupla purificagdo/descarrego muito nos diz sobre as propriedades das
energias. O fato de uma energia ter a possibilidade de ser limpa nos diz,
consequentemente, que pode ser contaminada. Também nos diz que essa energia, em
alguns casos, ndo precisa ser eliminada, basta passar pelo processo de limpeza. Por
outro lado, nos trabalhos de descarrego a energia deve ser eliminada de uma vez por
todas. As energias estdo onde estdo por conta propria, ou porque foram conduzidas por
outros mediuns até la através de algum trabalho de demanda. Para serem expulsas, as
energias indesejadas ndo se retiram de bom grado, sdo resistentes. Quando sdo
finalmente colocadas para fora, ja ndo possuem mais seus hospedeiros e estdo livres
para ocupar outro lugar, outro corpo. Por isso o altar principal, sendo um dos

sustentaculos da casa, deve ser protegido de tais energias.

A quarta e Gltima gira, a gira de caboclo, contribui para a compreensdo das
escalas e niveis entre energias. Uma energia quente, como a dos exus, é carregada,
pesada. Por outro lado, a energia dos caboclos é mais quente e menos pesada. Apds

conversarmos sobre a energia dos exus, o 0gé afirma:

E a outra que faltou... caboclo?



140

O caboclo é da mesma forma. S6 que a energia do caboclo é muito
mais quente. [...]

Ai a energia do caboclo é quente?

Quente, muito quente. Por isso que é aquele tambor acelerado. A
energia gque passa é uma coisa assim quente, vocé pode notar. A do
preto velho é mais mansa, mas do caboclo é quente. Muito quente.
Vocé transpira, parece que td tomando banho numa cachoeira. [...]
Tudo influi na vida do médium. A corrente do terreiro, o terreiro
esquenta, parece que tem uma brasa 14 em cima. (Francisco, agosto de
2013).

Se fossemos enquadrar as energias em escalas das mais quentes para as mais
frias, certamente a energia dos caboclos estaria em um dos extremos. Energias quentes
pedem tambores acelerados. Tambores acelerados impelem ao movimento e provocam
calor, transpiragdo corporal e aumentam a circulacdo sanguinea. Esses efeitos sdo aqui
compreendidos como consequéncias das energias dos caboclos. Ora, se € por meio da
acao que os erés e pretos velhos emanam energias, como apresentei anteriormente, €

também como consequéncia da acdo que as energias dos caboclos sdo sentidas.

Abordei as quatro linhas de entidades que compdem os calendarios anuais do
terreiro: giras de mar, giras de preto velho, giras de exu e as giras de caboclo. Em cada
uma delas outras linhagens de entidades podem surgir: erés, juremeiros, boiadeiros,
dentre outras. A partir destas quatro linhagens foi possivel compreender as formas
tomadas pela categoria energia.

As giras podem ser consideradas como espetaculos rituais onde se
comemoram o0s mitos umbandistas. As giras sdo entdo um conjunto
ritual no qual encontramos os ritos elementares — purificacdes,
preces e tabus; e a0 mesmo tempo um tipo particular de rito que é a
atualizacdo dos mitos. (...) No nosso caso especifico, quanto aos
rituais umbandistas, podemos nos referir a uma distingdo entre os
rituais que se apresentam como comportamento impregnado do
cotidiano, e por outro lado os ritos ou conjuntos rituais que

estabelecem uma ligacdo entre 0 mundo do cotidiano e 0 mundo
mitico dos espiritos e das divindades. (PORDEUS JR, 1993, p.68).

Esta compreensdo me parece extremamente pertinente. Percorremos um breve
caminho em que o ritual apresenta-se como a comemoracdo e a ritualizacdo dos mitos
umbandistas repletos de energia. Também se caracterizam como um momento
impregnado de cotidiano e permeado por energias espirituais que, para além dos rituais,

estdo sempre presentes no cotidiano de seus frequentadores.
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5.5 Incorporacéo e trabalho méagico-religioso: a distingdo entre energia e axé

Para finalizar esta secdo, trago alguns aspectos do processo de incorporacao das

entidades para introduzir a distingdo entre axé e energia. Inicio afirmando que a

incorporacdo se da exclusivamente através do acasalamento com as energias. Nesse

processo, ¢ preciso concentracao, ¢ preciso “entrar na gira”.

Quando o médium entra numa corrente ele tem que entrar na gira, ele
tem que entrar de corpo, alma e mente. Porque se vocé t& numa roda,
td numa corrente, vocé tem que ta presente. Se vocé t4 numa roda e ta
desligado daquele momento entdo automaticamente aquela energia
ndo vai te energizar. [...] Na hora que o ogd, na hora que uma
entidade, um preto velho t& soltando sua reza, entdo através da reza,
mistura a mensagem da reza, adentra junto com o som do atabaque
forma aquela energia. E 0 médium tem que t4 concentrado, tem que
t4 ligado aquela energia pra energia passar por ele. [...] Ele apenas ta
ali de corpo presente, mas se ndo estad de mente, ele t4 desligado da
energia. [...] N&o s6 com a presenca, mas com a fé, com a dedicacéo,
entrar com a mente, entrar com um objetivo. “Eu vou praquela
reunido”. Se o médium vem pra reunido simplesmente pra dar a
presenca, ele deu a presenca, veio a reunido, mas ta faltando alguma
coisa. Para vocé ta dentro vocé tem que ta vibrando, vocé tem que ta
cantando, tem que ta com a mente ligada aquela entidade, ligado
naquele momento que t&4 sendo feito, que t& acontecendo. (Pai
Wanglé, julho de 2012).

Além da busca pela concentracdo, 0 processo de incorporacdo exige uma

preparagio para que o médium saiba administrar seu contato. E preciso desenvolver

técnicas que auxiliam na aproximagdo da energia. Sobre seu desenvolvimento

mediunico e sobre os primeiros contatos com as entidades, Rosinha narrou o processo

da seguinte forma:

A identificacdo eu fiz assim: segundo o ensinamento que eu recebi, eu
tinha muita davida sobre isso também, antes das minhas incorporagdes
eu perguntei ao pai Joaquim: “Pai Joaquim, eu ndo vejo, como é que
eu sei que ¢ a entidade tal?” Ele disse: “Minha filha, quando vocé
fecha os seus olhos e vocé se concentra pra trazer a entidade, eu ja lhe
disse, vocé vibra no local onde aquela energia atua. O preto velho
vocé faz a vibragdo numa senzala, o indio vocé faz numa mata. Se
ligue na batida do tambor e faga sua vibragdo, faca sua concentracdo
no local onde a forga ta atuando.” Ai eu fago isso. Pra eu incorporar
eu faco isso. Como a gente ja tem essa facilidade de cada reunido
iniciar com uma entidade. Caboclo, a gente vem tudo de estampado, ai
fica mais fécil.

Féacil de saber o que é que vem.

Ai é assim. E como eu comeco... vou pegar aqui a baia do caboclo.
Comecou com o indio. Eu sei que eu vou me concentrar nas matas
pra chamar o indio. Ai terminei de trabalhar com o indio, vou ter que
virar a banda. Eu ja sinto a energia se afastando pra outra energia
vim. Ai o que eu faco... eu fagco meus agradecimentos pela gira do
indio e tento me concentrar na outra energia que ta perto de mim.
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Porque ate entdo eu ndo sei quem é. Mas como a gente ja tem essa
organizacdo de, terminou o indio, ai jA vem ou o preto velho ou um
boiadeiro. Ai eu ja firmo praquela energia. Se for a energia que t4 me
circulando, na minha mente vem o ponto. Porque eu ndo vejo nem e
ndo escuto. Mas é muito a intui¢do. Ai eu perguntei ao pai Joaquim: ¢
certo?” Ele disse: “E porque a sua mediunidade ¢ de muita intuigéo.
Entdo vocé afirmou seu pensamento na energia que ta vibrando e o
ponto veio. Pode receber aquela entidade porque é aquela entidade que
vai dar passagem.” (Rosinha, outubro de 2013).

Para Rosinha, € preciso vibrar no local onde aquela energia atua, nas matas, na
senzala. Também a utilizagdo de padrdes, tais como a sequencia predeterminada de
entidades e as cores estampadas, funcionam como facilitadores da possesséo, como
lembra Vatim (2013). Mais uma vez o contexto composto por diversos elementos

padronizados emergem como desencadeadores da possessao.

Outra médium comenta sobre suas primeiras incorporacgoes:

Quando eu entrei na mde Valdivia eu ainda passei seis meses na
corrente. Eu ficava na corrente e eu via aquelas pessoas trabalhando e
eu ndo sentia nada. E vocé comeca a se sentir meio esquisito porque
todo mundo trabalha e vocé ndo. Até que um dia ela sentada la da
cadeira, ela que puxava junto com o Francisco, ela levantou e disse
assim: “toca pra Carminha” (entidade). Ai ele tocou. Eu tava toda
displicente. Na hora meu corpo ficou todo assim (diferente). A
energial! Era gira de desenvolvimento. E eu sai do lugar, comecei a
pular. S6 que era eu, eu sabia que era eu. E a pessoa comega a entrar
numa crise; “Ah, isso ai ndo existe”. Porque eu td vendo que isso sou
eu. Mas ao mesmo tempo a gente ndo consegue controlar. A gente
passa um tempo nunca crise. Sera que eu td inventando? Mas vocé
sente uma falta de controle no corpo. Ai pronto, comecei a trabalhar
com a Carminha. Ela disse: “Esse ai é seu eré, zele por ele”. [...]
Quando a gente t& na corrente, vocé indo com frequéncia, a sua
corrente vai se desenvolvendo. (Patricia, junho de 2012).

Patricia comenta sobre a primeira vez que sentiu as energias do seu eré, a
Carminha. Em uma baia de desenvolvimento, rito fechado destinado ao
desenvolvimento meditnico dos filhos do terreiro, a médium recebeu do preto velho da
casa, pai Joaquim, o ponto da sua crianca. Patricia também evidencia a busca por
domesticar as energias. O préximo passo, assim como para todos 0s médiuns que
recebem seus guias, seria o trabalho maégico-religioso. Médium e entidade devem
encontrar uma relagdo estavel, compativel com a realizacdo de tais trabalhos. A partir
dai, a dupla atendera aos clientes que buscam o terreiro para, dentre outros objetivos,

solucionar seus problemas.

Para a realizacdo de tais trabalhos, como afirma Francisco, “independente do

toque, o importante ¢ que a mensagem chegue”. (Francisco, novembro de 2011).
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Lembremos de que tal “mensagem” advém de relagdes que extrapolam os limites
comunicativos da linguagem musical. Soma-se a isso a linguagem corporal, afetiva,
dentre outras. E necessario que a reza seja “absorvida”, que a energia contida no
conjunto seja recebida pelos que participam do ritual:
Se vocé canta uma coisa e a mensagem nao chega ninguém vai
entender. Porque ta havendo a falta da sintonia, a tal da sintonia. Um
toque rapido muitas vezes surte mais efeito que um toque lento. E ha
ocasifes que o toque tem que ser mais lento pra pessoa entender a
mensagem da reza. Mas nao é uma regra que vocé vai seguir sempre a
risca. Porque cada coisa € uma coisa, cada momento é diferente. Por

exemplo, a festa agora do preto velho. Teve uma hora que eu tive que
parar pra ouvir os preto velho cantar. (Francisco, novembro de 2011).

Essa afirmativa abre caminho para um interessante relato sobre a necessidade de
compreensdo da letra da musica para que a energia seja bem recebida. Em uma das
vezes que tive oportunidade de realizar entrevistas com o auxilio dos videos que havia
gravado durante os rituais, conversdvamos (Rosinha, Francisco, Dona Nilde e eu) sobre
a expressao facial feita por pai Cesar (pai de santo que iniciou pai Wanglé e mae
Valdivia) durante uma saida de santo. Antes da entrevista, selecionei algumas imagens
para garantir o rendimento dos nossos didlogos. Em um deles, pai Cesar coordenava a
entrada dos orixas que, vindos das salas internas da casa, entrariam no saldo principal.
Antes da entrada das divindades, varias cantigas eram entoadas tanto em portugués
como em dialetos africanos. No video, ap0s o término de uma cantiga entoada para
lemanjé, o silencio tomou conta do terreiro. Todos esperavam que alguém “puxasse” a
préxima cantiga, provavelmente seria Francisco ou pai Cesar. Apds alguns segundos de
siléncio, Francisco puxa um ponto e imediatamente, com olhar de insatisfacdo, pai

Cesar foca sua atencdo em Francisco.

Perguntei 0 que havia acontecido e por qual motivo pai Cesar havia olhado para
Francisco daquela forma. Antes que fizesse essas perguntas, os trés gargalharam ao
observar a expressdo do pai de santo. Disseram-me que a expressdo de espanto tinha
relagdo com sua preferéncia por cantar rezas em dialeto e ndo em portugués, como havia

feito Francisco. De forma bem descontraida, responderam:

Ele prefere que seja em dialeto é?
Pro Orixa, é. (Rosinha)

Dialeto é complicado, porque, nem todo dialeto a gente encontra uma
traducdo confiavel. A pessoa fica: “E eu t6 cantando o que?!” Ta
esculhnambando a méae do cara e ninguém ta dizendo o que é.
(Francisco)
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O pai Wanglé pediu até pra gente fazer umas baias de
desenvolvimento sé de reza. Porque ele quer que a gente cante dialeto,
principalmente nas aberturas, porque a abertura é muito a parte do
omoloco'®, e nas saidas de santo. Mas eu questiono muito isso. As
vezes eu entro em combate com o Francisco porque eu digo pra ele:
Eu vou cantar uma coisa que eu ndo sei nem o que eu td falando?!
Porque fica sem sentido, ndo é ndo?! (Rosinha, outubro de 2013).

Aqui a proposta inicial do omolocd, a tentativa de africanizagdo, entra em
choque com as praticas ritualisticas da umbanda. Novamente as diferengas entre saidas
de santo e giras emergem. Enquanto na primeira o objetivo primordial é o culto ao
Orixa, as giras estdo impregnadas de praticas magico-religiosas.

A distincao entre esses dois universos também se traduz pela utilizacdo desigual
e pelo caréter distinto dos termos energia e axé. O segundo é mais utilizado com
relacdo aos orixas. O primeiro, muitas vezes utilizado também para referir-se aos orixas,
é comumente utilizado em referéncia as entidades, em referéncia ao trabalho magico-
religioso. Mas nunca ouvi qualquer filho de santo falar em axé referindo-se as
entidades. E a partir da manipulacdo das energias do mundo que as praticas magicas
adquirem sentido. Fatos e situacBes indesejaveis encontram equivaléncias em mas
energias, em energias pesadas e carregadas. Assim, € possivel manipular energias em
vez de tratar diretamente dos problemas, o que, no final das contas, soa como coisas
equivalentes.

N&o se fala em axé negativo ou que “preciso limpar meus axés”. Para 0S
membros do Abassa de Omolu e Ilé de lansd, o axé esta fortemente ligado a divindade
dos Orixas e adquirem sempre um contetdo positivo. As energias, por outro lado,
possuem plasticidade, capacidade de ser mas, boas, sujas, limpas, pessoais ou
impessoais. O axé esta no plano da devo¢do enquanto que energia estd no plano da
funcdo, do cotidiano a ser constantemente transformado através de praticas magicas.

Nesse ponto concordo com Kelson Oliveira Chaves (2011):

Vale dizer que os pais e mées de santo trabalham com materiais
oriundos de um grande mosaico de tradi¢des magico-religiosas que
sdo fundidos nos trabalhos realizados nos terreiros. Tais materiais,
contudo, ja estdo disponiveis na cultura material, ndo precisando ser
inventados, e sim ressignificados. Ao que parece, nesta tarefa de
ressignificacdo, a nocdo de axé, de forca vital, vai perdendo terreno
para a de energia. [...] Ao que parece, 0s processos de ressignificagdo
e 0 exercicio do papel seletivo da meméria, neste momento, védo
deixando um pouco de lado os valores do axé, de forca vital, em

103 Referem-se aos ritos iniciais tanto das giras como das saidas de santo em que 0s nove orixas cultuados
séo louvados.
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detrimento de uma nog¢do aparentemente mais pratica, logo, mais bem
adaptada as exigéncias dos dias atuais. (CHAVES, 2011, p. 148).

A utilizacdo do termo axé, assim como a utilizacdo de cantigas em dialetos
africanos, representam a tentativa de africanizar a umbanda, proposta defendida por pai
Cesar, um dos principais guardides da tradicdo omolocé no Ceard. Nesse processo, a
nogdo de energia e a utilizacdo da lingua portuguesa, como afirma Kelson Oliveira,
tornam-se nogOes aparentemente mais praticas, mais bem adaptadas as exigéncias dos
dias atuais e favoraveis a pratica magico-religiosa, especialmente para a solucdo de
problemas particulares dos clientes e adeptos. Lembremos que um rito magico-religioso
de descarrego, por exemplo, é acompanhado por um ponto (em portugués) que narra as
proezas dos exus frente aos desafios da vida. A busca por cantar, ouvir, compreender e
pronunciar tais palavras reforca mais uma vez a afirmativa feita anteriormente de que é
porque simbolizam determinados aspectos do cotidiano que as praticas magicas fazem
sentido (MONTERO, 1990).
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Trago nesta sec¢do cinco casos que acompanhei durante o percurso de pesquisa.

Em paralelo, apresento a categoria “sintonia” e sua relagdo com as praticas magico-

religiosas dos ogds. Acredito que a sintonia é o elemento de extrema importancia para a

compreensdo dos dois tipos de ogas e suas respectivas participagdes durante os rituais.

Inicio a apresentacdo de tal categoria a partir do depoimento de Patricia, uma filha de

santo do Abassa de Omolu e 1€ de lansa. Quando perguntei sobre o papel do oga para o

processo de incorporacdo, especificamente sobre Francisco, a médium afirmou:

O tambor influencia no transe medidnico porque a gente vai entrar
numa sintonia do ritmo. Como ele ta batendo, é um oga confirmado,
preparado, quando ele puxa a forca no tambor, aquela energia vai pro
nosso xacra medidnico. Eu td na corrente, ai 0 meu corpo fica todo
adormecido. E unma dorméncia que da na gente. Ai com o tempo
vocé ja sabe que € a energia que se aproxima. O caboclo ou o preto
velho, ou o proprio orixa, a energia vai acasalar com a nossa. A gente
tem as tomadas, que a gente chama de xacras meditnicos. Entao essas
tomadas ligam a gente ao mundo espiritual, que ele t& aqui do nosso
lado. Mas devido a gente t4 na matéria a gente vai precisar dessa
ligacdo. O tambor faz isso. Ele faz com que a gente se una e aquela
energia venha, e tome conta de mim. Ele ndo vai tomar o meu lugar,
porque se ndo eu vou morrer. Mas ele vai me cobrir. O tambor ele
tem essa fungdo. (Patricia, julho de 2012).

Rosinha, a esposa de Francisco, também narrou como ocorre 0 processo de

incorporacéo:

T& dentro da corrente, td na abertura e 0 pai 0gd comega o toque pra
chamar as energias, né?! Tem as chamadas de caboclo, de preto
velho... [...] Quando ele (0 ogd) t& ali naquela hora eu t6 ali na
sintonia dele. Eu ja rezei, ja me preparei, certo? Eu s6 incorporo se
eu fechar os meus olhos. Tem gente que do jeito que ta aqui
incorpora. Eu s6 me concentro se eu fechar os olhos e meditar, por
exemplo, hoje que é gira de mar, uma praia. E como se eu tivesse la
na praia. Visualizo todo aquele quadro. O mar, a areia e tal. Ai eu vou
me deixando levar pela energia, eu vou sentindo a energia. Ela vai ta
catalisada aqui (aponta com o dedo indicador para o centro superior
da cabega). Ele t4 distribuindo no meio. Ai a energia vai pra todo
terreiro. Ai eu entro em sintonia com ele. Na minha intuicdo eu vou
saber quem é o guia. Eu ja tenho guia dos meus trabalhos de mar, a
Princesa Rosa Madame. E uma mensageira do mar. Ai dali eu vou
sentindo a energia dela. Agora como te explicar eu ndo posso porque
sO na hora. E ela vem de varias maneiras, toda vez que ela vem ela
vem de um jeito diferente. Se vocé me observar nos meus trabalhos,
as vezes ela vem muito forte, as vezes ela vem mais fraquinha.
Quando ela vem mais fraquinha tem gente que acha que eu nem td
incorporada. Na hora la eu fechei os olhos aqui, eu mentalizei o mar,
ai eu fico sd aqui no toque do tambor que me ajuda na hora da
incorporacdo. Eu mentalizo a reza ai eu vou entrando em sintonia
com a energia. (Rosinha, mar¢o de 2012).
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A utilizagdo do termo sintonia, quando relacionado ao oga, apresenta alguns
sentidos especificos. No caso dos depoimentos anteriores, a sintonia acontece entre
médium e 0gd no processo de incorporagdo. A sintonia com o som dos tambores, com
os Leitmotiv, possibilita a concentracdo necessaria ao recebimento das energias das

entidades.

Quando perguntado sobre a existéncia de toques frios em giras de exu, o pai oga
responde:
E. Tem uns lamentos, l6gico. Tem algumas coisas mais lentas. E bem
raro, bem dificil. Na maioria dos casos é quentura. Quando é lento,
guando tem alguma coisa diferente... Tu ta falando do exu, né? Tem,
tem uns ai lentos do exu. Mas é como se fosse lamentos, coisa bem
profunda, bem assim, sabe? Né&o é aquele toque de batalha mesmo
ndo. Tem muita coisa que vocé usa toques lentos toques rapidos. [...]
Tem pai de santo que s6 gosta de tambor ligeiro. E como se fosse
uma obsesséo do cara. Quer o tambor ligeiro. Vocé pode tocar a valsa
vianense, ele quer é o tambor ligeiro. Ai, bicho, ao meu ver as coisas
desandam. Porque entre o pai de santo e 0 0ga tem que haver uma

sintonia. Entre o pai de santo e os filhos da corrente, de um modo
geral, tem que haver uma sintonia. (Francisco, novembro de 2011).

Nesse caso a sintonia se expressa pela forma como os pontos devem ser
conduzidos. Para Francisco, nem todos 0s momentos Sao propicios para pontos quentes.
Segundo o pai 0gd, existem pais de santo que preferem tambores quentes em qualquer
momento. Os desentendimentos entre pai de santo e ogd no que diz respeito a forma

como os pontos devem ser conduzidos também sdo expressdes da quebra na sintonia.

O termo sintonia também € utilizado para designar o conhecimento do oga sobre
determinados trabalhos especificos ou questdes especificas da vida dos médiuns. Como
apresentarei nas proximas paginas, Francisco é constantemente requisitado para que
“vibre” para objetivos especificos, ou seja, quando a médium esta se preparando para
incorporar seu guia e é sabido previamente, tanto pelo médium como pelo ogd, que
aquela entidade realizard determinado trabalhno com um cliente especifico. Afirma-se

gue 0 0ga este em sintonia com o trabalho, com o0 médium.

Em suma, sintonia se expressa por um didlogo eficaz entre 0ogd e os demais
participantes do ritual, visando objetivos comuns, e permeado por diversos tipos de
mensagens. Ha sintonia quando a musica conduz eficazmente 0os movimentos do Orixa
incorporado (CARDOSO, 2006), quando o oga age visando objetivos compartilhados
entre eles e os demais participantes, quando seu toque propicia 0 desencadeamento da

possessdo, dentre outros momentos. VVejamos alguns casos especificos.
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6.1 O Sibamba compartilhado e o retorno da médium

Fruto dos anos de contato exclusivo com o terreiro ao qual se dedica, Francisco
conhece 0s guias espirituais de cada medium, bem como seus niveis de
desenvolvimento mediunico. Certa vez, em uma das visitas que fiz a sua casa, o0 pai oga
me apresentou um arquivo em seu computador contendo o nome dos médiuns do

104 Além de sabe identificar a “entidades de

terreiro e seus respectivos guias espirituais
estimagdo” de cada médium, Francisco ¢ constantemente solicitado para que, de

diversas formas, venha a participar dessa relacéo.

O desenvolvimento da afinidade entre 0 médium e seus guias estd geralmente
vinculado a forma como ocorreram 0s primeiros encontros, a forma especial como o
sagrado se revelou e que, por esse motivo, transformou-o também em uma entidade
especial. Esse processo se completa através da trajetdria do relacionamento espiritual
entre os dois (médium e entidade). Os dois casos apresentados a seguir contribuem para
compreendermos algumas consequéncias das relacbes de sintonia entre

médium/ogéd/divindade e comunidade religiosa.

Trago inicialmente o caso de Dona Socorro, uma médium que foi, durante varios
anos, a principal assistente do lider espiritual do Abassa de Omolu de 11é de Inasd. Na
época em que a entrevista a seguir foi realizada, Dona Socorro morava no terreiro e era
responsavel por agendar trabalhos, orientar os novos médiuns, organizar objetos, dentre
outras atribui¢fes de extrema importancia para o funcionamento da casa. Atualmente a
médium encontra-se afastada do Abassd de Omolu e Ilé de lansd, pois migrou, no
segundo semestre de 2014, para o terreiro do pai de santo que iniciou pai Wanglé e mae

Valdivia, pai Cesar Uchoa.

Assim como comumente acontece entre os médiuns do terreiro, Dona Socorro
possui como guias espirituais uma lebara (exu), um juremeiro, um eré, um preto velho e
um caboclo. Seu juremeiro chama-se Marcimiano, mas, como narra a médium, outro
juremeiro vem a acompanhando desde o periodo que antecedeu sua entrada no Abassa

de Omolu e 11é de lansa.

104" Ofereci meus arquivos de &udio referentes aos pontos de alguns médiuns para que Francisco
complementasse seus dados.
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As entidades que a senhora mais trabalha, quais séo?

Ultimamente eu trabalho muito com, além do Marcimiano, com o
Sibamba. Engragado, a primeira vez que eu fui numa casa, num
terreiro, foi até a noite e o cara la abriu uma cessdo e eu fiquei com
medo. Porque eu achava que macumba, umbanda era coisa que néo
prestava. N&o tenho vergonha de dizer ndo porque realmente eu...
“Vish! Fulano é macumbeiro.” Muitas vezes eu disse: “Vish...
macumbeiro”. (...) Entdo a primeira pessoa, a primeira entidade que
eu vi na minha vida, eu queria ir embora e ndo queria ficar. A esposa
dele (do pai de santo) pegou e disse: “Pois va falar com o Sibamba”.
Eu disse: “Eu quero ir embora”. Ai ele (Sibamba) foi e disse: “Vocé
estd com medo, mas eu sou o dono da sua coroa.” Eu sai de la
correndo. Na minha vida, em toda a minha vida, a primeira entidade
que eu vi se chama Sibamba. Quando eu vim pra cé (terreiro pai
Wanglé/mée Valdivia), num desenvolvimento, eu me lembro que eu
rodei. Puxaram o ponto do Sibamba da mée pequena (Dona Maria
Galdino), que é dela, que é ela que recebe. Eu rodei, rodei fui até a
porta. T4 entendendo? A energia dele me cobriu. Mas sé que ela
(Dona Maria Galdino) ja tava com o Sibamba. E quando eu recebi a
primeira vez aqui [...] me deu ansia de vomito, eu fiquei bébada. Eu
ndo disse nem quem era e a Maria (Maria Galdino) chegou e disse
assim: “Va trabalhar que vocé td com o Sibamba.” Terca feira
retrasada eu estava. Vomitei, vim pra c4, foi que o pai de santo, o
Junior, estava trabalhando com a Chiquita ai ele veio e disse: “Vocé
esta coberta com o Sibamba. Entre e venha trabalhar”.

Isso t4 com quantos anos?

Isso td com uns... Acho que t&4 com trinta anos ou mais. Ta com mais.
A minha filha tava com um ano. Isso foi em 76 eu acho, foi mais ou
menos em 76. (Dona Socorro, julho de 2012).

Do medo ao respeito, a relagdo com Mestre Sibamba foi se transformando e
gerando afinidade, afeto e zelo. Segundo Dona Socorro, ap6s a primeira manifestacao,
0s proximos encontros com as entidades conservaram algo especial. Em sua historia na
umbanda, Dona Socorro fez parte de dois terreiros, sempre se negando a tornar-se filha
de santo do primeiro. Foi somente apds sua chegada ao Abassa de Omolu e 1lé de
lansd, na época em que o terreiro ainda era liderado por mée Valdivia, que a médium
decidiu iniciar sua filiacdo. Mestre Simbamba a acompanhou nos dois terreiros, sempre
enviando mensagens por intermédio de outros médiuns, emitindo energias, provocando

enjoos e sendo por ela incorporado.

Apdbs chegar ao Abassa de Omolu e Il1é de lansd, Dona Socorro descobre que
Mestre Sibamba ja era guia espiritual de uma das mées pequenas mais respeitadas na
casa, Dona Maria Galdino. Trata-se de uma médium que, além de mae pequena, é irma
bioldgica da fundadora do terreiro, mée Valdivia. Por esses motivos, possuir seu mesmo
guia espiritual exigiria certos acordos de respeito a estrutura hierarquica do terreiro.

Como afirmou Dona Socorro, seu primeiro “acasalamento” com a energia da entidade
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foi marcada pela aceitagdo. Maria Galdino a disse: “Va trabalhar que vocé ta com o
Sibamba”. A partir dai, 0 Sibamba da casa seria oficialmente da mée pequena, mas

poderia “vir na coroa” ' de Dona Socorro.

Nos ultimos anos, em decorréncia dos problemas de salde e das exigéncias
fisicas dos processos de incorporagcdo, Maria Galdino nao “entra pra trabalhar” com
frequéncia. Ao longo de trés anos de pesquisa, presenciei apenas duas giras em que a
mé&e pequena incorporou seus guias. Nas demais vezes, 0s raros contatos entre Maria
Galdino e o0 seu juremeiro aconteceram por intermédio da incorporacdo de Dona
Socorro. Dessa forma, as giras em que Dona Socorro incorporou o juremeiro foram
marcadas pela conducdo de um ritual de saudacdo, de reencontro.

Por exemplo, 0 meu juremeiro € o Marcimiano, mas muitas vezes eu
recebo o0 Sibamba. O Sibamba da casa é da mée pequena, da Maria
Galdino. Mas, geralmente, como ela ndo pode trabalhar, as vezes ela
fica jogando energia, vibrando, jogando e tudo. Quando eu chego
com o Sibamba, ele (0 ogd) sabe que ndo é o Marcimiano, ele sabe
que € o Sibamba. Todo médium ele recebe qualquer entidade, s6 que
aqui é assim: desde o tempo da mée Valdivia, ela quer que a gente
zele. Um juremeiro, vocé procurar receber a energia de um juremeiro,

do seu juremeiro. Vocé zelar aquele juremeiro, aquele preto velho,
aquela crianca (eré). (Dona Socorro, junho de 2012).

Dona Socorro nos dd4 um exemplo do que comumente ¢ chamado de “sintonia”
entre 0 0gd e os demais médiuns participantes do ritual. Ter conhecimento sobre todas
estas particularidades entre as duas médiuns e o Mestre Sibamba confere ao ogd uma
forma especifica de conducdo da incorporagdo. Francisco e Bolinho conduzirdo um raro
reencontro vivenciado com choro e claras demonstracfes de respeito entre Dona Maria

Galdino e Mestre Sibamba.

Durante os rituais de incorporacdo, como de costume, a mée pequena permanece
sentada em uma cadeira de balanco situada ao lado do altar principal. Tendo entoado o
ponto e indicando a chegada da entidade, é através da incorporacdo de Dona Socorro
que o juremeiro realizard seus trabalhos na casa. O que nos interessa aqui € o rito de
saudacdo conduzido por Francisco no momento em que Dona Maria Galdino levanta-se
de sua cadeira e vai ao encontro da entidade. Feito o aniincio, a mée pequena atravessa
lentamente o terreiro até chegar ao juremeiro. Enquanto caminha, permanece

“vibrando”, “jogando a energia”. E assim que a mie pequena auxilia nos trabalhos da

entidade.

1% «V/ir na coroa” de algum médium é 0 mesmo que “ser incorporado”.
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Quero chamar atencédo para o fato de que o toque de catimbd executado para o
juremeiro no momento do andncio, o toque de catimbo6 executado durante o percurso da
mde pequena até a entidade e o toque de catimbd executado no momento do encontro
sdo significativamente distintos. O primeiro catimbé é de identificacdo, de andncio. O
segundo é de espera, de cortejo, de expectativa e peregrinacdo até o encontro sagrado. O
terceiro é de celebracdo, de reencontro, de saudagdo. O encontro € marcado por grande
teor emocional. Quando juntos, Maria Galdino e seu guia, Francisco canta e toca mais
forte, mais rapido, movimenta-se com mais expressividade e mantem os olhos atentos
na saudacdo para que 0 ponto seja entoado até que o encontro seja concluido.
Lembremos que o fervor provocado pelo toque dos tambores é também expressdo da
presenca de energias. Para os médiuns do Abassa de Omolu e 11é de lansd, vontade de
dangar, vontade de cantar, palmas fortes e saias levantando sao também sinais de que “a

energia dos nossos guias esta viva entre nos”.

Passemos ao segundo caso. Em um trecho do classico Argonautas, Malinowiski
fala sobre o abrir do mosquiteiro e o inicio de um novo dia entre os Trobiandeses, em
que as expectativas do pesquisador se assemelham as dos nativos. Refiro-me as
semelhancas com relacdo ao que se espera, a0 que se comemora, ao que se deseja. Foi
assim que me senti no dia em que foi celebrado o esperado retorno de Ivete, uma
respeitada médium da casa, quando antecipei com prazer 0s acontecimentos importantes
e festivos, e assumi um interesse pessoal pelos pequenos acontecimentos do Abassa de
Omolu e 11é de lansé.

Afastada do terreiro em decorréncia dos problemas de salide que acometiam sua
filha mais nova, Ivete ndo participava da corrente ha semanas. Os membros do terreiro
esperavam ansiosamente pelo retorno da medium, pela melhora de sua filha, pelo
retorno da “boa vibragdo” trazida por Ivete e que complementava a for¢a e o equilibrio
gue a casa necessitava. Seu retorno aconteceu em uma gira de preto velho, cujo épice da
celebracdo foi conduzido por Francisco e Bolinho, no momento em que a médium

incorporou sua Juremeira, Maria José.

Hoje Ivete tem 51 anos e desde os 15 frequenta o terreiro que, na época de sua
chegada, era liderado por mée Valdivia. Refere-se a mée de santo como “Minha mae de

santo, minha amiga e minha sogra” '°. Ivete é viGva de um dos filhos da mae de Santo

196 1yete, dezembro de 2013.
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e conheceu seu marido no terreiro, ainda na adolescéncia. Sua filha biologica mais
velha, Carolina, é a Gnica ekedi do Abassa de Omolu e IIE de lans, tendo feito sua
primeira obrigacdo aos sete anos de idade. Ivete é respeitada como uma das médiuns
mais experientes da casa e possui, como guias espirituais, o caboclo Lirio Verde, a preta
velha mée Tutu, as lebaras Padilha e Pomba Gira de Macei0, a juremeira Maria José e o

eré Belezinha.

A médium sempre demonstrou grande afeto pelo pai oga. Antes da existéncia do
problema que a afastou temporariamente do terreiro, costumavam trabalhar juntos. Em
todas as giras que presenciei, Ivete sempre esteve ao lado dos tambores, auxiliando

» 107 "na virada de banda, como sdo

Francisco no canto, no ato de “dar passagem
chamados os momentos em que uma nova linhagem de entidades sera chamada para
trabalhar na gira (terminado o momento dos exus, por exemplo, vira-se a banda e

chama-se 0s juremeiros).

Quando perguntei por qual motivo Ivete permanecia sempre ao lado dos
tambores, a médium respondeu:

Eu fico ajudando o Francisco. Eu adoro cantar Ia. E a sintonia que a

gente tem mesmo. E muitos anos ali cantando, ajudando. Morei l&

nove meses da minha vida. Eu ajudava muito nos trabalhos

particulares e o Francisco as vezes ia pra ajudar, tocar o tambor, pra

ajudar mais. Ai é o tempo, a convivéncia. Cantando, pensando,
pedindo agradecendo. (lvete, dezembro de 2013).

No Abassa de Omolu e 1lé de lansd, é comum que experiéncia medilnica,
afetividade e amizade quase sempre se confundam como o “possuir boas energias”.
Dessa forma, um médium experiente, por exemplo, é possuidor de saberes e formas de
relacionar-se com as energias que ajudam a manter o equilibrio da casa. Por esse
motivo, o desfalque de uma médium como Ivete quer dizer também um desfalque

energético. Certa vez Rosinha me falou sobre a falta que Ivete fazia ao terreiro:

Pois é. Eu ate fiquei triste com essa situacao da lvete porque ela ndo ta
indo mais. Segundo a filha dela, a Carolina, elas tiveram um problema
com a outra, a mais nova, € a menina nao pode ficar s6 de jeito
nenhum. Ai ela tem que ficar com a menina. A gente ta desfalcado ai

Y97 Em decorréncia da quantidade de médiuns que incorporam ao mesmo tempo durante uma gira, é
preciso uma espécie de coordenagdo para que as entidades ndo soltem seus pontos ao mesmo tempo, para
que a frente do tambor seja desobstruida e evite que uma entidade ndo fique muito tempo sem soltar sua
reza apos ser incorporada. E preciso “dar passagem” as entidades, coordenar o a “soltura” das rezas. Na
grande maioria das vezes essa tarefa é dividida entre Francisco, lvete e Carolina, a ekedi da casa. As mées
pequenas também auxiliam quando € preciso.
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no terreiro. E um dos médiuns bem preparado, mais antigo da casa,
que tem uma vibragdo maravilhosa. (Rosinha, outubro de 2013)

Quando perguntei se Ivete j& havia recebido o deka, Rosinha comentou:

A lvete néo recebeu?

N&o. Porque ela ndo quis mesmo. Ela j& pode. Se ela tivesse mais
tempo e ndo tivesse esses problemas ja podia ser uma mae pequena na
casa e t4 mais incorporada, e trabalhar mais, e puxar mais energia pra
casa. Infelizmente ela t4 passando essa situacdo. E a gente pedindo
também nas nossas vibragdes pra que tudo se resolva, a menina fique
bem, ela possa vir, arranje uma pessoa pra ficar com a menina Ia.
Porque ela ta fazendo falta, tanto ela como a Carolina. E a Maria
Galdino Também eh por conta da idade, ela tem muitas doencas. Ela
nem veio terca feira.

Francisco entra na sala:

Rosinha: Viu Francisco, tava dizendo aqui: A lvete nem t& vindo,
nem a Carol. Af eu td indo no terreiro sonhando em encontrar com
elas duas, e nada.

Francisco: E, elas tdo meio afastadas da casa. Teve um problema com
afilha. 1%

O momento conduzido por Francisco evidencia diversos elementos que ressaltei

ao longo de todo este trabalho. Em primeiro lugar, assim como no caso do mestre

Sibamba anteriormente citado, evidencia a sintonia do ogd com a médium/entidade.

Francisco conhece muito bem a médium, seus guias, sua reza e seu respectivo toque.

Também compreende o qudo importante seria para os filhos da casa a celebracdo da

cura da filha de lvete, o retorno das boas energias trazidas pela experiente médium e sua

importancia para o equilibrio energético do terreiro.

Figura 18: Celebragdo da chegada da médium lvete

108

Rosinha e Francisco, outubro de 2013.
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A0 passo que tocava e cantava, Francisco olhava para Ivete com o semblante de
quem recebe uma grande amiga, uma grande médium, de quem celebra o retorno de
boas vibragOes para o terreiro. O momento também nos faz questionar até que ponto a
distingdo citada anteriormente entre o repertorio individual e o repertorio coletivo
(AMARAL e Silva, 1992) podem ser assim compreendidos quando observamos o caso
em questdo. A reza de sua juremeira, com seu respectivo togue e letra, mesmo fazendo
parte do repertério individual da médium, adquire uma perspectiva muito mais coletiva
do que individual, pois anuncia a celebracao do retorno das tdo almejadas boas energias.

O ponto de Ivete foi, de longe, 0 mais longo, o mais frenético e o0 mais coletivo da noite.

Esses elementos diferenciam o toque de um ogd méo de couro do toque de um
oga tambozeiro. Este segundo, devido ao ndo contato constante e intimo com a casa
como o vivenciado por Francisco, ndo compartilhava das mesmas motivacdes. Neste
caso, quais seriam as limitacdes de olharmos apenas para a técnica, ja que ambos, mao
de couro e tambozeiro, executavam o mesmo toque? Qual seria a mensagem transmitida
através do toque, somado ao movimento corporal, expressdo facial, entonagdo da voz?
Refiro-me a algo mais complexo que apenas o ‘“chamamento da entidade” ou a
conducdo de energias. O pesquisador que se depara com um ogd mao de couro (me
refiro ao méo de couro, digamos, tipico ideal) encontra algo bem mais complexo do que
a classificacdo de toques e suas respectivas funcdes ritualisticas. Encontra o desafio de
desvendar experiéncias do cotidiano ritualizadas em momentos muitas vezes
inesperados e de dificil identificacdo. Se compreendermos o terreiro como uma
comunidade religiosa e, no caso em questdo, como um grupo familiar, tocar tambor é

potencialmente um ato de celebracdo magico-religiosa do cotidiano.

Como afirma pai Wanglé:

Ele (o ogd) cria uma afinidade. Ele cria uma afinidade com aquela
pessoa, com aquele médium. Através da energia que 0 médium tem e
a que ele distribui ele cria aquela ligagao. (Pai Wanglé, julho de 2012).

Essa sintonia, esse cotidiano celebrado (que também pode ser lamentado,
abencoado, espiritualmente limpo), pode ser mais ou menos coletivizado, mais ou
menos conhecido pelos membros do terreiro. Assim, o 0oga é também o responsavel por
tornar publica a hierarquia, por indicar quem sdo as pessoas mais importantes. Quanto
mais conhecimento sobre o prestigio possuido pelo mdo de couro, mais eficacia se

atribui as suas praticas. Dai mais um aspecto que influencia em seus caracteres magicos.
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Chamo atencédo para o fato de que tais celebragfes também ocorrem nos terreiros em
que ogds contratados, ogas tambozeiros, conduzem musicalmente o ritual. Apesar de
muitas vezes ndo terem conhecimento sobre os cotidianos ritualizados, isso ndo impede
gue 0os membros do terreiro ritualizem e celebrem suas vidas com grande fervor. Porém,
quanto mais tambozeiro for o oga, mais encontraremos outras logicas magico-religiosas
nas quais ele se insere, outras perspectivas sobre a conducdo das energias e sobre a
figura do préprio magico.

6.2 O término do casamento

Retomo o caso dos trabalhos que vinham sendo realizados por Rosinha para
solucionar alguns problemas no casamento de seu primo, Pedro'®. Trata-se de um caso
extremamente complexo e delicado, que envolve disputas espirituais, término de
casamento e conflitos familiares. Além disso, uma complexa divisdo do trabalho
magico-religioso foi acionada. Pai Wanglé, Francisco, Rosinha, Ivete, Maria Mariana
(entidade), Gléria (entidade), Maria Padilha (entidade) e 0 Nego Gerson (entidade)
trabalharam em conjunto para solucionar o problema do primo da médium. Evidenciarei

alguns aspectos e alguns relatos sobre o caso.

Segundo Pordeus Jr. (1993), a partir do conceito operacional “trabalho-magia”,
hd na umbanda cearense a exaltacdo do trabalho. Trabalho mégico esse que o autor
ressalta enquanto trabalho coletivo e trabalho individual. Trago mais uma vez para a
discussdo o processo de divisdo do trabalho méagico-religioso, o que seria 0 conjunto do
trabalho coletivo e individual, com o intuito de ressaltar a importancia da participacdo
do ogd nessa divisdo e para exorcizar a impressdo um tanto individualista que posso ter

dado aos ogés quando trouxe a tona o pensamento de Mauss e Hubbert sobre a magia.

Qualquer pessoa que vai ao Abassa de Omolu e Ilé de lansd em busca de
solucionar seus problemas é geralmente auxiliada por algum filho da casa, normalmente
as cambones, na indicacdo da entidade mais adequada a solucdo do problema em
questdo. Apresentado o problema a entidade, trés procedimentos podem ser adotados: 1-
a entidade realiza os trabalhos magico-religiosos necessarios visando solucionar o
problema, 2- quando a questdo estd além dos limites e especialidades de determinada
entidade, € comum que ela mesma encaminhe o cliente a outra entidade mais apta a

solucionar seu problema; 3- ha um limite para os médiuns, pois nem mesmo 0s

199 9 caso foi brevemente abordado na pégina 91.
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especialistas podem solucionar determinadas questdes. Neste caso, a entidade pede que
o cliente va diretamente a direcdo da casa para que o trabalho seja realizado por pai Luiz
ou por Nego Gerson, as duas entidades principais do terreiro e que sdo incorporadas

apenas pelo lider espiritual da casa, pai Wanglé.

Ao longo do percurso do trabalho magico-religioso, que durou cerca de quatro
meses, 0 primo de Rosinha foi encaminhado para a Gloria (juremeira) e para a Maria
Mariana (preta velha), duas entidades incorporadas por Rosinha. Maria Mariana
orientou que o primo de Rosinha conversasse com a Maria Padilha, uma lebara que,
segundo a preta velha, teria mais condi¢cdes de solucionar problemas amorosos. Em
seguida, a questdo foi encaminhada ao Nego Gerson e pai Luiz, entidades incorporadas
por pai Wanglé. Durante o processo, Francisco esteve sempre acompanhando e sendo
atualizado sobre as etapas, melhoras e pioras do caso. Apds alcancar a “Gltima
instancia”, os trabalhos realizados pelo Nego Gerson e pai Luiz, o trabalho ndo deixou
de ser também conduzido pelas entidades anteriores. Todos trabalharam juntos para

solucionar o problema.

Em suma, o primo de Rosinha passou por um desgastante processo de separacao.
Quando ainda casado, os conflitos entre ele e sua esposa tornaram-se constantes.
Endividamentos, acusacdes, suspeitas de traicdo e uma grande desaprovacao familiar
com relacdo ao relacionamento agravaram o caso. Médiuns, amigos, familiares e
entidades indicavam que o melhor a se fazer seria concluir, de uma vez por todas, o
processo de separacdo e afastamento do casal. Apesar dos conselhos dados tanto pelos
familiares quanto pelas entidades, apesar dos trabalhos realizados pelas entidades e de
todos os recursos mobilizados para a solucédo do problema, a separacdo ndo aconteceria
de forma simples. Apos a oficializacdo da separacdo, uma disputa judicial passou a

acompanhar a disputa espiritual entre Pedro e a ex esposa.

Em uma das entrevistas que realizei com Rosinha, estivamos em sua casa,
diante do computador, vendo alguns videos que eu havia gravado nos rituais. Enquanto
comentavamos (Rosinha, eu, Francisco e Joice, uma das médiuns mais novas da casa),
uma cena chamou nossa atencdo: Maria Mariana e Pedro sentados em pequenos bancos,
conversando por cerca de quarenta minutos. Enquanto o video estava sendo reproduzido

e a cena era observada por todos, comentei:
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Olha ali tu (para Rosinha)! Demorou isso ai! O papo foi bom.

Ele tava precisando de muita oracéo porque ele se envolveu com uma
mulher e a mulher afundou ele, deixou ele cheio de divida. Ele tava
quase ficando louco, “perturbaddo”. Ele chegou aqui (na casa de
Rosinha e Francisco) chorando, desesperado: “Minha irma, me ajude,
que eu t6 quase me ‘matando’”. [...] Isso ai (referindo-se ao video) é a
Maria Mariana conversando com ele, mostrando pra ele que podia
fazer o que fizesse, ele ndo ia deixar ela porque ele gosta dela. Se ele
ndo gostasse dela, se ele ndo quisesse, era mais facil, através da
oracdo, da gira, a gente conseguir botar ele em outro canto. E ele sem
querer aceitar, ele sem querer aceitar, e a Maria Mariana conversando
com ele. Até que ele entendeu que realmente ela ndo podia fazer nada
porque é ele que quer.

Ela tava dizendo que ele que tinha que resolver...

Exatamente. “Meu filho, agora é com vocé. Vocé que resolve”. Ele
veio aqui (na casa de Rosinha de Francisco) no outro dia e falou
tudinho pra mim, tudinho que ela (Maria Mariana) tinha contado pra
ele. “Rosa cla disse isso e isso... Ela disse que pode me ajudar me
dando prote¢do, ndo deixando mais eu me envolver como me envolvi
da outra vez, mas ela ndo pode fazer mais do que isso porque sou eu
gue quero, sou eu que gosto. E eu que tenho que tomar a decisdo, se
eu fico com ela ou nao”. (Rosinha, novembro de 2014).

Enquanto Pedro ndo mostrasse seu interesse pelo término do relacionamento, nada
poderia ser feito pelas entidades a ndo ser os trabalhos de protecéo, dentre outros, pois a pratica
magica nao surtiria efeito tendo que lutar contra o desejo da propria pessoa que a encomendou.
Quando Rosinha afirma “até que ele entendeu” no depoimento anterior, refere-se a0 processo
longo de varios encontros. Ou seja, ndo se refere especificamente ao momento e a conversa que

estdvamos observando no video. E o didlogo continua:

E ele chegou a casar com ela?

Casou. Foi papel casado e tudo. Acho que foi quatro anos. E ele ainda
ndo queria se separar. Foi porque a Maria Mariana e a Gloria ficaram
direto com ele: “Olhe, vocé tem que se separar dela. Essa mulher ndo
é pra vocé. Se vocé ficar junto com ela, ela vai lhe arrasar. Vocé ndo
vai suportar”. Até que ele foi indo, foi indo e se separou-se. E pra ele
casar com ela foi a mesma ladainha. Ele consultava os guias. Ele
consultou meu pai, minha mée, ele consultou a gente.

Ela chegou a ir no terreiro muitas vezes?

Foi. Ela queria ir 14, que era pra ficar a par de tudo pra poder fazer a
gira contraria. Mas gracas a Deus a Gloria e a Maria Mariana, com a
Maria Quitéria, conseguiu afastar. (Rosinha, novembro de 2014).

Segundo Francisco e Rosinha, havia a suspeita da “gira contraria”, da chamada
demanda. A situacdo se mostrava tdo complexa que, com bom humor, Francisco
comenta: “Pra gente desmanchar esse trabalho tinha que arrumar cinco gotas de sangue
do Hulk e duas lagrimas do Chuck Norris”. Suspeitava-se de que a ex-esposa de Pedro

estivesse realizando demandas para que o casal ndo se separasse. Além de todos os
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trabalhos que vinham sendo realizados, a Gloria (juremeira) vinha trabalhando para
quebrar as demandas que poderiam ter sido feitas. Francisco conduzia a reza, o
Leitmotiv, acompanhado de um samba e da seguinte letra:

Salve a Lua salve a Gloria
Salve essa mulher que chegou agora
Eu vou beber, eu vou beber
A nega bebe, mas trabalha pra vencer
E na pancada do tambor
Essa nega vai girar
Vai levar toda demanda
Pra te levantar
E na pancada do tambor
Essa nega vai girar
Vai levar toda demanda
Pra te levantar
Eu peguei o pildo
O pildo da Bahia
Pra pilar o inimigo
Até o final do dia
E foi na Bahia
Esse pildo tem mistério, tem magia

Além da ajuda dos guias de Rosinha, Nego Gerson e pai Luiz, duas entidades
incorporadas por pai Wanglé, participaram intensamente do processo, realizando 0s

trabalhos de acendimento de ponto, descarrego e limpezas:

O Nego Gerson também ajuda muito ele.
Mas ndo contigo (na sua coroa), né?

Né&o, na coroa do pai Wanglé. O meu trabalho medilnico é mais assim
um apoio. Mas os trabalhos mesmo que tem que ser feito é tudo com o
Nego Gerson, pai Luiz. Ai 0 meu trabalho é s6 de apoio, na vibracéo,
na oracgdo, no aconselhamento. Mas quando precisa de alguma coisa,
tipo assim um sacudimento, arriar uma comida pro exu, 0S guias
mesmos mandam: “Olhe, vocé procure a casa, procure o pai de santo,
0 guia da casa e eles vao executar o que tem que ser feito”.

E, no caso, ele fez algumas vezes?

Fez, ele fez. Acendeu ponto, fez trabalho, teve banho de descarrego e
de limpeza, passado pelo Nego Gerson. Tudo pelo Nego Gerson e pelo
pai Luiz. A gente deu uma limpada boa nos caminhos dele, que tava
tudo atrapalhado por conta dela. (Rosinha, novembro de 2014).

Maria Padilha, uma lebara incorporada por Dona lvete, a médium citada no caso
anterior, foi convocada a participar do trabalho. Sua especialidade com questdes
amorosas e a confianca na experiéncia da médium incorporada garantiram a entrada da
lebara nos trabalhos. Rosinha ressalta que, apesar da Padilha ter colaborado, foi limitada

pelo desejo de Pedro por ndo se separar “de uma hora pra outra”.
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E porque a gente ndo foi ao extremo. Porque se eu tivesse dito assim:
“Pedro, tu quer se afastar dessa mulher mesmo?”. “Rosa, eu gosto
dela. Eu ndo quero me apartar dela assim de uma hora pra outra nao.
Quero que o tempo se encarregue de fazer isso”. Mas se ele tivesse
dito mesmo: “Eu quero, Rosa!”. Ai eu tinha entrado na gira mesmo
com a Padilha pra afastar ela. Ela (Padilha) disse assim: “Moga, eu
Vou entrar nessa gira, mas eu quero saber dele se ele quer mesmo.
Porque depois eu afasto, ele tem a mente fraca”. Disse pra mim
porque eu fui me consultar com ela, até na coroa da Ivete. Ele tem a
mente fraca, moca. Se eu for fazer o trabalho que tem que ser feito pra
afastar ele de vez, ele ndo vai aguentar. Como ele ja tinha dito pra
mim que queria que ela se afastasse com o tempo, ndo queria que
fosse feito nada. Ai eu deixei pra 14. Eu digo: “Eu vou fazer a gira s6
de protecdo pra ele ndo chegar a ficar como ele ficou da outra vez”.
(Rosinha, novembro de 2014).

Além da abertura de caminhos, dos conselhos, da quebra de demanda e das giras
de protecdo, Rosinha afirma que foram realizados trabalhos para “melhorar a vida” da
ex esposa de Pedro, pois “melhorando a vida dela também melhoraria a vida dele”.

Quanto mais problemas ela possuisse, mais seria dependente de Pedro.

Na medida em que as falas dos médiuns védo sendo citadas, é possivel observar
de que forma a divisdo do trabalho mégico-religioso se expressa. Entidades e suas
especialidades e hierarquias, cambonas indicando “especialistas” e auxiliando nas
incorporacdes e 0s ogas puxando, vibrando e distribuindo a energia das entidades para

que os trabalhos acontecam. Sobre os resultados do trabalho, Rosinha comenta:

E esse tempo que ele tava fazendo os trabalhos, tu viu resultado?

Vi. Ele ficou uma pessoa melhor. Ele amadureceu um pouco mais
depois da situacdo, t& mais compreensivo. [...] E ele também chegou a
contar pra gente aqui, disse: “Minha irma, muito obrigada. Eu sei que
vocé se esfor¢ou muito. Agradeco muito ao Francisco”. Porque ele
(Francisco) girou muito comigo (Rosinha). Porque eu pedi a ele: “Meu
filho, entre nessa gira comigo, porque sozinho n&o da certo ndo. E
muita coisa pra administrar”. Embora o guia (as entidades) venha, a
protecdo e tudo, mas a gente (Rosinha e Francisco) tem que ta
sintonizado pra poder surtir efeito. Mas Gracas a Deus a gente atingiu
0 objetivo dele sim, que era tirar ele de dentro da casa dela que ela
tava “matando” ele. (Rosinha, novembro de 2014).

As fotos a seguir foram tiradas em giras de caboclo, de mar e em uma gira
realizada ap6s uma saida de Oxossi. Na foto em que Rosinha estd com vestimenta
branca, trata-se de uma gira de mar. Vestimenta totalmente verde indica uma saida de
Oxossi em gue a médium realiza o trabalho incorporada com sua juremeira, a Gléria.
Por fim, nas fotos em que Rosinha estd com roupa estampada com varias cores,

predominantemente verde, trata-se de uma gira de caboclo. Rosinha aparece
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incorporada com o Indio do Sol e, na foto em que esta sentada, com a preta velha Maria

Mariana. Todas as entidades dispostas a solucionar o problema de Pedro.

Figura 19: Rosinha e Francisco trabalhando juntos em duas giras

Rosinha também fala na sintonia necessaria aos trabalhos. E preciso que a
médium e ogd estejam sintonizados para garantir sua eficacia. Na foto acima, como
mostrei na terceira se¢do, Rosinha solta seu ponto e vai em direcdo ao pai 0ga para
fortalecer suas energias antes do trabalho que sera realizado logo em seguida. Trata-se
tambem de um rito de saudacdo mutua e de confirmacdo de um pacto previamente
estabelecido. Ap6s o encontro, 0 pai 0gd, Francisco, juntamente com o auxilio do
tambor grave tocado por Bolinho, o tambozeiro, permanece distribuindo energias para
toda a casa enquanto as entidades incorporadas por Rosinha realizam os trabalhos com
Pedro. A primeira imagem a seguir mostra exatamente a mesma cena observada no

video citado anteriormente.
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Figura 20: Entidades realizando trabalhos magico-religiosos com Pedro

Dentre os diversos agentes méagicos presentes no trabalho, o oga é um mediador
por exceléncia, objeto de crenga e confiabilidade. Tocéa-lo fisicamente garante o
recebimento de energia, seus toques com o auxilio do tambor transmitem energias, seus
pensamentos e suas vibragdes, seu carisma e seu “saber fazer” tornam-se indispensaveis
ao trabalho. Os instrumentos magicos, os tambores e a musica, ndo menos dotados de
valor mégico, ajudam a compor um dos principais procedimentos magicos do Abassa de

Omolu e & de lansg, o trabalho de amor.

6.3 Joice e Eduardo: novos médiuns do Abassa de Omolu e 11é de lansa

Apresento aqui o caso de dois novos filhos do Abassa de Omolu e Ilé de lansa.
Ressalto quatro elementos no caso de Joice e Eduardo: 1- A busca pela sintonia com o
0g4d; 2- a busca por um sagrado domesticado; 3- As experiéncias vivenciadas pelos
novos membros para que o carisma do ogd e sua importancia para o terreiro sejam

assimilados; 4- E a forma como se relacionam com o poder mégico.

Acompanhei a chegada de Joice ao terreiro desde o periodo em que a médium

ainda ndo “vestia farda”, como ¢ chamado o momento em que o novo membro veste as
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roupas caracteristicas do ritual e “entra na corrente”. Sua assiduidade, expressividade
nas dancas e o olhar curioso chamaram minha atengdo mesmo antes de conversarmos
pela primeira vez. Nosso primeiro didlogo aconteceu em uma gira de preto velho,
minutos antes do inicio do ritual. Conversamos sobre suas intencGes de entrar na
corrente, de vestir farda e tornar-se filha do terreiro. Afirmou em outros encontros que
possuia alguns parentes umbandistas e que, das poucas experiéncias que teve em
terreiros, “algo” a convidava para participar da religido. Meses depois, orientada por
outros filhos da casa, teve sua primeira conversa com pai Luiz e recebeu as primeiras
orientagdes para o processo de filiacdo. Foi conduzida pelo preto velho a procurar Dona
Socorro™® e comprar os tecidos para confeccdo das roupas e as contas que seriam

utilizadas nas guias.

Sua primeira gira vestindo farda aconteceu entre pretos velhos, uma semana
apos a festa de iemanja, ocorrida em 2013. Dai em diante, Joice passaria a frequentar
semanalmente as giras, recebendo orientagdes dos membros mais antigos, buscando

“domesticar” seus sentidos para o recebimento das primeiras energias.

Depois eu fiquei indo. As baias me deixavam muito enjoada. Na
segunda semana que eu comecei a participar da corrente, eu sentia
muita dor de cabeca. Eu passei uma semana com dor de cabeca. Todo
dia eu tomava Dorflex''" e a dor de cabeca ndo passava. Ai eu tenho
um amigo que ele é ogd de outra nacdo, o Nicolas. Eu disse pro
Nicolas: “Nicolas, ta acontecendo isso, isso € isso”. “Maria, todo dia
reza uma “ave Maria” e um “pai n0ss0” pro teu anjo da guarda. E eu
procurava me lembrar. E eu comecei a fazer. Muitas dores de cabeca.
E uma coisa que vocé ndo compreende. E comegou a funcionar. Eu
rezava “ave maria” de manha quando eu acordava, meio dia e quando
eu ia me deitar. Dava certo. Realmente pedia pra ndo acontecer.
Porque vocé acaba recebendo energia de todo mundo porque vocé ndo
sabe distinguir, vocé ndo sabe pedir protecdo no comeco, pros
préprios guias estarem com vocé. O que mais me prejudicava era isso.
Depois que eu ja estava na corrente ha um tempinho, passaram as
dores de cabeca e vieram 0s enjoos constantes depois da baia. Sempre
eu ficava enjoada. Quando tava no finalzinho da baia eu ficava
enjoava. Eu digo: “T4a acontecendo alguma coisa errada”. Ai falei com
0 pai Wanglé: “Pai Wanglé, ta acontecendo isso”. “Minha filha isso é
normal. 1sso é normal. VVocé vai se acostumar com a energia. Tome
um banho de limpeza. Como € que funciona: Vocé vai na praia, busca
agua do mar, mais ou menos dois litros de agua, de preferéncia de
manha. Coloca limdo e cachaca. Banha do pescoco pra baixo. (Joice,
novembro de 2014).

Apbs entrar na corrente, um longo processo de desenvolvimento mediunico

antecedeu sua primeira incorpora¢do. Com voz suave e sorriso no rosto, como sempre

19 Trata-se da mesma médium citada no caso anterior, referente ao Sibamba compartilhado.
" Medicamento para dor de cabega.
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tive oportunidade de presenciar em nossas conversas, pai Luiz aconselhava a nova
médium em sua caminhada medilUnica. Segue-se um periodo de busca por sentir e
distinguir energias, fazer banhos e limpezas para que as multiplas energias que recaem
sobre 0 médium néo resultassem em consequéncias fisicas desagradaveis. Também é
preciso almejar um sagrado domesticado, pois, com relacdo ao sagrado selvagem, ha “o
esforco para submeté-lo a um controle da coletividade assim que ele vem a luz; a
necessidade desse controle responde a todo um conjunto de razoes de ordem tanto social
como religiosa”. (BASTIDE, 2006, P. 255).**2 Como sempre afirmava pai Wanglé,

“esse negocio de ficar se batendo ¢ coisa de antigamente”.

Certa vez, conversando com uma médium do Abassa de Omolu e 1l1é de lansa
sobre o processo de incorporagdo, me foi dito que “hoje a gente ta muito evoluido. Vocé
precisava ver como era antigamente”. A médium me contou sobre os rituais de exu,
guando pai Wanglé costumava incorporar o exu Sapo e movimentar-se como o animal
durante as giras. “Era gente bolando no chdo, gritando, se batendo”. Atualmente esse
tipo de incorporacdo é visto como sinal de baixo desenvolvimento mediunico, é evitado,
negado. Como resposta, ¢ preciso “batizar o Deus selvagem — ou seja, sociologicamente
falando, em domestica-lo”. (BASTIDE, 2006, p. 255). A nova médium observa, toma

banhos de ervas, faz orag¢Ges, concentra-se para sentir as energias e controla-las.

Também ¢é preciso trazer ao corpo alguns gestos caracteristicos: é preciso gritar
com a vocalidade e a expressdo facial valente, especifica dos caboclos; 0s movimentos
de bragos caracteristicos das lebaras; a curvatura lombar dos pretos velhos. Sobre o
processo de iniciacdo, Roger Bastide complementa:

A iniciacdo tem justamente o objetivo de manipular a tendéncia ao
transe do candidato para trazer ao seu corpo certos nimeros de gestos

estereotipados, ditados por mitos, que aparecerdo toda vez que o
individuo for ‘montado’ pelo Deus. (BASTIDE, 2006, p. 255)

Para que tais objetivos sejam alcancados, cada médium deve participar das giras
semanais (tercas feiras) e das baias de desenvolvimento, que sdo eventos fechados ao
publico, voltadas exclusivamente para o desenvolvimento mediunico dos filhos da casa.
Um namero bem reduzido de médiuns, se compararmos com as giras de terca feira, se

reline nas primeiras sextas feiras de cada més para os rituais de desenvolvimento. E

12 Ao estudar a mediunidade entre os adeptos da umbanda a partir de uma perspectiva psicolégica,
Wallington Zangari (2003) também ressalta que tais estados alterados de consciéncia sdo culturalmente
padronizados, seguem os contornos especificos estabelecidos pelos grupos sociais.
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nesse ritual especifico que os novos mediuns recebem, por intermédio de Francisco e

pai Luiz (pai Wanglé), o anincio de quem Ssao seus guias e seus respectivos toques e

rezas:
Funciona assim: Quando é pra ter iniciantes, o pai Luiz vem e ele joga
a energia. Antes dele jogar a energia ele conversa com o Chico, que é
0 0ga da casa. Eles conversam. Eu ndo sei 0 que é que se trata. Na
primeira baia de desenvolvimento o pai Wanglé lava sua cabe¢a com
ervas. Vocé toma um banho de limpeza pra aproximar a energia.
Geralmente as plantas do Omolu e da lansa. E ai lava tua cabeca e ele
joga a energia. Nas baias de desenvolvimento, quando tem os
iniciantes, ele diz qual é o seu caboclo. E no toque do tambor, o pai
Luiz vai cantando a reza da sua cabocla, ou do seu guia. Ele que canta.
Ele canta e no principio vocé no sabe se é vocé ou se é o caboclo. E
estranho. Sabe quando vocé ndo sabe se ta bébado ou se ta lucido? E
estranho. Vocé ndo sabe se é vocé ou se é outra pessoa. Acho que a
melhor definiclo é essa. Quando vocé comeca a se alcoolizar e vocé
comega a perder o seu sentido. Vocé que t4 fazendo, mas vocé ndo
tem plena consciéncia do que ta fazendo. Na minha baia aconteceu
isso. E outra, vocé sente coisas que ndo € natural de vocé.  Quando
a energia do meu caboclo ta perto de mim me da taquicardia. Meu
coracdo so falta sair pela boca. Sabe quando vocé comega a correr,

correr, correr? Vocé sente que seu coracgdo ja ta... Pronto, eu fico do
mesmo jeito. (Joice, novembro de 2014).

Apbs ouvir pela primeira vez a reza da sua cabocla em uma baia de
desenvolvimento, a cabocla Ossanha, Joice ndo conseguiu memorizar por completo a
letra da reza cantada. Afirma que algumas estrofes “ndo saiam da sua cabega durante a
semana”, mas era preciso ter certeza de como cada frase deveria ser cantada. Na terga
feira seguinte, em particular e antes do inicio do ritual, pediu que Francisco cantasse a
reza de sua cabocla novamente. Com voz baixa e leves batidas no tambor, Francisco
cantou lentamente estrofe por estrofe da reza. E na primeira gira de caboclo apos a baia
de desenvolvimento: “Na baia de caboclo eu senti a energia. Eu ndo incorporei, eu senti
a energia. Eu fiquei enjoada, ai o pai Luiz disse pra eu me concentrar”. (Joice,
novembro de 2014).

Semanas depois, ainda insegura, Joice incorporaria pela primeira vez a cabocla
Ossanha. Ofereci 0 audio que eu havia gravado durante a gira para que a médium
ouvisse a reza do seu caboclo sendo entoada. Logo de imediato demonstrou
constrangimento e afirmou que sua voz estava muito baixa. Antes de Francisco comecar
a cantar e tocar o samba que acompanha a reza, quase nada se ouve da voz da medium.
Para ela a reza deve ser ouvida, pois uma parceria equilibrada entre tambor e voz deve
ser alcangada. S6 assim a reza sera aprendida pelos demais médiuns e frequentadores da

casa. Durante o processo de exercicio da vocalidade, de domesticacéo da incorporacéo,
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de desenvolvimento mediunico, a confiangca em Francisco e a busca por uma sintonia

com o0 oga da casa séo de extrema importancia.

O Chico é uma pessoa muito observadora. Ele me ensinou a reza da
cabocla Ossanha. Numa baia eu cheguei mais cedo e perguntei. Ele foi
e tocou pra mim, disse como era. [...] Sabe o que é que ele ajuda
muito, principalmente no comec¢o? Ele canta a reza. Ele te ajuda a
cantar a reza. Porque vocé sabe a reza, mas vocé nao tem a confianca
plena daquilo que vocé ta fazendo. Ele te auxilia. Ele auxilia muito as
pessoas que ta iniciando. Eu tiro por mim. Na hora da gira, além dele
cantar, vocé fica confiante no que ele ta cantando e vocé sabe que
vocé ta cantando certo. Ta entendendo? Vocé confia no que ele ta
cantando, no que ele td tocando, na batida dele vocé confia. Ele
transmite isso através do som do tambor. E uma coisa estranha, mas é
mais ou menos isso. Acho que depois do Pai Luiz ele é a pessoa mais
importante na casa. Assim... De conhecer a reza dos caboclos, da
responsabilidade que ele tem dentro do terreiro. Vocé nunca vé o
Francisco faltar. Ele sabe da responsabilidade dele. Ele procura ta
dentro do terreiro no horario certo. Eu tenho um grande carinho por
ele, um grande respeito, uma admiragdo também muita grande pelo
oga que ele é e pelo que ele passa. Ele passa ser uma pessoa que eu
posso confiar nele. A importancia dele dentro da casa é imensa. Eu
ndo sei 0 que pode acontecer se ele ficar doente. Até porque a gente
ndo tem um tambozeiro, uma outra pessoa que seja igual a ele. A
gente tem o Bolinho, mas que ndo é um ogd igual ao Francisco. Eu
ndo sei te dizer como é. Eu vejo o bolinho como tambozeiro. Eu vejo
0 Francisco como um pai realmente, uma pessoa que sabe o que t&
fazendo. Ele ndo ta ali s pra tocar. Ele respeita as entidades que
passam na frente do tambor dele. (Joice, novembro de 2014).

Aqui a sintonia surge como elemento necessario ao desenvolvimento mediunico.
O oga mao de couro auxilia ndo como um tambozeiro, mas como um legitimo pai oga.
H4, portanto, um individuo dotado de um carisma que o confere legitimidade, confianca
e eficicia. N@o ter um ogd mao de couro pediria dos novos membros do Abassa de
Omolu e 1€ de lansd outras estratégias de aprendizado e domesticacdo da incorporacéo,
pois, antes de incorporar pela primeira vez, o novico aprende a crer e confiar na eficacia

dos atos e ensinamentos do pai oga.

Devo ressaltar que nem todos 0s médiuns passaram por tais processos no Abassa
de Omolu e Ilé de lansd, tendo feito suas iniciagdes em outros terreiros e sem a ajuda do
pai ogd. Como apresentei anteriormente, esse € 0 caso de Dona Socorro. Também é
comum que surjam durante as giras médiuns desconhecidos, convidados de outros
terreiros. Nesses casos, 0 ogd mao de couro torna-se tambozeiro, invertendo os papeis e
tornando sua conducdo mais baseada na relacdo ogéd/divindade. A titulo de
complemento, o toque catimbo ¢, para Francisco, o seu “coringa”. Quando um médium
visitante solta um ponto novo, desconhecido, diante dos atabaques, Francisco

normalmente se utiliza do catimbo para a conducdo.
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Ja adentrando no segundo caso, a situacdo de Eduardo é ainda mais inicial se
comparada a de Joice. Apds passar por um periodo de depressdo, e sob influéncia de sua
tia, mae Milena, decide conhecer o Abassa de Omolu e 11 de lansd. Passa a frequentar a
casa semanalmente, a partir de dezembro de 2013. Como ele mesmo afirma, trocou o
espiritismo pela umbanda na busca por uma “energia mais forte”. Em outubro de 2014
foi convidado por pai Wanglé para entrar na corrente da casa e, no mesmo més, foi
orientado por mae Milena a comprar os tecidos para a confeccdo das roupas necessarios

ao ritual e as contas que seriam utilizadas para fazer sua primeira guia.

Mé&e Milena, uma das mdes pequenas mais respeitadas no terreiro, é sua
principal condutora no processo de iniciacdo. Sem ainda incorporar, sem ter guias ou
orixas donos da sua cabega, Eduardo observa, imita, aprende, compreende, formula

questionamentos, aguarda orientagdes.

Em seu primeiro dia vestindo farda, em outubro de 2014, logo no inicio do
ritual, foi orientado por méde Milena a ficar ao lado da porta de entrada do terreiro,
préximo ao local onde ficam os tambores. Aquele seria o seu lugar dali em diante, em

todas as giras de terca feira'*®

. Minutos depois, apos o inicio do primeiro ponto entoado
por pai Wanglé para iniciar a gira, mde Milena foi em dire¢do ao novico e, segurando-o
pela méo, o conduziu até a frente do tambor de Francisco. Orientou que se curvasse
diante dos tambores/oga e pedisse a bencdo do pai 0ogd: “Benga, Pai”. Francisco fez
sinal positivo com a cabeca e Eduardo retornou ao seu lugar. Nos dias que se seguiram,
nas giras em que a bencdo foi pedida antes do primeiro ponto ser puxado, ou seja, antes
de Francisco comegar a tocar, 0 pai oga estendeu a méo para que o0 médium a beijasse,
assim como fazem todos os filhos de santo da casa, mesmo 0s que ocupam o topo da
hierarquia do terreiro.
Eu sei que, como minha tia mesmo falou: “Vocé vai ficar na frente do
tambor, vai ficar aqui. Agora, se vocé ndo aguentar, eu te mudo de
lugar”. Porque aqui a energia sai do tambor pro altar e do altar pro
tambor. Ou seja, a pancada que eu vou tomar tando naquela posi¢éo é

bem maior do que se eu tivesse no outro lado. Entdo é como se a
energia, de uma certa forma, fluisse através dos tambores.

Mas tu falou isso com ela onde? La ou em casa?

La. No primeiro dia ela me disse isso. “Olhe, vocé vai ficar nessa
posicdo aqui”. Na verdade eles ndo ddo ensinamento prévio. “Te vira”.

> No Abassa de Omolu e 11& de lansa cada médium possui um lugar no espaco do terreiro. A disposicao

correta de cada um deles compoe a “corrente” meditinica. E comum que o ritual da gira seja iniciado com
0 som do adja e com o pedido do babalorixa para que a corrente seja formada.
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“Tu fica ai, tu vai observando.” Ja faz um tempo que eu venho
observando. Eu vinha observando como as pessoas agiam, como
acontecia, como é que a coisa funcionava. Sempre fui muito
observador. Ja tinha te visto I filmando, gravando. [...]

N&o lembro se foi no mesmo dia que ela te disse o lugar que tu
tinha que ficar e 0 mesmo dia que ela te pegou pela mé&o e levou
até o tambor.

Agora vocé me pegou. Ou foi no primeiro ou no segundo dia. Nao, foi
no primeiro dia. O tambor foi o primeiro. Eu acho que existe alguma
coisa de sagrado no tambor em si, porque sempre que vocé chega vocé
pede bencéo a ele. Sempre. Primeira coisa que vocé faz: pedir a um
pai de santo ou uma mé&e pequena pra te colocar a guia. E depois vocé
vai la e pede a bencéo ao... ao...ao... Me esque¢o 0 nome. Ogum, né?

Oga.

Ogé! Perddo. Pra v& como eu ainda td meio “mal desinformado™. Ai
voceé vai e pede bencdo a ele. Entdo assim, eu tenho visto que todas as
pessoas fazem isso. N&o sei exatamente qual a forca que ele tem ali
dentro. Talvez por té4 direcionando a energia da parte dele pro altar.
Acredito que seja alguma coisa desse tipo.

E tu ja chegou a conversar com o Francisco?

Néo.

Mas naquele dia a mae Milena te pegou pelo brago e...
“Venha ca”

Tu lembra o que ela disse, como ela disse?

“Olhe, baixe a cabega, depois levante a cabega ¢ peca e bencao”. Ai
eu: “Ta certo. Beleza”.

Mas tu tava pedindo a bencéo a quem? Ao tambor, ao 0ga?

Acredito que seja ao ogd. Acredito. Na verdade ele é o responsavel
pelo tambor, né? O tambor pelo tambor acho que ndo tem tanta
serventia quanto a figura da pessoa que ta extraindo aquela energia do
tambor pra gira. (Eduardo, novembro de 2014).

E assim se iniciam as primeiras impressdes. Além da importancia que é dada aos
instrumentos utilizados pelo ogd, tais como as rezas, 0s toques, 0s tambores, as
representacdes referentes ao individuo, ao magico, também séo construidas através da

transmissdo do conhecimento, experiéncias e olhares atentos.
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CONSIDERACOES FINAIS

Acredito que as consideracdes finais deste trabalho devem seguir dois focos
especificos: em primeiro lugar, devo fazer algumas consideracGes sobre o caso do
Abassa de Omolu e 11é de lansd, uma espécie de resumo que auxilie na compreensao
global do que foi dito. Em segundo lugar, acredito ser importante apontar de que forma
este trabalho pode contribuir com outros estudos. Hoje a tematica referente aos ogas de
religides afro-brasileiras é alvo de poucos estudos entre os antropélogos. A grande
maioria deles toma a musica como referéncia sem adentrar em questdes socio-
antropoldgicas de extrema importancia, tais como o transito de ogas entre terreiros,
processos de profissionalizacdo, relacdes de troca e retribuicdo pelos servicos prestados,
as dindmicas e transformacgfes dos processos de consagracdo nas diversas tradigoes
religiosas, dentre outros.*** Acredito ter trazido neste trabalho elementos que ajudam na

compreensdo de algumas dessas questdes.

A partir de préaticas tidas como individuais pelos autores que o precederam,
Marcel Mauss buscou evidenciar os elementos sociais presentes nas praticas magicas.
Utilizando-me de tais consideragdes, tracei o caminho inverso. Utilizei 0 pensamento de
Marcel Mauss e Hubert para evidenciar o individuo, o agente, nas praticas magico-
religiosas do Abassa de Omolu e 11é de lansd. Com base nisso, acredito ter fornecido
elementos e categorias importantes para a compreensdo das dindmicas que envolvem as
influéncias da mobilidade e da permanéncia dos ogas no contexto ritualistico, bem
como elementos para a compreensao de suas praticas. A teoria sobre a magia permitiu
que fosse dado um zoom sobre 0s 0gds sem esquecer que esta inserido em uma
realidade mdltipla, de posicGes distintas no campo afro-brasileiro e inserido em um
contexto de divisdo do trabalho magico-religioso. Assim, toda uma atmosfera de

elementos interdependentes é mobilizada para a realizacéo da pratica méagica.

Busquei apresentar que posi¢cdes distintas em terreiros distintos resultam em
I6gicas méagico-religiosas também distintas. Bolinho, Isaac e Francisco evidenciaram as
particularidades resultantes da relacdo entre posicdo ocupada na sociedade e poder
magico. Concomitantemente, além de formas distintas de relacionar-se com a pratica

magico-religiosa, também emergem formas distintas de relacdo entre ogés e os demais

** Pelo que compreendo, Reginaldo Gil Braga é o precursor de tais estudos, trazendo a tona algumas

destas tematicas.
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frequentadores do terreiro. Tais relacfes estdo pautadas na sintonia, no dialogo eficaz
entre médiuns e ogas, expressada a partir dos pares ogd/médium e ogd/divindade. Por
mais que a multiplicidade caracteristica da umbanda estivesse presente, determinados
elementos religiosos, tais como a estrutura hierarquica, ritos de passagem delimitados,
calendario e estrutura ritualistica, a afirmacdo de uma tradicéo religiosa especifica (o
omolocd) e a auséncia de transito religioso por parte principal do ogd méo de couro,
permitiram a estabilidade necesséria & evidenciacdo detalhada de uma légica méagico-
religiosa dos ogas no caso do Abassa de Omolu e IIé de lansa. Tal fato, por outro lado,

ndo impede que ela esteja em constante transformacéo.

Se quisermos compreender a pratica magico-religiosa dos ogas no contexto da
umbanda, especialmente no contexto das giras, € necessario que adentremos em
aspectos do cotidiano ritualizado. Como lembra Pordeus Jr. (1993), a umbanda se
caracteriza como uma religido afro-brasileira impregnada de cotidiano, impregnada da
ritualizacéo de relacdes familiares, de medos e angustias, de conflitos entre vizinhos, de
curas de doencas, de luto, de problemas amorosos, rituais de casamento, de celebracdes
de aniversario, dentre outros. No caso do Abasséd de Omolu e IIé de lansd, esse quadro
era ainda mais evidente em decorréncia das relacbes familiares (bioldgicas) que
permeavam as relacfes de parentesco espiritual. Assim, o ritual emergiu como um locus
de pinceladas de historias de vida. Por tras de uma cura realizada, hd uma histéria da
doenca. Por tras da doenca, uma historia de dores compartilhadas entre individuos. Por
tras das dores compartilhadas, a construcao de vinculos afetivos. Por esse motivo, o que
observamos durante os rituais sdo rapidas pinceladas, sem claros indicios de
antecedentes ou resultados evidentes, cabendo ao pesquisador complementar

etnograficamente tais fatos.

Nesse contexto e, em paralelo com as particularidades que dividem entidades e
orixas, tornou-se necessario fazer a distingdo entre energia e axé. Nao apensa pelas
caracteristicas miticas das divindades, mas também em decorréncia de sua
funcionalidade, energia e axé se traduzem em formas distintas de realizacdo das préaticas
magico-religiosas. Como lembra Kelson Chaves (2010), as energias parecem mais
acomodadas as necessidades praticas e imediatas da transformacéo da realidade. Como

resultado, emergem formas particulares de exercer a fungéo de oga.
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Também os pares de relacbes ogd/divindade e ogd/médium devem ser
evidenciados como indispensaveis & compreensdo das praticas méagico-religiosas dos
ogas. Ao longo do percurso desta pesquisa, tive oportunidade de visitar terreiros em
Porto Alegre, Salvador, Maranh@o, Rio de Janeiro e em algumas cidades do interior do
Ceara e em Fortaleza. Em todos estes contextos a distin¢do entre ogd/divindade e
oga/médium mostrou-se recurso metodoldgico importante. Apesar de extremamente
entrelacados no processo ritual, é possivel identificar momentos em que cada uma
dessas relagdes se sobressai. Cabe ressaltar que a relacdo ogd/médium se estende para a
relacdo ogé/cliente, ogad/cambone, dentre outras que ndo apenas sua relacdo de didlogo
com as divindades. Tais pares encontram seu substrato a partir da sintonia, do didlogo
eficaz entre estes, sempre permeados pela nocdo de energia. Acredito que tais pares
auxiliam na compreensédo de outras relac@es, tais como a relacdo entre tipos de toque e
suas respectivas funcbes ritualisticas, entre ritualizacdo do cotidiano e consagracdo
religiosa, entre tambozeiros (mobilidade) e méos de couro (permanencia), entre poder
magico do oga e poder mégico de seus instrumentos, dentre outros.

Apesar da capacidade de iluminar e apontar caminhos e categorias importantes
para a compreensdo das praticas magico-religiosas dos ogds no contexto amplo das
religibes afro-brasileiras, devemos lembrar que as consideracbes apresentadas neste
trabalho estdo embasadas em um terreiro especifico. Muitas das questdes aqui
levantadas seguem os contornos ditados pelo Abassa de Omolu e 11é de lansa. Dentre
elas, a propria utilizacdo que fiz da teoria sobre a magia, ndo sendo necessariamente
utilizavel em outros contextos. A visita que fiz ao terreiro de pai Euclides (tambor de
mina), em Sdo Luiz do Maranhdo, durante a tradicional Festa do Divino, por exemplo,
evidenciou uma ldgica distinta, que exigia outra base tedrica para a compreensdo das
praticas dos ogds. Cabe ao leitor fazer os devidos ajustes e relativizagcdes quando estiver
diante de outros contextos religiosos. Acredito ter posto em prética tais procedimentos
quando utilizei os trabalhos ethomusicol6gicos para orientar meus caminhos em direcéo

ao cumprimento dos objetivos propostos nesta pesquisa.

Acredito também que o processo de profissionalizacdo dos ogas vivenciado com
maior énfase em algumas cidades do pais aponta para a necessidade de
compreendermos de que forma ela pode influenciar na transformacéo das denominagdes
religiosas afro-brasileiras. Aqui apresentei, a partir de Francisco, um processo de

negacdo da profissionalizacdo e também de transicdo da umbanda ao omolocd,
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resultando em processos de definicdo (em constante transformacao) de como deve ser
compreendida a funcdo de ogd no Abassa de Omolu e 1l1é de lansd, bem como o0s
significados de sua consagracdo religiosa, seu poder magico, dentre outros. N&o apenas
a tradicdo, mas o proprio ogd entra como fator de suma importancia para tais

transformacdes.

Por outro lado, lembremos também que, como afirma Braga (2013), os ogas sdo
os “clinicos gerais”*™® dos terreiros, pois se adaptam &s diversas denominacdes
religiosas que pedem seus servigos. Isso significa que somos levados inevitavelmente a
adentrar no universo dos candomblés, do omolocds, dos catimbds, das umbandas,
simultaneamente. O méo de couro, repito, estd em constante relagdo com tambozeiros.
Segui-los em seus percursos de ogés profissionais significa que possivelmente seremos
levados a multiplicidade de culto. Acredito que as nog¢bes de médo de couro e
tambozeiros, a no¢do de consagracao religiosa, a relacdo ogéd/divindade e oga/médium, a
relacdo entre posicdo e poder magico-religioso, podem abrir caminhos para a

compreensdo dessas dinamicas profissionais.

Também € preciso evidenciar que ao longo de trés anos de pesquisa as
transformacdes no Abassa de Omolu e 11é de lansa foram evidentes, tanto pelas prdprias
dindmicas do terreiro como pelas intervencdes que nele realizei. Ao longo desse
percurso, alguns médiuns mudaram suas posi¢cdes na hierarquia da casa, outros se
desligaram do terreiro. Esse é o caso de Dona Socorro e Patricia, que migraram para 0s
terreiros de omolocé liderados por parentes espirituais de pai Wanglé. Também distribui
gravacOes referentes aos pontos entoados durante os rituais, apresentei textos, videos,
fotos e informacdes sobre o contexto vivenciado por ogas de outras cidades. De certa

forma, estimulei e desafiei 0s ogds a buscarem aperfeicoamento, a autoanalisarem-se.

Bolinho falou em organizar escolas de tambor e reunir grupos de ogds para
discutirem questBes relacionadas a profissao. O tambozeiro também me pedia
incessantemente os pontos gravados. Durante os rituais, apos a condugdo de um ponto,
olhava para mim como quem esperava saber se eu havia gravado seu toque. Em outros
casos dizia: “grava esse agora”, referindo-se aos pontos que ainda seriam entoados. 1sso
evidencia que tanto a minha presenca como a do gravador influenciava decisivamente

em suas execugdes. A oportunidade de ouvir-se e avaliar-se, de ter um registro de suas

115 Refiro-me aos tambozeiros.
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performances evidentemente o empolgava. Por esse motivo, apos realizar as edi¢des, eu
costumava fornecer os audios referentes &s tercas feiras que se passavam. Francisco, por
outro lado, ndo demonstrava a mesma empolgacdo. Algumas vezes, quando ofereci 0s
audios, recusou, como se 0 ouvir-se e 0 avaliar-se atraves destas midias ndo fosse téo
importante. Seu principal instrumento era a internet. Por vezes afirmou ter feito
pesquisas sobre temas que conversavamos. Vale citar, como alguns de seus achados, o
site “pontosdeumbanda.com.br”, destinado prioritariamente aos ogas, e o arquivo online

de “O livro basico dos Ogas”, escrito pelo oga Sandro da Costa Mattos.

A partir das gravacbes que fiz, alguns médiuns ouviram pela primeira vez o
ponto de seu guia sendo entoado. Normalmente os médiuns que entrevistei ndo sabiam
distinguir os diferentes toques utilizados para as entidades. Deram-se conta, por
exemplo, de que o ponto de seu caboclo era conduzido por um toque de samba, ou que
seu preto velho tinha o catimbd como toque condutor. Apesar disso, sua execucdo era
eficaz. O fato de ndo distingui-los ndo retira a importancia da relacdo entre sonoridades

distintas e o transe mediunico.

Por fim, devemos lembrar que o processo de construcdo e apresentacdo dos
dados etnogréfico e do texto final sdo também processos de invencdo da cultura
estudada, como lembra Roy Wagner (2010). Conduzidos por um objeto, somos levados
a fazer analogias tendo como base nosso proprio universo de vida, selecionamos alguns
elementos e deixamos outros de lado. Na tentativa de construir um corpo de
informacdes compreensivel e coerente com 0s objetivos propostos, ndo acompanhamos
ou registramos diversas transformagdes ocorridas no campo ao longo do percurso de
pesquisa. Apesar disso, 0s conceitos e categorias nativas, o dialogo com autores, a
reflexdo teorica, a experiéncia de campo, as técnicas e estratégias utilizadas ao longo do
percurso de pesquisa mantém seu valor intrinseco, podendo ser utilizados e criticados

por outros pesquisadores. E assim que o conhecimento antropoldgico se (re)faz.
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GLOSSARIO
- Abassa

Termo também utilizado para referir-se ao espaco ritualistico onde ocorrem as giras.
Sindnimo de terreiro.

- Adja

Instrumento musical/mégico-religioso utilizado para indicar o inicio dos rituais, para
convocar ou expulsar energias espirituais. Trata-se de uma espécie de sino de trés cones.
Geralmente é manipulado pelos membros situados no topo da hierarquia do terreiro.

- Alabé
Nome dado ao 0ga responsavel por tocar atabaques em terreiros de candomblé.
- Assentamento

Assentamento é o local onde sdo colocados alguns elementos com poderes magicos,
com a finalidade de criar um ponto de protecao, defesa. Geralmente esta relacionado a
divindades especificas. Existe, por exemplo, 0 assentamento do exu.

- Assisténcia

Termo utilizado para designar o local ou o grupo de pessoas que participardo do ritual
sem entrar em transe. N&o utilizam as vestimentas caracteristicas do ritual e sdo tidos
como “clientes” que aguardam para receber os beneficios magicos das entidades
incorporadas.

- Axexé

Axexé cerimbnia realizada ap6s o ritual fanebre (enterro) de uma pessoa iniciada
no candomblé.

- Baia

Termo também utilizado para referir-se ao ritual umbandista. E utilizado como
sinbnimo de gira.

- Barracao

Termo utilizado para referir-se ao espaco ritualistico onde ocorrem o0s rituais.
Geralmente utilizado pelos adeptos do candomblé.

- Batuque Gaucho

Denominacdo afro-brasileira mais facilmente encontrada no sul do brasil.


http://pt.wikipedia.org/wiki/Enterro
http://pt.wikipedia.org/wiki/Candombl%C3%A9
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- Cambone

Cambone ou cambona é o nome dado a funcéo ocupada pelas pessoas responsaveis por
auxiliar os médiuns/entidades. Assim como 0s 0gas, ndo incorporam durante os rituais.

- Cafua dos exus

Pequeno compartimento situado na entrada da casa, proximo a porta principal do
terreiro, destinado aos exus.

- Catimbo

O catimbé era primitivamente, entre os indios selvagens, uma festa de colheira e da
preparacdo da jurema, mas tornou-se pouco a pouco um culto destinado a fazer descer
0s espiritos das florestas, dos rios e das montanhas, os encantados, nos corpos dos
catimbozeiros, para que respondessem as consultas dos infelizes e dos doentes.
(BASTIDE, 1959, P. 154) Ritual de possessdo e culto as entidades espirituais dos
mestres da jurema.

- Defumacéo
Ritual de purificagéo realizado a partir da queima de ervas.
- Desenvolvimento

Ritual destinado ao desenvolvimento meditnico. Os médiuns do terreiro aprimoram
suas habilidades de incorporacédo das entidades espirituais.

- Dialeto
Termo utilizado pelos ogas para designar as musicas cantadas em linguas africanas.
- Ekedi

A ekedi é o brago direito do babalorixa no que diz respeito aos assuntos ritualisticos.
Auxilia na conducdo do ritual e na organizacdo das atividades da casa. O Abassa De
Omolu e 11é de lansa possui apenas uma ekedi: Carolina.

- Gira

Ritual de possessdo em que as entidades espirituais sdo cultuadas e realizam préaticas
magicas.

- 1la
Termo comumente utilizado como sindnimo de atabaque.
- Jurema

A partir da literatura existente, podemos inicialmente dizer que o culto da jurema é um
culto de possessdo, de origem indigena e de carater essencialmente magico-curativo,
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baseado no culto dos ‘mestres’, entidades sobrenaturais que se manifestam como
espiritos de antigos e prestigiados chefes de culto, como juremeiros e catimbozeiros.
(ASSUNCAO, 2010, P. 19).

- Loja do Santo

Local onde sdo vendidos velas, refrigerantes, cigarros e diversos outros objetos
utilizados de forma ritualistica.

- Mées e pais pequenos

Médiuns que receberam o deka apés realizarem obrigacdes, oferendas, para 0os nove
orixas cultuados no terreiro.

- Obrigacao

Rituais de sacrificio e oferenda realizados periodicamente para 0s orixas.
- Padé

Comida ou oferenda oferecida nos rituais de candomblé para o exu.

- Ponto

Mdsica destinada as divindades. Contem letras e ritmos especificos que dependem das
particularidades de cada divindade.

- Pemba

Pé branco utilizado para a purificacdo durante os rituais.

- Quizila

Termo utilizado para indicar a presenca de energias negativas.
- Ronco

Espaco ritualistico do terreiro onde estdo situados os assentamentos, a representacdo
fisica de dos orix&s dos filhos de santo da casa, e onde sdo realizados os ritos de
passagem mais importantes.

- Saida de Santo
Ritual destinado ao culto dos orixas. Antipatia, inimizade, briga.
- Tambor de Mina

“Casa de mina, ou tambor de mina, ¢ a designac¢do popular, no Maranhao, para o local e
para o culto de origem africana que, em outras regides do pais, recebe denominacdes
como candomblé, xangd, batuque, macumba etc. E o nome de uma das religides afro-
brasileiras desenvolvidas por antigos escravos africanos e seus descendentes. Entre
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outras aspectos, caracteriza-se como religido de transe ou possessdo, em que entidades
sobrenaturais sdo cultuadas e invocadas, incorporando-se em participantes,
principalmente mulheres, sobretudo por ocasido de festas, com canticos e dangas
executados ao som de tambores e outros instrumentos (FERRETT], 2009, P. 9)

- Tronqueira

Termo utilizado para designar as praticas magico-religiosas dos pretos velhos.
- Xango

Religido que se enquadra entre as denominagdes religiosas afro-brasileiras.

- Xiré

Ritual em que diversas cantigas sdo entoadas em sequéncia para saudar e convocar 0s
Orixas.



