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RESUMO

O objetivo deste trabalho ¢ analisar o culto do caboclo no Centro Espirita Santa Cecilia,
localizado na cidade de Maceio-AL. Este terreiro, que se define como de nacdo Xamba,
constitui a sua pratica religiosa a partir de dois modelos de culto: a jurema — ou culto
dos caboclos — e o xangd, como culto aos orixas. As entrevistas realizadas com
sacerdotes possibilitaram situar a trajetoria e pratica religiosa do Centro Espirita Santa
Cecilia dentro do contexto da cidade de Macei6. Os depoimentos dos integrantes deste
centro serviram como ponto de partida para observacao de como as concepgdes sobre o
caboclo atuavam de maneira pratica nos ritos do terreiro. Deste modo, rituais de jurema
e de xangd foram observados, objetivando a producdo de uma etnografia que focalizou
o culto aos caboclos ¢ sua relacdo com o culto aos orixas. Assim, os caboclos do culto
da jurema e os orixas do xangd, mesmo possuindo espagos e rituais especificos, se
mostraram relacionados sincreticamente na concepgao e pratica religiosa deste terreiro.

Palavras-chave: Caboclo. Jurema. Xang6. Nagdo Xamba. Sincretismo.



ABSTRACT

The objective of this work is to reflect about the caboclo cult in the Centro Espirita
Santa Cecilia located in Maceid-AL city. This religious temple, that it is defined as
Nagdo Xamba constitutes their religious practice based on two cult models, the jurema
or the caboclo cult and the xango as the cult to the orixas. The interviews accomplished
with the religious leaders made it possible to locate the trajectory and the religious
practices of the Centro Espirita Santa Cecilia within the context of the city of Maceio.
The interviews with the members of this cult served as the starting point for the
observation of how the conceptions about the caboclo influenced in a practical way the
rites of the cult. In this way, jurema rituals and of the xango were observed aiming at
the production of an ethnography that focused the cult to the caboclos and its
relationship with the cult of the orixds. Thus, the caboclos of the cult of the jurema and
the orixdas of the xangd, even possessing specific spaces and rituals, they show
themselves related syncretically in the conception and religious practice of this religious
temple.

Key- words: Caboclo. Jurema. Xangd. Na¢do Xamba. Syncretism
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INTRODUCAO

O presente trabalho pretende refletir sobre como o Centro Espirita Santa Cecilia
constitui as singularidades de suas praticas religiosas através do culto ao caboclo.
Conheci este terreiro de xang6?, que se identifica como nacdo Xamba e é objeto desta
pesquisa, no ano de 2007, durante a producdo do documentario “1912: O Quebra de
Xangd” 2, no qual participei como assistente de dire¢do do antropdlogo e diretor Siloé
Amorim3. Este documentario constituiu-se na realizacdo de um roteiro sobre o episddio
da destrui¢do dos terreiros de Maceiéo em 1912. O “Quebra dos Terreiros”, também
conhecido como “Operagdo Xang6”, ocorreu na noite do dia 1° de fevereiro de 1912,
consistindo na destruicdo das casas de cultos afro-brasileiros, conhecidas como xangos,

e no espancamento de sacerdotes e filhos de santo.

Esta operacdo foi desencadeada na disputa entre dois partidos politicos pelo
governo do estado (Partido Democrata e Partido Republicano). A suposta ligacdo do
entdo governador Euclides Malta (Partido Republicano) com os xangds serviu para que
seus opositores, a fim de denegrir sua imagem perante a populacdo, se utilizassem de
termos pejorativos referentes a religido de matriz africana, veiculados principalmente no
Jornal de Alagoas. A acdo é cometida por populares insuflados por uma organizacao
civil, a Liga dos Republicanos Combatentes, brago do partido Democrata, o qual
naquele ano assumiu o governo do estado (DUARTE, 1974; LIMA JUNIOR, 2001;
RAFAEL, 2004; TENORIO, 1997).

A partir deste episddio, instaura-se uma perseguicdo as manifestacbes afro-
alagoanas, que se expande para outras cidades de Alagoas. Cavalcanti e Barros (2007)

tém chamado atencdo para repercussfes da quebra dos terreiros e da perseguigédo

1 Em Alagoas, os locais onde se realiza e o proprio culto as religides afro-brasileiras sdo conhecidos por
xangbs. Como Xangd também é nome do orixa da justica, neste trabalho, quando se fizer referéncia a este
orixa, serd utilizada inicial maidscula.

2 Este documentario foi realizado sob a direcdo do antropélogo Siloé Amorim, no periodo de 18/01/2007
a 28/08/2007, a partir do DOCTV, um programa de fomento a produgdo e a teledifusdo de documentarios
brasileiros, cujo objetivo € incentivar a produgdo de documentarios regionais, implantando um circuito
nacional de teledifusio de documentarios através da rede publica de televisdo. E fruto de um convénio
firmado entre a Secretaria do Audiovisual do Ministério da Cultura, a TV Cultura e a ABEPEC —
Associacdo Brasileira de Emissoras Publicas, Educativas e Culturais, em agosto de 2003. Em sua terceira
edigdo, “DOCTV III - Olhares Imaginando O Brasil”, no ano de 2007, o roteiro do filme “1912: O
Quebra de Xangd ” foi premiado.

% Na ocasido era estudante do curso de Histéria da Universidade Federal de Alagoas.



consequente na dindmica do contexto afro-religioso de Alagoas. Para Cavalcanti e

Barros (2007):
O massacre das casas de culto de Macei6, ocorrido em 1912, é uma dessas
praticas exemplares da intolerdncia no campo religioso. Um ato com
repercussdes materiais e simbolicas que engendrou ndo somente o
denominado “Xangd rezado baixo”, mas uma flagrante indiferenca de néo
praticantes para com as manifestagdes dessa presenca africana. Ha, assim,
caracteristicas histdricas da dindmica social da cidade que inviabilizam uma
maior circularidade cultural de tais referencialidades culturais no territorio

alagoano, e, em particular, na sua capital. E este parece ser o caso dos
terreiros de Maceié (CAVALCANTI; BARRQOS, 2007, p.05).

Cavalcanti e Barros chamam a atengdo para o fato de que “torna-se imperativo
refletir sobre o descompasso entre tdo ampla presenca e distribuicdo de casas de culto e
sua baixa visibilidade no espago urbano de Maceid” (CAVALCANTI; BARROS, 2007,
p.4) 4. Invisibilidade expressa, também, na escassez de estudos sobre as manifestacoes
dos negros, sobretudo no que se refere as chamadas religides afro-brasileiras, como
denunciam as producdes recentes (ver CAVALCANTI, 2005; CAVALCANTI;
BARROS, 2007; RAFAEL, 2009). Rafael (2009) considera que ha uma “lacuna”
relativa ao siléncio dos intelectuais sobre contexto afro-religioso em Alagoas, o que
seria inquietante uma vez que haveria uma “tradicdo antropoldgica alagoana”
constituida por nomes como Manoel Diégues Janior, Théo Branddo e Arthur Ramos.

A referéncia a quebra dos terreiros de 1912 mostra-se importante devido ao
destaque que este evento tem recebido na reflexdo recente sobre as religides afro-
brasileiras em Maceid. Os poucos estudiosos que deram atencdo as praticas afro-
religiosas na cidade de Macei6 lhe ddo importancia, como é o caso de Abelardo Duarte
(1974). A tese de Rafael (2004) tem o evento como tema central, bem como estudos
mais recentes, como as dissertacdes de Rogério (2008) e Ribeiro (2009) Ihe dedicam um
espaco importante. Atualmente, tanto académicos como integrantes de alguns terreiros

vém organizando ac¢fes em busca de politicas publicas que garantam direitos aos

4 Segundo estes autores, “as ocasides em que essas praticas religiosas afro-brasileiras se mostram, de
forma ampla e publica, sdo pontuais: a tradicional homenagem a lemanja, no dia 8 de dezembro, quando
as praias da cidade sdo ocupadas pelos adeptos e, ha cerca de 5 anos, a lavagem do Bonfim (realizada no
patio da Igreja Nosso Senhor do Bonfim, no bairro do Poco) realizada pela Casa de lemanja 11é Axé lya
Ogun-té, dirigida pelo Babalorixa Célio Rodrigues” (id.).



adeptos das religides afro-brasileiras, a partir do debate em torno da quebra dos terreiros
de 19125,

No periodo da producdo do documentario, percorremos alguns terreiros
localizados em Maceié e em outras cidades alagoanas, tais como Cajueiro, Atalaia e
Limoeiro de Anadia. Também foi incluido o terreiro Santa Barbara (ll&é Axé Oya
Megué), mais conhecido por Nacdo Xambd, localizado em Olinda-PE, fundado por
Severina Paraiso da Silva (Mée Biu), filha de santo do babalorixd Arthur Rosendo
Pereira. Este alagoano introduz o culto Xamba em Pernambuco quando foge da
perseguicdo religiosa em Alagoas (ver ROSA, 2006; CAMPOS et al, 2008; COSTA,
2009; GUERRA, 2010). Assim, se buscavam memadrias sobre o “quebra dos terreiros”,
como também as atuais circunstancias em que se praticam as religides afro-brasileiras
em Alagoas. Participar da producdo desse documentario foi uma forma de conhecer os
contextos religiosos afro-brasileiros em Alagoas. Posteriormente pude, a partir dessa
experiéncia em campo, tecer reflexdes que resultaram no Trabalho de Conclusdo de

Curso: O Quebra de 1912: O Filme e as Representacdes de Tia Marcelina.

O terreiro Santa Cecilia, com o qual tive contato durante a realizacdo do
documentario, do babalorixa Pai Ferreira (Antonio Ferreira da Silva), se reconhece
como herdeiro da tradicdo Xamba. Segundo Pai Ferreira, quando Arthur Rosendo, que
seria representante do Xamba em Alagoas, fugiu para Recife, o babalorixd mestre
Aurélio teria dado continuidade ao Xamba em Macei6. De acordo com Pai Ferreira,
essa tradicdo religiosa teria sido repassada de Mestre Aurélio para Benedito Lins
Calheiros. Deste ultimo, 0 Xamba teria incorporado a figura do caboclo em seus cultos.
Antes de falecer em 1993, Benedito Lins Calheiros, nas palavras de Pai Ferreira em
entrevista para o documentario, “entregou” 0 Xamba a este seu filho de santo que seria

’

0 “unmico que podia dar continuagdo ao Xamba”'.

5 Recentemente, por ocasido do centenario da quebra dos terreiros de 1912, a Universidade Estadual de
Alagoas — UNEAL desenvolveu o projeto “Xangd Rezado Alto”, organizando varias a¢des referentes a
este episédio. Entre estas se destaca um cortejo pelas ruas do Centro da capital, ao final do qual o
governador Teotdnio Vilela Filho fez um pedido publico de perdao pela violéncia ocorrida em 1912. Em
seu discurso, se referindo a fuga de adeptos consequente a persegui¢do de 1912, o governador lamentou a
extincdo da nagdo Xamba no Estado. Esta constatacdo, provavelmente, se relaciona ao desconhecimento
académico que ainda paira sobre as manifestacfes afro-alagoanas e a imagem criada por publicacdes de
autores que se referiram ao Xamba como uma prética religiosa em extin¢do (ver, CACCIATORE, 1977;
PRANDI, 1991).
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Em Olinda, no 1lé Axé Oyd Megué (Nacdo Xamba), nas entrevistas com
adeptos, foram assinaladas distingfes entre o culto Xamba em Pernambuco e o culto
Xambéa em Alagoas. A partir dessas entrevistas, percebe-se que tais casas de cultos afro-
brasileiros reconhecem-se com a mesma origem religiosa, porém evidenciam suas
diferencas religiosas referindo-se a liturgia dos cultos aos orixas e, em seus discursos,

destacavam a maneira como cultuavam os caboclos do culto da jurema.

Segundo Clélia Moreira Pinto (1995, p. 53), “entre os juremeiros, os caboclos
sdo identificados como entidades indigenas que trabalham principalmente com a cura
através do conhecimento das ervas”. Enquanto o terreiro Santa Barbara, em Olinda,
enfatiza a separacdo total entre o culto dos orixas e o culto da jurema, Pai Ferreira,
babalorixa do terreiro Santa Cecilia, apresenta uma concepcdo que relaciona os caboclos
da jurema aos orixas do xang6, chegando a afirmar que sdo 0s “mesmos”. No entanto,
Pai Ferreira indica, também, uma separacéo entre os cultos, quando afirma que o xangd
é o “principal ”, que o axé® do seu terreiro é africano, mas que “o caboclo é mais bonito

e poderoso .

Assim, este € um terreiro de xangb de Maceié que possui em suas praticas e
crengas religiosas o culto dos orixas e, como é comum no campo afro-brasileiro, rituais
especificos de jurema ou, tal qual se diz no terreiro, “a parte dos caboclos”. No terreiro
Santa Cecilia, 0 nome caboclo e jurema aparecem como sinénimos de um mesmo culto

que se refere principalmente a sessGes de mesa.

Segundo Motta (1985), os cultos da jurema ou catimbd “demonstram possuir um
nicleo de origem indigena muito facil de perceber” (MOTTA, 1985, p.115),
correspondendo a um sistema medicinal caracterizado pela realizagdo de cerimdnias que
envolvem a utilizacdo de chas, feiticos, banhos etc. Neste sistema, a limpeza pelo fumo
se constitui como a “mais simples e acessivel de todas as terapias” (MOTTA, 2005a, p.
293). Para o autor, “tudo indica que, em torno de tracos incontestavelmente indigenas,
elementos europeus e neobrasileiros tenham se acumulado na historia do Brasil e do
Nordeste” (MOTTA, 1985, p. 115).

® Segundo Cacciatore o axé é “Forca dindmica das divindades, poder de realizagdo, vitalidade que se
individualiza em determinados objetos, como plantas, simbolos metalicos, pedras e outros que constituem
segredo e sdo enterrados sob o poste central do terreiro, tornando-se a segurancga espiritual do mesmo,
pois representam todos os orixas. Esses objetos sdo chamados axés. Os fixadores, revitalizadores por
exceléncia do axé sdo as folhas sagradas e o sangue, usados, assim, em todas as cerimbnias de
‘assentamento’ dessa forga espiritual, seja nos objetos, seja na cabega dos iniciados™ (1977, p. 56).
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Motta (1985; 2005) sugere que o fumo e a jurema podem ser considerados sinais
diacriticos de uma identidade indigena que se metamorfoseou em identidade social,
mantendo-se na sociedade nacional “através precisamente dessas ou de outras marcas,
representando, na expressao de Duvignaud (1973), uma ‘linguagem perdida’, forma

inconsciente e obscura de protesto social e cultural” (MOTTA, 2005, p. 285).

Dentro dos estudos afro-brasileiros, o caboclo e os cultos (candomblé de caboclo
na Bahia, jurema-catimbé em Pernambuco e Alagoas, etc.), nos quais essa entidade é
geralmente cultuada, foram motivos de menor atencdo do que os cultos especificos as
divindades africanas, como os orixas e voduns (PINTO, 1995). Segundo Pinto, autores
que se tornaram classicos nos estudos sobre religiosidade afro-brasileira como Manoel
Quirino, Edson Carneiro, Gongalves Fernandes, Roger Bastide, entre outros,
observaram a prética ritual da jurema, mas a esses cultos foi relegada uma posicao
secundaria em seus estudos “fazendo com que essa manifestagdo religiosa passasse

despercebida por muito tempo” (1995, p. 01).

Motta (1976a; 2005) atribui principalmente a Edson Carneiro a noc¢do de
“pureza nagd” e “o esforco de ‘canoniza¢do’ ou ‘normatizacdo’ da memoria afro-
brasileira”. Segundo Motta,

Foi Carneiro quem consagrou o ‘rito nagdé’ — na verdade aquele praticado em
dois ou trés terreiros da Bahia onde era particularmente bem recebido (e, em
seu séquito, Roger Bastide) — como 0 Unico rito auténtico da religido afro-
brasileira, todo o resto — sobretudo os candomblés ditos ‘bantos’ (pois havia,
para Carneiro como para Bastide, diversas espécies de africanos) —

literalmente relegado a categoria de ‘degeneragdo’, devendo, se necessario,
ser suprimido pela policia (MOTTA, 2005, p.324).

Vivaldo da Costa Lima (1976) adverte para o fato de que a expressao jeje-nago
pode definir de modo satisfatorio o modelo sociocultural que caracteriza “um tipo de
grupos de candomblé”, encerrando “os dois ethdbnimos caracterizadores da maioria dos
padrbes africanos remanescentes e identificaveis na maioria dos terreiros da Bahia”.
Entretanto, € importante considerar que “a expressdo jeje-nagd foi criada por um
cientista, interessado, por cientista, em categorias e classificagdes” (COSTA LIMA,
1976, p. 10). Segundo Costa Lima (1976), a expressao jeje-nagd, “posta em uso” por
Nina Rodrigues, influenciara estudos posteriores. De acordo com o autor,

os autores que melhor estudaram o candomblé da Bahia sdo undnimes em

ressaltar a predominancia dos modelos nagds e jejes das casas de santo,
contrastando-os com os candomblés das nagdes do Congo, Angola e Caboclo.
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De um modo geral, esses autores seguem o ponto de vista de NINA
RODRIGUES, modificando-o apenas na constatacdo de outras culturas
africanas atuantes na formagdo dos candomblés da Bahia (COSTA LIMA,
1976, p.69-70).

Beatriz Dantas, em estudo no campo afro-religioso na cidade de Laranjeiras,
Sergipe, constatou um uso da categoria “nagd” que, apesar de se referir a um modelo de
culto supostamente mais puro, destoa do modelo “nagd” consagrado nos estudos
classicos que tiveram a Bahia como referéncia. Assim, esta autora defende a ideia de
que um modelo de culto de origem ioruba (predominante na Bahia), mais “puro” do que
os de tronco banto e os cultos de caboclo, ou seja, mais “proximos” da Africa, foi uma
construcdo da academia. Segundo a autora (DANTAS, 1988: 244-245), “pela via da
Ciéncia, o Candomblé ‘nagd mais puro’ é apresentado como verdadeira religido, ideal e
romanticamente transformado em reduto de ‘limpeza e moralidade’, por oposi¢do ao
mundo mégico e amoral dos catimbos, torés, candomblés de caboclo, sessbes de baixo-

espiritismo etc.”.

A Umbanda, religido afro-brasileira que se caracterizou por uma “limpeza” dos
elementos africanos, pode ser considerada o espago onde o caboclo é mais aceito e 0 seu
culto revelado. Neste contexto, estudos recentes tém analisado a jurema, considerando
sua origem indigena. Este é o caso de Assunc¢do (2006) que, em sua pesquisa, focalizou
0 sertdo nordestino. Mesmo considerando como evidente essa origem indigena do culto
da jurema, afirma que “no decorrer do tempo ocorreram alteragdes na constitui¢do desse
culto, advindas de diversas influéncias do universo afro-brasileiro. Sao essas influéncias
que vao dar forma a jurema praticada atualmente no contexto dos terreiros de umbanda”
(ASSUNCAO, 2006, p.22). Salles (2004, p.101), que observou o culto da jurema no
municipio de Alhandra (PB), enfatiza que a préatica da umbanda neste municipio “reside,
sobretudo, na importancia para os seus adeptos de um legado mitico e simbolico,

advindo da tradi¢do local dos mestres juremeiros”.

Em Alagoas a indiferenca académica sobre as préticas religiosas afro-alagoanas
torna-se ainda mais contundente em relacdo ao culto dos caboclos, sobre o qual quase
ndo ha registros historico-antropologicos, apesar de essa manifestacdo religiosa ser tao
presente nos terreiros da cidade de Maceio. De forma geral, apenas recentemente

surgiram trabalhos etnograficos de maior folego sobre o tema das religiGes afro-
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brasileiras, como a dissertacdo de Rogério (2008), que realizou uma etnografia sobre o
sacrificio no Pal&cio de lemanja, e o de Bianchetti (2011), que se dedicou ao culto do

Exu neste mesmo terreiro.

Entre as poucas referéncias ao culto do caboclo em Alagoas, situam-se um artigo
de Ferreira (2008) que, fundamentado em pesquisa de campo sobre a jurema no
contexto indigena alagoano, refere-se também a depoimentos de babalorixas
maceioenses sobre o culto dos caboclos. Particularmente, sobre o campo afro-religioso
em Alagoas, presta importante contribuicdo o artigo de Cavalcanti e Rogeério (2008)
que, a partir de um mapeamento, refletem sobre a categoria nacdo na identificacdo dos
terreiros de Macei0. Neste, fazem referéncia a presenca do culto do caboclo/catimbé na

dindmica das religides afro-brasileiras nesta cidade.

Como uma referéncia mais antiga sobre o culto do caboclo e sua relacdo com o
culto aos orixas em Alagoas, ha o livro de Alceu Maynard Aradjo (1979), publicado
inicialmente em 1959. Aradjo (1979) descreve a pratica religiosa de um terreiro do
municipio de Piacabucu, enfatizando a presenca da mistura de elementos africanos e
indigenas, denominando-a de “sincretismo toré-candomblé”. Um dos aspectos/rituais
descritos por Aradjo (1979), que se relaciona com o culto do caboclo do terreiro
estudado nesta pesquisa, sdo cantos que invocam ao mesmo tempo caboclos, orixas e
santos catdlicos. No entanto, Aradjo ndo encontra referéncia a uma correspondéncia

entre caboclos e orixas, tal como Pai Ferreira a concebe.

Com o objetivo de compreender esta relacdo anunciada por Pai Ferreira, voltei,
em 2011, ao terreiro Santa Cecilia, para realizacdo do presente estudo. Encontrei, neste
inicio de pesquisa, um babalorixa de 83 anos téo lucido quanto anos atras. Durante a
pesquisa, apresentou um testemunho fiel ao que havia dado para o documentario, com
voz grave e firme em suas respostas e opinides. De dizer o que pensa, sem preocupacoes
em falar “em off” ou se arrepender do que havia dito. Sua fala, por vezes rispida,
advertia ao aprendiz de antropologo que ja havia respondido a uma tal pergunta em

entrevista anterior. Entretanto, mostrava-se sempre acolhedor.

A pesquisa de campo teve inicio em janeiro de 2011, possuindo como
protagonista Pai Ferreira, babalorixa do Centro Espirita Santa Cecilia. Tal pesquisa foi

realizada entre janeiro de 2011 e maio de 2012, excetuando-se o periodo de agosto a
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dezembro de 2011, quando o terreiro teve suas atividades publicas suspensas devido ao
falecimento de Pai Ferreira em 17/07/2011. Durante o primeiro semestre de
desenvolvimento da pesquisa de campo, focalizei na realizacdo de entrevistas com Pai
Ferreira, observando também os trabalhos de mesa do culto aos caboclos e os toques
para 0s orixas, 0s quais suscitavam as questdes da proxima entrevista. Foram realizados
registros filmicos, fotograficos e sonoros utilizados junto ao didrio de campo. No
tratamento dos dados, porém, foi dada maior atengdo aos registros sonoros, a partir da
realizacdo de transcri¢cbes das entrevistas, dos cantos e dialogos dos rituais a fim de
entender de que modo o discurso de Pai Ferreira se relaciona com as atividades

religiosas do terreiro.

As entrevistas com Pai Ferreira contaram, por vezes, com a participacdo de
Dacui, a “mde pequena’”’. Maria Dacui tem 44 anos, é natural da cidade de Sirinhaém
em Pernambuco, onde seus pais dedicavam-se ao culto da religido afro-brasileira.
Adoecendo quando crianca, foi tomada como afilhada pela entidade Zé Pilintra, que
deu-lhe o nome, Dacui, e a cura da doenca. Ainda crianca, em Maceid, comecou
frequentar a casa/terreiro de Pai Ferreira, onde ela reside ha dezenove anos. Dacui

tornou-se o seu braco direito, tanto nas atividades religiosas quanto nas domésticas.

Pai Ferreira, em seus depoimentos, relaciona sua préatica e concepcdo religiosa a
trajetoria das religides afro-brasileiras em Macei6. Assim, no primeiro capitulo, a
memoria deste babalorixd e juremeiro sera considerada como uma “memoria pessoal
gue, como se buscard mostrar, ¢ também uma memoria social, familiar e grupal” (BOSI,
1994, p. 37). Assim, pretendi situar o Centro Espirita Santa Cecilia a partir de sua
autoidentificacdo como um terreiro de xangd da nacdo Xamba, mas que assume como

parte fundamental de suas praticas religiosas o culto do caboclo.

Para uma melhor compreensdo, foram realizadas entrevistas com outros
babalorixas que compartilhavam uma memoria sobre temas fundamentais citados por
Pai Ferreira, como a nacdo Xambd e o culto do caboclo em Macei6. Foram
entrevistados, entdo, Pai Maciel, irmdo de santo de Pai Ferreira, e Célio Rodrigues,

babalorixa e professor de Historia, que intermediou uma visita realizada pelos

" “Mde pequena” refere-se a um cargo na hierarquia do terreiro que se situa logo abaixo do Babalorixa e
da lalorixa também chamada de “mae grande”.
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integrantes do terreiro Santa Barbara (Ilé Axé Oya Megué) a estes que seriam 0s

herdeiros da tradicdo Xamba em Maceio.

Um grupo de integrantes do terreiro Santa Barbara (IIé Axé Oyd Megué)
realizou uma viagem a Macei6 com o intuito de buscar as origens da nacdo Xamba. Esta
viagem foi relatada em livro pela jornalista Marileide Alves (ALVES, 2007). A partir da
constatacdo da presenca do culto do caboclo no Xambéa praticado em Maceio, a
jornalista conclui que o Terreiro I1é Axé Oya Megué foi o Unico que conservou o rito
Xamba.

No ano de 2006, o terreiro Sociedade Africana Santa Barbara € reconhecido pela
Fundacao Cultural Palmares como quilombo urbano, tornando-se o primeiro terreiro a
receber esse titulo (CAMPOS et al., 2008). Campos et al. (2008) destaca que a
mobilizagdo de integrantes do terreiro Santa Bérbara, na promogdo da visibilidade do
grupo, resultou no reconhecimento do terreiro como um espaco de “manifestacdo
cultural de origem africana” (CAMPOS et al., 2008, p.12). Para a autora, essa busca de
visibilidade, a partir da énfase na origem africana do terreiro®, provoca uma mudanca na
relacdo do sincretismo com o catolicismo, pois, se de um modo o “sincretismo ¢
‘patrimonializado’ como passado, mas permanece 14, no terreiro”; de outro, “o terreiro ¢
reafricanizado e, num certo sentido, dessincretizado nas falas de algumas das suas
liderancas. O sincretismo, ele mesmo passa por uma transformacdo de sentido: de
crenga para ideologia” (CAMPOS et al. , 2008, p 25).

O babalorixa Célio Rodrigues, que intermediou 0 encontro entre integrantes do
IIé Axé Oyd Megué com Pai Maciel e Pai Ferreira, se referiu a “beleza” do encontro
quando Pai Ivo, babalorixa do terreiro Santa Barbara, “puxava” uma toada caracteristica
do seu terreiro e Pai Maciel respondia. Pai Célio também defende que existem terreiros
em Macei6 que possuem uma liturgia muito proxima a do terreiro Santa Barbara de
Olinda, no entanto, ndo se identificam mais como Xamba.

Assim, foi utilizada também a entrevista realizada com Hildo Rosa, filho de
santo e historiador do Terreiro Santa Barbara (Ilé Axé Oya Megué), para o
documentario “1912: O quebra de Xang6”, como também uma conversa com o0

mesmo, no ano de 2010, em visita a este terreiro. Vali-me também das entrevistas com

® O terreiro Santa Barbara enfatiza sua origem africana a partir de uma viagem de Arthur Rosendo para a
Africa, onde 14 teria aprendido os ritos do povo Tchamba (Ver GUERRA 2010).
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Pai Maciel e Pai Ferreira realizadas durante a produ¢do do documentario “1912: O

quebra de xangd ” °.

O segundo capitulo versara sobre “a parte dos caboclos” no Centro Espirita
Santa Cecilia, comec¢ando por consideracfes sobre a memoria de Pai Ferreira sobre o
culto do caboclo e sua relagdo com o xangd na cidade de Macei6. Em seguida,
refletiremos sobre o uso da planta e bebida jurema utilizada nos rituais deste terreiro.
Por fim, sera descrita uma juremacao, trabalho de mesa realizado no dia de Reis, no
qual é possivel perceber a concepcdo do terreiro que tece correspondéncias entre

caboclos e orixas.

A correspondéncia entre caboclos e orixas sera abordada no terceiro capitulo,
considerando, portanto, a pratica e concepcdo do terreiro Santa Cecilia que revela uma
relacdo sincrética entre a “parte dos caboclos” € a “parte dos orixds”. Motta (1975,
1978a, 1991) considera duas formas de sincretismo presentes no campo afro-brasileiro:
uma de carater metaforico (vertical) e a outra metonimica (horizontal). Valendo-me
destes conceitos, serd observado como o sincretismo entre caboclos e orixds se
apresenta no Centro Espirita Santa Cecilia. Este capitulo refere-se também ao segundo
momento da pesquisa de campo, no qual o terreiro, ap6s um semestre de suspensdo de
suas atividades devido ao falecimento de Pai Ferreira, retorna com Dacui no posto de
ialorixa. A observacdo dos trabalhos de mesa, de toques para 0s orixas, a realizacao de
entrevistas com Dacui e conversas com filhos de santo, nesse periodo, evidenciaram o

novo papel de Dacui na reorganizacdo do centro.

Entrevistei Pai Ferreira pela Gltima vez no dia 14/07/2011. Na ocasido ele me
convidou para sua renovacdo de santo que seria realizada na proxima semana, dia

23/07/2011. A renovacdo de santo € um ritual no qual os vinculos da pessoa com o seu

® Entrevistas realizadas pelo diretor do documentario, o antrop6logo Siloé Amorim, nas quais participei
como assistente. Também foram fundamentais as conversas realizadas com o pesquisador Roberto Motta
(UFPE), orientador desta dissertacdo, sobre a nacdo Xamba no contexto afro-religioso de Recife, quando
do inicio de suas pesquisas na década de setenta, e também sobre o trénsito religioso entre esta cidade e
Macei6. Além das contribuicdes dos pesquisadores do Laboratério da Cidade e do Contemporaneo/
LACC/ UFAL, Rachel Rocha e Bruno Cavalcanti sobre o contexto religioso afro-alagoano. As conversas
com Paulo Victor de Oliveira, filho de santo e pesquisador (mestrando no programa de Sociologia da
UFAL, onde desenvolve um projeto de pesquisa sobre o culto dos “encantados nos xangds de Maceio”),
bem como amigo do terreiro Santa Cecilia, ajudaram também na compreensdo da pratica religiosa deste
terreiro e me alertaram sobre aspectos gerais do contexto afro-religioso de Maceio.
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orixa sdo renovados por uma nova ‘“obrigacdo”, ou seja, animais sao ofertados em
sacrificio para 0s orixas “donos da cabe¢a” daquela pessoa. Geralmente a renovacao do
santo € realizada em ocasides em que o individuo atinge uma nova idade de iniciado ou
quando, por algum motivo, os orixas demandam que esses votos sejam renovados.
Estando o Pai Ferreira doente, seus orixas, Ode (Oxdssi) e Oxum, lhe requisitaram esta
renovacgdo. Infelizmente, dias antes da obrigagéo, Pai Ferreira veio a falecer aos 83

anos.

Em Maceid, muitos sdo os terreiros que deixam de existir ap6s a morte de seu
babalorixa, seja por ndo terem quem dé continuidade ou por esta sucessdo ser caso de
disputas internas, as quais se relacionam a genealogia da familia de santo ou de sangue,
comumente das duas. No Centro Espirita Santa Cecilia, quando do inicio desta pesquisa,
a alta hierarquia era formada por Pai Ferreira, como babalorixa; Rosilda (Rosa), sua
filha bioldgica, como a ialorixa, a “mde grande” do terreiro; e Dacui, como a “mde

pequena”.

Hierarquia do Centro Espirita Santa Cecilia:

Pai Ferreira Rosa (M3e
(Babalorixa) Grande)
Pai Dacui (M3e
pequeno* Pequena)

U

Filhos de Santo

*Cargo vago no terreiro devido ao falecimento recente da pessoa que 0 ocupava.

Considerando a ldgica desta hierarquia, poderia se esperar que, apos 0O

falecimento de seu pai, fosse Dona Rosa quem assumisse 0 comando do terreiro, uma
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vez que ja possui o cargo de ialorixa da casa. Além disso, € superior em idade e tempo
de iniciagdo em relagdo a Dacui. No entanto, foi a “mé&e pequena” quem ascendeu ao
posto de ialorixa do terreiro e Rosa, filha de Pai Ferreira, que, ao contrario de Dacui,
ndo residia no terreiro Santa Cecilia, se afastou completamente. Em entrevista, Pai
Ferreira ja havia afirmado que Dacui estava preparada para assumir o seu lugar quando
ele morresse, uma vez que ela “sabia tudo” para dar prosseguimento ao Xamba. Nessas
ocasides, Pai Ferreira, em cujas conversas ja havia me dito que os postos da hierarquia
do terreiro eram decididos no jogo de buzios, ndo demonstrava ddvida de que seria

Dacui a sucedé-lo na conducao do terreiro.

Apds a morte de Pai Ferreira, Dacui me avisou da celebracdo de uma missa de
sétimo dia e da realizacdo, uma semana depois, do balé de seu Ferreira: um ritual
funerério com duracdo de trés dias. Dacui também informou que ela mesma iria fazé-lo,
sem chamar um babalorixa de outro terreiro para executar tal tarefa, pois, Pai Ferreira

havia lhe preparado para que ela assim o fizesse.

No decorrer do primeiro dia, foram sacrificados os animais e preparadas as
comidas ofertadas no ritual. Nos dias seguintes, a noite, houve o balé propriamente dito,
um ritual para que o egun, o espirito do morto, fosse despachado de forma apropriada
do mundo dos vivos. O balé ou “paz de morto”, também conhecido como sirrum ou
axexé em outras nacdes de xangd e candomblé, € um ritual complexo no qual sédo
desfeitos os vinculos do morto com 0s seus orixas e com 0 mundo dos vivos. Todos
vestiram roupas brancas e as guias que representam o0s seus orixas®. Quem fosse ao

segundo dia ndo poderia faltar ao terceiro.

Sobre uma esteira estendida no saldo do terreiro, foi posto no centro uma
espécie de vaso de ceramica rodeado por velas e vérias terrinas de comidas de santo.
Durante duas noites se cantou para os orixas relacionados a morte, como Nanan Buruku,
lansd e Obaluaié, a medida que cada pessoa, ap0s fazer o sinal da cruz, depositava um
pouco de comida no grande vaso de ceramica. No final do segundo dia, 0s pertences
rituais de Pai Ferreira, como a indumentaria do seu orixa, foram destruidos pelas méos

de Dacui e depositados sobre o vaso. Por fim, tudo foi transformado num grande

10O ritual de balé é possuidor de muitos tabus e perigos. O uso das guias refere-se a protecdo de quem
usa e ao bom andamento do ritual, de modo que ndo se podia participar sem 0 seu uso, mesmo o
pesquisador, a quem lhe conseguiram uma emprestada.
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embrulho, carregado por quatro homens, e levado até o carro para ser despachado. O
lugar onde foi despachado, como outros procedimentos rituais, foi decidido atraves do

jogo dos buzios durante a cerimonia.

A tristeza que pairava era ainda mais evidente em Dona Rosa, “mée grande ” do
terreiro e filha bioldgica de Pai Ferreira, e em Dacui que, no entanto, demonstrava
grande firmeza na conducdo das atividades. Assim, foi Dacui quem oficiou o ritual
funerario de Pai Ferreira, dirigindo todos os procedimentos rituais e “puxando” as
toadas que os demais respondiam em coro. E a sua voz que inicia o ritual, corrige e
repreende os demais, se emociona no momento mais dramatico, quando ela destroi os
pertences de Pai Ferreira que devem ser despachados no “carrego”, e, satisfeita, no
final do ritual, informa que o “carrego” foi despachado como deveria. O balé é um
ritual de morte e de vida que estabelece a harmonia de um ciclo, cumprindo sua
finalidade primeira de homenagear e despachar o egun de Pai Ferreira, em

contrapartida, parece também instituir Dacui como uma nova autoridade.

Assim, se inicia uma nova configuracdo do terreiro Santa Cecilia. Pois, se era da
vontade de Pai Ferreira que Dacui lhe desse continuidade na conducgdo do Centro, apés
sua morte, houve o afastamento de Rosa, filha bioldgica de Pai Ferreira, além de varios
filhos de santo que ndo voltaram ao terreiro depois do periodo de suspensao.
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1. MEMORIAS DE PAI FERREIRA:

CONSIDERACOES SOBRE A NACAO XAMBA EM ALAGOAS

No presente capitulo, nos concentraremos na trajetoria e memoria do babalorixa
Pai Ferreira. O intuito € a partir da oralidade deste que se considera 0 mantenedor do
culto Xamba em Alagoas, refletir sobre esta modalidade de xangd que se apresenta, na
memoria do povo de santo, vinculada as praticas religiosas afro-alagoanas. Assim,
estando relacionada a trajetoria de Pai Ferreira e & cidade em que exerceu suas
atividades religiosas, a oralidade e memoria deste babalorix sobre sua vida e religido
podem contribuir significativamente para se entender o contexto da religido afro-

brasileira em Maceio.

Antdnio Ferreira da Silva nasceu em 09/05/1928, no municipio alagoano de Séo
Miguel dos Campos. Como seus pais eram catélicos e ndo possuiam vinculos com a
religido de matriz africana, segundo sua narrativa, somente na adolescéncia comecou a
frequentar os terreiros de xangé em Macei0, cidade para a qual se mudara ainda crianca.
Ainda ndo movido por crenca, passa a frequentar as festas para “comer galinha” no
terreiro de Benedito Lins Calheiros!t. Tendo a necessidade de se tratar do vicio da
bebida e do jogo, apesar de na época ter “um bom rendimento”, gastava tudo em “uma
roleta que havia na Praca do Pirulito’!?, é neste terreiro que, posteriormente, Pai

Ferreira comeca a participar efetivamente na religido afro-brasileira.

Filho de Odé (Oxossi) e Oxum, Antdnio Ferreira se inicia na nacdo Xamba e no
culto do caboclo no terreiro de Benedito Lins Calheiros. Este ultimo, que, segundo Pai
Ferreira, desde crianca ja era filho de caboclo, foi iniciado no Xambéa por Nani Pires,
ialorixa que possuia terreiro no bairro de Bebedouro e, com a morte desta, passou para

casa de seu avd de santo, Mestre Aurélio do O da Costa.

11 Segundo Oséas Rosas, in Jornal de Alagoas, 31 de janeiro de 1959, o terreiro Seita Africana Santa
Maria Madalena, dirigido por Benedito Calheiros, estaria localizado na Av. Princesa Izabel, n. 384. No
referido artigo, Oséas Rosas ndo indica o bairro, mas € muito provavel que se trate da Rua Princesa Izabel
que ainda existe no Bairro do Farol.
12 A Praga do Pirulito, nome popular do Parque Rodolfo Lins, esta localizada no Centro de Maceio.
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Pai Ferreira “abriu terreiro” ha 53 anos. Primeiro no Vale do Reginaldo, na Rua
Diegues Junior; depois no Bairro do Bom Parto e, posteriormente, na Rua Baltazar de
Mendonga, no bairro de Ponta Grossa. Ha cerca de vinte anos, o Centro Espirita Santa
Cecilia esta situado na Rua Payssandu, também na Ponta Grossa, bairro localizado na
parte baixa da cidade, situado as margens da Lagoa Mundau. Bem préximo ao Centro

de Macei0, aonde é possivel ir andando, tendo o mercado publico ao meio do caminho.

Possivelmente este transito do Centro Espirita Santa Cecilia, saindo do Vale do
Reginaldo e se fixando na Ponta Grossa, esta relacionado a varias razdes. Entretanto,
Pai Ferreira aponta como principal motivo o incbmodo de parte da clientela, pertencente
a classes sociais mais abastadas, em frequentar esta area da cidade. O Vale do
Reginaldo, apesar de estar relativamente proximo ao centro da cidade, ainda hoje se
apresenta como uma area ocupada por pessoas de baixo poder aquisitivo e, assim, com
os problemas comuns de ocupacdo desordenada de suas encostas: auséncia de
saneamento basico e alto indice de violéncia. Deste modo, o terreiro Santa Cecilia se
movimenta na parte baixa da cidade de Maceio, cada vez mais se aproximando do

Centro, se fixando por fim em um bairro mais acessivel e melhor urbanizado.

O bairro da Ponta Grossa tem se destacado historicamente como um dos redutos
de casas de xangd na capital. E o que se pode inferir a partir dos levantamentos
realizados sobre os terreiros da cidade de Maceid. Assim, num artigo de Oséas Rosas
(1959), contando dez casas de xang0s, aparece entre 0s bairros citados por este
jornalista como aquele que possui maior nimero de terreiros. Mais recentemente, nos
mapeamentos realizados sobre as religiosidades afro-brasileiras em Alagoas, em 1988,
pelo Nucleo de Estudos Afro-Brasileiros (NEAB) / UFAL, e, em 2007, pelo Laboratério
da Cidade e do Contemporaneo (LACC) / UFAL, o bairro da Ponta Grossa também
consta entre as maiores concentragdes de terreiros da cidade. No mapeamento dos Sitios
e Monumentos Negros de Alagoas (1988), possuindo quarenta e dois terreiros, empata
com o bairro do Farol, ficando atras apenas do bairro vizinho, Vergel do Lago, com
sessenta e quatro, e do Jacintinho, com setenta e cinco. No segundo mapeamento, mais
recente e focado na religido afro-alagoana (CAVALCANTI; ROGERIO, 2007), a Ponta
Grossa surge com trinta e dois terreiros, ocupando uma quarta posicdo, continuando
atras do Vergel do Lago, quarenta e oito; do Tabuleiro dos Martins, quarenta e nove; e

do Jacintinho, com oitenta e seis terreiros.
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No dia 04 de janeiro de 2011, retornei ao Centro Espirita Santa Cecilia com o
objetivo de iniciar a pesquisa de campo para 0 mestrado em Antropologia. Na Rua
Payssandu, a casa de numero 270 possui fachada semelhante as demais, ao menos
aquelas que ainda conservam uma arquitetura antiga. Assim, nada indica que ali, ha
mais de 20 anos, funciona um terreiro de xangd. Fui recebido a porta por Dacui, “mde
pequena” da casa, braco direito de Pai Ferreira, mulher preparada para ser a sua
provavel sucessora. O portdo da rua da entrada para uma area que é também garagem.
No final deste espaco, passando pela casa de Exu, tem-se acesso ao saldo do terreiro,
que, no cotidiano, é também sala de estar, 0 centro da casa. Continuando, tem-se a
cozinha e o quintal. Mas, neste dia, Dacui me levou por outro caminho, por uma porta
que ha no lado esquerdo da garagem. Entramos em uma sala estreita com estofados e

televisao.

Pai Ferreira, meio aborrecido, me recebeu. Expliquei, entdo, que estava voltando
ao terreiro porque pretendia fazer um estudo sobre o culto Xamba em Alagoas. Pai
Ferreira perguntou se eu havia estado no terreiro Xamba do Portdo do Gelo em
Olinda®3- e, mostrando-se interessado, afirmou que gostaria de conhecé-lo. Pai Ferreira
falou também sobre a visita que integrantes desse terreiro Ihe fizeram anos antes e,

assim, iniciamos nossas conversas sobre esta na¢do. Segundo Motta (2003)

A nagdo estda muito longe de representar um grupo exclusivista ou de
implicar em reivindicagBes de carater politico. Trata-se em efeito de sinal
diacritico, de um flatus vocis, permitindo que certos terreiros se distingam
dos outros, implicando, como escreve Vivaldo da Costa Lima (1977:21), ‘um
modelo ideologico e ritual’(MOTTA, 2003, p.05).

Pai Ferreira conta a historia da nacdo do seu terreiro a partir de sua genealogia
religiosa. Seu relato consiste num testemunho sobre as pessoas relacionadas a trajetoria
do culto Xamba em Alagoas. Para Pai Ferreira, 0 Xamba em Macei0 se confunde com

sua propria familia de santo:

18 Segundo Costa (2009), “Portdo do Gelo é uma pequena localidade que pertence ao municipio de
Olinda, no bairro de Beberibe [...]. Seu nome deve-se a existéncia de uma fabrica de gelo, nos anos 1950-
1960, que se localizava as margens do Rio Beberibe, sentido Recife-Olinda (COSTA, 2009, p. 61).
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“Seu Aurélio é o avd. Ele era pai de santo de Nani Pires. Nani Pires morre. Meu
pai de santo era filho de santo da Nani Pires. Ai, passou a ser filho de santo do seu
Aurélio. Foi pra casa do Avl. Que ele era pai, passou a ser avb dele. Ai, ele ficou o
tempo todo.... Seu Aurélio morreu uns dez, doze anos, ele morreu. Ai, passou o direito
pra Benedito Lins Calheiros, meu pai de santo. Meu pai de santo moveu o Xamba no
estado de Alagoas até 1993, quando ele faleceu. Quando ele faleceu, me chamou e me
entregou 0 Xamba, a mim, e sabia que eu era o unico que podia dar continuagdo ao
Xamba.”

1) Genealogia de santo segundo Pai Ferreira:
Mestre
Aurélio Babalorixa da nagdo Xamba.

™~

Nani
Pires Filha de santo de Mestre Aurélio.
\ Benedito
Calheiros . . .
Pai de santo de Pai Ferreira

\ Pai

Ferreira

Assim, Pai Ferreira descreve sua genealogia, afirmando uma tradigéo religiosa
que o consagraria no posto de mantenedor do culto Xamba em Alagoas, evidenciando a
continuidade de um modelo religioso do qual se considera herdeiro, uma vez que diz
continuar “trabalhando” como seu pai de santo ensinou. Segundo Branddo e Motta,
“convém nunca perder de vista a importancia da genealogia, carnal e ritual, como apoio
e garantia da legitimidade religiosa, sobretudo, como se pode facilmente entender, no
caso das grandes familias sacerdotais” (BRANDAO; MOTTA, 2002, p. 12). Neste
sentido, as genealogias de santo fundamentam as praticas religiosas, garantindo o
pertencimento a uma dada tradicéo, o que significa, por sua vez, a posse de determinado
conhecimento e poder. Deste modo, alguns aspectos das linhagens podem ser

evidenciados mais que outros, pois se relacionam com autoidentificacdo e, geralmente,
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COmo Nno caso presente, a um exercicio de memoria. Para se refletir sobre a producgéo

desta memoria, deve-se considerar que, como afirma Roger Bastide (1971) sobre a

problemética da memoria coletiva nas dindmicas dos candomblés:
O aprendizado das coisas passadas se modifica segundo os membros da
comunidade. E a estrutura do grupo, mais do que o préprio grupo, que
fornece os quadros da memoria coletiva. Se 0 outro é necessario para que
possamos nos recordar de algo, é porque nossas recordacdes estdo
interligadas com as recordacGes de outros individuos, numa articulacdo bem
regulada de imagens reciprocas. [...] Noutras palavras, a memoria coletiva é
realmente uma memoria de grupo, mas na condigdo de se acrescentar que ela

é uma memoria articulada entre os membros do grupo (BASTIDE, 1971,
p.341-342).

Entretanto, diferente de Bastide, para quem, segundo Motta (2005b,p.318), “o
candomblé é a sociedade africana, sobretudo iorubd, transportada para o Brasil. Ora,
essa sociedade africana ¢ a memoria coletiva africana”, pretendemos considerar que a
memoria dos xangds e candomblés, mesmo quando se refere & Africa, foi sendo
articulada aqui no Brasil, onde estas religiGes se desenvolveram. Assim, nos parece, sdo
os interesses dos grupos e individuos que articulam a memdria no presente e norteiam a
construcdo da memdria coletiva. Portanto, considerando que a meméria coletiva é uma
memoria de grupo, mas que construida a partir do individuo (BASTIDE, 1971),

concordo com Bosi (1994), quando esta autora considera que ha

Uma tendéncia da mente de remodelar toda a experiéncia em categorias
nitidas, cheias de sentido e Gteis para o presente. Mal termina a percepcao, as
lembrangas j& comecam a modifica-la: experiéncias, habitos, afetos,
convengles vao trabalhar a matéria da memoria. Um desejo de explicacao
atua sobre o presente e sobre o passado, integrando suas experiéncias nos
esquemas pelos quais a pessoa norteia sua vida (BOSI, 1994 p. 419).

Deste modo, como um possivel contraponto da memoria de Pai Ferreira sobre a
nacdo Xamba em Alagoas, convocamos 0 testemunho de outro babalorixd que se
identifica como conhecedor do modelo xamba e também se relaciona a genealogia de
Pai Ferreira. E o babalorixa Pai Maciel que, assim como o primeiro, foi iniciado por

Benedito Calheiros sendo, portanto, seu irmdo de santo!*. Sabendo disto, desde a

14 Benedito Lins Calheiros, provavelmente, teve muitos filhos de santo, alguns possuindo terreiros ainda
hoje em Macei6 e no interior de Alagoas, assim como uma irméd de santo que Pai Ferreira disse possuir na
23



producdo do documentério “1912: O Quebra de Xangd”, ocasido na qual estes dois
babalorixas foram entrevistados, novamente entrevistei Pai Maciel no contexto da
presente pesquisa. Assim, também me valerei da memdria deste que se considera o
babalorixa mais antigo de Maceié® e possui uma rica memoria sobre a religido afro-
alagoana. A intencdo € refletir sobre contrastes e convergéncias entre essas duas
memorias, uma vez que sao testemunhos sobre praticas religiosas num mesmo contexto:

a cidade de Macei®.

1.1 A Nacdo Xambéa em Maceio: Duas Memodrias.

Pai Maciel possui terreiro na Rua Baltazar de Mendonga, no mesmo bairro de
Ponta Grossa, local onde funciona também uma das federacGes de cultos afros de
Alagoas. Esse babalorixa se considera pertencente as nacGes Nagd e Xamba. Além
disso, afirma que também ¢é filho de jurema, culto no qual foi iniciado primeiro. Sobre
sua trajetoria no culto Xamb4, descreve sua familia de santo afirmando que Mestre
Aurélio, filho do orixa Xangd Oba Somim, foi seu av0 de santo, pai de santo de sua
ialorixd, Mée Estefania Nogueira. Assim, apesar de ser identificado por outros
babalorixas como iniciado por Benedito Calheiros, tal como Pai Ferreira, s6 mencionou
esse vinculo quando Ihe perguntei. Ao afirmar que Benedito havia sido seu pai de santo,
fez a ressalva de que este pouco Ihe ensinou, dando a entender que nao foi por falta de
conhecimento, mas de interesse. Em seu relato, Pai Maciel enfatiza o seu aprendizado

na casa de Mestre Aurélio:

“Entdo, ele quer saber o que mestre Aurélio foi meu? Mestre Aurélio foi o meu
avo de santo. Avd de santo por qué? Porque foi o Pai de santo da minha mae de santo.
O nome dele de batismo era Marcelino do O da Costa. Porque ele foi o primeiro filho
de santo da Tia Marcelina Querino da Costa. Primeiro filho de santo e filho adotivo.
Foi o primeiro filho de santo feito na casa matriz da Tia Marcelina da Costa. Foi essa
escrava que fundou a nagcdo Nagbd no estado de Alagoas. Nagd sem Xamba, sem

’

Umbanda, sem nada. Nago puro.’

cidade de Pilar. No entanto, no contexto desta pesquisa ndo foi possivel inclui-los, a fim de verificar a
autoidentificagdo Xamba e a relagdo com o culto do caboclo.
15 Quando da producdo do documentario “1912: O Quebra de Xang6”, em 2007, Pai Maciel afirmava ter
97 anos. Portanto, na Ultima entrevista que fiz com ele, no ano de 2011, deveria ter 101 anos de idade.
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Deste modo, Pai Maciel em seu depoimento adiciona a genealogia de Mestre
Aurélio, com o qual teria aprendido sobre o Xamba e ouvido as historias sobre a
perseguicdo aos terreiros em 1912, a filiagdo de santo e adotiva a Tia Marcelina —
importante ialorixa e personagem fatidica do evento de 1912, que teria fundado a nacéo

Nagb no estado de Alagoas?®.

2) Genealogia de Santo segundo Pai Maciel:

Tia
Marcelina

lalorixa da nacdo Nagb que se tornou simbolo da perseguicdo religiosa

\imposta aos terreiros em 1912.

Mestre

Aurélio Pai de santo da nagdo Xamba.

™~

Mae
Estefania

W

Ma3e de santo de Pai Maciel

Pai
Maciel

Deste modo, Pai Maciel se apresenta como o bisneto (no santo) da africana que
fundou o candomblé Nagé em Macei6. Entretanto, ainda segundo Pai Maciel, a época
de 1912 ainda ndo havia Xamba em Maceio, somente “Nagb puro” e Jurema. Apesar de
esse testemunho revelar uma aparente contradicdo entre Mestre Aurélio, enquanto

representante do Xamba, e Tia Marcelina, do mais puro Nago, Pai Maciel esclarece:

16 Tia Marcelina é uma ialorixa que surge nas paginas do Jornal de Alagoas no contexto da quebra dos
terreiros em 1912, como mde de santo do entdo governador Euclides Malta. Segundo Abelardo Duarte
(1952 €1974), esta ialorixa, portadora da “coroa de Dada”, um titulo proveniente de sua origem africana,
foi a fundadora do candomblé de rito Nagd em Macei6 e vitima de golpes de sabre durante o ataque aos
terreiros em 1912. Para a memoria dos xangds, Tia Marcelina tornou-se uma martir deste periodo e tem
suscitado representac@es por parte de adeptos, intelectuais e movimentos culturais. Em uma outra ocasiéo,
tive a oportunidade de refletir sobre estas representacdes em torno da figura de Tia Marcelina (Ver
NASCIMENTO, 2008).
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“Porém, aqui em Alagoas, foi a casa matriz do candomblé, foi da minha bisavo,
e depois a casa de Mestre Aurélio. Mestre Aurélio, a nagdo dele era Nagd, mas... Quer
dizer, a velha escrava, a minha bisavo fundou a nacédo Nagd, mas ele fez o orixa dele 14
na casa dela Nagd, mas tracou-se com Xamba. A nacdo Xamba, mestre Aurélio cantava

’

muito pra na¢do Xambd na casa... No terreiro dele.’

Ja no depoimento de Pai Ferreira, Tia Marcelina ndo aparece na genealogia

tracada por este babalorixa:

“Ja ouvi falar da Tia Marcelina, mas ndo sei dizer nada sobre ela. Eu sei falar,
de la pra ca, é dos pais de santo que tinha aqui: era “véio’ Aurélio, Benedito Lins
Calheiros, Chico Foguinho, Pedro Tapioca, Pedro de Alcantara. Esse Benedito Lins
Calheiros, Maria Amélia, Zé Menino, Maria Marcolina, Zé Raimundo e mais outros
que ainda tém por ai... Mas da Marcelina eu ndo sei dizer, que eu ndo conhecia. Ela ja

tinha falecido” V7.

As memorias destes dois babalorixas ora se aproximam, apresentando pontos
comuns, ora se afastam, evidenciando em seus contrastes outros sentidos. Podemos
considera-las como dois testemunhos sobre uma mesma realidade, pois reivindicam
pertencimento a uma genealogia comum, mas ddo destaque a vinculos especificos dessa
linhagem. Assim, se Pai Ferreira concentra sua pratica Xamba ao vinculo com Benedito
Calheiros e descreve seus longos anos de vivéncia religiosa situados na cidade de
Macei6, Pai Maciel d& menos importancia a sua filiacdo a este ultimo e enfatiza seu
vinculo Xambéa ao nome de Mestre Aurélio, agregando em sua trajetoria “andancas”

pelos estados da Bahia, Pernambuco e Rio de Janeiro.

Assim, Pai Maciel constroi seu conhecimento religioso a partir de fontes
diversas, através da quais constitui sua identidade religiosa: “com as minhas andangas
todinhas pela Bahia, pelo Rio de Janeiro, por todo canto, eu também virei a folha”.
Segundo Pai Maciel, “virar folha significa fazer uma obriga¢do em outra nag&o. Virei
a folha no Rio de Janeiro com o Rei do Candomblé do Brasil, professor José Ribeiro de

~

Souzal®, 14 em Jacarepaguad, no palacio de lansa”. Neste sentido, se considera

17 Entrevista realizada por Siloé Amorim durante a producdo do documentério “1912: O Quebra de
Xangb .
18 José Ribeiro de Souza, além de sacerdote das religides afro-brasileiras, foi professor de linguas
sudanesas com varios livros publicados e discos gravados sobre as religiGes de matriz africana.
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conhecedor dos ritos de varias nagOes, reivindicando um titulo de chanceler do
candomblé do Brasil, adquirido a partir dessa nova “obrigacédo” realizada com José
Ribeiro de Souza. Entretanto, Pai Maciel afirma néo ter mudado de nagéo, uma vez que
tratou-se de uma “formalidade” para a obtencdo do referido titulo: “Eu ndo sai da
minha nacdo. Eles queriam que eu saisse da minha nacdo Nag6, de umbanda e de
Xamb4 e fosse pra uma nacdo de Ketu e Angola, mas eu ndo mudei, ndo me

acostumei ”.

E significativo, por exemplo, o fato de Pai Maciel e Pai Ferreira, herdeiros do
Xamba, possuirem nos salfes de seus terreiros retratos que representam os vinculos
Xambas que evidenciam em seus relatos. Assim, no Centro Espirita Santa Cecilia, de
frente para entrada do saldo, se encontra um retrato, em preto e branco, de Benedito
Calheiros: um senhor branco com uma tipica expressao de quem esta em transe, com 0s
olhos abertos, porém, mirando o infinito. Por sua vez, na Federacdo dos Cultos Afro-
Umbandistas, de Pai Maciel, hd um retrato de mestre Aurélio na parede: uma fotografia

formal de um senhor mulato, de bigode feito, com chapéu, terno e gravata.

Nesses relatos descritos a partir dessas duas memorias, 0 primeiro nome que
surge como Xamba nas genealogias referidas € o de Mestre Aurélio. Contudo, este
babalorix4 ndo é considerado o “fundador” do xamb& em Maceid. Sobre a origem do
Xamba, Pai Maciel afirma que esta outra na¢do africana de culto mais recente do que o

Nagb em Alagoas,

“Veio pra Maceio por intermédio de um cidaddo por nome Mestre Inacio. Muito
famoso, um babalorixa, um babalaé famoso, que veio pr’aqui, pra Macei0... Mestre
Inécio foi o pai de santo de Artur Rosendo. Arthur Rosendo ficou em Maceié uma
temporada, o povo ndo se deu muito, ndo se adaptou, ai, ele foi pra Recife. [...] E ficou
alguém ai que toca Xamba e entende um pouco. Mas ele viveu muitos anos em Recife e

depois faleceu.”

No relato de Pai Maciel, ndo fica claro quem seria esse “alguém” que “toca
xambd” e “entende um pouco”. Se € uma referéncia ao proprio ou, talvez, ao seu irmao
de santo, Pai Ferreira, pois, ao que parece, ele estd aludindo a alguém contemporéneo, e
ndo da época de Arthur Rosendo. Por sua vez, na narrativa de Pai Ferreira, Arthur

Rosendo surge com importancia na origem da nagdo Xambéa em Alagoas:
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“O Xambé é uma nacao de candomblé pouco conhecida aqui no Brasil, porque
aqui a mais conhecida € o Nagb. Aqui s existia Nagd. Entendeu? Ai, veio o Xamba
com mestre Aurélio, sendo do Pai Rosendo, né? Quer dizer, Pai Rosendo foi embora e

deixou eles aqui. Eles ndo correram, eles ficaram. Entendeu? %9

Assim, nos depoimentos destes irmdos de santo, Pai Rosendo ndo surge
relacionado as suas proprias genealogias Xambd, sendo uma referéncia vaga ou, ao
menos, um vinculo direto ndo é evidenciado. Segundo Pai Ferreira, Arthur Rosendo vai

para o Recife fugindo da perseguicdo religiosa em Maceio:

“O Xamb@, na época, aqui no estado de Alagoas, ele quase se acabou porque 0s
governadores ndo aceitavam candomblé no estado de Alagoas. O Rosendo era quem
era 0 Xamba aqui, que quando acabou aqui, quando a policia comecou, ele foi para
Recife e 14 fundou o Xamba. Depois que o menino foi embora para Recife, ficou aqui,

mas ndo batiam.”

A perseguicdo religiosa, assim, se faz presente nos rumos que o culto Xamba
toma nas estratégias dos sacerdotes, seja em Alagoas ou em Pernambuco?. A memoria
sobre Arthur Rosendo, no Portdo do Gelo, em Olinda, corrobora que este babalorixa
iniciou 0 Xamba em Recife apos fugir da perseguicdo religiosa em Macei6. Segundo

Hildo Rosa, historiador e filho de santo da Nacdo Xamba,

“As origens imediatas do Xambd, nds sabemos que foi uma nacéo de candomblé
que foi introduzida em Pernambuco pelo babalorixa alagoano Arthur Rosendo Pereira,
no inicio dos anos 1920. Ndo uma consequéncia imediata, mas a gente sabe que a
migracao de Arthur Rosendo de Maceid para Pernambuco se da em um tempo em que
os terreiros de candomblé ndo funcionavam abertamente em Maceid, por causa do
quebra de 1912. Os terreiros ndo podiam tocar, por exemplo. Entdo o babalorixa

Arthur Rosendo migra de Alagoas para Pernambuco, para o Recife propriamente dito,

19 Entrevista realizada durante a producdo do documentario “1912: O Quebra de Xangé ™.
20 Em Pernambuco, Costa (2009) se refere a um periodo de interrupcéo das praticas religiosas do Terreiro
Santa Barbara-Nagdo Xamba durante o Estado Novo. Segundo a autora, “O Terreiro Santa Barbara, sob o
comando de Maria Oya, mae de santo de Severina Paraiso da Silva (Mé&e Biu), foi fechado pela policia do
Estado Novo em maio de 1938. Mae Biu reabriu o Terreiro, dando continuidade a linhagem de culto
Xamba e aos ensinamentos de sua ialorixa, em junho de 1950” (COSTA, 2009, p.64). Ainda segundo
Costa (2009), durante este periodo, Mae Biu, a nova sacerdotisa, “fazia varias coisas a0 mesmo tempo:
dava consultas ‘as escondidas’, invocando seus orixas ocultamente em sua casa, dava assisténcia
terapéutica e curava as pessoas que depositavam credibilidade em seu poder enquanto sacerdotisa”
(COSTA, 2009, p.76).
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e aqui, no inicio dos anos 20, abre seu terreiro em Agua Fria, que ja era um bairro

onde havia Varios outros terreiros?!.”

Segundo Bastide (1973), o transito de sacerdotes ocasionado pela perseguicao

religiosa vai ser de certa maneira generalizado:

Na verdade ha entre esses centros um vaivém incessante. Marciano vai visitar
seus amigos dos xangds do Recife. Com a perseguicédo da policia, muitos pais
de santo ou muitas maes de santo rumam para regifes mais hospitaleiras:
encontrei, na Bahia, pernambucanos que haviam preferido emigrar a
abandonar a sua fé. Dona P. foi para Alagoas. Antigamente era o contrério
que acontecia: fugia-se de Alagoas, onde a persegui¢do alcancava o auge,
para o Recife, onde por essa época os terreiros desfrutavam da protecdo
médico-policial (BASTIDE, 1973, p. 165).

Sobre o fato de 0 Xamba em Alagoas “quase ter se acabado”, como afirma Pai
Ferreira, a perseguicdo por parte das autoridades além de ocasionar a fuga de Arthur
Rosendo e o transito dessa modalidade de xangd para a cidade do Recife, implica

também uma nova configuracdo para a pratica do culto Xamba em Maceio:

“Ficou filhos de santo dele aqui, mas ndo batiam. Era tudo escondido, ndo era
uma casa que nem é hoje: aberta, com toque, com tambor, atabaque, com isso e aquilo
ndo era. Era s6 no Xere?? e na cabaca. As matancas era feita a maior parte no mato,
dentro das matas e dentro de casa... Hoje a gente tem peji e eles la ndo tinha. Na época
ndo tinham, era uma tabua.... Assim, 6! Como esse! Assim... forrada!?? E ai, botava os

depdsitos, as quartinhas... pra fazer o Xambé no estado de Alagoas.”

Entretanto, 0 “quase se acabou” atesta que, mesmo diante de uma continua
repressdo, tanto o Xamba como outras manifestacGes das religides afro-brasileiras se
desenvolveram em Maceid. Relatos sobre uma época em que as praticas religiosas afro-
maceioenses eram realizadas quase que em siléncio, s6 com o canto, com o auxilio de
um xere ou um bater de palmas, sdo recorrentes na memoria do povo de santo em

Maceid. No depoimento de Pai Maciel, encontramos relato semelhante:

21 Entrevista realizada pelo antropdlogo Siloé Amorim para o documentario “1912: O Quebra de Xang6 .
22 Instrumento musical feito de metal que, quando agitado, produz um som de chocalho.
23 Neste momento, Pai Ferreira aponta para um altar com alguns santos catélicos num canto da sala.
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“Baixinho, tocava pra fazer as obrigacdes. E, quando era pra tirar o l1ad, pra
fazer uma saida de la6, tocava numa cabaca, que chama-se de maraca, sem fogos,
somente batendo palma. Muitos terreiros, ainda hoje, existem muitos terreiros que ficou
ritualizado em fazer suas obrigac6es s6 batendo palma. Chama-se pao, pao, pad. Ai, o

povo vai bater mais uma salva de palma pra tirar o iad, sem toque, sem tocar. ”

Se Pai Ferreira e Pai Maciel possuem relatos semelhantes sobre a perseguicao
religiosa em Maceid, tém opinides diferentes sobre os rumos do culto Xambé na cidade.
Assim, Pai Maciel, reconhecendo a continuidade entre 0 Xamba deixado por Rosendo e
aquele praticado no terreiro Santa Barbara no Portdo do Gelo em Olinda, sublinha um
processo descontinuo em Alagoas, ao ndo reconhecer a existéncia de um terreiro Xamba
na cidade. Por sua vez, Pai Ferreira relata como o culto Xamba possui continuidade,
mesmo em circunstancias de perseguicdo e periodos de siléncio.

Dessa forma, estas duas memarias se situam a partir da trajetoria religiosa desses
dois sacerdotes. Suas explicacdes sobre o passado devem ser relacionadas com a
identidade religiosa que estes construiram ao longo dos anos, mas também com o

sentido que esta identidade religiosa possui atualmente em seus discursos.

1.2 O Xamba, a Perseguicdo Religiosa e o Caboclo.

Rafael (2004) relaciona o episodio da quebra dos terreiros em 1912 com o
surgimento de uma nova modalidade de rito, mais silenciosa e discreta, no culto afro-
brasileiro em Maceid. Inspirado no trabalho de Gongalves Fernandes (1941), Rafael
utiliza a expressdo “xangd rezado baixo” para compor o0 nome da sua tese de
doutorado?*, importante estudo sobre o ataque aos terreiros maceioenses em 1912. Neste
trabalho, Rafael (2004) também cita depoimentos contemporaneos de sacerdotisas que
relacionam a discricdo de suas préaticas religiosas com a prestacdo de servicos para
politicos locais. Um destes é o relato de D. Maria Pastora que afirma ndo ter sido
incomodada durante a perseguicdo religiosa, ocorrida no governo de Silvestre Péricles

(1947-1951), por prestar servicos religiosos a este governador (RAFAEL, 2004).

24 Xang6 Rezado Baixo: Um Estudo da Perseguicio aos Terreiros de Alagoas em 1912,
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A expressdo “xangd rezado baixo” foi inicialmente utilizada por Gongalves
Fernandes (1941), quando da sua visita a Maceid, no final da década de 1930, para se
referir ao que afirma ser nova modalidade religiosa. Gongalves Fernandes (1941)
definiu o “xangd rezado baixo” como uma nova maneira “com que os negros de

Alagoas dissimulam as suas praticas” que se caracteriza por possuir

As ceriménias, muito fechadas, sem dansas [sic] — as dansas religiosas que
ddo tanto carater a feicdo magica do transe espirito-fetichista — sem musica,
sem a exaltagdo efetiva da musica dos encantados negros, sem o ‘toque’... As
cerimdnias se passam num tom de reza ciciada. Nio existe mais o ‘terreiro’,
que hoje é uma comum sala-de-visitas, nem o ‘pegi’, desaparecido. [...] O
novo culto relne-se com um ndmero muito restritivo de adeptos e tem
sempre finalidade magico-curativa (FERNANDES, 1941, p. 09-10).

Entretanto, pode ser demasiado dar ao “xangd rezado baixo”, de Gongalves
Fernandes, o estatuto de modalidade de culto. Talvez essa expressdo corresponda mais a
uma estratégia de discrigdo de praticas religiosas diversas do que a um “novo culto”,
como proclamado por Fernandes. Deste modo concordo com Cavalcanti e Rogério

quando afirmam que:

A partir de Fernandes (1941), o que ganhou ares de “nova modalidade
religiosa” talvez tenha expressado apenas a prevaléncia da tenda religiosa
sobre o terreiro, ou seja, uma sobrevida das religiGes afro-brasileiras a partir
do trabalho de atendimento individualizado, que o proprio autor supracitado
escreveu como sendo “xangd de caboclo”, denominagdo com a qual legenda
as fotografias que publicou ilustrando o seu estudo (CAVALCANTI;
ROGERIO, 2007, p.12).

Segundo Rogério (2006, p.05), “de modo geral, Maceid reconstruiu seus
terreiros a partir de circunstancias especificas, vendo-se como uma cultura perseguida e
‘controlada’”. Mesmo assim, as religides afro-brasileiras em muito se desenvolveram
em Maceié como demonstram 0s mapeamentos recentes. Pois, mesmo perseguidos, 0s
sacerdotes e filhos de santos se valeram de estratégias, sendo o siléncio uma delas, para

dar continuidade a suas obrigacGes religiosas. Segundo Pai Ferreira,
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“Ai, acabou que ficou todo mundo sem trabalhar. Trabalhando sim, que
ninguém para. Isso é que nem 0 comunismo que ndo acabava nunca. E que nem o
candomblé; ele ndo acabava. A gente ficava fazendo as matancas, nos matos, nas matas
que ndo tivesse vigia. A gente ia pra la com o xere, balancava o xere, fazia o ritual todo
Ia, no mato, entendeu? Ai, a gente vinha pra casa. Quando vinha pra casa, era aquele

formato, como eu disse: uma tabua forrada com quatro tijolos 14 e quatro ca.”

Outra forma de resisténcia que Pai Ferreira relata é o uso da guerra magica contra as
autoridades, como no caso em que o entdo secretario do interior de Alagoas, durante o
governo de Silvestre Péricles (1947-1951), Ari Pitombo, empreende o aumento da
perseguicdo ja existente aos xangds. Segundo pai Ferreira, “era saber que tinha um
macumbeiro, ele apanhava. Era saber que tinha uma vela acesa, manifestado com um
caboclo, ele apanhava. Ele mandava prender”.

Diante da intolerancia de Ari Pitombo, um grupo de babalorixas teria se reunido e
delegado a Benedito Calheiros, devido ao poder que este possuia no culto do caboclo,
fazer um trabalho na inten¢do da morte do “complicado’ Ari Pitombo:

“Quando o governador Silvestre Péricles assumiu, teve um quebra-quebra
muito grande, que, nesta época, o Ari Pitombo era o secretario da justica, mas ele
perseguia muito os macumbeiros. Ai, 0s macumbeiros fizeram um boneco, um caixao
com um boneco dentro, com a morte mortalhado, porque ele usava aquela gravatinha
de... Gravata borboleta. Ai, botaram, vestiram ele. Ai, botaram ‘eu sou Ari Pitombo .
Ah, meu filho, isso néo foi besteira! Tamparam e mandaram enterrar na mata do Le&o.
Naguela matagada grande que tinha na mata do Ledo. Quando bate na mata de noite,
meia noite, pra cavar, o chdo é duro, estrondava, né? Ai, 0s vigias viram e vieram ver,
pensando que era gente roubando lenha. Ai, os caras, quando viram 0s vigias, correu,
zassiparam 0s cargueiros que era pra enterrar. Ja tinham feito o buraco, meu irmao,
pra se contar... Pegaram o caixao, os dois vigias, levaram pra casa do usineiro, que era
da Utinga Ledo[usina], que morava ali na Cambona, na... no Mutange. Ai, levaram pra
delegacia, meu irmdo... Foi apanhar macumbeiro, onde sabia que tinha macumbeiro,
ai, foi pra apanhar. Apanhava com uma mesa na cabeca, uma banca, uma tabua, com o
santo na cabega. Se a pessoa fosse de Bebedouro, dizia ‘eu sou macumbeiro de
Bebedouro’; se fosse da Ponta Grossa, ‘eu sou macumbeiro da Ponta Grossa’; ‘eu sou

da Ponta da Terra’; e, nisso, foi pra pegar quem foi. Quem fez foi Benedito Lins
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Calheiros. Nesta epoca eu trabalhava com ele, mas eu ainda era pequeno. Eu néo fui o

cargueiro, porque, se eu tivesse sido o cargueiro, eu tinha corrido com o caixédo.”

Segundo Pai Ferreira, foi através da forca do caboclo que conseguiu, na década
de 1950, a liberacdo para o funcionamento dos terreiros de xangd. Na ocasido, ele foi
procurado pelos “negros da costa”, que na época articularam a primeira federagdo de
cultos afros. O intuito era fazer um trabalho na intencdo que o governador Silvestre
Péricles assinasse um decreto liberando os toques publicos, que até entdo eram

proibidos:

“Ai, seu Amaro foi na minha casa falar comigo. Eu disse: ‘eu vou! Vou jogar
pra vocés la’. Quando eu cheguei 14, eu tinha 28 anos... Ai, quando cheguei I3, fiquei
abismado e com vergonha porque tinha uns 30 negros da costa, na federagdo. Eu s
jogando pra ver como ia fazer esse servico. [...] Ai, eu fui, comprei as coisas, porgue eu
figuei com vergonha de fazer. Porque os outros eram pais de santos velhos. Eu era um
cara novo. Agora, eu trabalhava muito numa esquerda empurrada. Eles eram mais
experientes no Nago deles. Chamavam a gente bate folha. A gente fazia muito mal. Eu
mesmo fazia, era mais jovem, mas tinha aprendido com Benedito. Seu Benedito tinha
acabado com muita gente e muito Pai de santo do Nagd. Eles ndo acreditavam no
caboclo e ele matava eles com caboclo. Ai, eu fui e fiz. ‘Vocés querem que eu faca, eu
vou fazer... Logo mais ele vai dar a licenga.” Com 15 dias, o Silvestre abriu o
candomblé em Alagoas. ”

Segundo Pai Ferreira, a época de sua insercdo nas religides afro-brasileiras,
havia, ainda em Maceid, uma distingdo entre terreiros de xangd de modelo Nagd, bem
como o Xamba, e aqueles que cultuavam o caboclo. Os africanos do xang6 ndo queriam
os “quititaba”, como eles se referiam aos caboclos, na “casa” deles. Entretanto, diante
da necessidade, solicitavam os servicos dessas entidades através dos sacerdotes que
realizavam as muitas “sessdes de jurema”. Pai Ferreira cita como exemplo Mestre
Aurélio, o seu avd de santo, que solicitava o intermédio de seu filho de santo, Benedito
Calheiros, quando necessitava dos servigos dos caboclos. Esse babalorixa, pai de santo
de Pai Ferreira, trabalhava “misto”. Pois, antes de cultuar os orixas no Xamba, ja
trabalhava com o caboclo. Assim, Pai Ferreira descreve a distingdo que havia entre os

cultos dos caboclos e dos orixas em Maceio:
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“Porque quem era africano, era africano mesmo. Eles chamavam o caboclo de
quititaba. Eles ndo queriam quititaba na casa deles. O caboclo era diferente. Seu
Benedito tinha, porque ja tinha ele de nacdo, desde cinco anos, tinha caboclo nele.”

Assim, conforme Pai Ferreira, de forma geral, no contexto da cidade de Maceio,
caboclos e orixas eram cultuados em terreiros separados e por certa distin¢do de grupo

praticante:

“Agora, naquela época mesmo, sé tinha africano. Benedito Carneiro era
africano; Aurélio do O era africano; Chico foguinho era africano; José Raimundo era
africano; Pedro de Alcantara era africano; Balbina era africana; Lucrécia era
africana; Maria Mialé era africana, mas foram morrendo. Tudo nagd. Nessa época

tudo era nagod.”

Por diversas vezes, Pai Ferreira se refere aqueles que cultuavam o xangd como

2

0S “africanos”, os ‘“‘negros da costa”, categorias que permitem perceber a separacéo
existente entre 0s dois modos de culto. Assim, ele relaciona os sacerdotes do xang0 a
uma africanidade que, provavelmente, estd mais fundamentada no fato de estes
babalorixas professarem o rito nag6, enquanto rito africano, e serem falantes do ioruba,

do que mesmo uma naturalidade africana.

Uma contraposicao é feita em relacdo aqueles que cultuavam o caboclo, os “bate
folhas” e os “negros da costa”. De certa maneira, esta oposi¢do também se faz presente
na concepc¢do de Pai Ferreira de que o caboclo € brasileiro. E de que, a medida que 0s
africanos foram morrendo e foram realizados os rituais de paz de morto?*, sdo 0s
caboclos brasileiros que descem como orixas no xangd. E também, nesse sentido, que
Pai Ferreira afirma que os orixas de africanos nao existem mais, pois subiram ao passo

gue seus sacerdotes foram morrendo.

Portanto, de acordo com Pai Ferreira, apds o seu pai de santo, Benedito
Calheiros, matar muito Pai de santo Nagb que ndo sabia se “defender das flechadas dos
caboclos”, o rito caboclo foi introduzido no culto Xamba. Pois, “desde cinco anos

tinha caboclo nele”, e s6 depois Benedito seria iniciado no orixa.

% 0 pesquisador e filho de santo Paulo Victor de Oliveira chamou-me a atencdo para o fato de que,
diferente de outros lugares como Recife, onde continuam sendo cultuados pelos descendentes, 0s
assentamentos dos orixas de um sacerdote do xangd em Maceid sdo despachados junto com 0s seus
pertences apds a sua morte, no ritual de “paz de morto”, também chamado de “balé”.
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Motta (2005a) chama atencdo para a dimensdo essencialmente magica do
catimbo, que, sem maiores preocupacgdes éticas ou normativas, se realiza “em torno de
promessas e contratos a serem cumpridos sem que Seja preciso prestar atencdo a
sentimentos e estados de alma”. O Centro Espirita Santa Cecilia, de Pai Ferreira,
herdeiro do Xambé e do caboclo de Benedito Calheiros, situa, atualmente, sua pratica
religiosa entre esses dois modelos de culto: o Xamba com seus orixas africanos e a
Jurema com os caboclos brasileiros.

No caso do Xamba praticado no terreiro Santa Cecilia, em Alagoas, e no terreiro
Santa Barbara do Portdo do Gelo, em Pernambuco, a maneira de cultuar o caboclo
parece ser a principal distincdo entre estas praticas, sendo elemento importante na
constituicdo das identidades desses grupos religiosos. Assim, o lugar do culto ao
caboclo nestes terreiros ou, a0 menos, como este é posto em evidéncia no discurso dos

adeptos, se relaciona também como estes definem a nagdo Xamba.

Numa das oportunidades que tive de visitar o 116 Axé Oya Megué (Terreiro
Santa Béarbara), em conversa informal com Hildo Rosa, filho de santo e historiador da
Nacdo Xamba de Olinda, Ihe expliquei que pretendia pesquisar o terreiro Xamba de Pai
Ferreira em Alagoas. Hildo reforcou a distincdo entre as praticas religiosas destes
terreiros, argumentando que a defini¢do proposta por Cacciatore (1977), que se refere ao
Xamba como um culto praticado em Alagoas e Pernambuco e o descreve como uma
mistura de ritos bantos e indigenas, “ndo tem nada a ver com a gente”, mas que “cabe
direitinho” a0 Xamba de Pai Ferreira. Ao mesmo tempo em que destacava as diferencas
entre os terreiros, Hildo me instigava a efetivar o projeto dizendo que considerava
“muito interessante” 0 xangb de Pai Ferreira, mas que ‘“ndo é mais como Rosendo
deixou”. Assim, Hildo reconhece a Nacdo Xamba de Olinda como a continuidade de
uma tradicdo iorubé trazida de Alagoas por Arthur Rosendo. No entanto, reafirma uma
autenticidade africana ao terreiro 116 Axé Oya Megué?®, a0 mesmo tempo em que
confere ao terreiro Santa Cecilia, de Pai Ferreira, a definicdo de “mistura de ritos
bantos e amerindios”. Costa (2009), que realizou pesquisa na Nagdo Xamba de Olinda,

afirma que:

26 Costa (2009) cita depoimentos de integrantes da Nagdo Xamba de Olinda que relatam que, a partir de
um incomodo com a defini¢do do culto Xamba realizada por Cacciatore (1977), o terreiro Santa Barbara
passa a por em evidéncia a denominacdo em iorub4 de 116 Axé Oya Megué. E esta denominagdo que
consta no calendério confeccionado pelo terreiro e que é entregue aos que o visitam.
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O Terreiro Santa Barbara — Xamba maquia a sua pratica da jurema
apresentando os seus espacos fisicos predominantemente voltados para o
culto dos orixas, com pegi e saldo de toque exclusivos para estes; reservando
um pequeno quarto do lado de fora da casa, na garagem, para as entidades de
jurema. Este fica sempre fechado, sem nenhuma identificacdo ou indicativo
de que se trata de um quarto de jurema; além disto, ndo se costuma realizar
festa para as entidades deste culto, efetuando apenas obrigacfes (oferendas)
que sdo reservadas Unica e exclusivamente para os membros do terreiro [...].
Além disto, os membros sdo precisos nas suas narrativas em dizer que em sua
casa ndo ha jurema, ou ndo se cultua jurema no Terreiro Xamba (COSTA,
2009, p.123).

Rosa (2006), que também pesquisou este terreiro, salienta que:

No terreiro 11é Axé Oya Megué foco de minha pesquisa, exceto em janeiro e
maio, coincide de ter cerimfnias de Jurema e as dedicadas a Orixas. Os
demais meses intercalam o calendario religioso dedicado a ‘parte dos Orixas’
de forma que nunca coincidam as obrigagdes de Jurema com as festas
plblicas dedicadas aos Orixas. Os espagos sagrados sdo separados,
distinguindo ambos os universos religiosos e confirmando a ideia de pureza
de que os mesmos ndo ‘se misturam’ (ROSA 2006, p. 63).

Pai Ferreira afirma que, diferentemente dos “meninos do Portio do Gelo”,
referindo-se ao local onde esta situado o terreiro IIé Axé Oya Megué, o caboclo esta
presente em seu Centro também no culto aos orixas da seguinte maneira: “no toque é
uma coisa, na mesa € outra. Na mesa, ele vem e cura todo mundo; no toque, ele ndo
fala com ninguém. Danca, salta, canta e vai embora, mas é o mesmo”. Este babalorix4,
com 83 anos, enfatiza a importancia do caboclo, afirmando que “a casa de orixas que

ndo tem caboclo, ndo tem nada”.

Segundo autores que pesquisaram o contexto afro-recifense, o culto aos caboclos
se da geralmente em rituais e espacos fisicos do terreiro separados dos orixas, como no
quarto de jurema?’. Nos terreiros que percorri em Macei0, pude perceber essa mesma

distingdo na forma de cultuar o caboclo. O terreiro Santa Cecilia possui espacos fisicos

21 Segundo Pinto (1995, p. 161), sobre a pratica da Jurema no Xangd recifense: “Existe uma negagdo da
pratica do culto de acordo com o grau de importancia religiosa da casa, como também uma divisdo no
espaco fisico do terreiro. O peji de Orixas é maior, ocupa lugar de destaque e situa-se distante do quarto
da Jurema. Este, por sua vez, é menor e localiza-se a um canto da casa. Os rituais ndo podem acontecer ao
mesmo tempo, havendo um periodo de resguardo entre eles”.
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reservados para as entidades da Jurema® e os orixas, mas o caboclo extrapola esse
espaco e rituais especificos, como a juremacgdo — trabalho de mesa que o Pai Ferreira
realiza em seu terreiro no més de janeiro, fazendo-se presente também no culto dos

orixas.

Considerando a descricdo que Pai Ferreira faz de seu culto e a observacdo dos
rituais do Centro, os caboclos e orixas aparentemente ndo se confundem, apresentando
nos ritos suas caracteristicas especificas recorrentes em outros terreiros. O caboclo
atende aos adeptos de forma pratica e imediata, aconselhando, resolvendo seus
problemas e os orixas, que sdo os donos da cabeca do fiel, sdo aqueles relacionados a
personalidade de seus filhos. Entretanto, Pai Ferreira afirma que, em ultima instancia,
orixa e caboclo sdo “0 mesmo”. O babalorixa explica que os “orixds subiram” a medida
que 0s ‘“negros da costa” (africanos) foram morrendo, ndo “descendo” mais nos
terreiros. A partir de entdo, sdo 0s “caboclos indigenas” (brasileiros) que descem nos

rituais, tomando também as formas dos préoprios orixas:

“O poder do caboclo é que um negdcio que voceé faz e resolve logo e o do orixa,
vocé pede, € resolvido, mas com tempo. E o caboclo ndo; o caboclo é resolvido logo. E
ele [Benedito Calheiros] tinha esse poder, porque ele era filho de caboclo também.
Como eu sou filho de caboclo também. E hoje em dia, meu filho, aqui dentro de
Alagoas, e em Recife mesmo, ja disse a eles aqui [pessoal do Xamba do Portdo do
Gelo], ndo tem mais orixa... De Nagd! #°. Orixa de Nagd era quando tinha aquele povo
nego da costa aqui, que foram morrendo, e quem trouxe de la. Foram morrendo, foram
se acabando. Aqueles orixas dos negros da costa foram indo embora, desaparecendo,
ndo ficaram descendo mais em ninguém. Se o Brasil é feito de caboclo, 0 que desce
mais aqui, em todo canto, em todo terreiro é caboclo.”

Entretanto, mesmo evidenciando uma mistura de ritos amerindios e africanos em
seu terreiro, € partir de uma ideia particular de pureza que Pai Ferreira define a nacéo

Xamba. Assim, a questdo sobre a existéncia de outros terreiros xambas em Alagoas

28 Segundo Brandao e Rios (2001, p. 171) “além dos caboclos e dos mestres, vém na Jurema, mas com
menos frequéncia, os pretos-velhos e pretas-velhas”.
2 Pai Ferreira lamentava que os integrantes da Nacdo Xamba de Olinda tivessem vindo a sua casa
(terreiro) em um dia “comum”, e ndo em um dia de festa (toque). O babalorixa também queria muito
conhecer o Xamba de Olinda em um dia de festa para observar (ou “constatar”) se 14, assim como em seu
terreiro, sdo os caboclos que descem como orixas.
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suscitou um dialogo, durante uma das entrevistas realizadas, entre ele e Dacui, “mae

pequena” do terreiro e seu brago direito:

Pai Ferreira: “Aqui, dentro do estado de Alagoas, tem eu, tem uma filha de santo no
[bairro] Benedito Bentes, que se chama Sonia. ”

Dacui: “Tem ndo, que a Sbnia agora esta tracada! ”

Pai Ferreira: “T& tracada, né?”

Dacui: “Tatracada! Fale s6 pelo senhor.”

Pai Ferreira: “Puro, s6 tem eu, porque a Telma td tragada. Puro, so tem eu!”
Pesquisador: O que é tracado?

Dacui: “Traca com outra nacdo! Vocé ndo tem que misturar o seu sangue! Vocé

mistura?”’

Para Pai Ferreira, seus irmdos de santo se afastaram do Xamba quando passaram
a se deixar influenciar por outras na¢cdes de candomblé, o que acontece também com os
seus proprios filhos de santo. Em suas palavras, sdo filhos desobedientes e incorporam
elementos de outras nacdes de candomblé que ndo sdo originarias de Alagoas, como a
Ketu e a Jeje da Bahia, considerados modelos de mais prestigios atualmente no campo
afro-alagoano, tornando-se tracados. Para Pai Ferreira, a aproximacdo do seu culto
Xambéa com o culto dos caboclos, e mesmo a sua concepcao de que sdo os caboclos que
descem sob a forma de orixas, ndo implica uma impureza a sua na¢do Xamba. A
impureza esta naqueles que vieram de fora: o Ketu, o Jeje e as pomba-giras da umbanda

carioca. Sobre a autoidentificacdo de nacdes pelos terreiros, Motta (2003) considera que

Cada terreiro reivindica a tradicdo de uma nacdo africana. Existe a nacdo
nagd, subdividida em ketu, 0i, ijexa, efan, oba e outras; as na¢Ges jeje, mina,
xambd, congo, angola Mogambique etc., cuja correspondéncia com tal ou
qual tribo ou povo da Africa ¢, na melhor das hipoteses, conjectural. De
modo geral, a tradicdo nagd, isto €, ioruba, prevaleceu sobre as outras e veio
afetar todo o dominio afro-brasileiro, independentemente de como o0s
terreiros preferem denominar-se (MOTTA, 2003, p.04).
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A diversidade das formas de culto das religides de matriz africana foi explicada
nos estudos classicos a partir dos grupos de africanos trazidos para o Brasil,
constituindo uma dicotomia entre povos bantos e iorubas-nagbés. (COSTA LIMA,
1976). Os terreiros de candomblé e Xangd se firmaram, considerando os elementos
iorubas que possuem seus cultos, sendo o uso da lingua ioruba no ritual um caso a

destacar. Assim, de acordo com Vivaldo da Costa Lima (1976):

A nagdo, portanto, dos antigos africanos na Bahia foi aos poucos perdendo
sua conotagdo politica para se transformar num conceito quase
exclusivamente teol6gico. Nacdo passou a ser, desse modo, 0 padrdo
ideoldgico e ritual dos terreiros de candomblé da Bahia estes sim, fundados
por africanos angolas, congos, jejes, nag0s, - sacerdotes iniciados de seus
antigos cultos, que souberam dar aos grupos que formaram a norma dos ritos
e 0 corpo doutrindrio que se vém transmitindo através dos tempos e a
mudanca nos tempos (COSTA LIMA, 1976, p.77).

O antropblogo Roberto Motta relatou-me que, quando iniciou suas pesquisas nos
xang6s de Pernambuco na década de 1970, “o ritual de determinados terreiros Xambé
era exatamente igual ao de alguns terreiros Nagd”, de modo que o que ele conheceu
como Xamba era “um modelo arcaico de xang0, que se encontrava tanto entre os que se

diziam Xamba como entre outros que se diziam Nagd” 3°.

Pai Ferreira reconhece uma grande proximidade entre a sua na¢do Xamba e o
rito Nagd, tal como é praticado em Macei6. Contudo, salienta uma distin¢do, que Pai
Maciel também compartilha, entre 0 Xangb de rito Nagd de Maceid e outras nacbes
como a Ketu e a Jeje. Esses babalorixas, entretanto, divergem sobre o modo de cultuar
0 caboclo, pois Pai Maciel, que possui grande devogdo a “ciéncia da jurema”, se
mostrou totalmente em desacordo quando lhe perguntei sobre a concepgdo de Pai
Ferreira de que caboclos e orixas sao 0s mesmos, argumentando que séo cultos que ndo
se misturam. Pai Ferreira, por sua vez, ndo somente pde em evidéncia a importancia do
caboclo, como a “parte dos caboclos” e a “parte dos orixds” no Centro Espirita Santa

Cecilia se encontram fortemente relacionadas.

30 Comunicagéo pessoal (2011).
39



2.0 CULTO DO CABOCLO NO CENTRO ESPIRITA SANTA CECILIA

Neste capitulo serd abordado o culto do caboclo no Centro Espirita Santa
Cecilia. A prética religiosa deste terreiro se situa entre aquelas formas de religido
consideradas, amplamente por Motta (2005a), como afro-indo-brasileiras. Este conceito
reconhece a variedade de influéncias religiosas que compdem as préaticas e concepcoes
religiosas presentes no referido terreiro, objeto desta pesquisa. Uma vez que a pratica
religiosa deste terreiro se divide, a0 mesmo tempo em que se complementa, entre um
modelo religioso equivalente ao que Motta (2005a) denomina de “Candomblé-xangé —
sem duvida a menos indigena dentre as religides populares” — e o “catimbo-Jurema —
definido como o culto dos mestres, de origem luso-brasileira e dos caboclos, isto €, de
espiritos indigenas”, que também ja possuidor de “muitos africanismos” pode ser

considerado como um culto afro-indo-brasileiro (MOTTA, 2005a, p. 279-280).

Deste modo, primeiramente, serdo feitas consideragdes sobre a relagcdo entre o
culto da jurema e do xangd no contexto da cidade de Macei6. Em seguida, nos
deteremos sobre a jurema — planta e bebida que nomeia o culto dos caboclos no Centro
Espirita Santa Cecilia. E, por fim, sera realizada a descri¢cdo de uma sessdo de mesa, a
juremacao, momento especial de culto aos caboclos, no qual, indispensavelmente, se

bebe a jurema.

Portanto, neste capitulo, nos concentraremos no culto do caboclo a partir das

praticas ritualisticas com a jurema no Centro Espirita Santa Cecilia.

O fato do culto ao caboclo ser o foco deste trabalho deve-se, primeiramente, a
importancia dada a esta entidade pelo babalorixa do terreiro Santa Cecilia, Pai Ferreira,
que, afirmando trabalhar com as “duas correntes”, destaca a relevancia que possui 0
caboclo em sua casa. Trata-se, convencionalmente, de um terreiro de xangd, com ritos

especificos dedicados aos orixas, identificando-se como um terreiro de nagcdo Xamba.

40



No atual contexto de Maceid, ndo temos noticias de terreiros que se definam
somente como terreiros de jurema3!. Quando perguntei a Pai Ferreira sobre a existéncia

de terreiros que cultuem somente a jurema, ele respondeu:

“Tinha um terreiro de umbanda®? aqui na Praca Guedes de Miranda. Mas
acabou. O cara morreu; acabou. Desse terreiro, tem pouco terreiro de umbanda aqui
dentro de Maceid... Vocé procura um, ndo tem. Tem terreiro desse negocio que eles

chamam de umbanda que tem juremacéo. Mas néo tem. Eles ndo sabem fazer jurema.”

No entanto, pode-se dizer que, atualmente, dentro dos terreiros de xango,
independente a qual nagdo se atribuem, se mantém, em paralelo, o culto da jurema.
Deste modo, se pratica o culto da jurema dentro do mesmo terreiro em que se invocam
0s orixas, contudo, em espaco e rituais estritamente separados, geralmente em um
quarto do terreiro, o “estado” ou “gonga” 33, proporcionalmente menor que o destinado

para 0s orixas34.

A prética do culto da jurema em terreiros de xangb faz parte de um contexto

mais geral do campo afro-brasileiro. Neste sentido, Motta salienta que:

Em teoria, os terreiros tradicionais do Xangd de Pernambuco, bem como os
terreiros tradicionais do Candomblé da Bahia, ndo admitem, em suas
cerimodnias, a presenca de entidades do Catimbo-Jurema ou do chamado

31 Sobre a existéncia de centros que cultuem especificamente a jurema em Maceid, a antropdloga

Janecléia Rogério constata que “Mesa Branca, em Maceio pelo menos, ndo ¢ o0 mesmo que a sessdo da
Jurema, tendo mais aproximacgdes com uma sessdo kardecista. A Jurema, por outro lado, também ¢é
praticada, mas como um culto a parte nas casas em que se realizam rituais sacrificiais.” Ndo foram
encontradas nos cadastros das federacdes, casas especificas de sessdes de Jurema (ROGERIO, 2008,
p.143).
%2 A umbanda, a que Pai Ferreira se refere, ndo se trata da umbanda como um modelo religioso mais
racionalizado, comumente chamado de umbanda branca, mas antes, como sinénimo do culto da jurema.
O sentido aqui empregado parece se aproximar ao que Motta (1985) encontrou em Recife: o da
“Umbanda que é Jurema”. Em uma entrevista, na qual Pai Ferreira utilizou do termo ‘Umbanda’ para se
referir a sua pratica religiosa, a méde pequena da casa, Dacui, interferiu perguntando: “Umbanda?” Ao
que Pai Ferreira respondeu: “A gente trabalha com Umbanda. Umbanda é caboclo.” Sobre 0s varios
sentidos do termo Umbanda, ver Motta (1985).
3 O estado ou gonga trata-se, geralmente, de um quarto ou outro tipo de espaco destinado aos
instrumentos litdrgicos do culto da jurema. No Centro Espirita Santa Cecilia, o estado dos caboclos
possui uma espécie de altar onde estdo as estatuas dos caboclos, pretos velhos e ciganos. Onde também
estdo os principes e princesas, que sao 0s copos de vidro que os representam. Na parede principal ha um
guadro de um indio e um arco com flecha.
3 Durante a produgdo do documentario “1912: O Quebra de Xangd”, os terreiros de xang6 que
encontramos na cidade de Macei6 geralmente possuiam esta configuragdo. Uma excecdo foi o babalorixa
Manuel Xoroqué, que no bairro de Benedito Bentes, possui um terreiro de nacdo Jeje e, na mesma rua, do
lado oposto, outro dedicado ao culto da jurema sagrada.
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Candomblé de Caboclo. Mas ha muitos subterfigios que permitem a
convivéncia de ritos supostamente incompativeis. Alguns terreiros, como, no
Recife, os de Dona Lydia do Bonfim ou de Mério Miranda, dispunham de
espagos separados para os dois cultos, simbolizados pelo “pegi de orixd” e
pelo “gonga de caboclo”. E, mesmo em casas ainda mais ciosas de sua pureza
africana, consta que, por debaixo do pano, pratiquem-se “trabalhos de
fumacga”, isto é, de Jurema, considerados particularmente fortes para a
obtencdo de certos resultados (MOTTA, 2005a, p.284).

No Centro Espirita Santa Cecilia, também existem espacos separados para oS
Orixas e para a jurema. Ha um quarto onde esta o peji dos orixas com os assentamentos,
postos em vasos de louca chamados depdsitos. Os assentamentos representam 0s 0Orixas
e neles os filhos de santo depositam as suas oferendas. H4, também, um quarto menor
para a jurema chamado de estado, no qual estdo os principes e princesas que
representam os caboclos. Neste sentido é que Pai Ferreira nos diz que “aqui também é
separado”. Assim, ao falar de uma das diferencas entre o seu Xambé e o terreiro Santa
Bérbara do Portdo do Gelo, em Olinda, no que se refere ao culto do caboclo, Pai

Ferreira exemplifica:

Pai Ferreira: “E 14, o caboclo deles é separado. Eles tém l& o lugar do caboclo, mas é
separado. O meu também é separado, agora, aqui o saldo é um so, e 1a sdo dois. Tem o
saldo do caboclo e tem o saldo do orixa. Porque o meu pai de santo trabalhava muito

com caboclo, mas, no orixa, ele era Xamba. ”
Pesquisador: Aqui também é separado?

Pai Ferreira: “Venha ver como é... Vocé vé, o orixa é aqui [mostra o peji] e o caboclo
¢ aqui [aponta para entrada do estado do outro lado da sala]. O Salao é um s6. Eles la é
separado... Nao € assim. A mesma festa que eu bato para orixa, aqui, também, no

mesmo saldo, eu faco o toque de umbanda®. ”

35 Novamente o termo umbanda empregado por Pai Ferreira refere-se ao culto da jurema.
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Foto 1: “Estado dos caboclos”.%®

Portanto, o saldo, no qual estes dois quartos sdo contiguos, € 0 mesmo espago
onde se realizam rituais para caboclos e para orixas. No entanto, 0 uso do mesmo
espaco para cultos ou linhas diferentes é explicado pelo fato de que muitos terreiros nao
possuem terreno ou recursos suficientes que se destinem a construgdo de “saldes”
especificos para praticas religiosas consideradas distintas. Esta conclusdo, de certa
maneira, poderia se aplicar ao Centro Espirita Santa Cecilia, uma vez que se trata de
casa alugada, com limitacGes de espaco fisico, na qual o saldo &, no cotidiano, uma sala
de estar com estofado e televisdo. No entanto, no toque de orixa — ritual em que 0 orixa
desce na pessoa — a entidade tanto frequenta o peji quanto o estado dos caboclos,
reverenciando-os. Neste momento sagrado, o peji esta de porta aberta e o estado
descortinado. H4, entdo, uma comunicagdo efetiva entre esses santuarios que também

justificam as suas contiguidades.

36 Com excecdo das fotos 13 e 14, cedidas gentilmente pela antrop6loga Juliana Barretto, as demais foram
registradas pelo autor deste trabalho.
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Segundo Motta (1985), o xangb, com ritos que exigem, além do sacrificio de
animais, um “enxoval” para o devoto e outros custos destinados a realizacdo das
cerimodnias, ¢ uma religido cara. Este ¢ um dos motivos pelos quais terreiros “dos mais
ortodoxos tornam-se plurivalentes, operando ao mesmo tempo com Varios tipos de
espiritismo popular” (MOTTA, 1985, p. 112). Citando como exemplo um dos centros
que pesquisou ainda na década de 1970, a casa de Dona Lydia Alves da Silva, o autor

afirma que:

L4 se atende a exigéncias rituais tanto da parte dos santos ou orixas, como da
parte dos caboclos. As primeiras p6em em movimento toda a estrutura formal
do centro. As segundas, de carater muito mais simples, podem restringir-se a
uma simples limpeza de fumaga, privadamente realizada entre devoto ou
consulente e a mée-de-santo ou um dos seus acoélitos (MOTTA, 1985, p.112).

Assim, esta simplicidade da jurema a faz ser um culto de custo bem menor,
comparando-se ao xangd, e consequentemente mais acessivel as camadas populares,
como vém salientando Motta em diversos trabalhos (1976b; 1985; 1999; 2005a) 3’. O
culto da jurema também pode ser uma fonte de renda mais constante para um terreiro do
gue o xangd, visto que ndo depende de ritos mais caros e, por isso, mais esporadicos.
Dessa forma, presta servi¢os ndo somente ao grupo formado pelos filhos de santo, mas
para todos aqueles que procuram alivio e cura para as suas aflicbes de maneira préatica e

imediata.

No caso estudado, o Centro Espirita Santa Cecilia, Pai Ferreira destaca as
vantagens do caboclo em relacdo ao orixa. Isto se da, em termos praticos, em dois
sentidos: nos custos implicados com os ritos e, principalmente, devido a eficiéncia do

caboclo, atingindo mais rapidamente os resultados almejados:

“O orixa, pra fazer uma coisa, vocé vai esperar quatro, cinco, seis meses. E o

caboclo € mais rapido. Pede mais, a obrigacdo do orixa é muito mais caro. E do

37 Frequentando periferias das cidades de Macei6 e Recife, tenho observado a popularidade que a jurema
possui atualmente. Pois, lecionando em uma escola da periferia do Recife, na comunidade Roda de Fogo,
presenciei, durante uma aula que se referia as religides afro-brasileiras, um grupo de alunas se levantarem
indignadas diante das severas criticas que alunos evangélicos faziam ao assunto abordado. Foram como
“filhas de jurema” que estas alunas orgulhosamente se afirmaram diante da turma.
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caboclo, ndo. Dificilmente ele pede uma obrigacdo completa. Ele pede qualquer coisa.
Se vocé der dinheiro a ele, fica pra o filho dele comprar vela, comprar coisa. Ele é
diferente. O orix& faz em seis meses. O Caboclo é negdcio de 21 dias.”

A eficiéncia do caboclo, ressaltada por Pai Ferreira, demonstra-se intimamente
relacionada a sua concepg¢do de um caboclo mais poderoso do que o proprio orixa. Por
diversas vezes, em nossas conversas, ouvi 0 sacerdote sintetizar as qualidades do

caboclo na afirmacdo que este “tem mais poder”. Para Pai Ferreira:

“O caboclo € mais importante que tudo. O caboclo é mais importante do que
Jeje, do que Ketu, Angola, do que tudo. Porque vocé no caboclo, vocé derruba qualquer
pai de santo desse. Ele tem mais forca. Porque, na gaita®, vocé derruba e ele 14 nao

resolve.”

Contudo, a afirmacédo de Pai Ferreira de que o caboclo possui mais “poder” se
torna mais complexa, considerando que em seu terreiro o culto do caboclo e o xangd
possuem intersecdes. Tal concepcdo complica mais a questdo, pois caboclo e orixa séo,
de certa maneira, considerados por Pai Ferreira, em Ultima instancia, o “mesmo”. No
ritual de iniciacdo, por exemplo, para 0 qual se demanda recursos financeiros,
principalmente do filho de santo, sdo realizados ritos do xangd, e também do caboclo.
Porque, como no peji, também se “arreia” comida no estado dos caboclos para o
caboclo equivalente aquele orixa, resultando em mais sacrificios. Neste momento-

ritual, bebe-se tanto o axé quanto a jurema.

2.1 A Jurema no Centro Espirita Santa Cecilia.

No Centro Espirita Santa Cecilia, é utilizada uma bebida chamada jurema
durante os rituais dedicados aos caboclos, como na juremacdo, mas também em
momentos dedicados aos orixas do xang6, como no rito da iniciacdo. A bebida jurema,
no Centro Espirita Santa Cecilia, trata-se, como descrito por Motta (2005a), “de uma
bebida, cujo principal ingrediente, ao menos do ponto de vista simbdlico, é a raiz da

arvore ou, antes, arbusto da Jurema (Mimosa hostilis Benth, segundo Vandezande

3 Gaita ou gaito é como se chama o cachimbo utilizado nos trabalhos de jurema.
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1975)”. De modo que a bebida jurema, neste terreiro, trata-se de um preparo no qual a
planta Mimosa hostilis Benth, ou jurema preta, apesar de sua importancia simbdlica, é
um entre tantos outros ingredientes. S&o duas as espécies de plantas que correspondem a
denominacdo jurema no terreiro. Assim nos explica Dacui: “tem a Jurema branca e
jurema preta, jurema roxa. Jurema branca e jurema roxa € a mesma jurema sé muda
porque uma branca e a outra é roxa, a flor que ela d&. Uma, a flor é branca e outra, a

flor é roxa”.

Portanto, ha uma jurema preta (Mimosa hostilis Benth) e ou uma jurema branca
ou roxa (Vitex Agnus Castus)®. Esta Gltima é também popularmente conhecida como
liamba de caboclo. A casca da jurema preta, tratando-se de uma planta nativa da
caatinga, € comprada no mercado do bairro da Levada, uma vez que é dificil o seu
cultivo em regides litoraneas, como € o caso da cidade de Maceid. A jurema branca € a
usada tanto no preparo da bebida jurema como também dentro dos principes, nos
trabalhos de mesa realizados quinzenalmente. Constitui-se de uma planta trazida pelos
colonizadores, possui boa adaptacdo na regido, sendo, por isso, mais facil de ser

conseguida. E comum encontrar nos terreiros de Maceié um pé de jurema branca.

No mercado da Levada, um vendedor de ervas explicou-me que, quando as
pessoas Ihe pedem a jurema preta, ele sabe que se trata da casca da arvore jurema que
ele manda vir do municipio de Quebrangulo “°; e, quando pedem a jurema branca, trata-
se da liamba de caboclo “que é aqui da nossa regido”, cujas folhas “lembram um pé de
maconha”. As informacdes do raizeiro nos fazem crer que as categorias jurema preta e
jurema branca, referindo-se a primeira a um arbusto que é nativo da regido mais arida
do estado e a segunda a uma planta que pode também ser cultivada nos proprios

terreiros, sdo comuns ao campo afro-religioso de Maceid.

Como ja foi dito, além da jurema preta e da jurema branca, outras ervas e
ingredientes sdo utilizados na preparacdo da bebida jurema que é consumida no terreiro
Santa Cecilia. Dois dias antes de uma juremacao que seria realizada no terreiro no dia

de Reis, Pai Ferreira me mostrou um conjunto de ervas para serem utilizadas no preparo

39 Clarisse Novaes da Mota (2002) chama atengdo também para a utilizacdo de trés espécies utilizadas, de
modo geral, por indigenas no nordeste: “a Mimosa Hostilis Benth, reclassificada como Mimosa
Tenuiflora, popularmente conhecida como jurema preta; a Mimosa Verrucosa Benth, a jurema mansa; e a
Vitex Agnus-Castus, uma verbenaceae conhecida como jurema branca” (2002, p. 21).
40 Municipio localizado na mesorregido do agreste alagoano, distante da capital, Maceio,
aproximadamente 128 km.
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de uma bacia de jurema a ser consumida no trabalho de mesa. Havia plantas e sementes
postas aleatoriamente sobre a mesa da sala, ainda bem vigosas, pois foram compradas
naquela manhd para serem preparadas no dia seguinte. As plantas formavam um manto
verde que se estendia sobre boa parte da superficie da mesa. A ocasidao foi acompanhada

da seguinte explicacdo de Pai Ferreira:

“Olhe, isso aqui tudo € pra fazer uma juremacdo, que quinta-feira aqui tem
juremacdo. Vocé, querendo vim, é quinta-feira de noite. Comeca as sete e meia. Isso
aqui tudo € pra fazer uma Jurema. Isso tudinho pra preparar uma Jurema. Isso aqui é
tudo semente. Isso aqui é camaru, isso € pixulim, isso aqui € jatoba... Por isso que eu
digo que aqui é diferente, porque vocé vai em qualquer terreiro, dizem: ‘vai ter uma
Jjuremagdo!’ Vocé vai...Chega la... Quando bebe... é cravo, canela e erva doce e jurema.
O pe da jurema s6 com cravo, canela e erva doce. Aqui ndo é. Aqui é vinte e uma
sementes, vinte e uma qualidade de folha pra poder preparar uma bacia de jurema.

)

Entra tudo isso pra fazer uma bacia de jurema. Isso aqui eu vou fazer amanhd.’

Conforme Pai Ferreira, o preparo da jurema “é coisa dificil. E coisa que eu
aprendi porque meu pai me ensinou na época. Meu pai de santo”. AsS ervas Sao
maceradas, cozidas e coadas para depois serem acrescentados outros ingredientes como

cerveja malzebier, mel e vinho. Dacui, entdo, nos oferece a seguinte descri¢éo:

“A minha jurema, quando a gente coa, leva malzebier, leva mel, leva vinho, leva
cerveja, leva guarana e acgucar, quando quer botar actcar. Se ndo ficar amargosa, ndo
bota acucar. Isso depois que cozinha, coa no pano e deixa ela apurada, sé 0 sumo, que
é a de beber. Vai a jurema roxa, a jurema entre casca. A gente [retira] a entrecasca no

pé da jurema. A jurema, a gente cultiva aqui pra caboclo, pra batizar, pra beber.”

A jurema, do Centro Espirita Santa Cecilia, depois de pronta, é uma bebida
escura, assentada numa bacia de tamanho medio e servida em cuias. Durante uma
juremacao, tive a oportunidade de beber a jurema, que mesmo acrescentada de agucar,
continuava amarga. Na ocasido, Pai Ferreira disse que “é ruim, mas é boa”, se referindo
ao sabor amargo e as suas propriedades magicas e terapéuticas. A jurema, no terreiro
Santa Cecilia, possui um sabor dificil de definir, talvez devido a quantidade de
ingredientes que a compdem. Né&o se percebe o sabor de alcool, talvez por ndo possuir

aguardente, como pude provar em outros terreiros e foi descrito por outros autores (Ver.
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VANDEZANDE, 1975; CASCUDO, 1978; MOTTA, 1999). Além disso, a quantidade
de cerveja parece nao ser tdo relevante. Toma-se pouco e de maneira que lhe da um
cardter sacramental. Ndo se sente nenhum efeito, seja de bebida alcodlica ou de
alteracdo da consciéncia, como ocorre com a bebida jurema preparada por grupos
indigenas do nordeste®!. Vandezande (1975) afirma néo ter encontrado em sua pesquisa
na regido de Alhandra, na Paraiba, o uso da jurema como alucinégeno. Entretanto,
salienta uso de aguardente no preparo da bebida jurema como sendo, provavelmente, o

responsavel pelos seus efeitos. A partir destas observagdes, Vandezande (1975) conclui:

Temos a impressdo de que a jurema, inicialmente arbusto usado por causa
das suas propriedades quimicas, atualmente toma forma cada vez mais de
simples simbolo religioso sem relagdo alguma com a realidade do arbusto em
si, ou com as suas propriedades alucinogénicas. Este simbolo é utilizado
pelos catimbozeiros e umbandistas da mesma forma que os simbolos
religiosos do Catolicismo, do Kardecismo, ou os de origem africana
(VANDEZANDE, 1975, p.140).

A quantidade de ingredientes que sdo utilizados para o preparo da jurema,
encarece “a parte dos caboclos” no Centro Espirita Santa Cecilia. Pois, segundo Dacui:
“Néo pode faltar. Tem que fazer certa. Na minha casa, a gente gasta duzentos e
cinquenta, trezentos reais, porque tanto a de batizo quanto a que vai beber leva as
mesmas sementes. ” Ha uma diferenca, contudo, no preparo da jurema que vai ser bebida
e a gque serd usada para batismo, ou seja, aquela derramada sobre a cabeca do fiel: “So
muda porque uma parte da de batizo € uma parte cozinhada e a outra crua. E a de
beber é toda cozinhada. Vai cozinhar para apurar pra gente beber. O bagaco daquilo
ali, os restos das folhas que a gente bota pra secar, a gente d4 defumador na casa da

gente’”.

Outro dado interessante € que, deste preparo, nada se perde, pois o bagaco das
ervas que sobram, depois da jurema ser coada, é exposto ao sol para secar e reutilizado
para defumacéo nas casas dos filhos de santo, tal qual presenciei Caboclo indio indicar
nos trabalhos de mesa da parte dos caboclos, com o intuito de protecdo. O bagaco da

jurema também é misturado ao fumo utilizado nos cachimbos durante as sessdes. Na

41 Sobre 0 uso, entre grupos indigenas do nordeste, da jurema como uma bebida que provoca alteragdes de
consciéncia e percepcao, ver (NOVAES DA MOTA, 2002; GRUNEWALD, 2005).
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parte dos orixas, como no toque, por exemplo, todo o saldo — filhos de santo e visitantes
— sdo defumados. Dacui explica que “aqui na minha casa o fumo é trevo??. E eu
preparo o fumo aqui com o [bagaco] da jurema que é misturado. A gente faz a jurema,
num fica o bagaco das ervas? A gente mistura. Que eu faco 0 meu defumador também

com as ervas da jurema”.

No toque de orixas, quando o caboclo, segundo a concepcdo de Pai Ferreira,
desce sob a forma de orixas, somente em certas ocasides € que se bebe jurema. Como
afirma Pai Ferreira, “no toque ele s6 toma axé, ndo toma vinho nédo, s6 axé. Mel de
abelha com axé dentro e jurema. As vezes, quando tem jurema, quando ndo tem é s6 o
mel de abelha e axé, e o axé dentro”. Assim, a bebida jurema é consumida
preferencialmente em momentos especiais, como iniciacao, obrigacdo e na juremacgao —
realizada apenas trés vezes ao ano. No trabalho de mesa, que € realizado

quinzenalmente, os caboclos ndo bebem jurema, mas vinho com mel. Assim,

A Jurema é, a0 mesmo tempo, forma popular de alivio e terapia, certamente a
mais simples e mais acessivel para a maioria das pessoas do Nordeste.
Porém, ao mesmo tempo, vai além dessa fungdo terapéutica e, superando
todo célculo de utilidade grupal ou pessoal, transforma-se em brincadeira,
danga e festa, na qual as entidades se manifestam no corpo das pessoas
(MOTTA, 20054, p296).

2.2 Juremacéo

A juremacdo é uma sessdo de mesa realizada trés vezes por ano, sendo o
trabalho de mesa em que se bebe jurema. Pai Ferreira possui um afeto especial em

relacdo a este ritual, ja que segundo ele,

“E uma coisa linda a juremag&o. E aquela mesa grande ali, com a outra, com
esses principes, caboclos, cigano... tudo em cima. As estatuas, 0s copos, todos aqueles
copos, 71 copos. Todos ali, com flores, com tudo.O modo de se cantar é mais bonito,

quer dizer, eu acho! E mais lindo, é mais bonito, é mais tudo, o caboclo 43.”

42 Trevo é uma marca comercial de um tipo de tabaco.
43 Entrevista realizada pelo Antrop6logo Siloé Amorim para o documentario “1912: O Quebra de Xangd
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Inicialmente, Pai Ferreira realizava a juremacdo duas vezes por ano: no dia de
Reis (06 de janeiro) e no dia de S&o Pedro (29 de junho), como aprendeu com o seu pai
de santo. Apos sete anos do falecimento de Benedito Calheiros, Pai Ferreira explicou ter
feito uma “super jurema”, quando seu pai de santo desceu no corpo de sua irma de
santo, chamada Marinalva, ainda como um egun, um espirito branco?. Neste ritual,
pediu a Pai Ferreira que a juremacgdo passasse a ser realizada também no dia 04 de
agosto, data de sua morte. Segundo Pai Ferreira, todo juremeiro depois de morto “tem
um canto na Jurema”. Porém, como “ele fez muito mal, tinha um trono na jurema, mas
ndo podia sentar, s6 ap6s sete anos". Deste modo, a juremacao passou a ser realizada
também nessa nova data, talvez com a expectativa de que Benedito Calheiros pudesse
descer como um mestre de jurema, o que, de acordo com as pessoas do terreiro, nunca

aconteceu.

Assim posto, serd apresentada a descri¢do de uma juremacao realizada no dia de
Reis de 2011. Nesta sessdo de mesa, foi possivel observar, em sua dimensdo menos
reservada, o culto da “parte dos caboclos” no terreiro Santa Cecilia. Além dos caboclos
como espiritos de indios, podem descer também pretos-velhos, mestres e ciganos.
Entretanto, neste ritual, somente os caboclos desceram na sessdo. A excecdo foi Vovo
Catarina, uma preta velha incorporada por Dacui. O caboclo no terreiro é definido
como um espirito indigena, no entanto essa categoria possui alguma flexibilidade, visto
que os pretos velhos aparecem intimamente relacionados aos caboclos. No toque
realizado no dia 13 de maio, considerado na casa como toque de caboclo, s6 descem
pretos velhos. Além disso, Vov6 Catarina corresponde ao orixa Nanan, de Dacui.
Conforme Pai Ferreira, ndo ha uma correspondéncia entre ciganos, como cigano Paulo e
cigana Celina, por exemplo, e mestres aos orixas. Deste modo, os trabalhos de mesa no

Centro Espirita Santa Cecilia se prestam principalmente ao culto do caboclo.

Ao chegar ao terreiro, em 06 de janeiro — dia de Reis — por volta das dezenove
horas de uma quinta-feira, fui recebido, como em outros dias, por Dacui. Ela me levou
até o saldo do terreiro, onde Pai Ferreira e alguns filhos de santo, todos vestindo branco,
assistiam a novela, ja que, no extremo direito do saldo retangular, estdo um conjunto de
estofados de frente para uma estante com a televisdo. Nos dias de toque para orixas, 0s

estofados s@o substituidos por cadeiras de plasticos, que ocupam menos espaco, nas

4 Como um espirito comum que ainda ndo havia se encantado em mestre de jurema.
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quais alguns visitantes sentam-se para assistir a ceriménia. Em dia de juremacdo, séo
poucos 0s Visitantes e, nos trabalhos de mesa quinzenais, menos ainda. De modo que é

suficiente que os estofados sejam um pouco afastados em direcéo a estante.

Geralmente, antes dos trabalhos religiosos, as pessoas se distraem assistindo e
comentando o que passa na TV. Dacui me indica uma das poltronas proxima a televisdo
para sentar. De onde estou, posso ver também, no lado extremo do saldo, a belissima
mesa da juremacdo, sobre a qual algumas estdtuas enfileiradas no centro ndo se
permitem identificar. Escondidas entre grande quantidade de verdes ramagens e de
flores coloridas, apresentam-se circuladas por varios copos e tacas de vidros, que sdo 0s

principes e princesas.

Ao término da novela, Dacui chamou todos para “fomar café”, ou seja, um
jantar que € servido na cozinha da casa religiosamente antes dos rituais. Assim, agqueles
que conseguem chegar em tempo habil, filhos de santo e alguns visitantes, podem
saborear o que significa um farto jantar nas casas populares de Macei6: uma mesa que
contenha alimentos como macaxeira ou outro tubérculo cozido, cuscuz, pdo, algum tipo

de carne, ovos fritos e, claro, café.

Apbds o jantar, os filhos de santo comecaram a sentar a mesa da jurema. Pai
Ferreira repreendia aqueles que, por algum motivo, se esquivavam de compor a mesa do
trabalho. Duas das filhas de santo alegaram que ndo podiam sentar a mesa porque
estavam “doentes”. A “doenga”, pelo menos no caso de uma delas, segundo o que a
discussao entre a filha e seu pai de santo revelou, se referia a menstruacdo. Pai Ferreira,
por sua vez, questionava o porqué daquela mulher ainda estar neste periodo. Por fim, ela

ndo ocupou um dos lugares a mesa.

A outra mulher, que também argumentou motivo de doenca, o fez sob as
afirmacOes aborrecidas de Pai Ferreira. Afinal, de acordo com o babalorixa, se ela
estava mesmo doente, deveria sentar-se a mesa para ficar boa. Terminada a conversa, a
mulher terminou por obedecé-lo, ocupando o seu devido lugar. Provavelmente, 0 caso
de “doenca” desta filha de santo, ndo era menstruacao, pois este € um dos tabus que

impedem que uma mulher participe, efetivamente, de um trabalho de mesa no terreiro.

Dizer que esta menstruada pode servir também como um eufemismo em relacéo

a outros tabus que impedem uma mulher de sentar a mesa da jurema, e que seriam
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inconvenientes se admitidos publicamente, como a préatica do ato sexual. Para sentar-se
a mesa se faz necessario que o fiel esteja de “corpo limpo”, ou seja, homens e mulheres
devem se abster de fazer sexo ou de consumir bebida alcodlica, apresentarem-se
banhados e vestindo branco. A pessoa deve estar “pura” e “preparada”, pois, do
contrario, serd “uma influéncia muito negativa no ambiente”. ldealmente, estas regras
deveriam ser cumpridas por todos que participam da sessdo. Entretanto, na prética, as
exigéncias recaem mais severamente sobre aqueles que devem trabalhar na mesa da

jurema.

Pai Ferreira, entdo, sentou-se a cabeceira da mesa, tendo ao seu lado direito
Rosa, sua filha bioldgica e mée grande do terreiro, e ao seu lado esquerdo Dacui, a mae
pequena. Esses, que formam a alta hierarquia da casa, se faziam acompanhados por
alguns dos filhos de santo. Aproximadamente dez pessoas vestidas de branco formavam
a mesa da jurema. Outros filhos de santo e visitantes sentaram-se proximos ao grupo

principal.

Sobre a mesa da juremacdo, havia trés imagens grandes e outras menores. As
maiores estavam enfileiradas de modo que, partindo da cabeceira da mesa ocupada por
Pai Ferreira, pude observar a seguinte sequéncia: Cigano Paulo, Cigana Celina e a de
um indio negro de cabelos longos sob um cocar colorido — o caboclo Sete Flechas de
Rosa. A estatua deste caboclo portava uma guia vermelha e branca, pois no orixa ele
corresponde a Xangd. Entre as menores, havia outro indio negro: o Caboclo indio de
Dacui, que corresponde ao seu Xangd, e uma preta velha: Vovoé Catarina, que também é
incorporada por Dacui. Entre as imagens, havia um grande jarro com cravos brancos e
rosas vermelhas e outros menores com arranjos de flores e bandejas com frutas, como
abacaxi, uva, macd e mamao. Havia uma vela acesa em cada extremidade da mesa e

outra embaixo para afastar os espiritos brancos®.

Tudo isso era rodeado por uma fileira de copos e tagas de vidro com agua e
flores. Cada copo é chamado de principe e representa uma entidade masculina. Uma
taca, por sua vez, € uma princesa, representando uma entidade feminina. Dentro de
cada principe e princesa, além de &gua e flores, ficam depositadas pedras, geralmente,

seixos, que representam as entidades. Ou seja, 0s principes e princesas sdo 0S

4 Segundo Pai Ferreira, os espiritos brancos podem “pertubar” a sessio.
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assentamentos das entidades de jurema do terreiro. Quando um filho é somente lavado,
pois ainda ndo passou pelos ritos de iniciagdo do terreiro, ndo possui ainda
assentamento no peji ou no estado dos caboclos. Assim, o seu principe e princesa
possui, em lugar das pedras que representam o assentamento, uma guia das cores do seu
orixa. Esse orixa é correspondente ao seu caboclo. Os médiuns sentam-se defronte aos
principes e princesas que representam as entidades que recebem. Segundo Pai Ferreira,
primeiro a entidade desce dentro do seu respectivo principe ou princesa e, somente

depois, na cabeca do médium. Este, quando é “vidente”, consegue “ver” quando a

entidade desce no principe.

Foto 2: Mesa da Juremacdo com filhos de santo, imagens de santos catdlicos e Preto Velho na

parede do terreiro. Ao final (lado direito), entrada do “estado dos caboclos”, descortinada.
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Foto 3: Filha de santo em concentra¢do durante a mesa da Juremagao.

Mais de uma hora depois do horario marcado, enfim, comeca a juremacao.
Todos os presentes, de pé, fazem o sinal da cruz e rezam o Pai-Nosso e a Ave-Maria.

Comeca o ritual ou, como se diz no terreiro, o abrir da mesa:
“Vois sois meu pastor, 6h, Senhor !

Nada me faltard, se me conduzir.”

[..]

“Usasse minha mesa para um festim real,

Ungisse minha cabeca com 6leo divinal.”

“Vois sois meu pastor , 6h, Senhor!

Nada me faltard, se me conduzir.”

“Resguardo em minha taga um misterioso vinho,
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Consolo e alimento ao longo do caminho. ”

[.]

Sem o auxilio de qualquer instrumento musical, nem mesmo um bater de
palmas, cantou-se durante toda a juremacao. Iniciou-se com uma sequéncia musical que
caracteriza, de certa maneira, esta primeira etapa que é 0 “abrir da mesa” nas sessoes
de mesa do Centro Espirita Santa Cecilia. Como pude perceber, em trabalhos de mesa
quinzenais, geralmente se “abre a mesa” com uma mesma sequéncia de pontos,
dependendo da demora da primeira entidade descer, pode variar. Apds comecgarem as
incorporacdes, ja ndo ha sequéncia possivel, pois os caboclos ndo obedecem ordem
alguma ao descer, podendo até ndo descer. E sdo eles, principalmente, que, quando em
terra, “puxam” 0S pontos e as pessoas respondem em coro. Saliento que as musicas
cantadas correspondem a um determinado repertério que as pessoas do terreiro, tendo
aprendido com o seu pai de santo, dominam. Dessa forma, se seguiu o abrir da mesa de

juremacao:
“Abre-te, mesa de ouro.

Com Deus na frente e paz na guia.

Oh! Rainha Santa Barbara, abre os portdes de Bahia.

Abre os portbes de Bahia,
Abre os portbes do jurema.
Com a forga de Jesus Cristo

Pra os caboclos trabalhar!”

Nos cantos, elementos de varias matrizes étnicas e religiosas estdo presentes.
Caboclos, orixas, mestres, jurema, pretos velhos, ciganos, santos, Jesus Cristo e Ave-
Maria convivem em harmonia em um mesmo ponto. Assim, prosseguiu a juremacao,
cantando-se um ponto sobre dois personagens também historicos, Malunguinho e Dom

Sebastido:

“Malunguinho é rei tribo.

Malunginho é rei de pomar.
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Abre portas e janelas pra Malunguinho passar.
Em cima daquela serra tem um cruzeiro assentado.
E do rei Sebastifo que é o

Dono desse reinado. ”

“Em cima daquela serra tem um cruzeiro ouro

E do rei Sebasti&o que é o dono desse tesouro.
Em cima daquela serra tem dois caboclos
Tomando agua num coité.

Olha o som do gaito, mestre do rei dos Canindé!
Abre, abre, Malunginho!

Abre todos esses caminhos

Que estdo cheios de espinho.”

Outros pontos semelhantes seguiram-se a esses, que possuem termos recorrentes
como “abrir a mesa”, “abrir caminho”, “em Deus e cruzeiro”, mas principalmente em
caboclo e jurema. Enguanto se cantava, fumava-se a gaita ou gaito — cachimbo de
madeira. Algumas gaitas sdo preparadas, ou seja, carregadas com tabaco, antes do
trabalho comecar. Alguém fica responsavel para recarregar as gaitas durante todo o
trabalho, substituindo o tabaco queimado, dispensado em um recipiente de ferro
mantido proximo a mesa, por um novo. Nao se fuma saboreando as tragadas, de modo
que, assim que a gaita fica bem acesa, passa-se a soprar no lado inverso ao que se fuma,
expirando com forca no local onde se pdem o tabaco, produzindo um jato de fumaca

que se espalha no ambiente.

Pai Ferreira é o primeiro a fumar a gaita, soprando do lado inverso e langando
fumaca em baixo e sobre a mesa. Em seguida, com um dos bragos erguido, o percorre
com a fumaca do cachimbo até a mé&o que, espalmada no ar, sob a nuvem de fumaca, faz
um gesto, como um estalar de dedos. Isto é repetido com o outro brago. Depois, Pai

Ferreira caminha em volta de toda a mesa da jurema e a defuma com a gaita. Em

56



sequencia, 0s outros integrantes da mesa seguem fumando a gaita, repetindo o ritual.
Desse modo, também irdo fumar as entidades quando incorporadas.

Foto 4: Pai Ferreira defumando a mesa com a “gaita”.
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Foto 5: Filha de santo soprando a “gaita”.

Depois de alguns pontos cantados, os caboclos comecaram a descer. Logo que
um caboclo incorporava, Pai Ferreira Ihe ordenava que firmasse o seu ponto. O caboclo
cantava o seu ponto, se apresentando ¢ dizendo: “Louvado seja 0 Nosso Senhor, Jesus
Cristo”. Ao que as pessoas correspondiam: “Para sempre seja louvado ”. Em seguida,
Ihe entregavam uma gaita para defumar a mesa e, na sequéncia, ir beber a jurema. Na
entrada do estado, os caboclos ajoelhavam-se em frente ao Pai Ferreira, a Rosa — mae

grande do terreiro — ¢ Dacui — a mée pequena. Estes cumprimentavam os caboclos e lhe
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serviam a jurema em uma cuia, seguindo a hierarquia do terreiro. Assim, o caboclo e as
pessoas bebiam a jurema servida pelas trés pessoas que compunham a alta hierarquia do
Centro Espirita Santa Cecilia.

Apobs a pessoa ou filho de santo ajoelhar-se, Pai Ferreira lhe dava a cuia de
jurema para beber e derramava um pouco sobre a cabeca dela. Era o batizo, para
“purificar o juizo”, segundo o babalorixd. Em seguida, seguravam-se as duas maos,
com firmeza, daquele que tomava a jurema, erguendo-as em seguida. No momento em

gue se servia a jurema, cantava-se a seguinte musica:

“Eu bebi jurema, eu bebi ajuca.
Eu bebi jurema na cuia,
Mestre arreé.

Arara é Canindé.

E Canindé ...”

E assim, sob o canto repetitivo deste ponto, os caboclos, os filhos de santo da
casa e também os visitantes, um apds outro, se ajoelharam para beber a jurema e té-la
sobre suas cabegas. Enquanto isso, Pai Ferreira recomendava aos seus filhos: “Facam
0s seus pedidos, ndo bebam em védo, ndo! Pense naquele dinheiro, no seu negdcio, ndo
beba sem pensar, ndo!”. E também aos caboclos: “Deixe ela boa das dores que ela
tem!”. Pai Ferreira falava de maneira generalizada, mas também especificamente,
demonstrando 0 conhecimento que possuia dos problemas, anseios e desejos dos seus

filhos de santo.

Apos os filhos de santo, os visitantes foram chamados para beber a jurema.
Entre estes, estadvamos outro pesquisador e eu. E uma bebida amarga e escura, servida
em temperatura ambiente. No momento em que fui beber, Pai Ferreira falou: “é ruim,

mas ¢ boa”, se referindo ao sabor e & importancia de se tomar a jurema.

Pai Ferreira ndo incorporou em nenhum momento, mas a méde pequena e mae
grande da casa incorporaram alguns caboclos. Foram as entidades destas pessoas que
compunham a alta hierarquia da casa: o Caboclo indio e a Vov6 Catarina, de Dacui;

bem como o Caboclo Sete Flechas e o Odé, de Rosa, que mais tempo ficaram
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incorporados. Especialmente o Caboclo indio, de Dacui, e 0 Odé, de Rosa, que apds a
possessdo, ficaram até o término da sessdo. O Ode é um caboclo crianca e é, também,
como se chama o orixa Oxossi. No entanto, como um orixa, Odé s6 desce na “parte dos
orixas”’, mas como caboclo desce tanto na mesa de jurema como no toque para orixa. O
Caboclo indio me pareceu ser muito esperado na sessdo, ja que foi principalmente com
ele que as pessoas se consultaram. Quando quase todas as pessoas ja havia tomado
jurema e a sessdo aproximava-se do seu fechamento, houve o seguinte dialogo entre Pai

Ferreira e Dacui:
Pai Ferreira: “O Caboclo indio num veio nao!”
Dacui: “Ele disse a mim que n&o vinha.”

Pai Ferreira: “Problema dele, ele sabe que tem que vim. Tem gente esperando por

12

ele.

Enfim, algum tempo depois, Caboclo indio desceu. Apés um breve periodo de
introspeccdo, cabisbaixa, sentada a mesa, Dacui bateu violentamente com o cotovelo
direito sobre a mesa, dedo em riste, respiracdo ofegante. J& ndo era a mesma. Caboclo
indio chegou e com uma voz firme e grave, como se espera que se tenha um guerreiro,

cantou o seu ponto e todos o acompanharam:

“Tava sentado na pedra fina,

O rei dos indios mandou chamar.
Caboclo indio,

indio africano.

Caboclo indio do jurema!

Caboclo indio,

indio africano.

Caboclo indio, vim trabalhar!

Com uma flecha, com duas flechas,
Com sete flechas vou atirar.

Com uma flecha, com duas flechas,

Peguei na flecha para atirar!
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Caboclo indio,
indio africano.

Caboclo indio do jurema/”

Os caboclos aconselharam sobre assuntos financeiros, amorosos, familiares, de
salde; cobraram aos seus filhos oferendas prometidas e por eles foram cobrados na
resolucdo de seus problemas. A conversa se passa na frente de todos, de modo que
assuntos intimos sdo revelados publicamente. O minimo de privacidade se consegue
quando o caboclo ja vem acompanhando aquele “problema” do filho de santo,
dispensando detalhamentos. Os caboclos que demoraram mais tempo incorporados
foram recebidos com maior reveréncia e seus conselhos mais requisitados. Por exemplo,
alguém reclamou que uma filha de santo estava demorando sua conversa com o Caboclo
indio e que outras pessoas também queriam falar com ele. As pessoas, uma por vez,
iam até a mesa se consultar com o Caboclo Indio. Para isto era necessario que tirassem
os calcados. Foi com este caboclo que Pai Ferreira recomendou que eu e outros dois
rapazes que visitavam o terreiro féssemos conversar: “Meus filhos, querendo falar com
ele, pode falar. No xangd, ele ndo fala com ninguém nao, mas aqui ele fala. Chegou,

pode falar com ele”.

Ao chegar minha vez, Caboclo indio pegou firme na minha mao e, como se ja
me conhecesse, perguntou como eu estava. Perguntou como estava a minha vida e eu
respondi que estava tudo bem, tudo tranquilo. Ao que ele respondeu: “calma e
tranquila como vocé, né, meu filho?”. Sem que eu tocasse em qualquer assunto
referente @ minha pesquisa, ele falou que eu iria conseguir fazer o “péto no banco”.
Como eu disse que ndo havia entendido, ele perguntou se eu sabia o que era “péto no
banco” e falou como se estivesse pedindo auxilio: “ele ndo sabe o que é péto no
banco! ”. Pai Ferreira, que estava proximo, esclareceu que era escrever. O Caboclo indio
entdo me perguntou: “Vocé num tem o péto no banco grande para fazer? Vocé vai
conseguir, com fé em Deus! ” Além de falar com as pessoas, Caboclo indio as defumava
com a sua gaita: a cabeca, 0s bracos e a sola dos pés. Finalizava, dando um sopro forte
em cada ouvido do consulente e puxando as suas maos fortemente por trés vezes em

direcdo ao chao®. Por vezes, rogava que a fumagca levasse embora tudo de ruim.

4 Aratijo (1979) observou defumagdo semelhante no municipio de Piagabugu em Alagoas: “ Na boca
coloca o fornilho, assopra, fazendo a fumaca sair pelo canudo (canula). A defumacdo é feita
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Enquanto o Caboclo indio, de Dacui, se encarregava de assuntos mais sérios, 0
Ode, de Rosa, com suas brincadeiras provocava risadas até em Pai Ferreira, geralmente
muito sério. Pediu para “almogar” e Ihe serviram, em uma cuia, uma mistura de pétalas
de flores, mel e refrigerante de guarana. Cantou varios pontos e reclamou que as pessoas
ndo sabiam cantar. O Odé pulava, saltava, se portando como uma crianca traquina,
chamando Pai Ferreira de papai: “Muito ouro para o meu papai” e gozando com 0s

filhos de santo da casa, seus velhos conhecidos.

Quando Pai Ferreira comentou que iria fechar a mesa, o Odé questionou: “Meu
papai ja vai fechar [a mesa] é? Por qué?!” Uma das mulheres que estavam a mesa,
disse que ja era hora mesmo de fechar porque ela tinha que ir embora. O Odé entdo
perguntou por que ela tinha que ir embora. Ela respondeu que seus filhos estavam
sozinhos em casa. O caboclo crianca entdo a provocou dizendo que “pra beber cachaga
com a fidolenta?”’, ela deixava os filhos s6s” e ameagou contar o que ela fazia quando
saia com a “fidolenta”. Essa mesma mulher perguntou ao Caboclo indio quando iria
sair “aquele dinheiro” referente a uma causa judicial, mas foi o Odé que respondeu:
“Pra qué vocé com ouro? Pra gastar tudo com a fidolenta! ” E assim, neste momento
final da sessdo quem ndo estava conversando com o Caboclo indio, ria das peraltices do
Ode.

Pai Ferreira pediu para todos ficarem de pé a fim de fechar a mesa:

“Fecha-te, mesa de ouro!

Com Deus na frente e paz na guia

Oh! Rainha Santa Barbara, fecha os portfes de Bahia
No jardim das flores,

Onde o caboclo mora,

Levanta, caboclo guerreiroVamo-nos embora/”’

“Vamo-nos embora

primeiramente da cabeca, desta para os pés, depois braco direito, a seguir esquerdo, parando mais tempo
na esquerda por onde podem passar 0os maus. Vira depois o defumado e faz defumagdes pela frente da
cabeca aos pés. Em algumas pessoas, o presidente, depois de defumadas pelo auxiliar, pega nas méos e da
trés puxdes para baixo (ARAUJO,1979, p.68).

4T E possivel que “fidolenta” seja uma referéncia a pomba-gira, entidade que algumas pessoas do terreiro
possuem, mas que Pai Ferreira ndo admitia descer na parte dos caboclos nem na dos orixas.
62



Para a nossa aldeia.
Levanta, caboclo guerreiro,
Para a juremeira.

Bebo mel e vinho

Em qualquer lugar.
Levanta, caboclo guerreiro,

Para o jurema.”

Apos este ponto de fechamento, Pai Ferreira repetiu trés vezes “Louvado seja o
Nosso Senhor Jesus Cristo”. Ao que todos responderam: “Para sempre seja louvado”.
Em seguida, 0 mesmo nimero de vezes: “Quem pode mais que Deus?” E, por trés
vezes, todos responderam: “Ninguém/” Rezou-se um Pai-Nosso, com todos de pé e com
a méo direita sobre a mesa da jurema. Na parte do Pai-Nosso que diz “perdoai as nossas
dividas, assim como nos perdoamos aos nossos devedores”, o Odé, o tinico caboclo que
ainda estava incorporado disse: “Vocés ndo perdoam nada! Estdo tudo mentindo! Ta
tudo com ddio no coragdo!” Por fim, Pai Ferreira rogou por saide e felicidade para
todo mundo e que todos chegassem bem em suas casas: “Pelo amor de Deus e Olorum,
para os filhos de santo e todos que hoje vieram aqui”. Todos deram as maos e, em

seguida, fizeram o sinal da cruz.

Foto 6: Fechamento da mesa (Pai Ferreira na cabeceira da mesa).
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Foto 7: Fechamento da mesa (alguns objetos-rituais que comp8em a mesa: cigana Celina,
arranjo de frutas, Caboclo indio e flores).

A juremacdo durou aproximadamente duas horas. Terminada a sessdo, foram
servidos bolo e refrigerante na cozinha. Um bolo grande, como se fosse de um
aniversario, com cobertura branca e desenhos de frutas, feito por Dacui. Constitui uma
tradicdo no terreiro terminar os rituais festivos, como a juremacao e os toques de orixas,

servindo bolo e refrigerante para os filhos de santo e visitantes comerem e levarem um
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pedaco para casa. Nao se sai do terreiro com fome. Mal as pessoas se serviam, iam
embora, visto que ja se aproximava das vinte e trés horas e a maioria dos filhos da casa

seguiria andando ou retornaria as suas casas de onibus.

Neste capitulo, portanto, se pretendeu focalizar o culto da jurema no Centro
Espirita Santa Cecilia. Como nesse terreiro esse culto esta relacionado a uma estrutura
formal de um terreiro de xangd, se fez necessario uma reflexdo, também, sobre a relacéo
entre estes dois modelos de religides afro-indo-brasileiras no contexto da cidade de
Macei6. No Centro Espirita Santa Cecilia, as sessdes de mesa de jurema sdo
principalmente rituais de possessdo de “espiritos indigenas”. Os caboclos estdo
geralmente relacionados a um determinado orixa, contudo, na categoria caboclo,
também se inclui a preta velha Vovo Catarina. De modo que Vovo Catarina e Caboclo
indio, incorporados por Dacui, correspondem, respectivamente, aos seus orixas Nanan e
Xangb. Do mesmo modo, o Odé e o Caboclo Sete Flechas, de Rosa, correspondem a

Ox0ssi e Xangd, também respectivamente.

Neste sentido, durante a juremacdo, foi possivel perceber a relacdo de
importancia que ha entre as pessoas que compdem a alta hierarquia do terreiro, a méae
grande e a mée pequena, e as entidades que elas recebem. Segundo Motta “o transe de
uma pessoa recebe consideracdo proporcional a consideracdo de que aguela pessoa
desfruta no contexto geral do culto e da congregagdo” (MOTTA, 2009, p.8). Assim é
que a hierarquia tipica do xang6, no Centro Espirita Santa Cecilia, se faz presente

também na mesa de jurema.
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3. CABOCLOS E ORIXAS:

O SINCRETISMO NO CENTRO ESPIRITA SANTA CECILIA

“Na jurema, eu sou caboclo; no ilé, sou orixa.

Eu me chamo abaldmim abaldmim xango ita” #.

Seguindo a concepcdo de Pai Ferreira, pode-se inferir que a superioridade do
caboclo, em relacdo aos orixas, deve-se a varios fatores. Esse babalorixa enfatiza a
beleza do culto ao caboclo, afirmando que “0 modo de se cantar é mais bonito... quer

12

dizer... eu acho! E mais lindo, é mais bonito, é mais tudo, o caboclo”. Mas além de
beleza, o caboclo possui o0 poder de atender o que Ihe é requisitado mais rapidamente.
Assim, “o poder do caboclo é que € um neg6cio que vocé faz e resolve logo. E o do
orixa, vocé pede, é resolvido, mas com tempo. E o caboclo, ndo. O caboclo é resolvido
logo”. Neste sentido € que Pai Ferreira atribui o poder de seu pai de santo, Benedito
Calheiros, babalorixa famoso na cidade de Maceio pela eficiéncia de sua magia, ao
caboclo. Assim também, o seu proprio poder seguiria esse mesmo rumo, devendo ao

caboclo a forca do terreiro Santa Cecilia:

“Agora, eu quero dizer a vocé, a todo mundo, que a casa de orixas que ndo tem
caboclo ndo tem nada. Porque a pessoa, quando tem o caboclo, ele come com as duas
patas: essa e essa. E vocé ndo tendo, s6 come com uma. Por isso que eu digo e repito
cinco ou seis vezes, ndo tenho medo de jeje, de angola, de ketu, de nenhum. Porque eu
tenho o caboclo #°”.

Além dessa comparacdo entre beleza e poder, a relacdo de caboclos e orixas, no
entanto, se mostra ainda mais complexa na concepgéo de Pai Ferreira. De certo modo,
o0s caboclos, que para ele sdo espiritos indigenas “brasileiros”, se confundem com 0s

orixas, divindades africanas.

Pesquisador: Na festa de Obaluaié, s6 desceu orixa?

48 Este ponto foi cantado por Dacuf, durante uma entrevista, com a finalidade de explicar-me a relagéo
entre caboclos e orixas no terreiro Santa Cecilia.
49 Entrevista realizada pelo Antrop6logo Siloé Amorim para o documentario “1912: O Quebra de
Xang0 .
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Pai Ferreira: “So desceu orixa, apesar de que ele [caboclo], desce no orixa. Porque o
Xango dessa menina é caboclo. E Xangd Taquanegi no orixa, mas ¢ Caboclo indio no
caboclo. O orixa da minha filha, que ela é a mae de santo, no orixa, lemanja Eleci; no
caboclo ¢ a Cabocla Jupira e, assim, sucessivamente. A maior parte deles que descem é
caboclo e orixa. No orixa, eles descem como orixa e, no caboclo, eles descem como
caboclo. Eu acho, meu filho, quando eu jogar pra vocé, eu vou ver. Nessa época em que
nds estamos ndo existe mais orixa de africano aqui no Brasil. Naquela época que tinha
negro da costa aqui € que tinha orixa de africano. Aqueles negros da costa foram
morrendo e foram levando os orixas deles. Nao voltou mais. Hoje o que temos aqui? O
que nés tinha no Brasil? Caboclo. Os orixas que tém hoje é caboclo, conforme a nagéo
que ele desca. Ele desce na Angola, se ele nasceu naquele terreiro, ele continua sendo
como Angola, mas é um caboclo. Se ele desce no Jeje, continua que nem o Jeje, mas €
caboclo. Na minha, ele desce como caboclo porque é aqui, é caboclo mesmo. Agora, se
ele desce no Ketu, ele desce que nem caboclo. No Ketu ele desce como orixa, € um
ketiano, mas ndo é. E um orixa de caboclo. E como ele desce, dizemos assim: ‘¢ como
ele nasce.” Ele desceu naquela nacéo, a gente acha que ele nasceu naquela nacéo. E
assim. Todo orixa é de nacdo. Nagd € uma nacdo, Jeje € uma nacdo, Xamba é uma
nacgdo, o Congo é uma nacao, o Ketu € uma nacéo. Eles que tém essa besteira [de dizer]
‘0 meu orixa é de nacdo quando é Ketu, Jeje e Angola®®’. Todos eles sdo de nacdo. Nao
existe diferenca, ndo. [Existe] Diferenca no dancar. No Ketu, Jeje e Angola o orixa,
quando sai, antes de sair, é treinado pelo filho de santo que danca. Pra ele aprender a
dancar. O nome é o pai de santo que da pra ele dizer no dia. E c4, ndo é. O espirito
danca, ele mesmo. Nao tem ninguém ensinando, ndo. Ele da o nome dele mesmo,

ninguém ensina pra ele dar nome.

Assim, no terreiro Santa Cecilia, os cultos aos caboclos e orixas ndo se
confundem, possuindo caracteristicas especificas recorrentes em outros terreiros. O
caboclo, atendendo aos adeptos de forma pratica e imediata, aconselhando, resolvendo
seus problemas nos trabalhos de mesa do terreiro; e os orixas, sendo os donos da cabeca
do fiel, sdo aqueles relacionados a personalidade de seus filhos. Contudo, Pai Ferreira

afirma que, em ultima instancia, orixa e caboclo sdo “0 mesmo”:

% Em Maceid, é comum se valer de expressdes como: “o meu terreiro é de nagdo” ou “esse toque ¢ de
nagdo” para se referir a modelos de cultos de origem baiana considerados mais auténticos, em oposicao ao
que se considera Nagd em Maceid.
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Pai Ferreira: “E, hoje em dia, meu filho, aqui dentro de Alagoas e em Recife mesmo,
ja disse a eles, aqui > ndo tem mais orixa... De nag6! Orixa de nagd era quando tinha
aquele povo nego da costa aqui, que foram morrendo e quem trouxe de l4. Foram
morrendo, foram se acabando. Aqueles orixas dos negros da costa foram indo embora,
desaparecendo, ndo ficaram descendo mais em ninguém. Se o Brasil é feito de caboclo,
0 que desce mais aqui, em todo canto, em todo terreiro, é caboclo. Vocé vai em
qualquer terreiro ai, vocé que conhece ou quando comecar a conhecer, vocé vé que é
caboclo. A danca deles é diferente, eles dangcam no tipo do orixa, mas como caboclo.
Ai, eu digo isso a eles, eles dizem que eu sou 0 ‘saberento’, que quero saber mais que
todo mundo. N&o quero. E o que ta acontecendo. Agora, se Vocé tem 0 seu espirito, é
caboclo, mas se vocé vai para uma casa de Ketu, ele desce naquela nacdo. Ai, fica
naquilo, mas é um caboclo. Se vocé vé Caboclo indio nelas2, na juremagcao, juremando
mais eu, e vé ele no toque, € muito diferente do outro. Na jurema, ele fala com todo
mundo, conversa com todo mundo e faz tudo que vocé quer. Neg6cio de amizade, juntar
homem com mulher, tudo ele faz. Mas, no orixa, ele ndo faz. Ele danca o tempo todinho

e vocé ndo vé ele falar. Ele vai, abraca vocé, tudo, mas s6.”
Pesquisador: Mas é um caboclo?
Pai Ferreira: “E um caboclo. E ele mesmo!”

O babalorixa explica que 0s “orixds subiram” a medida que 0S “negros da
costa” (africanos) foram morrendo, ndo “descendo’ mais nos terreiros. A partir de
entdo, sdo 0s “caboclos indigenas” (brasileiros) que descem nos rituais, assumindo
também as formas dos proprios orixds. Ndo somente em seu terreiro Xamba, como
também em outras nacOes. Pai Ferreira diz que gostaria de ver o Xambé de Olinda, por

IS0, porgue entdo saberia se era caboclo:

“A cabocla dela é filha de lemanja. A lemanja dela é Sete Ondas, mas, no
caboclo, ela j& é Cabocla Jurema. E a mesma, s6 muda de nome. Por isso que eu queria
olhar 14 o xangd, o Xamba deles. Porque quando visse o espirito descer, eu sabia. Eles

mesmos nao pensam nisso. Eles pensam que é um orixa de africano.”

51 Pai Ferreira se refere a visita que os integrantes da Nagdo Xamba de Olinda Ihe fizeram.
52 Se referindo ao caboclo que Dacui incorpora, que é o mesmo Xang0 recebido por ela nos toques para
Orixas.
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Nos rituais do Centro Espirita Santa Cecilia, observa-se que caboclos e orixas
possuem espacos e cultos distintos, no que se refere aos ritos internos do terreiro, mas
também na prestacdo de servigos para possiveis clientes. Isto se revela também nas
afirmagdes de Pai Ferreira de que é necessario ter os “dois lados”, de modo que 0s
filhos de santo sdo iniciados no orixa e “cal¢ados” na jurema, a fim de estarem sob a
protecdo do caboclo. Pois, na concepgdo de Pai Ferreira, € importante para o terreiro ter

caboclo e orixa, “porque sempre as pessoas que vém tém os dois ”.

No Centro Espirita Santa Cecilia, a jurema e o xang6 sdo cultos que se
complementam na satisfacdo das necessidades e anseios dos adeptos, bem como na
prestacdo de servigos para os que nao fazem parte da comunidade do terreiro. Sdo nos
dois cultos que os individuos procuram obter bem-estar em todos os aspectos de suas
vidas, seja fisico, moral ou social. Orixas e caboclos atendem pedidos especificos,
sendo, na mesa da jurema, que se demandam 0s mais praticos, como um emprego, uma

promocdo, a conquista em uma causa judicial ou a cura de dores na perna, por exemplo.

No entanto, mais que este complemento entre modalidades religiosas, ha, de
fato, uma correspondéncia entre caboclos e orixas que se revela nas concepg¢des de Pai

Ferreira e em ritos do terreiro Santa Cecilia. Como afirma Motta (1991),

No sincretismo vertical, paradigmatico ou metaférico, umas entidades
representam outras, ou um conjunto de entidades — um conjunto, poderiamos
dizer, hagio-semantico — representa outro conjunto, mas sem que 0S
conjuntos, ou seus elementos, desempenhem papéis equivalentes no processo
ritual (MOTTA, 1991, p. 253).

Neste sentido, no Centro Espirita Santa Cecilia, é possivel conceber um quadro
de correspondéncias entre caboclos e orixas que se orienta a partir do compartilhamento

de certas caracteristicas. A saber:
Vov6 Catarina — Nanan = Ancianidade
Caboclo indio — Xang6 = Justiceiro

Caboclo Damodara — Ogum = Aguerrido
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Neste capitulo, contudo, focaremos, principalmente, nas interseccdes entre
caboclos e orixas no Centro Espirita Santa Cecilia a fim de refletir como, na prética, se

revela a concepc¢do de Pai Ferreira de que orixas e caboclos s3o os “mesmos ”.

Segundo Pai Ferreira, faz-se necessario que o filho de santo, em seu ingresso no
xang0 do terreiro Santa Cecilia, cuide dos dois lados: da parte dos orixas e da parte dos

caboclos, para assim ser “completo”:

“O cara quando se inicia... Eu quando jogo, digo se o orixa dele é de caboclo.
Ou se ele tem caboclo ou orixa. Se € o caboclo que é antes ou se € 0 orixa que € antes.
Ai, quando eu jogo, eu digo logo. Se for o caboclo, primeiro ele é juremado. Sé toma a

jurema quando ele € caboclo.”

Nesse sentido, no terreiro Santa Cecilia, € no jogo de buzios que se define quem
sdo os donos da cabeca do fiel, mas também a relacdo que estes orixas possuem com o
caboclo. Portanto, desde o jogo de blzios, que antecede o processo de iniciacdo nesse
terreiro, se apresenta a relagdo entre caboclos e orixas. No entanto, essa correspondéncia
parece ser flexivel, pois, ainda que Pai Ferreira afirme que caboclos e orixas sdo os
mesmos, em sua fala admite que € o jogo de blzios, método de adivinhacdo por

exceléncia do xang6, que confirma essa relacao.

Por outro lado, na mesa da jurema, os caboclos incorporados também dao
instrucdes sobre os ritos do xangd. Em um trabalho de mesa foi possivel observar
Caboclo indio dando as seguintes recomendacdes a alguém que estava num processo de

iniciacdo:

Caboclo Indio: “Quem pode com o0 peso pega, levanta e vai. Mas quem n&o pode
levanta e cai. Entdo, ndo pegue peso quem ndo pode levar. Ta certo assim?! Cadé
aquelas duas assentamentos que vocé trouxe da obrigacdo? Da mata? Cadé aqueles
dois assentamentos que vocé trouxe da mata?

Filho de Santo: “As pedras? Os xexos [seix0s]?”

Caboclo Indio: “Duas pedras, que vocé acha que é um xexo, vai ser o assentamento do
seu santo. Portanto, aquelas duas pedras pra vocé... Agora, pegue o depdsito do seu
pai e 0 da sua mée pra botar aqueles assentamentos dentro. E aquelas pedras que veio
da mata, que vocé trouxe...”

Filho de Santo: “Eu ndo cheguei a trazer, ndo, caboclo. Eu mostrei a ela [Dacui], e ela

disse que ndo servia.”
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Caboclo Indio: “Trouxe. Pergunte a ela onde ela botou. ”

Filho de Santo: “E ficou com ela? Eu pensei que ela iria sacudir.”

Caboclo Indio: “Meu cavalo ndo sacode nada. Ela sabe que é de responsabilidade. ”
Esposa do Filho de Santo: “N&o é essa que ela botou no principe dele, ndo?”
Caboclo Indio: “Vocé ta olhando praela?”

Esposa do Filho de Santo: N&o.

Caboclo Indio: “Ent3o, pronto! Olhe direitinho. Aqueles assentamentos é o do seu
santo. Diga a ela que ¢é aquele que vai ser. Vocé levou pro seu buraco [Casa]?”

Esposa do Filho de Santo: “Eu entreguei a ela.”

Esse dialogo entre Caboclo Indio e um casal de filhos de santo, que acontece em
uma mesa de jurema, se refere as pedras que compdem o assentamento dos orixas, pai e
mae do filho de santo®3. Os depésitos de loucas ja haviam sido comprados e estavam no
peji, como me foi mostrado, esperando as pedras as quais o caboclo se referia. Tais
pedras deveriam posteriormente ser consagradas com o sangue de animais de dois e
quatro “pés”, confirmando, dessa forma, os lacos entre 0 homem e seus deuses e,
consequentemente, confirmando a posicdo deste individuo na hierarquia dessa
comunidade religiosa. No entanto, 0 que mais nos interessa nesse dialogo é o fato de
ritos tdo fundamentais do culto do xangd, no Centro Espirita Santa Cecilia serem

tratados na mesa da jurema. Assim prosseguiu a conversa:

Caboclo Indio: “Pois diga a ela que eu quero. Diga a ela que aqueles dois... Porque o
do seu pai ndo é um corisco, mas € chegando a um corisco. Aqueles é que sdo o
assentamento do seu pai e de sua mae. Diga a ela que, quando for lavar o santo*, diga
a ela que eu quero o seu depdsito com os assentamentos aqui. Vocé esté preparado pra
ser calcado? Se for, eu vim pra isso. Se lembre de uma coisa: sete, quatorze ou 21 dias.
Eu disse a vocé, quando eu vier na proxima lua, eu lhe calco. Vocé disse que queria,
num disse?”

[.]

Caboclo indio: “Outra coisa: seu pai disse a ela 0 nome dele trés vezes. Ela num disse
a vocé? Vocé se lembra? Deveria se lembrar. 1sso é coisa que ndo se pode esquecer.

%3 Segundo Motta (1978b, p. 153), “pedras e ferros, na verdade, formam a aparelhagem litirgica essencial
do xangd, sendo o objeto primério das ofertas de comida. Do mesmo modo, a eles se dirigem 0s muitos
gestos de respeitos requeridos pelo protocolo ritual”.
5 Caboclo indio se refere & limpeza periddica do peji dos orixas.
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Vocé deveria se lembrar. Ela falou trés vezes pra vocé. Ela ainda disse: esse nome é o
nome de um indio. Ela ndo disse a vocé, ndo? Se lembre! Que ninguém aqui nunca viu,
mas ela disse a vocé. E ela ndo vai lhe dizer de novo. N&o se engane com o meu cavalo,
n&o se engane! Vocé acha, meu filho, que vocé esta neste canto a toa? ” [Caboclo indio
bate com a méo fechada na mesa].

Filho de Santo: Néao.

Caboclo Indio: “Pois, pronto! O nome que ela Ihe deu, n&o foi ela que lhe deu, nio.
Foi o seu pai que disse a ela pra dizer a vocé.”

Filho de Santo: “Ela disse que sonhou com um nome.”

Caboclo Indio: “E é bonito, né! Muito bonito. Se lembre... antes de eu defumar vocé,
se lembre [...] E ele ndo vai chegar no seu corpo nem téo cedo. [...] O dia que ele se
lembrar, eu ndo des¢co mais numa mesa![Caboclo indio continua defumando o filho de
santo] Nao se lembrou? Pergunte a ela qual é o nome. Vocé tem sete... quatorze dias
pra me dizer.”

Nesse dialogo, Caboclo indio ndo se refere ao principe, um copo de vidro que
geralmente contém pedras e representa um caboclo especifico. O assentamento a que o
caboclo alude consiste na representacdo material dos orixas nas religibes afro-
brasileiras. Assim, Caboclo indio cobra ao filho de santo o assentamento do seu pai, 0
orixa dono da sua cabeca. No entanto, segundo esse mesmo caboclo, o pai possui 0

“nome de um indio”.

Nessa sessdo, o filho de santo foi “cal¢ado” na jurema, rito de iniciagdo na
“parte dos caboclos” que, no Centro Espirita Santa Cecilia, é realizado geralmente
antes da iniciagdo na “parte dos orixas”, bem mais complexa, por sua vez. No entanto,
como veremos adiante, no ritual de iniciacdo no xangd, também ha oferendas para os

caboclos, momento em que se evidencia uma interseccao entre 0s dois cultos.

No ritual para se calcar o filho de santo, Caboclo Indio defumou todo o seu
corpo: o0s bragos (um de cada vez, erguidos para o alto), o térax, as costas, pernas e
debaixo de cada pé. Apds essa cuidadosa defumacéo, o caboclo se concentrou no brago
direito do filho de santo. Foi nesse braco que o Caboclo indio, soprando a gaita do lado
inverso, langou jatos de fumaga em um determinado ponto do antebrago, pouco abaixo
do cotovelo. Algumas gaitas foram utilizadas, uma apds outra, vagarosamente,
produzindo um ferimento com o calor do jato de fumaca. O filho de santo, mesmo
contido, ndo estava sob o efeito de nenhuma substancia ou em transe, que talvez
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pudesse amenizar a dor que, evidentemente, sentia. Quando terminou, Caboclo indio
recomendou que passasse somente mel no ferimento e alertou sobre quatorzes dias de
abstinéncia sexual. Neste dia, ndo foi posta a semente dentro do ferimento, como Pai
Ferreira e Dacui haviam explicado que ocorreria. O motivo ndo ficou claro para mim.
Dacui, cal¢ada por Pai Ferreira hd mais de vinte anos, ainda possui em seu antebrago a
cicatriz do ferimento onde foi posta a semente que, conforme ela me disse, ndo sabia
qual era, pois estava em transe. A “semente” parece possuir sentido simbdlico e talvez

nao se trate de uma semente de fato.

Foto 8: Dacui conduzindo o trabalho de mesa (defumac&o).
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Foto 9: Caboclo indio com sua “gaita”.

Na sessdo seguinte, quatorze dias depois, o filho de santo que foi calcado,
portava uma ferida circular no antebraco direito, cujo aspecto era desagradavel. Ele
disse que a ferida havia inflamado, causando-lhe muito incbmodo, ja que, a fim de
escondé-la devido a seu trabalho na policia militar, precisou cobrir com uma
cotoveleira. Se descoberta, isso poderia afasta-lo das atividades e obrigar-lhe a dar
explicacdes sobre o estranho ferimento. Nessa noite, Caboclo indio, sem demonstrar
compaixdo alguma, examinou o ferimento, recomendando que se passasse axé e
avisando que, nesta sessdo, seria a vez de sua esposa ser “cal¢cada’, pois ele foi o

primeiro por ser 0 “esteio” da casa.

Novamente, Caboclo Indio cobrou ao filho de santo, agora ja “calcado ”, 0 nome
de seu pai. Desta vez, ele soube responder: seu pai se chama Damodara, um indio
guerreiro na mesa de jurema, que corresponde ao orixd Ogum na “parte dos orixds”.
Assim, sera o caboclo Damodara que, futuramente, quando este filho de santo estiver
preparado para receber incorporacédo, descerd na mesa da jurema e dara conselhos e cura

aos presentes. Por sua vez, Ogum, em seu corpo, dancard nos toques de oOrixas,
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apresentando-se de maneira muito diferente do caboclo Damodara na mesa de jurema.

Contudo, para o filho de santo, Ogum e Damodara s&o 0 mesmo “Pai Guerreiro”.

Desse modo, os nomes do caboclo e do seu orixa correspondente sdo utilizados
em cultos distintos. Porém, o caboclo Damodara e o orixa Ogum podem ser
considerados um s6 pai, possuindo como caracteristica fundamental ser aguerrido,
relacionando-se também a personalidade desse filho de santo, integrante de uma tropa
de elite da policia militar. Este, apesar de ser filho de santo somente lavado®, na nova
configuracdo do terreiro Santa Cecilia, logo ap6s a morte de Pai Ferreira ocasionar a
saida de muitos filhos de santo, estava sendo preparado por Dacui para assumir
importantes responsabilidades. Assim, passou a ocupar, nos trabalhos de mesa, o lugar

esquerdo a cabeceira, ocupado por muitos anos pela propria Dacui.

A correspondéncia entre caboclos e orixas no Centro Espirita Santa Cecilia se
relaciona a uma hierarquia revelada ndo somente na parte dos orixas, mas também no
culto do caboclo. Segundo Motta, (2009)

O Xangd do Recife, como o Candomblé da Bahia, é uma religido
marcadamente sacerdotal e hierarquizada, na qual a inspiracdo pessoal se
acha subordinada ao controle da hierarquia. Para serem aceitos como validos,
os carismas individuais devem ser ratificados pelos sacerdotes e sacerdotisas,

isto é, pelos pais e médes-de-santo, também denominados, em estilo mais
hieratico, babalorixas e ialorixds (MOTTA, 2009, p. 01).

Essa analise também pode ser estendida ao xangd de Maceid. No entanto,
apesar do Centro Espirita Santa Cecilia funcionar a partir de uma estrutura hierarquica
tipica do xangd, é na mesa de jurema, onde sdo tomadas importantes decisdes, que se
confirmam a organizacdo e a hierarquia do terreiro. Isto se torna ainda mais evidente
neste momento em que o terreiro procura se reorganizar a partir da lideranca de Dacui e
da autoridade, outrora importante, mas agora fundamental, do seu caboclo: Caboclo
indio. Assim, por exemplo, em um trabalho de mesa, Caboclo indio ordenou que se
jogassem os buzios para todos os filhos, fazendo recomendagdes sobre o primeiro toque

a ser realizado apds a morte de Pai Ferreira — a festa de Obaluaié, em janeiro de 2012.

“Eu disse a ela [Dacui] no jogo. E diga a ela que sente com cada filho e jogue,
que eu mandei ela jogar. A festa do leproso [Obaluaié] vem e todos eles tém que chegar

% Que ainda ndo completou sua iniciagéo no xango.
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junto. N&o vai ser feia, ndo. Vai vim um bocado de coisa. Quando ela [Dacui] tiver na
roda [gira], vocé e Robinho toma conta. Faca vista fina, ndo faca grossa. ”
)

W
L

Foto 10: Festa de Obaluaié (imagem de Sao Sebastido e bolo com as cores do orixa Obaluaié,
xeres e frutas).

Foto 11: Primeiro toque realizado por Dacui (no centro da fotografia), como lalorixa do terreiro.
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E interessante que Caboclo indio diz que “falou” para Dacui no “jogo”, se
referindo perfeitamente ao jogo de buzios, forma comum nas religiGes afro-brasileiras
de consulta aos orixas. Mas o transe do caboclo é verbal, dispensando, a principio, um
método de adivinhacdo. Os caboclos, no Centro Espirita Santa Cecilia, nas sessfes de
mesa, mandam recados para 0S Seus respectivos “cavalos”. Outra maneira de
comunicagdo entre seres humanos e o sobrenatural neste terreiro sdo os sonhos. Mas
Caboclo Indio disse ter falado com Dacui no jogo de bizios. Ora, foi Caboclo indio

quem falou ou Caboclo indio como Xang6?
Em uma entrevista perguntei a Dacui se Caboclo Indio descia no toque de orixa:

Dacui: “No toque, ndo. Ele desce como xangé. E quando ele desce no toque, ja é outra
personalidade dele. Vocé olha pra ele, vocé ndo diz que é Caboclo indio. Ele ndo fala
com ninguém, ndo. Os filhos que vao a ele. E ndo fale em pé, ndo. Tem que se ajoelhar,

se ndo ele manda.”
Pesquisador: Caboclo indio é muito da justica?

Dacui: “E, porque Caboclo indio é o meu pai que é Xango. Ele muito justo, rigido. Na
minha casa € Nagd- Xamba. Eu estou dizendo a vocé o que se faz no Xamba. ”

A palavra personalidade, utilizada por Dacui nessa ocasido, parece ser bem
apropriada para se referir ao que tenho chamado de correspondéncia entre caboclos e
orixas no Centro Espirita Santa Cecilia. Personalidade, como um conjunto de qualidades
que relaciona caboclo e orixa. No caso de Caboclo indio, a justica e autoridade tdo
reconhecidas ao orixa Xangd. A seguir, outras recomendagbes de Caboclo indio,
referentes a festa de Obaluaié, o primeiro toque deste novo momento do Centro espirita

Santa Cecilia:

“Diga a ela que arrei a carne de porco pra sua Oxum, pra de Toinho. E diga a
ela que ndo esqueca do meu amala. Toda festa que tiver, de agora em diante, 0 meu

amala, ela ndo deixe de arriar.”

Mais uma vez percebem-se ritos da parte dos orixas sendo prescritos por um
caboclo na mesa de jurema, nesse caso, carne de porco a ser ofertada para Oxum no peji
do terreiro. A segunda recomendacdo é ainda mais intrigante. Caboclo Indio adverte

que, de agora por diante, nos toques do terreiro, Dacui ndo devera deixar de ofertar o
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seu amalad. Mas, o que Caboclo indio chama de “meu amald” é uma comida ofertada
para 0 orixa Xangd no peji do terreiro. Esta oferenda ndo estd presente nos ritos da
jurema. De maneira que o préprio Caboclo Indio se identifica como sendo 0 mesmo
orixa Xang0, a sua “outra personalidade”, quando se refere ao “meu amald”. Outra
alusdo ao orixa Xango, realizada pelo Caboclo indio neste dia, foi quando ele cantou o

seguinte ponto:

“Relampiou, tremeu a terra.
Meu pai Xangd no alto da serra.
Meu pai Xangé,

Meu pai Xangd,

Venha salvar os seus filhos aqui na terra.”

No Centro Espirita Santa Cecilia, € fundamental a oferta de animais em
sacrificio para as divindades. O sacrificio de animais € tdo importante que, nesse centro,
serve de medida de senioridade religiosa. Numa conversa sobre a sucessdo de Pai
Ferreira por Dacui, ela utilizou a seguinte expressdo para salientar a sua capacidade
religiosa de assumir tal tarefa: “eu jd tenho quatorze obrigag¢do de abé”. Assim, mais
gue os seus cerca de vinte anos de iniciada, Dacui enfatizou quantas vezes “deu” ab0,
ou seja, carneiro para o orixd, dono da sua cabega, comer. De modo que, “dar ou
ganhar um abé” é um sinbnimo de obrigacdo. E quanto mais obrigacdo, maior
reconhecimento da autoridade religiosa do devoto. O ab6 € o animal de maior porte a
ser ofertado no Centro Espirita Santa Cecilia e seu sacrificio é sempre acompanhado de

animais de “dois pés”’, como galinhas e patos.

O terreiro, por sua vez, € uma comunidade que possui muitas pessoas idosas,
com maior tempo de iniciagdo, inclusive. Alguns ainda foram filnos de Benedito
Calheiros, pai de santo de Pai Ferreira. A propria Rosa, filha bioldgica de Pai Ferreira,
possui mais anos de idade, como também de santo e, talvez, até maior nimero de
obrigagdes de abd. O proprio Pai Ferreira fazia referéncia a quantidade de sacrificios
como sindnimo de senioridade. Porém, a predilecéo deste Pai de santo, que afirmava ser
Dacui a pessoa preparada para ocupar o seu lugar, € que foi decisiva para definir os

novos rumos do terreiro.
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Foto 12: Dacui, orgulhosa, ao lado da mesa organizada por ela para a festa
de Oxum, com bolos das cores de Oxum, imagem de Nossa Senhora do
Carmo, frutas e xéres.

N&o h& um limite para a quantidade de obrigacGes que um devoto deve dar em
sua trajetdria religiosa, pois, Pai Ferreira, mesmo ap6s muitos anos de iniciacdo e
muitas obrigacdes dadas, realizaria uma obrigagdo para 0s nove orixas, de Exu a Oxal4,
ja que estava doente e 0s “santos” haviam pedido. Contudo, faleceu dias antes de
realizar esta obrigacdo. No seu ritual de morte, o balé, realizado durante dois dias, foi
prescindido do sacrificio de varios animais. As visceras dos animais sacrificados na
manhd do primeiro dia do ritual, comidas feitas a base de milho, arroz, farinha e alguns
de seus pertences rituais formaram um grande ebd que foi despachado no fim do ritual
funerario. Assim, o sacrificio acompanha o devoto em toda sua trajetoria. Desde o
nascimento, ou seja, a iniciacdo, até a morte.

No Centro Espirita Santa Cecilia, o sacrificio é o rito fundamental do xangd ou
da parte dos orixas. Para Motta (2011), esta é uma caracteristica das religides afro-

brasileiras. Assim, o sacrificio é considerado
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O atomo de todo o ritual afro-brasileiro, correspondendo a intuigdo da
dependéncia do individuo com relacdo aos santos, outro ndo é sendo o
oferecimento de sacrificios de sangue através da imolacdo de animais:
galinaceos, caprinos, ovinos, as vezes suinos e bichos de outras espécies.
Todas as outras atividades rituais do Candomblé e do Xangd provém dessa
forma de sacrificio, a ela conduzem, ou a ela equivalem. Notemos que, em si
mesmas, do mesmo modo que partem da apreensdo fundadora da
dependéncia com relacdo as forgas ou a Forga sobrenatural, todas as religiGes
possuem carater essencialmente sacrificial. Em todas elas ha alguma coisa
que o homem deve ceder ao Superior, para marcar submissdo e adoracéo,
nem que seja (e este ndo é o menor dos sacrificios) a propria atitude, interior
e consciente, de submissdo e adoracdo (MOTTA, 2011, p. 20).

Tal rito apresenta certa flexibilidade, de acordo com o poder aquisitivo do filho
de santo, mas que sempre engendra uma redistribuicdo de carne. Os pés, 0 sangue e as
visceras, considerados portadores de axé, sdo para 0s “santos”. Parte da carne in natura
é destinada aqueles que trabalharam no corte e no cozimento dos animais e o restante,
apos ser preparada, € saboreada por todo o terreiro. Algumas comidas ofertadas para os
orixas podem ser saboreadas pelas pessoas também. Em um dia de toque, um prato de
amalé que foi ofertado no peji para Xang6, depois que o togue terminou, foi posto sobre
a mesa da cozinha e as pessoas se serviram. Dacui descreveu da seguinte maneira a

distribuicdo da carne:

“A gente da pra todo mundo comer. Quem trabalha leva. A gente so tira trés
costelas, o rabo, pescoco, o rim, a buchada, os mocotds, o coragdo para fazer o ‘essum’
qguando é de orixa. E, quando é caboclo, a gente assa tudo, as partes que a gente tira...

Porque o resto, a gente corta e divide pra quem trabalha.”

Motta (1995) defende a hipdtese de que cultos, como o xangd, também possuem
por finalidade a distribuicdo de renda, se iniciando por aguela que se apresenta sob a

forma de recursos alimentares. Segundo o autor,

Sei que, em sua liturgia, os santos recebem e conservam algumas secfes de
animais abatidos, que depois colocados “nos pés dos orixas” sdo despachadas
para 0 mato, a agua, ou algum outro lugar apropriado. Mas verifico que, de
longe, a maior parte da carne é consumida pelas pessoas. De modo nenhum
eu penso que o ritual do xang6 tenha sido inventado para simplesmente
redistribuir comida e renda. Mas ndo podemos entender sua énfase sobre
sangue e sobre carne sem referéncia a pobreza do povo recifense, nem
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referéncia a seus niveis muito baixos de renda, a seu consumo deficitario de
calorias e proteinas (MOTTA, 1995, p.109).

No Centro Espirita Santa Cecilia, o sacrificio se faz a partir de um rigido
esquema que relaciona espécie e sexo do animal a ser sacrificado com o orixa que
receberd a oferta. Esta relacdo deve ser respeitada, mesmo que a quantidade sofra
variacdo de acordo como o poder aquisitivo do ofertante. Assim, explica Dacui:

“O santo sempre... A gente inicia sempre dando uma obrigacdo de ‘aguié’
[galin&ceos]. Pra o comeco, tem que ser obrigacdo de ‘aguié’. A gente d& de Exu a
Oxala. Por ai, d4 um galo ao pai e méae e pronto. Na minha casa, ndo. D& de Exu a
Oxala. Ai, pronto! Vocé deu sua primeira obrigacdo. Como se gasta muito, ai vocé diz:
“ Oh! Madrinha, daqui a quatro més eu quero fazer o meu santo’. ‘Muito bem, meu
filho! Vamos esperar a data do seu santo, se for uma data bonita, vocé vai se
preparando. Vai comprando as coisas. ’ Porque se gasta um bocado. Para fazer o santo,
a gente faz o santo, sim. Aqui, na minha casa, 0 meu pai sempre fazia com pai, mée e
Oxalad. Digamos, vocé é filho de Xangd com lemanja: entdo vocé da carneiro a
lemanja, carneiro a Xangd e uma cabra a Oxalad. Pra ser o certo, se vocé tiver
condicdo, tinha que da um bode a Ogum porque é o dono do corte. Quer dizer... todos
correm com ‘aguié’. Se lembre disso. Sendo que o ‘abd’ se corre com dois. Xangé corre
com dois galos, lemanja pode correr com uma galinha e uma pata. Oxala corre com
duas galinhas. Pra dar a Ogum, se corre com dois galos. Entéo, todos que levam ‘abé’,
que recebem ‘abd’, recebem duas ‘aguié’. Tanto se for macho como se for fémea.
Xangd pode receber um capote que é de Xang6 e um galo, mas se vocé quiser pode dar
dois capote e um galo. Pode dar a lemanja duas galinhas e uma pata, isso depende do
que o filho estd querendo dar. Pra fazer santo com trés ab6, da. [Para] pai, mae e
oxala. Nesse caso, dois carneiros e uma cabra. Eu mesmo, quando dou obrigacao, eu
faco em uma semana. Como o meu santo desce tudo, [d& para] fazer em duas. Porque
na primeira semana, digamos que eu tiro quatro orixas, na segunda ja fecho com o
baguiri®®, que fecha a obrigacdo toda. Mas todos 0os meus orixas que comeram na
primeira ‘ab®’ corre com ‘aguié.” Se lembrando sempre que tem que correr com

‘aguie.’ Por ai ndo se faz isso, ndo, mas na minha casa, sempre o Pai Ferreira fazia

% O baguiri ¢ a oferta de um peixe chamado bagre, que encerra a obrigagao.
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isso e vai continuar fazendo. Se por acaso eu continuar dando obrigacdo e for dar

obrigagéo, continua do mesmo jeito. ”

Pai Ferreira apontou, em uma das entrevistas, uma distin¢do entre 0 modo como

orixa e caboclo recebem os sacrificios:

Pai Ferreira: “Que a comida de orixa é cozinhada e € separada. Cada orixa tem a sua
panela separada para botar nos seus depositos. E o caboclo é assada. E assado e tudo
misturado. No orixa, matou pra Odé, aquela panela é separada. E s6 dele. Panela de

Obaluaié , so dele [...].”
Pesquisador: O que o senhor mata pra caboclo?

Pai Ferreira: “Bode, lebre, capote, guiné, capote € guiné, pato... Eu mato um bode pra
Ogum, mato dois galos. Pra Odé, eu mato um bode, dois lebres e mato um capote e
mato um galo. Pra Obaluaié, eu mato um bode e dois galos. Pra Nananburuku, eu mato
uma cabra e duas galinhas. Pra Xangd, eu mato um carneiro, um capote e um galo. Pra
Oi4, duas galinhas e uma cabra. Pra Oxum, uma cabra, ndo vou dar mocd, ndo, mas a
gente da moco, uma galinha e uma cabra. Pra lemanj&, vou dar uma pata, uma galinha
e um carneiro. Pra Oxal4, uma cabra e duas galinhas. Eu canto misturado, canto pra
Ogum e canto toada pra Ogum de caboclo. Canto pra Odé e canto pra caboclo. A
matanca de caboclo tem jurema, ndo tem ‘amassi.” Quer dizer, o depdsito no orixa sé
leva ‘amassi’, somente mel e o axé. No caboclo, ele leva a jurema, leva confeito, leva

banana cortada, leva uva e leva maga. ”

Quando perguntei a Pai Ferreira sobre as oferendas para os caboclos, sdo 0s
nomes de orixas que ele utiliza para responder, indicando, provavelmente, que caboclos
e orixas recebem as mesmas espécies de animais em sacrificio. Por exemplo, o Caboclo
indio, de Dacui, tal como o seu orixad Xangd, gosta de receber gordos ‘abds’ em
sacrificio. Mais adiante em sua fala, Pai Ferreira lembra que é através do canto que
caboclos e orixas sdo relacionados, mesmo em espacos de cultos distintos canta-se
“misturado”. Assim, em toque para preto velho, considerado no terreiro como toque
para caboclo, em algum momento se cantard para o orixa Nanan, pois é a “mesma”

Vovo Catarina.
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Porém, uma distincdo salientada por Pai Ferreira entre caboclos e orixas é o
modo como recebem a comida resultante dos sacrificios. Os caboclos recebem a carne
assada e “misturada” € 0S orixas, cozida em panela e “deposito” especifico a cada
entidade. No Centro Espirita Santa Cecilia, no entanto, o sacrificio parece também
obedecer ao sincretismo que ha entre caboclos e orixas. Assim descreveu Dacui uma

obrigacdo de ‘abd’ para Caboclo indio:

“Ele j& tem trés juremacdo. Toda juremacdo dele corre com ‘ab6’. Juremacao
de caboclo, ele ja tem trés jurema. ‘Ab6’ se chama carneiro. Eu ja tenho quatorze
obrigacdo de ‘ab6’. Ele ja teve trés juremacdo s6 pra ele. A juremacdo €
exclusivamente dele. E daquele mesmo jeito®”. Sendo que tinha comida arriada no
caboclo. Ali é obrigacdo dele. Agora, sempre quando dava a ele, sempre comia 0 meu
Xangd e Nanan. Que no caboclo é Caboclo indio e Vové Catarina. Porque no caboclo

ele tem um nome e no orixa ele tem outro.”

Dacui esclarece como se da a relacdo entre caboclos e orixas, no que se refere a

comida a ser ofertada,

“O meu Caboclo Indio, o depdsito dele é l4 dentro no orixa. Quando ele vai
comer, ele come no caboclo. Porque comer no caboclo é o seguinte: a gente corta e
assa e arma no estado. Terminada a obrigacédo do toque, a gente bota no orixa. Quer
dizer... 0 meu orixa é orixa caboclo. Todos 0s meus orixas sdo orixas caboclos. A
maioria dos meus filhos de santo é orixa caboclo. Sempre ele comeu no caboclo. Eu,
quando lavei o santo, eu lavei no orixa, a primeira obrigacéo minha foi no orixa. [...] E
a segunda por diante ja foi no caboclo. Tudo que tem direito. Tudo no mel. Tudo como
o0 caboclo come. O caboclo come fruta, as flores, essas coisas, mas é mel. Jurema que
leva tudo no caboclo. N&o leva dendé. Em caboclo néo se leva dendé de jeito nenhum.
Pode escrever como eu estou lhe dizendo com letra de ouro. Caboclo se come com mel.
[...] Eu faco uma obrigacdo pra Caboclo indio, ent3o, vai ser uma mesa. Ele vai descer
na mesa como ele desce normal. Mas, se eu for dar uma obrigacéo no orixa, sendo no
caboclo, quando ele descer no toque, ele vai descer como Xangd. [...] Eu vou dar uma
obrigacdo. Tudo bem, entdo. Vai ter que armar tudo, vai ter o toque. Quando ele descer

no toque, que é o toré mesmo, ele vai descer como Xang0. Vai descer como Xang6, mas

57 Como descrita no 2° capitulo.
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se ele comer, digamos assim, eu vou dar uma juremacao de mesa. Entéo, ele vai comer
em juremacéo de mesa. Entdo, ele vai descer como Caboclo indio. N&o vai dancar. Ele
vai descer. Ele vai cantar o ponto dele. Vai defumar. Vai tomar a jurema. Vai fazer o

que tem de fazer e depois ele vai embora. Mas eu continuo com a minha obrigacgéo. ”

Segundo Dacui, Caboclo indio e 0 seu Xangd sdo representados a partir do
depdsito (assentamento) do orixa e do principe do caboclo, de modo que, durante uma
obrigagdo na “parte dos orixds”, quando em sacrificio se derrama o sangue da vitima
sobre o depdsito do seu Xangd, o “principe [de Caboclo indio] vem pra obrigacéo ”.
Sendo posto “atras do deposito... depois vai de novo para o estado . Assim, caboclo e
orixas recebem os sacrificios de maneira distinta, porém sempre relacionadas, uma vez
que cada obrigacgdo para orixa pode engendrar oferendas ao caboclo correspondente, em

que a reciproca também verdadeira.

Pesquisador: E ali, tanto Caboclo indio quanto Xangd, que s&o um so, estdo recebendo
aquela obrigacao?

Dacui: “Sé que ele recebe como Xangd, porque ele desce como Xangb pra receber.”
Pesquisador: Quer dizer que Caboclo indio ndo desce pra receber?

Dacui: “Desce Xang6.”

Pesquisador: Numa obrigacao quem desce é Xangd?

Dacui: “Se eu estou matando pra Xangd, como 0 meu pai matava, quem desce é
Xango.”

Pesquisador: E se vocé for fazer uma obrigagéo na mata?

Dacui: “Caboclo Indio desce. Porque ali ele ndo esta descendo como caboclo, ta
descendo como orixa que ele estd comendo. ”

A comida do caboclo ¢é assada e preparada com mel enquanto que a do orixa é
cozida. Quando a comida é arriada no estado do caboclo, é acompanhada de varias
bandejas de frutas. O mel é um ingrediente na jurema do Centro Espirita Santa Cecilia
relacionado ao caboclo e estd presente na comida, nos ritos magicos e prescri¢cdes
terapéuticas, assim como o dendé esta relacionado a parte dos orixas. No entanto, o mel
também ¢ utilizado na comida dos orixas mais que o0 0leo de dendé, da mesma maneira
que o caboclo extrapola os ritos da jurema. O 6leo de dendé, por sua vez, ndo é utilizado

na comida do caboclo.
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Apesar de serem considerados os mesmos, o Caboclo indio e 0 Xangd de Dacui
recebem a comida ofertada de maneiras diferentes. Contudo, em uma festa de Xangb
que € realizada no terreiro em 24 de junho, Dacui, provavelmente, também oferta carne
assada para o seu Caboclo indio no estado dos caboclos, tal como oferta carne cozida
para Xangd no peji do terreiro. Nesse dia, ela ndo incorpora Caboclo indio, mas o seu

Xangb que, quando desce, ndo deixa de fazer uma reveréncia ao estado dos caboclos.

Foto 13: Peji durante a festa de Xang6. Na parte superior, estdo imagens de santos
catolicos e de orixas. Abaixo, 0s “depdsitos” dos orixds com comidas ofertadas>®.

%8 Fotografia registrada pela antropdloga Juliana Barretto durante a Festa de Xangd realizada em 2011.
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Foto: 14. “Estado” dos caboclos com comidas, vinhos e frutas ofertadas
durante a mesma festa de Xango. Note-se a cor vermelha predominante em
referéncia ao orixa Xango®.

Assim, a relag&o entre caboclos e orixas no Centro Espirita Santa Cecilia revela
também um sincretismo de tipo metaférico — vertical (MOTTA, 1975,1978a, 1991), no
sentido em que ha uma analogia entre caboclos e orixas, situada a partir de

caracteristicas correspondentes, com espacos e momentos rituais distintos. No entanto, a

59 |dem (Fotografia da antropdloga Juliana Barretto).
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identificacdo entre caboclos e orixas € tal, na concepg¢édo e nos rituais deste centro, que
se percebe outra forma de sincretismo, horizontal, a qual Motta (1978a, 1991) tem
chamado de sintagmatica ou metonimica. Para Motta (1991) no sincretismo

metonimico, elementos de origens distintas:

Encontram-se em contiguidade dentro do mesmo ritual ou cerimdnia, como
lexemas que compdem 0 mesmo sintagma ou enunciado. Penso que esse é 0
sincretismo que prevalecem na jurema (ou catimbd), praticada no Nordeste
Oriental, assim como no “candomblé de caboclo” descrito pelos autores
baianos. Encontramos ai, por exemplo, em continuidade horizontal, dentro do
mesmo contexto ritual, Oxala e Sdo Salvador, lanséd e Santa Barbara, etc, etc.
(MOTTA, 1991, p. 253).

O sacrificio de animais no Centro Espirita Santa Cecilia ndo deixa de relacionar
a “parte dos orixas” com 0 culto da jurema e evidenciar a concepc¢do de Pai Ferreira de
que orixas e caboclos sdo 0s “mesmos”. Quando conversava com Pai Ferreira sobre a
obrigacdo que ele daria (e ndo o fez devido ao seu falecimento), se deu o seguinte

dialogo:

Pai Ferreira: “Essa obrigacdo é pra todos. Eu vou dar primeiro para Oxo6ssi € Oxum,

porque sdo meu pai e minha mae. Eu corto primeiro pra eles. Eu vou dar a todo mundo.

[.]

Pesquisador: Quando o senhor da obrigacdo para o seu santo, o senhor da para o

caboclo também?

Pai Ferreira: “O meu santo é caboclo. Eu bato misto. Pra caboclo e orixd ao mesmo

tempo. Eu bato para os dois.”
Pesquisador: Seus orixas sdo Oxdssi e Oxum. E qual é o caboclo?

Pai Ferreira: “Oxdssi é caboclo. Oxum é caboclo. Meu Xang6 é caboclo. Tudo meu é
na linha de caboclo. Ai, como meu pai de santo no principio dava misto, cantava para

caboclo e orixa. Ai, eu continuo fazendo a mesma coisa. Cantando para os dois. ”

Os orixas de Pai Ferreira, 0 seu Odé Mirim, sua Oxum e seu Xangb Mirim, ndo
possuem nomes na parte dos caboclos, como os Xangds de Dacui e de Rosa, por

exemplo. No entanto, isto ndo indica auséncia de sincretismo. Com Pai Ferreira, a
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concepcao do terreiro de que caboclos e orixas sdo 0s mesmos se torna ainda mais
efetiva. 1sso provavelmente se relaciona com o fato de ser filho de Odé, também
chamado de Oxdssi, que em ioruba significa cacador, e no campo afro-brasileiro tem
sido frequentemente relacionado a figura do caboclo.

O pesquisador Jocélio Santos (1995) ressalta a relacdo entre Oxossi e 0 caboclo
na Bahia, considerando uma simetria ou mesmo identificacdo de algumas caracteristicas
compartilhadas, uma vez que “as duas entidades estdo sob a mesma atividade produtiva
— caca —, usando instrumentos semelhantes — arco e flecha. Ainda na similaridade, o
conhecimento que dominam é Unico — as folhas” (SANTOS, 1995, p. 145). Contudo,
segundo o autor, caboclo e Ox6ssi ndo deixam de ser substancialmente diferentes.

No que se refere ao orixa Odé (Oxo6ssi) de Pai Ferreira, ndo ha somente uma
relacdo entre este e o caboclo do culto da jurema, como encontrado pelo autor
(SANTOS, 1995). Santos (1995) sustenta sua analise, sobretudo no nivel mitoldgico,
em que Odé (Oxdssi) e caboclos podem ser relacionados pelos devotos. J& no Centro
Espirita Santa Cecilia esta relagdo é fundamentada a partir da prépria concepcao de Pai
Ferreira, ndo deixando de possuir algo de mitoldgico, segundo a qual sdo os caboclos
gue atualmente descem sob a forma de orixas e que seu orixa Odé € mesmo um caboclo.
Mas é também na prética que Odé, ao menos na forma infantil, desce tanto nas mesas de
jurema como nos toques para orixas no Centro Espirita Santa Cecilia. Deste modo, mais
que relacionados, como observou Jocélio Santos (1995) no contexto afro-baiano, no
terreiro de Pai Ferreira, Odé e o caboclo sdo considerados, em certo sentido, idénticos.

Assim, para os filhos do Xambéa de Pai Ferreira, Odé é um caboclo. De modo
que Odé desce tanto no orixa como na mesa da jurema, sem se valer de outro nome para
isso. A incorporacdo de Odé como uma crianca foi observada, tanto nos toque de orixas
guanto na mesa da jurema, por pessoas que nao possuem Odé como 0 seu orixa
principal, como Dacui e Rosa. No entanto, Pai Ferreira ndo recebia Odé como uma
crianca traquina, mas sim como um cacador aguerrido no toque de orixa. Porém, até
mesmo quando Pai Ferreira recebia o seu Odé no toque de orix4a, cantavam-se toadas de

Odé caboclo:

“Odé Mirim,

Menino Oxdssi...”
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Quando perguntei a Dacui se o caboclo desce no toque de orixa, ela respondeu

da seguinte maneira:

“Odé num desce? Odé é caboclo. No orix4, no toque, ele toma jurema. Toma
jurema, toma o mel e toma a &gua das quartinhas. Cada orixa tem as suas quartinhas,

num tem? E ele desce como caboclo.”

Um momento importante para se entender o sincretismo no Centro Espirita
Santa Cecilia é a iniciacdo, uma vez que o que €é sutil nos rituais mais comuns, como 0s
toques dos orixas e as mesas de jurema, na iniciacdo se torna mais evidente. No ano de
200760, neste Centro, presenciei uma saida de iad, ritual festivo no qual o filho de santo
é apresentado & comunidade do terreiro como iniciado, e, dai por diante, sera

considerado uma nova pessoa.

Era um filho de Ogum e, por isso, a maioria das pessoas do terreiro estava
vestida de vermelho. Um homem, vestido de calga e camisa vermelha, semelhantes a
um uniforme militar, foi trazido do peji até o saldo. O mesmo dancou aguerridamente
enguanto todos, cantando e batendo palmas, o saudavam. Em seguida, ajoelhou-se no
centro do saldo e puseram-lhe uma capa vermelha e um capacete semelhantes aos de
Sao Jorge. Serviram-lhe, num recipiente de ceramica, 0 axé — a substancia sagrada dos
orixas — e, em uma cuia, a jurema — a bebida sagrada do culto aos caboclos. Ogum
(filho de santo) levantou-se e estendeu a duas maos e Rosa (a méde grande do terreiro)

entregou-lhe uma espada. Todos cantaram:
“A sua espada, a sua lanca,
Ela é a sua luz.
Ele é Ogum Megé!

Ele é Ogum Megé!

60 Durante a produgdo do Documentario “1912: O quebra de Xang6 .
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Ogum dancou novamente, agora com sua espada em punho. Quando o0s
tambores, cantos e palmas cessaram, Pai Ferreira ordenou-lhe que dissesse a sua

digina®t. Ao que ele respondeu como se dissesse uma prece:

“Ogum rompe mato e taquanagud. Venho sarava os filhos, venho sarava o
conga. Ogum rompe mato e taquanagua. Guerreiro da Vigem Maria, vem de Aruanda

com a sua espada, vencendo demanda, dia e noite, noite e dia.”

Nessa ocasido, como em todos os toques para orixas, foi posta, no saldo do
terreiro, uma mesa com um bolo feito com as cores do orixa dono da festa, ladeada de
bandejas com frutas. Sobre a mesa, ha sempre uma estdtua ou um quadro do santo
catdlico referente aquele orixa. Neste dia, sobre a mesa, o bolo era vermelho e havia
uma grande estatua de Sdo Jorge. No peji, havia comida para os orixas e, no estado,
cujas cortinas brancas foram substituidas por outras de cor vermelha, deixava-se a

mostra muita carne assada para os caboclos, quando abertas.

Assim, o sincretismo no Centro Espirita Santa Cecilia entre caboclos e orixas
ndo dispensa a forma sincrética mais comum no campo afro-indo-brasileiro, entre orixas
e santos catdlicos. Apds a iniciacdo, o devoto deve assistir a uma missa. Pai Ferreira
também dizia ser catdlico e, na ocasido do seu falecimento, foi realizada uma missa de
sétimo dia na igreja do bairro com a presenca das pessoas integrantes do Centro vestidas

de branco.

Entretanto, a concepcdo e o0s ritos do terreiro revelam o carater mais
frequentemente metonimico em que se da a relacdo caboclo - orixa. Ainda que os santos
catélicos estejam presentes nos rituais do terreiro, a maneira como Santos e Orixas sao
relacionados parece acontecer, na maioria das vezes, num nivel metaférico, ao menos
em comparacdo a importancia que possui a relacdo entre caboclos e orixas no

funcionamento do Centro. De maneira muito sutil, e ndo menos complexa, no Centro

61 Segundo Cacciatore (1977, p. 104), Dijina é o “nome pelo qual a filha ou filhos de santo serd
conhecido dentro do ritual, apds sua iniciacdo. E revelado pelo orixa ou entidade protetora pessoal. E
formado pelo nome conhecido do santo, acrescido de uma qualidade especial deste, e mais, as vezes, 0
local de origem da divindade ou entidade. Termo usado nos candomblés bantos e na Umbanda”.
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Espirita Santa Cecilia, as duas formas de sincretismo — metonimica e metaforica —

convivem®2, Segundo Motta (1991) essas duas formas de sincretismo,

Horizontal, sintagmatica ou metonimica e vertical, paradigmatica ou
metaférica — convivem até hoje no Brasil, tanto mais que, devido aos
contactos e as migracOes, ja ndo existem em nosso pais espécies religiosas
alopatricas. Mas, se podem conviver no mesmo espago, com toda
probabilidade podem refletir tempos histéricos diferentes. Como eu penso
que os catimbos, juremas e candomblés de caboclo representam as formas
mais antigas de religido afro-brasileira (ou afro-indo-brasileira) que existem
hoje em dia, concluo que o sincretismo horizontal ou sintagmatico é a forma
mais antiga do fenémeno, refletindo um momento histérico de menos
distancia cultural e religiosa (e também talvez social) entre classes
dominantes e classes dominadas, entre a religido das elites e do povo; ou, dito
de outro modo, o sincretismo horizontal surge num momento, inclusive
anterior a penetracdo, no Brasil colonial, das ideias filosdficas do
enciclopedismo ou iluminismo, em que o catolicismo nada parece ter ainda
perdido de seu poder de totalizacdo simbolica e ideoldgica e no qual,
portanto, era inconcebivel (e havia também a inquisicdo para garantir
justamente isso) o surgimento, mesmo apenas virtual, de religides ou igrejas
paralelas, concorrentes ou dissidentes (MOTTA, 1991, p. 254-255).

Jocélio Santos (1995, p.147) conclui, em seu livro sobre o caboclo nos
candomblés baianos, que este seria “menos brasileiro do que aparenta ser € ‘mais
africano’ do que se poderia crer”. Considerado um “eclemento autoctone” submerso em
referencialidades africanas “essa entidade, que constitui um verdadeiro anatema nos
candomblés, é, por assim dizer, afro-brasileiro” (id). Se a imagem do caboclo traz
consigo a ideia de assimilacdo e reprodugao de certos “valores ditos oficiais”, também é

considerado como aquele que “ndo se deixou dominar no processo histdrico brasileiro

62 E possivel que a prética religiosa atual do Centro Espirita Santa Cecilia, que relaciona caboclos e orixas
em seus cultos, tenha sido comum em outras épocas nos terreiros de Maceid. Paulo Victor, filho de santo
e pesquisador, recentemente me falou ter ouvido de antigos babalorixas que, durante os anos de
perseguicdo em Maceid, muitos devotos continuaram incorporando (recebendo em transe) 0s seus orixas
nas discretas mesas de jurema. Outro exemplo que merece ser citado é que, na pesquisa de Relatério de
Identificacdo e Demarcacdo Territorial que esta sendo realizada na Comunidade Quilombola Guaxinim,
no municipio alagoano de Cacimbinhas, a antrop6loga Ana Laura L. Ferreira encontrou orixas, como
lemanja, lansd e Odé, descendo em um trabalho de mesa. A pesquisadora colheu o seguinte ponto: “Oh,
tim, tim, tim, mas cadé Oia?/Mas cadé Oia, Caboca, mas cadé Oia? (2x)/ lansd, menina que ta nessa
coroa./ lansd, menina que ta nessa coroa./ Pelo amor de Deus, lansd, ndo me deixe a toa! (2x)/ Oh, tim,
tim, tim, mas cadé Oia?/Mas cadé Oia, Guerreira, mas cadé Oia?/ lansa, na mata, € Cabocla/ lansa, no
terreiro, € Orixa. (2x)/ Salomim, Salomim, Sarava! (2x)/ E olhar pelo pai, pelo Oxala./ E olhar pelo pai,
pelo Oxalarid./ Bate, folha! Vai a mée lansa. ” (2x)
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para representar, na sua gama de significados, ‘0 dono da terra’. Desse modo recria, a
partir de elementos proprios, um indio que a sociedade brasileira imagina conhecer”
(SANTOQOS, 1995, p. 147). Entretanto, para o autor, a constru¢do da imagem do caboclo
no contexto religioso afro-baiano se da sob a forma da alteridade, em que o caboclo

representa “o outro” incorporado a simbologia africana.

Neste sentido, no que se refere a pesquisa realizada no Centro Espirita Santa
Cecilia, considero que Pai Ferreira diria o contrario do autor acima citado, visto que,
para Pai Ferreira, o caboclo ndo é “como se fosse” a criagdo da imagem de outro
distante, mas sim é brasileiro, porque aqui sempre esteve e também, por isso, é
poderoso. De modo que, para esse velho juremeiro e babalorixa, os caboclos possuem
uma importancia fundamental nos ritos dos “africanos”, Cujos “orixds ndo descem
mais”. A relagdo entre caboclos e orixas se apresenta tdo complexa, na concepcao de
Pai Ferreira, quanto a formacdo étnica e religiosa da populacdo brasileira. Portanto,
como afirma Motta (1985), as religibes afro-indo-brasileiras ndo sdo “sistemas

a2

completos e acabados, como as igrejas cristds”, possuindo uma flexibilidade que “como
uma lingua pode, sem prejuizo das anteriores, aumentar constantemente o nimero dos
seus dominios semanticos, as religibes mediunicas populares integram e absorvem
partes umas das outras, feito conjuntos menores englobados em conjuntos maiores”.

(MOTTA, 1985, p. 112).
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CONSIDERACOES FINAIS

O objetivo deste trabalho foi refletir sobre o culto do caboclo no Centro Espirita
Santa Cecilia, motivado pela maneira tdo particular e “encantada” com que Pai Ferreira
se referia ao caboclo, para quem &, sem sombra de duvidas, brasileiro, mais bonito e
poderoso. Ainda no ano de 2007, durante a producdo do documentério “1912: O
Quebra de Xang0”, Pai Ferreira nos apresentava uma concepcdo do caboclo que
destoava dos terreiros pelos quais nos tinhamos passado. Entre estes, o terreiro Santa

Barbara (11é Axé Oya Megué), na cidade de Olinda.

Esses dois terreiros possuem concep¢des distintas do que é a nacdo Xamba. E,
segundo depoimentos, o culto do caboclo surge como um elemento importante de
diferenciacdo. De todo modo, ndo se pretendeu um estudo comparativo entre a liturgia
desses dois terreiros a fim de se chegar a semelhangas que caracterizem um “modelo de
culto Xamba” que possa existir em Alagoas e Pernambuco. Talvez isso ndo fosse
possivel, a0 menos na dimensdo desta pesquisa que objetivou, especificamente, uma

compreensdo sobre o culto do caboclo no Centro Espirita Santa Cecilia.

Esses xang06s sdo, cada um ao seu modo, representantes de uma transmissao de
conhecimento de origem afro-religiosa que tem sido transmitida através de geracdes de
babalorixés dentro de uma dindmica social. Contudo, é importante considerar o papel
daqueles que manipulam a tradi¢cdo, mesmo que o discurso legitimador sempre enfatize
uma continuidade. Assim, a categoria nacdo foi considerada como um sinal diacritico
(COSTA LIMA, 1976) que, como tal, refere-se a criacdo de identidades afro-religiosas
que ndo podem ser percebidas fora do seu contexto e envolvimento com as demais.
Neste trabalho, foi possivel constatar a proximidade com que as categorias “nacao
Xamba” e o “Nago” foram enfatizadas tanto por Pai Maciel como por Pai Ferreira. Para
esses babalorixas, o Nago, praticado na cidade de Maceio, diferencia-se das praticas de
nacdes, como a Ketu e a Jeje, provenientes de outros contextos. Assim, no¢des de
tradicdo e pureza foram enfatizadas a partir da oposi¢do entre 0 Nagod (de dentro) e os
demais modelos (de fora). No caso de Pai Ferreira, o proprio culto do caboclo nédo
implica “impureza” a sua nacdo, sendo, ao contrario, um elemento importante de seu
Xamba. Dessa forma, para Pai Ferreira, sdo os filhos de santo “desobedientes” que, ao
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incorporarem elementos de outras nacgdes, afastam-se desse modelo, tornando-se

“tracados”, ou seja, impuros.

Entretanto, faz-se necessario que outros estudos sejam realizados,
principalmente em Maceid, levando em consideracdo a autoidentificacdo de nacdo
Xamba, como também a Nagd, tdo semelhante a primeira, segundo os depoimentos de
Pai Ferreira e Pai Maciel. Esse Nagb praticado em Maceid, do qual nos falam estes

babalorixas, continua ainda pouco conhecido pelos estudos académicos em Alagoas.

A “jurema” ou “parte dos caboclos”, no Centro Espirita Santa Cecilia, se
caracteriza principalmente por trabalhos de mesa realizados quinzenalmente ou em
datas especiais, como no dia de Reis, momento em que se comunga a bebida jurema.
Sacramento que, neste terreiro, se trata de um composto de ervas, entre as quais se
destacam a jurema preta e a jurema branca. Através da observacao destes rituais, foi
possivel perceber as implicagBes praticas anunciadas pela concepcdo de Pai Ferreira
sobre o culto do caboclo no Centro Espirita Santa Cecilia. Apesar de caboclos e orixas
serem cultuados em rituais distintos, fazendo jus a utilizacdo das expressdes “parte dos
caboclos” e “parte dos orixds”, através da observacdo dos trabalhos de mesa dedicados
aos caboclos, notou-se nos cantos, instrumentos litargicos e dialogos entre o0s

participantes, uma correspondéncia entre os caboclos e 0s orixas.

Essa correspondéncia, porém, ndo se da de maneira generalizada, mas €
especifica a cada individuo. O Caboclo indio corresponde ao orixa Xangd de Dacui, da

mesma maneira que o Caboclo Sete-Flechas corresponde ao Xangd de Rosa.

O culto do caboclo esta inserido numa estrutura formal e hierarquica,
caracteristica de um terreiro de xangd, de modo que a hierarquia sacerdotal do xangd
também esta presente nos trabalhos de mesa. Em rituais como a juremacao, por
exemplo, se observa uma relacdo entre a importancia dada a entidade e a posi¢édo

ocupada no terreiro pela pessoa que a recebe.

Os cultos de orixas e caboclos funcionam no Centro Espirita Santa Cecilia num
sistema de interdependéncia, constituindo, nessa relagdo, a propria organizagdo do
terreiro. A partir do sincretismo entre caboclos e orixas, o terreiro serve-se em sua

organizacdo da estrutura hierarquica do xangd e do transe verbal do caboclo. No
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entanto, o culto do caboclo e dos orixas no terreiro também se complementa na

prestacdo de servicos distintos.

Em sua dimensdo publica, por sua vez, ndo é necessario que essa relacdo
sincrética esteja em evidéncia. Assim, é possivel que um cliente se consulte com
Caboclo indio, em uma mesa de jurema, sem ouvir nenhuma referéncia direta ao orixa
xangd, como também pode pagar por um jogo de buzios e neste ficar sabedor que €
filho de Xang6, o orixa rei da justica, e ndo lhe ser dito nada sobre caboclo algum.
Deste modo, se a coexisténcia do culto dos caboclos e do culto aos orixas no terreiro
Santa Cecilia possibilita uma plurivaléncia na prestacdo de servigos, 0 sincretismo entre

caboclos e orixas é fundamental para a organizacdo interna do terreiro.

Foi constatado, também, a importancia de Caboclo indio na reorganizacio do
Centro Espirita Santa Cecilia, presidindo os rituais de mesa, a0 mesmo tempo em que
dava ordens referentes a realizagdo do culto aos orixds. Assim, 0 sincretismo entre
caboclos e orixas no terreiro se apresenta de duas maneiras. Num sentido metaférico
(MOTTA, 1991), em que caboclos e orixas, cultuados em espacos e momentos
distintos, sdo relacionados a partir do compartilhamento de certos atributos. Mas
também como uma metonimia (MOTTA, 1991), uma relagdo horizontal, quando

caboclos e orixas se confundem.

O sincretismo no Centro Espirita Santa Cecilia € complexo, com muitas
sutilezas, de modo que merece outros estudos que aprofundem tal observacao.
Sobretudo, nos pontos de intersecGes entre a “parte dos caboclos” e “parte dos
orixds”, cOMO a iniciacdo e as obrigacdes, onde a metonimia torna-se mais evidente,
pois, se Pai Ferreira dizia ser o caboclo mais “poderoso”, também afirmava ser o orixa o
“principal”. Portanto, o terreiro Santa Cecilia se constituiu em um sistema que se serve
de dois modelos de culto: a jurema e o xangd, sendo este ultimo quem fornece a
estrutura hierarquica. Assim, o xangb estd em evidéncia como 0 “principal”, Nno
sentido que ocupa a dimensdo mais publica do centro, uma vez que este se define e é
reconhecido como um terreiro de xang6. No entanto, a cosmologia do terreiro explica
que, em Ultima instancia, no Brasil “so existe caboclo”, mesmo que este se apresente na

forma de um orixa.
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E na prética, porém, como ocorre nos trabalhos de mesa, que as duas dimensoes
se confundem, visto que no topo da hierarquia atual do terreiro esta o Caboclo indio.
Este, por sua vez, através do transe verbal, comunica responsabilidades aos filhos de

santo, assegurando a manutencéo da estrutura tipica do xango.
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GLOSSARIO DO TERREIRO SANTA CECILIA

Abb: Bode, carneiro, cabra. Animal de maior porte a ser sacrificado no
terreiro.

Aguié: Galinha. Mas pode se referir a outras aves que s@o sacrificadas no
terreiro, como patos e guines.

Almocar: E como os caboclos, quando incorporados, pedem para comer.
Os odés sempre pedem para almocar uma mistura de flores, mel e guarana.
Mas pode também significar cobranca ou solicitacdo de uma oferenda mais
elaborada.

Baleé: Ritual funerario no qual sdo desfeitos os vinculos do morto com os
orixas e com 0s vivos. O mesmo que “ritual de paz de morto”.

Bate Folha: Segundo Pai Ferreira, 0 modo pelo qual os antigos babalorixas
de Maceid se referiam aqueles que trabalhavam com o caboclo.

Buraco: Como os caboclos se referem a casa (residéncia).
Calcado: Iniciado no culto da jurema. O mesmo que juremado.

Calco: Preparo de varias ervas, utilizado de maneira terapéutica. Sempre
h& uma garrafa pronta, que os caboclos solicitam para passar nas pessoas
como protecédo e com a finalidade de cura.

Curiad: Ato das entidades beberem sangue. Pai Ferreira criticava
fortemente os terreiros em que Exu “curia”. Em seu terreiro, so se toca pra
Exu uma vez ao ano, em 24 de agosto. No entanto, ele é sempre saudado no
inicio dos rituais. Para Pai Ferreira, Exu é o diabo e, como tal, ndo é certo
que desca em uma pessoa para beber sangue. S 0s orixas “curiam” em seu
terreiro, mesmo assim, segundo ele, “¢é s6 uma formalidade”.

Deposito: Recipiente de louca onde esta o assentamento do orixa. E sobre
ele que se depositam as oferendas.
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Espirito Branco: Espirito comum que nédo foi doutrinado. Sdo evitados nas
sessdes porgue causam perturbacdes.

Estado dos caboclos: Quarto dedicado aos caboclos. Estrutura de madeira
onde ficam as estatuas, o calgo e os principes e princesas.

Gaita (ou gaito): Cachimbo de madeira utilizado nos trabalhos de caboclo.
Segundo Pai Ferreira, o caboclo faz tudo através da gaita, sejam curas ou
trabalhos com o intuito de causar o mal.

Lua: Os caboclos utilizam como sindnimo de més. Ex.: “Quando eu voltar
na proxima lua.”

Mel Pau: Como os caboclos se referem ao mel. Ingrediente fundamental
no culto dos caboclos é usado nos preparos das oferendas, em receitas
magicas e terapéuticas. Refere-se ao caboclo tal qual o dendé aos orixas.

Ode: Um orixa, o mesmo que Oxadssi. No terreiro € considerado também
um caboclo, principalmente em sua forma infantil que equivale ao que
outras nacOes chamam de Eré. Pode descer na mesa de jurema ou no toque
para 0S Orixas.

Péto no banco: Algo escrito. Ex.: Um documento relativo a uma causa
judicial.

Principes e Princesas: Copos e tacas de vidros que representam as
entidades do culto dos caboclos. Os copos representam as entidades

masculinas e as tagas, as femininas. Geralmente possuem pedras dentro.
Cada devoto possui principes e princesas referentes as suas entidades.

Quititaba: Segundo Pai Ferreira, como 0s antigos africanos chamavam o
caboclo em Maceio.
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