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SUMMARY

Negro parents, Black children. Colour,
work and generational difference

‘Brazil — and other Latin American countries
with alarge Afro-American population — has a ra-
cial system that combines a colour continuum, a
rich terminology of colour — the use of which va-
ries according to the context — and a high degree

" of miscegenation in particular in the lower classes,

with a hegemonic somatic norm that penalizes the
negroid fenotypes. Over the last twenty years this
system is undergoing change. Democratization,
globalization, the “‘educational revolution’, as-
cending social mobility for sections of the lower
classes have released new forces and expectations
among the Brazilian very large non-white popu-
lation. The recession of the last ten years, howe-

generations of lower-class Blacks are experien-
cing this process. I deal with the development in
racial terminology (the trend from preto to the
more assertive term negro, the emergence of a
new Black ethnicity among a minority section of
the young generation and the relationship between
(new) Black identity and expectations as 10 work,
Coping mechanisms and self-exclusion from cer-
tain sections of the labour market, in which Blacks
feel more discriminated against, are deployed
differently for the two generations. Fieldwork and
quantitative data were collected in a neighbourho-
od in Salvador, the capital of the State of Bahia,
and in two neighbourhoods of the provincial town

ver, frustrates many expectations in particular Camacari (55 km from Salvador).
among the young. In this paper I discuss how two
RESUME

A parents negres, enfants noirs. Couleur, travail et differences entre les genérations

Le Brésil, et avec lui d’autres grands pays
d’Amérique Latine ayant une importante popula-
tion afro-américaine, ont un systtme racial qui
combine 2 la fois un continuun de couleurs, une ri-
che terminologie associée 2 la couleur (dont les
usages varient avec le contexte), un hait degré de

. miscigénation (en particulier dans les classes les

plus basses de la société) avec la présence d’une
norme somatique dont I’hégé€monic pénalise le
phénotype négroide. Durant les vingt dernitres
années, ce syst®me 3 subi des changements. La
démocratisation, la globalisation, la ‘‘révolution
éducationnelle”, la mobilité ascendante de certai-
nes parties des classes inférieures ont libéré de
nouvelles forces et des expectatives parmi la trds
importante population brésiliennc non-blanche.
La récession des dix dernires années a toutefois
frustré beaucoup d’expectatives, en particulier
parmi les jeunes. Cet article analyse comment
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deux générations de noirs appartenant aux classes

inférieures vivent ce processus. Il traite du déve-
loppement de la terminologie raciale (marquée par
une évolution allant du terme “‘n2gre” vers celui,
beaucoup plus péremptoire, de *‘noir’’), du sur-
gissement d’une nouvelle ethnicité noire chez une
fraction minoritaire de la jeune génération ainsi
que des rapports entre la (nouvelle) identité noire
et les aspirations concernant 1’emploi. Les méca-
nismes de combat et d’auto-exclusion de certains
secteurs du marché de 1’emploi od les noirs se
sentent plus discriminés qu’aillears sont différents
selon que I’on considere chacune des deux généra-
tions. L’auteur a effectué une enquéte sur le ter-
rain et a recueilli des données quantitatives dans
un quartier de Salvador, la capitale ainsi que dans
deux quartiers de la ville de Camagari, dans le
méme état (3 55 km. de Salvador).
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INTRODUGAQ!

O candomblé é conhecido, tradicional-
mente, como “religiio negra’ (¢ ndo por
acaso 0s primeiros estudos sobre essa reli-
gifio foram feitos no Nordeste, onde pre-

- domina a populagdo com essa cor). Ao se

transferir para o Sudeste, em seus grandes
centros, como Sdo Paulo, ele passa por
transformagdes significativas decorrentes
dos constrangimentos impostos pela vida na
cidade, que enfatizam seu cardter de reli-
gido de conversio universal, aberta a todas
as ragas, classes sociais, géneros e estilos de
vida.

Assim, o candomblé paulista € prova-
velmente o mais heterogéneo do Brasil em
termos de configuragdo racial e classial.
Isso se explica em parte pelo préprio pro-
cesso de inser¢do dessa religifio na regido
para a qual grandes contingentes popula-
cionais migraram a partir da década de
sessenta, vindos de todas as partes do pais.
Entre os muitos migrantes, chegaram tam-

bém pais e maies-de-santo que instalaram
terreiros em védrios pontos da capital, nio
s6 oferecendo seus servigos magicos, mas
também iniciando pessoas, muitas delas
tendo j4 passado pela umbanda, entio
muito difundida entre a classe média pau-
lista.?

Recrutando seus adeptos entre os habi-
tantes de Sdo Paulo, o candomblé paulista
formar4, entio, uma inédita familia-de-
santo, com negros, brancos, japoneses, tur-
cos, judeus, prcfcssores, militares, domésti-
cas etc. E as questbes raciais e classiais
postas pela convivéncia das mais diferentes
pessoas, grupos, estilos de vida e vistes de
mundo impordo wma dindmica especifica ao
candomblé desse estado.?

Essa heterogeneidade no candomblé,
apesar de efetiva e crescente, ndo €, contu-
do, livre de temsobes, provocadas por pre-
conceitos o cstros problemas. No can--
domblé paulista, o acesso crescente de
brancos de classe média, muitas vezes inte- -
lectualizados, aos cargos mais altos da es-
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trutura hierdrquica (ogés e equedes) e prin-
cipalmente a chefes de terreiros (pais ou
maes-de-santo) tem gerado certas respos-
tas por parte dos negros que mostram a
existéncia de conflitos relacionados as pos-
sibilidades de obtengéo de prestigio € poder
no interior da comunidade religiosa. Signi-
ficativamente, nesses casos, um dos ele-
mentos acionados para desqualificar (ou
mesmo restringir) a presenca -branca no
candomblé € a associagdo da cor negra com
o axé (poder mdgico-religioso).

E possivel ver esse discurso, entretanto,
como um elemento estratégico e mutével,
de acordo com o contexto das relagOes ra-
ciais e sociais que se déo no ambito da reli-
gido. O que também nao significa que a
disputa por poder e prestigio inerente ao
candomblé nédo acontega, no terreiro, entre
os proprios negros. Nesses casos, porém, 0
discurso expressa o conflito em outras ba-
ses. Assim, essa maior arregimentagdo de
brancos no candomblé implica uma com-
plexidade maior das relagdes que se esta-
belecem nos terreiros, refletidas na estru-
tura hierdrquica, nos rituais, com a clientela
etc. E € a partir da andlise dessas relagdes
que se pode compreender de que modo as
representacdes raciais sdo estabelecidas no
terreiro, uma vez que, na religido, os gru-
pos raciais se enconfram também sob o
pardmetro da estrutura religiosa que regula,
sob a forma de familia-de-santo, o modo
pelo qual esses grupos ndo s6 devem se in-
serir nela mas, inclusive, dialogar.* Essa re-
gulagdo, que toma como base os principios
e significados religiosos, deve observar, ao
mesmo tempo, a necessidade de abertura da
religido para pessoas e grupos cada vez
mais heterogéneos (0 candomblé se insere
num amplo mercado religioso) e a adminis-
tracio dos conflitos decorrentes dessa
abertura.

Nesse sentido, o que pretendemos dis-
cutir € se o candomblé integra, e de que
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forma o faz, as diferentes categorias que o
compdem, principalmente em termos de ra-
¢a e de classe social, e quais as conseqiién-
cias desse processo em termos da prépria
concepgdo da religido. Ou seja, a complexi-
dade de relagdes raciais e sociais dentro do
candomblé (exemplificada aqui pelo acesso
de brancos com poder intelectual e econd-
mico & religidio de negros com poder da
tradigdo) sugere a existéncia de uma diné-
mica de representacdes culturais em que a
pré-concepgao das racas uma pelaoutraea
apropriacao de simbolos (arquétipos, con-
cepcao de orix4, de axé, entre outras) ndo
devem ser desprezadas e refletem, no ter-
reiro, a vivéncia cultural fora dele.

Para entender melhor esse processo €
preciso perguntar de que modo os brancos
se inserem no candomblé; se existe um
candomblé de brancos, se hi um candomblé
branco que se oponha ao candomblé negro
e em que eles diferem; que sentido t€ém es-
sas questdes dentro e fora da religido; em

- que medida a vida, dentro dos terreiros, re-

produz no seu cotidiano a condigdo subor-
dinada que geralmente & vivida pelo negro;
qual é o discurso que permite a convivéncia
entre a experiéncia de diferentes ragas e
classes sociais no terreiro; € como se cons-
troem as estratégias que minimizam as
tensoes provenientes dessa convivéncia.

Em Sédo Paulo essa convivéncia — ¢ 0s
conflitos dela decorrentes — faz com que se
questionem os reais limites da capacidade
que tem o condomblé de integrar os indivi-
duos e seus conjuntos de valores a partir de
uma estrutura religiosa. Como essas ques-
toes implicam miiltiplos aspectos relaciona-
dos entre si muitas vezes, propomos obser-
var, através da exposi¢do das experiéncias
de inser¢do de um branco e de uma negra
no candomblé, de que modo elas se,ddo. O
relato dessas experiéncias servird como ei-
X0 para a apresentagdo e andlise dos dis-
cursos feitos por outros adeptos (brancos e
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pegros) sobre a questdo racial no candom-
blé em Szo Paulo.

0 BRANCO NO CANDOMBLE DE NEGROS

Ivo® é branco, tem aproximadamente 35
anos, € loiro, de olhos azuis, tem formagéo
universitdria, pertence 4 classe média ¢ €
funciondrio piblico. Sua iniciacdo, hd cerca
de 16 anos, se deu por motivo de satide. Ivo
sofria de “auséncias” e desmaios ndo diag-
nosticados pelos médicos. Num primeiro
momento da busca de solugdo para seu
problema, Ivo conhece o kardecismo ¢ a
umbanda, nos quais nio consegue resol-
vé-los. Sua busca o leva, entfio, ao terreiro
de candomblé de mie Dirce de Xang6, ne-
gra, funciondria piblica, de classe baixa,
cujo terreiro, na periferia de Sao Paulo, era
formado por pessoas negras € pobres em
sua maioria. Niesse terreiro, Ivo consulta os
biizios, que indicam ser ele filho de Ogum e
a necessidade de sua iniciagdo. Logo depois
Ivo comega a “bolar no santo” (desmaio
ritual), o que impOe mais rapidamente seu

- recolhimento.® J4 durante o periodo do re-

colhimento, Ivo percebe os primeiros sinais
de estranhamento por parte dos filhos e fi-
lhas-de-santo negros da casa, que comen-
tavam: “Nossa! Mas um filtho-de-santo
branco?! A mée Dirce vai tirar um mogo
transparente!”

Ivo conta que em alguns momentos, até
seu avO-de-santo o chamava, jocosamente,
de “branco chuchulento’. Seus irmaos-de-
santo, que muitas vezes o tratavam também
por “‘fedor de corredor’ ’, chegaram mesmo

" a duvidar que ele fosse filho de Ogum,

acreditando que Ivo fosse de Iemanijd, por
causa de sua cor.’

Por outro Iado, Ivo percebia sua impor-
tincia para a casa principalmente por sua
.condigao econdmica® e social:
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Mae Dirce ficava muito feliz, porque
eu era o primeiro filho dela, o primeiro
homem que ia se iniciar na casa dela,
uma pessoa que tinha o curso superior
na época, tinha um bom emprego, era de
um estrato social muito melhor que o
dela (...) Entdo, vendo por este lado, pra
ela era muito bom.

A condigfio financeira de Ivo ihe permi-

tia custear néo s6 suas despesas com o culto

de seu orix4, mas também as da casa-de-

‘santo (como a participagdo na divisdo das

despesas das iniciagbes e obrigagdes de seus
irmios-de-santo), o que lhe era freqgiiente-
mente cobrado por mée Dirce:

Nos dois anos, quase trés que eu fi-
quei ld, ela [a mde-de-santo] s6 fez isso
[cobrar sua participacdo nas despesas].
O tempo inteiro! “Vocé ganha bem, vocé
pode.” Entdo, quando passava a listi-
nha, eu era o primeiro. Entdo [em] tudo
eu tinha que ser melhor. E eu tinha que

sair o mais bem vestido de todos eles, "

porque eu podia. E ela queria mostrar
pro publico da casa dela.

Com a entrada, posteriormente, de ou-
tros brancos no terreiro, estes garantiam
a realizagdo dos dispendiosos rituais da re-
ligido. Segundo. Ivo, era sempre a “‘mino-
ria” branca a mais pressionada pela mae-
de-santo para contribuir com o custeio dos
gastos gerais,

porque ndo tinha um negre dentro da-
quela casa que desse um centavo pra
ela. O dinheiro da casa de mae Dirce
vinha da mdo dos brancos, dos filhos-
de-santo brancos.

Como Ivo tinha carro, era solicitado,
freqiientemente, a usé-lo nas andangas para

a compra de material litirgico e para a en-
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trega de oferendas nos lugares distantes,
em Sdo Paulo. A boa situagdo financeira de
Ivo, somada 2 sua dedicagdo ao culto, per-
mitiu que ele logo ascendesse na hierarquia
religiosa. Tanto que, com apenas trés anos
de iniciado, Ivo se torna o pai-pequeno do
terreiro (o segundo cargo mais alto na hie-
rarquia, privilégio dos ebomis, somente su-
perado pelo de pai ou mée-de-santo). Suas
irmas-de-santo mais velhas, negras, pro-
testaram entre si, veladamente, pela quebra
de regra. .

A proximidade, na escala hierdrquica, de
Ivo com relagdo a mie Dirce também
acentua a disputa pela autoridade na casa.
Percebendo que Ivo se tornava, através do
desempenho e vantagem financeira, seu
principal concorrente no terreiro, sempre
que possivel ela tentava restringir seu raio
de agéo, desvalorizando aquilo que consi-
derava a forca de Ivo, dentro ou fora do
culto. Sempre que se apresentava um em-
bate entre os dois, mie Dirce lembrava, se-
gundo Ivo, “aos gritos”: “Esse povo pensa
que vem com diploma e ji acha que vai
querer ser o dono da casal”

Ivo parecia mesmo. acreditar que tinha
direitos diferenciados dos demais quando
fugia, estrategicamente, de algumas de suas
obrigagbes no terreiro. Como, por exem-
plo, dos servigos bragais, entre eles depenar
as aves sacrificadas e que, diz Ivo, sempre
lhe eram “empurradas”. Ao mesmo tempo,
Ivo se responsabilizava pela parte estética
do culto, como o desenho das roupas dos
orix4s, a decoragdo do barracio em dias de
festa e até mesmo a escolha das roupas que
sua mie-de-santo vestia nos toques.

Mesmo depois da entrada de outros
brancos no terreiro e da consolidagio do
poder de Ivo como pai-pequeno, o questio-

namento e a discriminagdo por parte da
maioria negra continuaram. Mas se num
primeiro momento esse questionamento di-
zia respeito 4 cor de Ivo, num segundo
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momento- (éom o conhecimento, poder,
prestigio e o desempenho que Ivo consegue
na religido) surge um novo questionamento,

agora relacionado 2 legitimidade do seu’

axé. Segundo argumentavam, o axé de Ivo
nao se originava de uma ancestralidade ne-

gra:

Ouwvi muito isso: “Ah, vocé ndo tem
ancestralidade negraf”’ (...) Eu falei: “‘Eu
tenho, porque o meu bisavé era negro!
(...) A mde do meu pai ¢ india. T4 14
atrds, quer fotografia? Eu tenho!” (...)
As vezes eu falava que Ogum era o an-
tepassado mitico (...) Nem sempre colava
porque eles ndo sabiam o que era ante-
passado mitico. Entdo pra eles ndo
mostrarem essa ignordncia eles ndo per-
guntavam mais. F alavam: “Ah, vocé estd
certo” (...) Ou pensavam: ‘‘Ah, isto deve
ser um fundamento [conhecimento se-
creto].”

Ao mesmo tempo que enfrentava difi-
culdades para ser aceito totalmente na fa-
milia-de-santo de mie Dirce, Ivo enfrenta-
va, em sua famflia carnal, outros problemas
para a total aceitagio de sua opgdo religio-
sa. Segundo ele, a principio sua familia, que
€ catélica, ndo compreendia o significado
da iniciagdo e ndo aceitava a grande quanti-
dade de compromissos que ‘ela implicava.
Além disso, seus familiares passaram a cri-
ticar sua presenga naquele terreiro, também
em fungdo do comportamento rude da
mae-de-santo. Segundo Ivo, eles lhe per-
guntavam como tinha “coragem de fre-
qiientar uma casa com aquela negra baixa-
ria”. .

Também no trabalho ou entre seus ami-
gos (que sio majoritariamente brm:cos de
classe média), Ivo tem encontrado dificul-
dades para “traduzir” sua religido. Por seus
amigos ndo entenderem seu significado,
muitas vezes Ivo se sente discriminado:

Estudos Afro-Asidticos, n® 25, dezembro de 1993

Ah, jé [fui discriminado] muito! Tanto
no meio religioso como fora dele. Muito.
Muito. As pessoas ainda hoje me véem
com olhar de desconfianga. Pelo pro-
blema da “mdfia’, né? Por eles acharem
que tudo a gente apela pra magia, que a
base da minha vida é a magia, que se me
contrariarem eu vou fazer alguma coisa
(...) Ou entdo é logo um preconceito
contra a propria religido. ““Coisa absur-
da! Coisa de gente ignorante” (...) O
pessoal do meio [religioso] ndo conse-
gue entender como eu mantenho um em-
prego e o pessoal que estd fora (...) do
meio nio entende o que eu 16 fazendo 14
dentro.

Por sua insatisfagdo nesse terreiro e 0s
conflitos entre ele e mae Dirce, Ivo resolve
se transferir para outra casa. Nesta, a com-
posigdo racial era de mulatos majoritaria-
mente, inclusive o pai-de-santo. Mais uma
vez, por ndo corresponder & sua expectati-
va sobre o que deve ser o candomblé ideal,
Ivo, depois de dois anos, muda novamente
de terreiro. Desta vez para uma casa cuja
mie-de-santo ¢ branca e a maioria de seus

- filhos também. A mie-de-santo, Célia de

Xangd, & descendente de europeus, tem ni-
vel universitério, pertence 2 classe média, €
funciondria ptiblica aposentada e seu estilo
de sacerdocio ¢ marcado pelo conheci-
mento erudito sobre a religido. Esse conhe-
cimento vem de suas leituras e pesquisas
sistemé4ticas de autores acad€micos brasi-
leiros e estrangeiros, j4 que domina virios

idiomas. Segundo Ivo, uma das razdes de -

sua entrada na casa de Célia foi exatamente
sua “cultura vasta, uma pessoa inteligente,
com a qual daria para conversar”.

Porque nao adianta nada o cara ter

" um puta axé e na hora que ele vai passar
a mensagem pra vocé ele ndo sabe
transmitir. Ou melhor, ele recolhe, por-
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que é o que ele tem na mdo. Entdo, € 0
que acontece comi a maioria dos donos
de casa-de-santo. Eles que tém esse
“axé’, entre aspas, né? Eles detém esse
poder nas maos! E muitas vezes o cara é
semi-analfabeto! S6 que, e a dificuldade
dele passar esse axé, a mensagem, né?
Entdo, principalmente quando ele ¢ en-
curralado com argumentos, ele fala: “E
fundamento.” E ndo passa aquilo pra
vocé.

No terreiro de mie Célia, Ivo recebeu o
dec4 (ritual realizado ap6s sete anos de ini-
ciagdo e que marca a maioridade sacerdotal
de um adepto), que lhe permitin abrir, no
ano seguinte, seu préprio terreiro.

Em sta casa Ivo implantou um modelo
de culto que corresponde ao seu ideal. Seu
candomblé é marcado pela flexibilidade na
realizagdo dos rituais, em conformidade
com o estilo de vida urbano. Suas festas
rituais, por exemplo, sio realizadas em ho-
rério que ndo interfere nos afazeres coti-

dianos dos filhos-de~santo, como sdbado &~

tarde. O conforto, a Organizacao e a assep-
sia sao valorizados mo terreiro tanto quanto
o sdo fora dele. Ivo imprimiu ainda um es-
tilo préprio 2 estética do culto, retirando o
que considera kitsch, brega, excessivo, co-
mo o sincretismo, estabelecendo conexdes
entre a tradigdo e sew gosto pessoal e reva-
lorizando os elemerttos africanos do culto,
como palha, biizios, conchas, madeira etc.

E uma questao de bom gosto. Eu pos-
so botar uma chita com palha-da-costa e
fica uma coisa limda. Agora, eles acham
que excesso de brilho, lantejoula, paeté,
ndo-sei-o-qué... € o que dd o aspecto
bonito pro traje do deus (...) Entdo vocé

vé aqueles orixds cheios de lantejoulas....

aquele negdcio brilhando, mas, se vocé

-olhar pro conjumto estético, uma coisa -

néo tem nada a wer com a outra. As ve-

P

103



ACOR DO AXE

zes fica parecendo... escola de samba.
Eu tinha uma irma-de-santo que enfeita-
va o barracdo dela todo com os restos
dos enfeites da [escola de samba] Nené
de Vila Matilde! Paciéncia! A obd dela
safa cheia de coisa pendurada! Ficava
“lindo” aquilo... Eu acho que quando
vocé dd uma festa pro povo vocé ndo
pode ferir os olhos das pessoas. E nor-
malmente é o que acontece nas festas
(...) Entao perde o aspecto religioso. Vo-
cé ndo pode vestir o deus de maneira
que perca este aspecto. Ele tem que tra-
zer na composic@o do traje suas insig-
nias perfeitas, sem que vocé mude muito.
Vocé pode dar o seu estilo nela. Mas vo-
cé ndo pode feri-la. E o que eles fazem.
Eles ferem! Ndo pode!

Hoje, com cerca de 15 iniciados, Ivo
formou uma familia-de-santo que reproduz

seu proprio padrdo de vida: de nivel uni-

versitério, de classe média e branco.

A trajet6ria de Ivo é exemplar e repro-
duz em muitos aspectos a experiéncia da
maioria dos brancos que adotam o candom-
blé como religiio. Em primeiro lugar, o
branco procura o candomblé para resolver
problemas e afligbes para os quais outras
instancias, profanas ou religiosas, ndo pu-
deram dar solugdo. Tais problemas-sio de
vérias ordens e, conforme a classe social do
branco que procura o candomblé, pode ad-
quirir contornos especificos. O branco po-
bre, em geral, tem buscado no candomblé a
solugdo de problemas praticos como de-
semprego, doengas ou problemas legais re-
lacionados principalmente com sua condi-
¢do desfavordvel de classe. Os brancos de
maior poder aquisitivo, embora também
o fagam, podem em muitos casos buscar
a solugdo de problemas existenciais — os de
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sentido, de identidade, afetivos etc. — como
alvo essencial da iniciagdo. A maioria dos
brancos no candomblé afirma, por essas ra-
z0es, que procuraram a religifo “péla dor”
€ que permanecem nela “pelo amor”, indi-
cando que a convivéncia com o candomblé
€ capaz de criar lagos duradouros que ul-
trapassam os motivos da conversdo, além
de desfazer a imagem preconceituosa que
dele se tinha anteriormente.

Outro forte fator de atragéo para os
brancos ¢ o cariter misterioso, exético, Ii-
dico, sensual e estético da religido.® Ivo,

por exemplo, mesmo tendo se iniciado por

motivo de satide, diz que j4 admirava a reli-
gifio, mesmo quando a conhecia apenas su-
perficialmente:

[Eu] sempre me encantei com ela [a
religido]. Mesmo ndo tendo conheci-
mento... eu entrei completamente leigo.
Mas aquilo me fascinava! O barulho dos
tambores!... Eu queria saber como é que:
era o transe... Aquelas vestimentas...
quer dizer, a parte estética me ehcantava

- muito! Quando eu passei a conhecer, e
Senti em mim... af eu acho que vocé libe-
ra o outro lado. Teu lado mais... mais
crente, né? Se vocé ndo tiver crenga, vd-
se embora pra sua casa, que & melhor.
Vé ser catblico que néo dé trabalho al-
gum.

A insatisfagdo com religides anteriores
também € um forte motivo para a busca do
candomblé como uma nova experiéncia, re-
ligiosa, E o caso, por exemplo, de mie
Neuza de Oxdssi, branca, descendente de
drabes e casada com africano:

Eu fui catdlica, onde tudo era pecado
e vocé tem que se conformar com o ser-

mdo do padre. O crente acaba absor-
vendo sua mente e vocé acaba se esque-
cendo até dos prdprios problemas (...)
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Entdo todas as religides tém seu lado
negativo, inclusive a umbanda e o can-
domblé. Mas estas te ddo retorno. Vocé
conversa com a entidade. A entidade te
traz uma energia positiva.

A permanéncia de muitos brancos no
candomblé também se apdia no discurso
dos convertidos sobre as semelhancas que
estes julgam encontrar entre o catolicismo,
de onde se originam, € o candomblé.' Se-
jam quais forem os motivos da conversio,
os brancos que se iniciam no. candomblé
enfrentam dificuldades e discriminagGes
tanto dentro do terreiro como fora dele.

A valorizagdo positiva do candomblé,
através da musica, cinema, pintura e lite-
ratura, ndo ¢ suficiente para abalar a ima-
gem social negativa que ainda hoje se tem
dessa religifo. De uma religido perigosa,
que ¢ capaz de fazer mal as pessoas, que

sacrifica animais, imp6€ sacrificios corpo-.

rais inclusive aos iniciados, sendo estes “es-
cravos” do pai-de-santo e de entidades so-
brenaturais tidas muitas vezes como diab6-
licas. Essa imagem, que se associa aos pre-
conceitos contra 0s negros € pobres, € res-
ponsdvel pela discriminagdo dos brancos
que aderem ao candomblé.

Por causa disso, muitos brancos se en-
vergonham de sua opgdo (alguns tentam
contornar a discriminacdo revelando-a
apenas em caso de necessidade) e outros
fazem mesmo um uso positivo do precon-
ceito como forma de se defenderem so-
cialmente em situagbes de desvantagem,
como, por exemplo, em casos de conflitos
no trabalho ou disputas amorosas.

Outra dimensio onde o filho-de-santo
enfrenta problemas de discriminagéo, como
vimos, é a dimensfo da familia. A histéria
de Ivo parece se repetir muitas vezes entre
os brancos que se iniciam. Mae Sandra de
Xangd, por exemplo, conta que seu pai, que
tinha muito dinheiro, um laboratério e era
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médico-chefe de um hospital, nio ‘éueria
permitir, mesmo por motivo de saiide, que
ela, aos 17 anos, se iniciasse:

Hé 20 anos candomblé era coisa pra
pobre, negro, estivador. Na@o era bem-
visto aqui em Sdo Paulo, ainda mais no
nivel que nés estdvamos.

Os brancos que se convertem ao can-
domblé enfrentam uma série de obstdculos
que vio desde aprender uma nova concep-
¢do religiosa até se fazerem aceitos pelos
negros dentro do terreiro. Como na hist6ria
de Ivo, a discriminacéo, baseada na cor,
tem inicio logo que eles ingressam na reli-
gido. E importante observar que a discrimi-
nagio ndo aparece enquanto o branco, co-
mo Ivo em seus primeiros contatos, € ape-
nas um cliente que joga biizios e se utiliza
dos meios mégicos da religiio. E sua con-
versdo, incentivada pelos sacerdotes, que
marca o inicio dos conflitos, que se relacio-
nam com a possibilidade de acomodagio
dos brancos nos terreiros de maioria negra.
Os primeiros indicios da discriminagéo ra-
cial aparecem em expressdes como ‘‘branco
chuchulento” ¢ “fedor de corredor”, entre
outras.

Apesar de entrar na religiio com um si-
nal negativo, 0s brancos conseguem con-
tornar essa situacdo principalmente por
causa de sua condigdo financeira. De fato,
b4 uma espécie de negociacdo velada em
que os brancos, com' dinheiro, tornam-se
necessirios & prépria sobrevivéncia do
terreiro de maioria negra e, assim, 0 que é
visto como regativo (a entrada dos brancos
no candombl€) acaba adquirindo sinal posi-
tivo, j4 que a concessdo € necessdria 4 ma-
nutencio das despesas da casa. Além disso,
alguns brancos, por sua posigdo de presti-
gio (politico, social, cultural), trazem para o
candomblé uma parcela dele, promoven-
do-o socialmente. Por isso, mesmo os
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candomblés de negros mais bem-sucedidos
economicamente sentem-a necessidade da
negociagdo com 0s brancos.

O episddio da indicagao de Ivo para pai-
pequeno do terreiro aos trés anos de inicia-
do, representando uma excegio, um caso de
quebra das regras hierdrquicas, demonstra
que a ascensiio do branco resulta de uma
negociagdo entre o poder da tradigdo (reti-
do pelos sacerdotes negros) e o poder eco-
ndmico (retido pelos brancos). Nessa nego-
ciagdo, cada parte recebe uma parcela de
poder da outra. Mas essa situagio de troca
pode significar muitas vezes a reinterpreta-
Gao das regras religiosas, 0 que por sua vez
acaba por gerar novos conflitos. Nesse caso
se inclui o protesto das irmés-de-santo
mais velhas de Ivo quando de sua indicacdo
para pai-pequeno.

Outros motivos de antagonismos entre
negros ¢ brancos estdo relacionados & auto-
imagem dos brancos que se véem como su-
periores e, portanto, como detentores de
certos privilégios. No terreiro, essa auto-
imagem supervalorizada se confronta com
a necessdria humildade que marca a inicia-
¢do e as tarefas do iad (iniciado) no terrei-
ro. Durante os sete primeiros anos da vida
religiosa de um adepto do candomblé, ele é
iniciado, paulatinamente, ndo s6 na estru-
tura religiosa, mas também no comporta-
mento ritual e social adequados A convivén-
cia numa casa de candombl€. Nos primeiros
tempos, ele aprende a ser extremamente

humilde e essa humildade dever4 transpare- -

cer durante seus afazeres no terreiro, que
incluem limpar toda a caso-de-santo, lavar
¢ passar roupa, ajudar na cozinha, limpar
(depenar) aves etc. A obediéncia do iad a
antoridade do pai-de-santo deve ser totale
os direitos e deveres das posi¢bes hierdr-
quicas sdo muito enfatizados. As ordens
€ seus motivos jamais devem ser questiona-
dos. Mesmo porque perguntar ¢ considera-
do indiscreto € no candombl€ se aprende
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“vendo e ouvindo” os indimeros detalhes
das préticas religiosas e das regras de eti-
queta (Binon-Cossard, 1981).

A vida de um adepto do candomblé &
marcada por interditos. Alguns o acompa-
nham por toda a vida, outros sdo tempor4-
rios, como durante a iniciagdo e o periodo
que se segue imediatamente a ele, 0 res-
guardo, conhecido como quelé. E, enquanto
um filho-de-santo for iad, ele ndo parti-
lhar4 os privilégios dos ebomis. Além disso,
a etiqueta do candombl€ sublinha as distin-
cias hierdrquicas de modo constante. Ao
chegar ao terreiro, por exemplo, o iad ndo
pode falar com ninguém antes de reveren-
ciar o pai-de-santo. Deve se manter de ca-
bega baixa, sem nunca olhar nos olhos das
pessoas. Ele ndo pode sentar-se junto do
pai-de-santo ou dos ebomis, senta-se no
chio, junto de outros iads como ele. Deve
tomar a béngéo de todos os que lhe sdo su-
periores na hierarquia. O ia0 jamais come

junto do pai-de-santo e, no ingerior do

terreiro, € proibido de presenciar certos
rituais, como a iniciag4o de outros filhos-
de-santo da casa, e de penetrar em alguns
espagos sagrados dela.

Muitos brancos, como Ivo, sentem-se
constrangidos quando so obrigados a rea-
lizar trabalhos como limpar banheiros, es-
fregar o chdo, lavar suas roupas rituais e a
dos ebomis e, principalmente, depenar aves.
Como essas tarefas sdo parte das prescri-
¢Oes religiosas dos graus hierdrquicos, tal
constrangimento ¢ amenizado pelo con-
texto religioso e dificilmente se expressa
numa negagéo aberta em realizd-las. O que
ndo quer dizer que os brancos nio fujam
sempre que possivel, empurrando as tarefas
para aqueles que eles consideram mais ade-
quados para realizd-las, como os iniciados
mais novos, principalmente quando sdo ne-
gros e pobres. Mesmo porque a experiéncia
de classe na realizagéo dessas tarefas pare-
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ce tormar essas pessoas mais habilitadas
para sua execugio.
A imagem de superioridade do branco

. também est4 presente nos discursos que

avaliam as conseqiiéncias (sempre vistas
como positivas) da presenga do branco no
candomblé. Essa “superioridade”, para se
afirmar, ap6ia-se freqiientemente num dis-
curso desqualificador dos negros, também
no candomblé.

O que eu acho é que o preto infeliz-
mente continua inferior, continua ndo
todos, mas continua, as vezes, preguico-
so, sabe? Ndo se cuida tanto... se aquele
tapete tem 100 anos e jé estd a metade
toda comida de bicho [fica] ali. Eu vejo,
assim, o branco no santo mais criterioso,
sabe? A entrada do branco foi boa por-
que a gente comegou a dar um outro vi-
sual e o preto ndo quis perder (...) Eu
acho que a presenga dos pais-de-santo
brancos foi uma contribuicdo muito
grande e um incentivo pra que o preto
também se sentissse valorizado e parasse
de se dizer que é religido de preto. (Pai
Odair de Obaluaié, branco.)

Quando, depois de algum tempo, O
branco consegue consolidar sua posigdo,
ascendendo na hierarquia (inclusive porque
tem melhores recursos financeiros e pode
dar as obrigagbes no-tempo certo), a dis-
criminagdo sobre ele estrategicamente ad-
quire um sentido mais profundo e radical.
Ela soma ao critério da cor da pele a possi-
bilidade de o branco ser ou nio detentor de
axé, nesse caso relacionado com o ‘sangue
de origem africana. No caso de Ivo, apesar
de desfrutar de alta posigdo hierdrquica no
terreiro, seu axé foi questionado em virtude
da auséncia de um ancestral negro em sua
ascendéncia.l! :

Esse tipo de questionamento vem sendo
recorrente em determinadas situagbes em
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que se d4 o confronto entre negros e bran-
cos por questbes de poder, prestigio e legi-
timidade para falar em nome do candomblé.
Sintomaticamente, esse discurso dos negros
s6 emerge agora, quando os brancos se
convertem, em grande nimero, ao can-
domblé, passando a ocupar posigdes-chave
nos terreiros e, conseqiientemente, promo-
vendo atritos. Historicamente, foi através
da categoria de ogds'? que aconteceu, a
partir do final do século passado, a aproxi-
magéo e insergdo dos brancos no candom-
blé, além da aproximagéio que se dava pela
utilizagdo dos servigos mégicos das mées-
de-santos negras. Essa aproximagio, que
incluiu autoridades policiais, politicos, ar-
tistas e intelectuais, fez parte de uma im-
portante estratégia de legitimacdo da reli-
gido (estigmatizada e perseguida) diante da
sociedade abrangente, na medida em que
indicava uma possibilidade de tradugdo do
candomblé em diferentes dimensoes da vida
nacional.

Também muitos pesquisadores que par-
ticiparam do candomblé, por motivos de
pesquisa ou ndo, fizeram-no, significativa-
mente, na categoria de ogis, como Ar-
thur Ramos (1934), Edison Cameiro
(1978), Roger Bastide (1978), Pierre Ver-
ger (1981) e outros. Ainda nessa categoria,
muitos artistas, entre eles Jorge Amado,
Caribé e Vinicius de Moraes, difundiram

. pacionalmente essa religiio através da lite-

ratura, da pintura ¢ da miisica. Portanto,
num primeiro momento a presenga do
branco na religifo € sua capacidade de
possuir e veicular axé ndo foram questio-
nadas. Pelo contrdrio, foram estimuladas
pelos sacerdotes negros como forma de ga-

‘rantir a sobrevivéncia e a projegdo da reli-

Se por um lado o grau de ogas (e eque-
des) permitiu o ingresso de brancos no can-
domblé, legitimando~o e traduzindo-o, ndo
conferiu aos brancos que ingressaram pos
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quadros da religifio a possibilidade de se
tornarem eles proprios reprodutores do
sistema religioso do qual faziam parte. Por
outro lado, a tradugdo que muitos brancos
ogas fizeram do candomblé para a socieda-
de nacional foi um dos fatores que incenti-
varam o interesse dos préprios brancos pela
religido. Atualmente, a crescente adesdo de
brancos, agora j4 entrando em transe e se
iniciando, € que tem colocado em discussio
a pertinéncia dessa participagdo, especial-
mente quando os brancos se tornam pais ¢
mdes-de-santo, incorporando as marcas de
sua visdo de mundo A religido. Essa dis-
cussdo se d4 agora em torno da afirmagio
de alguns sacerdotes negros de que a he-
ranca do axé se d4 somente pela consangiii-
nidade. Tal afirmagfo, curiosamente, reto-
ma os argumentos de Nina Rodrigues, no
final do século passado, no sentido da asso-
ciacdo entre raga e transe, s6 que agora,
porém, de forma invertida, ao propor que a
possessio pelo orixd & um sinal positivo da
religiosidade dos negros. Para Nina Rodri-
gues, e para os negros africanos, o transe
seria uma disposigio prépria da raga negra:

Ndo € para desprezar a observagdo
que a cabocla fez 4 comissao [médica,
que analisava a questdo proposta por
Nina Rodrigues] de que os negros ou
individuos que tém sangue negro sdo
mais fdceis de cair de santo do que os
brancos. Grande como é o nitmero- de
médios [médiuns] que ela tem experi-
mentado [em seu centro espirita “‘karde-
cista’], a sua opinido tem autoridade
neste particular. (Rodrigues, 1935, p.
198.)

Com relagéio ao transe, Rodrigues ob-
serva ainda o fato de os africanos duvida-
rem do estado de possessdo dos crioulos
(negros nascidos no Brasil) “tdo féceis e
freqiientes”, o que demonstraria falta de
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seriedade deles no cumprimento de todas as
regras € preceitos africanos exigidos na
“feitura do santo” (iniciagdo).!?

Se para ter axé € preciso ter sangue ne-
gro, os brancos procurario ter. A resposta
de Ivo ao questionamento que lhe ¢ feito
por ser branco e estar no candomblé &
exemplar pois faz com que ele busque em
sua genealogia algum remoto ascendente
negro, mostrando assim que, apesar de ser
descendente de europeus, tem sangue ne-
gro. Essa estratégia de legitimacdo dos
brancos no candomblé tem sido recorrente
e encontra respaldo na prépria conforma-
¢do racial da populagdo brasileira, cujo ca-
rater miscigenado sempre € lembrado pelos
brancos. Ou pode mesmo se valer da pré-
pria origem comum da humanidade. O oga
Décio de Ogum, que € mulato, diz que em
sua viagem 2 Africa escutou dos africanos
que “sé tem orixd aquele que tem pelo me-
nos uma particula de sangue negro”. Como
isso lhe parecen um modo de os africanos o
exchiirem do culto, ele conta que racioci-
nou da seguinte forma:

Teve uma pessoa (eu ndo sei exata-
mente quem foi) que falou que “‘alguém
tem o pé na cozinha’. Ou seja, o senhor
qQue pegava as escravas. Mas, em con-
trapartida, quantos escravos ndo dor-
miam com as senhoras? Entdo, se a
gente partir dessa premissa e usar a teo-
ria de Hitler [sic] de quem tem mais de
3% de sangue negro € negro, deixa de
ser branco! Eu pergunto a vocé: quem é
branco no Brasil, segundo a Europa? E
quem realmente ¢ branco no Brasil, se-
gundo a Africa? (...) Entdo eu tiro por
mim. Serd que vocé ndo tem um negro
na sua genealogia? (...) A ndo ser que
sua familia seja muito recente {...) Duas
coisas [pesquisas] muito recentes deixa-
ram bem claro que hoje 0 homem nasce
na Africa. As descobertas recentes dizem
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que o homem nasce negro. Entdo, se a
gente parte dessa premissa, - bicho, o
mundo inteiro € negro! Entdo todos nos
temos direito a um orixd.

No caso de Ivo, como sua cor € seus
tragos fisicos ndo permitem o convenci-
mento de seus interlocutores, ele apela para
seus conhecimentos eruditos sobre a reli-
gifio, provenientes de suas leituras de obras
antropoldgicas de autores como Roger
Bastide, Pierre Verger, Juana Elbein etc. E
tenta, desse modo, mostrar que o ax€ néo é
inerente a wma raga ou familia especifica,
mas algo genérico, mitico, extensivo a
qualquer pessoa que queira cultuar os ori-
x4s. O seu Ogum € apresentado, entdo, por
ele mesmo, como um “antepassado mitico”.

O conhecimento erudito da religido, ob-
tido de fontes externas ao terreiro, geral-
mente escritas, tem sido forte para os bran-
cos escolarizados, que o utilizam de vérias
formas, seja em ocasides como as que Vi-
mos acima, seja para legitimar procedi-
mentos de reinterpretagdo dos dogmas reli-
giosos, ou ainda para “recuperar’ elemen-
tos da religido que sdo considerados “per-
didos” ou “muito deturpados” (Gongalves
da Silva, 1992 e 1993b). Assim, a possibili-
dade de sistematizacio das informacdes so-
bre a religifio é valorizada tanto pelo seg-
mento branco escolarizado que estd no
candomblé quanto por aquele que pretende
aderir a ele. Isso explica a importéncia atri-
buida ao “nivel cultural” do pai-de-santo,
que estd associado a possibilidade de poten-
cializar, também pela forma de transmissio,
o0 axé que se recebe. :

A entrada do branco no candombk
promove reordenagdes das concepgles re-
ligiosas que variam conforme 0s contextos
histéricos nos quais essa participagio se d4.
Para receber e justificar a presenga dos
brancos nos terreiros, os negros tiveram
que selecionar e enfatizar alguns aspectos
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de sua cosmovisio religiosa, j4 bastante
plural em virtude das vdrias contribuicdes
dos grupos étnicos que a formaram. Assim,
concepgdes sobre o que é 0 axé (onde est4,
como se recebe, como se pode manté-lo,
como se transmite ¢ quem pode recebé-lo)
¢ do que € o orix4 (caracteristicas, domi-
nios, origem, cor, atributos, quem pode in-
corporé-lo etc.) tém de ser revistas e esten-
didas para que seus conteddos possam legi-
timar e fornecer sentido 2 participagdo dos
diferentes segmentos raciais na religido
(Gongalves da Silva, 1992).

Como resultado desses reordenamentos,
o candomblé construiu a imagem do orix4
como um deus mitico ndo mais exclusivo
dos negros (ainda que negro e de origem
africana)."Essa imagem podia, inclusive, ser
associada, por seus atributos presentes nos
mitos, aos santos catélicos (brancos em sua
maioria), reforcando assim as ‘“‘semelhan-
gas” entre estes e os deuses dos negros.'*
Esse reordenamento da concepcdo de orix4,
que aproxima os universos religiosos do

branco e do negro, parece ter sido funda- -

mental no estabelecimento de contetidos
que permitem aos brancos se identificarem
com e, no limite, incorporarem as divinda-
des de origem africana.

Atualmente derivam dessa concepgdo
virias outras que englobam uma gradagao
que chega até o embranquecimento do ori-
x4. Sendo pensados como energias humani-
zadas, os orixds podem ser identificados
aos esteredtipos culturais de raga relacio-
nados & cor de pele. H4 orixds exclusiva-
‘mente negros, geralmente aqueles cuja atri-
buigdo principal € a forga, a coragem, a im-
petuosidade, como Ogum e Xang6. Tam-
bém existem orixds mulatos, que lidam com
a natureza e a conhecem profundamente,

como Ox§ssi (explica-se. também que -

Ox6ssi seja mulato por sua associacdo aos
caboclos, entidades nacionais). E orixds
brancos ou albinos, geralmente relaciona-
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dos com os mitos de criagdo do mundo,
como Oxald e Temanji. A gradacao da cor
da pele dos orixds reflete a miscigenacéo
racial da populagdo que os cultua e o mo-
vimento de abrasileiramento da religido.

Outra reinterpretagio da concepgdo do
orix4, mais radical quanto 4 desvinculagao
entre origem racial, cor de pele e os deuses,
€ a que pensa os orixds como forcas da na-
tureza. Nessa concepedo, por exemplo, le-
manjd € o mar, Oxum os rios, Iansd os
ventos, Oxumaré o arco-iris etc. Sendo as-
sim, todos os homens, encontrando-se em
relagdo com a natureza, podem comparti-
1hd-lo:

Na lenda o orixd é o qué? E preto.
Ogum & um homem enorme, de um metro
e noventa, musculoso, um negro bonito
que todo mundo [que] Vé cai pra trds.
Quem garante isso? Ninguém. Ninguém
tem a capgcidade de ver, torno a dizer:
“Ah, eu vi Ogum.” E mentira! Vocé ndo
viu Ogum. (...) Porque orixd vocé ndo
vé! Isso de dizer que lemanjd é uma mu-
lher branca, linda, uma sereia, com o
cabelo por aqui [na cintura], com as
mdozinhas [pra cima]... coitada, ela j4
deve estar cansada. E o que o povo pas-
sa! Porque, por exemplo, vocé Vvé:
Ogum: [é] estrada. A estrada ¢ assim
[pra um lado], assim [pra outro], assim
[pra outro]. Nédo tem forma. O mar, a
onda, a dgua..., orixd ndo tem forma!
A lenda que passa isso tudo e que nés
temos que aprender pra informar os nos-
sos filhos, netos... mas pra isso € len-
da! (Pai Paul? de Ogum, negro.)

Interpretacdes como essas possibilitam
que sacerdotes brancos imprimam ao seu
candomblé um estilo marcado pela releitura
do sistema religioso, dirigido a um piblico
mais “sofisticado” e critico que exige uma
l6gica minimamente ordenada que funda-
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mente a prética ritual. Esse candomblé de
branco ¢ visto como um ‘‘candomblé de
elite”, “intelectualizado”, freqiientado por
“gente fina” e ‘‘sem sincretismos™'® Esse
candomblé de branco rivaliza, em determi-
nadas situacdes, com um candomblé de ne-
gro, freqiientado por pobres, nordestinos e
gente pouco escolarizada. Nesse sentido, 0
axé dependeria também do nivel cultural do
pai-de-santo:

Eu acho que pra ser um pai-de-santo
no passado, quando a escraviddo veio,
era necessdrio apenas o dom. Hoje, nos
vivemos numa época de complicadores,
uma época de avango tecnolbgico de tu-
do e principalmente nds, que estamos no
sul do Brasil, ndo nos contentamos (fi-
lho-de-santo, cliente, pesquisador) com
respostas [do tipo] “‘ah! porque €.’ Nin-
guém aceita isso. Vocé vai bem a fundo
nas razdes de cada coisa. E o Norte in-
felizmente & mais pobre, é mais humilde,
é mais burro. Vocé faz uma pergunta
pruma velha daquela [e] ela te dd uma
resposta tdo idiota que ds vezes vocé vai

. tentar argumentar mais e ndo vai conse-
guir nada. Mesmo porque ela tenta es-
conder o que ela ndo sabe. Quando ndo
tenta responder numa linguagem mais
académica. Af que piora, entende? Aqui
ndo, o filho-de-santo chega pro pai-de-
santo [e] ele questiona. A disciplina do
Sul do Brasil pro Norte ¢ totalmente di-
ferente em termos de religido, muito em-
bora hoje com a ida da gente do Sul pra
16 td [esteja] comecando a mudar. (Pai
Odair de Obaluaié, branco.)

A figura do pai-de-santo e suas carac-
teristicas raciais e sociais tendem, nesse
sentido, a “atrair” para o terreiro pessoas
que se identificam e se reconhecem nos
valores que ele impde ao seu grupo.'® Esse
reconbecimento € um forte elemento em

Estudos Afro-Asidticos, n? 25, dezémbro de 1993

RITA DE CASSIAAMARAL & VAGNER GONCALVES DA SILVA

torno do qual se articulam as vivéncias dos
individuos (e que define o ethos do grupo),
geralmente reproduzindo as impressoes do
Senso comum:

Eu jé vi pai-de-santo branco, em ca-
sa de pai-de-santo branco, que falava
assim: “Isso é coisa de negro! Por isso
eu ndo gosto dessas negrinhas de can-
domblé.” “E mais fécil lidar com gente
branca! Porque ndo traz a religido no
sangue.” (Pai Armando de Ogum, bran-
co.)

A .ordenagio da religido em termos
coerentes com o estilo de vida urbano mais
a erudigdo e o poder aquisitivo dos brancos
resultam num candomblé cuja diferenca
pode ser percebida especialmente por uma
interpretagdo diferenciada das concepgdes
cosmolégicas que se expressam também
nos aspectos estéticos da liturgia e dos es-
pagos. O modelo de candomblé que Ivo im-
plantou em sua casa ¢ um exemplo do can-
domblé idealizado pela classe média branca
intelectuatizada. O sucesso desse modelo de
candomblé (que, contudo, nao € predomi-
nante em termos numéricos) € expresso por
sua constante presenca como representante
do candomblé paulista em congressos, na
imprensa e outras dimensGes de comunica-
gdo. Finalmente, como uma das expresses
do axé € a riqueza material de um terreiro,
no caso dos terreiros dos brancos essa ri-
queza se tornard o principal argumento
para legitimar sua presenca e seu poder no
candomblé.

0 NEGRO NO CANDOMBLE DE BRANCOS

Dalva € negra, tem aproximadamente 35
anos, escolaridade média, pertence a classe
baixa e é funciondria piiblica. Seu primeiro
contato com o candomblé aconteceu hd
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cerca de 16 anos, quando foi levada por
uma colega de servigo a um terreiro para
jogar buizios a fim de resolver problemas de
desentendimentos familiares. Anterior-
mente ela havia freqiientado o espiritismo
kardecista ¢ a umbanda e tipha uma ima-
gem negativa do candomblé:

Mas eu achava perigoso porque isso
era dito. Como eu ndo conhecia, td, di-
ziam que era uma coisa além do Além,
casa de matanca, de rituais, sabe, eles
achavam assim... eles punham medo na
gente. Tanto assim que quando eu joguei
biizio pela primeira vez, que a mde-de-
santo disse que eu tinha que iniciar, que
comecou a fazer as previsées do que po-
deria ucontecer, da minha familia, eu
entrei em crise. Eu fiquei assustada.

Depois do jogo de bizios, Dalva passou
a freqilentar o terreiro de mie Antdnia de
Xangb, negra, e que era freqiientado por
maioria negra. Ela diz que se surpreendeu,

na época, com a presenga dos poucos bran-

cos, j4 que mesmo ela (que em tese por ser
negra deveria estar mais “‘préxima’’ da reli-
gifo) relutava, no comego, em fazer parte
do candomblé.

Alguns de seus parentes, COmMO eram
kardecistas ou umbandistas, criticaram-na
por verem no candomblé uma vertente
malévola do espiritismo. A critica de sua
mie, catélica, tinha outras razdes, ligadas
as exigéncias que o candomblé fazia a Dal-

“va, em termos de tempo, principalmente.

Eu tentei conversar isto com minha
tia, que sempre foi de mesa branca, né, e
ela achou que néo [que a religido ade-

quada para os negros nd@o seria o can-

domblé]. Ela tinha uma outra visdo. Ela

achava que eu tava fazendo magonaria, -

missa negra, ndo aceitou.
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Segundo Dalva, ela participou do ter-
reiro de mie Antbnia desde seu comego,
“desde a primeira pedrinha do chdo”. Du-
rante os trés anos em que conviveu com
essa casa, apesar de “bolar” freqiiente-
mente, Dalva permaneceu na condicio de
abia, por questdes de ordem econdmica, j&
que ndo tinha como custear as despesas da
iniciagdo. Isso fez com que a mae-de-santo,
aos olhos de Dalva, a discriminasse no ter-
reiro.

Porque ela [made-de-santo] dizia que
a gente tinha que participar das coisas,
dar obrigagdo, comprar coisas pra aju-
dar na casa e a gente ndo tinha [dinhei-
ro], né? Como eu, filha-de-santo, ndo ti-
nha. Entdo ficava um negécio meio difi-
cil e daf é onde ela comegava a fazer di-
ferenca. Entdo pra quem comecou a
comprar suas coisas ou tinha condicdo
de pagar a tal de mensalidade... Entdo
tudo envolvia dinheiro. E ela realmente
fazia diferenga por causa disso. Quer di-
zer, aquele que chegava, que levava pre-
sentinho pra ela, que tratava ela, sabe,
com seu carrinho, entdo esse tinha mais
direito. Obviamente, depois vinha inicia-
¢do... SO que, também [entre] os inicia-
dos, também tinha diferenca.

Passados trés anos, descontente com sua
situagdo no terreiro, Dalva se afasta do
candombié. Outra das razdes do descon-
tentamento era sua dificuldade de compre-
ensdo da prépria religido, j4 que tinha mui-
tas dividas:

Comecei a ficar com divida porque
uma série de coisas eu ndo entendia. Ela
[mde-de-santo] ndo explicava pra gente.

Mais tarde, depois de ter passado por
mais um candomblé — no qual também nio
se inicia por questdes financeiras —, Dalva
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ingressa na casa em formagao de Carlos de
Ogum, um pai-de-santo branco que j4 era
seu conhecido dos tempos da casa de mie
Antbénia de Xangd, na qual haviam sido
abids na mesma época e com quem estabe-
lecera lagos de amizade. Carlos, contudo,
dada sua boa condigio financeira, conse-
guira se iniciar ainda na casa de mae Antd-
nia. E foi na casa de Carlos, com o custeio
deste e de seus outros filhos, todos brancos,
que Dalva finalmente conseguiu se iniciar.
Nesse terreiro, onde permanece até hoje,
Dalva foi durante muito tempo a Gnica ne-
gra entre muitos brancos de classe média ¢
escolaridade superior. Apds a iniciagao,
Dalva € encarregada de executar as tarefas
cotidianas no terreiro, como cozinhar, ar-
rumar, lavar, passar € costurar as roupas.
Apesar disso, ela diz nunca ter se sentido
discriminada, nem mesmo quando esses
servicos “‘chatos” ou “dificeis”, de cardter
bragal, lhe sdo atribuidos.

Se Dalva ndo percebe nenhuma discri-
minagdo dentro do terreiro por ser negra,
no trabalho, onde ndo esconde sua opgao
religiosa, ela se sente discriminada ndo por
ser negra, mas por ser de candomblé. Seus
colegas muitas vezes a chamam, diz ela, de
“macumbeira” e “feiticeira”, Essa discri-
minagéo, que a princfpio parece ser reli-
giosa, pode ou nio envolver aspectos ra-
ciais. Dalva, de qualquer modo, diz que ndo
se deixa intimidar por isso e muitas vezes
vai ao trabalho vestida de modo africano,
usando torco, contas e abadi (tiinica afri-
cana). '

Mesmo parecendo muito envolvida com
a africanidade negra, ela diz que a maioria
de seus amigos € branca. Fora da religido e
do trabalho, seus ambientes, principalmente
de lazer, sdo freqientados por negros e
brancos, como os bares, escola de samba e
outros. E nesses espacos que ela afirma
perceber o “racismo dos negros’:
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Porque, por incrivel que pareca, ds
vezes numa roda de samba vocé chega e
tem as negras... (0 termo que a gente
usa: ‘“‘negra chibita”... nega i{resca),
tanto a negra como o negro, eles s@o
muito metidos. Sabe, eles tém assim uma
empdfia, tém uma coisa que ndo dd pra
acreditar. Vocé chega num lugar, vocé
consegue se chegar ao branco. Mas ao
negro vocé ndo se chega. Entdo, vocé vé
assim aquela turminha de negro, né?
Vocé ndo consegue penetrar. Al nem
outro negro, que eles percebem que vocé
tem amizade com branco, e nem o bran-
co. Mas sé que o branco tem uma curio-
sidade tdo grande de entrar naquele
meio que é fora do comum.

Essa percepgdo de Dalva com relacdo ao
racismo dos negros encontra dificuldades
de aceitagdo dentro do universo dos negros
participantes de grupos politicos, entre os
quais ela tem alguns amigos. Soa-lhes es-
tranho, entre outras coisas, o fato de Dalva
ser filha de um pai-de-santo branco. Um
desses amigos lhe perguntou por que a es-
colha do terreiro ndo levou em considera-
¢do o critério da raga, ao que e¢la respon-
deu:

Porque de repente a raca para mim
ndo foi boa! Eu comecei a freqiientar a
casa-de-santo de uma mde-de-santo ne-
gra(...) s6 que ld eu ndo fui tratada co-
mo gente! (...) Ela ndo trata a gente que
nem um ser humano. E ele [o pai-de-
santo branco] me tratou como ser hu-
mano. Primeiro de tudo, ser humano.
Segundo, ele me ensinou as coisas. Nao
€ 56 saber pra si e deixar. Entdo eu acho
que ndo se visa a cor. Vocé vai aprender
alguma coisa. Vocé vai adquirir alguma
coisa.

Hoje Dalva tem cinco anos de iniciada e
suas obrigagbes de um, tr€s e cinco anos
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foram sempre financiadas em grande parte
por Carlos e os demais filhos da casa (mais
uma vez, brancos). Ainda que seja uma das
filhas-de-santo mais velhas, s6 recente-
mente ela recebeu um cargo religioso
(posto hierdrquico que corresponde a fun-
¢bes especificas o culto e € considerado
uma honraria), depois at¢ mesmo de um ir-
mio-de-samto branco, muito mais novo.
Como 6 visfivel, sua iniciagdo € ascensdo na
hierarquia do grupo sdo marcadas por difi-
culdades relacionadas a sua posicdo de
classe, que se relaciona, por sua vez, 4 sua
cor de pele.

A trajetbria de Dalva € exemplar da
trajetéria de muitos negros que entram no
candomblé. O negro, em Sdo Paulo, pro-
cura o candomblé principalmente como
resposta as dificuldades encontradas nos
vérios domnios de sua vida, sejam eles

afetivos, fimanceiros, familiares ou de sat- )

de. Alguns procuram o candomblé ainda
como forma de afirmagdo de sua identidade
racial. Tendo o candomblé se estabelecido
recentemente em Sio Paulo, ainda nio
existem aqui familias de negros paulistas
que estejam tradicionalmente ligadas a reli-
giio, como acontece no Nordeste, A maio-
ria dos negros paulistas no candomblé se
converteu a ele nas tiltimas décadas.

Como Dalva, msitos negros que entram
no candomblé j4 haviam tido algum tipo de
contato com a umbanda, que mantém um
micleo de identidade negra mas que ao
mesmo tempo “ataca” o candomblé. Por
isso, o candomblé timha para Dalva, na épo-
ca de seus primeiros contatos com ele, uma
imagem negativa. Essa imagem era forma-

da pela sua convivémcia na umbanda (quea -

constréi de forma a se diferenciar do can-
domblé como religifio também de origem
africana) ¢ pela influéncia dos esteredtipos

113



iy
iy
",

H

ACOR DO AXE

culturais que apresentam o candombié co-

‘mo uma religifio que “trabalha para o mal”.

Nesse caso, brancos e negros podem com-
partilhar, contra o candomblé, do mesmo
preconceito proveniente de sua experiéncia
social. As dificuldades da familia de Dalva
em aceitar sua opgdo religiosa se relacio-
nam, por exemplo, ao cardter maléfico que
tem o candomblé no imagindrio social € que
ndo & questionado pela experi€ncia de raca,
mesmo porque os negros introjetam os pre-
conceitos dos brancos sobre a cultura negra
(religiosa, nesse caso). E mesmo quando
ndo os introjetam revelam certo temor de
serem vistos como “‘ignorantes” ou “atra-
sados”, reforgando assim sua condicdo de
“inferior”. A surpresa de Dalva por en-
contrar brancos no primeiro terreiro que
conhece parece ajudd-la a quebrar de certo
modo essa imagem negativa do candomblé.
Em outras instincias da vida social,
Dalva enfrenta dificuldades tanto por ser
negra e pobre (em lojas, na disputa por em-
prego, por exemplo) quanto por ser de can-
domblé. No segundo caso, os negros dis-
criminados costumam reagir, discutindo as

razoes do preconceito ou simplesmente:

ocultando sua op¢do religiosa:

Tém pessoas, ds vezes, tdo atrasadas
que apontam: “Ah, a casa daquela pes-
soa.” Vamos dizer: a casa de candom-
blé, nao passam na calgada! Ficam com
medo (...) Ficam com medo de pegar al-
guma coisa ruim (...) E a famosa frase:
“Oh! o macumbeiro”, né? O pessoal
acha que na macumba ndo existe 0 bem.
A macumba € sé pra destruir alguém.
(Pai Paulo de Ogum, negro.)

Eu falo: “Por que que vocé ndo vé a
parte ndo da religido, s6? Ndo usar s6 a
religido, daquilo que vocés ouvem? Por
que vocés ndo tentam estudar, para sa-
ber o que é? Nao sé fazer a critica [do

candomblé] no sentido que vocés ouvem
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em televisdo, véem em jornal.” (Leda de
Ogum, iad, negra.)

Se me perguntam [se sou de candom-
blé¢], eu falo. Também se ndo perguntam,
eu ndo discuto. (Equede Wilma de Iansa,
negra.)

A condigdo econdmica dos ncgrbs (co-
mo Dalva) constitui claramente o maior
obstdculo ndo s6 ao seu definitivo ingresso
na religido (através da iniciagdo), como
também 4 sua ascensdo na hierarquia reli-
giosa. Como j4 vimos, essa ascensdo € mar-
cada pela fea]jzagﬁo de rituais que tém alto
custo.

A partir dessa condigdo financeira, que
limita sua participacdo no terreiro, Dalva
percebe que a diferenciagdo entre os filhos
da casa feita pela mae-de-santo tem como
elemento principal a capacidade de cada um
de contribuir com dinheiro para o terreiro.
Até mesmo a hierarquia rigida e os vinculos
de solidariedade da familia-de-santo po-
diam ser “contornados” por fatores eco-
ndémicos, uma vez que outros abids do
mesmo grau que ela eram privilegiados pe-
los favores da mde-de-santo. Por ser po-
bre, Dalva se sentia discriminada e se quei-
xa de ndo ser considerado o fato de ter
participado do terreiro desde sua formagdo.

A saida de Dalva da casa de mde Anto-
nia e sua transferéncia para a casa em for-
macio de Carlos de Ogum, branco (que j4
estivera lado a lado com Dalva na condigao
de abid na mesma casa), demonstram o
quanto a situagdo financeira que brancos e
negros podem sustentar influencia suas
carreiras religiosas.
~ Percebendo que de outro modo Dalva
pfio se iniciaria, Carlos resolve patrocind-
la. Isso fornecia dupla vantagem, j4 que a
casa de Carlos estava em processo de for-
magao (quando se faz necessdria a iniciagéo
de pessoas) e Dalva precisava se iniciar,
pois continuava “bolando”. O caréter fi-
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nanciado com que Dalva € iniciada coloca
em cena a necessidade de reciprocidade
dela em relagdo aos seus patrocinadores.
Dalva, entdo, passa a executar tarefas do-
mésticas na casa-de-santo e, fregiiente-
mente, também na casa de Carlos e outros
ebomis. Essa troca foi a forma que tornou
possivel a entrada de Dalva no candomblé e
sua permanéncia nele de modo regular. Ela
se sente recompensada pela aquisicdo de
conhecimento ritual que, segundo ela, na
casa da mde-de-santo negra ndo lhe era
transmitido. Além disso, essa troca parece
apagar aos olhos de Dalva as discrimina-
¢Oesda qual € alvo dentro da religido.

Esse negdcio de dizer que na casa-
de-santo o branco ¢ privilegiado, ou o
negro € privilegiado é mentira! Néo tem
isso! Quer dizer, ndo generalizando, né?
Eu ndo conhecgo as outras casas. Agora,
0 pai-de-santo percebe que aquilo, em
que ponto que aquele filho, de outro fi-
lho, é melhor, no que ele sabe fazer me-
lhor. Tipo: eu me dou bem melhor lim-
pando a casa. Entdo eu limpo a casa-
de-santo. O outro se dd bem fazendo a
comida. O outro se dd bem enfeitando o
barracdo. Entdo nédo tem cor!

O que se percebe, entretanto, € que os
servigos mais pesados em geral sdo feitos
por Dalva. Mesmo iads mais novos que ela
se esquivam dessas tarefas sempre que
possivel. Pai Pedro de Ogum, negro, tam-
bém diz perceber a discriminagio dos ne-
gros pobres no candomblé:

Sempre quando tem oré [cerimdnia
de sacrificio de animais na iniciagcdo],
vocé vai na cozinha, as negrinhas téo ld,
limpando bicho. As brancas ficam todas
no canto, com unhas compridas. E o
pior € que as negrinhas fazem com pra-
zer.
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A discriminacdo pode também se mani-
festar de modo mais explicito. Num desses
terreiros, por exemplo, o pai-de-santo jul-
gou que sua filha negra estava discriminan-
do uma filha branca e a repressao foi
acompanhada do seguinte discurso:

A senzala mudou? Vocé viveu na sen-
zala e agora estd pisando em cima dela?
Vamos parar com isso.

Esses tipos de conflitos, que tém por
base a discriminagéo, ddo origem ao ques-
tionamento dos negros i presenga dos
brancos no candomblé ¢ dos negros em
candomblés de brancos. As questdes dizem
respeito especialmente ao modo de insercio
do branco no candomblé. Em primeiro lu-
gar, os negros afirmam que os brancos bus-
cam o candomblé sempre como tltimo re-
curso para a resolucao de seus problemas e,
ainda assim, ndo o fazem por fé, mas por
necessidade. Reclamam os negros de que os

brancos se envergonham da religido até

mesmo quando sdo iniciados. Quando sdo
clientes apenas, os brancos, pelo peder do
dinheiro, manipulam os sacerdotes pobres
com o intuito de ndo terem de se submeter
a todos os preceitos da religifio. A mae-
pequena Zilda de Iemanj4, negra, diz que os
clientes brancos ) :

preferem pagar 50 mil ebds do que uma
Jeitura [iniciagc@o]. Eles preferem estar
cortando [fazendo sacrificios de ani-
mais] pra Exu na encruzithada, na mata,
no mar, nas cachoeiras... Eles preferem
ir se alimpando assim do que assentar
seu vodum [orixd]. Tem uns que nem
vdo! Mandam o dinheiro para cortar. Ld
em casa mesmo tem clientes assim, que

vdo ld e joga: “Mde, vé o que que o meu -

santo ta precisando.” Ela joga, vé: “T4

precisando disso, isso e isso”, ela diz.

“Olha made, eu vou guardar resguardo,
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mas infelizmente eu ndo posso ficar
aqui.” Minha mde corta. Agora eu acre-
dito que ndo seja assim uma coisa certa.
Porque uma pessoa tem que iniciar com
sacudimento, depois um bori, pra depois
deitar pro vodum. T4 totalmente prepa-
rado pra isso. A energia dobra. Ndo é
aquilo de cortar ld, vocé ficar responsd-
vel, ele vestir uma roupa branca e sair:
“Ah, meu santo estd comendo.’ Eu ndo
adoto isso.

A dificuldade que os negros percebem
que os brancos tém em se adaptarem a
certos aspectos do culto faz com que mui-
tas vezes sejam abertas excegcdes que, por
ocorrerem freqiientemente, podem vir a se
tornar regras diferenciadas para os bran-
cos. Isso pode gerar situagbes de atrito
dentro do terreiro, principalmente nos fre-
giientados por brancos € negros, ou entre
liderangas dos terreiros, quando o debate se
d4 a respeito da ortodoxia dessas préticas.
O conflito, na maior parte das vezes, € re-
solvido quando a norma muda e as exce-
goes, feitas para um grupo, se tornam uma
nova regra, valida para todos.

Toda casa-de-santo tem abd!'? Sdo
ervas! Elas passam dias, dias e dias. E
um ritual do orixd! Tem pai-de-santo
que... o filho-de-santo chega com quan-
tia boa, ele tem direito a seu pote de abd!
(...) Limpinho (...) Agua fresca! ervas
frescas! Feito na hora, sem nada, coadi-
nho... uma agiiinha de canjica longe. Is-
50 jd néo € uma abd, né? (...) Mas agora
esse negdcio s6 de canjiquinha, s6 de
abé fresco... tem uns qué nem mais ba-
nho de abé tomam! (Pai Paulo de Ogum,
negro.)

Todas essas discussdes colocam em evi-
déncia o quanto as concepgbes sobre a di-
ferenciagdo racial estdo presentes também
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no candomblé. Ao mesmo tempo, espera-se
que, diferentemente do que acontece fora
do terreiro (lugar da diferenciacdo e da
competigiio), déntro da religido o- conflito
seja amenizado em favor da integragdo dos
individuos, independentemente de sua raga,
classe, sexo, entre outras coisas. Portanto,
para que seja possivel a convivéncia de
brancos e negros na religifo, sao forjados
discursos que justificam ou explicam, no
plano simbélico, por que ¢ de que modo
isso € possivel. Uma antiga mae-de-santo
negra diz inclusive que, se 0s negros pen-
sarem bem, hoje eles estdo representando o
papel dos antigos senhores de escravos, es-
pecialmente em momentos como aqueles
em que o branco deve se submeter total-
mente 3 autoridade do pai-de-santo negro,
como quando deita a seus pés, no dobale
(cumprimento ritual). Haveria entdo uma
inversdo simb6lica de papéis valorizada
pelos negros.

Os brancos, por: sua vez, pensam que,
mesmo estando numa religiio de origem
africana, nada muda quanto 3 posi¢do que
cada grupo deve ocupar quando em rela-
¢do. A fala do pai-de-santo branco vista
anteriormente, perguntando a sua ia0 negra
se “‘a senzala mudou de lugar”, demonstra
que para os brancos os sinais da relagéo de
dominagdo ndo se invertem. Essas atitudes
levam, no limite, a uma avaliagio critica da
natureza e do papel dos terreiros brancos
¢ negros, principalmente quando nos mo-
vimentos politicos de resisténcia negra o
terreiro & visto como ponto estratégico na
afirmagido da identidade cultural dos ne-
gros.!8 Identidade que se tem apoiado nos
valores culturais de origem africana asso-
ciados as dimensdes do lazer, do exdtico e
da magia.

Essa associagdo se vincula ds dimensdes
consideradas “sobrevivéncias culturais ne-
gras”, como as religides afro — candomblé,
umbanda etc. —, a mfisica — samba, escola
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de samba, afoxés, gaﬁeira — ¢ a alimentacio

— como os conhecidos pratos tipicos feijoa- -

da, acarajé, abar4 etc. (Pereira, 1984). Es-
ses elementos culturais perseguidos ou,
quando nio, assimilados pelo Estado brasi-
leiro (e que compdem o ambiguo quadro da
nossa cultura nacional) representam um
grande desafio para a integragao do negro a
sociedade brasileira, pois para os grupos
militantes negros esses elementos tém de
ser preservados como sinais de distingao da
cultara negra e, a0 mesmo tempo, levados
ao nivel de uma acdo politica em que a
cultura que resistiu 4 repressao se torne pe-
ca indispensdvel na estratégia de ataque. A
passagem da cultura resistente para a cultu-
ra de resisténcia (ou de ataque) implica a
manipulagdo dessa mesma cultura de modo
seletivo para desempenhar alguns papéis.
Entre eles, construir a identidade do grupo
dentro da sociedade, dizendo o que o negro
¢é em relagdo aos outros grupos e em rela-
¢do a si mesmo. Para isso, & preciso sele-
ciomar cédigos, valores, mitos e sfmbolos
que possam servir de patrim6nio comum
que, fornecendo uma auto-imagem positiva
do grupo, serviria também de escudo con-

tra as investidas deteriorantes dos grupos

antagdnicos ¢ dominantes (Pereira, 1984).

A religidio, desempenhando esses papéis,
constitui, portanto, uma dimensio privile-
giada de resisténcia cultural. Nesse sentido,
compreende-se a posigéé dos negros (espe-
cialmente do segmento militante) contra a
entrada dos brancos no candomblé, uma
vez que este s tOIna uma pega a menos no
jogo politico.

Essa posicdo dos militantes negros em
relagio ao candomblé parece encontrar al-

guns importantes obsticulos no que diz

respeito ao uso da religifo como aglutina-
dora das expectativas politicas. A primeira
razdo se refere & propria comstituicdo do
candomblé como religidio brasileira, forma-
da a partir da origem africana mas somada
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a experiéncia social e cultural do negro no
Brasil. Assim, se o candomblé resiste ele
o faz pio baseado em um discurso racial
excludente, mas num processo de negocia-
¢do em que todas as dimensdes da religido
(estrutura ritual, cosmologia e organizagdo
social dos terreiros) se transformam para
acomodar os valores negros (novos e anti-
gos) e a relagfio destes com a sociedade
brasileira. Como se sabe, € essa negociagéo
(que agrupou negros de diferentes origens
étnicas, crioulos, mufatos € finalmente os
brancos e todos os demais) que tem possi-
bilitado, dialeticamente, a heterogeneidade
do candomblé e sua censolidagdo como re-
ligido universal. A essa dialética parece es-
tar associado o fato de que o candomblé
ndo se veia como uma fonte de elaboragdo
¢ organizagao da consciéncia racial. A posi-
¢do de Dalva, dissociando a religido da po-
litica racial negra, & recorrente no candom-
blé. Além disso, ndo héd consenso, no 4m-
bito nacional do candomblé, representado .
pelas liderangas religiosas, de que ele possa
ou deva ser visto e wsado como principal -
eixo de articulagdo politica dos valores ne-
gros resistentes. Mas Stella, lider do im-
portante terreiro baizno Axé Opd Afonj4,
em palestra proferida em Séo Paulo a con-
vite da comunidade megra paulista, decla-
ow:

A cultura africana ndo esid somente
no candomblé. Tem muitas coisas, cos-
tumes que poderm ser incrementados
nesta cultura, para que esta cultura vd
adiante. Por que se prender s6 na reli-
gido? (...) E vdlida a intencdo. Agora,
néo é o candomblé que vai ser o escudo.
Ndo, ndo pode! De jeito nenhum, pelo
contrdrio! Vem cd negrada, nossos ir-
mdos, vamos lutar, porque se a gente fi-
ca somente dentroo do candomblé o que i
acontece? Nio salpe o que estd pra fora!
Entdo ele tem que procurar ir para o
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colégio, procurar trabalho em capaci-
dade, escrever bem, saiba fotografar,
saiba fazer artesanato. E uma forma de
ir conservando a cultura negra! Tudo is-
sa. Nao € s6 o candomblé.

Outra razio que dificulta o uso do can-
domblé como polarizador da luta politica
negra diz respeito A prépria disputa exis-
tente dentro dos candomblés por poder e
entre os diversos terreiros por prestigio e
projegdo social. As oposiges e dissidéncias
sdo tdo freqiientes entre as liderangas reli-
giosas que iniciativas que visam aglutinar
os terreiros em torno de um poder comum
(ainda que em prol dos préprios interesses)
tém fracassado sistematicamente. Federa-
¢Oes de candomblé, quando conseguem
atuar, geralmente se circunscrevem 3 juris-
digdo sobre pequenos grupos, ainda assim,
ciclicos. Congressos afro-brasileiros que
visam unificar a religifio nacionalmente
acabam em geral por acirrar diferencas e
disputas, gerando maiores disténcias entre
0s grupos, radicalizando-as.

Mais complicador que o cardter do can-
domblé (marcado pelas estratégias de nego-
ciagdo) e as disputas entre os terreiros €
a falta de consenso entre os negros (dentro
e fora da religido) de que a luta contra a
discriminagdo se imponha como forma de
organizar a parcela negra da populagdo.!®
O exemplo de Dalva € significativo, ji que,
apesar de se relacionar fortemente com os
valores da africanidade, através da religido,
ndo assume uma posi¢do politica de defesa
da negritude ou de luta contra a discrimina-
¢ao dos negros, seja por sua cor, classe so-
cial ou religido. Ao contrdrio, para Dalva, o
trénsito livre dos negros nos espagos dos
brancos e vice-versa € o que permite ver o
racismo partindo dos negros que valorizam
a diferenga em seus discursos:

Porque o que era do branco era do
branco. O que era do negro, era do ne-
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gro. S6 que depois comegou a misturar,
né? (...) Eu tive um relacionamento com
um negro, e realmente ndo deu certo por
causa dele ser negro. Uma que ele faz
parte de uma comunidade negra. E 80%
do que ele fala € o negro. Ele ndo visa o
negro comio ser humano. Ele acha que o
negro tem que passar por cima de tudo...
Ndao. Vocé tem que ver o negro como ser
humano, td, com direitos iguais. Vocé
tem que lutar pelos direitos mas ndo fa-
zendo com que a coisa fique... até de-
pravada, t4? (...) Entdo eu acho que a
maior parte do racismo vem do negro.
Porque ele ja vai com aquela idéia de
que ele vai chegar num lugar e o branco
vai fazer pouco dele.

Finalmente, observando a atuacdo dos
movimentos negros e sua relagdo com
a cultura resistente (tradicional), € possivel
verificar, como o faz Maria Amadlia Pereira
Barreto (1990),.que no discurso desses mo-
vimentos a referéncia aos “nicleos de cul-
tura’ (especialmente o terreiro) se estabe-
lece sobre uma visao equivocadadoque éa
cultura € a sua dinAmica. Nesse discurso, €
a cultura que gera o grupo € nio o contré-
rio. Os problemas dessa visio dos movi-
mentos sdo que a discriminacdo do negro
nio se refere necessariamente a religido
que professem €, a0 propor o terreiro como
centro polarizador da identidade cultural
negra, ¢ deixada de lado a parcela dessa
populagdo que professa outras religices.

CONCLUSAO

Como vimos, o branco se insere na reli-
gido contornando as dificuldades através da
sua condigio econdmica, status social e
prestigio. Sua entrada na religido € marcada
por negociagdes nas quais oferece esses
valores como forma de legitimar sua pre-
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senga e permanéncia nela. Essa estratégia,
se num primeiro momento foi favordvel
a religido, num segundo se mostrou uma
faca de dois gumes, na medida em que a
negociacio se d4 entre sujeitos socialmente
desiguais. Entfio, os negros passam a entre-
gar mais poder aos brancos do que deseja-
riam. Essa negociacdo desigual gera, entre
os negros, respostas e reacbes que se ex-
pressam nos conflitos mostrados aqui. H4
negros que reclamam da presenca dos
brancos no candomblé. H4 negros que a
véem como positiva. H4 brancos que re-
clamam do racismo dos negros e vice-ver-
sa. Mas também existem negros que se
queixam do racismo de outros negros.

Seria de se esperar que o candomblé
fosse capaz de dissolver ou eliminar esses €
outros conflitos gerados fora do universo
religioso. Pois, nos estudos sobre religido, a
familia-de-santo (como wm dos principais
elementos da organizagio social e religiosa)
tem sido vista como insténcia privilegiada
na dissolugdo das diferengas sociais, raciais
¢ culturais dentro do candomblé. No en-
tanto, a0 preconceito de cor, dentro da re-
ligidio, une-se o preconceito de classe. Sen-
do assim, a vida dos adeptos no terreiro re-
produz, geralmente, a condigdo social em
que vivem fora dele. Além disso, o can-
domblé tem como uma de suas caracteristi-
cas mais marcantes a de ser uma religiio
que valoriza as diferengas (de personalida-

. de, fisicas, hierdrquicas e outras) entre as
pessoas, sacralizando-as, inclusive. E adi-
ferenga que fornece os antagonismos que
dio o dinamismo da religido e que se €X-
pressa muitas vezes na forma de conflitos €
aliangas.

Quando o negro participa de um terreiro
de brancos, sua discriminagdo € visivel,
embora nem sempre seja percebida pelos
envolvidos como discriminagdo racial, uma
vez que esta se confunde com a discrimina-
¢do de classe ¢ de outros tipos que se po-
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dem ocultar ainda sob a rigida divisdo hie-
rérquica. Quando & o branco que estd num
terreiro de negros, sua discriminagao pela
cor também & visivel, invertendo, dentro do
terreiro, o sinal da discriminagdo racial na
sociedade. Conseqiientemente, essa discri-
minagdo adquire feigbes complexas, pois
ndio se explicita de modo aberto, j& que 2
prépria iniciacdo dos brancos em terreiros
de negros implica um pré-consentimento
por parte destes da presenga daqueles ali. A
condigio de superioridade econdmica e o
prestigio de que desfrutam os brancos —
que o levam para o terreiro — sdo fortes
fatores de atenuagdo desse preconceito &
que sempre estiveram presentes no didlogo
necessério do candomblé com a sociedade
nacional. .

Para conviver numa religido tida como
de negros, os brancos fazem um discurso
em que negros ¢ brancos aparecem COmo
iguais (podendo compartilhar dos mesmos
valores religiosos ao afirmar que o axé nao
tem cor). Por outro lado, os brancos, espe-
cialmente os que ascendem na hierarquia
religiosa, ou mesmo fundam seus préprios
terreiros, reproduzem, muitas vezes, DO
campo religioso 0 comportamento discri-
minatério existente fora dele.

Outra dimensdo da discriminagdo € a
que se d4 entre os terreiros. Soma-se as
disputas por poder e projegdo social o cri-
tério racial, que pode mesmo Vir a caracte-
rizar o terreiro em termos de préticas ri-
tuais, aspecto estético, interpretacdes cos-
molégicas e visio de mundo. Por essas ra~
zdes alguns terreiros sdo chamados de can-
domblé de branco — praticado por paulistas,
brancos, escolarizados, de classe média —
por oposigdo ao que seria um candomblé de
negros — praticado por negros, nordestinos,
pouco escolarizados e pobres. Curiosa-

mente, essa classificagio cria um esteredti-

po, reconhecivel pelos adeptos, indepen-
dentemente do segmento racial que o prati-
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ca. Nesse caso, mesmo um candombié pra-
ticado por uma maioria negra, por exemplo,
pode, a partir dos critérios estéticos e litdr-
gicos, e da postura do sacerdote-lider, ser
visto como um candomblé de branco, o
mesmo ocorrendo em sentido contrario.

A formagio de terreiros de brancos € a
prépria conformacdo do candomblé como

religido brasileira tém conseqiiéncias no -

plano politico dos movimentos de conscién-
cia negra. Principalmente porque, ao pre-
conizar a volta do candemblé ao carater de
religido étnica (que ele abandonou em fa-
vor de um caréter universal), os movimen-
tos negros terminam por negar o proprio
processo de formagdo dessa religido no
Brasil. A maijoria dos sacerdotes negros,
por sua vez, rechaga o uso da religido com
fins politicos. E os negros de outras reli-
gibes nio reconhecem a legitimidade do
candomblé como a tnica religifio capaz de
aglutinar toda a parcela negra da popula-
¢do, ainda que reconhecam nele os valores
da africanidade preservada.

E no plano teolégico que a convivéncia
de diferentes ragas e classes sociais tem
maior expressdo e se manifestam as tensoes
dela decorrentes. O que se percebe € um
discurso no qual surgem reinterpretagoes
da cosmologia e de seus aspectos rituais
como forma de acomodar, explicar e justi-
ficar a presen¢a do branco no candomblé,
Os orix4s passam de negros e africanos a
energias abstratas e universais. Quando se
torna necessirio exprimir através de ima-

gens a aparéncia desses deuses, busca-se,
no mito, seu aspecto humanizado e os atri-
butos que se referem a eles. O contetido
racial dessa aparéncia, contudo, € deixado
de lado em favor de uma leitura metaférica
(mesmo quando, paradoxalmente, os que
fazem essa’leitura sdo sacerdotes brancos
empenhados em recuperar os ‘‘verdadeiros
valores africanos” de culto aos orixas). Isso
€ 0 que permite que um branco possa se di-
zer tdo filho de Oxdssi, por exemplo (e
imagind-lo como um deus mulato), quanto
um negro. Ou se dizer filho de Ogum e
imagind-lo simplesmente como ‘‘a forca
que habita as estradas”. Novamente, o ca-
rdter mitolégico da religiio e os arranjos
que historicamente a constituiram permi-
tem que seja possivel a construgéo de dife-
rentes modelos de candomblé. Conseqiien-
temente, tanto um candomblé que se queira
de negros quanto um de brancos encontram
respaldo nos mitos € na histéria para sua
afirmagio. Portanto, 0 sucesso de cada um
dos modelos ou de ambos dependerd de
uma complexa composicdo de forcas que
ainda estdo em jogo. '

Desse modo, falar na existéncia e agio
desses candomblés € na cor do axé s6 ad-
quire sentido no momento em que eles se
tornam agentes reais elegendo tragos con-
trastivos (como a cor de pele, classe social,
status cultural e outros), com vistas a
obtencdo de vantagens na disputa pela legi-
timidade de falar e atuar no campo reli-
gioso. E, € claro, também fora dele.

NOTAS

1. Este artigo apresenta os resultados de pesquisa realizada no perfodo de maio de 1992 a maio de

1993. A pesquisa de campo foi feita na Regifio Metropolitana de Sio Paulo, tendo como amostra trés
terreiros de candomblé, Um de maioria branca, um de maioria negra € um com a mesma representacio
de negros e brancos. Foram realizadas entrevistas gravadas com adeptos do candomblé (distribufdas
igualmente entre brancos e negros) e observados v4rios momentos da vida cotidiana e do ritual do povo-
de-santo. Além dessa experiéncia de campo, valemo-nos, para a andlise das questdes propostas aqui,
também de nossa experiéncia anterior junto ao candomblé paulista, quando desenvolvemos nossas pes-
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quisas de mestrado no Departamento de. Antropologia da FFLCH da USP. Por ser um tema p?uco ex-
plorado para o candomblé de Séo Paulo, os resultados da pesquisa de campo podem ser ampliados por
novas investigagGes. :

2. Sobre esses éspectos do candomblé em Sdo Paulo, ver Prandi (1991); Gongalves da Silva (1992);
Amaral (1992); e Amaral & Gongalves da Silva (1992).

3. E preciso deixar claro que ao falarmos sobre relagdes raciais no candomblé em Séo Paulo nio esta-

mos ignorando os fartos estudos sobre relagdes raciais e racismo no Brasil feitos ao longo das ltimas dé-
cadas por virios autores. Entre eles os de Oracy Nogueira, Donald Pierson, Florestam Fernandes, Fer-
nando Henrique Cardoso, Carlos Hasenbalg e outros. Mas no caso especifico deste trabalho nosso objeti-
vo € entender a questio racial no 4mbito de uma religiic em particular, delimitando alguns problemas,
principalmente aqueles que possam ajudar a esclarecer de que modo (e se) o padrio de relacdes raciais
estabelecido fora do terreiro se mantém dentro do universo religioso (que idealmente se propSe irmanar
os individuos sob a égide do sagrado).

4. E pela iniciacfio que uma pessoa passa a fazer parte de uma famflia-de-santo, cujos lagos de paren-
tesco religiosos a localizam no grupo. Assim, tendo um pai ou mde de santo, por referéncia a estes, uma
pessoa teré irmdos/irmas de santo, tios e tias de santo, avd, avé etc. de santo. A esses parentes religiosos,
deve-se a consideragio, o respeito, o amor e a obediéncia que, se supde, deveriam existir entre membros
de qualquer famflia; ou ainda mais, pois sdo pessoas unidas por vinculos sagrados em vérios sentidos.
Através do parentesco religioso entre individuos, terreiros diferentes também se tornam aparentados e
isso coloca o individuo que se inicia numa ampla rede de sociabilidade religiosa permeada de deverese
obrigagdes. Como o candomblé enfatiza a identidade grupal da famflia-de-santo, caracterfsticas parti-
culares provenientes de outros universos que nio o do candomblé (como cor, classe social, género e ida-
de) nao deveriam interferir na regulagéo das relagGes de lealdade, reciprocidade, protecao e outras que o
parentesco envolve. Sobre a fam{lia-de-santo, ver Lima, 1977.

5. Alguns dos nomes das pessoas citadas neste trabalho foram trocados com a finalidade de preservé-

1as, na medida em que os epis6dios que nos foram relatados contém antagonismos cuja identificagdo de

seus protagonistas poderia trazer problemas futuros aos informantes.

6. A iniciagio no candomblé implica o isolamento (recolhimento) do adepto no interior do terreiro por
um periodo de 21 dias em média, durante o qual ele convive apenas com o pai-de-santo e a mde-cria-

“deira, que lhe ensinam os fundamentos da vida no santo (como cuidar de seu orix4, dangar nas festas pi-

blicas etc.).

7. Essa atribuigdo do orix4 a uma pessoa com base na cor de sua pele é fundamentada nos mitos, como
veremos adiante. :

8. Sendo o candomblé uma religidio extremamente ritualizada, a participagio do adepto implica uma
série de gastos que comegam pela iniciagdo e prosseguem com a renovagio periédica desta (as obriga-
¢bes). Na iniciagdo, por exemplo, o iad deve . astear os gastos referentes principalmente & compra dos
materiais que compdem o assentamento e os paramentos do seu orix4 (como alguidares, quartinhas, con-
tas, entre outras coisas). Ele deve custear ainda os animais a serem sacrificados (como galinhas, camnei-
ros, cabritos etc.) e com a festa piblica que marca o fim do perfodo de recolhimento, além do pagamento
dos servigos religiosos do pai-de-santo (uma lista com a especificagio dos gastos qgue a iniciago envolve
pode ser encontrada em Amaral, 1992, p. 72-7).

9. A adesio ao candomblé pode significar também a adesdo a um estilo de vida distintivo no 4mbito da
sociedadé “homogénea”. Esse estilo de vida € marcado pelos valores presentes na religiio, como o lu-

dismo, o dispéndio, 2 estética, o hedonismo, a sensualidade e a produgfio e participagéo continua na festa, _

na religifio e nas demais dimens3es sociais (Amaral, 1992).

10. Ari Pedro Oro (1988) também constata, no batuque de Porto Alegre, essas semelhangas como um
forte elemento de atragio e conversio dos brancos ao candomblé. A identificagdo € tradugdo de simbolos
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- (uso de estituas, 4gua benta, velas, sinetas, bandeiras e incenso) de uma religido para outra contribui para
- a compreensdo do sistema religioso do candomblé. Todavia, segundo Oro, 20 tomar como modelo o ca-

tolicismo para legitimar as préticas semelhantes (ou vistas como tais) os brancos perpetuam uma correla-
¢do de forgas em que o catolicismo permanece como religido dominante. Mesmo convertidos as religiGes
afro-brasileiras, os brancos continuam a professar uma identidade religiosa cat6lica (§ claro que em
graus variados) sobreposta A do candomblé.

11. Conforme as interpretagdes que cada terreiro faz da mitologia da religifio, o orix4 (e 0 axé associa-
do a ele) de um filho-de-santo pode ter as seguintes origens: ancestralidade: o orix4 se manifestaria num
grupo consangiifneo, familiar, cuja origem remete 2 Africa. Nesse sentido, os negros ou descendentes de
negros seriam os legitimos cultuadores dos orix4s, que muitas vezes podem ser herdados de seus ante-
passados. No limite, o orix4 e o axé estariam no sangue dos homens e circulariam num &mbito de um
grupo delimitado. Eletividade: o orix4 escolheria a pessoa como seu filho, independentemente de sua ra-
ca, origem ou qualquer outra caracterfstica. Nesse caso, essa energia circularia num &mbito maior, ili-
mitado, j4 que nfo se prenderia a aspectos bioldgicos.

12. Ogis (e equedes) sdo categorias que identificam no candomblé as pessoas que nio entram em
transe (ndo-rodantes). Logo apés a iniciaciio (chamada de confirmacdo), as pessoas nessa categoria des-
frutam os privilégios dos ebomis (pois sio consideradas como tendo nascidas j4 iniciadas). Os ogas e as
equedes sdo escolhidos pelos orix4s incorporados no pai-de-santo e sua fungdo no terreiro & assessoréd-los
durante os rituais. Os ogés (nfio-rodantes homens) sdo os responsiveis pela misica ritual, sacrificio dos
animais e muitas vezes exercem fungdes administrativas no terreiro. As equedes (no-rodantes mulheres)
sio responsdveis pelos cuidados com o orix4 incorporado, por vesti-lo e manter a continuidade dos ri-
tuais quando os filhos-de-santo estdo incorporados. Apesar de desfrutarem bastante prestigio (inclusive
sendo chamados de pai e de mde em seus terreiros), ogas e equedes ndo podem iniciar pessoas ou abrir
suas préprias casas de candomblé. O que demonsira a posigdo especial desses adeptos na religifio e na es-
trutura da famflia-de-santo.

13. Fica evidente o quanto a nogdo de cultura influencia a percepgio da questio racial, j4 nessa época,
quando havia segmentagdes culturais entre os préprios negros. Significativamente Rodrigues (1935, p.
171) cita uma velhinha africana que se nega a dangar no terreiro do Gantois, considerando-o um terreiro
de “gente da terra” e, portanto, sem a qualidade de pureza que hoje tanto lhe & atribuida.

14. Sobre o sincretismo nos estudos das religiGes afro-brasileiras, ver Fefretti, 1990.

15. Significativamente, esse movimento de dessincretizacdo do candomblé (que no caso de vérios
terreiros de brancos em Sdo Paulo caminha paralelamente a0 movimento de “‘reafricanizagdo” — Gon-
calves da Silva, 1992, p. 249) indica-uma tentativa dos brancos de excluir os elementos da cultura bran-
co-cristd que foram vistos anteriormente pelos pesquisadores cldssicos (Rodrigues, Ramos e outros) co-
mo fatores de “‘deturpagdo’’ da religido africana. E que deram origem aos cultos embranquecidos, como
amacumba e a umbanda (Bastide, 1985; Ortiz, 1978).

16. A mesma coisa acontece no batugue gaicho, conforme constata Oro: ““No'interior das ‘casas de
religido’, de uma maneira geral, parece que as clivagens de classe e étnica sio respeitadas. Observamos
que, onde o dirigente & branco, a maioria dos fiis também o &, e vice~versa quando o dirigente € negro.
Observamos ainda haver uma tendéncia dos individuos que se sittam no mesmo nivel socioeconémico a
se encontrarem em centros religiosos que também se sxtuam, aproximativamente, nesse nivel”’ (Oro,
1988, p. 43).

17. Ab6 é uma infusdo de ervas misturadas ao sangue dos animais sacrificados utilizada principal-
mente nos banhos de purificagio. Devido aos seus componentes e a0 fato de ficar armazenada em potes
durante dias, sua aparéncia e seu cheiro forte s3o considerados muito desagrad4veis e repugnantes.

18. A conclusfio semelhante chegou Ari Oro ao estudar o candomblé do Rio Grande do Sul. Ele per-
cebeu que o branco garicho, ao enfatizar as semelhangas entre o catolicismo e o candomblé, desqualifica
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o discurso dos movimentos negros, que enfatizam os terreiros como espago de resisténcia e diferenciacio
da cultura negra. Além do que, no plano social, os terreiros brancos $io os mais bem situados economi-
camente. Oro concluiu entiio que, apesar da estrutura religiosa tender a diluir as clivagens étnicas e sociais
(raciais, de origem e de classe), isso nfio acontece na prética, pois a0 menos no interior dos terreiros a si-
tuaglo socioeconémica continua sendo usm fator atuante nas relages pessoais (Oro, 1988).

19. Virgfnia Bicudo, j4 em 1947, no artigo “Atitudes raciais de pretos e mulatos em Sio Paulo”,
mostra que negros e mulatos, por internalizarem os valores culturais brancos, compartilham o precon-
ceito contra 0s negros. A medida que ascendem socialmente, negros e mulatos tendem a maior identifi-
cagdo com os valores brancos, o que torna dificil a organizagao politica de grupos negros, ja que eles pri-
vilegiam as relagSes com os brancos em defrimento dos negros. Negros mais pobres se identificam matis,
segundo Virginia, com negros ¢ com pobres (Bicudo, 1947).
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SUMMARY

The color of axé — Blacks and Whites in candomblé in Sdao Paulo

The growing presence of middle-class Whites
in candomblé — long considered a typical Black
religion — has occasioned both latent and overt
conflicts and tensions beween Blacks and Whites.

This article demonstrates how the presence of
Whites has modified the religious representations
of candomblé, and how race relations are reflected
through religion.

RESUME

La couleur de P’axé: blancs et noirs dans le ‘‘candomblé’’ de Sdo Paulo

La présence croissante de blancs de classe mo-
yenne dans le candomblé, considéré jusqu’ici
comme étant une religion de noirs, a donné origi-
ne 2 des tensions et 2 des conflits latents ou mani-
festes entre blancs et noirs. Cet article s’efforce
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d’analyser cette présence et les transformations qui
en découlent dans le domaine des représentations
religieuses tout en montrant comment les relations
raciales se reflétent dans le champ religieux.
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A constru¢do da legitimidade da ca-
poeira no Brasil se relaciona a construgéo
do lugar social do negro no pais. Sendo as-
sim, o significado social dessa prética cul-
tural de raizes megras se transmuta confor-
me se operam mudangas nas formas de per-
cepedo e insergdo do negro na sociedade
mais ampla.

‘Embora sempre perseguida ao longo de
todo o periodo imperial, serd apenas em
1890 que a prética da capoeira serd consi-
derada crime, assim permanecendo atf a
década de 1930, quando serd liberada pelo
Estado Novo. A capoeira passa, portanto,
por transformaces através das quais se
pode perceber as diferentes leituras que
a sociedade brasileira faz do lugar do ne-
gro: de obstdculo ao progresso da nagéo
a sfmbolo valorizado como expressio da
originalidade da heranga cultural nacioral.

A metamorfose da capoeira - de sim-
bolo étnico em sfmbolo nacional —, em
curso desde finais do século passado, tem
por finalidade a incorporagdo e subordina-

cdo dos valores culturais negros. E preciso,
porém, ver ndo apenas o aspecto da coop-
tagdo, mas também o da resisténcia. A am-
bigiiidade dessa luta popular negra faz com °
que hoje, ao nos referirmos a ela, néo sai-
bamos se de fato é uma luta, uma danga ou
um jogo. Na verdade, a capoeira € ambigua
e, por isso, &, a0 mesmo tempo, luta, danca
e jogo. A énfase em cada um desses aspec-
tos dependerd da apropriagdo diversa que
dela se faz por parte de distintos segmentos

Neste artigo, tomarei como fie condutor
a andlise da linguagem corporal da capoei-
ra, procurando compreendé-la mo interior
de um processo de construcio da identida-
de étnica que se desentola sob a problemd-
tica politica da dominagéo e tem, COmo sua
necessiria contrapartida, a resisténcia ne-
gra. Considerando-se que o cozpo € uma
construgdo social, o espago da roda de ca- -
poeira serd interpretado como wma metd-
fora do espaco social em que ©S DEgros,
enfrentando indiretamente os brancos, ne-
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