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Exu é de querer, querer
Na hora grande é que eu quero ver
Exu é de querer, querer
Na hora grande é que eu quero ver
Exu é do romper da aurora
Seu Tranca Rua toma conta agora, exu
Exu é do romper da aurora
Maria Padilha toma conta agora, exu
Exu é de querer, querer
Na hora grande é que eu quero ver
Exu é de querer, querer
Na hora grande é que eu quero ver
Exu é do romper da aurora
As pomba giras tomam conta agora, exu
Exu é do romper da aurora

Todos Exus tomam conta agora, exu !

(Ponto Cantado de Umbanda — Ponto de Exu)



“aqui no meu terreiro eu ndo gosto de
enxerimentos ndo! Tem gente que fica com...
licenca da palavra...com fogo, se atirando nos
bracos dos outros e depois sai dizendo que foi

Exu ou Pombagira que fez isso, aquilo”.
(Mé&e Antbnia, 79 anos, Vigosa/AL)
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RESUMO

Esta Tese esta circunscrita nas dindmicas sexuais de Exu a partir do territério sagrado dos
terreiros de Umbanda, em Vigosa, no Estado de Alagoas. Trata-se de seu aspecto simbdlico,
da atividade erotica/sensual e das ressignificagdes historicas e atribuicdes na Umbanda
vigosense. Busco compreender as relagdes multiformes existentes, bem como suas
significacBes multiplas, seus simbolismos e suas variacbes dentro da cosmologia religiosa
umbandista, a partir do olhar de quatro liderancas. O nucleo tematico Exu, seu aspecto
“diabolico”, “malfazejo”, “ambiguo”, “trapaceiro” € bastante “controverso”, dentro e fora dos
terreiros, serd trabalhado aqui. Certamente que os simbolismos sexuais de Exu foram
abordados pelos classicos da bibliografia afro-brasileira desde Nina Rodrigues, passando por
Arthur Ramos, Edison Carneiro, Roger Bastide e Pierre Verger, dentre outros. Mas sigo na
esteira das releituras desses simbolismos de Exu, tendo em vista as influéncias externas e
internas no desenvolvimento das praticas em territério brasileiro, no limiar do século XX, e na
dindmica atual dos cultos a partir do olhar das quatro lideran¢as umbandistas. Busco também
estudar os atributos sexuais de Exu e a simbolizacdo historica, suas readaptacOes e
recontextualizagbes de praticas metamorfoseadas na cosmologia umbandista vigosense.
Assim, a partir de uma perspectiva historico-antropologica, no ambito das Ciéncias das
Religides, particularmente da subarea Ciéncias Empiricas das ReligiGes, procuro perceber
etnograficamente as narrativas sobre dindmicas sexuais de Exu e cosmovisdo edificada a
partir do cotidiano das quatro liderancas de diferentes geracGes. Ao final, a partir dos
discursos das liderancas, espero demonstrar como se configura o dinamismo sexual de Exu
nesta Umbanda interiorana, no Nordeste brasileiro.

Palavras-chave: Exu, Umbanda, dindmicas sexuais.
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ABSTRACT

This thesis is circumscribed in the sexual dynamics of Exu in the sacret Umbanda “terreiros”
located in Vigosa, Alagoas. It refers to its symbolic aspect, it’s erotic activity, it’s historycal
resignifications and it’s assignments in the holy territory of Vigosa’s Umbanda. | search to
comprehend the multiple existing relations, as well as it’s multiple meanings, it’s symbolisms
and it’s variations inside of the religious cosmology of Umbanda through the perspective of
four leaderships. Exu’s thematic core, it’s diabolical, bad, ambigous, cheating and a lot
controversial aspect inside and out of the “terreiros will be worked here. Certainly the Exu’s
sexual power symbolisms were approached from the classics since the Nina Rodrigues,
through Arthur Ramos, Edison Carneiro, Roger Bastide and Pierre Verger, and others, But |
remain in the relectures of this sexual aspects of Exu in view of the external and internal
influences in the development of the practices in the brazilian territory in the late XX century,
and in the current cult dynamics through those four religious leaderships. I crave to study the
sexual attributes of Exu, it’s readaptations and recontextualization of practical metamorphosis
in the Vigosa’s developed Umbanda cosmology. So, from a historical-antropologic
perspective, in the field of Science of religions, particularly in the empirical Science of the
religions subérea, | search to realize the narratives about the sexual dynamics of Exu, and
cosmovision built from the daily activities of the four leaderships in different generations.
magical-religious services, the narratives and looks of four religious leaderships, from
different genarations. In the end, | hope to demonstrate how it configures the sexual dinamism
of Exu in this countryside Umbanda, in the northeast of Brazil.

Keywords: Exu,Umbanda, sexual dynamics.
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FIGURA 1
Homenagem ao Pai Lonan

José Cicero da Silva (O Paulinho), Pai Lonan, 35 anos. Sacerdote afro do Centro Afro-
Brasileiro 116 Axé Oya Topé, localizado no Conjunto Sant’Ana, no municipio de
Vicosa/Alagoas. Pai Lonan foi brutalmente assassinado na porta do seu terreiro na noite de 07
de agosto de 2018 (no andamento desta pesquisa). Deixo aqui meus sinceros agradecimentos
pelo apoio recebido e disponibilidade sempre presente. Tive a oportunidade de sentar e
conversar com Pai Lonan e aprender com ele sobre a Umbanda em Vigosa. Obrigado por
tudo. Meus sentimentos profundos. P.S.: Fiz este registro em 17 de novembro de 2017 no
interior do seu terreiro.
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INTRODUCAO

“nunca tive conhecimento desse negocio aqui
de alguém vir entrevistar a gente, de filmar e
escrever pra faculdade sobre nosso Xango.
Vocés sdo a primeira vez que eu me lembre até
agora’.

(Pai Emidio, 83 anos, Vicosa/AL —em memoria).

Na Umbanda' em Vicosa, interior alagoano,? o café com pdo com Pais e Maes de
santo, a sopa de feijdo, o bate papo na sala, na cal¢cada e no quintal das suas residéncias, o
abraco e aperto de mao sinceros, a fotografia de bom grado, a autorizacdo sem burocratizar
dos videos gravados dos rituais e entrevistas, 0 caminhar com eles nas ruas e na feira livre, a
viagem comunitaria para as festividades de Yemanja na praia da capital Maceid, as festas nos
terreiros e fora deles, os telefonemas amigaveis, o convivio com transparéncia e respeito, vao
além da escrita académica formal - obviamente imprescindivel neste labor.

Tenho procurado construir um didlogo inter-religioso em tempos de intolerancias e
pensamentos embrutecidos®. Dialogar, conviver e aprender com a religido do “Outro”, do
“diferente”, do “estranho”, ganha maior significado na atualidade. Além disso, tenho buscado
também identificar, nos Gltimos dez anos, possibilidades tedrico-conceituais de abordagens a
partir das Ciéncias das Religiées - CR* na perspectiva da subérea das Ciéncias Empiricas das
ReligiGes. Apesar de eu ser oriundo do interior paraibano, através das pesquisas busquei
também tornar-me efetivamente de “Alagoas”, definir a funcdo social e contribuicdo como
cientista da religido num contexto periférico, diga-se, interiorano, na Zona da Mata alagoana,

trazendo demandas expressas para além da espacialidade Macei6 — capital do Estado.

! No campo de pesquisa os terreiros se autoidentificam como de Umbanda, filhos de Umbanda, umbandistas.
2 O municipio de Vigosa esta localizado a 86 quildmetros da capital Maceid, Mesorregido do Leste Alagoano;
Microrregido Serrana dos Quilombos dos Palmares, Regido do Vale do Paraiba. Seus principais acessos se ddo
pela BR-316, AL-204 e a AL-110. No que concerne ao adensamento populacional, Vigosa atualmente registra
uma populacdo de 25.444 habitantes (IBGE 2010). O quadro religioso apresenta 13 Igrejas evangélicas
(pentecostais e pos-pentecostais), catolicismo, magonaria, espiritismo, Testemunhas de Jeova, Igreja de Jesus
Cristo dos santos dos Ultimos dias, e Xangd (meu campo de pesquisa). Esta modalidade religiosa conta com mais
de 300 adeptos no municipio, distribuidos em 34 terreiros.
3 TRAJANO, Adriano. Eu, Vida: reflexdes plurais em tempos de incertezas. Goiania-GO: Phillos, 2019. [no
prelo].
4 Existe em Alagoas um Ndcleo de Estudos em Ciéncias da Religido— NECIR, onde tenho contribuido com um
grupo de 15 professores da Universidade Federal de Alagoas e do Instituto Federal de Alagoas. Formamos este
Nucleo hé seis anos e nos reunimos mensalmente nas dependéncias da Universidade. No ano de 2018 realizamos
o IV Congresso Nordestino de Ciéncias da Religido e Teologia, evento inédito no Estado.
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De acordo com Campos (2018), as Ciéncias das Religides revelam-se, a partir do seu
estatuto epistemoldgico especifico, tanto como um saber interpretativo quanto um saber

explicativo. Neste sentido,

(...) a tarefa do cientista da religido ndo é tdo somente a de estabelecer e
descrever os fatos, mas também a de compreendé-los (...) cabe ao estudioso
e pesquisador do fendmeno religioso elucidar que formas as suas explicacdes
assumem. Trata-se, pois, de reconhecer as proprias condicdes da praxis
racional e cientifica, isto €, de ad mitir que pesquisador algum principia o
conhecimento a partir de um ponto zero, que ndo é possivel ao sujeito
cognoscente mover-se em um campo absolutamente ausente de pré-
conceitos, de conhecimentos prévios e de linguagem, numa iluséria
pretensdo de imparcialidade absoluta (CAMPOS, 2018, p. 67-68).

Isto significa dizer que as Ciéncias das Religides® enquanto &rea de conhecimento
deve enfrentar este debate/dicotomia entre compreender e explicar pensando a prépria
compreenséo epistemologico-metodoldgica dos estudos de religifo no Estado de Alagoas. E
preciso atentar que o cientista da religido precisa ter competéncia multidisciplinar ao
pesquisar as religides. Este trabalho vem somar-se aos estudos das religiées afro-brasileiras no
ambito das Ciéncias das Religibes, uma vez que a tematica ainda nao € suficientemente
estudada nas CR, se considerarmos que apenas cinco programas da area® possuem docentes
que tomam como foco de suas pesquisas a tematica, como se pode averiguar consultando os
sites dos PPGs de nossa area’. Estudar Umbanda, sobretudo, Exu, na Ciéncias das Religides,
contribui para a ‘“descolonizacdo” da area Ciéncias da Religido e Teologia ainda muito

fortemente dedicada ao universo judaico-cristdo nesses 47 anos de presenca em territorio

® A utilizacdo do termo no plural é uma escolha tedrico-metodoldgica e de identificacdo com o adotado no
PPGCR/UFPB. Apenas quando nos referirmos a area 44 — Ciéncias da Religido e Teologia, que se constitui
como area de avaliacdo autbnoma na CAPES, desde o ano de 2016, conforme a Portaria 174 (CAPES, 2016 a), é
que utilizaremos terminologia distinta.
® Refiro-me aos seguintes programas: Programa de Pés-Graduacdo em Ciéncias das Religides da UFPB
(http://mww.ufpb.br/pos/ppger), ao Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncia da Religido da UFJF
(http://mww.ufjf.br/ppcir/), ao Programa de Pdés-Graduacdo em Ciéncias da Religido da UNICAP
(http://www.unicap.br/ppgcr/), ao Programa de Pds-Graduacdo em Ciéncias da Religido da UEPA
(https://paginas.uepa.br/ppgreligiao) e ao Programa de Pds-Graduagdo em Ciéncias da Religido da UFS
(http://www.posgraduacao.ufs.br/ppgcr).
" Através do site da ANPTECRE — Associacdo Nacional de Pesquisa e P6s-Graduacdo em Teologia e Ciéncias
da Religido (http://www.anptecre.org.br), se pode acessar os sites de todos os PPGs que compfem a area de
Ciéncias da Religido e Teologia, que sdo ao todo 21 programas. Desses 21, apenas 12 sdo Programas de
Ciéncia(s) da Religido (s) (CAPES, 2016). Fazendo esse percurso, através da visita ao site de todos os Programas
de Ciéncia(s) da (s) Religido(des) que compdem a area é que conseguimos fazer tal afirmacdo, examinando as
areas de concentragdo, as linhas de pesquisa e o corpo docente conforme apresentados pelos PPGs em seus
respectivos sites.
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brasileiro®. Busco referéncia no status epistemolégico das Ciéncias das Religides
(CAMURCA, 2008, GRESCHAT, 2005), percebendo sua pluralidade tedrica e metodologica
com sua unidade interna transdisciplinar, visando os aspectos da linguagem religiosa com
suas especificidades simbdlicas e suas decorréncias para a aplicacdo na sociedade (PASSOS;
USARSKI, 2013; USARSKI, 2006). Ja os autores Miele e Possebon (2012, p. 403-431)
proporcionam entender a proposta pluralista, o papel social no Nordeste e a importancia das
Ciéncias das Religides na UFPB desde os anos de 1990, bem como sua busca pelo
fortalecimento do Programa junto aos demais e apoio a novas propostas de CR.

Como cientista da religido no contexto alagoano, vejo a Umbanda aqui como uma
tradicdo afro-amerindia, negra, magico-religiosa, multifacetada, cheia de mistérios, bastante
popular, subalternizada, perseguida e “invisibilizada” pelas tradi¢des religiosas hegemonicas
regadas pelo aparelho estatal. As grandes instituices religiosas predominantes também se
encarregaram dessa subalternizacdo de praticas. Ao folhear as paginas dos dicionarios de
Antbnio Azevedo (2002, p. 357) e Olga Cacciatore (1988, p. 242-243), percebi uma pratica
que alcanca a populacdo de classe social mais pobre, que possui uma ritualistica mais
acessivel ao publico pouco escolarizado e por estar inserida principalmente nas periferias.
Obviamente que ndo se pode ver mais como uma pratica exclusiva de negros/as e de pobres
analfabetos, sua universalizacdo é fato, mas no universo dessa pesquisa ainda predomina uma
classe social pobre, sem escolaridade e periférica, conforme registrei em (TRAJANO, 2018a;
2018b).

O contato junto aos terreiros vem se desenvolvendo desde janeiro de 2009 em terreiros
de tamanho modesto, distribuidos na zona urbana e rural a partir de uma realidade interiorana
periférica e nordestina. Sdo casas de celebracdes singulares, algumas de pau a pique e chéo
batido, regidas por liderancas que possuem pouca escolaridade formal, frequentados por
adeptos/as pobres, em sua maioria, negros/as e ndo alfabetizados/as. Os terreiros funcionam
nas préprias residéncias de suas liderancas ou num cémodo ao lado ou nos fundos dessas
residéncias. S&@o terreiros, em sua maioria, sem identificacdo externa, com celebracGes
esporadicas, afinal, festas custam muito caro e a maioria ndo tem condic@es financeiras para
tais realizacbes. Pequenos comerciantes, donas do lar, empregadas domésticas, carroceiros,
agricultores, desempregados, funcionarios publicos, costureiras e aposentados compdem, de

modo geral, o desenho adeptos/as e consulentes. S&o terreiros pequenos em espacialidade e

8 Os 47 anos sdo pensados a partir do primeiro Programa de Pés-Graduagéo da area, criado em 1972, conforme
atesta 0 Documento da area 44 — Ciéncias da Religido e Teologia (CAPES, 2016).
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em numero de filhos/as de santo. A maioria ndo dispGe nem de recursos financeiros
suficientes para pagar as mensalidades das Federa¢des umbandistas.

A Umbanda é por si s6 uma prética religiosa singular com seus ritos e mitos,
sabedoria, crencas, valores, significados e importancia histérico-cultural na formacgdo da
sociedade brasileira. A Umbanda tem esse imbricamento em suas redes de relages e cosmo
multifacetado. E uma religiosidade plural, popular, no contexto interiorano, nordestina,
alagoana, vicosense, “invisivel” as estatisticas oficiais. Prefiro chama-la de “afro-
alagoanidade”, “afro-alagoana” e afro-vicosense.” A perspectiva aqui adotada foi a de
participar, inserir e conviver com 0s autores sociais produtores das categorias de Exu no
ambito dos terreiros e fora deles. Compreender as dinamicas sexuais de Exu dentro dos
terreiros, o olhar externo sobre Exu, suas ressignificacdes e cosmovisao edificada a partir do
olhar interno. Aprofundar no processo sexual de Exu no cotidiano das praticas ritualisticas.

Inspirado em Stuart Hall (2006), entendo que toda tradicao religiosa € hibrida imbuida
numa sociedade que tambem é hibrida. O territdrio brasileiro é formado por encontros e
desencontros de culturas que historicamente sempre se reinventaram e se metamorfosearam
gerando identidades maultiplas, longe de uma cultura nacional como modelo Gnico. O campo
religioso brasileiro € uma realidade cultural penetrante na historia e desenvolvimento das
sociedades. Todas as tradi¢Oes religiosas aqui existentes trazem em seu arcabouco de préaticas
um mosaico de crencas diversas readaptadas de acordo com as circunstancias sécio-historicas.

Roberto Motta (1996, p. 24-32) e Araujo (2014, p. 63-65), dentre outros, utilizaram a
expressdo “Xango umbandizado” referindo-se a organizacao ritual dos terreiros de Umbanda.
Para Roberto Motta, esses rituais sofreram um processo de ‘“hibridiza¢ao” entre cultos

’

umbandistas e terreiros “nagé”. Ou seja, assumiram variadas vertentes refletidas em suas

orienta¢bes “liturgicas” como 0s chamados terreiros “mistos”, terreiros “tracados”, terreiros

2

de “Mesa Branca” e outras expressdes utilizadas pelas suas liderancas. Segundo Motta,

9 A expressdo “afro-alagoana”, “afro-alagoanidade” ou “afro-vigosense” traz a cultura negra no Estado de
Alagoas, como um constante processo de ressignificagbes e universo simbolico, imbuido de resisténcias,
reapropriacdes e adaptacdes a diferentes realidades, politicas, sociais, culturais e religiosas. Sdo as
particularidades expressas que a cultura afro-brasileira assumiu nesta regido. E uma expressio bastante utilizada
nos circulos académicos e movimentos sociais alagoanos. E, ainda, é reconhecer a importancia dos negros
alagoanos e seus ancestrais africanos como parte central da construcdo do Estado de Alagoas, sobretudo, das
religiosidades aqui existentes ha séculos. Ja a expressdo afro-vigosense partiu das participaces no campo de
pesquisa entendendo que o Xangd é uma realidade cultural penetrante na histéria do municipio. Terra de
quilombolas, de folclore negro expressivo ja na primeira metade do século XX. Lugar da Serra Dois Irm&os, um
dos locais de refagio dos negros palmarinos na segunda metade do século XVII e também um dos ndcleos
populacionais mais antigos do Estado. Terra rica em diversidade religiosa e cultural, a caminho do seu
bicentenério.
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existem “especificidades exclusivas” do sistema de representacdo dessas préaticas religiosas
em diferentes contextos historicos. Classificar tipologicamente esses terreiros é algo
complexo, pois suas versdes mais “sincréticas” ou “hibridas” assumiram formas de
representacdo e pratica religiosa em diferentes contextos sociais, sobretudo, na zona urbana
(MOTTA, 1996, p. 24-32). Para Lody (1983), o titulo Xangd serve para nominar a forma de
culto afro-brasileiro no Nordeste, precisamente em Pernambuco, servindo também para a
esséncia do Maracatu de Xangd ou Bague Virado. Em Alagoas também as Casas de Cultos
afro-brasileiros recebem a nomenclatura de Casas de Xangbd. Em Vigosa a terminologia
também é utilizada nos terreiros pelos filhos de santo e suas respectivas liderancas. Como se
Vé, ambas as nomenclaturas séo utilizadas no campo, embora o termo Umbanda seja 0 mais
frequente.

Os Exus em Vicosa/Alagoas sdo chamados de “espiritos” e quem 0s recebe no corpo
é chamado de “cavalo”. Os filhos de santo (“cavalos”) carregam 0s Exus. Quando os Exus
“baixam” N0s terreiros, 0s “cavalos” ficam “espritados”, “‘manifestados”, “incorporados”,
“possuidos” por eles.”® A expressdo comumente utilizada pelas liderancas vicosenses é “a
pessoa fica manifestada”. O ato da ‘“manifestacdo” € a apoteose do ritual. Os Exus se
“manifestam” nos filhos de santo de diferentes formas e nomes variados. No percurso em
Vicosa, mais de cinco dezenas de Exus ja foram identificadas em mais de sessenta “toques”
ou “giras” de Exus e em cerca de quinze “matancgas pra Exu” em pelo menos 22 terreiros
acompanhados ativamente. Mais de quarenta filnos/as de santo vigosenses falaram sobre Exu
e sua respectiva imagem de “raparigueiro”, “namorador” e “homem de sete mulheres”. “O
culto a Exu transcende os limites de quaisquer grupos ou linhagens. Ninguém deve se
esquecer de propiciar Exu, seja qual for o ritual ou celebracdo a se realizar, pois ele é uma
parte integrante” (ELBEIN DOS SANTOS; MAXIMILIANO DOS SANTOS, 2014, p. 128).
Ou seja, sem Exu ndo existe dindmica do ritual. Sem Exu ndo existe tradicdo afro-brasileira.
Sem Exu ndo existe terreiro de Umbanda. Lisias Negrdo afirmou que os Exus constituem a
categoria mitica mais controversa para as religides afro-brasileiras e mais instigante para 0s
pesquisadores. Também € desconcertante, uma vez que sua afinidade com os demdnios
permeia o arcabouco teo-ideolégico dos grupos sociais (NEGRAO, 1996). A ambivaléncia e o
carater ameacador sdo as caracteristicas fundantes da divindade (ELBEIN DOS SANTOS;
MAXIMILIANO DOS SANTOS, 2014, p. 21). Os terreiros em Alagoas ndo escapariam desse

processo.

1% Adoto no texto a expressdo “incorporagdo”, por ser a mais utilizada no campo de pesquisa.
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No que se refere ao Orix& Exu e seu poder sexual dentro do pantedo umbandista, seu
estudo ndo se trata de um simbolismo religioso erdtico vago, mas busco as relacbes
multiformes, atribuicdes, dindmica sexual, bem como suas ressignificagdes multiplas, seus
simbolismos como objeto sagrado e suas variacfes dentro da cosmologia umbandista a partir
do Nordeste brasileiro. Busco o nlcleo tematico Exu nos estudos classicos das tradi¢bes afro-
brasileiras, seu aspecto “diabolico”, “malfazejo”, “ambiguo”, “trapaceiro” e bastante
“controverso” dentro e fora dos terreiros, seus atributos sexuais ressignificados na ritualistica
dos cultos. Ougo Pais e Mées de santo, filhos/as de santo e 0s proprios Exus presentes em
seus “cavalos”. A empreitada iconogréafica aqui parte do interior alagoano, do chio batido
rural & cerdmica urbana periférica. Estudo Exu em Alagoas.

Fabio Lima (2010), chamou os Exus na Umbanda como ‘brasileiros” ou
“abrasileirados”ll,“umbandizados”, “reformulados” para atender a dindmica historica, social e
cultural. Fabio Lima (2010), afirmou que tanto os conceitos quanto as categorias, Sao
produzidos pelos atores sociais e servem para atender suas proprias expectativas, acoes e
necessidades de relacBes significativas no seu viver. E atentar para o que ele chamou de
“ressemantizacao” e “ressimbolizacdo” da tradi¢do no curso da historia dos autores sociais
(LIMA, 2010, p. 152-153). Salami King e lyakemi Ribeiro (2011) colocam na introducdo do
seu livro que “¢ impossivel discorrer sobre Exu sem uma vivéncia intensa e prolongada com
este orixd” (KING; RIBEIRO, 2011, p. 17). Para escrever sobre Exu, de fato, foi preciso
adentrar no cosmo religioso umbandista, ouvir atentamente os interlocutores, participar das
celebracdes, estar presente nas praticas, caminhar com as liderancas, sentar com elas dentro e
fora dos terreiros, aprofundar-se no assunto para assim comegcar a escrever. E compreender a
ressignificacdo/readaptacdo dos atributos sexuais de Exu, bem como seu desenvolvimento e
mediacdo/negociacdo. Sua versdo feminina (Pombagira) tem seus seios, quadris, barriga e
coxas torneadas bem & vista exalando sensualidade®. Ao ler sobre a mitologia dos Orixés é

sabido que o falo de Exu estd na encruzilhada armado, como guardido de territorialidade

11 “Exu brasileiro” ou “Exu abrasileirado” é uma expressido encontrada no livro do Fabio LIMA (2010, p. 131-
201), para se referir aos Exus encontrados nos chamados por ele, de “candomblés umbandizados” e nas “praticas
provenientes da Umbanda”. Seu texto foi escrito a partir do cotidiano de um “tradicional terreiro de
Candomblé”, em Sdo Gongalo/Salvador, no Estado da Bahia.
12 A meu ver, partindo da leitura de Louro (2000), Sensualidade, erotismo e sexualidade est&o entrelacados, uma
Vez que perpassa o rito, a linguagem, o gesto, o simbolo, a representa¢éo, a convencao, a fantasia, o sobrenatural,
0 humano, o espiritual, o territorio sagrado, o corpo, o olhar, a estética, o ser presente e atuante. Na perspectiva
das quatro liderangas umbandistas aqui trabalhadas, Exu tem ligac@o direta com “as coisas do sexo”. Ja as
Pombagiras, para elas, ttm uma ligacdo mais profunda com as questdes de ordem sexual.
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sagrada, espago mitico, ndo um espaco qualquer, mas um referencial, um poder sobre ele, um
“lugar” de vida, fertilidade e abundancia. Fica claro o poder sexual de Exu desde suas origens.

Certamente que os simbolismos do poder sexual e de fecundidade de Exu foram
abordados pelos classicos desde Nina Rodrigues, passando por Arthur Ramos, Edison
Carneiro, Roger Bastide e Pierre Verger, dentre outros. Sigo no processo de releitura dos
atributos sexuais de Exu devido as influéncias externas e internas no desenvolvimento das
praticas em territério brasileiro no limiar do século XX. Busco estudar a dindmica sexual de
Exu e sua simbolizacdo historica relida e readaptada nos terreiros no contexto alagoano. O
mundo de Exu esta associado & festa, a sexualidade®®, ao barulho, & confusdo, & traquinagem,
ao alcool e ao tabaco, a liberdade, ao mistério, as profundezas e as ambiguidades, mas é sobre
0 seu dinamismo sexual que se ocupara a escrita.

Na tradicdo dos povos iorubas e fon-ewe, na Africa ocidental, Exu também é tido
como o senhor da fertilidade. Seu falo ereto de tamanho desproporcional ao corpo esta em
altares puablicos localizados na frente das casas dessas comunidades, mercados e
encruzilhadas. O culto ao falus de Exu em Africa é uma realidade penetrante no cotidiano
socio-religioso desses grupos. O falo de Exu corresponde na mitologia ioruba a “voar”, para

2 (13 2

que Exu “voasse” para varios lugares instantaneamente. Significa “aquele que salta”, “voa”,
“se desloca”, “aponta” em todas as direcdes e que ao mesmo tempo esta “fincado” na terra
(SILVA, 2015, p. 24-27). No século XIX, os assentamentos™* de Exu no Brasil apresentavam
este Orixa cultuado portando ogos (falus) num bolo de argila amassada com sangue de aves e
azeites de dendé. Sua cabeca em forma de falo também era uma de suas representacdes

materiais nos cultos. Nas quatro primeiras décadas do século XX, as imagens de Exu com

3 Para Guacira Louro (2000), “a sexualidade envolve rituais, linguagens, fantasias, representagdes, simbolos,
convencdes... Processos profundamente culturais e plurais (...) Os corpos ganham sentido socialmente. A
inscricdo dos géneros — feminino ou masculino — nos corpos é feita, sempre, no contexto de uma determinada
cultura e, portanto, com as marcas dessa cultura. As possibilidades da sexualidade — das formas de expressar 0s
desejos e prazeres — também sdo sempre socialmente estabelecidas e codificadas. As identidades de género e
sexuais sao, portanto, compostas e definidas por relagdes sociais, elas sdo moldadas pelas redes de poder de uma
sociedade” (LOURO, p. 6-7). Para a autora sexualidade tem dimenséo social e politica, ou seja, “Nossas
identidades de raca, género, classe, geracdo ou nacionalidade estdo imbricadas com nossa identidade sexual e
esses varios marcadores sociais interferem na forma de viver a identidade sexual; eles sdo, portanto, perturbados
ou atingidos, também, pelas transformagdes e subversdes da sexualidade” (LOURO, 2000, p. 21). Ante o
exposto, conforme visto a cima, entendo que a sexualidade em Exu perpassa o rito, a linguagem, o gesto, o
simbolo, a representacdo, a convencdo, a fantasia, o sobrenatural, o humano, o espiritual, o territorio sagrado, o
corpo, o olhar, a estética, o ser presente e atuante. Na perspectiva das quatro liderangas umbandistas aqui
trabalhadas, Exu tem ligagdo direta com “as coisas do sexo”.
14 “Assentamento ¢ uma reunido de objetos (pedras, potes, ferramentas etc.) escolhidos em funcado de suas cores,
formas, texturas etc. que, apds serem sacralizados por meio de banhos de ervas e sacrificios de animais,
expressam o que € o orixad em um sistema material e visivel, intimamente conectado com as categorias abstratas
do sentido humano” (SILVA, 2012, p. 1111).
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chifres, rabo, cetro de ferro, faca, lanca, garfo e até revolver, proliferaram nos terreiros de
todo o Pais, tornando-as as mais populares e conhecidas dentro e fora das casas de cultos até a
atualidade (SILVA, 2015, p. 47-48). De I& para c4, o corpo antropomdrfico de Exu assumiu a
forma de tridente de ferro, numa provavel referéncia ao imaginario demonoldgico europeu.
Silva (2015), ao seguir as pistas de Mariano Cunha (1983) e Geoffrey Parrinder (1949),
afirma que o tridente de ferro é uma “variacdo” do “penteado falico” de Exu e seu “chifre” um
sinal de “for¢a” espiritual. Para ele, os “chifres” e os “rabos” também sdo “simbolos de poder
e fecundidade” (SILVA, 2015, p. 50-51). Elbein dos Santos identificou em sua pesquisa no
sistema de crenca Nag6, o Esu profundamente associado a atividade sexual. Para a autora,

o falo e todas as suas formas transferidas, tais como seu gorro tradicional
com sua longa ponta caida, os varios estilos de penteados, em forma de
crista, de longas trancas ou rabos de cavalo caindo pelas costas, seu Ogo ou
maco, sua langa (...), sdo simbolos de atividade sexual e de reproducéo (...).
As numerosas cabacinhas, representacdo deslocada dos testiculos, sublinham
ainda mais claramente sua preocupagdo com a atividade sexual (ELBEIN
DOS SANTOS, 2012, p. 184).

Elbein dos Santos reconhece a complexidade, dindmica e riqueza de simbolos na acao
ritual no sistema Nagd como uma totalidade. Segundo ela, Esu esté relacionado aos ancestrais
masculinos e femininos com suas representaces coletivas e multiplas variedades, mas de
natureza e origem Unicas. O Gtero mitico fecundado também esta associado & imagem de Esu
(ELBEIN DOS SANTOS, 2012, p. 140-228). A Umbanda em Vigosa reconhece o carater
promiscuo de Exu chegando a afirmar que ele & “mulherengo”, “raparigueiro”, “pegador”,
“safado”’, “homem das Pombagiras”, “dado ao sexo” e “bastante namorador”. EXu resolve
0s problemas do amor e da paixdo ardente. Desde a ritualistica iorubd, passando por diversos
paises da diaspora africana até chegar ao contexto brasileiro, sobretudo, no Nordeste, Exu
continua sendo personagem controversa. Dentro do préprio arcabouco cultural negro-africano
e cosmologia religiosa afro-brasileira aqui desenvolvida, Exu ndo escapou de olhares diversos
de incompreensdo. Os estereotipos alcados historicamente ndo mediram esforcos na traducéo
da figura de Exu. Atribuir traducdo apenas aos europeus viajantes dos séculos XV-XVI, aos
neocolonialismos do século XIX e a uma teologia judaico-cristd imposta nos escritos sobre o
assunto, nao acredito ser a unica fonte plausivel de deturpacédo e, por sua vez, de maleficio
dessa personagem. Pelo contrario, ha complexidades histéricas em torno desse eixo

catalisador de criticas e de olhares plurais que permeiam o assunto desde suas origens.
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O universo religioso no Brasil com sua multiplicidade cultural e multietnicidade,
requer do cientista da religido, diante dessa diversidade e complexidade existentes, aporte
tedrico-metodoldgico que possibilite entender o proprio povo brasileiro (SILVA, 2002; 2005;
2012; 2015; DANTAS, 1988; TRINDADE, 1985; AUGRAS, 2000). Os Orixéas falicos dos
iorubanos, Leba (Elegbara) dos géges, Zumbi e Cariapemba dos angola-congruenses — foram
identificados no Brasil com o diabo dos cat6licos (RAMOS, 1935, p. 24-25).

Diante das imagens diversas e singularizadas de Exu, como identificar a dindmica
sexual de Exu na cosmologia umbandista, em seus rituais e praticas, cotidiano dos terreiros e
pontos de vista das liderangas na atualidade, a partir do interior nordestino? As hipéteses sao
postas no sentido de somar-se a concep¢do dos umbandistas, entendendo, a priori, que as
dindmicas sexuais de Exu nos terreiros sdo manifestadas em diferentes formas e atuacdo. Os
discursos das liderangas reconhecem a atuacao direta dos Exus nas questdes de ordem sexual,
bem como sua atuacdo nos problemas de mesma natureza. Uma coisa é certa, tanto 0os Exus
quanto as Pombagiras trabalham para resolver as questdes amorosas e da paixdo. Nos rituais
de préticas identificados nos ultimos dez anos de pesquisa de campo, ficou clara essa
dinamicidade de Exu. Historicamente, suas imagens socialmente construidas desde o seculo
XV, reforcadas no século X1X, relidas principalmente em meados dos anos de 1930 e 1940 e
legitimadas a partir de 1960 e 1970, fizeram com que o universo magico-religioso da
Umbanda vigosense também as ressignificasse. O proprio meio afro-brasileiro no limiar do
século XX, com o intuito de se integrar no novo sistema social vigente, entrou em
conformidade com a estrutura logica de pensamento nas relagdes estruturais no Brasil,
disfarcando seus simbolos sexuais utilizando seu modelo de referéncia (os Exus) para
significar o desejo de integrar-se na sociedade. Seus atributos sexuais sofreram multiplos
disfarces (TRINDADE, 1985, p. 81).

O objetivo geral é buscar compreender o dinamismo sexual de Exu na cosmologia
umbandista a partir dos olhares de quatro liderancas de diferentes geracdes, bem como suas
readaptacbes e recontextualizacbes de praticas ritualisticas mediante os discursos das
liderancas. Especificamente busco levantar dados sobre a historia contemporanea das
tradicGes afro-alagoanas a partir de uma énfase no municipio de Vigosa/AL, procurando
entender Exu; descrever as mudancas sécio-historicas do Orixa Exu nos discursos de quatro
liderancas umbandistas vigosenses; descrever as percepgdes e experiéncias que as liderangas

vigosenses tém na relacdo com os Exus cultuados nos terreiros e, por fim, entender a
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multidimensionalidade de préticas e dinamica sexual de Exu no territorio® sagrado da
Umbanda vigosense, suas variagOes e circularidades.

A obtencdo dos dados acontece nos terreiros de Vigosa/Alagoas, durante doze meses
de pesquisa de campo (novembro 2017 a novembro de 2018). E, ainda, analiso o trabalho
etnografico realizado entre os anos de 2009 e 2015 acerca dos rituais de préaticas identificados
a fim de corroborar com os objetivos alcados. Foram escolhidas quatro liderancas
umbandistas: Sebastido Teixeira de Freitas (Pai Bastinho), 79 anos, Pai de santo ha 56 anos
(Centro Afro-Brasileiro Abaca NS? da Conceicgdo); Antdnia Vieira de Aradjo (Mée Tonha), 79
anos, Mae de santo ha 56 anos (Centro Espirita S&o Jorge); José Edson dos Santos (Pai
Balaio), 48 anos, Pai de santo ha 16 anos (Centro Espirita S8o Jodo Batista) e Ana Maria
Nunes dos Santos (Mé&e Ana), 49 anos, Mée de santo ha 27 anos (Centro afro-brasileiro Sao
Jorge). Assim, tenho trés geracdes de lideres (décadas de 1960, 1990 e 2000). O critério de
inclusdo dos mesmos configura-se da seguinte forma: dois lideres mais jovens, sendo uma
representacdo feminina e outra masculina com terreiros mais recentes no municipio. Ha
também duas liderancas mais experientes da religido ali, sendo uma lideranca feminina e
outra masculina com terreiros mais antigos na cidade. Portanto, 0s pensamentos dessas
liderancas de diferentes geracOes e sexos sdo cruzados a fim de perceber a visdo de cada um
acerca do Orixd Exu e sua presenca em seus terreiros. Para uma maior delimitacdo do objeto
de pesquisa e insercdo mais aprofundada no tema, opto por quatro lideres apenas - quatro
terreiros - numa dimensao de 34 existentes.

Tenho dois lideres da geracdo de 1960 atuantes na religido. Outros dois lideres gerados
nos ultimos vinte e cinco anos. Essas liderancas sdo conhecidas na cidade e reconhecidas em
outros municipios vizinhos. Pai Bastinho e Mae Antdnia sdo citados por outras liderancas
como lideres competentes e experientes na religido. Pai Balaio e Mde Ana tém seus terreiros
mais recentes em plena atividade. Também sdo citados por outros lideres como pessoas que
trabalnham com dedicacdo e compromisso. Esses quatro terreiros escolhidos também
proporcionaram maior hospitalidade e apoio a pesquisa. No dizer da Mae Ana, “tem que
escrever livro sobre a gente para o povo ter conhecimento sobre ndos mesmos” (SANTOSD,
2018). Mé&e Antonia disse por varias vezes que “aqui na Vigosa nunca presenciei faculdade

entrevistando a gente pra escrever sobre a religido da gente” (ARAUJO, 2017). Ja o Pai

> Segundo Schlégl, Filizola e Aquino (2010), “tendo o territério a estreita ligagio com o controle de pessoas e
de &reas podemos compreender que o territdrio do sagrado funciona como um corte no espaco a fim de tornar
claras as dimensfes do poder que se exerce e, portanto, das atribuicdes sociais de cada membro e participe neste
vinculacio territorial” (SCHLOGL; FILIZOLA; AQUINO, 2010, p. 78). Sigo nesta perspectiva.

25



Balaio disse que “tem que divulgar mesmo, mostrar que ndo ¢ aquilo que muita gente pensa
de errado, pois muita gente fala as coisas sem saber” (SANTOSa, 2018). Mae Ana ¢ enfatica
ao afirmar que “visitar o terreiro pra estudar é sempre bom pra conhecer a religido, ver como
funciona e escrever as coisas” (SANTOSDb, 2018).

A experiéncia mostra que essas quatro geracdes e seus respectivos terreiros funcionam
como um espaco de aprendizagem de préticas e trocas de experiéncias. Eles participam
através de entrevistas dirigidas semi-estruturadas, todas gravadas em equipamentos de audio e
video e armazenadas em aparelho digital. Também realizo uma pesquisa de carater
bibliografico como constituinte do material ja existente sobre o assunto, além de anotac@es e
registros audiovisuais dos rituais de Exu no interior dos terreiros. Enquanto trajetdria tedrica
imbricada situa-se na perspectiva da técnica qualitativa como uma das possibilidades do
empreendimento cientifico na observacdo (HAGUETTE, 1992; FLICK, 2009, BAUER,;
GASKELL, 2005; DENZIN; LINCOLN, 2006). Compreendo a partir dos autores, que a
pesquisa qualitativa envolve uma variedade de materiais empiricos que descrevem momentos
significativos, rotineiros e problematicos da vida dos individuos, uma variedade de préticas
interligadas visando compreender o assunto estudado. E como estar relacionado e ligado a
nossa prépria cultura no colhimento dos dados em campo.

Na perspectiva de Roberto Da Matta o registro dos dados so é possivel se houver entre
0 pesquisador e o informante — obviamente que j& se utiliza hoje pesquisador/sujeito e
pesquisado - um processo de empatia correndo lado a lado. O aspecto mais humano da rotina
do pesquisador é sua relacdo com o informante/nativo. E justamente isto que permite escrever
uma boa etnografia (DA MATTA, 1974, p. 33-34). A pesquisa de campo se caracteriza em
trés fases/etapas/planos no seu cotidiano: a primeira é a teorico-intelectual, marcada pela
permeabilizacdo do conhecimento, um conhecer tedrico; a segunda é denominada de periodo
pratico, o preparo a ida do campo e a terceira fase é a pessoal ou existencial. Aqui se
prolonga as fases anteriores, desembocando no esforco e trabalho etnogréafico sintetizando a
teoria com a pratica de maneira integradora, pensando a pratica do mundo com a do préprio
oficio de pesquisador. Segundo ele, a vivéncia coloca o pesquisador entre a sua propria
cultura e uma outra, o seu mundo e um outro. O trabalho de campo requer o estabelecimento
dessas rotinas a fim de cruzar os caminhos da empatia e da humildade no oficio do etn6logo
(DA MATTA, 1974, p. 24; 34-35).

Aprendi em Malinowski (1978) que fazer pesquisa de campo € tornar-se 0 proprio

cronista e historiador, cujas fontes de informagBes sdo bastante acessiveis, mas também

26



extremamente enganosas e complexas por estarem incorporadas ao comportamento e
memoria dos seres humanos. E, mais, aprendi que se faz necessario apresentar os dados ao
leitor para que sejam avaliados com precisdo e o quanto o autor esta familiarizado com o0s
fatos que descreve e sob que condicdes ele os obteve no campo. A sinceridade metodologica
precisa ser o centro da pesquisa etnografica (MALINOWSKI, 1978, p. 18-19). A partir de
objetivos cientificos bem definidos e conhecimento dos valores e critérios etnogréaficos
empreendidos, da acessibilidade e familiaridade com o campo e registro de evidéncias a partir
de critérios metodoldgicos claros, tornou-se possivel desenvolver a escrita (MALINOWSKI,
1978, p. 20-21).

J& Viveiros de Castro (2002) proporciona pensar num processo de conhecimento
constituido de discursos reciprocos entre os sujeitos que se relacionam gerando assim uma
alteridade discursiva apoiada no pressuposto de semelhanca na atividade de campo. Aqui
pesquisador e campo sdo entidades da mesma espécie e condicdo, uma vez que estdo
instalados em suas respectivas culturas podendo ser a mesma (CASTRO, 2002, p. 113-114).
Pensar “cultura” ¢ remeter-se ao processo de relacdo no tempo e espaco entendendo-a como
“processo relacional”. O observador, para nao dizer o antropdlogo, precisa experimentar com
0 campo o proprio pensar 0 mundo. Ou seja, experimentacdo e ndo interpretacdo do vivido e
pensado na relacdo de conhecimento (CASTRO, 2002, p. 123-125). Nos aportes de Silva —
perspectiva mais atual - pesquisar as tradicdes afro-brasileiras € aprender observando,
mantendo sempre a dindmica do dialogo (SILVA, 2006, p. 44; 57). A elaboracdo de um
projeto de pesquisa, o trabalho de campo em si e o texto etnografico produzido séo etapas que
se comunicam e se constituem de forma circular ou aspiral, ndo sdo processos distintos ou
acontecimentos lineares, pelo contrario, o trabalho de campo pode prosseguir mesmo quando
ja se tenha concluido a experiéncia de campo (SILVA 2006, p. 27). O “campo” se forma
desde os livros, levantamento bibliografico sobre o tema, passando pelos relatos de outras
experiéncias que nos chegam, além dos dados colhidos de “primeira mido”. E a partir desta
Otica que a escrita sobre a Umbanda prossegue.

Assim, a Tese esta estruturada em quatro capitulos, a saber: no capitulo 1 — Religies
afro-brasileiras no contexto alagoano pretendo identificar uma ritualistica dindmica entre a
populacdo negra com sua cosmologia constituida e ancestralidade revivida. Quero perceber a
afro-alagoanidade — formas culturais negro-alagoanas e africanas diversas, entrecruzadas —,
mesmo estando ao lado da capelinha cristd, com suas caracteristicas historicas, sociais e

simbdlicas, afirmando a afro-religiosidade nas suas mais variadas regionalidades além dos
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setecentos. Prefiro seguir na perspectiva das religiosidades fluidas, da diversidade de crencas
entrosadas e da afro-alagoanidade sempre em processo de reconstrucao histérica. Apresento
uma sintese da producdo académica que vem preenchendo algumas lacunas nas ultimas
décadas, bem como os trabalhos de historiadores e cientistas sociais que vém auxiliando a
montar um quadro de referéncias sobre o desenvolvimento histérico dos cultos afro-
brasileiros no Estado de Alagoas. Identifico também o “siléncio académico” existente sobre o
assunto, a escassez de material, a “invisibilidade” social das praticas, bem como o olhar da
imprensa alagoana durante o século XX sobre as praticas afro-brasileiras.

No capitulo 2 — Projeces e identificagdes dos Exus na Umbanda procuro frisar que
houve historicamente didlogos intensos com o processo religioso colonizador o que resultou
numa longa caminhada circular, processos de trocas, negociacfes, imposicdes e resisténcias
entre os sistemas religiosos africanos, cristdos e espiritas. Ainda hd o complexo processo de
variacdo sofrido no interior dos sistemas religiosos afro-brasileiros em diferentes épocas e
contextos especificos. Traz panoramicamente uma recomposi¢do bibliografica sobre o culto
aos Exus e Pombagiras, mitos e seu processo chamado sincrético, bem como suas
ressignificacBes ocorridas no itinerario afro-brasileiro com énfase no século XX.

No capitulo 3 — Toadas, narrativas, tramas e trabalhos dos Exus: o olhar das
liderancas umbandistas enfatizo o mosaico religioso da Umbanda vigosense, bem como a
presenca e atuacdo dos Exus e Pombagiras a partir dos pontos de vista das liderancas. Reflito
sobre seus reflexos nas praticas cotidianas e na sua relacdo entre os/as filhos/as de santo e
consulentes. Mostro que heterogeneidade e dinamicidade marcam profundamente o territorio
sagrado da Umbanda em Vigosa, através das toadas invocadas, incorporacdo, dancas e
servicos magico-religiosos, bem como uma religido multipla, complexa e contraditéria no que
diz respeito aos aspectos sexuais dos Exus. Exus e Pombagiras sdo sempre imprevisiveis. Ha
uma construcdo simbolica norteadora do comportamento dos praticantes. O dominio dos Exus
e das Pombagiras acaba recebendo uma carga maior de controle e do sexo censuravel.

E, por fim, no capitulo 4 — Territério sagrado dos Exus na Umbanda apresento a
dindmica de rituais com suas caracteristicas sociais, historicas, culturais, musicais e
simbolicas por meio das “giras/toques”, o ritual de “incorporagdo e “alimento pra Exu. Traz o
territorio como uma dimensdo sobrenatural imbuida de linguagens, significados, relacdes e
reconstrugdes espirituais, bem como a casa do Pai ou Mée de santo, a sala ou um pequeno

quarto produzindo comunicagdo entre humanos e deuses, espago apropriado pelas entidades e

28



para as entidades que passam a demarcé-lo. Descrevo as experiéncias como produtoras de
sentimentos de pertenca e respeito a tradig&o.

Apo6s o desenvolvimento dos quatro capitulos, caminharei para a Concluséo a fim de
retomar de maneira sintética, as analises e interpretacbes dos capitulos com o intuito de
proporcionar uma compreensdo sobre a dindmica sexual de Exu a partir da problematica
suscitada, bem como as hip6Gteses e os caminhos encontrados mediante a realizacdo da
pesquisa. No Acervo Fotografico da Pesquisa estardo disponiveis dezenas de imagens que
retratam o objeto de pesquisa e a presenca no campo. Nos Apéndices serdo disponibilizados
documentos, quadros sistematizadores das categorias relativas aos Exus, roteiro das
entrevistas e enderecos atualizados dos terreiros.

Considero que a presente Tese podera fornecer outros caminhos para ampliar o
conhecimento sobre a religido umbandista, bem como identificar no segmento afro-alagoano,
ainda marginalizado, sua importancia na construcdo social, cultural e religiosa do Estado,
sobretudo, do municipio de Vigosa com suas mudangas sofridas nos ultimos sessenta anos. O
convivio com as liderancas religiosas, as pesquisas empreendidas até o momento, a
participacdo em diversos rituais, festas e cerimdnias e a retomada constante do campo de
pesquisa, proporcionaram alcar horizontes académicos e sociais.'® Em suma, entendo que toda
pesquisa académica deve trazer resultados sociais concretos contribuindo para o
fortalecimento cultural do fenémeno estudado, oferecendo estudos de casos baseados em
observacdo participativa e dados etnograficos. Narrativas sobre dindmicas sexuais de Exu no
territorio sagrado da Umbanda nos terreiros de Vicosa - Alagoas: uma analise etnografica
traz mais uma vez a realidade dos terreiros e seu cotidiano de praticas. Aconteceu mais um

encontro com Exu.

16 Apenas a partir do ano de 2013, a Umbanda foi incluida na programacdo cultural do Municipio nas
comemoracdes do evento intitulado: Vicosa nas Trilhas de Zumbi dos Palmares, ocorrido entre os dias 11 e 30
de novembro daquele ano. A iniciativa partiu deste pesquisador que socializou sua pesquisa com a sociedade
vigosense e com os terreiros estudados. O evento foi realizado no Centro de Convencgdes, no centro da cidade, e
contou com a participacgao das liderangas umbandistas, comunidade estudantil, autoridades politicas e populagao
em geral. O evento teve repercussdo em todo o estado. Acredito que estou contribuindo de alguma forma no
combate ao preconceito e ddio religiosos aflorados nos Gltimos anos para com esses grupos.
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1. RELIGIOES AFRO-BRASILEIRAS NO CONTEXTO ALAGOANO

“nossa religido vem das senzalas, dos negros
africanos, é coisa muito antiga mesmo. Vem
dos espiritos dos antepassados dos
Quilombos.”

(Pai Bastinho, 79 anos, Vigosa/AL).

Neste capitulo penso numa modalidade religiosa negra que depois recebeu o formato
de culto organizado em terras alagoanas, que veio a ser chamada mais tarde de “casa de culto
afro”, “saldao”, “centro”, “barracdo” ou “terreiro”. Longe de tipologizar o fendmeno,
tampouco, buscar um “lugar de origem” ou “organizacdo de culto”, opto por enxergar as
praticas no territorio que conhecemos hoje por Alagoas, sua dindmica readaptativa e revivida
historicamente. O campo de pesquisa constitui um dos principais espagos culturais e
religiosos do Estado. E clara a heranca afro. Pretendo identificar uma ritualistica dindmica
entre a populacdo negra com sua cosmologia constituida e ancestralidade revivida nas
comunidades.

Irinéia Santos (2012; 2013; 2014; 2015; 2016) vem se dedicando aos estudos da
religiosidade negra no Estado de Alagoas e nos indica que fontes como o jornal O Orbe,
disponivel no site da Biblioteca Nacional, cujas edi¢des vao de 1879 a 1900, permitem
perceber a presenca da afro-alagoanidade, da religido stricto sensu na provincia nos anos de
1800. Santos (2016) destaca o0 que ela chamou de o “siléncio social” e 0 “siléncio dos
intelectuais”, que por muito tempo negaram uma analise especifica sobre os conflitos sociais
ocorridos no inicio do século XX com o episddio do “Quebra”, conhecido nacionalmente.
Segundo a autora, isso pode ilustrar a relegacdo da populacdo negra em sua histéria. Em
meados dos anos de 1860, o batugue do terreiro da Tia Marcelina, assassinada no episodio do
“Quebra de 19127, j4 soava as escondidas nos arredores de Maceid.

A acdo violenta da madrugada de 02 de fevereiro de 1912 que aconteceu em toda
Maceid e cidades circunvizinhas, com o objetivo de empurrar a religido para “aguas mais

tranquilas”, trouxe o legado da Tia Marcelinal’, Mae de santo, simbolo de resisténcia, icone

17 Na histéria das religides afro-alagoanas hé, de fato, um profundo siléncio pés-Quebra de 1912 que persiste
em “invisibilizar” tantos lideres espirituais importantes para a formacao religiosa de Alagoas quanto adeptos das
religiosidades afro-alagoanas. Tia Marcelina foi considerada a primeira Mae de santo assassinada na
perseguicdo. Seu terreiro foi considerado o primeiro a ser invadido e queimado, cujos artefatos religiosos foram
expostos em praca publica vindo depois a ser confiscados pelo Instituto Histérico de Alagoas a época.
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da cultura negra no Estado, simbolo de espiritualidade negra e alagoanidade ancestral. Mesmo
diante de uma marginalidade religiosa acentuada na primeira metade do século XX que se
prolongou nas décadas seguintes marcadas por relagdes sociais historicamente mediadas pelo
medo e conflito, liderancas do Xango alagoano ndo deixaram de externalizar seus sentimentos
de pertencimento, identidade forte e reafirmacgdo cultural/territorial das tradicGes religiosas
africanas. Em meio a periferizacdo religiosa sofrida, os ensinamentos sobreviveram. Pensar
uma experiéncia religiosa afro-alagoana como culto organizado exemplificado na Casa de
Santa Bérbara, com hierarquia, apetrechos rituais, batuques, danca e mdsica nos oitocentos, é
possivel para Santos (2012; 2013). Segundo Santos (2013), no inicio dos oitocentos a catdlica
Santa Barbara ja era sincretizada com lansd no pantedo afro-brasileiro. Também existia no
Estado de Alagoas nesse contexto, sociedade secreta de africanos profundamente relacionadas
as praticas religiosas dos escravizados vistas como “batuque”e/ou “danga” dos escravos.

A considerada historiografia oficial de Alagoas invisibilizou ao longo dos séculos as
religiosidades afro-brasileiras, bem como procurou neutralizar a participacdo dos grupos
populares, como o negro escravizado, 0s indigenas e 0s camponeses pobres. Esses grupos sao
raramente citados pelos chamados classicos da historiografia alagoana, sdo vistos como
elemento secundario, barbaros, selvagens e necessitados de civilidade, descritos em Craveiro
Costa (2001); Jayme de Altavila (1988); Moreno Brandao (2004) e Thomaz Espindola (1885),
s0 para citar alguns mais conhecidos no Estado que seguem 0 mesmo Viés historico.
Obviamente que se esta diante de uma literatura inscrita no contexto do comeco dos anos de
1900 em meio a afirmacéo étnica efervescente no inicio da Republica. Eu vejo o que Dirceu
Lindoso (2005, p. 33-34) chamou de uma “escrita historiografica estamental” que nada mais ¢é
se nao “produto de uma historia social também estamental”. Ou seja, a tarefa foi degradar os
negros na escrita a servi¢co do Império. Um “discurso de manipulagdo ideologica recorrente ao
longo dos anos” (LINDOSO, 2005, p. 17-18). Lembro-me do que Savio de Almeida (2008)
chama de uma literatura responsavel pela construcdo, exaltacdo e manutencdo da burguesia
local que ainda colonizava nos moldes antigos.

Quando comecei a ler os autores Rafael (2004), Santos (2012), Cavalcanti; Fernandes;
Barros (2006; 2008), Cavalcanti; Rogério (2008), Aradjo (2009; 2014) e Tendrio (2014),
percebi que ao longo da historia alagoana pouca alusdo foi feita acerca das religibes afro-
brasileiras em nosso territério. Em Lindoso (2005), vi que a historiografia alagoana sempre
foi marcada por uma “ideologia da representa¢do social”. Ficou claro o carater racista na

producdo dos escassos registros sobre o0 assunto por aqui. Entendo que pesquisar a histdria das
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religides afro-alagoanas é, por conseguinte, compreender a formacdo cultural local e a
insercdo da cultura negra no Estado e os conflitos étnico-raciais ainda presentes na sua
historiografia (SANTOS, 2014, p. 1-31).

H& uma producéo historiografica feita pelo mercantilismo urbano, por uma ideologia
de dominacdo do século X1X. Além de uma producéo tardia, esta ideologia é materializada e
consolidada como hegeménica, dominadora e conservadora até os dias de hoje. Para Lindoso
(2005, p. 17-18), esta representada pela “coesdo social e expressdo politica da elite urbana”,
significa “manipulagdo ideoldgica” ao longo dos anos num processo de reproducdo e
legitimacdo. A vasta producdo etnogréafica brasileira sobre a experiéncia religiosa negra, a
exemplo dos Estados vizinhos de Pernambuco e Bahia, € muito superior se comparar com a
alagoana, conforme atentou Rafael, (2008, p. 31-37). Rafael diz que a existéncia de tdo pouco
material sobre 0 assunto registra notadamente o que ele chamou de o “misterioso siléncio” da
intelectualidade alagoana sobre a tematica religiosa negra. Isto ficou claro, sobretudo, no que
diz respeito ao episddio do “Quebra” ocorrido no ano de 1912 na capital Macei6. Por isso a
necessidade de escrever sobre as religides afro-alagoanas e sua participa¢do na construcdo do

territorio alagoano.

1.1. Religiosidades negras na formacéo da alagoanidade®®

Pai Bastinho (FREITAS, 2018) diz que®® “nossa religido é coisa antiga, vem dos
tempos da Africa, dos negros das senzalas...”. Para ele, “a religido dos espiritos africanos é
mais antiga do que as igrejas”. E preciso entender panoramicamente o contexto
socioecondmico do territério do Estado de Alagoas marcado pela cultura da cana de agUcar e
sua populacdo de negros escravizados durante mais de trés séculos, se quisermos pensar em
religiosidades negras®®. Em Diégues Junior (2012) identifiquei que desde a segunda metade
do século XVI os negros foram introduzidos nas Alagoas. Pelo menos, na historia social

alagoana, encontramos “nagdes” de Angola, em sua maioria, Congo, Rebolo, Costa da Mina,

8 Refiro-me a cultura negra no Estado de Alagoas, como um constante processo de

ressignificacbes/recontextualizacfes e universo simbdlico, imbuido de resisténcias, reapropriacdes e adaptacdes
a diferentes realidades, politicas, sociais, culturais e religiosas. E, ainda, por reconhecer a importancia dos negros
alagoanos e seus ancestrais africanos como parte central da construcdo do Estado de Alagoas, sobretudo, das
religiosidades aqui existentes ha séculos.
19 Lideranca respeitada nas terras de Vigosa, nas Alagoas, atende uma clientela que vai além do municipio.
Desde a década de 1960 tem seu terreiro funcionando em sua prépria residéncia. Falaremos dele posteriormente.
20 Obviamente que estou me referindo as manifestagdes vistas como afro-brasileiras, de heranca africana aqui
reproduzidas.
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Benguela, Caxangue, Mogambique ou da Cabinda e Guiné. Os bantus foram os maiores
contingentes de negros no territério.

As religiosidades negras aqui praticadas sdo parte do ndcleo cultural e religioso na
formacdo da alagoanidade. Desde o século XVII os quilombos abrangiam todo territorio
alagoano, sendo o quilombo da Serra da Barriga — atual Unido dos Palmares®’, o mais
expressivo e de posicdo historica singular. A época, as vilas de Penedo, Porto Calvo e
Alagoas, do sul ao norte, tinham fortes redutos palmarinos. Na segunda metade do século
XVII os redutos negros foram fortemente combatidos através de inumeras expedicdes
voltadas para sua destruicdo. Em 1694 Palmares foi destruida, apds a qual outros pequenos
quilombos de escravos fugidos foram sendo formados em vérias regifes. O nimero de
escravizados ultrapassava 20 mil. A mesma época da Serra da Barriga, houve em 1685 uma
expedicdo liderada por Antonio Pereira para destruir o quilombo da Serra D’arca no atual
municipio de Tanque D’arca® (DIEGUES JUNIOR, 2012, p. 168-174).

SO para constar, mais de 69.000 escravizados compuseram a populagdo no final do
Brasil Colonia (LIRA, 2007, p. 39-41). Perceba que este nimero era de uma populagdo de
pouco mais de 111.000 habitantes. As vésperas da chamada abolicdo da escravatura existiam
mais de 16.000 escravizados (DIEGUES JUNIOR, 2012, p. 185-187). N&o se pode negar as
préticas religiosas africanas as surdinas entre esta populacdo. E importante frisar que o
desenvolvimento econdmico, social, cultural e, sobretudo, religioso, deve muito a cultura
negra no Estado. No século XVII as repressivas contra negros, amerindios e seus
descendentes eram constantes. Essas represses foram reelaboradas continuamente no periodo
Imperial e Republicano. Na primeira metade do século X1X eram 316 engenhos funcionando
por aqui. No ano de 1859 o niimero subiu para 479 (DIEGUES JUNIOR, 2012, p. 120). S6
para lembrar, no ano de 1860 existiam mais de 44.000 negros escravizados concentrados nas
regibes rurais de Porto Calvo, Alagoas do Sul, Alagoas do Norte, Penedo e Atalaia
trabalhando na cana de acUcar. A economia agucareira foi responsavel pela expansdo do
territorio alagoano (DIEGUES JUNIOR, 2012a, p. 49; 2012b, p. 51). Os negros foram
responsaveis por assegurar o povoamento da provincia e desenvolvimento econémico da
industria sucroalcooleira (LIRA, 2007, p. 13).

21 Situada a 79 km de Maceio.
22 Gjtuado a 107 km de Maceio.
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De acordo com Alex Machado®, no “Antigo Regime nos Tropicos” nas relagdes de
conquista dos lusos na escraviza¢do dos amerindios e africanos reconstruiam socialmente o
territério com a insercdo e demonizacdo dos costumes desses povos, sobretudo, dos negros.
Um dos principais aspectos desse regime era minar e podar significativamente 0s costumes e
culturas dos africanos escravizados (MACHADO, 2014; 2016). Assim, posso inferir que nos
setecentos a presenca negra nas Alagoas mesmo diante do regime opressor e regulador da
vida social, se fazia sentir nas suas praticas e memoria coletiva aqui reconstruida.

Para se pensar a formacdo da religiosidade afro-alagoana como culto doméstico e
coletivo é preciso partir da experiéncia historica do negro no estabelecimento do seu espago
social ja no século XVII e observando o interior do Estado no século XVIII. Isto sem apontar
para um “marco de origem”. Santos (2014), ao pesquisar no Arquivo Historico Ultramarino

identificou no ano de 1757, no municipio de Penedo/AL%,

[...] a prizdo que fez de hum negro por nome Salvador Pacheco o mayor
feiticeiro, e incolente que avia em todo o Brasil, e pello achar em huma caza
publica, e cheya de negros fémeas, e machos, e mullatos insinando a huns a
feiticeiros, a outros o mandigeiros e dando ventura os mullatos e negras,
além de muitas mortes que dizido avia feito o tal negro que tudo obrou
alucinado pello Diabo [...] (SANTQOS, 2014, p. 15).

O transito de escravizados e livres era intenso na geografia do Rio S&o Francisco e o
“sacerdote” Salvador Pacheco atendia a diferentes necessidades da populagdao. De acordo com

as analises de Santos (2014), tudo leva a compreender que era dentro dos moldes do calundu®

23 Alex Rolim MACHADO (2014; 2016), foi colega no Mestrado em Histéria, na UFAL (2014-2016). Desde a
época da graduagdo vem desenvolvendo suas pesquisas no Estado de Alagoas sobre a Inquisigéo, Classificacdo e
perseguicdo, os agentes da Inquisi¢do, os negros, pardos e mulatos em uma sociedade escravista numa “Alagoas
Colonial”. Concluiu seu Doutorado em Histéria na UFPE recentemente e continua se debrugando no mesmo
assunto em territério alagoano. E um jovem comprometido com os estudos do Grupo de Estudos de Alagoas
Colonial-GEAC/UFAL.
24 144 km de Maceio.
25 Identifico-me com a leitura do texto de SWEET, James H. Recriar Africa: cultura, parentesco e religido no
mundo afro-portugués (1441-1770). Lisboa: Edicbes 70, 2007. Apesar da sua negacdo de um possivel
sincretismo do calundu banto com o catolicismo, rejeitando a ideia de uma dindmica dial6gica entre essas
préticas — obviamente que ele ndo nega o contato entre ambas as praticas -, me identifico com sua explicacdo
acerca do calundu colonial. Para ele, essa pratica aglutina variados ritos de cura e de transe religioso,
incorporacdo de espiritos praticados na Africa Central. E uma tradicdo religiosa centro-africana recriada em
territorio brasileiro. Os rituais tinham oferendas de comidas e bebidas durante o transe tendo como centro
aspectos centrais do repertdrio simbolico da cosmovisdo banto. Outra opg¢éo de uma boa leitura sobre o assunto é
o0 texto do MOTT, Luiz. O calundu-Angola de Luzia Pinta: Sabard, 1739. Revista do Instituto de Arte e
Cultura, Ouro Preto, n. 1, p. 73-82, dez. 1994. O texto narra os significados dos servigos espirituais que a
Sacerdotisa Angolana Luzia Pinto prestava a populacdo de Minas Gerais e sua tortura no ano de 1743 pelo
Tribunal do Santo Oficio de Lisboa. O ritual do calundu tem sido interpretado por diferentes perspectivas e ainda
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colonial. Os servigos de Salvador Pacheco incomodavam os grupos de poder em Penedo/AL.
Afinal, “... o mayor feiticeiro, e ingolente que avia em todo o Brasil...”, ndo indicava ser uma
pessoa simples e desconhecida da regido. Pelo contréario, posso inferir que aquela pratica
religiosa africana deveria ser fortemente combatida pela acdo inquisitorial. Torna-se possivel
demarcar um templo religioso funcionando no contexto penedense em meados do século
XVIII (SANTOS, 2014; MACHADO, 2014). A paroquia funcionava como unidade elementar
no organismo regional, fixando os ndcleos humanos sempre em derredor dos engenhos
convergindo as atividades econdmicas, sociais e politicas (DIEGUES JUNIOR, 2012, p. 31).
A igreja fiscalizava de perto a conduta de cada morador dos povoados. Ainda na segunda
metade do século XVIII nos espacos da Vila das Alagoas, uma mulher africana, negra,
chamada de Mariana, “ensinava superstigdes” a outras mulheres. Dentro do Rol dos
denunciados pelo Tribunal da Inquisi¢ao, a “crioula” foi identificada como “feiticeira de
Quibando™®. Isto indicava uma pessoa com experiéncia em sortilégios, provavelmente uma
sacerdotisa africana atuante (MACHADO, 2014, p. 47-49).

Nos primeiros anos do século X1X, verificou-se nos municipios alagoanos de Muricy?’
e Anadia®®, Casas de Axé denominadas de Santa Bérbara e irmandades de negros e pardos.
Em Anadia, proximo ao municipio de Vigosa, verificou-se também a Festa de Coroacdo do
Rei do Congo? e o Folguedo Quilombo®. Fica clara a confluéncia cultural nessas regides na

pratica da religiosidade popular catolica e africana, conforme observa Santos (2014). O

continua suscitando releituras sobre sua presenca entre os africanos escravizados no Brasil Coldnia. Lendo esses
dois autores, ndo descarto as aproximagoes, continuidades e rupturas com o Xangd no Nordeste brasileiro.
26 Refere-se aos escravizados na América Portuguesa, oriundos de Angola, em Africa.
27 Situado a 54 km de Maceio.
28 Situado a 88 km de Macei6 e 55 km de Vigosa.
29 Considero indispensavel a leitura da Professora Marina de MELLO E SOUZA. Reis negros no Brasil
escravista: histéria da festa de coroagdo de rei congo, Belo Horizonte, Editora UFMG, 2002. Segundo ela, “a
penetracdo dessa festa entre muitas comunidades negras do Brasil, principalmente do final do século XVIII a
meados do XIX, deu-se devido a uma combinagao de fatores que fizeram com que as comemoragdes em torno de
um rei congo tivessem significados importantes tanto para a comunidade negra como para o grupo senhorial, que
detinha o poder de permitir ou reprimir as manifestacfes dos negros [...] um elemento aglutinador de diferentes
grupos africanos e afrodescendentes no ambito do processo de constitui¢do de novas identidades. Manifestacao
que ganha vigor entre os grupos bantos, os festejos de reis do Congo traziam para os africanos a memdria da
terra natal, mitificada, e para os colonizadores a lembranca de um império que dominou os mares, 0 comércio, e
que se empenhou em disseminar a palavra de Cristo” (MELLO E SOUZA, 2002, p. 127). Tem um artigo da
autora que também considero importante para compreender o catolicismo negro em territério brasileiro que é:
Catolicismo negro no Brasil: santos e minkisi, uma reflexdo sobre miscigenacéo cultural. Afro-Asia, 28 (2002),
125-146.
30 “O folguedo quilombo ¢ um auto ou danga dramatica ligada a memoria da guerra de Palmares, em que lutam
em lados opostos negros e indios [...] Foi muito popular e era representado durante as festas natalinas e nas festas
dedicadas aos santos padroeiros das vilas e cidades do interior [...] O auto compde-se de mais de cinquenta
figurantes, divididos em dois partidos, grupos ou ranchos, denominacfes locais que tomam os dois bandos de
Negros e Caboclos (indios)” (SANTOS, 2014, p. 19; DUARTE, 2010, p. 343-350).
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espaco das irmandades e das manifestacbes folcloricas contribuiu diretamente para o
desenvolvimento da afro-alagoanidade e suas releituras nos anos posteriores em meio aos
cddigos de posturas municipais, fiscalizadores assiduos das religiosidades negras entre 0s
anos de 1839 e 1854 sob o controle da populagéo escravizada.

No inicio da segunda metade do século XIX, a existéncia da feiticaria era bastante
enfatizada pela imprensa local a exemplo do Jornal do Pilar. Entre 1860 e 1870, as edi¢Oes
indicam a existéncia de “diversos quilombos de negros fugidos” e as intervengdes policiais
contra os “sambas” ou “cocos” nas cidades de Santa Luzia do Norte® e Pdo d’Assucar.*? Em
Maceidé, no ano de 1877, ficou clara a repressdo a essas festas religiosas populares. Vale
destacar que a Festa do Quilombo ¢é originariamente alagoana refletindo a “sobrevivéncia
historica” dos negros por aqui estabelecidos, sobretudo, na regido da Zona da Mata — 0S
municipios de Quebrangulo® e Vicosa eram as maiores referéncias dessas préticas até meados
dos anos de 1960 (SANTOS, 2014).

Em1880, nos arredores da capital Maceio, atuavam os “feiticeiros” com suas clientelas
especificas. A imprensa alagoana® nesse periodo ja denunciava “uma sucia de feiticeiros
mancamunados” atuando no bairro do Bebedouro — bairro quilombo de escravos fugidos
repleto de festas populares e religiosidades negras naquele contexto. Mesmo com o periodo
pos-abolicdo sob a imposicado do codigo penal de 1890 e do codigo de posturas municipais de
1892, se intensificou a perseguicdo aos ditos “curandeiros”. O espaco social da religido aqui
ndo teve 0 mesmo sucesso que o espaco social da culturalidade negra.

O Estado manteve a repressdo as praticas religiosas. As edi¢des do jornal O
Curandeiro de 1896, foram bastante proficuas em noticiarios sobre as praticas de feiticarias
em Maceid. A forca policial cercava constantemente as casas de culto, de africanos livres e
negros fugidos. Nos primeiros anos do século XX em Macei0, surgiram nomes de liderangas

religiosas afro-brasileiras bastante famosas nos noticiarios, dentre elas, Manoel Félix da

31 Regido metropolitana de Maceio, 26 km.
32 As margens do Rio S&o Francisco, 235 km da capital Maceio.
33 120 km da capital, 25 km de Vicosa.
34 Refiro-me ao jornal O Orbe de 16 de maio de 1883, indicado por Santos (2014, p. 21-22). Entre o final do
século XVIII e comego do século XIX totalizamos cerca de 500 jornais e periddicos circulando no Estado de
Alagoas. No século XX segue no mesmo ritmo. Craveiro Costa ao escrever no ano de 1931 dizia que a imprensa
alagoana era um “apéndice da politica”, um “partidarismo politico”, ligada aos “interesses oligarquicos”.
Segundo Costa, essa realidade perdurou no século XX (COSTA, 1931, p. 78-130). Na atualidade ainda é
possivel identificar parte de uma imprensa alagoana como propriedade dos sobrenomes politicos mais
conhecidos do Estado e ainda sob a influéncia do cristianismo arquidiocesano conservador estritamente
reacionario que acabou fechando os cursos de Teologia e Ciéncias das Religides do Centro de Estudos de
Macei6-CESMAC o qual mantinha uma parceria direta. “Teologia mesmo? S6 no Seminario!”
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Costa, conhecido como Tio ou Mestre Félix, no bairro do Jaragua, regido portudria que era
conhecida a época como a “pequena Africa” de Alagoas (SANTOS, 2014, p. 21-25). Assim,
estamos diante de um fendmeno sociocultural responsavel pela estruturacdo da sociedade,
bem como as relag6es historico-ancestrais no imaginario popular durante séculos.

A efervescéncia das religiosidades negras e da cultura negra aqui entre os anos de
1901 e 1911 proporcionaram a iniciacdo e organizacdo de culto, bem como a presenca de
liderancas influentes que pagariam o preco no Quebra de 1912. Santos (2014, p. 28) diz que
“o vigor das religides, da religiosidade e da cultura afro-brasileira em Alagoas, estava
fortemente dado e eram os seus adeptos os produtores da identidade cultural local” no inicio
do novo século marcado pela manutengdo da identidade e cultura afro-alagoana como forga
criativa que nunca se quebra, tampouco, se acaba. Temos uma afro-alagoanidade de
reconstituicdo de cultos, retomada de praticas, defesa das tradicbes e, principalmente, de
resisténcia politica. A seguir algumas matérias publicadas no maior veiculo de comunicagéo
impressa do Estado durante todo o século XX serdo mostradas. A imprensa alagoana
contribuiu sobremaneira para desqualificar o culto. As paginas ideologizadas ndo mediram

esforcos para alcangar seu fim.

1.2. “Curandeirismo”, “Bruxaria” e “Magia Negra”: o discurso acusatorio da
g g

imprensa alagoana no século XX

“O poder do xangé atua nas esferas micro — condenando pessoas a morte — e macro —
desestruturando o Estado... ”. Este foi um dos temas dos noticiarios acerca das religides afro-
brasileiras estampado na primeira pagina do Jornal de Alagoas em 12 de fevereiro de 1912,
periodo do Quebra. Dezenas de jornais foram utilizadas a fim de apresentar como a imprensa
oficial produzia seu discurso acusatério/negativo® contra 0o Xangd alagoano. No ano de

1901 as colunas intituladas Casa de Detencéo e Notas Policiais que depois fui substituida

% Dilaine Sampaio escreveu sobre o discurso acusatorio da imprensa catélica no contexto juizforano na primeira
década do século XX, o que ndo se distancia do contexto alagoano neste mesmo periodo (SAMPAIO, 2006, p. 1-
33). A mesma autora na obra De fora do terreiro, tratou dos discursos catélico e kardecista sobre a Umbanda em
Juiz de Fora - MG, entre os anos de 1940 a 1965, demonstrando o carater acusatorio desses discursos bem como
a dimensdo acusatdria da Umbanda como parte de sua historia. Assim, quando falo aqui em discurso acusatério,
tomo por empréstimo a categoria que a referida autora utiliza em seu trabalho (SAMPAIO [FRANGCA], 2010).

*® A Tribuna. Macei6, 07 de junho de 1901, ano VI, n° 1292. p. 2. Contelido examinado por (RAFAEL, 2004, p.
190-191). O jornal A Tribuna era o “6rgdo oficial do Partido Republicano de Alagoas e responsavel pela
divulgacdo do expediente do Governo, ou seja, daqueles dados formais a partir dos quais era possivel a
recomposi¢do de uma ‘memoria oficial’”, escreve Rafael (2004, p. 18). Ulisses Neves RAFAEL (2004) ¢ um
profundo conhecedor da histéria da imprensa alagoana, sobretudo, no que diz respeito as matérias jornalisticas
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pela Noticiario, no jornal A Tribuna, tinha como objetivo mostrar justificativas para a
detencdo de pessoas ligadas a pratica de cultos magico-religiosos em Macei6 até idos de 1905
principalmente. A pratica do Xango era enquadrada sob a classificacdo de “detencdo para
averiguagdes policiais”, uma vez que “Santina de tal, residente na Estrada Nova, foi
denunciada ao sub-comissario do 2° distrito de Jaragua, nosso amigo Pedro Coruripe, de que
por meio de feitigco vive constantemente explorando aos incautos” (RAFAEL, 2004, p. 191).
A vigilancia sob os terreiros era constante.

Entre 1901-1912 o “curandeirismo”, a “bruxaria” e¢ a “magia negra” eram fortemente
associados aos cultos de origem negro-africana. A atuacdo dos negros foi a responsavel pelo
desenvolvimento das préticas afro-alagoanas. A palavra “negro” adquiriu um carater
depreciativo e sempre esteve associada a religido afro. No ano de 1903, os moradores do
centro de Maceid resolveram fazer uma denuncia ao jornalista Pedro Nolasco, do jornal A
Tribuna®. Dizia a matéria que a comunidade estava bastante insatisfeita com uma festa num
terreiro de Xangod dedicada a Santa Barbara em uma das ruas do centro. A matéria trazia um
dos fatos ocorridos na festanca: “[...] acontece que o santo entra quase sempre na cabeca dos
crentes e 0s increos, que sdo os reclamantes, tem de sofrer encommodos pela alta recreacao
dos devotos [...]”. No ano seguinte, outra festa de Santa Barbara ocorria no terreiro da Tia
Maria, também no centro da cidade, desta vez o jornalista Manelik invadiu o terreiro onde
“lutou com dificuldade para adentrar no recinto” e chegando la “encontrou zumbaias de
adufos e dangas macabras, nas quaes uma creola nova fez taes piruetas que abateo-se estafada
no solo [...]".** Percebam que as expressdes encontradas nas duas matérias “o santo entra
quase sempre na cabega” e “taes piruetas que abateo-se estafada no solo” se referem, a meu
ver, a incorporacao.

O conteudo das reportagens na integra trazem expressdes como ‘‘negras/os’
“crioulas/os”, “pretinhas/os”, “africanos/as velhos/as”, para se referir aos praticantes dos
cultos na periferia de Macei6. Os cultos, de acordo com os noticiarios, “incomodavam o
sossego dos habitantes”. Em 26 de agosto de 1905, uma matéria do jornal Correio de Alagoas

associava feiticaria e politica. Os termos centrais utilizados eram “feiti¢aria” e “bruxaria” para

das religiosidades negras. Aqui recorro ao autor para me referir aos jornais alagoanos. Ele foi meu examinador
externo no mestrado em Historia, na UFAL, no ano de 2016.

38 A Tribuna. MACIEL, Pedro Nolasco. “Rapsddias”. Macei0, 18 de margo de 1903. Ano VIII. n. 1810, p. 2
Informacdo em (RAFAEL (2004).
39 A Tribuna. “Bdrbara ou santa”. Maceid, 06 de dezembro de 1904. Ano IX. n° 2300, p. 2 (RAFAEL, 2004,
p. 185).
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se referir aos cultos afro-alagoanos. Segundo Lima Junior (2001, p. 154), na primeira década
do século XX em Maceid, mesmo em meio as perseguicdes empreendidas, o batuque dos
terreiros se fazia ouvir nos arredores da capital alagoana. Ainda no ano de 1905 a procedéncia
africana era sindnimo de “coisas de santo” ou “feiticaria” (RAFAEL, 2004, p. 188).

O episodio®® que ficou conhecido por “Quebra de Xangd”, “Quebra-quebra dos
terreiros de Maceid”, “Operagdo Xang6” e o “Quebra de 1912”7, ndo foi uma agdo isolada
restrita apenas a alguns terreiros do centro de Macei6. E sabido que inimeras intervengdes
ocorreram em todo o Pais e que acles repressivas aconteceram em VArios terreiros em quase
todas as regibes. Mas, em Alagoas, na sua capital e em mais cinco cidades - Unido dos
Palmares, Vigosa, Capela, Penedo e Delmiro Gouveia -, ndo foi mais uma acdo intimidatoria
corriqueira e despercebida. Além da empreitada violenta que destruiu os terreiros e assassinou
Pais e Maes de santo, este acontecimento foi posto em esquecimento pela intelectualidade
alagoana (RAFAEL, 2004). Tentaram por décadas apagar a afro-alagoanidade da histéria do
Estado. Sobre o “Quebra”, Abelardo Duarte (1974) escreveu que

[...] A ialorixa conhecida como Tia Marcelina, africana, dona do terreiro que
tinha seu nome, recebeu na ocasido do quebra-quebra, em sua casa, uns
golpes de sabre na cabeca, violentos, que a deixou prostrada e banhada em
sangue. Também, outro adepto dos cultos afro-brasileiros de Maceid, o velho
Manoel Martins, negro retinto, descendente de africanos puros, teve seu
cavanhaque ‘arrancado com epiderme e tudo’, fato que ficou registrado,
desse modo, como o anterior, na imprensa. Os dois casos citados acima,
desenrolados por ocasido dos sucessivos ataques aos Terreiros de Maceio,
servem para ilustrar a cronica dolorosa que constituiu 0 massacre de 1912
[...] (DUARTE, 1974, p. 11-12).

Essa intervencdo violenta conduzida pela Associacdo Civil, Liga dos Republicanos
Combatentes, vinculada ao partido de oposi¢do ao entdo Governador Euclides Vieira Malta,
acusou a oligarquia politica Maltina de utilizar “trabalhos de feiticaria” para se perpetuar no
poder havia 12 anos. Esta acusacdo representou muito bem o imaginario maceioense de
extremo repudio as préaticas. Além da disputa politica em busca do poder ndo podemos

descartar o imaginario de violéncia* construido no territério alagoano desde suas origens

40 Nao ¢ o objetivo aqui nesse espaco explorar o assunto do “Quebra”, muitos ja escreveram sobre ele. Apenas

procuro pincelar sobre o fato para assim contextualizar esta se¢do e seguir para 0 meu propdésito que é pensar

esse inicio de século em territorio alagoano a partir do olhar da imprensa.

41 Tem um texto da Professora Ruth Vasconcelos, da UFAL, Coordenadora do Nucleo de Estudos da Violéncia

em Alagoas — NEVIAL. VASCONCELOS, Ruth. O poder e a cultura de violéncia em Alagoas. Maceio:

EDUFAL, 2005. Outro texto € o que ela escreveu com a Professora Elaine COSTA. VASCONCELOS, Ruth;
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latifundiarias. O contexto politico no ano de 1912, sobretudo, na esfera oposicionista, era de
disputa acirrada para governar o Estado. Como jogo politico sujo, os candidatos da oposicéo
Clodoaldo da Fonseca e Fernandes Lima, tentaram de todas as formas derrubar a era Maltina
do poder. Uma das alternativas pensadas foi atribuir ao Governador Euclides Malta a
utilizacdo de préticas de feiticarias e sua ligacdo direta com as casas de Xangd na capital.

A empreitada politica foi desmoralizar a imagem de Euclides Malta diante da
sociedade e, assim, impedi-lo de continuar no poder (RAFAEL, 2004). Vigosa e Capela -
municipios vizinhos, - geografia do nosso campo de pesquisa -, também aderiram a campanha
anti-maltina*. Parte da sociedade também viu ameacados os valores/padrdes cristdos, bem
como sua heranga politico-familiar. Em Vicosa, a classe politica insatisfeita com a situacdo
econdmica do Estado também contribuiu com o processo de desmoralizagdo do Governo.

O tenente reformado do exército, Manuel Luiz da Paz, experiente da guerra de
Canudos/BA (1896-1897), foi convocado para liderar a destruicdo dos terreiros juntamente
com operarios, militares e populares. Na campanha levantada contra Malta, um dos adjetivos
pejorativos atribuidos a ele foi o de “Leba” ou “filho de Exu”. As sucessivas matérias
intituladas “bruxaria” no famigerado Jornal de Alagoas® naquele més de fevereiro de 1912
explicitavam a ligacdo do Governador com as chamadas pelas reportagens de “casas de
feiticarias baratas”. Meses depois do ocorrido, ainda circulavam matérias perseguindo a
modalidade religiosa**. A campanha contra os “filhos de Xangd” continuou em todo o Estado
mesmo depois daquela sangrenta intervengdo. Percebam que o atributo de “Leba”, foi uma
alusdo clara ao Exu®® do pantedo africano, na tradicdo ioruba. N&o foi obra do acaso, ligar a
imagem do Governador Euclides Malta a entidade Exu. Para a oposicao e sociedade em geral,
Exu era o diabo. Logo, Euclides Malta ndo passava de um “filho do diabo” ou ele proprio. A
artimanha utilizada foi simplesmente demonizar o0 governo, o que resultou na continuidade do

processo demonizador da religido.

COSTA, Elaine Cristina Pimentel. Violéncia e criminalidade em mosaico. Macei6: EDUFAL, 2009. A partir
dessas duas leituras basicas fica mais facil compreender a “cultura” do medo reproduzida em Alagoas.
42 Essa informacdo foi encontrada num artigo da pesquisadora, Lwdmila PACHECO (2015, p. 86-87). Ela diz
que a propaganda negativa contra a oligarquia Malta também ecoou nas terras de Unido dos Palmares, Vigosa,
Capela, Penedo e Delmiro Gouveia. Tem-se aqui uma dimensdo geografica que vai do sertdo do Vale do Séo
Francisco até a Zona da Mata, cortando todo o territério alagoano. PACHECO analisa os casos de racismo e
intolerancia religiosa em alguns jornais alagoanos entre os anos de 1905 e 1940. Também recorro a autora nesse
quesito.
43 Fundado em 1908, circulou até o ano de 1993. Era o jornal de maior circulagdo no Estado.
44 Para se ter uma ideia, no dia 23 de julho daquele ano, uma matéria publicada no Jornal de Alagoas se referia
aos cultos como “costumes selvagens” e de -’ignorantes ingénuos” (RAFAEL, 2004).
45 Sobre Exu ainda vou dedicar muita escrita posteriormente.
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Em 04 de fevereiro de 1912, dois dias ap6s o ocorrido, o Jornal de Alagoas*®ainda
hostilizava as Casas de Xang0, chamando-as de “pilha da bruxaria”, “feitigaria barata” e
“fetiche ignorante”. A matéria expressava o sentimento de 6dio e menosprezo ao Xang6. Em
08 de fevereiro o Jornal de Alagoas®’ se referiu aos Pais e Méaes de santo como sendo
“descendentes direto de negros africanos, raga atrasada e fraca, ignorante e cega, que vivia
uma vida selvagem em cubatas que mais se assemelhavam a covis de feras que a Europa culta
diariamente dava caga”. O jornal do dia 08 estava repleto de referéncias sobre a destruigdo das
casas de culto, cujos objetos religiosos foram vistos como “idolatria africana, phantasia para
illudir os incautos e ignorantes”. No dia 12 de fevereiro® outra matéria enfatizava o “poder
maligno” do Xangé nas esferas politico-social do Estado de Alagoas. A relacdo do
governador com essas casas de culto desestruturava o Estado, uma vez que seus nomes
haviam sido encontrados em “despachos malignos” na ocasidao do Quebra (PACHECO, 2015,
p. 90-93).

O repudio ainda era expressivo no pos-quebra conforme mostravam as materias de 20
e 24 de fevereiro de 1912*°: “trazendo o endiabrado grupo um arsenal de ‘santos’ e

A

‘bugigangas’” ¢ “tyrannia do xangd”. Ficam claras as satiriza¢Ges e rechagas as religiosidades
negras no Estado. Segundo Pacheco, inferiorizacdo, racismo, satanizacao e descarte, criou um
sistema de valores, ideias e praticas que possibilitou a sociedade alagoana fixar em seu mundo
a naturalizacdo dessas atitudes de repulsa favorecendo assim, sua comunicacdo e
compartilhamento invisibilizando ao longo da histéria (PACHECO, 2015, p. 94-95). Na
primeira metade do século XX, sobretudo, “o negro aparece nas notas jornalisticas em, pelo
menos, trés situacbes, no caso, pelo desenvolvimento de praticas magico-religiosas, nas
paginas policiais e em algumas situagdes de entretenimento, como o carnaval, por exemplo”
(RAFAEL, 2004, p. 184).

O intercAmbio de artefatos religiosos, paramentos, e memoria mitica entre Africa e

Brasil era uma realidade naquele contexto. Pecas antigas dos Orixas originarias do continente

46 O titulo da matéria foi: Bruxaria: Xangd em A¢d0 — a oligarchia e o “ogum”, o povo invade os covis
documentos preciosos — Um bode sacrificado — Exposi¢éo de idolos e bugigangas. Este jornal foi criado no ano
de 1908, pelo jornalista pernambucano, Luiz Silveira — oposicionista declarado de Euclides Malta (PACHECO,
2015).
47 Jornal de Alagoas. Bruxaria: Xangb em confusdo — Mais notas e informagdes — Os mystérios da carne —
“Santo” de Santa Luzia do Norte. 08 de fevereiro de 1912 informado por (PACHECO, 2015).
48 Jornal de Alagoas. O poder do xangd atua nas esferas micro — condenando pessoas & morte — e macro —
desestruturando o Estado. 12 de fevereiro de 1912 informado por (PACHECO, 2015).
49 Jornal de Alagoas. Prato do dia; Por nossa porta; Nas ruas; A volta do Oligarcha. 20 de fevereiro de 1912.
Jornal de Alagoas. Reflexdes. 24 de fevereiro de 1912 informado por (PACHECO, 2015).
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africano foram encontradas nos terreiros na ocasido do Quebra de 1912. As variadas nacgoes
africanas se entrecruzavam aqui. Culturas e religiosidades misturadas em pleno processo de
reatualizacdo de praticas permeavam em varias regides. Os contatos diretos entre 0s terreiros
de Alagoas e os da Bahia eram muito fortes na ocasido (DUARTE, 1974, p. 11-14). No ano de
1927, quinze anos depois do Quebra, as expressdes racistas e discriminatorias ainda eram
reproduzidas na sociedade. Geralmente, nos meses de fevereiro (més do Quebra), em especial,
a imprensa publicava uma série de matérias acusatdrias que visavam desqualificar as tradicbes
africanas dizendo que o praticante dessas religiosidades ndo passava de um “ignorante e
supersticioso”, “herang¢a do africano e do selvagem”.50

Na década de 1930, temos noticiarios se referindo aos cultos do Xangd como sendo
realizados em ‘“recanto solitario” ou “pontos isolados”. O preconceito social nas colunas
jornalisticas mostrava uma religido da periferia, de vielas dos bairros mais antigos, Ponta
Grossa, Prado, Pharol e Levada, manifestacdes de negros pobres sem nenhum tipo de recurso
financeiro, coisa de gente sem instrucdo. Além disso, aparecia no jornal em coluna policial
onde havia sempre “batida policial numa sessdo de macumba” nas pontas da cidade.” Na
edicdo de 30 de marco de 1938 o Jornal de Alagoas trouxe uma coluna sobre o “despacho da
macumba”. Falava sobre um despacho deixado na encruzilhada entre as ruas Affonso Penna e
a Avenida Thomaz Espindola, no bairro do Pharol. A matéria dizia que “a populagdo passa de
longe com medo da maldi¢io”.>* Foi uma década que ainda condenavam os chamados
“batuques infernais”. No ano de 1938 as praticas continuavam sendo vistas como “ilegais”.
Tratavam-se de “praticas de macumba contrariando as determinagdes da Ordem Policial da
capital”.>

As expressdes “macumbeiros” e “macumba” continuaram sendo utilizadas nos anos
posteriores. O terreiro era visto como um local no qual as pessoas gritavam desesperadamente
e quando viam a policia saiam correndo feito loucos pelos quintais, quebrando as cercas.>* O
papel da imprensa era oficializar o pensamento recorrente a época o de ofender diretamente as

Casas. Em 1948 foi publicada uma matéria atribuindo o suicidio de uma menor de idade, por

50 Jornal de Alagoas. Bruxaria. Macei0, 18 de fevereiro de 1927 informado por (PACHECO, 2015).
51 Jornal de Alagoas. No siléncio da noite o candomblé de “Oxum” trabalhava. Maceid, 11 de outubro de
1936, p. 8 informado por (PACHECO, 2015).
52 Jornal de Alagoas. Macumba imberé: na esquina da rua Affonso Penna. Pra quem foi o moc6? Macei6, 30
de marco de 1938. p. 2.
53 Jornal de Alagoas. Macumba para ella deixar. Macei6, 5 de marco de 1938, p. 8.
54 Jornal de Alagoas. Na Macumba: quando gritam: "A policial” houve um terror pénico o "médium"
emudeceu como por encanto e as mulheres escapuliram pelos quintaes quebrando as cercas. Maceid, 23 de
julho de 1939, p.12 informado por (PACHECO, 2015).

42



nome, Luzinete Santos, 16 anos, ao “baixo espiritismo”. Ela teve seu pescogo golpeado com
uma navalha, havia se envolvido com o seu Pai de santo, 0 Mestre Jodo Lira. O teor dizia que
0s “fazedores de despachos” viviam com suas sessdes “abarrotadas de gente pobre de espirito
e de inteligéncia, de infelizes criaturas”.® A critica é feita as liderancas, acusados de serem

% do més de outubro ainda

“enganadores” dos “pobres de espirito”. Outras edigdes
repercutiam o acontecimento como as edi¢des dos dias 24 e 26 dizendo que o resultado da
livre pratica dos “fetichismos” era o “suicidio” e a “exploragdo pecundria dos ignorantes” e a
“prostituicdo”. O ataque visava diretamente os Pais ¢ Maes de santo e seus respectivos
consulentes. Estes verdadeiros “ignorantes”, aqueles verdadeiros “enganadores”.

Em 31 de julho de 1949 a coluna do Jornal de Alagoas — Historia da Macumba -,
trouxe uma matéria intitulada o “Carregado de Exu” errou o lance®’. O objetivo foi macular a
imagem de Benedito Dias, acusado por Abel da Silva, seu vizinho, de realizar um “despacho”
que vitimou sua esposa. A troca de acusacOes ficou clara, ambos foram chamados de
“feiticeiros” e “macumbeiros”. Além de o jornal ter divulgado o conflito entre os supostos
“macumbeiros”, donos de terreiros, com o intuito de expor o Xangd como local de confusao,
expressoes como “macumba”, “feitico”, “despacho” e “baixo espiritismo” sdo evidenciados
visando macular a religido e seus adeptos.

Em janeiro e junho de 1950°® a sociedade alagoana lia que “se o cristianismo retine
porcdo de fieis, na disseminacdo do credo messianico, a macumba e o changd tém também o
seu avultado numero de admiradores e servos, ndo havendo governo nem leis que, até agora,
hajam realizado a impossivel empreitada de sua extingdo radical”.>® A preocupacdo da
reportagem foi tentar entender como que o Xangb depois de ter passado pelo processo de
destruicdo ainda conseguia juntar admiradores. De acordo com a reportagem, as ‘“casas do
chang6” juntavam “muita gente boa”, mas também “necessitados” que compareciam as
“dancas nos terreiros” para beber. O intuito do reporter que entrou disfarcado em um terreiro,

no bairro do Prado/Macei6, foi descrever de maneira preconceituosa a ceriménia dedicada a

55 Jornal de Alagoas. Suicidou-se a menos Luzinete devido ao baixo espiritismo: Sua genitora golpeou o
pesco¢o com uma navalha — a vitima ia ser “rainha do congo” — uma historia espirita de amor. Maceio, 23 de
outubro de 1948. p. 5.
56 Jornal de Alagoas. Combate a Macumba. Maceid, 24 de outubro de 1948. p. 2; Macumba em Pajussara e
Poco até altas horas da madrugada. Maceid, 26 de outubro de 1948. p. 7.
57 Jornal de Alagoas. O “Carregado de Exu” errou 0 lance. Maceid, 31 de julho de 1949, p. 2.
58 Jornal de Alagoas. Xangd em Bom Parto. Maceio, 17 de janeiro de 1950. p. 1; Intromissdo do reporter na
casa do changd. Maceid, 30 de junho de 1950, p. 4.
59 Jornal de Alagoas. Intromisséo do repérter na casa do chang6. Macei6, 30 de junho de 1950, p. 4.
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Ogum chamando-a, de ‘“barulho frenético”, “divertimento macabro” “superstigio” e
“agitacdo” sem limites.

15° reclamando do barulho. As

Moradores denunciavam os terreiros na redacéo do jorna
queixas eram publicadas utilizando a expressdo “pessoas fandticas” para se referir aos
adeptos, bem como “os manifestados” e “panico” com ralagdo ao comportamento dos filhos
de santo nos terreiros. O jornal pediu ao subdelegado que realizasse “uma busca no terreiro”
nas mediacOes da Fabrica da Alexandria, no bairro do Bom Parto/Maceid, para que punisse 0s
transgressores, a fim de que 0s mesmos ndo continuassem interrompendo o bem estar das
familias residentes naquelas mediagdes. Em 02 de abril de 1950, o colunista Genésio
Carvalho mostrou o combate as “praticas de bruxaria trazidas pelos africanos escravos que
deixaram seus rastros e infiltracdo preta em Alagoas”.61

Ao folhear o jornal O Semeador, orgdo oficial da Igreja Catolica em Alagoas, um
jornal centenario, deparei com as edicdes de 1951°? que também combatiam veementemente o
Xangd com discursos acusatorios/negativos. Os “macumbeiros” da “macumba” foram
assemelhados aos “loucos do manicomio”. O combate era explicito. Sempre o relacionavam a
morte, as profundezas do abismo, as coisas do mal. Em outubro de 1960% a perseguicdo
“contra a macumba” continuou. Percebam que o contexto era déecadas de 1950 e 1960, quase
meio seculo pds-Quebra e ainda o cenario parecia 0 mesmo do inicio do século. A matéria
trazia uma visdo do cenario nacional sobre as préaticas afro-brasileiras afirmando que se
tratava de uma industria no Pais. Os terreiros eram locais de magia negra que
comercializavam a fé dos necessitados em busca de servigos espirituais e que nao paravam de
crescer em todo o Pais. Publicagbes ndo paravam de circular depreciando as praticas e seus

seguidores. Segundo Sampaio (2006, p. 28),

a influéncia da imprensa confessional pode ser maior na medida em que seus
leitores sdo, em sua maioria, fiéis, e grande parte é assinante. Por isso o
coeficiente de difusdo pode ser elevado. Normalmente, toda a familia tem
acesso ao jornal cristdo, por isso ha a possibilidade dele ser lido em familia.
Foram décadas de intenso combate aos cultos (SAMPAIO, 2006, p. 28).

60 Jornal de Alagoas. Xangd em Bom Parto. Maceid, 17 de janeiro de 1950. p. 1.
61 Jornal de Alagoas. A Macumba e o changd para os terreiros de Macei6. Maceio, 02 de abril de 1950. p. 2.
62 O Semeador. Contra a Macumba. Ano. XXXVIII, n° 48, sabado, 17 de margo de 1951. p. 3. (Manifesto da
JOC - Juventude Operéria Catolica); O Semeador. Macumbeiros - - Macumba. Ano. XXXVIII, n° 111, sabado,
30 de junho de 1951. p. 3; O Semeador. Precisamos de Manicomios? Ano. XXXVIII, n® 109, terca-feira, 26 de
junho de 1951. p. 3; O Semeador. Receita de Além-Tdmulo... . Ano. XXXVIII, n® 15, quinta-feira, 25 de janeiro
de 1951. p. 3.
63 O Semeador. Macumba é uma indGstria no Brasil. Ano. XLVII, n° 194, segunda-feira, 31 de outubro de
1960. p. 3.
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O combate aos cultos afro-brasileiros tambem se fazia sentir no contexto do sudeste do
pais, conforme escreveu Sampaio (2006). Em 28 de abril de 1960%, atribuiram a piora dos
pacientes do Hospital Severiano da Fonseca®® ao “barulho da macumba”. Nas mediacdes do
hospital existiam alguns terreiros que realizavam com frequéncia, suas ceriménias religiosas.
O diretor do hospital, 0 médico José Medeiros, solicitou & Secretaria de Interior de Justica e
Seguranca Publica que agisse energicamente nos terreiros de macumba “ensurdecedores”. Em
julho do mesmo ano® uma matéria falou do “barulho infernal da macumba em Macei6™. As
reportagens enfatizavam o quanto os terreiros prejudicavam a sociedade pedindo-os que
“calassem os bombos”. Quando juntamos as edi¢des de 1963°%" e 1965 a 1967%, encontramos
uma série de matérias tratando a religido de maneira depreciativa ou incitando o ¢dio religioso
contra as praticas ou cerimonias religiosas realizadas em diferentes ocasides festivas em
varios pontos de Maceid. No ano de 1970 escreviam que andavam incomodando no bairro da
Ponta Grossa, periferia de Macei6, seus moradores.*® A reportagem dizia que os Pais de santo
“apos beberem o sangue de muita galinha se estendiam de madrugada adentro perturbando a
vizinhanga”. Até sacrificios de humanos eram atribuidos a eles.

Em julho de 1974°, foi publicada uma matéria sobre o “espirito de umbanda” que
ateou fogo numa filha de santo no municipio de Joaquim Gomes?, interior do Estado, que foi
socorrida as pressas ao Hospital do Pronto Socorro, na capital. JA na segunda metade do
século XX, ainda continuavam maculando a imagem da religido. Davam muita énfase as
violéncias nos terreiros.” Brigas, assassinatos, conflitos e divisdes no interior dos terreiros
foram bastante enfatizados pelas matérias. O objetivo sempre foi transmitir a imagem de uma
religido da discordia, do 6dio, das inimizades e disseminadora da violéncia na sociedade.
Buscavam “episodios” no interior e na capital. Atravessavam o Estado em busca de

“acontecimentos exoticos” na modalidade religiosa. Até casos de “espancamento” iam a

64 Jornal de Alagoas. Terreiros de macumba estdo prejudicando os hospitalizados. Maceid, 28 de abril de
1960. p. 4.
65 Fundado no ano de 1945. E o atual Hospital do Sanatdrio, no bairro do Sanatério, em Maceio.
66 Jornal de Alagoas. Macumba prejudica hospital. Macei6, 15 de julho de 1960.
67 Jornal de Alagoas. Pai de santo foi desencarnado na base da foigada. Maceid, 29 de agosto de 1963. p. 1.
68 Jornal de Alagoas. Pai de santo infelicitou cinco menores, todas irmés. Macei6, 31 de julho de 1965. p. 2;
Sangue no terreiro de macumba. Um morto e varios na policia. Maceid, 25 de janeiro de 1966. p. 1; Esfaqueado
em terreiro de xangd. Macei0, 13 de julho de 1967. p. 2; Ladra e Mae de santo, cimplices nos roubos. Maceid,
14 de julho de 1967. p. 3.
69 Jornal de Alagoas. xangds incomodam na Ponta Grossa. Maceid, 29 de agosto de 1970. p. 2.
70 Jornal de Alagoas. ateou fogo as vestes. Macei6, 31 de julho de 1974. p. 1.
71 74 km de Macei0.
72 Jornal de Alagoas. Sera julgado hoje réu que matou pai de santo. Macei6, 31 de agosto de 1977. p. 2.
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procura. No distrito de campestre, & época pertencente ao municipio de Jundia’®, em junho de
1979, o jornal escreveu sobre uma domestica, filha de santo, que havia sido brutalmente
espancada por um homem alcoolizado.” O motivo foi pelo fato de a Dona Laura Maria da
Silva sair “curando e enganando o povo” sem a policia tomar providéncia. SO para citar
algumas, nos anos de 19807, 1981, 1986"" e 1989'°, uma série de matérias foi publicada
trazendo o tema da violéncia no interior dos terreiros. Casos de policia, assassinatos,
suicidios, torturas, maldades, roubos, sequestro de menores, prostituicdes, sacrificios
humanos e sequestro de Pai de santo compuseram as paginas do jornal. A ideia era ligar
diretamente a religido a todos esses acontecimentos. Estou nos anos 80 e a imprensa nao
cessava de expor as religides afro-brasileiras.

2 13 2 (13

Na década de 1990, expressdes como “feiticeiros”, “macumbeiros”, “magia negra”,
“demodnios”, “infernal”, “ritual satdnico” e “morte” ainda eram uma realidade na imprensa
alagoana para se referir ao Xangd. As analogias eram enféaticas. As liderangas eram as mais
atacadas nas reportagens. Em 23 de janeiro de 1990 uma matéria intitulada “Feiticeiro
achado morto ao lado da estdtua do deménio” chamou a atengdo. José Moura (47 anos) foi
encontrado morto com “figuras do demonio (para ndo dizer de Exus ¢ Pombagiras), forros em
forma de tridentes e uma estatua de uma mulher com uma caveira e duas tibias cruzadas aos
seus pés, além de algumas loucas de barro, destinadas ao culto de Quimbanda. Papeis entre
santo como se fossem pedidos de obrigacdo” também foram encontrados.”® A imagem
estampada no jornal foi a de um altar dos Exus e Pombagiras. A alusdo direta da figura de
Exu ao diabo ficou evidente. No texto ficou identificado o “perigoso” da religido e o “mal”

gue a mesma era capaz de causar as pessoas. A demonizacdo ficou clara, bem como o

rebaixamento das préaticas, sobretudo, as ligadas a Exu, tidas como “infernais”.

73 115 km de Maceio.
74 Jornal de Alagoas. Doméstica espancada na localidade de campestre. Macei6, 31 de junho de 1979. p. 1.
75 Jornal de Alagoas. Travesti feiticeiro usava cadver para trabalho de macumba. Maceid, 16 de maio de
1980. p. 1.
76 Jornal de Alagoas. Pai de santo levado para Instituto Penal. Maceid, 11 de janeiro de 1981. p. 1; Pai de
santo foi quem mandou torturar e matar a mae de santo. Macei0, 16 de janeiro de 1981. p. 2; Matadores de Mae
de santo serdo ouvidos. Macei6, 19 de fevereiro de 1981. p. 1; Pai de santo enforcado pelo Exu Zé Pilintra.
Maceid, 20 de maio de 1981. p.1; Suicidio dentro do Xangd é investigado. Macei0, 20 de maio de 1981. p. 1; Pai
de santo sugava o sangue de crianca. Macei0, 13 de junho de 1981. p. 2; Pai de santo é quase eliminado por
Babalorixa. Maceio, 01 de agosto de 1981. p. 2.
77 Jornal de Alagoas. Mae estrangula filha possuida por deménio. Macei6, 12 de julho de 1986. p. 1;
Macumba nao existe. Maceio, 07 de outubro de 1986. p. 1.
78 Jornal de Alagoas. Pai de santo é executado a tiros. Macei0, 31 de agosto de 1989. p. 2.
79 Jornal de Alagoas. Feiticeiro achado morto ao lado da estadtua do deménio. Maceid, 23 de janeiro de 1990.
p. 2.
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Na pagina 04 do Jornal de Alagoas de 30 de marco de 1993%° dizia que Fernando
Collor havia feito trabalho de macumba para matar Ulysses Guimardes. Ele utilizou “a
técnica, caracteristica de rituais macabros, praticada através de bonecos de pano feitos a
imagem da pessoa que se pretende destruir”. Percebam que a ligacdo feita entre a pratica do
Vodu e o Xangd, é bem clara. No mesmo jornal foi registrada outra matéria trazendo o
questionamento da Igreja Catdlica acerca da “magia negra”. Em 09 de setembro de 1996, a
coluna “Magia Negra” trouxe uma matéria sobre os macumbeiros que haviam “matado uma
menina de apenas 11 anos de idade em ritual de magia negra”. O motivo da morte teria sido
“colher sangue da vagina dela e usa-lo em ritual macabro” pelo Pai de santo.®!

De notar como os discursos acusatorios/negativos foram reproduzidos ao longo do
século XX. As acusacdes perpassaram contextos historicos diversos. Na atualidade os reflexos
desse processo difamatorio sdo legitimados pelos discursos fundamentalistas e
discriminatorios de alguns grupos religiosos detentores de aparelhos midiaticos. Atos de
vandalismos contra Casas de Cultos afro-brasileiros, bem como acusac¢des inflamadas contra
0s praticantes e suas respectivas liderancas ainda hoje sdo identificados. O odio religioso é
visto em sites, blogs, redes sociais, revistas e em alguns jornais impressos ligados a grupos
religiosos hegemonicos. Literaturas religiosas fundamentalistas também reforcam o discurso
de odio contra as religibes afro-brasileiras. A cada dia surgem dendncias e atos de intolerancia
religiosa Brasil afora.

Ante 0 exposto, entendo que as ressignificagdes na cosmovisdo umbandista ocorreram
dentro da atividade sociocultural que historicamente lapidaram as préaticas e a maneira de
(re)perceber a personagem e sua atuacdo permeada por seus simbolos e linguagens
reatualizadas e penetraveis na ritualistica. A histéria da Umbanda em Vicosa tem reflexos
claros desses discursos acusatorios veiculados por décadas e, que, ainda hoje, sao
reproduzidos no municipio que é hegemonicamente cristdo. Vigosa mostrou ser um ambiente
bastante propicio a Umbanda. O quadro contribuiu para fortalecimento da Umbanda como
culto doméstico agregador de migrantes que por ali se fixavam. As praticas da religido de
origem africana ndo estavam ausentes naquela localidade nos primeiros anos pds-Quebra e no
inicio da segunda metade do século XX. Vicosa ndo esteve alheia a esta realidade recorrente.
As préticas afro-alagoanas sdo uma realidade na regido. Vigosa mostrou ser um ambiente

bastante propicio a Umbanda. O quadro contribuiu para fortalecimento da Umbanda como

80 Jornal de Alagoas. “Collor fez macumba para matar Ulysses”. Macei0, 30 de margo de 1993. p. 4.
81 Jornal de Alagoas. Macumbeiros matam menina e séo presos. Macei0, 22 de setembro de 1996. p. 1.
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culto doméstico agregador de migrantes que por ali se fixavam nas primeiras décadas do

século XX.

1.3. Afro-alagoanidade em Vigosa

Pensar a Umbanda em Vicosa, conforme ja registrei em outra oportunidade
(TRAJANO, 2018a; 2018b), exige pensar, a partir do olhar das liderancas, em duas
perspectivas de Umbanda: (1%) uma Umbanda da “Mesa Branca”, “Jurema” ou “anagé
antigo” e (2%) uma Umbanda dos “toques” ou giras”. Esta, a partir de 1955 propriamente,
enquanto aquela entre as décadas de 1930 e 1940 aproximadamente. Os chamados
“rezadores/as”, parte deles/as realizavam ritual de “Mesa Branca” ou trabalhavam s6 com
“Mesa”. Geralmente quem mexia com as “coisas de espiritismo” era identificado como
rezador/a, benzedor/a ou curador/a de ramo e médium, mas nunca como Pai ou Mé&e de santo
(TRAJANO, 2018a; 2018b). Mae Antbnia (Tonha) (ARAUJO, 2017), disse que ainda crianca
com seus nove ou dez anos (1951 aproximadamente), comegou a visitar “casas de espiritos”
e ja os incorporava na frente de seus pais. Segundo ela, essa religido era falada pelos seus pais
e a mesma lembra-se muito bem quando seus pais a levava para as reunides: “eu gostava era
muito”, afirmou ela. Num quartinho escuro da casa ou na mesa da cozinha, com portas
fechadas, os rituais aconteciam e 0S “espiritos baixavam” nas pessoas, conversavam e
instruiam a todos: “era uma maravilha”, afirmou Mae Antonia (ARAUJO, 2017).

Ja se ouvia falar dos “xangozeiros”, “catimbozeiros”, “macumbeiros”, “espiritas” ou
dos “médiuns” de Vigosa nos primeiros anos de vida dos entrevistados. Segundo eles, o ritual
de “Mesa Branca” funcionava as escondidas tanto na zona rural quanto na urbana. O fato de
essas residéncias estarem situadas na periferia da cidade e, principalmente, na area rural
dificultava a passagem das informacgdes. Eram lugares isolados e distantes do centro de
Vicosa. Além da capital, Macei6, muitos umbandistas se deslocavam até os municipios de
Atalaia, a 38 km de Vicosa e Quebrangulo, a 28 km, para participar de rituais. Ainda hoje,
parte da lideranca busca atividade em terreiros do povoado de Branca de Atalaia (BR 316),
Cajueiro, Anadia e Maceié (Bairros do Jacintinho, Benedito Bentes, Prado e Trapiche da
Barra). A localizacdo geogréfica periférica da maioria dos terreiros pode significar a
marginalidade da religido em meio as préticas religiosas dominantes e aceitas pela maioria da
sociedade.

O nivel de pobreza dos seus lideres e praticantes pode significar também o lugar de

inclusdo nos ambientes sagrados e na sociedade vicosense. E na periferia que as pessoas
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podem encontrar uma “casa de culto” aberta para aliviar suas agruras e solicitar servigos
magicos para a resolugdo dos seus problemas. O ambiente simples e, em alguns casos, de
ch&o batido e construgéo de pau a pique, pode significar ainda a realidade de uma religido que
nasce nas senzalas e nas periferias das grandes cidades e é praticada em principio, por negros,
pobres e pessoas ndo-alfabetizadas. Diante de tantas dificuldades, constituiram um “povo de
santo” para o estabelecimento e organizacdo das praticas religiosas no municipio (TRAJANO,
2018a; 2018b).

Com base nos discursos, foi possivel classificar o culto afro-alagoano em Vigosa da
seguinte forma: Uma Umbanda da “timida celebragdo publica”/“toque”/“giras”, entre as
décadas de 1950 e 1960; Umbanda federativa dos alvaras/diplomas, entre as décadas de 1970
e 1980; Umbanda geradora de lideres, entre as décadas de 1990 e 2000 e uma Umbanda da
lideranca jovem, décadas de 2010 a 2014. Ja a caracterizacdo “Mesa Branca”/“Mesa de
Jurema” ou “anagb antigo” praticada no municipio, estd baseada nos discursos dos
representantes. Todos se consideram da Umbanda anagd antigo. A ideia de dividir em
geracOes partiu do Pai Bastinho que se autodeclarou da ‘“segunda remessa de médiuns
vigcosenses”’

As praticas da religido de origem africana ndo estavam ausentes naquela localidade
nos primeiros anos pos-Quebra e no inicio da segunda metade do século XX (RAFAEL,
2004). Vicosa ndo esteve alheia a esta realidade recorrente. Tudo isso influenciou diretamente
na maneira de projetar e identificar os seres espirituais e sua gama de rituais no interior dos
terreiros em diferentes contextos. A reordenacdo de praticas, os modelos de cultos ampliados,
bem como a migragdo constante de Pais e Mdes de santo e filhos de santo, o fechamento e
abertura de terreiros, as influéncias externas de praticas, marcaram 0 processo de
reordenamento de cultos ocasionando em projecoes e identificacbes dos Exus e Pombagiras
em meio as transformacdes ocorridas ao longo do século XX e nos primeiros anos do século

XXI, conforme se vera a seguir.
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2. PROJECOES E IDENTIFICACOES DOS EXUS NA UMBANDA

1

“Exu ndo é diabo, é da parte dele so.’
(Pai Cosme, 85 anos, Vigosa/AL)

Em memoria

O objetivo do presente capitulo ndo é identificar ethos diferentes em culturas diversas
sobre as simbologias referentes a fertilidade, fecundidade, procriacdo e poder sexual com seus
inimeros deuses falicos, ramificacbes e complexidades histéricas. O foco é concentrar a
escrita no Exu africano a partir de releituras cosmolégicas desenvolvidas no contexto
brasileiro. O apice é a atuacdo sexual, a energia instintiva, o fortalecimento masculino e
feminino, suas potencialidades canalizadas na oOtica dos terreiros estudados. Penso na
dinamicidade sexual de Exu. A atividade simbolica aqui é entendida como “os rituais que
formam a atividade coletiva ocupando lugar e se articulando com as atividades cotidianas”,
técnicas e sexuais da sociedade em torno de suas crencas e seus valores (CAPONE, 2004).

Uma das principais caracteristicas de EsU, ou diria, a principal, é a transgressio da
ordem. Esu-Legba inverte a ordem social provocando mudancas. Seja ele masculino ou
feminino, transita de um lugar para outro, 0 que caracteriza media¢do e comunicagdo. Sao
multiplos rostos e muitas origens de Esu-Legba (CAPONE, 2004, p. 59-62). Silva (2015)
reconhece que nas Ultimas décadas a cosmogonia sagrada de origem africana no Brasil vem
sofrendo um processo de “reorixalizagdo” da entidade Exu. Além dessa “reorixalizagdao” de
Exu, as proprias liderancas dos terreiros vém envolvidas também no processo de
“reafricanizacdo”, “descatoliciza¢do” e “recuperagdo” da imagem de Exu no contexto
brasileiro. No século XVIII ja se registrava no Brasil a associa¢do de Exu ao diabo, deménio e
toda sorte de maldade (SILVA, 2015, p. 31; 34; 41). Vale lembrar que cristdos iorubas e
mugulmanos em Africa se referirio a Exu como “o diabo” (PEMBERTON, 1975, p. 26).
Obviamente que as simbologias de cada Orixa constituem cosmologias complexas e atributos
plurais, mas busco as dindmicas sexuais de Exu no territorio sagrado da Umbanda nordestina.

No que diz respeito ao lado feminino de Exu o qual ganhou inimeros contornos no
contexto afro-brasileiro, sobretudo, no século XX, Capone alude que a Pombagira, no
imaginério religioso popular, permeado por diabos, espiritos e feiticarias, ndo esta a servico
da procriacdo. Pelo contrario, seu poder sexual é para seu beneficio, ou seja, expressa na

verdade, poder sexual transbordante, ndo submissédo do feminino numa sociedade machista,
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sensualidade, seducdo, vaidade, forca, poder, independéncia, equilibrio entre 0s sexos,
liberdade e mulher guerreira (CAPONE, 2004, p. 117-118). A autora reconhece a falta de
aprofundamento sobre a figura da Pombagira nos escritos sobre as religides afro-brasileiras.
De acordo com Nilza Menezes (2009, p. 104), “quanto a sua origem e construgdo, a
Pombagira nos pareceu superar a construcdo de uma entidade da religiosidade afro-brasileira,
e se apresenta como uma personagem que extrapola esse ambiente apresentando-se
hibridizada”. Saberes, condi¢cdes e necessidades, culturas e lugares, podem ser amoldados a
formacdo da Pombagira. A moda ocidental, o contexto afro-brasileiro interpretou o sexo
feminino como estigma de perdicdo; pecado do sexo; tentacdo do homem e dissoluto. Nesse
sentido, Exu também foi feito mulher; Pombagiras, mulheres sem honra, estereotipadas de
prostitutas, verdadeiras dissolutas. A partir dele se projetou seu duplo feminino, a “mulher
diaba”, uma espécie de prolongamento da mulher feiticeira no Brasil Colonia (MEYER, 1996,
p. 110). O Exu mulher, segundo Lody (1982), sintetiza a bissexualidade, o lado proibido, o
erotismo e subversdo social. Paula Montero escreveu algo interessante a partir do contexto

umbandista,

de qualquer maneira — branca ou negra -, a mulher que os simbolos
religiosos representam tem sua sexualidade duplamente controlada. Por um
lado, porgue o universo religioso relega o exercicio da sexualidade para o
mundo obscuro das trevas, para 0 dominio do negativo, do moralmente
censuravel, que é o dominio dos Exus. Por outro lado, porque, no interior do
préprio dominio do mal, a sexualidade s6 pode se manifestar a servico do
homem, permanecendo um objeto de sua propriedade (MONTERO, 1985, p.
219. grifos nossos).

A liberdade sexual da Pombagira e o poder sexual de Exu estdo sob o olhar atento das
liderancas. A busca de certa “doutrinacdo” ¢ visivel. Para Montero (1985), “as entidades
religiosas, suas caracteristicas e atributos traduzem simbolicamente a heterogeneidade das
posicOes sociais que definem em nossa sociedade a relagdo entre os sexos”. A interferéncia da
esfera sociocultural hegeménica é uma realidade nesse processo relacional. O adepto
“reconstroi” a ordenagdo entre a celebragdo ritual, as contradi¢des existentes e seus problemas
pessoais refazendo o arcabouco mitico em uma inversdo de valores socialmente aceitos
adequando-0s as suas necessidades pessoais. A nuanca comportamental do filho de santo com
sua entidade/guia, envolve a articulagcdo dentro do culto e, posteriormente, sua interpretacéo
do sistema simbdlico ali operado cotidianamente (MONTERO, 1985, p. 202-203; 227-228;
231).
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Para a autora, a interpretagdo pessoal e experiéncia vivida da lideranga do terreiro
transmitem aspectos de sua identidade nas representacGes simbdlicas a partir do espaco de
culto. E, mais, o papel mitico operado ndo se separa da personalidade e historia pessoal da
lideranca a fim de vivificar o sobrenatural manifestado. O forte conteldo pejorativo
construido historicamente acerca dos Exus ainda prevalece na sociedade (MONTERO, 1985,
p.144). A énfase no ser amoral/demoniaco ndo foi dissipada do imaginario coletivo.
Valores/padr6es hegemonicamente aceitos vinculam-se a concepcao ética das liderancas. Os
estudos alcados sobre Exu enfatizaram com intensidade o lado negado de Exu, sua
identificacdo com o diabo cristdo, sua estreita ligagdo com a magia negra e ambiguidade
existencial, bem como seu simbolo/poder sexual. VVale lembrar, que a evolucdo da imagem de
Exu acompanha esses estudos desde o final do seculo XIX, estendendo-se por todo o século
XX. Obviamente, que a figura de Exu nesse processo se tornou cada vez mais “sinistra” e
“isolada” do dito culto tradicional de origem africana.

Quando se faz uma leitura da Antropologia evolucionista do século XIX, bem como
dos esquemas evolutivos e formulacdes diversas sob a égide retomada do positivismo
comtiano cuja base era de crenca absoluta na Ciéncia, o que acabou relacionando-a com a
ideia de Moralidade, logo fica evidente que por esta via, a oposicdo ao mundo magico e
amoral da religido e da “limpeza e moralidade” a partir de um olhar do Candomblé nago, ¢
patente. Nesta busca de legitimidade para o Candomblé mais africanizado, “puro”, os
catimbos, torés, candomblés de caboclo, sessdes de baixo espiritismo e Umbandas, foram
categorizados a luz do discurso racional da Ciéncia, como sendo amorais, ilegitimos e praticas
desqualificadas (DANTAS, 1988, p. 244-245). Esta heranca pejorativa refletiu diretamente no
desenvolvimento, sobretudo, da Umbanda, relegando-a ao dominio da maldade e
amoralidade. Aqui, Exu foi personagem central nestas (re)formulac6es estigmatizantes.

Na perspectiva de Stefania Capone (2004), foi Exu o principal objeto que serviu ao
processo de legitimacdo dos cultos afro-brasileiros. Simbolo poderoso, cujas armas sdo a
esperteza, a mobilidade e a sorte, representando o conflito, 0 dono da magia, o senhor do
destino e o intermediario entre os seres (CAPONE, 2004, p. 26-27). Sua sexualidade
desenfreada é uma das suas principais caracteristicas em Africa, mas que no Brasil foi
atenuada frente aos valores da sociedade envolvente (CAPONE, 2004, p.47). Ambiguidades,
pluralidades, diversidades e multiplas faces acompanharam Exu desde suas origens mais
remotas. Ainda hd o complexo processo de variagao sofrido no interior dos sistemas religiosos

afro-brasileiros em diferentes épocas e contextos especificos. Esse processo provocou
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releituras da sexualidade exacerbada ao analisar iconografias das imagens de Exu no territério
brasileiro (SILVA, 2015, p. 17-19). As tramoias de Exu ndo foram poucas e seus mitos e
lendas também ndo. As caracteristicas de Exu foram relegadas ao carater maléfico e ambiguo,
recebendo caracteristicas multiplas e ressignificacGes historicas diversas.

2.1. “Exu é o que €”: as multiplas caracteristicas de Exu

Diz um dos mitos que “Exu come tudo e ganha privilégio de comer primeiro”.
Ressalto que o lugar de origem do Orixa Exu é impreciso, cercado de lendas, mitos e historias
que vdo do Daome aos testemunhos de Babalorixas e Yalorixas da Bahia do século XIX. Ou
seja, tudo o que se sabe sobre seu lugar de origem, pelo menos, em principio, afirmou Verger
(2000), baseia-se em diversas lendas e mitos em suas numerosas versdes, reproduzidas e
reconstruidas ao longo do tempo. Uma das multiplas caracteristicas de Exu no contexto ioruba
é sua virilidade. Mulheres temendo esterilidade recorrem a Exu para terem filhos, pois Ele
tem esse poder de ajudar a mulher a conceber. A metafora sexual é expressiva. Suas imagens
retratam vitalidade sexual, energia libidinal, desejos ardentes, virilidade acentuada. Na
sociedade Ogboni a ideia é a de que assim como a chuva cai sobre a terra e alimenta as
sementes sob ela, o sémen que cai sob o0 sangue na vagina implica na esséncia da vida, vigor
existencial (PEMBERTON, 1975, p. 20; 68-69). Legha no Dahomé ndo reconhece tabus. E
moralista apenas na medida em que esta de acordo com seus caprichos. Seu carater sexual é
desenfreado.

Verger (2000) e Pelton (1980) fizeram leituras aproximadas sobre a caracteristica
falica de Exu. Suas etnografias perceberam que a ideia de fecundidade e copulacdo é fruto de
interpretaces errdneas de europeu viajantes na dimensdo Africa/Europa no século XIX.
Segundo Verger (2000), o pénis ereto de Exu de tamanho respeitavel é a afirmacdo de seu
caréater truculento, violento e desavergonhado. A ideia é chocar os bons costumes (VERGER,
2000, p. 127-128). Em Pelton (1980), Exu é poder de movimento - cruzamento entre a
fronteira da vida e da morte - cujas oferendas sdo imagens de sua vitalidade sexual. O falo de
Exu penetra e liga os dois mundos na cosmologia religiosa ioruba (PELTON, 1980, p. 145-
146).

As cabacgas de Exu descritas por Wescott (1962), expressdo direta de sua energia
catabolica, representam o simbolo da criacdo. Segundo Elbein dos Santos: “(...) as numerosas
cabacinhas, representacdo deslocada dos testiculos, sublinham ainda mais claramente sua
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preocupacdo com a atividade sexual” (ELBEIN DOS SANTOS, 2012, p. 184). Simbolo da
criacdo em Wescott (1962), testiculos ativos para Elbein dos Santos, poder de penetracdo nos
escritos de Pelton (1980) e truculéncia desenfreada em Verger (2000). Desse modo, ndo se
trata apenas de uma interpretacdo europeia, mas de como o préoprio sistema nag6, ioruba e fon
percebia Exu em Africa também, conforme descreveu (OLIVA, 2012).

O carater sexual de Exu - Legba é marcante. De um deus de falo avantajado do
tamanho natural de um homem, é muito cultuado na tribo fon (Abomé), escreve Ortiz (1991).
Ja em Bastide percebi que

0 Exu dos nag6s é o Elegha dos daomeanos, mas o Elegha tem um caréater
falico mais nitido; € igualmente 0 Homem da Rua dos caboclos, mas o
Homem da Rua ou das Encruzilhadas se assemelha muito mais ao Diabo
que a Exu, que ndo é um espirito perverso e assim por diante. Temos, por
conseguinte, um simples jogo de analogias e nada mais (BASTIDE, 1983,
p. 183).

Talvez, esse aspecto erotico de Exu, sua sexualidade explicita, tenha contribuido para
a construcdo da sua dubia imagem contestada: prazer/pecado, moral/imoral, amor/éddio,
santidade/luxuria e Deus/Diabo. E preciso frisar que o Est Elégbéra dos iorubas, chamado
Legba na tradicdo fon da Costa de Benin — Nigeria exerce multiplos papéis, sendo rico em
contradicdes e frequentemente cheio de paradoxos. Ao mesmo tempo, ele é o intermediario
entre os deuses, 0 comunicador e o senhor do acaso no destino das pessoas. Os primeiros
dicionérios de iorubé redigidos pelos missionarios europeus, sobretudo, franceses cristdos, em
meados dos anos 1850, ja identificavam Esu a Satd. Esu foi identificado como o “deus do
mal”, o erro, o dano a existéncia (BASTIDE, 1983).

No Dahomé, por exemplo, o Legba traduzido para o francés significa “Diabo”, o
“supremo poder do mal”, o “Saténi”. Fica evidente a oposi¢do clara ao Deus hebraico-cristdo
(CAPONE, 2004, p. 55). Reza a cultura dos iorubas e dos fons que Est-Legba ¢ a “célera dos
deuses”. E a um s6 tempo “oficial de policia”, “carrasco” e “agente provocador” e, sem ele, a
comunicacdo entre 0s homens e 0s deuses teria sido perdida para sempre (CAPONE, 2004, p.
56). Viajantes no século X1X viram nos festivais anuais em honra a Esti em Oy6 e 11é-Oluji —
Nigéria, mulheres consagradas a Est desfilando em procissdo. Est também é simbolizado
entre os iorubas por um casal, Esu-Elégba e sua mulher. A mulher mitica de Estl chamada
Agberu (aquela que recebe os sacrificios), bem como as imagens femininas de Est também
aparecem nessas culturas. Legba também tem representacdo feminina. Viajantes e
missionarios no ano de 1864 também viram imagens femininas de Esu com seios bem
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projetados e bastante rosados. Nos altares de Legba identificaram também a presenca de
estatuetas representando as mulheres de Legba (CAPONE, 2004, p. 60-61).

Na perspectiva de Silva (2013a, p. 1087), a utilizac&o do termo Exu como sindnimo de
Diabo, foi resultado de um “circulo vicioso hermenéutico” desenvolvido com a chegada do
cristianismo a Africa no século XVI. Na cultura irorubd, Exu é o patrono da copula,
responsavel pela sexualidade. E aquele que rege a atividade sexual, garante a eternidade do
humano. Tais aspectos foram vistos pelos olhares ocidentais como partes de uma entidade
“sexualizada” e, por isso mesmo, demoniaca. Outro registro foi acerca dos sacrificios
oferecidos ao Exu como animais e aguardente e tido como protetor do lar, cuja estatua de
Elegba feita de barro em forma humana era posta nas entradas das casas (VERGER, 2000;
PRANDI, 2001. p. 47-52).

De notar que as gravuras, de Priapo®, por exemplo, e a do Dem6nio®, passaram a ser
para os cristdos, sobretudo os da segunda metade do seculo XIX, as duas qualidades de Exu
envolto nos polos antitéticos enunciados acima: sexo/pecado, luxuria/danacao,
fornicacdo/maldade e infernal/satanico (PRANDI, 2001, p. 49). Assim, Exu nunca mais se
livraria desses rotulos impostos pelo Ocidente cristdo, reforcados nas ultimas décadas pelo
pés-pentecostalismo®. Segundo Sanchis (1997, p. 109), os Exus na Umbanda, por exemplo,
sdo “adorcizados” para serem triunfalmente “exorcizados” nos cultos pos-pentecostais. Neste
caso, houve uma apropriacdo com uma inversdo de sentidos reconstituindo assim, o terreiro

no interior desses cultos.

82 Deus da fertilidade na mitologia greco-romana. Uma de suas imagens é um pénis avantajado, desproporcional
ao corpo. Um dos hinos transcritos por Oliva Neto (2006, p. 255) bastante conhecido na literatura antiga e na
religido romana diz o seguinte: “Salve, Priapo, santo pai de tudo! // Salve! Da-me a florida juventude, // d&-me
que eu possa dar prazer, com falo // resoluto, a meninos e meninas, // e com gostosos jogos, brincadeiras //
dissipe as aflicdes malsas ao espirito; // e que eu ndo tema o peso da velhice // nem me oprima o pavor da triste
morte ;; que leva & invida morada — o Averno - // onde o rei pune os manes, meras falas,// e de onde o fado diz
ninguém voltou // jamais. Salve Priapo, santo pai, // Salve! (...)” (OLIVA NETO, 2006, p. 255). Priapo era muito
préximo dos humanos, deus presente no cotidiano das pessoas. A semelhanca com Exu ndo foi uma mera
coincidéncia.
83 O diabo foi representado iconograficamente em pinturas variadas. Suas imagens ganharam popularidade
principalmente na Idade Média, Renascentismo e Roamantismo. C.f.. DELUMEAU, Jean. Hist6ria do medo no
Ocidente - 1300-1800: Uma cidade sitiada. Trad. Maria Lucia Machado. Sdo Paulo: Companhia de Bolso, 1989.
NOGUEIRA, Carlos R. F. O diabo no imaginario cristdo. Bauru, Edusc, 2000. Segundo Nogueira, “(...) o
demoniaco torna-se o simbolo do Romantismo: demoniaco como paixdo, como terror do desconhecido, como
descoberta do lado irracional existente no homem: a explosdo da imaginacdo contra obstaculos excessivos da
consciéncia e das leis” (NOGUEIRA, 2000, p. 104-105).
84 Optei utilizar a expressao cunhada pelo meu Professor de Histdria do Protestantismo, SIEPIERSKI, Paulo.
“Pos-pentecostalismo e politica no Brasil”. Estudos Teoldgicos, 1997, v. 37, p. 47-61. Para ele “O pos-
pentecostalismo ¢ genealogicamente protestante, mas ndo o ¢ teologicamente” (p. 52). Segundo ele, h4 mais
ruptura do que uma continuidade com o pentecostalismo classico. Identifico-me também com as terminologias
de SILVA (2005), liturgias “afro-pentecostais” e Ari Oro (2006), com o “neo-pentecostalismo macumbeiro”.
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Tudo leva a compreender que a influéncia do catolicismo romano fez com que o
interior da Umbanda se dividisse contribuindo, assim, para a demonizacdo do seu Orixa
mensageiro. Para Verger (2002. p. 79-80), a sincretizacdo de Exu com o Diabo também se deu
tanto no Brasil como em Cuba. Esse sincretismo com o Diabo representado brandindo o
tridente de ferro € uma reinvencdo a moda brasileira legitimada pela hegemonia cristd e
absorvida pelos adeptos das religides de tradicdo africana, principalmente, em meados do
século XX com a organizacdo da Umbanda. Considerada por alguns autores, uma religido
tipicamente brasileira — seria um “palco do Brasil” cheio de personagens cotidianos. Teve que
passar por algumas mudancas para se adequar ao novo contexto cultural brasileiro,
hegemonicamente cristao.

Diante da forte repressdao de ordem sexual existente e do predominio teoldgico
judaico-cristdo, acima de tudo, catolico, os Exus tiveram rabos, garfos e chifres reforcados e,
até mesmo, pes de bodes e cores de sangue acentuadas (LODY, 1985, p. 20-21; 48-49;
SILVA, 2012, p. 1101). Apesar da incorporagdo cristd, a Umbanda, na verdade, nunca
conseguiu se cristianizar completamente (PRANDI, 2004, p. 80; NEGRAO, 1996, p. 203),
pois sempre afirmou trabalhar somente para o bem, mas foi influenciada diretamente pela
nocdo do bem e mal, conforme o ideal da magia. Aquele ilicito ou ndo aceito socialmente,
territorio este, chamado de magia negra ou Quimbanda, muito explorado por Ortiz, permeou 0
territorio magico-religioso da Umbanda ao longo da historia (ORTIZ, 1991, p.125-162). Vale
lembrar que 0 ambiente cristdo-espirita também contribuiu para essas mudancas sofridas neste
fazer e refazer da sua cosmologia mitica relida.

O chamado processo sincrético representou uma “antropologia da mudanca”, a qual
embalou uma ordem tradicional existente, para em seguida, recoloca-la em um ambiente
diferente com outra ordem. Ai estdo o0s contrastes desses novos itinerarios religiosos sofridos:
catolicismo popular e manifestacdes de matriz africana (CANEVACCI, 1996. p. 35). Por isso,
esse processo nao pode ser visto de maneira simplista. Segundo Canevacci, 0 territorio
brasileiro foi bastante favoravel ao fenbmeno do sincretismo religioso, pois mitos, ritos,
divindades, cosmogonias e filosofias de origem africana adaptaram-se as formas catélicas
com o intuito de se tornarem aceitdveis na sociedade, dirigindo-se para a cultura e a
comunicagdo com aquela realidade trivial (CANEVACCI, 1996. p. 20-22). Para Sanchis, “a
figura do Exu sofreu uma cristianizacdo paradigmaética, afastando-se da funcéo verdadeira do
Exu nas tradi¢Oes africanas que era de orixa intermediério entre os deuses e 0s homens; um
ambivalente, contaminado-se pelo Diabo catolico” (SANCHIS, 1997, p. 106).
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No processo do dinamismo religioso em suas relagbes Orixas-individuos e
mercenarismo ritual na iconografia afro-brasileira ao longo da histéria, Exu foi colocado com
todos os caracteres do Diabo dos cristdos. A partir de Lody (1983, p. 15-20), percebo que 0s
diferentes contextos socioculturais acabaram favorecendo a moldagem as novas realidades,
mas sem perder os signos de identidade e vinculo original do Orixa. Esse processo de
ressignificacdo de Exu foi a roupagem nova dos seus simbolos. Houve intencionalidade social
em pintar Exu de vermelho atribuindo-lhe rabo, chifres, tridentes e pondo-o no interior da
cosmologia afro-brasileira a africanidade duvidosa e ortodoxia de culto fragilizada. Exu foi
esculpido em madeira ou ferro batido rediscutindo sua identidade e aflorando a personagem
diabolica. Lody (1983) escreve ainda que todo o processo de interpretacdo de Exu favoreceu a
aproximacao cada vez mais do diabo dos cristdos exposta na adversidade imaginaria dos
terreiros brasileiros. Tem-se uma similitude particular exclusivamente ligada ao
mal/diabdlico/infernal. O aspecto viril de Exu com seu falo desproporcional ao corpo acabou
dinamizado. Os ferros forjados existentes nos terreiros também trazem uma indicacdo de
sexualidade, do poder sexual penetrante no rito. Tridente e chifre a meu ver, conservam
caracteristicas falicas e de poder/atuacéo.

O contexto das religides afro-brasileiras em Alagoas no inicio do século XX trouxe os
Tombos 124-131 da Colecdo Perseveranca, do Instituto Histérico e Geografico de Alagoas —
IHGAL, apresentados no texto de Fernando Andrade (2015, p. 250-257) que sdo os ferros de
assentamentos do Orixa Legba do fon Legba, unidente-tridente-quadridente. Segundo ele,
representam o falo e a fecundidade. Suas variantes: Eleba, Elequa, Leba, Léqua e Elebara
estavam presentes no culto a Legba, no ano de 1912. Andrade (2015) afirma também que as
bases circulares apoiadoras da haste vertical de onde saem as pontas chanfradas com bicos
pendendo para fora sdo uma representacdo do carater falico do Orixa. Para Bastide, “Exu
muitas vezes € representado com chifres; mas estes ndo sao sendo simbolos de poder ou
fecundidade, com todos os chifres (...)” (BASTIDE, 2001, p. 162-163).

No campo de pesquisa, 0 idedrio sexual encontra ressonancias variadas, conforme
veremos posteriormente. O desempenho sexual de Exu é uma afirmacdo do seu carater de
truculéncia, atrevimento, sem-vergonhice e deturpador do decoro. Seu poder sexual é uma
leitura explicita ndo necessariamente ligada a prole ou procriacdo, mas a sexualidade gritante
por meio do seu porrete/og6 criador, corpo despido, sensualidade penetrante e virilidade

exacerbada. Bastide escreveu que “(...) O membro viril de Exu, tanto quanto seus chifres, Nnos

57



parecem, pois, responsaveis por identificacdo brasileira com o diabo” (BASTIDE, 2001, p.
163).

Os santuarios de Exu em Africa ioruba sio geralmente construidos com montes falicos
de terras colocados na entrada das casas, no mercado e nas encruzilhadas. Figura masculina e
feminina ou hermafrodita segurando os seios nas mé&os, com um pénis permanentemente
ereto, compartilhando o impulso sexual insaciavel estando em busca constante de gratificacdo
sexual. Ele transcende fronteiras de género (PELTON, 1989, p. 120-130). As metamorfoses
culturais circundam a figura de Exu desde os tempos mais remotos no continente africano.
Narrativas e mitos orais perpassam os limites historico-temporais que vdo do contexto ioruba
(Eshu) aos povos do Benin/Daomé (Legba). Faz-se necessario citar dois mitos acerca de Exu
das dezenas existentes, para assim compreender sua natureza multiforme. O caréater insaciavel
de Exu no mito “Exu come tudo e ganha privilégio de comer primeiro” e “Elegbara devora a

propria mae” € percebido aqui:

Exu comia de tudo e sua fome era incontrolavel. Comeu todos os animais da
aldeia em que vivia. Comeu o0s de quatro pés e os de pena. Comeu 0s cereais,
as frutas, os inhames, as pimentas. (...) Quanto mais comia, mais fome Exu
sentia (...) Furioso, Orunmild compreendeu que Exu ndo pararia e acabaria
por comer até mesmo o céu. Tempos depois nasceu Elegbara, filho de
Orunmila. Para espanto de todos nasceu falando e comendo tudo que estava
diante de si. (...) Sua fome era insaciavel, tudo o que pedia, a mae lhe dava,
tudo o que Ihe dava a mée, ele comia. J& ndo tendo como saciar a medonha
fome, Elegbara acabou por devorar a propria mée (...) Ainda com fome Exu
tentou comer o pai. Mas Orunmila pegou da espada e avancou sobre o filho
para mata-lo. Exu fugiu sendo sempre perseguido pelo pai. A perseguicdo ia
de Orum em Orum. A cada espaco do Céu, Orunmild alcancava o filho,
Cortando-o em duzentos e um pedacos (...) Como ndo tinham saida,
resolveram entrar em acordo. Elegbara devolveu tudo o que havia devorado,
inclusive a mée. Cada langui poderia ser usado por Orunmila como sendo o
verdadeiro Exu. E langui trabalharia para Orunmild, Levando oferendas e
mensagens enviadas pelos homens. Em troca, em qualquer ritual, Elegbara
seria saudado sempre antes dos demais (...) Sdo muitas as tramoéias de Exu.
Exu pode fazer contra, Exu pode fazer a favor. Exu faz o que faz, é o que é
(PRANDI, 2001, p. 42; 49; 70).

O comer aqui define Exu, sua identidade, sua representacdo social. Ser insaciavel e
sempre disposto a comer o que encontrar pela frente. A comida define sua personalidade. N&do
é por acaso que nos discursos das liderancas umbandistas vigosenses Exu precisa de
comida/alimento para atuar nas resolu¢des dos problemas. Pai Bastinho disse “ele pede sua
comida para ficar forte e resolver os problemas postos diante dele” (FREITAS, 2018). Para a

Mae Tonha “ele pede comida sempre e o filho de santo tem que alimenta-lo para ele ficar com
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forga e o filho de santo também ser fortalecido” (ARAUJO, 2017). A comida pra Exu também
foi ouvida na voz do Pai Balaio, pois Exu “fica forte com comida. Tem que dar comida pra
ele para ganhar for¢a e agir com rapidez nas demandas advindas para ele resolver”
(SANTOSa, 2018). Mae Ana disse que “Exu cobra sua comida, cobra suas oferendas a fim de
ficar mais forte e trabalhar pesado nos problemas que ele recebe” (SANTOSD, 2018). O outro
mito é apresentado por Verger (1997) retratando um Exu que também come com apetite

inesgotavel e sede insaciavel:

Exu é o mais sutil e o mais astuto de todos os orixas. Ele aproveita-se de
suas qualidades para provocar mal-entendidos e discussfes entre as pessoas
ou para preparar-lhes armadilhas. Ele pode fazer coisas extraordinarias
como, por exemplo, carregar, numa peneira, 0 6leo que comprou no
mercado, sem que este 6leo se derrame desse estranho recipiente! Exu pode
ter matado um passaro ontem, com uma pedra que jogou hoje! Se zanga-se,
ele sapateia uma pedra na floresta, e esta pedra pde-se a sangrar! Sua cabeca
é pontuda e afiada como a lamina de uma faca. Ele nada pode transportar
sobre ela. Exu pode também ser muito malvado, se as pessoa se esquecem de
homenagea-lo. E necessério, pois, fazer sempre oferendas a Exu, antes de
qualquer outro orixd. A segunda-feira ¢ o dia da semana que lhe €
consagrado. E bom fazer-lhe oferendas neste dia, de farofa, azeite de dendé,
cachaca e um galo preto. Certa vez, dois amigos de infancia, que jamais
discutiam, esqueceram-se, numa segunda-feira, de fazer-lhe as oferendas
devidas. Foram para o campo trabalhar, cada um na sua roga. As terras eram
vizinhas, separadas apenas por um estreito canteiro. Exu, zangado pela
negligéncia dos dois amigos, decidiu preparar-lhes um golpe a sua maneira.
Ele colocou sobre a cabega um boné pontudo que era branco do lado direito
e vermelho do lado esquerdo. Depois, seguiu o canteiro, chegando a altura
dos dois trabalhadores amigos e, muito educadamente, cumprimentou-os:
‘Bom trabalho, meus amigos!’ Estes, gentilmente, responderam-lhe: ‘Bom
passeio, nobre estrangeiro!’Assim que Exu afastou-se, 0 homem que
trabalhava no campo a direita, falou para o seu companheiro: "Quem pode
ser este personagem de boné branco?" "Seu chapéu era vermelho",
respondeu o homem do campo a esquerda. "N&o, ele era branco, de um
branco de alabastro, o mais belo branco que existe! ""Ele era vermelho, um
vermelho escarlate, de fulgor insustentavel!" "Ele era branco, tratas-me de
mentiroso?" "Ele era vermelho, ou pensas que sou cego?" Cada um dos
amigos tinha razdo e estava furioso da desconfianca do outro. Irritados, eles
agarraram-se e comegaram a bater-se até matarem-se a golpes de enxada.
Exu estava vingado! Isto ndo teria acontecido se as oferendas a Exu ndo
tivessem sido negligenciadas. Pois Exu pode ser o mais benevolente dos
orixas se é tratado com consideracdo e generosidade. H4 uma maneira habil
de obter um favor de Exu. E preparar-lhe um golpe mais astuto que-aqueles
gue ele mesmo prepara. Conta-se que Aluman estava desesperado com uma
grande seca. Seus campos estavam aridos, a chuva ndo caia. As ras
choravam de tanta sede e os rios estavam cobertos de folhas mortas, caidas
das &rvores. Nenhum orixa invocado escutou suas queixas e gemidos.
Aluman decidiu, entfo, oferecer a Exu grandes pedagos de carne de bode.
Exu comeu com apetite desta excelente oferenda. S6 que Aluman havia
temperado a carne com um molho muito apimentado. Exu teve sede. Uma
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sede tdo grande que toda a agua de todas as jarras que ele tinha em casa, e
que tinham, em suas casas, 0s vizinhos, ndo foi suficiente para matar sua
sede! Exu foi a torneira da chuva e abriu-a sem pena. A chuva caiu. Ela caiu
de dia, ela caiu de noite. Ela caiu no dia seguinte e no dia de depois, sem
parar. Os campos de Aluman tomaram-se verdes. Todos 0s vizinhos de
Aluman cantaram sua gléria: "Joro, jara, joro Aluman, Dono dos
dendezeiros, cujos cachos sdo abundantes! Joro, jara, joro Aluman, Dono
dos campos de milho, cujas espigas sdo pesadas! Joro, jara, joro Aluman,
Dono dos campos de feijdo, inhame e mandioca! Joro, jara, joro Aluman! " E
as rdzinhas gargarejavam e coaxavam, € o rio corria velozmente para ndo
transbordar! Aluman, reconhecido, ofereceu a Exu carne de bode com o
tempero no ponto certo da pimenta (...) (VERGER, 1997).

Exu come tudo. Carne apimentada no ponto certo. E bastante agil e sabio. Suas
qualidades sdo infinitas. Exu é o que é. Recebe destaque nos rituais sendo saudado antes de
qualquer outra entidade. As simbologias do comer podem ser ampliadas tendo em vista seu
carater multifacetado. Os estudos de Pelton mostram que o Legba no contexto Fon tem
personificacdo clara da poténcia sexual masculina. Entre os iorubas Eshu é mais sério,
truculento, vingativo, mas Legba entre os fon & uma criatura mais brincalhona. Seus modos
obscenos e excessivamente sexualizados sao ridicularizados e Ele “danca como um homem
copulando”. Os iorubas enfatizam o Exu vingativo (atitude/a¢ao) enquanto os fon pensam na
qualidade (atributo/esséncia) de Legba (PELTON, 1989, p. 79-87; 130-131).

Verger (1997), percebeu o elemento sexual/copula/procriacdo/falico entre os fon em
Abomé no ritual dos Legbasi, cujas cerimdnias traziam um volumoso falo carregado debaixo
da saia de palha dos participantes. Os Legbasi com seus bastdes em formato de falo dancavam
com mimicas eroticas erguendo o bastdo de um lado para outro. Verger (1997) identificou o
monticulo de terra com um falo de tamanho respeitavel e seus respectivos rituais como sendo
um sinal de truculéncia. Para ele, os aspectos fecundidade/copulacdo sdo interpretacdes
erroneas dos viajantes europeus. Além disso, disse que as estatuas eréticas traziam mais o
espirito humoristico do que religioso (VERGER, 2000, p. 127). O impingimento de Exu no
Ocidente, caracterizado como entidade do mal, da danacdo, da luxuria e hedionda, imputou-
Ilhe a pecha do mal que durante a chamada histéria sincrética permeou o pantedo afro-
brasileiro. Frisou ainda que as atribuicdes a Exu do génio libidinoso, lascivo, carnal,
desregrado e imoral, deve-se a representacdo recebida como principio de qualificacbes
proprias, morais e intelectuais da sexualidade e reproducdo humana (PRANDI, 2001, p. 47-
49).

Assim, entendo que a dindmica sexual de Exu também comporta seu lado diabdlico

presente nas traducdes, bem como o masculino e feminino entrelagados, sempre em constante
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movimento. Em Exu tudo se cria, inclusive, a sexualidade, o amor, a paixdo ardente e 0 sexo

devorador. Eis o seu dinamismo.

2.2. Dinamicidade sexual de Exu: corpos em movimento

Numa cancdo popular yoruba descrita por Wescott (1962, p. 343-348), o pénis de
Eshu-Elegba é uma ponte que parte na travessia do rio deixando as pessoas cair. Pénis
responsavel pelos sonhos imorais, pelas relagfes adulteras nada convencionais. Instinto sexual
capaz de envolver as pessoas proporcionando-as fertilidade. Eshu-Elegba é o violador de
tabus. O dissimulador de discérdias, elemento perturbador da ordem, icone da criagcdo. O
poder de criar esta Nele.

Nina Rodrigues ao escrever sobre a mitologia nag6 na segunda metade do século XIX,
apresentou Obatala e Echi ou Elegbd como responsaveis pela fecundidade e funcGes
reprodutoras. Elegba pertencia, segundo ele, aos prazeres sensuais, a luxuria. Elegba era uma
das divindades mais notaveis entre os nag6s, cujo culto era um dos mais difundidos entre os
negros na Bahia. Ele também o identificou como uma divindade félica iorubana tida como
culto inferior na tradicdo gége-iorubana na capital baiana, bem como a expresséo de algumas
beatas catdlicas na década em Salvador, ao se referirem assim a EsU: “olha a tentagdo do
demonio!” N&o descartou a influéncia direta dos ensinamentos catolicos rigidos a época. A
expressdo das beatas religiosas proporciona entender o forte teor sexual que Esu tinha como
caracteristica no arcabouco mitico dos terreiros baianos. A “tentacdo do deménio” pode
caracterizar desejos da carne, apetite sexual, libido, fraqueza da carne, vontade de pecar,
cometer imoralidade, ter com demaénios, desviar-se do Esu tentador. A tentacdo de EsU seria
basicamente ndo ter desejos sexuais, tampouco, se deixar levar pela tentacdo do Orisa
rudimentar e selvagem (RODRIGUES, 2010, p. 246-249; 254). O alagoano da escola de Nina,
Arthur Ramos (1934; 1935), segue na mesma esteira. Mutacbes e permanéncias do
pensamento africano por meio do dinamismo e movimento, caracteristicas ontoldgicas dele,
proporcionaram a reconstrucdo simbolica do Orixa e seu reordenamento de crengas nos
variados contextos brasileiros.

A dindmica sexual de Exu sempre em movimento, perspicaz, agil e dada as relacdes
sexuais de troca pode ser percebida em outro mito na cultura nagd-yoruba apresentado por

Prandi:
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Oxum deita-se com Exu para aprender 0 jogo de buzios. Obatala, o senhor
do ‘Pano Branco’, ou seja, um orixa funfun que havia aprendido com
Orunmild, outro orixa funfun, os segredos do oraculo de obis e dos blzios, e
também a adivinhacgdo através dos opelé, que somente os Babalads podiam
jogar com esse opelé, ou seja, a cadeia de If4. Mas, muitos orixas queriam
aprender com Obatala a arte de adivinhacdo que Orunmila havia confiado
somente a Obatald. Um dos que queriam o tal conhecimento era Oxum,
esposa de Xangd. E essa pretendia, a qualquer custo, aprender a arte da
adivinhacdo que era de dominio exclusivo de Orlinmila que havia apenas
ensinado para Obatala. Exu muito atento e com o intuito de desarrumar as
coisas, ao ver Obatala tomando banho despido no rio roubou suas vestes
brancas que estavam numa moita. Exu ainda zomba de Obatala, dizendo: ‘O
senhor do ‘Pano Branco’ ainda é senhor quando esta sem roupa? Obatala,
desesperado, comeca a caminhar despido pela estrada afora e logo encontra
com Oxum. Obatala conta a Oxum que Exu havia roubado suas vestes.
Oxum, imediatamente, propGe-se a negociar com Exu a devolucdo de suas
vestes. Obatéla argumenta que com Exu seria dificil lidar. Oxum afirma que
ela saberia lidar com o espertalhdo. Mas, em troca, Obatala teria que lhe
ensinar o segredo do oraculo, portanto, Oxum se aproveita da situagdo do rei
nu ¢ ainda chama atencdo do rei, dizendo que era falta de decoro “‘um rei nu
por ai!’. ‘Que vergonha!’. Obatala, ndo tendo outra alternativa, aceitou a
oferta de Oxum, e esta entdo vai para encruzilhada atras do travesso Exu.
Exu, ao vé-la, ficou louco para ter relagdes sexuais com ela. Oxum rejeita e
negocia com ele, sendo que a Unica negociacao para recuperar as vestes de
Obatala seria ter relagBes sexuais com o orixa falico Exu. Oxum, ndo vendo
saida, deitou-se na encruzilhada com Exu, assim, recuperou as vestes de
Obatala. E este, ao ter suas vestes brancas de volta, por sua vez honrou o que
havia tratado com Oxum, ou seja, ensinando-a todo o segredo do oréaculo.
Desde este momento, Oxum passou a ter o segredo do oraculo (PRANDI,
2001, p. 339).

O corpo despido em movimento, o desejo ardente de Exu pelo corpo de Oxum deitado
na encruzilhada, bem como aquela relacdo sexual de barganha por meio da esperteza de Exu,
podera simbolizar o quanto Exu é dindmico e interessado na sexualidade. Suas dinamicas
sexualis sdo circulares e se recriam em diferentes contextos e épocas.

No inicio dos anos de 1950, Waldemar Valente (1977) identificou no Xangb
pernambucano imagens de Exu, em geral, bonecos de barro preto, em sua maioria, armados
com tridentes de ferro ou sete espadas, boca rasgada de canto a canto e olhos incrustados com
blzios. Suas imagens estavam numa casinha separada feita de pedra e cal, madeira e papeléo.
Em alguns terreiros suas imagens estavam fora do peji e em outras dentro (VALENTE, 1977,
p. 80). Entendo que a atividade sexual de Exu também esta na sua boca escancarada, olhos
bem abertos e ferro fincado na terra demarcando dominio e atuacao direta.

Segundo Capone, a identidade religiosa é sempre negociada, pois a posi¢do estrutural
de quem classifica e do que ¢ classificado deve ser levada em conta. “Imbricagdo”,

2% ¢

“misturada”, “tracada” e “bricolagem”, sdo o que melhor abrem horizontes de percepgdes das
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praticas rituais afro-brasileiras, ou seja, o cruzado, o misturado aqui é sempre 0 outro no
processo identitario negociado e fluido (CAPONE, 2004, p. 121-122). Os multiplos olhares
sobre Exu no interior dos terreiros, sobretudo, nas Ciéncias Sociais ao longo do século XX, s6
confirma o horizonte de percepcdes observado por Capone.

A chamada Umbanda Branca Espirita, a partir de influéncias diretas da teologia
judaico-cristd e espirita francesa parece-me que se encarregou em embranquecer (ORTIZ,
1991), (“espiritos brancos — mais evoluidos”), o movimento religioso negro, das classes
populares empobrecidas e periféricas, do terreiro do morro e das grotas, das vielas distantes
das grandes metropoles e do terreiro de chdo batido em rincBes interioranos Brasil afora.
Quando se chega a Vicosa, por exemplo, é patente a influéncia desse processo historico de
tentativas de reelaboracdo cosmoldgica e reapropriacdo de elementos religiosos tidos por
muitos como reordenadores de praticas ritualisticas. Como de costume, a figura de Exu foi a
mais reelaborada, relida, ressignificada, recontextualizada e reordenada no arcabouco
ritualistico dos terreiros. Padrdes/valores sociais hegemonicamente aceitos foram imbuidos na
maneira de ver, sentir, pensar e agir dos adeptos das religibes afro-brasileiras. Por este
motivo, tudo leva a crer que a “doutrinagdo/batismo” de Exu foi o apice desse processo de
inversao/transformacéo nos intersticios de um sistema espiritual bem orientado.

Em todas as regibes do pais, o personagem Exu ainda provoca uma série de
ressignificacGes na cosmologia afro-brasileira (TRAJANO, 2018a; 2018b). De acordo com
Beatriz Dantas, as variacOes regionais efetuadas no Nordeste influenciaram diretamente na
construgdo das “historias dos terreiros”, historias miticas sobrecarregadas de sentido. A
estrutura social, politica e econémica nos quais se acham inseridos os terreiros foi fator
crucial para se compreender a busca e referéncia africanas na construcdo da historia de cada
terreiro (DANTAS, 1988, p. 59-62). Segundo a autora,

nessa perspectiva, a ‘histéria do terreiro’, que € sempre uma histoéria oral,
aparece como algo dado, sem se atentar para o fato de que aquilo que é
retido pela meméria e apresentado no discurso como a "histéria do terreiro"
constitui versBes que, ndo sendo necessariamente falsas ou verdadeiras, sao
elaboradas dentro de determinados marcos que induzem e orientam recortes
e selegOes do que sera realcado ou ndo. Tais recortes se fazem em funcdo dos
interesses em jogo e dos objetivos visados, enfim, dentro da experiéncia
social dos que contam a “historia" hoje, pois o que € apresentado como um
simples discurso sobre o passado termina agindo sobre ele, operando
reconstrucdes, evocando identidades realizando, enfim, um trabalho de
producdo de “sentido” que visa legitimar agOes no presente (DANTAS,
1988, p. 59-60).
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Isto significa dizer que a presenca da Africa ¢é realcada na histéria dos ancestrais da
Méae de santo, da familia e no préprio centro de culto. Os vinculos sdo estabelecidos desde a
heranga dos avos e familias de africanos que deram origem ao terreiro. Assim, o presente €
ligado ao passado o qual é remetido diretamente a Africa resultando em mais vinculos com as
raizes religiosas. Nao se trata de reconstruir apenas um passado distante e nostélgico, mas
legitimar situacdes e relacdes sociais do presente através do mito de africanidade (DANTAS,
1988, p. 69-70).

Ficou clara em Beatriz Dantas (1988), a figura controversa de Exu nos discursos e
praticas locais no contexto de Laranjeiras-Sergipe (1970). A desordem e a maldade
adjetivavam o personagem Exu no contexto do terreiro por ela estudado. Os embates éticos
entre os terreiros da tradicdo nagd (puro/tradicional) e da tradicdo toré (misturado), ficaram
evidentes nos discursos das liderancas — a fala da Mé&e Bilina comprovou isso nos anos de
1970. Exu ocupou lugar de destaque pela sua complexidade ritualistica e divisdo no modo de
pensar da religido. Por um lado, Exu foi “convidado a se retirar”, por outro foi “convidado a
entrar” na cosmologia religiosa. Nas paginas dedicadas especificamente a Exu (DANTAS,
1988, p. 125-130), percebi a imagem do mal e o aspecto da imoralidade. Desordem e maldade
identificaram muito bem a. Exu foi apresentado como o diabo e o inimigo, o mal em pessoa.
Os chamados pais de santo “torezeiros com Exu”, vistos pelo chamado “nagd puro”, foram
tidos como “aqueles que trabalhavam para prejudicar os outros”, associando-0s diretamente
com a maldade (DANTAS, 1988, p.129-130).

No cerne dos discursos sobre as Entidades, foi a figura de Exu que criou o divisor de
aguas entre o nago e o toré, entre o “puro” e o “misturado” nas terras sergipanas a €época. No
terreiro estudado por Dantas, o Exu dos “torezeiros” foi identificado com o diabo. Num dos
rituais acompanhados de perto pela autora, a danca sugerindo licenciosidade e erotismo
dissimulados atraves de umbigadas das mulheres batendo uma com as outras, sem a presenca
da incorporacdo, colocaram Exu para sair do terreiro, dominando-o. Nesta inversdo de
padrdes proposta pelo rito, a mulher estava acima do homem, era mais forte do que ele. O
fundo desse cenario foi a luta entre 0 Bem e o Mal, entre a Ordem e a Desordem implicita na
oposicdo puro-misturado (DANTAS, 1988, p. 105-107).

Sigo no caminho do Guardido da sexualidade. Bastide escreveu que nos Candomblés
da primeira metade do século XX existiam estatuetas de Exu com carater falico - seu membro
viril acentuado no interior dos terreiros (BASTIDE, 1989, p. 210-211). Em um dos multiplos

mitos sobre Exu, Ele estd armado com seu falo gigante (porrete robusto) na encruzilhada,
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afastando os indesejaveis e infortinios e burladores de suas ordens expressas. Seu porrete é
poderoso, guardido da encruzilhada, demarcador territorial (PRANDI, 2001, p. 40-42). A
territorialidade de Exu é marcada pela presenca do seu falo (porrete) correspondendo
diretamente ao espaco familiar, lugar de protecdo, lugar de sentido, base referencial
reconhecida, gestdo de espago sagrado - lugar onde Exu tem total poder sobre ele
(OLIVEIRA; COSTA, 2014, p. 96-98). Fertilidade, vida e abundancia jorram a partir da
encruzilhada. O cosmo religioso umbandista continuou com Exu sexualizando o caos e
gerando prazer efervescente, sambando mitdo e com liberdade.

A infindavel familia de seres sobrenaturais permeou o imaginario magico-religioso
afro-brasileiro. A Pombagira apareceu com um dos contatos personalizados nesse processo de
relacbes religiosas, como uma contraposicdo a figura de Yemanja que no Brasil, se
desafricanizou e espiritualizada, se transformou em “vibra¢do do mar”. Isto significa dizer
que Yemanja foi moralizada (quase ‘“assexuada”) assemelhada com Nossa Senhora da
Conceicéo, enquanto a Pombagira passou a representar o erético, 0s aspectos sexuados, o lado
marginal da religido (AUGRAS, 2000, p. 31-32; 39-40). A Pombagira além de encarnar o
esteredtipo de prostituta tambem recebe a qualidade da mulher que se rebela contra a
dominacdo masculina. Ela ndo é mulher de ninguém. Nos anos de 1920 e 1930, a Pombagira
ja estava nos cultos cariocas significando a negacdo da mae de familia, o poder sexual
transbordante de ndo submissdao (CAPONE, 2004, p. 109; 117-118; AUGRAS, 2000, p. 32-
33; MONTERO, 1985, p. 205-230). A Pombagira ¢ “sintese dos aspectos mais escandalosos
que pode representar a livre expressdo da sexualidade feminina aos olhos de uma sociedade
ainda dominada por valores patriarcais” (AUGRAS, 2000, p. 18).

Compreendo aqui, com base em Silva (2015), que os polos morais empregados as
religibes afro-brasileiras em sua configuracdo religiosa e os polos patrimoniais disputados
organizam-se num continuum de praticas, arranjos singulares e conteudos intercambiaveis
presentes em cada terreiro, cada qual com sua particularidade ritualistica. Os reflexos desse
processo historico discutidos até aqui, foram percebidos no campo de pesquisa atraves do
olhar das liderancas umbandistas, nas cangfes, tramas e trabalhos para os Exus no cotidiano

dos terreiros, conforme se vera a seguir.
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3. TOADAS, NARRATIVAS, TRAMAS E TRABALHOS DOS EXUS: O OLHAR DAS
LIDERANCAS UMBANDISTAS

“os Exus representam trabalho, cura,
libertacéo, resolucéo de problema, trabalho
espiritual pesado dificil de resolver, com Exu
as coisas andam.”

(Mé&e Ana, 49 anos, Vigosa/AL).

Para compreender a espiritualidade umbandista faz-se necessario adentrar no cotidiano
dos terreiros e aprender com as liderancas®™. A dimenséo sagrada e sua sensibilidade, sempre
presentes, atendem as escutas sociais e necessidades humanas urgentes e que Sao recorrentes
no territorio® sagrado. A compreensdo se da no vivido. Vida comunitaria e pessoal n&o se
separa. Cabe ao pesquisador tornar-se “carne e o0sso” conforme escreveu Silva (2006). E
necessario estabelecer um dialogo e convivio mesmo antes do inicio da pesquisa para assim,
escrever sobre sua cosmologia®’.

Ha entre os terreiros a preocupacdo de trabalhar de “maneira organizada”. As
liderangas tém essa preocupacao de manter sua Casa com “ordem”. Num “toque” de Exu ha
muita danca, bebida, cigarro, brincadeiras e gargalhadas. Exus e Pombagiras descem a todo o
momento. Consulentes acompanham o ritual. Os atabaques em ritmo acelerado envolvem a
todos, atraem visitantes e consulentes que ficam aglomerados na porta e janelas. As forcas
espirituais atuam no corpo dos chamados “cavalos”. E dia de festa, em alguns casos tem muita
comida. O terreiro acaba sendo um espaco de musicalidade, danca, hospitalidade, cores,

alegria e coletividade. Cada um opera de maneira singular. E neste espaco que os atributos de

8 Aprendo com Clifford que “a antropologia baseada no trabalho de campo, ao constituir sua autoridade,
constroi e reconstroi coerentes outros culturais e eus interpretativos (...) contribui¢o especifica da antropologia”
¢ a “viso direta, baseada na experiéncia do outro concebido como sujeito”. Propde-se, aqui, refletir brevemente
Sobre uma “escuta direta” desse Outro: um “prestar-lhe ouvido” e “doar-lhe papel” (CLIFFORD, 2002, p. 16-
17).

8 Schlogl, Filizola e Aquino (2010), escreveram que “tendo o territorio a estreita ligagdo com o controle de
pessoas e de areas podemos compreender que o territério do sagrado funciona como um corte no espaco a fim de
tornar claras as dimens@es do poder que se exerce e, portanto, das atribui¢Bes sociais de cada membro e participe
neste vinculagdo territorial. Isto ndo significa que todas as dimensbes de poder na questdo da formacdo do
territério sdo tornadas claras, pois algumas acontecem de modo oculto e por vezes, marginal. Mas, os elementos
divinos estdo presentes desde as mitologias até os rituais, onde os grupos reafirmam a soberania de atributos
divinos que atuam sobre a comunidade, as vezes exigindo dela sacrificios, ou trabalhos, mas por outro lado,
oferecendo um tipo de prote¢io de caréter inigualavel” (SCHLOGL; FILIZOLA; AQUINO, 2010, p. 78). Essas
dimensdes serdo trabalhadas no capitulo 4.

87 Lendo Ortiz, (1991, p. 69-86) e Montero (1985, p.175-248), entendi que cosmologia pode significar todo o
universo da religido representado em suas préaticas, crengas, espiritos/entidades e costumes religiosos plurais.
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Exu sdo ressignificados e revividos no cotidiano. Exus e Pombagiras estdo “do lado de fora”
dos terreiros, por isso, o lidar com a rua, com as encruzas, com a liberdade, ¢ uma tarefa
especial conviver com os ocupantes do congé/canjira®.

As imagens dos Exus e Pombagiras presentes nos congas/canjiras retratam as cores
fortes, vermelho e preto acompanhadas por garfos/tridentes, rabo fino comprido e pontiagudo,
boca escancarada do canto a outro, seus seios descobertos e maos “quebradas” no quadril,
seios pontiagudos, coxas torneadas, cabeleira preta e cavanhaque desenhado de Exu com seu
sorriso com dentes longos, corpo malhado e autoridade a vista.

Ali notei o sexual presente nos corpos das imagens e suas simbologias sexuais®®. A
mulher parece dominar o homem. Seu corpo demonstra autoridade e liberdade. O visitante se
depara com o poder sexual de Exu, seu corpo exalando forga, autoridade, poder, conquista,
sensualidade, fertilidade e virilidade. Os seios da Pombagira expdem, a0 mesmo tempo,
autoridade feminina e exposicdo do corpo nu feminino sedutor. A energia sexual esta
presente. Tanto Exus quanto Pombagiras, em sua maioria, estdo com seus corpos totalmente
descobertos, pois ambiguidade e conflito constituem-se as ferramentas originarias dessas
forcas na religido. O poder sexual atende aos consulentes que procuram 0s terreiros
desesperados para resolverem situagdes de conflitos matrimoniais, amorosos e familiares.
Conversei com jovens a procura dos servicos magicos-religiosos das Pombagiras. Pessoas
cumprindo suas obrigacfes agradecendo pelo apoio recebido na vida amorosa. Outros
presenteando com cigarros, bebidas, aves, dinheiro e utensilios variados. Visitantes atentos
reverenciando as forgas espirituais demonstrando respeito e submisséo.

Exu, para muitos visitantes com quem conversei, entre 0os anos de 2009 e 2016,
resolve os problemas mais complicados da vida. Com Ele “ou vai ou racha”. Uma consulente
(2015) disse que a Pombagira “quando coloca a mdo a coisa anda”. A forca sexual é
reconhecida ali. Exu opera em todas as situacfes da vida por mais complicadas que sejam.
Uma coisa ¢ certa, “com Exu a coisa anda ou desanda de vez” (2015). Do outro lado, as
Pombagiras exalam sensualidade. Descem, sambam e espalham a beleza feminina no saldo.
Suas gargalhadas silenciam a todos. E preciso colocar os enfeites, oferecer bebida gelada e
cigarro, pois “ld vem mulher!”. Diz uma das toadas da Pombagira Luziara: “Mulher de zona é
sofrida, é sofrida sim senhor, passa a noite nas cal¢adas esperando um amor”. Diz ainda que

sua fita vermelha dada um né amarra um xodd, seu vestido costa nua atrai vocé e lhe chama

88 Espécie de altar, quarto, espaco das imagens diversas ocupando lugar de destaque no terreiro.
8 Vide Acervo Fotogréfico.
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de “gostoso” encobrindo-lhe com seus cabelos molhados. Pombagira tem seus cabeldes,
canta brincando com os consulentes no terreiro. J& a, Pombagira Maria Bernardo é uma
autoridade no terreiro, pois em dia de sarava na Aruanda, ela canta: “Mulher... mulher toma
conta do teu marido, mulher, ele é bom na faca, eu sou no facéo, ele é bom na reza, eu na
oracgdo”.

Pombagira Sete Saias mora na encruzilhada e faz o que bem quiser. Liberdade é o seu
instrumento de trabalho. Gira segurando seu longo vestido com uma das maos e cantando
forte. Cerveja gelada e cigarro ndo podem faltar, afinal, seu nome é Sete Saias e foi numa
noite escura que ela fez uma jura. Outra coisa, a toada diz que ela bebe a noite inteira e s6 vai
para casa quando o cabaré se fecha. Bebe uma, duas, trés, e se alguém ousar “arreta-la” bebe
quatro de uma vez, canta forte Sete Saias. Exu mulher é uma realidade. O hétero quando
incorpora a Pombagira apresenta tracos femininos, sensualidade explicita, em alguns casos,
pede uma saia, lago e tiara na cabeca. Bebe cerveja numa taca e samba miido com uma méo
na cintura “meio quebrada”. Aqui é a mulher que comanda a danga. E mulher de sete maridos
e, a0 mesmo tempo, de um homem s6. Casais cumprem com suas oferendas aos espiritos a
fim de receberem favores matrimoniais espirituais e materiais. Jovens querem recuperar sua
grande paixdo. Outros visitam a procura de um amor.

Aqui a dindmica sexual de Exu na cosmovisdo umbandista é revivida na musica, na
danca, na incorporacdo, no comunitario e nos servigos magico-religiosos como caminhos de
esperanca para os problemas enfrentados. Os olhares acerca de Exu proporcionardo entender
sua natureza sexual e ressignificacdes/recontextualizacdes sofridas no seu itinerario espiritual

e atuacdo nos terreiros.

3.1. O olhar do Pai Bastinho

Sebastido Teixeira de Freitas (Pai Bastinho, 79 anos)®, é uma das liderancas mais
experientes da Umbanda em Vicosa. Pai de santo ha sessenta anos, participa da religido desde
0s nove anos de idade. Seu terreiro, o Centro Afro-brasileiro Abaca Nossa Senhora da
Conceigdo, sempre funcionou nas dependéncias de sua residéncia, na conhecida “Rua do
Cravo”. Realizou atividade/festa publica até o ano de 2011. Por motivos de satde e saida de
muitos filhos de santo resolveu trabalhar apenas com atendimento privado e algumas

celebracdes esporadicas, mas ndo parou de atuar na religido e no servigo espiritual a sociedade

FREITAS, Sebastido Teixeira (Pai Bastinho). Entrevista realizada nas dependéncias do Centro Afro-brasileiro
Abaca Nossa Senhora da Conceig¢do, Vigosa/AL, em 04 de novembro de 2018. Duragdo: [49:28mn].
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em geral. Seu terreiro chegou a comportar cerca de sessenta filhos atuantes. Local simples e
acolhedor com o conga/canjira no interior da sua cozinha, num pequeno cémodo no lado
esquerdo da sua entrada, escuro e de pouca circulacdo de ar. Ali sentamos para conversar
juntos das imagens dos Exus, dividindo espa¢o com outros objetos armazenados no local.

No quarto, foram encontradas varias facas, garrafas, chapéus, tridentes variados,
quartinhas, cigarros, velas pretas e vermelhas, pratos de barro, latas de cerveja, um boneco
preto de pano que segundo Pai Bastinho, representaria “bruxaria”,- estava num recipiente de
barro ao pé de um tridente de ferro todo empoeirado o qual foi identificado como sendo um
vodu, mas ndo quis entrar em detalhes, s6 afirmou trabalhar com ele. No pequeno quarto tem
poucas imagens de Exus e Pombagiras. Exu Serra de Fogo logo na entrada proximo a um
tridente ao lado das Pombagiras Das Rosas, Ana Lisa e da Maria Padilha, bem como a Sete
Saias, ao lado do Seu Zé Pelintra ocupando o centro do altar. Boiadeiro ao lado do seu galo
preto também preenche o lugar sagrado no Centro Abaca.

Pai Bastinho tem uma fotografia grande da Mae Menininha de Gantois na parede do
saldo e disse ter grande admiracéo por ela, pois esteve com a mesma no inicio dos anos de
1980, em Salvador/BA. Admira o Candomblé baiano e suas varias na¢es. Tem apreco pelos
terreiros que ndo perderam sua esséncia e disse também que pertence ao nag6 antigo, dos seus
antepassados e que procura guardar a heranca histérica trazida pelos negros escravizados no
territorio brasileiro. Além de Pai de santo bastante conhecido no municipio e regido, foi
responsavel pelo Bloco Carnavalesco Cara Dura nas décadas de 1980-2000. Em janeiro de
2005 recebeu a Comenda da Ordem do Pinto (Associacdo Carnavalesca em Alagoas) em
reconhecimento pelos relevantes servicos prestados ao municipio de Vigosa na area cultural e
folclérica. Foi reconhecido pelo Pinto da Madrugada de Alagoas (tradicional bloco
carnavalesco), como cavaleiro que preserva as raizes da cultura alagoana. De 2011 para cd o
Bloco deixou de funcionar e no momento encontra-se sem atividade publica. Ele disse que o
seu Bloco, heranca familiar de quase um século, nunca teve ligacdo religiosa e nunca
pertenceu ao seu terreiro, mas a sociedade vicosense. Segundo ele, sua atuacao era politico-
social e ndo religiosa. Pai Bastinho aprendeu tudo por meio das tradi¢fes orais e convivendo
diariamente com suas liderancas. Ele disse que no passado havia maior seriedade com as

iz

“coisas do santo”, se respeitava mais os trabalhos:

(...) naqueles tempos, ha cinquenta ou sessenta anos, havia maior seriedade,
compromisso, dedicacéo e dieta seguida a risca. Naquele tempo o Pai ou a
Méae de santo jogava o bulzio, fazia chamada para fixar o espirito naquela
matéria, era coisa muito séria. Mas, vejo hoje que muita gente faz uma careta
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e ja dizem que estd incorporada, sem falar das Pombagiras que surgiram nos
altimos anos, com nomes variados e que me trazem muitas davidas, afinal,
compromisso que é bom, poucos tém e com Exu e Pombagira tem quer
seguir uma dieta, ndo é de qualquer jeito. A pessoa vestia a camisa da
religido, zelava mais por ela, tinha mais respeito (...) (FREITAS, 2018 — Pai
Bastinho).

Na atualidade muitos Pais e Maes de santo ndo procuram cumprir suas “dietas” que

devem ser feitas nos trabalhos dos terreiros, pois abstinéncia sexual, restricdo com comida,

cuidado com o corpo e com o espirito, principalmente, quando se trata de “matanga pra Exu”,

por exemplo, ndo sdo mais seguidas a risca como na época da sua juventude, afirmou ele.

Segundo Pai Bastinho,

(...) antigamente, para vocé ter uma ideia, para se cortar um animal, por
menor que fosse, por exemplo, um cagado (jabuti), vocé se preparava pelo
menos, seis meses cumprindo aquela dieta que o espirito pedia parta fazer.
N&o se cortava de qualquer jeito e nem se aprendia isso assistindo no celular.
Hoje fazem de qualquer jeito, cortam de qualquer jeito e com frequéncia,
entendeu? N&o sei como isso acontece assim. Ndo tem mais a dieta daquela
época (...) (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho).

Perguntei como seria esse tipo de dieta que esta diretamente ligada ao rigor e seriedade

dos rituais e praticas apresentados por ele, uma vez que a critica aos modelos atuais foi

acentuada, inclusive, criticando o que ele chamou de “Umbanda de internet”. Segundo ele, a

dieta diz respeito ao cuidado do corpo,

(...) a pessoa ndo fazia sexo, ndo podia ter relacdes sexuais, tinha que se
resguardar, guardar o corpo, se preparar para ficar forte. A pessoa ndo bebia,
ndo fumava, ndo fazia coisa errada. Ela se preparava para a obrigacao.
Esperava que o santo pedisse, autorizasse fazer isso, aquilo. Eram seis meses
antes e depois da obrigacdo que a pessoa fazia. Ai 0s Exus vinham, desciam
para ajudar nos problemas apresentados. Tem gente que corta boi, bode,
carneiro, cabra. Minha gente! Um corte desse tipo precisa de seis meses
antes e depois de dieta. Tem que ter os dias certos dos rituais, seguir todo um
calendario de atividades que gera muitos compromissos antes e depois do
corte como ja falei pra vocé. Parece que hoje em dia cortam por brincadeira,
para querer aparecer e dizer que o Centro pode fazer, tirar foto, filmar e tal
(...) (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho).

H& mais de sessenta anos, ainda adolescente, quando se realizava um corte de um

animal para Exu era um processo que durava até seis meses antes e seis meses depois, mais ou

menos um ano de preparacdo e dedicacdo aquela festa a ser realizada. As celebra¢bes ndo

eram feitas “do dia pra noite”. Requeria toda uma infraestrutura e intimidade direta entre o
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filho de santo e seu Exu. Esperava-se a autorizacdo dele, passava-se por uma “dieta
espiritual”, se precavendo de muitas coisas até chegar aquele dia da oferenda. A festa ndo era
de qualquer jeito, de toda forma como se vé hoje em dia por ai, diz Pai Bastinho. Ele faz uma
critica aos lideres que se preocupam com vaidade pessoal, com suas imagens e exibicdo dos
seus terreiros. Ou seja, estdo preocupados mais em aparecer bem e serem aceitos na

sociedade, “vejo tudo isso hoje em dia e fico revoltado”. Conforme expressou,

(...) antigamente se cultuava a Exu de forma mais séria, muito diferente do
que se presencia na atualidade. O que vem na minha imaginacdo € que nos
anos de 1960 era muito diferente. Hoje em dia as tecnologias, o uso da
internet, a facilidade de se encontrar tudo na internet, receitas prontas, tudo
em forma de curso e aula, coisas que vocé assiste e 1é no celular, tudo isso,
deixa vocé se sentindo formado e conhecedor da religido. Naqueles tempos
da minha juventude, ndo tinha essas coisas de assistir. Vejo hoje em dia
lideres que ndo ddo muita importancia aos servicos espirituais, ndo querem
ficar de pé e de prontiddo diante de Exu até cumprir sua dieta. Aparece lider
sempre bem arrumado, sempre preocupado com a aparéncia, todo enfeitado,
realizando festas em seus terreiros com muita comida, bebida a vontade.
Essas coisas ndo batem comigo, penso diferente (...) (FREITAS, 2018 — Pai
Bastinho).

Percebi na sua fala que os trabalhos espirituais requerem compromisso dobrado.
Perguntei ao Pai Bastinho quem sdo os Exus e Pombagiras no seu ponto de vista e ele ndo

titubeou em responder,

(...) os Exus sdo os empregados dos Orixas. Os Orixas sdo reis, rainhas e
principes do nosso Pai Oxald. A gente pede a eles para que autorizem aos
Exus realizarem as peticbes. Todos 0s nossos pedidos sdo encaminhados
primeiramente aos Orixas, chefes dos Exus, para que assim, os Orixas
autorizem suas agbes. Os Exus sdo submissos aos Orixas, sem eles, ndo
podem fazer nada aqui na terra. Para fazer alguma coisa, tem que ter
permissdo dos seus chefes. ExXu puxa mais para o0 sexo, mostra que € homem,
tem forga de homem. Ele é raparigueiro, fogoso, bicho danado. Pombagira é
a forca da mulher, liberdade, a deusa do amor, da paixdo, das coisas de
mulher, sabe? Nao se prende eles ndo. Nos anos de 1960 eles baixavam na
mesa branca, ndo existiam essas festas pra todo mundo ver ndo. Batiam-se
palma baixinho e eles desciam todos no saldo. Era algo mais sigiloso, até
porque os delegados ficavam de olho e as policias entravam se ouvissem
barulho, era assim nagueles tempos. Sempre vi Exu, sempre teve no toque.
Eu era crianca e ja os via baixando. S&o pesados de mais. Tem Exu que
desce com muito alvoroco, ele é machdo, forte, bravo, ndo gosta de muita
brincadeira ndo, por isso tem muitos filhos que tem medo dele. J& vi médium
fingindo que estava com Exu, mas que ndo era verdade, j& andei por ai e
presenciei essa cena. Exu é da esquerda, coisa de esquerda dos Orixas,
entendeu? Exu da, mas cobra e, quando cobra, é caro, sabe? Por isso é
pesado. Ele é da farra, da bagunga, tem uma demanda muito grande de Exu,
sdo muitos, ndo sei contar (...) (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho).
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De notar que 0 Exu “raparigueiro”, “fogoso”, “bicho danado” e a Pombagira “forca
da mulher”, “liberdade”, “deusa do amor” e “da paixdo” aparecem na sua fala. Sua
admiracdo por Exu é por causa dos seus feitos. Alguns respondem logo a peticdo, outros
demoram por causa da demanda de servicos solicitados. Exu age diretamente no problema,
Tranca Rua, Zé Pelintra, Bagaceira, Ventania, Sete Catacumbas, por exemplo, respondem na
hora quando se faz a oferenda. J& as Pombagiras, Maria Padilha, Das Rosas, Do Pandeiro e

Cigana desenvolvem os trabalhos solicitados com maior precisdao. Conforme seu olhar,

(...) tem Exu que resolve logo seus problemas, mas tem Exu que demora em
atender, pois tem muitas obrigacfes em outros centros para ele atender. Exu
ndo se cansa de trabalhar, ndo é preguicoso. Quando faz, faz. Por exemplo,
Tranca Rua, Zé Pelintra, Bagaceira, Ventania, Sete Catacumbas, Zé da
Pinga, Zé Bebinho, Pedra Virada, esses ja me responderam rapidamente nos
meus trabalhos eles descem e respondem com maior agilidade. Ja as
Pombagiras Maria Padilha, Analice, Das Rosas, do Pandeiro, Cigana, Sete
Saias, também ja trabalhei e fui atendido com forga. Minha admiracéo é pela
forca deles, entendeu? Eles tém forca espiritual, sdo do outro mundo, vém
para ajudar a quem deles precisam. Ajudam, mas também cobram de nds,
por isso faz-se necessario cumprir suas obrigacdes corretamente (...)
(FREITAS, 2018 — Pai Bastinho).

Ha um processo de troca nesta relacdo, pois se oferece a obrigacdo e se recebe a
resposta das forcas espirituais. Conforme visto acima, 0s Exus sdo mais “pesados”, sua vinda
é com mais “for¢a”. Eles “(...) vem das matas, dos rios, das encruzilhadas, das pedreiras, do
campo, dos rios, do vento, dos cemitérios, das praias. Eles vém de todos esses lugares, nao
tém morada certa ndo. Também vem do ar, das profundezas da terra (...)” (FREITAS, 2018 —
Pai Bastinho). Para ele, Caboclos e Orixas sdo mais leves, mais tranquilos no processo da
incorporacdo. Disse também que tem muitos filhos de Umbanda que tém medo dos Exus, por
esse motivo, muitos terreiros preferem trabalhar mais pra Exu, outros ndo ddo muita énfase.

Isto é porque

(...) Exu é mais pesado. E muito diferente dos Caboclos, Orixés e dos Pretos
Velhos. Significa dizer que a vinda dele vem com mais forca, pega seu
cavalo com maior autoridade, pesa muito, pega pra valer o corpo da pessoa e
a mente da pessoa, sabe? Tem lider que ndo costuma trabalhar com
frequéncia com Exu e Pombagira, outros ja trabalham muito com ele. Vai
depender de cada cabeca. Hoje em dia o que se vé € muita cachacada, folia e
festanga nos terreiros. H& sessenta anos mais ou menos, quando Exu descia
ele tomava uma ou duas doses, no méaximo, trés doses e pronto. O toque de
Exu tinha que ser da adigina, a ordem que se dava dos Pretos Velhos e dos
Orixas. Tem medo porque tem que cumprir uma dieta, as vezes tem preparo
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de sete dias, vinte e um dias, seis meses, um ano. Gera um compromisso
pesado, ndo de qualquer jeito. Tem terreiro que prefere trabalhar com
Caboclos, pois a parte da esquerda é vista como a parte malvada. Parte da
esquerda é do lado esquerdo dos Orixas, s6 fazem algo com autorizacao,
coisa mais pesada, diferente da direita dos Orixas, Caboclos e Pretos Velhos
(...) (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho).

Conforme sua fala, a Umbanda naquele tempo (anos 1960) era mais séria. Quando se
retirava a carga através da oferenda o filho de santo tinha que ficar entre sete e vinte e um dias
de dieta, ndo podendo fazer sexo e nem comer certo tipo de comida, marcava ponto nos dias
certos e cumpria as obrigacfes dos santos nos dias e horérios certos. Para “fazer o santo”
naquela época requeria uma série de obrigacGes a serem cumpridas, existia uma lista de coisas
para seguir, tudo tinha seu momento especial. N&o ter relagdes sexuais, ndo se masturbar ou
ter algum tipo de contato sexual era uma das obrigacdes da dieta pra Exu. O lado esquerdo da
religido, nas suas falas, era mais forte neste sentido. Quando comecamos a falar sobre a forga
sexual de Exu, sua relacdo com a sexualidade, com trabalhos de ordem sexual, coisas ligadas
a sensualidade, ao erdtico, a virilidade, ao sexo, Pai Bastinho enfatizou que Exu é uma
representacdo direta do sexo masculino, traz a forca do homem, sua virilidade, enquanto a
Pombagira € a forca da mulher, o poder feminino, a alma daquilo que é mulher que nédo se

deixa prender por nenhum homem. Disse ainda que

(...) Exu traz a forca masculina, a forca do homem e a Pombagira traz a forca
feminina, a forca da mulher. Sua ligacdo com as coisas do sexo é inegavel.
Quando uma mulher desanda ho mundo, deixa o marido, pega homens e fica
fogosa, é coisa da Pombagira. J& o homem que vive na bagaceira, é
mulherengo, sem poder ver um rabo de saia, vive a procura de mulher, de
sexo desenfreado, é coisa de Exu. Acontece que traz também efeitos
contrarios, por exemplo, uma mulher pode ficar sem desejo de sexo, fria,
sem apetite sexual, desenganada e o homem também pode ficar com
impoténcia sexual, sem desejo algum por sexo. Outra coisa, se um homem
receber Pombagira ou ser dirigido por ela, ele fica atras de outro homem.
Pombagira é da liberdade, mulher de sete maridos, de um ao mesmo tempo e
de ninguém. Tem sensualidade e forga sexual para atrair aos homens. Exu é
namorador, raparigueiro, danado por mulher. Trabalhamos com servigos de
ordem sexual, muita gente procura, ja perdi as contas. Eles resolvem. Podem
separar, ajuntar, resolver coisas do sexo, trazer de volta, amarrar, soltar, ir
adiante no assunto, enfim, eles tém sim, ligacdo com coisas da sexualidade
desde os tempos mais antigos. Exus e Pombagiras sdo conquistadores, sabe?
(...) (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho).

Na sua fala, a dindmica sexual dos Exu e das Pombagiras faz sentir no cotidiano do
terreiro, uma vez que homem e mulher procuram 0s servigos magico-religiosos de ordem

sexual como respostas aos seus mais diversos problemas. A forga sexual de Exu fica clara na
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sua fala, bem como a sensualidade da Pombagira que traz de volta ou manda pra bem longe
aquela paixéo aflita. Ao conversamos sobre sexualidade, seguindo na sua esteira do processo
de forca masculina e forga feminina, conforme assinalou acima, procurei entender acerca da
homossexualidade no interior dos terreiros, uma vez que parte significativa dos terreiros é
composta por homoafetivo, inclusive, algumas liderancas. Mas, busquei entender sobre a

presenca/incorporacdo de Exu e Pombagira a partir desse eixo temético. Segundo ele,

(...) Pombagira ndo baixa em homem-macho. Exu quando baixa em gay ndo
baixa com a mesma forca e poténcia ao baixar num homem-macho.
Pombagira tem mais forca em gay porque ela é forca feminina. Exu tem
poténcia sexual, ele é forte assim. Tem ligacdo com a paixdo. Quem tem
problema com paix&o, com amor, procura os trabalhos das Pombagiras e dos
Exus, eles trabalham com essas coisas também. Problema no casamento, na
familia, coisa mandada por uma namorada ou ex-companheiro, vem para 0
terreiro e aqui a gente joga e vé o que estar acontecendo. Essas coisas ligadas
a esses assuntos sao eles que trabalham que dirigem os trabalhos. Os seios da
Pombagira descobertos estdo para conquistar, atrair aos homens. Exu forte,
sem camisa, barba feita e cabelo bem cortado, musculoso, pernas grossas,
estdo para atrair as mulheres. Eles sdo atraentes também, dancam, bebem,
fumam, brincam, ora sérios, ora sorridentes. A Pombagira s6 baixa mais em
gay pelo fato de dele ser ligado mais as coisas do feminino, coisas da
mulher. Ela se identifica mais com ele, entendeu? Ja Exu ndo faz muita
distincdo ndo. Baixa em todos. Pai de santo homem, casado, ndo baixa
Pombagira por que a poténcia dele é de Exu é forca de homem, entendeu
como é? Mas, eu digo uma coisa, mesmo sendo homem mesmo, sabe, pode
receber Pombagira também, € complicado (...) (FREITAS, 2018 — Pai
Bastinho).

Percebi o sexual na linha ténue entre 0 masculino e o feminino diante de uma fala
conflitiva, ora baixa apenas em um, ora baixa em todos, enfim, ligacdo com o sexual existe de
fato. Pombagira é dada ao sexo, aos prazeres sexuais. Exu segue na mesma linha buscando a
liberdade sexual a todo tempo. Disse que a Pombagira, por exemplo, tem seus seios
descobertos para seduzir aos homens, estdo ali para atrair. Ja Exu representa 0 homem-macho,
aquele que também atrai mulheres. Ao falar sobre os trabalhos de ordem sexual, disse que
dependendo de como se faz, podem acarretar numa série de infortinios como, por exemplo,
deixar um homem impotente ou uma mulher sem apetite sexual. Pode acontecer também de
uma mulher ficar “fogosa” e “atirada” ao sexo, enquanto o homem poderé se tornar um

“raparigueiro”’ desenfreado, pois

(...) quando se utiliza uma das imagens sexuais de Exu ou de Pombagira,
velas que existem no mercado, num determinado servigo para a pessoa que
procura, é para resolver coisas de paixdo. Veja sO, se uma vela com um
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desenho de uma vagina for trabalhada de determinada forma, podera
significar que aquela mulher poderé ficar sem apetite sexual, sem desejo, ou
pode ser ao contrario. Com uma vela de pénis pode ser a mesma coisa, fica
impotente ou fica danado. Trabalhos existem dessa natureza colocando essas
velas para as coisas do sexo, com disposi¢do e sem disposicdo. Ja fiz muitos
trabalhos, mas néo diretamente com esses elementos que vendem por ai, mas
sei que existem e conheco. Ja fiz um trabalho para um a mulher que desejava
derrubar a amante do seu marido e deu certo, ele deixou de vez sua amante.
Essa mulher veio oferecer uma cabra a Pombagira pela resolugdo do
problema que Ihe afligia ha anos. O fechamento da histéria é que o cara
largou a amante. O povo aqui vem buscar servigos das Pombagiras. Vem
buscar servigos dos Exus. Pombagira é deusa do amor, ajuda muito, é deusa
da maternidade, entendeu? (...) (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho).

Pai Bastinho tem conhecimento de muitos trabalhos desse tipo em Vigosa. No terreiro
ja foram realizados muitos dessa natureza sempre funcionaram. Na sua fala Exu tambem é
mulher, junta e separa ao mesmo tempo. Ficou claro na fala do Pai Bastinho que Exu é “bicho
danado”, ja baixa com forca, “ndo pega leve ndo”. E um espirito bastante carregado, por isso
causa medo em muitos filhos de santo. E uma entidade que da, mas cobra e, sua cobranga, é
rapida e séria. Nao costuma “alisar a cabe¢a de ninguém”. Ficou claro que Exu é da farra, é
da festanca, é da paixdo, € dado ao sexo porque ele & “mulherengo”, “conquistador”,
“namorador” e “fogoso”. Percebi que Maternidade, beleza, amor, sexo, paixao, liberdade,
tudo isso esté ligado a Exu e a Pombagira, isto é inegavel.

Tenho convivido com uma lideranca as vésperas de completar oitenta nos de idade
com influéncias claras da religiosidade popular catolica com devocdo a Frei Damido, Nossa
Senhora Aparecida e Padre Cicero, imagens bem visiveis no terreiro. Vive com seriedade a
espiritualidade umbandista na lideranca de mais de seis décadas. As imagens empoeiradas
existentes na canjira aludem ao tempo historico de atuacdo na religido. Os Exus e Pombagiras
exibem seus corpos, seios e coxas torneadas como se encontrou em outros locais de culto. Os
Exus acompanhados de tridentes encobertos com colares pretos e vermelhos, facas, garrafas
de cachaca, maco de cigarros, tigelas, latas de cerveja e outros objetos armazenados no quarto
compdem o ambiente sagrado. Tudo ali guardado pertence a Exu.

O maior publico do terreiro é feminino. Terreiro discreto ja no final de sua residéncia,
sem nenhuma identificacdo externa, préximo ao centro da cidade. Rua movimentada e
estreita, um terreiro cercado de vizinhos por todos os lados. Quem chega a porta ndo suspeita
de ter instalado ali um terreiro de Umbanda h& mais de seis décadas. S6 quem conhece o Pai
Bastinho sabe que ali funciona uma Casa de Culto Afro-brasileiro. Atualmente tem sua

clientela que busca seus trabalhos espirituais semanalmente. O terreiro permanece organizado
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com seus objetos religiosos, flores e cortinas, mesa, cadeiras, quadros e placas indicando
valores dos trabalhos realizados, espaco bastante acolhedor. Pai Bastinho continua atendendo
a consulentes de Vicosa e de municipios vizinhos vindo até gente da capital Maceidé buscar
Seus servigos espirituais.

Ali percebi a atuacdo clara de Exu no cotidiano das pessoas. Servigos espirituais
acontecem semanalmente. Exu resolve problema amoroso e servigo de ordem pesada.
Pombagira atrai curiosas. Uma dindmica sexual circulante nos objetos que organizam o
espaco sagrado. Objetos pontiagudos simbolizando a atuagdo de Exu em todas as direcdes,
bem como os colares que lancam os pedidos dos seus consulentes trazendo-os ao seu
encontro. Nas saias das Pombagiras o sensual toma conta do espa¢o provocando querer mais,
estar mais e sentir mais vontade de desejar incontrolavel. Senti a forca sexual de Exu
vitalizando os elementos religiosos e espiritualidades a procura de resolucbes para 0S
problemas diversos, sobretudo, de ordem amorosa. As dinamicas sexuais de Exu naquelas
facas cortantes, abrindo caminho, perfurando, cortando para comer, juntar e separar 0 que se
cortou, bem como o tridente penetrante indo no mais infinito desejo do coracdo sedento foi

marcante durante o convivio com o Pai Bastinho.

3.2. O olhar da Mae Ana

Desta vez sentei com a senhora, Ana Maria Nunes dos Santos (Mae Ana, 49 anos)™,
lider do Centro afro brasileiro S&o Jorge desde o ano de 1995, na conhecida ‘“Rua do
Paredao” da “Linha do Trem”. Seu terreiro funciona ao lado de sua residéncia num espaco
razoavelmente grande, ventilado e bem dividido. E formado por cerca de quarenta filhos de
santo, sendo a maioria mulheres com faixa etaria que varia entre dezoito e setenta e cinco
anos. Na parte da varanda que margeia a rua estreita, nada identifica que ali funciona um
terreiro de Umbanda. Desde crianca, com apenas sete anos de idade, no dia nove de abril de
1972, Mae Ana ja conversava e via seu Zé Pelintra no terreiro do seu tio Jodo Belo. A religido
sempre esteve presente na familia. Disse que foi atacada por Seu Zé Pelintra quando ficou

com suas duas pernas sem movimento, desacordada. Foi preciso ser “calcada’®* para que

8 SANTOSh, Ana Maria Nunes dos. (Mde Ana). Entrevista realizada nas dependéncias do Centro Afro-
brasileiro Sdo Jorge, Vigosa/AL, em 04 de novembro de 2018. Duragdo: [45:34mn].

92 Espécie de protecdo, “blindagem”, forga diante das adversidades, infortiinios. Pode simbolizar “receber poder
espiritual”, autoridade na religido. Trata-se, segundo ela, de iniciacdo na religido e fechamento de corpo ao
mesmo tempo.
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suas “correntes” ndo fossem “suspensas”. Ela foi “atacada” fortemente por forgas
espirituais. Mde Minervina, M&e de santo do Pai Jodo Belo, ha quarenta anos, “cal¢cou” seu
corpo firmando suas correntes espirituais. Mae Ana também recebeu ensinamentos no Centro
afro-brasileiro Senhor do Bonfim da Bahia, da experiente Mae Nazaré, na conhecida “Praca
da Cavalhada”, no Mutirao.

Sentamos ao lado da canjira e Méde Ana ja comecou dizendo que o0s Exus sdo

“trunqueiros*® de trabalho, Eles “truncam” fortemente. Para ela,

(...) s80 meus trunqueiros de trabalho e das respostas aos trabalhos
realizados. Eles sdo os cavaleiros dos santos, dos Orixas. Sdo empregados
dos Orixas. Os Exus sdo comandados pelos Orixas, estes ndo fumam, nao
bebem, sdo diferentes dos Exus e das Pombagiras. Apenas os Pretos Velhos
ddo um trago no cachimbo. Ja a parte dos Exus, eles gostam de beber, de
fumar e sé realizam algum trabalho se receber autorizagdo vinda dos santos.
Eles sdo cavaleiros dos santos. Os santos permitem fazer isso, aquilo. Tudo
vem das ordens diretas dos Orixas que comandam todos eles. Se os Orixas
nao aceitarem seus pedidos, nada feito. Toda obrigacdo que é preparada tem
quer ser oferecida primeiro para os Orixas e depois para 0os Exus. Os Exus
trabalham para os Orixas, trabalho pesado, coisa de trungueiro mesmo.
Nunca se corta pra um Exu pra deixar um santo pra trds. Pede ao santo
protecdo e ele envia Exu para resolver logo. Ele é enviado para resolver as
cargas pesadas, as coisas mais pesadas. Ele resolve problema espiritual,
carga espiritual para truncar. As demandas vém e os Exus resolvem, eles sao
de resolver os problemas (...) (SANTOSb, 2018 — Mae Ana).

Mae Ana disse que 0s Exus sdo seus companheiros para todo tipo de trabalho,
cavaleiros dos santos. Percebi uma hierarquia clara em sua cosmologia. Perguntei de onde

vinham os Exus, suas moradas e Mae respondeu dizendo que

(...) Eles vém das encruzilhadas, dos ventos, dos campos, das &guas, dos
cemitérios, vém da magia negra, da esquerda, vao no inferno. Por exemplo,
guando uma pessoa vem resolver uma carga pesada com Seu Boiadeiro, ele é
da paz, ele ndo se dirige ao inferno, ele ndo vai la resolver, entdo pede para
outro Exu ir resolver o problema nas profundezas. Exu Tiriri e Exu
Toquinho ndo gostam de ver luz, eles atendem ao Seu Boaideiro e Boiadeiro
resolve 0 caso de uma pessoa perturbada que ndo quer saber de deus,
entendeu? E assim, a parte da esquerda é para lidar com essas coisas, com
essas questdes infernais. Os Exus ndo tém morada, sdo de todos os lugares,
vivem perambulando de um canto a outro. Sdo das esquinas, sdo da parte
eborica, esquerda, do outro lado, dos infernos tem alguns (...) (SANTOSb,
2018 — Mée Ana).

93 Do verbo truncar, separar do tronco, cortar, retirar uma parte, mutilar, apertar ao méximo, fechar totalmente,
calcitrar. Entende-se que a Mae Ana quis dizer que Exu corta verdadeiramente todo tipo de trabalho, corta pelo
tronco toda demanda advinda. Exu fecha o cerco.
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De notar as expressdes referentes ao inferno dos cristdos para falar da linha de
esquerda da religido, ressignificacdes presentes no campo. Mais adiante, a partir da sua fala
inicial identifiquei os Exus dados ao trabalho, cura, libertagdo, resolugédo de problema,
trabalho espiritual pesado, dificil de resolver: “com Exu as coisas andam”. No municipio de
Palmeiras dos indios/AL*, por exemplo, Mae Ana acompanhou um caso familiar em que um
jovem, cunhado de um dos membros da familia, antes de morrer precocemente, vitima de

infarto, disse que apds sua morte perturbaria toda a familia. Mae Ana disse,

(...) vou te contar um caso que ocorreu aqui no meu terreiro com uma familia
do municipio de Palmeiras dos indios que veio desesperada buscar ajuda.
Dirigi-me até o municipio por algumas vezes e aconteceu o seguinte: um
rapaz muito louco, cunhado de um jovem, que morreu de infarto dizendo que
quando morresse viria perturbar toda a familia, inclusive seu cunhado, esse
jovem que veio desesperado buscar meus servicos. Fui la realizei alguns
trabalhos na casa dele e depois ele veio ao meu terreiro muito mal.
Chegando aqui ficou totalmente perturbado, foram necessarios seis homens
para segurd-lo. Isto ocorreu huma segunda feira. Na quarta feira sua familia
veio me buscar e fomos as pressas até sua residéncia. Chegando I& por volta
das 7:h passei o dia todo trabalhando s6 chegando em casa por volta das
21:h. O trabalho foi feito e ele ficou curado e liberto do mal que lhe
atormentava ha meses. E por isso que quando eu penso em Exu logo vem &
sensacdo de uma forca que cura, que resolve problemas impossiveis para 0s
médicos, para 0s humanos. Tem problema que s6 resolve no terreiro com
trabalho espiritual pesado. Os Exus estdo ai para resolver, para trabalhar
mesmo (...) (SANTOSb, 2018 — Mae Ana).

Outros casos espirituais oriundos dos municipios de Arapiraca, Unido dos Palmares,
Maceio, Cha Preta, regido rural de Vigosa como os povoados de Anel e Bananal, ja chegaram
no Centro afro-brasileiro Sdo Jorge. Mae Ana disse que todos os trabalhos foram realizados
com as forcas dos Exus e das Pombagiras, pois eles ndo hesitam em trabalhar, uma vez que

’

eles representam para ela “trabalho de cura”. Os Exus trabalham sem parar, mas em
contrapartida, requerem obrigacdo, requerem alimento e muitos filhos de santo ndo cumprem
iSs0, ndo cumprem com suas obrigacGes que precisam ser seguidas a risca. Por este motivo,
existem muitos filhos de santo que ndo gostam de trabalhar com a linha de Exu, pois acham

muito exigente e pesada para seguir. Segundo Mae Ana,

(...) muitos filhos de santo ndo gostam de trabalhar com a linha dos Exus
porque eles sdo pesados. Tém medo porque eles sdo muito pesados. Muitos

94 Situado a 33 km de Macei0 e 43 km de Vigosa
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filhos de santo ndo tém preparacdo para trabalhar com eles. Nao preparam o
corpo, ndao cumprem com as obrigagbes, ndo seguem seus caminhos
ordenados. Deixam de cumprir com suas obrigagdes, entdo os Exus
marretam mesmo, ddo cassete neles deixando doente, fechando caminhos,
deixando-as perturbadas, desmaiando, agoniadas na vida. E preciso fazer
limpeza, dar obrigacdo, cumprir com os trabalhos solicitados para que sejam
libertados. Exu come, precisa de comida, tem que ser alimentado por aqueles
que precisam dos seus servigos, sabe como €? Os Exus ddo lapada, dao
cassete na pessoa, sdo pesados, ai vem muita coisa ruim pra cima da pessoa,
por isso que tem muita gente com medo de trabalhar com eles. Quando Exu
baixa é uma agonia muito grande no corpo, a pessoa fica toda desajeitada,
processo doloroso, por isso tem gente que reluta para ndao incorpora-lo, sabe?
(...) (SANTQOSb, 2018 — Mae Ana).

Exu precisa de comida. O filho de santo tem que alimentar cada um. Depois da comida
oferecida, vem libertacdo, forca e cura. Tanto o filho de santo quanto Exu, ambos acabam
recebendo forca, energia, revitalizam-se para enfrentar as dificuldades, os problemas no
cotidiano. Ha quarenta anos, ainda crianca, via Exus e Pombagiras no terreiro “baixando’ nos
filhos de santo. Pai Jodo Belo, seu tio, certa vez resolveu abandonar os servigos religiosos,
fechando seu terreiro, ndo trabalhando mais. Os Exus, segundo Mae Ana,
“passaram/mataram” seu tio, pois quem trabalha com Exu, jamais podera abandonar o seu
servico/destino tracado. Para ela, vem de nascenca, ndo é algo adquirido, a pessoa vem de
berco com o dom, por isso, ndo pode se livrar dele. Assim acontece com aquele que resolve
negar seu dom espiritual, dai vem a cobranca sobre ele. E por isso que os Exus sdo de carga

pesada, afirmou ela. Sua admiracdo por Exu vem desde os sete anos de idade,

(...) eu admiro 0s Exus porgue eu vejo prova. Antigamente eu queria desistir,
eu ndo acreditava muito nessas coisas. Eu ndo queria continuar com isso.
Minha Zeladora dizia e eu ndo acreditava. Dizia que pessoas iriam me
procurar com varios problemas para eu resolver e gque eu iria receber Exu
Tiriri para trabalhar na resolugdo dos problemas trazidos até mim. Eu vejo
prova na minha histéria. Eu ndo tenho culpa do dom que eu nasci, estd em
mim desde a barriga. Minha zeladora sempre dizia que pessoas perturbadas
com espirito mal, pessoas amarradas, desmaiadas, perturbadas totalmente.
Vocé vai receber Exu Tiriri e através de seu Boiadeiro vocé vai retirar os
problemas das pessoas, curar as pessoas doentes. Mesmo assim eu ainda
duvidava. Desde os sete anos de idade que eu ja sentia isso fortemente
através do seu Zé Pelintra e estou até hoje com os espiritos, entendeu? (...)
(SANTOSb, 2018 — Mée Ana).

Com relacdo ao lado sexual de Exu, uma coisa € certa, caso de paixao e de separacéo
ficaram para ele resolver. H& varias situacfes de casais no terreiro que procuram ajuda para
encontrar uma solugédo para os seus problemas. Homens e mulheres que buscam ajuda dos

Exus e das Pombagiras sdo frequentes. Homens que desejam ter sua mulher de volta ou sua
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amante. Mulheres que buscam separar ex-marido e que desejam té-lo de volta. Enfim,
trabalham para juntar e separar a0 mesmo tempo. No municipio de Pindoba/AL, um caso de
um jovem foi tratado por Mée Ana,

(...) semana passada fiz um trabalho com um jovem do municipio de Pindoba
que estava com um problema pesado no casamento, foi traido pela sua
esposa, ja tinham sido vitimas de um trabalho mandado para separa-los e ele
estava totalmente perturbado, coisa séria. Fui la a casa dele e fiz um trabalho
que ao final ele estava em poca de agua que tinha escorrido do seu corpo,
nunca vi tanto suor saindo de um corpo daquele jeito. Era uma carga de
inveja nele, olho gordo, olho mal sob a vida dele. Foi coisa ruim em cima
dele, uma maldade que veio para destruir a vida dele e de sua familia,
destruir tudo, casamento e a vida dele. Tracaram um trabalho pra ele.
Enviaram uma coisa, espiritos malignos que foram tragados para vir em cima
dele, entendeu? Estava perturbado, foi trabalho mandado mesmo. Trabalhos
foram feitos em cima da sua perturbacdo. Aquele rapaz teve seu casamento
destruido através de trabalhos que fizeram para ele ficar extremamente
perturbado, sem rumo. Ap6s uma forte invocacao, ficou molhado de suor da
ponta do pé a cabeca, ao ponto de molhar todo o chdo com uma poca de
suor. Palido, tremendo-se, sem conseguir falar, foi libertado daquele mal por
meio de fortes invocacdes. Olho grande, inveja, maldade, destréi qualquer
pessoa. O casamento daquele jovem foi tracado por um feiticeiro, por
alguém gue morreu de maldade, parte vinda da magia negra, de coisa ruim
tracada em cima dele pelo mal enviado em sua direcdo para destrui-lo. Mas,
apesar de tudo, ele foi libertado, curado, teve retirada sua perturbacdo por
meio dos Exus que atuaram em mim. Eu tirei aquele mal, ele foi curado, seu
casamento ndo foi destruido. Foi assim que aconteceu (SANTOSh, 2018 —
Mée Ana).

’ 6

Aquilo que é “tracado pelo feiticeiro” significa “o mal enviado”, “o maligno”, “a
magia negra feita”. Uma pessoa que morreu erradamente, por exemplo, uma pessoa que foi

2

sempre da maldade, esse espirito & “tracado pelo feiticeiro”, enviado por ele para o corpo da
pessoa a fim de causar-lhe o mal e fazendo-a vir a dbito. Foi o que aconteceu com aquele
jovem que atuou neste episddio acima. Percebi que 0 “mal enviado” dizia respeito as
questdes de relacionamento conjugal e Exu trabalhou para resolver o caso da separacdo.
Houve uma busca da forca de Exu para reatar o casamento, para recompor a afetividade entre
o casal. Exu atuou diretamente no caso por meio da intervencdo da Méae de Ana gue o invocou
fortemente para resolver a situacdo desesperadora daquele jovem. Houve um reconhecimento
dos atributos sexuais de Exu ali. Recorreu-se a ele, pois “casos amorosos” sao resolvidos por

ele mesmo e pela sua companheira Pombagira.

95 Situado a 17 km de Vigosa/AL.
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A conversa prosseguiu e desembocou no aspecto da “incorporagdo”. Para Mée Ana,
Pombagira, na maioria das vezes, baixa em mulher. Desde crianga sempre via as
“incorporagdes” predominantemente ocorrendo em mulheres. Mas, “baixava” também em
homem casado, heterossexual. Liderangas masculinas quando incorporavam Pombagira, nos
casos em que a Mde Ana acompanhou no passado, ndo demonstravam o lado feminino da
entidade. N&o rebolava, ndo “quebrava” a mao, ndo as colocava na cintura, ndo possuia
qualidades femininas. O Pai de santo ficava “normal”, “incorporado”. N& demorava 0

processo da incorporagédo. Segundo ela,

(...) desde crianga, eu mesmo, sO presenciei com maior frequéncia
Pombagira baixando em mulher; incorporar mais em mulher. Também vi
homem casado incorporar a Pombagira Luziara, meu tio mesmo, a
incorporava. Quando ele a recebia ndo rebolava, ndo ficava com afei¢do
feminina ndo, entendeu? Ele ndo ficava com o que a gente chama de trejeitos
de mulher, ficava ndo. Ficava no seu lugar, tomava sua cerveja e ia embora
logo, ndo demorava. Hoje em dia, tem muitos travestis, gays, tem muitos
mesmo. No meu tempo de crianga ndo tinha tanto na religido. Exu e
Pombagira ndo tem nenhum preconceito com homossexuais. Exu baixa em
gay também e a Pombagira baixa em homem casado, homem mesmo (...)
(SANTOQOSD, 2018 — Mée Ana).

Mae Ana disse que os Exus ndo sdo contra aos homossexuais. Eles respeitam cada
orientacdo. Cada filho segue sua vida, seu destino como deseja. Existem filhos de santo
homossexuais no terreiro, em todos os terreiros da Vicosa ha homossexuais. Existem
liderancas homossexuais e transsexuais ali. Mas, isto ndo significa dizer que Exu e Pombagira
deixam o0 homem ou a mulher “mais fogosos”. Méae Ana ndo acredita nisso.

H& mais de trinta anos, ainda jovem, ndo via Pombagira Luziara “baixar” no
“homem-macho” e deixa-lo como se fosse um “travesti”, um “homossexual”. Disse ainda
gue “(...) na atualidade muita coisa mudou nos rituais. Vemos a Pombagira Luziara — que hoje
em dia sdo dezenas —, “baixarem” nos homens e deixarem feitos homossexuais/gays. Onde ja
se viu isso?” No meu terreiro ndo se trabalha com Pombagira Luziara (...) (SANTOSb, 2018 —
Mé&e Ana). . Segundo ela, existem muitos casos sexuais que sdo frutos da prépria natureza
humana, nos quais filhos de santo atribuem aos Exus e as Pombagiras. Tem filha de santo que
costuma fazer “coisa errada” como se “atirar nos bragos dos homens”, se “prostituir” e diz
que foi a Pombagira atentando e impulsionando-a a cometer aquilo. E preciso atentar para as

situacOes que ocorrem no cotidiano dos terreiros, pois
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(...) tem gente que diz por ai que quando a mulher esta com fervor, atras de
homem, toda fogosa, correndo atras de homem é a Pombagira que esta
fazendo isso nela. N&o acredito nisso, acho que é mentira. E a propria
mulher que faz isso, entendeu? Muita coisa que acontece ndo tem nada a ver
com eles, mas as pessoas atribuem a eles essas historias. Seu Zé Pelintra foi
homem namorador, chefe das Pombagiras, morreu no cabaré cheio de
mulher, ele é gala, mas ndo baixa no seu cavalo pra fazer coisa de sexo (...).
Os Exus sdo fogosos? Sim, eles sdo mesmo, mas isso vem desde a época que
eles eram vivos e andavam na terra. Eles descem, bebem, dancam, sdo
alegres, mas ndo tiram liberdade, ndo jogam nenhuma liberdade aqui, pelo
menos, no meu saldo. A depender do trabalho feito, 0 homem pode ficar com
impoténcia sexual e a mulher sem vontade, com fraqueza de sexo. Ja fiz
trabalho aqui dessa natureza, ja trabalhamos nisso (...) (SANTOSb, 2018 —
Mée Ana).

Mae Ana disse que Seu Zeé Pelintra, por exemplo, 0 homem mais namorador dos Exus
que morreu no cabaré, chefe dos Exus, comandante das Pombagiras, ndo anda correndo atras

de mulher ou fazendo coisas ligadas ao sexo por ai. Para ela,

(...) muitas imagens que se tem hoje em dia dos Exus e das Pombagiras sdo
coisas da forma que fizeram. Quero dizer com isso que sdo coisas que 0S
homens fizeram, criaram muita imagem deles. Eu tinha uma taca no formato
de um corpo de Pombagira, toda nua, tinha uma parte das partes intimas. Ja
vi velas com formatos de pénis e vagina. Tem Pombagira sé de calcinha,
Exu s6 de cueca, sem camisa. Pombagira ja ficou pra resolver trabalho de
separacao, casal que ndo dar certo, homem ou mulher que se separou, teve
problema no casamento, no amor, teve alguma paixao, algo errado na vida
amorosa, entendeu? Homem procura, mulher procura, sempre fago trabalho
aqui com essas coisas. Dizem que EXu € raparigueiro, eu ndo gosto muito
disso ndo. Aqui no meu saldo ndo trabalho assim. Aconteceu um caso aqui
gue uma mulher se apaixonou por Boiadeiro chamando ele de gostoso. Veio
para um toque a procura dele dizendo que estava apaixonada pelo Mestre
Boiadeiro. Quando ele incorporou em mim disse pra ela que lhe respeitasse,
exigiu respeito, disse que ela esquecesse, pois ndo era desse mundo e que
ndo vinha pra ficar. A mulher foi repreendida e convidada para sair do togue
na hora. Aconteceu esse caso aqui. Tem caso humano que as pessoas
atribuem aos espiritos, mas ndo é assim. (...) (SANTOSb, 2018 — Méae Ana).

Conforme visto acima, muitas imagens que foram elaboradas através dos tempos sobre
Exu ndo passam da imaginacdo humana. Pombagiras com seios descobertos e quase despidas,
bem como Exus sem camisa, musculosos e sexy, sdo criacfes dos homens. Essas imagens ndo
significam dizer que foram assim no passado. A imagem gigante da Pombagira Espanhola,
Rainha das Matas, Rainha do lar, a qual ocupa lugar de destaque no terreiro, veio apenas com
uma pequena calcinha, mas ao “incorporar” no seu “cavalo” em uma determinada ocasido,

pediu para vesti-la, pd-la um vestido longo com bastante brilho e vermelho forte,

82



(...) minha rainha do lar é a Pombagira das Matas, a Espanhola como
chamam. Quando ela chegou aqui veio s6 de calcinha bem pequena. Um dia
quando ela incorporou em mim pediu para que fosse vestida e depois disso
tive que fazer um vestido vermelho longo para ela. Ela estd aqui com o
vestido limpo e todo enfeitado. Quando preciso lavar seu vestido tenho que
cobri-la com outro, pois ela ndo quer ficar despida, ndo gosta, nunca gostou
disso. Eu mesmo fagco seus vestidos, sou costureira, faco as roupas das
minhas filhas de santo (...) (SANTOSD, 2018 — Mae Ana).

A tentativa de “cobrir a nudez” da Pombagira das Matas nao me parece obedecer aos
valores/padrdes sociais vigentes. Pelo contrério, entendo que seu vestido suntuoso e joias
diversas s6 reforcam o carater sensual e atraente da Mulher da Liberdade.

Hé& quarenta anos mais ou menos ja desciam os Exus e as Pombagiras. Sempre vinham
atender. Hoje em dia, Mae Ana disse que ha muito fingimento. Lideres que dizem estar
incorporado, mas na verdade ndo estdo. Presencia-se em alguns terreiros filhos de santo que
se dizem incorporados por Exu, mas € tudo mentira, desabafou Mée Ana. Muita coisa mudou
de l& para ca. Havia maior respeito e seriedade na Umbanda antiga. Exus sempre desceram
nos seus “cavalos”. Hoje muita gente pensa que a pessoa esta incorporada, bastou expressar
uma “cara feira” ou um “engasgo” e logo pensam que esta com o espirito. Muitos tém medo
de Exu porque ele pega pesado, ndo alisa ninguém. Os Orixas também sdo a mesma coisa, por
iSso ndo se deve brincar com as coisas deles. Para se ter uma ideia, Exu pode através de um
trabalho bem feito deixar um homem com impoténcia sexual, bem como uma mulher
indisposta para o sexo. Trabalhos ja foram feitos neste sentido. Segundo ela, casais ja
realizaram esse tipo de trabalho e deu resultado no homem e na mulher, nos dois casos. A
forca de Exu ligada ao sexo foi reconhecida. Ele pode separar e juntar um casal perturbado.
Pode também despertar o apetite sexual e dissipa-lo ao mesmo tempo.

O sexual ali é reproduzido em diferentes formas. Esta atrelado ao proprio instinto
humano, fazendo parte do comportamento humano que se refugia nas forcas do além a fim de

encontrar solucBes para seus apetites diversos.

3.3. O olhar do Pai Balaio

Tomando café com o senhor José Edson dos Santos, (Pai Balaio, 48 anos)®, Pai de

santo ha 18 anos no Centro Espirita S8o Jodo Batista, localizado na conhecida “Rua da

% SANTOSa, José Edson dos. (Pai Balaio). Entrevista realizada nas dependéncias do Centro Afro-brasileiro Sao
Jodo Batista, Vicosa/AL, em 04 de novembro de 2018. Duracéo: [48:03mn].
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Serraria”, filho do tradicional terreiro da Mae Margarida (em memoria), no municipio vizinho
de Cajueiro, afirmou ter aprendido que Exu tem principio sexual. No terreiro predomina o
sexo feminino, em sua maioria casada, com faixa etéria que varia entre trinta e setenta anos.
Funciona na sala de sua residéncia, um cémodo pequeno que ndo comporta mais de trinta
pessoas. Iniciamos a conversa e o Pai Balaio j& foi dizendo que Exu é infernal, é da rua, das
encruzas, sem moradia fixa. Exu recebeu seus nomes na rua, nas suas moradas diversas. Ha
uma quantidade infinita de Exus que escapam ao conhecimento de qualquer médium. Se um
Pai ou Mée de santo disser que conhece a todos 0s Exus, entdo tera que trabalhar com o
inferno inteiro. As pessoas que estdo fora da tradicdo umbandista ou candomblecista ndo
entendem sobre 0s Exus e Pombagiras, mesmo alguns filhos de santo também ndo sabem
conversar sobre 0os Exus. Muitas pessoas ndao tém nocdo do que eles sdo. Ha4 uma infinidade
de Exus, ndo se pode contar suas falanges, grupos e subgrupos distribuidos na Umbanda. Exu
no Candomblé é uma coisa, na Umbanda e Quimbanda ja é outra coisa, afirmou.

Desde sua epoca de crianga, ha quarenta anos, os Exus e Pombagiras ja baixavam nos
terreiros. Naquele tempo desciam até em mesa branca ou de jurema. Dancavam, bebiam,
fumavam, brincavam e atuavam pra valer. N&o tinha o barulho que se tem hoje, até porque
ndo era permitido bater tambor para todo mundo ouvir como se faz na atualidade. Naquela
época existia mais temor, maior seriedade. As pessoas trabalhavam seriamente, com maior
respeito. Bastava sentar em um tamborete, bater num balde la na antiga “rua da palha”, na
fazenda Capricho, no municipio de Cajueiro®, que eles baixavam no saldo. No passado as
pessoas tinham mais medo de Exu, era diferente se comparar a realidade atual. A perseguicédo
policial e o preconceito gritante da sociedade pareciam corroborar para maior seriedade nas
cerimdnias. N&o se brincava com essas coisas. Pai Edson continua conversando abertamente
dizendo que em seu terreiro procura zelar pela seriedade e temor aos espiritos e que tem muita

gente que fala de Exu e de Pombagira, mas ndo sabem o que estdo falando. Segundo ele,

(...) muita gente fala de Exu e de pombagira, mas ndo sabe o que eles séo,
nem o que significam, muito menos, como eles trabalham e atuam na
religido. Tem muita gente que nem sabe diferenciar, Candomblé, Umbanda,
Quimbanda e as outras praticas existentes Brasil afora. A mesma coisa
acontece com relagdo as entidades. Exu aqui pode ser uma coisa, 14 em outra
nacdo pode ser outra. Cada um vé de uma forma. Para mim ele é um
guardido. S&o os guardides dos Orixas e precisamos dele para puxar uma
corrente branca, seja ela qual for mandada, enviada. Ele trabalha para o bem
e para o mal a depender de quem trabalha com ele. Nao uso Exu para o mal.

%7 Situado a 18 km de Vigosa
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Trabalho com ele para a minha precisdo. Vem alguém l& de fora com uma
corrente branca, coisa ruim, perturbacéo, entdo eu me agarro com Exu e 0s
Orixas que sdo seus chefes para puxar aquela corrente branca, libertar a
pessoa, cura-la, livra-la do mal, entendeu? Entdo, é por isso que preciso dos
Exus. Eu trabalho de um jeito, outros médiuns trabalham de outro jeito. Exu
tem forca. As Pombagira sdo esposas dos Exus, sdo companheiras dos
guardiBes. Os Exus guardam aqueles que precisam deles, sdo comandados
pelos Orixas, recebem ordem deles. Recorre a Exu e ele recorre aos Orixas.
N&o trabalham independentes, pelo contrario, um depende do outro para
atuar no mundo e, assim, resolver as demandas advindas no terreiro ou em
outro lugar se for o caso (...) (SANTOSa, 2018 — Pai Balaio).

Conforme visto acima, Pai Balaio entende que os Exus sdo guardides dos Orixas. E
preciso ter eles na corrente para puxar, seja a corrente que for. Puxar a corrente branca
(demanda da maldade enviada para derrubar uma pessoa) para deixar a pessoa boa, curada.
Sua admiragédo por Exu € por causa da sua forga, por causa da sua agdo, pois “Ele me sustenta
- da o pao de cada dia, sustenta minha familia” -, nd0 se sabe ao certo suas origens historicas,
mas vém da Africa antiga. Pai Balaio perguntou: “qual é o Pai ou Mie de santo que ndo
trabalha com Exu no seu terreiro? Se ndo trabalha, € melhor fechar seu terreiro, pois se tem
direita, tem esquerda, as duas partes tém que existir’” (SANTOSa, 2018 — Pai Balaio).
Segundo ele, criaram um imaginario no qual Exu traz medo. O dialogo sincero passa pelas
origens incertas de Exu e suas infinidades no arcabouco ritualistico da religido, bem como seu
lado esquerdo e papel de guardido comandado no culto. De acordo com o Pai Balaio,
antigamente parece que existia maior seriedade no lidar com Exu, pois até em mesa branca ele

baixava e atuava. Para ele, os Exus

(...) foram escravos gque tomaram seus rumos, sdo comandados por seus
superiores, mestres. De escravos passaram a ser guardides e como guardides
tomaram seus destinos como Exu Tranca Rua, por exemplo, é o senhor das
ruas e das encruzilhadas; Exu Caveira como o senhor dos cemitérios; Exu
Corre Campo como o senhor dos campos, dos pastos, enfim; se
encarregaram de suas tarefas destinadas e guiadas pelos Orixas. Quando
penso em Exu logo vem em minha meméria guardiGes comandados pelos
Orixas. Dizem que Exu ndo dar nada a ninguém, mas tudo o que eu tenho
devo aos Exus, pois sdo eles que me sustentam que me dao o pdo de cada
dia, minha sobrevivéncia. O pouco que eu ganho ajeito eles comprando umas
velas, uns cigarros, uma cachacinhas para cuidar deles, pois quando alguém
vier aqui em busca de seus trabalhos, eu estar preparado e eles bem cuidados
para assim agir naquele problema, sabe como é? Se Exu ndo fosse um bom
espirito eu ndo estaria com o meu terreiro ha dezesseis anos trabalhando e
aprendendo com eles a cada dia. Se chegar uma pessoa aqui agente trabalha
para curar, para resolver seu problema (...) (SANTOSa, 2018 — Pai Balaio).
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De notar o reconhecimento do Pai Balaio pelos trabalhos advindos das forgas dos Exus
e sua atuacdo direta na sua sobrevivéncia pessoal e familiar. Aqui o cuidado, a reveréncia, o
temor, a dedicacdo e apreco pelas coisas de Exu, afinal, o cuidado é reciproco conforme sua
fala. Ele faz algumas criticas aos seus colegas de religido no sentido de discordar de algumas
visdes e do proprio jeito de “fazer a religido”. Para ele, 0 importante é seguir a tradicdo dos
seus antepassados, 0 movimento antigo da religido dos escravizados africanos que por aqui

andaram um dia. Disse que na sua infancia

(...) ja se trabalhava com Exus e Pombagiras no terreiro. Meu terreiro é do
tronco de angola, é anagd, coisa antiga, dos antepassados. Zelo pelas coisas
antigas, agora tem muitos terreiros que trabalham como querem, tem sua
forma e sua mentalidade. Antigamente quando eu participava do terreiro da
minha Madrinha Margarida, 14 no municipio do Cajueiro, préximo daqui, ela
tinha muita seriedade, sempre guardava seus costumes antigos e trabalhava
com muito respeito e compromisso. Hoje em dia parece que as coisas estdo
andando para trds. Tem muita coisa que foi mudando na Umbanda. Cada
terreiro trabalha de um jeito, entende? Cada lider trabalha conforme seu
entendimento. Nao existe uma pratica Unica e exemplar, igual para todos os
terreiros. Ha uma diversidade de préaticas, de rituais, de crengas nas
entidades, de mitos e histdrias que giram em torno de Exu. Cada médium
tem sua forma de perceber os trabalhos espirituais. Eu tenho meu jeito de
trabalhar na religido (...) (SANTOSa, 2018 — Pai Balaio).

Para o Pai Balaio, antigamente as pessoas temiam mais 0s espiritos, tinham mais
respeito para com os trabalhos espirituais. Hoje em dia, segundo ele, tem muita gente que leva
mais na brincadeira. Foi preciso adentrar no principio sexual de Exu para que assim, a
conversa tomasse outros rumos. O poder sexual de Exu, seu lado dado ao sexo foi comentado.

Para o Pai Balaio,

(...) a Pombagira que é um Exu feminino é mais fogosa, isto é fato. E uma
caracteristica propria da mulher, ndo é? Ela sempre é mais animada, com
maior liberdade, dada ao sensual, ao sexual. Piadas e palavras eréticas
muitas das vezes sdo expressdes da pessoa e ndo da Pombagira ali presente
na sua matéria. Pombagira é insaciavel, sabe-se disso. O imaginario popular
acabou criando muita coisa pejorativa para lidar com essas questdes. Muita
gente saiu falando mal da esquerda da Umbanda; muita gente no préprio
terreiro ndo ¢é dado ao lado esquerdo da religido, mas desconhece a realidade
da nossa prdépria histéria. Em vida os Exus eram dados ao sexo, mas agora
que sdo invisiveis de outro mundo ndo deve acontecer mais isso. Os seres
humanos tém suas paixdes, seu amores, Seus Sexos, mas a0 morrerem sera
diferente, a mentalidade serd outra coisa. Mesmo assim, foram os Exus
enquanto eram vivos e andavam vagando na terra. O que acontece é que as
pessoas deram nomes a Exu atribuindo-lhes caracteristicas que néo
condizem com suas origens propriamente ditas. Eu mesmo néo sei te falar
sobre a historia deles, mas sei que eles viveram um dia e atuam hoje entre
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nds. Atitudes humanas ndo podem ser confundidas com atitudes espirituais.
E bom atentar para esse detalhe. (...) (SANTOSa, 2018 — Pai Balaio).

Disse ainda que muitas atitudes que se atribuem a Exu sdo na verdade, expressoes
puramente humanas, pois desde 0s tempos antigos inventaram muitas histérias sobre os Exus
atribuindo-lhes coisas erradas e facanhas inimaginéveis. Segundo ele, “se um Exu baixar em
um ‘cavalo’ e 0 mesmo agir de forma libertina, desrespeitosa, com putaria — desculpe a
palavra — ndo acredito ser a atitude do espirito, mas da propria matéria, entendeu?”
(SANTOSa, 2018 — Pai Balaio). De acordo com sua fala, a matéria (o/a filho/a de santo) se
tiver caracteristicas dadas a libertinagem, obviamente que ela estara propensa a desenvolver
no ato do processo de incorporacdo atitudes eroticas, sensuais, esdrixulas, por exemplo.
Sobre a questdo da incorporagdo entre homossexuais nos terreiros abordada acima com Pai
Bastinho e Mée Ana, Pai Balaio disse que se trata de um assunto polémico o qual muita gente
fala sem entender direito. Para ele,

(...) a Pombagira desce no homem, rebola, danca, se requebra todo,
“quebra” as maos, veste saia/vestido, coloca tiara, brincos, batons, bebe
numa taca sua cerveja, da gargalhada estridente agindo como uma mulher
euférica e atirada, mas o filho de santo, nem por causa disso, deixa de ser
homem, casado, pai de familia, aquele que ndo é homossexual, entendeu o
que quero dizer? As vezes os espiritos dizem que suas matérias s&o homens-
macho j& para ndo confundir aguele momento no ritual. Sabemos que Exu
tem ligacdo direta com o sexo, mas ndo significa dizer que o filho de santo
vai sair aprontando por ai e dizendo que foi Exu quem mandou Pombagira
ndo tem nada a ver com sua orientacdo sexual e dos seus filhos de santo.
Elas se preocupam com aquilo que vai trazer para seus filhos ndo com aquilo
que eles sdo ou deixam de ser do ponto de vista sexual. As Pombagiras
Maria Navalha, Cigana, Luziara, por exemplo, descem na minha matéria,
mas elas dizem que seu cavalo ¢ ‘homem’, ¢ seu ‘moleque’. Eu nunca ouvi
espirito dizer que é contra isso, aquilo. Pombagira baixa em todos, mas tem
gente que gosta de falar muito por ai que Pombagira s6 baixa em quem é
homossexual, mas isso & conversa, como eu disse, baixa em mim, mas eu
ndo sou homossexual, entendesse? (...) (SANTOSa, 2018 — Pai Balaio).

Compreendo aqui que a dinamica sexual de Exu é cada vez mais humana e
sobrenatural ao mesmo tempo. Gera processos relacionais penetraveis entre 0 mundo material
e imaterial. Forca atrativa e envolvente no cotidiano da religido e das experiéncias humanas
acompanhadas do magico-religioso, gerador de aparentes conflitos, mas que acaba circulando
e retornando ao seu ponto de partida: o desejo interior de estar cada vez mais perto da sua

forca superior, reguladora do seu viver. No olhar do Pai Balaio, Exu atende ao pedido de
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quem lhe pede auxilio. J& realizou muitos trabalhos amorosos no interior do seu terreiro.

Conforme disse,

(...) as pessoas me procuram para fazer diferentes trabalhos com Exus e
Pombagiras. Eles atuam diretamente nas questbes amorosas e de
relacionamentos podendo trabalhar de varias formas, como exemplo, ajudar
e atrapalhar uma relagdo. Pode trabalhar para deixar um homem com
impoténcia sexual ou agir num caso para tirar a amante da vida de uma
pessoa. Pode também deixar o0 homem afoito, virado nas coisas do sexo. A
Pombagira deixa a mulher da mesma forma. Suas simbologias séo diversas
(...) (SANTOSa, 2018 — Pai Balaio).

Na sua fala existem semelhangas com as falas do Pai Bastinho e da Mae Ana, pois
ficou clara a atuagcdo precisa dos Exus e Pombagiras no quesito sexualidade que pode
vitalizar-se e, a0 mesmo tempo, esvaecer-se. Ele ndo acredita que o0s Exus sejam
raparigueiros, namoradores. Pai Balaio, conforme se vera a seguir, compactua com 0 mesmo
pensar da Mae Antdnia que também néo identifica em Exu seu lado de mulherengo. Mesmo o
Exu-mulher sendo “fogosa” e “insaciavel” e estando ligada ao “sexo” e “simbologias
diversas”, aqui, ao que parece, ndo pode ser mulherengo, tampouco, namorador ou libertino

de primeira.

3.4. O olhar da Mae Tonha

Sento com a senhora Antonia Vieira de Aradjo (79 anos, Mae Tonha)®, no Centro
Espirita Sdo Jorge, localizado no conhecido Conjunto Sant’Ana, Méae de santo ha sessenta
anos. Mde Tonha recebeu ensinamentos juntamente com o Pai Bastinho, inclusive passaram
alguns anos na década de 1980 trabalhando juntos. Seu terreiro foi construido ao lado de sua
residéncia e passou por uma grande reforma no ano de 2016. Comporta cerca de trinta
filhos/as de santo. Mde Tonha teve que sair de Vicosa no andamento desta pesquisa, por
motivos de saude e familiares, indo passar alguns meses no interior de Minas Gerais. Suas
filhas informaram que o terreiro esta sem atividade desde maio de 2018 e que ndo tem prazo
para retomar os servigos e atendimento ao publico.

Mae Tonha disse que em muitos casos, tem filho de santo que esta com interesse em

alguém e as vezes quando estd no processo de incorporacao, solta liberdade para uma filha de

% ARAUJO, Antonia Vieira de. (M&e Tonha). Entrevista realizada nas dependéncias do Centro Espirita Sdo
Jorge, Vicosa/AL, em 17 de novembro de 2017. Duragdo: [40:41mn].
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santo. Mas, acontece, segundo ela, que ndo é o espirito que estd com interesse, é a propria
pessoa. No seu terreiro ndo gosta de “bagunga”. “Dangar” ¢ “brincar” sdo uma coisa, ficar
com “outras liberdades” ¢ outra coisa completamente diferente. Tem terreiro que extrapola os
limites do toque. Acabam bebendo muito, soltando palavrées, liberdade alheias e, em alguns
casos, saem até brigas no seu interior. Segundo ela, “aqui no meu terreiro eu ndo gosto de
enxerimentos ndo! Tem gente que fica com... licenca da palavra... com fogo, se atirando nos
bracos dos outros e depois sai dizendo que foi Exu ou Pombagira que fez isso, aquilo”
(ARAUJO, 2017 — Mée Tonha). Para ela, nas terras da Vigosa 0 negécio ¢ Umbanda com
Quimbanda, anag0 antigo, de tradigdo dos antepassados e que tem maior zelo pelos costumes.
Disse ainda que tem Umbanda que prefere trabalhar com mel e dendé, em alguns casos,
colocam sangue no prato, mas nem toda Umbanda trabalha com sangue, em Vicosa se curia®.
Ao ser perguntada sobre os Exus e sua atuagdo no terreiro, disse que eles s&o comandados
pelos Orixas e que precisam receber obrigacdo para atuarem nas causas diversas. Desse

modo, 0s Exus sao

(...) comandados pelos santos, pelos Orixas. Eles precisam de permissdo para
trabalhar, obedecem a ordens expressas para andarem por aqui. Quem deve
alguma obrigacdo a eles precisa cumprir pagar o que deve para assim, ser
beneficiado com suas a¢es. Todos os salGes de Vigosa trabalham com Exus
e Pombagiras. Todo mundo aqui faz curia. Trabalha com ebo, trabalha com
obrigacdo. Nossa religido aqui € ebdrica que significa trabalhar com a linha
de esquerda, com Exu, com a magia negra, com a Quimbanda. As pessoas
buscam ajuda e os Exus resolvem. Tem caso de casamento, separacio,
paixao, infidelidade, esfriamento no amor, problemas com familiares, filhos,
traicdo, doenca, desespero, coisa ruim, tudo isso tem trabalho para resolver.
Exu tem forga para atuar em cima desses casos. No terreiro sempre aparece
demandas assim e ndo param de chegar. Por isso, € necessario estar
alimentada e alimentar os espiritos para que eles nos ajudem e deem forca
para trabalhar e ajudar as pessoas que nos procuram. Trabalhar com Exu
exige seriedade e compromisso. Desde minha época de crianca ja se
trabalhava com a linha de esquerda. Aos sete anos de idade eu via 0s Exus e
Pombagiras baixando no saldo que os meus pais frequentavam. Os espiritos
vinham beber, dancar e comer no terreiro. Naquele tempo tinha mais ordem.
Algumas Mée de santo antigamente ndo gostavam de trabalhar muito com a
linha de Exu, pois achavam muito pesada, geradora de muitos compromissos
(...) (ARAUJO, 2017 — Mae Tonha).

O retorno as origens, as tradicdes dos antepassados ficou claro nas falas até aqui
alcadas. Na fala da M&e Tonha Quimbanda e Umbanda néo se separam. O processo relacional

entre as entidades e os filhos de santo também foi enfatizado, pois € preciso alimentar para ser

% gacrificios volitivos de animais.
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alimentado, cuidar dos Exus para eles cuidarem de vocé. Com relacdo ao poder sexual de Exu

na religido, Mée Antonia disse que

(...) uma filha ou filho de santo que fica com liberdade para com as pessoas
no momento da incorporacdo, soltando palavrées, dando liberdade,
apresentando comportamentos estranhos como se atirar nos bragos dos
outros, beber desenfreadamente e soltar piadinhas com frequéncia, é da
pessoa mesmo, nao venham dizer que foi o espirito que fez safadeza ali —
com licenga da palavra. A desculpa é dizer que Exu gosta da safadeza, do
sexo. Sempre procuram atribuir a Exu seu lado namorador, de enxerimentos,
de liberdade. Sei, claro, que Exu tem sua ligagdo com o sexual desde os
tempos antigos, mas ndo vamos misturar as coisas. Hoje em dia virou
bagunga muitos toques por ai. Aqui eu ndo trabalho dessa forma. Respeito
aqui esta em primeiro lugar. VVocé vem, participa, bebe, come e ndo ver nada
de enxerimentos ou coisa parecida com minhas filhas de santo. Estou nessa
idade e nunca vi o que vejo hoje em dia por ai se fazendo dentro da religido
da Umbanda e em outros lugares. Aqui na Vigosa mesmo, tem lugar ai que
mais parece uma bagunca e ndo um ritual de Umbanda. Religido é coisa
séria e 0s espiritos mais ainda. Eles € que devem ser mais respeitados aqui.
Os Exus sdo sérios, coisa séria (...) (ARAUJO, 2017 — Mée Tonha).

Mae Antdnia, a meu ver, ndo se referiu a pudor, moralidade ou coisa parecida, mas ao
comportar-se com decéncia (sem “enxerimentos”) o que ndo significou a auséncia do carater
sexual de Exu. Pelo contrario, a sexualidade foi identificada na sua fala. Sua critica se referiu
a alguns casos particulares que ela mesma presenciou por onde andou e ouviu falar. Exu tem
seu lado sexual conforme percebido. Sobre as Pombagiras, Mde Tonha afirmou que elas “(...)
sdo mulheres dos Exus, trabalham com eles, andam com eles. Sdo damas da noite, mulheres
das ruas e das encruzas que trabalham nos casos de amor. Sdo fogosas, exalam liberdade,
sensualidade e amor, resolvendo casos de casamento e¢ de natureza da paixdo” (ARAUJO,
2017 — Mae Tonha). Do outro lado, uma Pombagira cheia de liberdade, mas talvez, “vigiada”.
O sexual constituiu-se um fato observavel aqui. A relacdo entre os sexos € uma realidade
nessa dinamicidade. Méae Tonha disse que tanto homossexuais quanto heterossexuais nao
recebem distingdo no terreiro pelos espiritos. Mulher e homem recebem Exu da mesma forma.

No que diz respeito aos servicos magico-religiosos recorrentes aos Exus e Pombagiras
no interior do terreiro disse que ja realizou inimeros trabalhos voltados para os casos de

separacao, traicao e relacionamentos em crise. Segundo Mée Tonha,

(...) pessoas me procuram quase toda semana para resolverem seus
problemas conjugais de toda sorte. Aqui néo trabalho para fazer o mal a
ninguém, se ndo posso ajudar entdo ndo atrapalho a vida de ninguém. Agora
se a pessoa quiser trabalhar com o lado da magia negra, pode trabalhar, o
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negdcio é a intencdo de quem faz esses trabalhos, sabe como é? Eu procuro
trabalhar direito durante todos esses anos de Umbanda. Minha linha é
Umbanda com Quimbanda; trabalha é com Exu e com as Pombagiras. Os
servicos sdo feitos e as pessoas tém saido satisfeitas com meus trabalhos,
todo mundo me conhece na Vigosa, trabalho certo e com seriedade. No meu
saldo ndo gosto de muita folia ndo. Exu desce, Pombagira desce nos meus
filhos de santo, desce na minha matéria e trabalha direito. O povo vem aqui e
ndo reclama até agora. Exu vem ajudar; ajudar casamento que anda
desconcertado, ajudar o casal que anda brigando muito, ajudar a pessoa a ser
feliz nas coisas, entendeu? (...) (ARAUJO, 2017 — Mée Tonha).

No terreiro da Méde Tonha também vém consulentes a procura das forcas dos Exus e

Pombagiras para lidarem com questdes ligadas ao matriménio e relacionamentos diversos.

Sua experiéncia como Mae de santo no contexto de Vicosa, da mesma época do Pai Bastinho,

atrai muitas pessoas da cidade e dos municipios vizinhos. Segundo ela, trabalhar sério requer

muitos compromissos e dedicacdo para que as coisas acontecam como devem acontecer,

resolvendo os problemas advindos. De acordo com Mae Tonha,

(...) trabalhar com Exu requer compromisso dobrado. A gente tem que dar
comida para ele se alimentar e ficar mais forte e, assim, responder nossos
pedidos com rapidez. Eu tenho que fazer o que ele pede; seguir na sua
direcdo para que eu fique preparada, fortalecida, com o corpo forte para
trabalhar nas coisas, nas demandas pesadas nos problemas que aparecem. Se
eu nao me alimentar, quer dizer, ndo cumprir com minhas obrigacdes, entao
levo surra, levo chicote deles. Conheco muita gente que ja levou coro dos
Exus porque ndo fazem suas obrigaces, ndo procuram ser reto no trabalho
deles. Se uma pessoa deixa de cumprir as coisas solicitadas por eles, entdo
ela vai ter que aguentar o coro deles, porque ela ja sabe o que eles sdo. Se a
filha de santo sabe e ndo faz ai tem que se entender com eles, entendesse?
Procuro seguir na trilha, fazer minhas coisas certas, sem ta errando, porque a
lapada vem. Uma pessoa chega no meu saldo desesperada, atormentada, com
0 juizo virado, entendeu? Tenho que ficar forte e meu espirito ficar forte
também para ele trabalhar em cima daquela perturbacdo. J& resolvi muitas
situagdes dificeis. Exu pode juntar um casal, resolver uma situacdo de uma
amante, enfim, ele, a Pombagira principalmente gosta de trabalhar para
resolver essas questBes ligadas aos relacionamentos das pessoas, procurando
resolver as crises e deixar tudo bem na vida delas. As Pombagiras resolvem
essas coisas, Vo direto aos casos das pessoas (...) (ARAUJO, 2017 — Méae
Tonha).

De notar também a aparente barganha espiritual existente entre os Exus e quem

trabalha com eles. Ante o exposto, percebi que a for¢a dos dois lados depende do “alimentar”.

Neste sentido, o alimento traz vigor para ambos atuarem na resolu¢cdo dos mais variados

problemas advindos ao terreiro. Lembrei-me do texto de Montero (1985) que quanto mais

intima for a relagdo entre os filhos/as de santo e as entidades, mais eles estardo protegidos;
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maior sera sua prosperidade, melhor saide, melhor sorte, melhor amor, melhor forca
espiritual e vital. A qualidade do/a filho/a de santo depende da sua proximidade com esses
seres divinos, forcas espirituais, as quais devem ser permanentemente alimentadas. Importa
ressaltar que ha um entrelagamento dos planos individual, espiritual e social. “Ora, tendo em
vista que os trés planos — individual, social e espiritual — constituem um todo orgéanico em que
seus elementos se encontram estreitamente associados, qualquer alteracdo numa esfera se
reflete imediatamente nas outras duas” (MONTERO,1985, p. 170).

Compreendo aqui que a linguagem encerra uma porcao de significacBes implicitas e
de limites imprecisos que vdo além de sua troca comum; sentido esse cujo destino ndo é outro
sendo, ter seu lugar no movimento de expressdo, que retoma a si mesmo para langar-se além.
A expressdo da linguagem modifica e transcende o fendmeno dado na percepcdo,
transcendendo-se a si mesmo, uma vez que seu movimento consiste sempre em atirar o objeto
nas fronteiras entre o visivel e o invisivel, sondando as relagbes entre os dois mundos.
Percebo o universo dos simbolos religiosos oferecendo aos adeptos uma linguagem cognitiva
da organizacao social dessa sociedade. Nesse sentido, a pratica magico-religiosa reinterpreta-
a, operacionaliza-a, transformando-a e apresentando-a como realidade viva e eficaz no
territorio sagrado da Umbanda alimentado pelos Exus e Pombagiras.

Para Bardin, todo pesquisar na tarefa de analise dos resultados deve lidar com os
estereotipos e estes, de acordo com sua definicdo (BARDIN, 2009, p. 45; 53), sdo as ideias,
imagens e representacdes que o pesquisador tem de coisas, pessoas e ideias partilhadas pelos
membros de um determinado grupo social. Segundo a autora, o estere6tipo mergulha suas
raizes no emocional e afetivo, pois esta ligado a predefinicdo por ele racionalizada, justificada
e criada no labor da andlise. Qualquer pessoa que faca entrevistas conhece a riqueza desta
fala, a sua singularidade individual, mas também a aparéncia por vezes tortuosa, contraditoria,
com “buracos”, com digressdes incompreensiveis, negagdes incdmodas, recuos, atalhos,
saidas fugazes ou clarezas enganadoras. Uma entrevista €, em muitos casos, polifénica
(BARDIN, 2009, p. 90). Bardin afirmou que o discurso, neste contexto, é toda comunicagédo
estudada em nivel elementar — palavras ditas — e em nivel de frases, proposi¢cdes, enunciados e
sequéncias. Segundo a autora, o discurso € considerado um dado, isto é, “enunciado
imobilizado, manipulavel, fragmentdvel” (BARDIN, 2009, p. 216). Além disso, com base na
autora, compreende-se também que discurso ndo é um produto acabado, mas um momento

num processo de elaboracéo da anélise de conteudo.

92



Existem profundas semelhancas nas falas das liderangas, uma vez que a Mae Antonia
passou 0s primeiros anos de sua vida iniciatica sob os cuidados do Pai Bastinho e compactua
com a maneira de pensar do Pai Bastinho. M&e Ana vem de tradi¢do familiar, seu Tio era Pai
de santo muito conhecido na cidade desde a decada de 1970. Pai Balaio teve seus
ensinamentos no tradicional terreiro da Mae Minervina, no municipio de Cajueiro nos anos de
1990. Percebi que sdo quatro terreiros que compactuam em sua maioria, das mesmas praticas
e maneiras de ver sua cosmologia religiosa, pois mesmo com uma aparente censura dos
comportamentos de Exu e, por sua vez, dos seus filhos de santo, a dinamicidade sexual n&o
escapa dos seus olhares. Mesmo ouvindo que Exu ndo gosta “dessas coisas”, ouvi também
que Exu “é dado a essas coisas sim”. Tudo isso mostrou claramente a forga ambivalente de
Exu que mais une do que separa os discursos religiosos no territorio sagrado da Umbanda
vicosense. As experiéncias vividas aqui produzem sentimentos de pertenca e respeito a
religido. Agora sera preciso entrar na “gira” e perceber a dindmica de Exu no espa¢o sagrado
da Umbanda.
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4. TERRITORIO SAGRADO DOS EXUS NA UMBANDA

“(...) quem mandou cortar foi Oxala de
Campa, foi Xavid, Xalufg, foi o Rei da Jurema,
foi a Mae Velha, é o chefe, € 0 Pajé, é o
indiano, € o africano, € o Congo. D4 licenca ai

(.).”

(Pai Emidio, 83 anos, Vigosa/AL, em memoria)

Neste capitulo busco adentrar nos rituais de praticas no interior dos terreiros'® a fim
de compreender o territorio como uma dimensdo sobrenatural imbuida de linguagens,
significados, relacdes e reconstrucoes espirituais. Ao participar dos rituais percebo a riqueza
de sua dindmica e pluralidade de praticas existentes, uma vez que uma “Umbanda
quimbandeira”, conforme diz a Mae Ana (SANTOSD, 2018), ndo foi descartada aqui. Para as
liderangas nio existe “Umbanda pura”, “ndo existe terreiro igual”, “ndo existe ritual igual”. E
por isso que se constitui uma religido tdo fluida, contextualizada e diversa. “Filho de
Umbanda nao cai meu Xango, em coroé, em corod”. Este territdrio sagrado proporciona
entender que filho de Umbanda tem zelo pela sua pratica e respeito profundo pelos Exus que
descem para atuar. Exu Serra de Fogo diz que “na volta do desaforo eu Nndo posso ser bom
amigo, 6h Exu Serra de Fogo nunca teve no perigo, diz que agua apaga fogo eu ndo posso

iz

acreditar, os incéndios que tenho feito dgua ndo pode apagar...”. A alpercata de Exu Serra
de Fogo ¢ feita de algodao, diz a lenda, quando ela pegou fogo ele ficou com os pés no chéo
sem queima-los. Exu André Furacdo cantou: “Eu vou embora na encruza eu vou girar, eu
vou embora na encruza eu vou girar, pois firmo um ponto de Quimbanda, licenca meu Pai me
da, pois firmo um ponto de Quimbanda, licenca meu Pai me da...”. Antes de ir embora disse
ainda que “Umbanda que manda Quimbanda, Quimbanda que manda Umbanda, s6 Ogum,
vOs que manda no teu ilé, todo terreiro de Umbanda para sarava, todo terreiro de Umbanda
é de sarava que vem para ajudar ”.

Malinowski ensinou que viver no campo de pesquisa observando 0s costumes e
cerimdnias, o pesquisador obtém exemplos de suas crencas tais como o povo vive. E neste

sentido que a “carne” e o “sangue” da vida real das comunidades observadas preenchem o

100 Og registros aqui sdo da etnografia desenvolvida entre os anos de 2009 e 2015 em vinte e um terreiros. Esses
rituais de praticas foram apresentados e aprofundados por (TRAJANO, 2018a; 2018b).
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esqueleto das construcfes abstratas, dos questiondrios e dados estatisticos. Aprendo com
Malinowski que “os imponderaveis da vida real” sdo parte integrante da vida grupal e o
pesquisador ndo poderd negligenciar os aspectos e vinculos dos agrupamentos sociais.
(MALINOWSKI, 1978, p. 29-30). A bordo da navegacdo de Malinowski através do Rio
Paraiba cortando o limite da Zona da Mata Norte alagoana chego as bandas da Vigosa para
vivenciar o cotidiano dos terreiros de Umbanda e tomar um sagrado xequeté'®* para assim
renovar as forcas da escrita com o auxilio das liderancas locais. Mbembe (2013) mostra a

importancia de analisar

as experiéncias populares da fé, 0 modo como conjugam os acontecimentos,
as estruturas e as significaces, 0 modo como se associam as instituices que
ndo controlam de todo ou contestam a cultura e o poder para 0s quais essas
instituicbes remetem. Consequentemente, as classes populares fazem
empréstimos e transformam tanto os produtos culturais quanto o poder que
impera sobre os mesmos (MBEMBE, 2013, p. 26).

Assim, aconteceu com os indigenas e africanos no territorio brasileiro realizando
empréstimos simbolicos que foram transformados por meio do ato de resisténcia
inteligente’® diante da religido hegemonica. Para Talal Asad (1993), os simbolos religiosos
ndo podem ser compreendidos independentemente de suas relagdes histéricas com 0s
simbolos nédo religiosos ou de suas articulacdes no interior e sobre a vida social, na qual
trabalho e poder sdo sempre cruciais. Os simbolos religiosos ndo apenas estdo intimamente
ligados a vida social em constante mudanga com ela, ou que eles frequentemente apoiam o
poder politico estabelecido que, ocasionalmente, se opde ao mesmo. Diferentes tipos de
praticas e discursos sao intrinsecos ao campo em que as representacdes religiosas adquirem
sua identidade e sua veracidade. As possibilidades das praticas e enunciacfes religiosas
devem ser pensadas enquanto produtos de forcas e disciplinas historicamente especificas a
partir de elementos heterogéneos de acordo com caracteristicas historicas (passado e futuro
legitimos) responsaveis pela construcdo do mundo moderno e da problematica suscitada
acerca da defini¢do antropoldgica da religido (ASAD, 1993, p. 54).

Obviamente que poderia escrever sobre os diversos territorios sagrados da Umbanda
como a encruzilhada, por exemplo, mas estou no terreiro, territorialidade que Exu também

tem poder sobre ele; espago sagrado, festivo, coletivo e comunitario. No terreiro os rituais sdo

101 Bebida tradicional tipica dos terreiros feita com inimeras ervas, cachaga e limdo. Geralmente é servida em
festas publicas acompanhadas de muita carne.
102 Prefiro utilizar esta terminologia ao invés de “sincretismo religioso” ou “processo sincrético”.
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pragmaticos, os Exus descem para dar assisténcia, para ajudar nos problemas humanos. A
gira, conforme disse Ortiz (1991, p. 123), alude claramente a miséria da sociedade, traduzindo
0 espelho-sociedade ou no dizer de Birman (1983, p. 48), renova para os filhos de santo uma
outra fonte de poder na sociedade. A ideia, de certo modo, transgressora dos rituais
umbandistas, traz os Exus para se fazerem presentes na vida social. Aqui os fragmentos de
diferentes histérias permeados pelo imaginario popular e lembrangas verificam-se na
recriacdo e explicacdo do cotidiano dos adeptos que é reinterpretado a partir do processo de
incorporagdo com suas multiplas variacdes.

Neste territorio emerge o cultural e o social instaurando sentidos e significados
diversos alimentando a mistica ndo restrita a uma religido. Os simbolos religiosos aqui
aclimatam-se ao contexto brasileiro produzindo experiéncias sociais profundas. S&o relagdes
de identificacdo e participacdo entre o presente e matrizes historicas circunscritas na vivéncia
religiosa (NEGRAO, 1996). Abrem-se perspectivas magico-religiosas as quais S0
descarregadas neste espaco que aglutina anseios coletivos e particulares por meio dos rituais
praticados. Silva disse que os terreiros “caracterizam-se por incorporarem em sua légica de
divisdo do espaco fisico inimeras concepcbes cosmoldgicas relativas ao sagrado e ao profano,
ao mistério ou ao segredo e, principalmente, ao poder religioso” (SILVA, 1995, p. 174-175).

A casa do Pai ou Mée de santo, a sala ou um pequeno quarto aos fundos, sdo
ressignificados produzindo comunicacdo entre humanos e deuses, espaco apropriado pelas
entidades e para as entidades que passam a demarca-lo. E justamente no “toque” que esta

comunicacdo e demarcacgdo sagrada acontecem.

4.1. “Toque” de Exu

“FEu abro a minha gira com a ciéncia de Angola, eu abro a minha gira com Deus e
Nossa Senhora...”. Aqui apresento o ritual da “gira/toque/salva” de Exu a partir dos terreiros
acompanhados (2009-2015), bem como a presenca das entidades e sua atua¢do nos seus
“cavalos”, filhos/as de santo e liderangas. “Oh Queima, queima! Quero ver queimar, quem
tem medo de Exu ndo vem a roda rodar...”. O “Toque/gira/salva” de Exu quem leva mesmo ¢
Seu Tranca Rua, abre e fecha, conduzindo o movimento, pois ele dita o ritmo da “gira”. Exu
Tranca Rua com seu corpo forte e brago direito no peito acompanha cada passo da celebracao.

Seu Tranca Rua chegou e ele vai girar. Os espagos dos terreiros sdo acolhedores, organizados
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com cada detalhe especifico, limpos e aromatizados. Local de hospitalidade e pluralidade de
praticas. Cada experiéncia vivenciada é singular.

Um circulo é formado com todos agachados ou sentados enquanto € posto no centro
do saldo uma toalha dividida nas cores preto e vermelho. Duas velas acesas, uma preta e uma
vermelha ao lado da imagem de Exu Tranca Rua. Antes de iniciar, cada filho de santo
deposita sua contribuicdo em formato de cruz num prato aos pés da imagem. Em seguida, a
gira tem inicio onde todos ficam de pé e comegam a cantar girando de forma gradativa até a
danca tomar ritmo. Os atabaques s@o postos na entrada dos terreiros com chocalhos, panderola
e triangulo. O som envolvente atrai curiosos que se aglomeram nas portas e janelas, alguns
chegam a adentrar no interior do terreiro. Outros passam na rua olhando com certa
desconfianca aquele ritual. Em alguns casos, vizinhos fecham suas portas, outros
acompanham com desdém o culto. “Toque” de Exu geralmente acontece as segundas feiras a
partir das 19h até as 22h, mas os preparativos tém inicio por volta das 15h sendo finalizados
as 00h. Precisei dormir por algumas vezes nos terreiros, pois finalizavam as atividades por
volta de 01h e geralmente as liderancas me convidavam para ali repousar, tomar um café pela
manha e seguir meu caminho. Experiéncia inesquecivel.

Os canticos chamam o0s Exus, evocam sua existéncia e manifestacdo/presenca no
mundo dos vivos. A gira dos Exus celebra o mundo dos humanos, pois eles se interessam pelo
publico que ali busca sua ajuda e assisténcia na vida. Uma gira de Exu reproduz as
contradi¢des da sociedade brasileira, aquilo que é considerado periférico ganha voz e atuacao
marcante (ORTIZ, 1999, p. 122-123). Exus e Pombagiras se regionalizam num territorio
heterogéneo e metamorfoseado. Suas atitudes sexualizadas marcam a cerimonia, alids, a
“sexualidade se manifesta, sobretudo, no nivel da linguagem” (ORTIZ, 1999, p. 142). Isto
pode ser verificado nos palavrdes, na fala rude e expressdes sexuais, bem como nas letras das
musicas com conotagdes sexuais claras. As consultas para lidar com os “casos perdidos” dos
consulentes que se encontram no culto em busca de respostas das forcas espirituais tambem
configuram a gira. Exus conversam com os humanos, trocam olhares e se abracam na maioria
das vezes. Mesmo diante da eminéncia sexual ndo presenciei nenhuma “desordem” aflorada
que fugisse do “controle aparente” que permeia historicamente os terreiros de Umbanda na
sua busca de legitimidade social.

No que diz respeito a “ordem” que aparece nos discursos dos interlocutores nas giras,
voltada para o comportamento dos filhos e filhas de santo no periodo da incorporacéo, parece

ser quebrada com a descida dos Exus e das Pombagiras. Enquanto parte dos Exus fuma e bebe
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no centro do saldo soltando alguns palavrdes, outra parte, ndo dada a conversa, permanece de
pé olhando em direcdo ao chdo; as Pombagiras descem euforicas, dando gargalhadas jogando
0 corpo para tras, girando sua saia e se requebrando nos quatro cantos do terreiro. Elas
também soltam palavrGes, atendem aos consulentes em segredo, bebem, fumam e dancam
bastante. O espaco pequeno parece aproximar mais os filhos de santo. Alguns curtos
intervalos acontecem entre um ponto cantado e outro, momento para conversar um pouco,
enxugar o suor, tomar uma agua, ir ao banheiro, conversar com as entidades e respirar um ar
fresco rapidamente.

Geralmente acontece uma sequéncia de canticos que dura entre quinze e vinte minutos
ininterruptos. Alguns filhos de santo recebem abrago do Pai ou Mae de santo que coloca as
mé&os sobre a cabeca, massageia 0s bragos, sopra nos ouvidos, pde as maos na testa, as vezes
fica de frente, cabeca com cabeca, olhando no olho, o que proporciona acontecer a
incorporacdo mais rapida. As liderangas quando percebem algum filho de santo com
dificuldade para receber sua entidade, logo o abraca e comeca a dizer nos ouvidos algumas
palavras e depois estica 0s bracos soprando em seu rosto. A incorporagédo acontece e cada Exu
recebe sua musica e homenagem. Na gira de Exu o respeito, a reveréncia, 0 compromisso, o
temor e a confianca na sua forca é uma realidade. Maos estendidas as imagens, o sinal da
cruz, saudacao aos céus com os olhos fechados, o abraco e reveréncia de joelhos as liderancas
e aos congas/canjiras, bem como a saudacdo entre os participantes e vozes soando forte
marcam a gira. Celebracdo envolvente com cores, sons, dancas, manifestacGes diversas e de
orientacdo espiritual para o cotidiano do terreiro.

Alguns Exus e Pombagiras dizem como desejam os futuros toques e assim procuram
cumprir o pedido das entidades. Cada toque constitui uma experiéncia unica, pois ndo existem
toques iguais, tampouco manifestaces iguais, pelo contrario, cada ritual traz consigo suas
especificidades programadas e improvisadas, mas sempre em busca de agradar as entidades

mestras da celebragdo. Os tocadores de atabaques (ingomeiros)'®

alguns tocam em outros
terreiros, parte deles recebe por isso. Existem terreiros que os proprios filhos das liderancas
tocam e recebem ajuda de outros tocadores da cidade. Sdo dois, trés e até quatro atabaques
que compdem a celebracdo. Voluntarios também contribuem com o0s instrumentos nas

celebracdes.

103 Essas pessoas desempenham um papel importante no contexto dos terreiros de Vigosa. Geralmente no sdo
iniciados na religido, apenas profissionais que tocam percussao e entendem muito bem dos ritmos dos atabaques.
As liderangas os chamam de ingomeiros. Eles tocam em mais de um terreiro e, em alguns casos, ensinam a
outros filhos de santos mais jovens a tocarem.
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Consulentes atentos acompanham o culto, outros séo parentes dos/as filhos/as. Cada
pessoa ali presente admira ou deve algum favor a Exu. Converso com um senhor de sessenta
anos de idade que € devoto de Exu Corre Campo. Tem um altar em sua residéncia dedicado a
ele. Cumpre obrigacgéo, faz oferenda com frequéncia, acende vela, contribui financeiramente
com o terreiro, participa dos toques, das matancas, oferece animais para Exu Corre Campo e
faz questdo de dizer que ele é seu amigo e companheiro de todas as horas, pois deve muito
favor a ele. Diz ainda que quando Ele desce a primeira pessoa que ele vem saudar depois da
Mae de santo € a sua pessoa. Este senhor estava presente em quatro toques que participei e me
disse que estava se preparando para oferecer um garrote grande a Exu Corre Campo, o qual
iria receber uma grande oferta dele. Na sua casa, ele e sua esposa admiram Corre Campo. Um
detalhe que precisa ser ressaltado aqui é que este senhor ndo faz parte da Umbanda, nunca se
iniciou, tampouco dangou na gira. E consulente compromissado com a entidade e com a
religido, mas disse nao ser umbandista, apenas um amigo admirador que respeita e tem muita
fé por Exu Corre Campo. De notar como a Umbanda vai além de uma mera pertenca
institucional ou federativa.

Apos ter conversado com ele, no dia seguinte procuro a Mae de santo relatando este
caso. Ela disse que de fato, o senhor € um admirador antigo, mas que nunca quis se iniciar.
Disse ainda que ele contribui muito com o terreiro se tornando um amigo e grande devoto de
Exu Corre Campo que também o respeita muito e cumpre 0 que promete sem nunca ter
deixado faltar sua palavra. Nas giras encontro também mulheres que por um periodo se
afastaram da religido e que estavam apenas visitando. De repente, mesmo estando fora da
gira, incorporam as entidades de forma relutante, sem querer receber. Momento tenso por
algumas vezes, pois as liderancas disseram que ndo adiantava “rejeitar”, “escapar”, “fugir” do
espirito uma vez que seu filho ele nunca esquecera. Problemas diversos fazem com que
muitos filhos de santo se afastem da religido, mas ao visitar uma gira nenhum fica de fora da
celebracdo, mesmo relutando para néo receber a entidade ou seu guia de frente. Quando uma
pessoa estd afastada a descida da entidade parece ser mais demorada e forte. Para as
liderancas o filho de santo ndo deve querer fugir de suas obrigacfes, bem como assistir a uma
anos sem visitar um terreiro, mas no momento que visitar vocé se manifestara com seu Exu,
pode ter certeza disso.

Cada filho/a de santo com seu “gingado” danca com maestria cultuando aos Exus e

Pombagiras que ndo demoram em chegar. Os Exus e Pombagiras também cantam e dancam,
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puxam cantigas e envolvem a todos os presentes. A brincadeira também faz parte da
celebracdo. Exu pergunta se tem alguém cansado, cumpadi Zé Pilintra diz que tem filho com
sono. J& Luziara com suas gargalhadas inconfundiveis puxa o samba bastante ritmado um
atrds do outro sem parar de requebrar a todo o momento. A musica constitui uma das
principais ferramentas da gira, uma vez que o som envolve o corpo. Cantigas que mostram a
historia de vida, o cotidiano da religido, as forcas do além, elementos das entidades, sua
atuacdo e vivéncia religiosa. Musicas contextualizadas e de facil identificacdo. Cada Exu tem
sua musica especifica. O som contribui para que a entidade desca e ocupe seu “cavalo” para
atuar.

Os variados sons trazem a riqueza cultural e social da Umbanda, bem como sua
importancia e inser¢do na formacdo do povo brasileiro. Elementos tipicos da regido como
mangueira, pedreira, serra, rio, lagoa, mata, porteira, campo, cavalo, boi, ladeira, besouro
manganga, massapé, trem e tantos outros sdo cantados. Algumas mdusicas trazem expressoes
africanas. Outras falam de cabaré, encruzilhada, rapariga, choro, inferno, alma, céu, sol, lua,
meia noite, madrugada, ouro, prata, beber, fumar, vatapa, dendé, em suma, uma infinidade de
letras e expressdes que merecem um estudo a parte. Uma coisa é certa, todos sdo envolvidos
com a musicalidade expressiva naquele espaco sagrado.

Exu gira sem parar no/a filno/a de santo e este ndo aparenta nenhum tipo de tontura.
Pisam forte no chdo acompanhando o ritmo, caminham no saldo, outros ficam parados no
centro ouvindo as toadas e alguns pedem pra cantar. “Exu Marabé é querer, Exu Marabé é
querer, é vatapa com dendé...”, canta Marabo com sua voz “engasgada” pisando firme no
saldo. Exu sempre quer algo, seu querer €é insaciavel. “Oh Exu que tem duas cabecas, Ele faz
sua gira com dez...”. Exu multiplica. Exu Capa Preta pode ser doutor na Umbanda, pois “ja
era meia noite quando um malvado passou vestido de capa preta dizendo que era doutor, mas
ele € o0 Exu dizendo que era doutor, mas ele é o Exu dizendo que era doutor...”. Exu, “doutor
de capa preta” atuando nas madrugadas. Pisar no massapé ndo € pra todo mundo. Quem “pisa
no massapé escorrega, quem ndo sabe andar leva queda... quem pisa no massapé, pega no
dendé, 6h bota fogo na macumba eu quero ver Exu descer...”. Saravd 0S Exus! Sempre
utilizam essa expressao durante o ritual entre um intervalo e outro das cantigas.

“Oh Exu Bagaceira ndo pisa no chdo, peneira no ar que nem gavido, 6h Exu
Bagaceira nao pisa no chdo, peneira no ar que nem gaviao, ele é do bagaco, ele é da poeira,
de lda quem manda é o senhor Bagaceira...”. EXu pisa no chdo e voa ao mesmo tempo. Da

pisada do massapé pega no dendé de uma s6 vez. E que nem gavido, é igual a vatapa com
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dendé, robustez e vitalidade. Bagaco e poeira podem simbolizar marginalidade da religido,
mas quem manda de I&4 é ele mesmo com seu olhar de gavido. Barro molhado pegajoso e
escorregadio pode simbolizar também as esferas mais excluidas da sociedade, 14 estd Exu. O
ritual de praticas oferece a oportunidade de lidar com as questdes sociais, politicas, sexuais e
existenciais na Umbanda. A gira proporciona tramitar pelos ambientes diversos da propria
existéncia. No toque vocé vivencia ao mesmo tempo, uma realidade social marginal, de
empoderamento feminino, de atuacdo direta nas forgcas da natureza, do sobrenatural
entrelacado ao mundo real e imaginario ao mesmo tempo, do cotidiano dos terreiros as
historias das entidades em sua trajetdria terrestre. Proporciona entender que as letras tratam de
mistérios, segredos, realidades, imaginarios coletivos e forca ultra-mundana. A gira é mais do
que uma celebracéo religiosa, ela é um espaco de vivéncias individuais e coletivas permeadas
pelo mito e pelo rito num dado territorio sagrado plural por natureza.

Pombagira diz que bebe para cumprir com sua sina e 0s homens bebem porque estéo
apaixonados. Parte da celebracdo é dedicada aos conselhos/admoestacbes dos Exus e
Pombagiras. Quando eles descem em dado momento sdo procurados pelos consulentes e
filhos de santo para serem presenteados. Ali os consulentes recebem conselhos, sdo
repreendidos, sdo consolados e orientados no cumprimento de suas obrigacdes. Outros saem
dali com as respostas aos seus problemas, outros aguardam a proxima gira para receber aquilo
gue tanto anseiam, em suma, na gira também recebem resolucdes de problemas. N&o é apenas
um culto para festejar, mas de busca de respostas para 0s mais variados problemas
apresentados as entidades. Exu como o mais proximo dos humanos carrega cada pedido
atuando de diferentes formas, seja no terreiro ou fora dele. Exu esta no cotidiano das pessoas,
conhece de perto cada realidade e peticdo dos seus filhos e admiradores. E na gira que a
resposta vem ou nao na maioria das vezes. Na gira tudo faz sentido e envolve o antes e 0
depois da celebracéo.

Pombagira Sete Saias pede suas oferendas aos filhos de santo dizendo que quando
precisam dos seus servicos, de repente recorrem a ela para pedir tudo, isso, aquilo e muito
mais. Mas, deixam de trazer o que ela precisa e deseja. SO ficam “tome, tome, tome nela,
empurra nela pra fazer”. Na gira espera-se que se cumpra o prometido ao seu Exu, caso
contrério, o filho recebe adverténcia em publico. “Eu tenho meu cabelo grande, eu tenho meu
cabeldo, o macho pra ir mais ela precisa ser bonitdo”, canta Sete Saias. Percebam o
desempenho sexual da Pombagira entre seus cabelos longos e 0 homem que precisa ter beleza

para sair com ela, ndo é qualquer um que ela joga seus cabelos para laga-lo. Pombagira das
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Rosas celebra sua festa com muita carne assada e bebida a vontade. Segura seu espumante em
uma das méos e um cigarro na outra. No final do toque senta para participar do banquete, dar
conselhos e admoestar. Gira que é gira ndo termina cedo. Os atabaques param de tocar as
22h00, mas o ritual de préaticas continua noite adentro. Na festa de Pombagira das Rosas 0
terreiro esté lotado. Muitos consulentes chegam para oferecer seus presentes.

Nem todas as entidade/espiritos que descem na gira vém para trabalhar, dar consultas,
atender aos filhos que vem & procura dos seus servicos magico-religiosos (NEGRAO, 1996).
Flexibilidade e acolhimento marcam a gira. Aqui as manifestacdes corporais por meio dos
gestos, vivéncias coletivas e circularidades artisticas corroboram para que a religido se
comunique com seu cosmo religioso. Na gira 0s pontos cantados trazem cada um sua
especificidade politica, social, econdémica, cultural e poética que impactam diretamente no
viver dos participantes, pois o ritual proporciona esta relacdo entre os aspectos pessoais e
comunitarios da pessoa que recebe a entidade. Ha um processo de comunicacdo entre o
mundo dos vivos e dos mortos. Com “Ventania na agua”, quase cinco dezenas de Exus séo
registradas nos rituais no interior dos terreiros. Com a quartinha de Exu sempre cheia,
diferentes olhares sobre eles também foram percebidos ali por meio dos filhos de santo e suas

respectivas liderancas. Abre caminho que Exu vem curia!

4.2. “Alimento” pra Exu

O sacrificio tem forca mistica que palpita em cada animal oferecido. A depender das
oferendas os Exus poderéo realizar os desejos humanos distribuidos no momento do rito. “O
Exu ta curiando pelo amor de Gé, pelo oxé de Oxé, pelo amor de Gé”. “Matanga/corte/festa”
pra Exu como chamam no campo significa “alimento”, “alimentar a entidade”. Trata-se de
uma celebracdo a portas fechadas, ndo aberta ao publico, s6 em casos excepcionais. A partir
da autorizacdo a mim concedida, pude produzir esta secdo. Curia Exu! As pessoas ali
presentes precisam ter algum tipo de parentesco ou serem convidadas pelo Pai ou Mae de
santo ou com algum tipo de obrigacdo previamente acompanhadas pelas liderancas para
oferecer naquele dia. O ritual geralmente dura entre dois e trés dias sendo sua culminancia
com muita comida e bebida para todos os presentes. N&do poderia comecar sem descrever a
fala do experiente Pai Emidio (em memdria) na abertura de uma das “matancas pra Exu” que
acompanhei no ano de 2014 no seu terreiro, Centro Espirita Preto Velho. As aves sdo trazidas
e postas no centro, antes de qualquer coisa, com o terreiro em siléncio profundo, Pai Emidio

exclama:
102



(...) quem mandou cortar foi Ogum, quem mandou cortar foi Odé, quem
mandou cortar foi Obaluaé, quem mandou cortar foi Nand, quem mandou
cortar foi Lif4 Xangd, quem mandou cortar foi lansd, quem mandou cortar
foi Oxo6ssi, quem mandou cortar foi lemanja, quem mandou cortar foram 0s
Pretos Velhos, quem mandou cortar foi Aruanda, quem mandou cortar foi
Oxala de Campa, foi Xavia, Xalufa, foi o Rei da Jurema, foi a Mée Velha, é
o chefe, é o Pajé, é o indiano, € o africano, é o Congo. D4 licenca ai (...) (DA
PAZ, 2010 — Pai Emidio, em memoria).*®*

De notar a multidimensionalidade de pratica e riqueza histérico-cultural no momento
do rito. Dia de alimentacdo dos Exus é uma das celebracbes mais esperadas do ano. Os
animais ali oferecidos estdo carregados de simbologias. Um carneiro ndo significa a mesma
coisa de um frango, por exemplo. Uma cerveja diferencia-se de uma aguardente ou um vinho
ndo € mesma coisa de um espumante. Assim, percebo que cada elemento é especifico daquele
Exu ou Pombagira que pede ao seu cavalo/filho dada oferenda em prol de suas realizacdes.
Quem esta ali, em sua maioria, “deve” alguma “obrigacdo” ao seu espirito especificamente.
Converso com um consulente que estd com um pacote de macos de cigarros e me diz que é
para Boiadeiro, pois ele s6 gosta daquela determinada marca tinha pedido daquela marca.
Uma consulente leva um espumante dizendo que é para a Pombagira das Rosas, bebida
preferida dela, ndo adiante levar de outro tipo.

Na festa para os Exus, podendo ser um Exu especifico, as simbologias da ritualistica
apresentam a forca espiritual através do sangue aspergido na bacia, colocado num copo
misturado com mel e aguardente e ingerido pelos filhos de santo no momento da
incorporacdo. Dezenas de Exus e de Pombagiras descem no centro do saldo para receber
obrigacé@o. As oferendas sdo postas com cuidado e coordenadas pelo Pai de santo assessorado
pala Mae pequena a todo o tempo. O apice € alimentar as forcas espirituais, cumprir com as
solicitacfes dos espiritos, pagar as dividas com eles. A centralidade é buscar protecao e todo
tipo de beneficio espiritual. Aves sdo oferecidas, bem como cabras e carneiros. Ha
consulentes que buscam servigos para questdes amorosas. Um casal presente a procura de
Pombagira Sete Saias oferece-lhe espumante, cigarro e dinheiro. Ao baixar, o casal é levado
para o canto do saldo para conversar com ela durante alguns minutos. Pergunto aquele casal
do que se tratava e ougo que o caso envolve questdes na familia. A confianca fica patente na

forca do Exu-Mulher.

194 DA PAZ, Emidio Correia. Entrevista realizada nas dependéncias do Centro Espirita Preto Velho, Vigosa/AL,
em 04 de abril de 2014. [Duracéo: 50:08mn].
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Pedacinhos de papel com os mais variados pedidos sdo postos entre 0s animais
oferecidos. Identifico alguns com pedidos ligados diretamente as questdes amorosas. Nao
entram em detalhes, mas consulentes oferecem aves aos Exus e Pombagiras a fim de obterem
respostas diversas, sobretudo, na vida amorosa. Pessoas com problemas no casamento, no seio
familiar, com problemas de relacionamento e paixdo ndo correspondida, estdo aqui. Parte dos
pedidos é ligada diretamente as questdes sexuais, paixdo e relacionamento. Conversas de “pé
de ouvido” ndo foram registradas, obviamente, mas alguns sussurros nos bastidores deixam
entender que se trata de questdes de ordem sexual.

Vale lembrar que esta celebracao se diferencia de um “foque/gira/salva” comum pelo
fato de sua culminédncia serem os animais oferecidos no centro do saldo. Os cortes nédo
acontecem em dia de “gira” ocorridas mensalmente ou quinzenalmente. E um momento
impar que nem todos os terreiros realizam durante o ano. E importante nio confundir esse
ritual com sacrificios privados/domésticos dentro e fora dos terreiros, pois sdo celebragdes
com fins especificos, de acordo com cada necessidade ali empreendida. Cada Mé&e ou Pai de
santo realiza para seu Exu ou Pombagira especificamente. Cada ritual tem um fim e dia certo
para conduzi-lo. As liderancas dizem que 0 sangue é axé, vida, energia, forca vitalizante,
celebracdo, alegria, alimento, festa no além e capacitacdo para seguir adiante passando por
cima dos problemas diversos. Ao oferecer comida recebem protecéo e forca.

Em dia de alimento para Boiadeiro ndo adianta cortar uma cabra, por exemplo, é
necessario cortar um garrote, pois ele pede que seja carne de boi (TRAJANO, 2018a; 2018b).
Outro consulente leva uma quantia em dinheiro ndo revelada para entregar ao seu Exu Corre
Campo. Ele revela que deve muito a ele e que sempre procura “pagar pelos seus servi¢os”
que nao foram poucos. Diz ainda que conhece de longe Seu Corre Campo, jamais se
confunde, pois sua histéria com ele vem de muito longe.

“Boiadeiro ¢ boi, Boiadeiro é boi ndo, o boi entra na matanca, Boiadeiro entra ndo”.
Com os atabaques ritmados, a roda ja esta formada. Vinte e cinco filhos/as de santo dancam
com vontade e cantam com forca numa noite de domingo. A festa de Boiadeiro, ora Exu, ora
Mestre, comegou na sexta feira, passou pelo sadbado e encerrou no domingo. Festa pra
Boiadeiro custa caro. Boi, cabras, carneiros e aves, além de muita bebida, cigarro e comidas
variadas alimentaram a festanca. Boiadeiro desce com capa vermelha e chapéu de couro, em
uma das méaos traz um cigarro e em outra um copo com cachaga e mel. Conversei com muitos
consulentes em busca de favores dos Exus ali presentes. Pessoas cheias de esperangas nas

forcas deles.
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A noite de domingo foi a culmindncia, mas na sexta-feira a tarde ja tinha axé no
centro, “é Boiadeiro, Seu Boiadeiro sou eu, é morador da encruzilhada, com meu gibdo na
mdo, é Boiadeiro menina”. Beleza, seriedade e atragdo estdo presentes ali. Uma entidade bem
vestida, inclusive exigente com sua calca e capa vermelha e charme com seu cigarro e copo na
mado, danga sem perder o ritmo e com autoridade. Cumprimenta a todos com um abraco,

’
‘

aconselha, faz peticGes e exige ordem na casa € compromisso com as coisas do espirito. “E
Boiadeiro menina”. Dindmicas sexuais que vao dos elementos ali presentes as expressdes nas
toadas. Vaqueiro valente com um gib&o e chicote nas mdos em cima do seu cavalo derruba
garrote bravo no chdo. Percebo virilidade e exibicdo do macho na figura do Boiadeiro, mas
ele mesmo reconhece que agora a vez mesmo é do Seu Zé. Zé Pelintra é considerado chefe
maioral dos Exus e Mestres. Pelintra também desce na matanga para comer, dancar, beber e
admoestar.

Mestre Ze desce girando no centro do saldo da mae Ana. Sua circularidade unica faz
todos ficarem de joelhos batendo palmas até ele parar de girar veementemente ou chegar de
vez a festa. Na sua capa vermelha esta escrito: Mestre Zé Pilintra. Capa confeccionada pela
propria Mé@e Ana. Seu Zé danga com seu chapéu girando rapidamente sem perder o controle
bem no centro do saldo. Pausa, fica alguns segundos em siléncio olhando para o chdo e puxa
as cantigas. Seu Zé Pelintra é da 4gua diz a cantiga. Diante da cabec¢a do boi em uma tigela de
barro cumprimenta-a, prestando-lhe reveréncia e respeito. Pilintra comanda a festa
proporcionando a descida de outros Exus e Pombagiras que, ao descerem lhes cumprimentam
de joelhos. Quer a gira organizada e palmas estridentes, ninguém fica parado. Sisudo e com
uma garrafa de aguardente na mao agradece pela festa e comida para todos. Anda
pausadamente do canto a outro do saldo passando a vista em todos ali presentes com um bom
dia e boa noite dizendo que esta ali para arrebentar.

Dezenas de aves, duas cabras, dois carneiros e um boi sdo oferecidos na ocasiéo.
Consulentes buscam ajuda de Boiadeiro, Seu Zé e de Pombagira das Rosas principalmente.
Casais conversam em segredo. Uma jovem conversa em segredo com a Pombagira das Rosas.
Outros oferecem aves aos Exus diversos, postas em tigelas de barro. Cada acdo é
acompanhada de perto pelo Pai ou Mae de santo. O cuidado com os artefatos, com o roteiro
dos sacrificios, € visivel, nada é conduzido aleatoriamente, para isso, a Mae pequena é
encarregada de organizar todos os movimentos da celebracdo. Roupas sdo separadas para cada
Exu e Pombagira como chapéu, colares, pulseiras, brincos, lengos, sandalias, bebidas, tacas,

canecas e copos diversos, bem como o tipo de bebida, cigarro, masica, ritmo, danca e cadeira
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para determinado Exu sentar. Quando Exu Muleta desce é preciso lhe entregar uma bengala
para Ihe sustentar. A todo o0 momento a Mé&e pequena enxuga 0 suor dos rostos, penteia 0s
cabelos, retoca a maquiagem, ajeita as roupas, pde até perfume, brincos especificos das filhas
de santo incorporadas. Até os atabaques precisam estar afinados. O cuidado é patente.

O encantamento das Pombagiras se revela de diferentes formas, seja no sambar middo,
no seu requebrar de lado com as maos meio que “quebradas” na cintura, aquele sorriso
escancarado demorado, bem como seu cochichado nos ouvidos e jogar de cabelos ao ar.
Danca, canta, bebe, fuma, aconselha e admoesta. Exu vem se alimentar. Filhos de santo de
outros terreiros também vém assistir ao ritual. Pombagira Sete Saias desce se dirige até a mim
e me chama de “homem gostoso” sussurrando aos meus ouvidos. Exu Marabd desce e me
cumprimenta com uma saudacao tipica dos iniciados. Pergunto a Mée Ana o porqué daquele
gesto? E a mesma me informou que ele viu em mim “um ser bom de luz”. Outra filha de
santo diz que ndo sabe dancar, mas quando a Pombagira desce ela danca mais do que as
outras filhas de santo.

Em outra festa, desta vez para Seu Ze Pelintra, a celebracdo tem dois dias de duracéo,
comecgando no sabado a tarde. Saldo pequeno, na sua propria sala, aglomera cerca de vinte
filhos/as de santo e consulentes. Terreiro pequeno, mas em plena atividade. Todos os animais
oferecidos ficam no quintal separadamente para cada momento. Cada ave, cabra e carneiro
tem suas identificacdes e nomes num caderninho e a quem pertence. A Mae pequena organiza
todos 0s nomes e destinos de cada animal que s@o postos no centro do saldo conforme 0s Exus
vio baixando. E praticamente impossivel confundir cada oferenda ali depositada. Os Exus
descem e imediatamente sdo recebidos com suas obrigacfes antes que eles pecam. Os cortes
sdo feitos em uma bacia grande, acompanhados por varias peixeiras, cachaca e mel. Cada faca
tem uma simbolizacdo. N&o se corta com uma unica faca todas as oferendas, pelo contréario,
tem Exu gue exige determinada peixeira e tamanho, detalhe, precisa estar bastante amolada. O
chéo € limpo a todo 0 momento, nada fica sujo ou tumultuado. Organizacdo e zelo ndo faltam
nas celebracdes.

Aqui percebo a Luziara fogosa cantando sem parar e botando ritmo no saldo. E da
ladeira do cambone que ela vem para farrear. Pombagira pega, pega mesmo. “Tomei um
banho da rosa da Pombagira 14 na encruza e meu amor ndo veio”, diz a toada. “Mulher
deixe a minha vida, pois o teu marido eu ja deixei faz sete dias, se vocé ndo me matar na
porta do cabaré, eu vou bater em tua porta e vou mostrar que sou mulher, eu vou bater em

tua porta e vou mostrar que sou mulher”. Pombagira toma conta da celebracdo. Pombagira
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Cigana “ganhou um sapato de ferro pra provar no inferno aonde é fogo so”. A mulher que
pisa no fogo anda sobre o fogo e vai até o fogo. Mulher que ndo teme nem mesmo o téo
falado inferno, alids, € 1a que ela prova seu sapato sem nada a temer. Ela também deixa o
homem quando quer, pois na porta do cabaré ela ndo teme a morte, afinal ela é mulher,
mulher, mulher. O empoderamento feminino reina no espaco.

Exu Toquinho, Tiriri e Caveira ndo dados a conversa, descem, bebem, fumam, dangam
e vao embora. Alguns Exus inclinam bastante os corpos dos filhos de santo deixando alguns
quase com 0 queixo no chdo. Outros falam graves, sdo sisudos e elegantes dancando
caprichosamente. Pombagira cai de joelhos ao chdo se inclinando toda para trds encostando
sua cabeca ao chao abrindo os abracos, dando gargalhadas ininterruptas. As dindmicas véo do
abanar o longo vestido ao jogar os cabelos molhados de suor nos consulentes. A danga nao
para. Gira por inimeras vezes no centro ora segurando o vestido, ora de bracos abertos. Todos
0s Exus ao descerem se curvam diante do conga/canjira. Ali permanecem por alguns
segundos, beijam, tocam nas imagens e abracam sinalizando submisséo, reconhecimento e
respeito. Um casal que ndo aceitou ser registrado buscou ajuda amorosa da Maria Padilha.
Uma filha de santo pediu para seu marido deixar de beber e de se prostituir. O terreiro se
constitui um local de refugio e de esperancgas para 0os mais complexos problemas que afetam
os vivalmas. Aqui quando Exu baixa em mulher, ela fica com caracteristicas consideradas
masculinas. Quando a Pombagira baixa em homem ele fica com caracteristicas consideradas
femininas. O homossexual quando recebe um Exu ele fica com caracteristicas consideradas
masculinas.

Seu Zé Pelintra com seu lenco vermelho no pescoco e chapéu de couro na mao
agradece pela celebracdo exigindo respeito para com sua matéria, pois ele é seu “moleque”
que muito estima. “Aqui chegou Seu Zé Pelintra que nunca fez mal a ninguém, de
Pernambuco a Bahia todo mundo me quer bem”. Padrinho Zé com voz de autoridade joga
blzios aconselhando e admoestando seus filhos. E necessario “curia”, oferecer sangue,
derramar sangue no centro, misturd-lo com mel e aguardente para alimentar o espirito e seu
“cavalo”. “Exus dos invisiveis venham todos me ajudar, na hora da matanga venham todos
curia”. No ritual se curia, pois 0 sangue vivifica o espaco sagrado energizando seus filhos e
filhas. Além de proteger as liderancas e filhos, protege o terreiro livrando-o das demandas
advindas. As visceras sdo postas em pratos separados, cozinhados separadamente e servidos

primeiros na hora do banquete, apice da festa. Este momento é aberto ao publico que vem
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prestigiar, comer, beber, conversar e festejar no terreiro, “Exu ndo devia beber, Exu ndo devia
fumar, pois a fumaca pertence ao vento e a bebida pertence ao mar...” .

Uma cabra e trés aves acompanhadas de aguardente e velas sdo oferecidas a
Pombagira Figueira que chega com sua fita verde na cabeca e saia verde longa, segurando sua
garrafa de coquetel de menta e irradiando o saldo, afinal, “ela é o sol da meia noite que
clareia esse conga”. Rebola abanando suas maos lagcando os consulentes com sua fita verde.
Pombagira Figueira € a homenageada na tarde de sabado. Ajoelha-se diante do congé e diante
das suas oferendas com suas méos no quadril inclinando o corpo para tras com sua gargalhada
sobrenatural. Amarra quem ela quer, pois o laco estd em suas maos, atrai e expele ao mesmo
tempo, principalmente quando ela recebe seu axé na sua taga especial. O Pai de santo passou a
apresentar caracteristicas femininas imediatamente. Depois da presenca de Zé Pelintra, foi
preciso vestir uma saia, colocar suas fitas e agarrar sua taga com bebida de menta. Da
virilidade masculina passou a sensualidade feminina aflorada. A incorporacdo tem esse poder
atuante nos seus filhos e filhas. “Eu amei alguém e esse alguém ndo ama ninguém. Oh
paquera! Nao maltrate o meu coracéo, 6h paquera! Nao maltrate o meu coracgdo, eu amei 0
sol, eu amei a lua, ld na encruza eu amei o Tranca Rua...”. A dindmica amorosa também esta
nas falas cantadas em unissono. Sarava todos os Exus! A obrigacdo serve para crescer,
levantar, dar forca ao filho/a de santo. E por isso que se curia. “Galinha preta toda arrepiada
eu quero ver Exu é no romper da madrugada”. A cara de Exu € ouro so, resplandece, tem
valor. O dourado que atrai com seu brilho resplandecente até mesmo no portdo do cemitério.
Ja Exu Ventania no seu cavalo preto corredor, ninguém segura. Os Exus no centro ndo param
de receber obrigacéo.

As entidades ali presentes tém ligacdo direta com seu filho/a de santo. Os problemas
sdo postos, dialogando mesmo, com os espiritos. Cada oferenda ali depositada, seja no centro
do saldo, ao pé da grande arvore ou na pedreira gigante, atende a necessidade especifica de
cada filho/a e consulente. A musica, a letra, a danca e a estética atendem a cada guia protetor.
E por meio das oferendas/sacrificios que os pedidos serdo respondidos em breve, pois a
palavra de um Exu ndo volta atras. E por isso que “Ele trabalha pesado” sob a ordem dos
Orixas, para apagar ou acender o fogo da paixdo ardente no filho a caminho do congé/canjira.
Lisias Negrao referindo-se ao trabalho de Liana Trindade acerca do imaginario das religides
afro-brasileiras escreveu que “desde o século XIX os jornais registraram praticas rituais
angolanas, como os sacrificios de animais ofertados as divindades junto a arvores, 0 uso de

ervas, o ritual de fechamento de corpo, o jogo de biizios” (NEGRAO, 1996, p. 36-37). Para
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ele, a Umbanda atual representa a inclusdo dos rituais de adoracdo aos Orixas, materiais
culturais diversificados, religiosidades banto, sudanesa, sobretudo, da Macumba rural, Cabula
e cultos afro-brasileiros, incluindo elementos magicos e espiritas europeus reinterpretados
pela tradicdo banto, e centrados nas noc¢des de ancestralidade e de forca vital para os fiéis.
Neste caso, 0 banho de sangue representaria vitalidade espiritual e acdes imediatas benéficas
as forgas espirituais para com seus “cavalos”, ambos saem renovados (NEGRAO, 1996, p. 36-
37).

Na perspectiva de Silva (2005, p. 35) os sacerdotes afro-brasileiros acreditam que 0s
sacrificios de animais, como outras formas magicas, colocam os adeptos em contato com as
divindades, as quais passam a conhecer o futuro, a curar doencas, a serem revigoradas, a
melhorar a sorte e transformar os destinos das suas “cabegas espirituais”. Negrdo e Silva
atentaram para as discussdes referentes as praticas de matancas de animais nos rituais
umbandistas em varios cantos do Brasil, que, ao longo da histéria e ainda hoje, ndo
alcangaram um consenso entre as Federages, liderangas umbandistas e parte dos adeptos.

As liderancas umbandistas dizem que a matanga serve para criar e dar forgca. Quando
ocorre um ritual de matanca significa dizer que o Pai ou Mae de santo, o filho de santo e o
espirito serdo alimentados e fortalecidos e estardo aptos para resistirem as dificuldades
impostas pela vida. J& os espiritos ficardo com mais forca para trabalharem na resolucdo dos
problemas, em suma, energia de todos os lados. Os sacrificios votivos alimentam as entidades
e a comunidade religiosa. Para a Umbanda, trazem protecdo, seguranca, vitalidade, abertura
de caminhos, prosperidade e sorte na vida. Sao preceitos religiosos que podem ser de natureza
distintas. Quando se cumpre uma obrigacdo a Exu ela pode ser apenas uma homenagem,
presente em forma de reconhecimento pelos seus servigos e atuacdo, uma simples recordacédo
da sua resposta aquele problema resolvido, um pedido de ajuda, um favorecimento ou
gratiddo por tudo. Néo € simplesmente aspergir sangue, mas trata-se de um ritual simbdlico
muito importante para seus filhos e filhas e para o caminhar do terreiro. Conforme diz a
tradicdo, “se o axé diminui, o corpo fraqueja’.

Assim, caminho entre 0os Exus para com o intuito de poder ter percebido as dindmicas
sexuais daquele que come tudo, acende e apaga, pega e deixa, faz o que quer e 0 que nao quer,
abre e fecha caminho, vigora e impotencializa, come e vomita e que trabalha para resolver,
ndo importa como. “Exu chegou, Exu curiou, Exu va embora, que o grande mandou, orixald,

oh la no mar, 6h vai Exu pra onde eu mandar...” .
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4.3. Ritual de “Incorporagdo”

Exu vai e retorna rapidamente. A incorporagdo ou “descida de EXu” nos seus
“cavalos” constitui-se 0 &pice de todo ritual de Umbanda. Exu arreia/desce/faz-se
presente/penetra/fica/faz acontecer. E do que esta secdo se ocupara a partir de agora, fazer
arriar Exus. No centro do saldo os Exus descem para atuar. Primeiro descem Exus e depois
Pombagiras, marujos e marinheiros. O filho de santo na gira coloca a méo na cabeca pausando
seus passos, cocando as maos e olhando para os lados, € o primeiro sinal visivel do momento
da incorporagdo. Segundo Ferretti, “o transe depende de muitos fatores e que pode apresentar
profundas diferencas, mesmo quando experimentado pela mesma pessoa, N0 mesmo terreiro,
e em contexto ritual semelhante” (FERRETI, 2000, p. 125).

Quando Exu desce no seu “cavalo”, este coloca as médos para trés na altura da cintura
curvando sua cabeca ao chdo. Anda inclinado, alguns permanecem em siléncio, outros
comegam a cantar. Apés a incorporacdo o filho de santo bastante suado aparenta cansaco e
dores no corpo e na cabeca. Leva alguns minutos para que ele retome seus movimentos e
volte a gira. A primeira reveréncia é feita ao centro do saldo, espécie de eixo catalisador de
forcas sobrenaturais e principio do territorio sagrado. Em seguida, dirige-se ao altar dos Exus
debrucando-se sobre 0 mesmo. A saudacdo ao lider é feita logo apds e a Mée ou Pai pequeno
do terreiro. As palmas fortes acompanhando as masicas ajudam no processo. Cada Exu que

desce € aplaudido e uma musica sua é cantada antes e depois. De acordo com Ferretti,

falar do transe é sempre dificil e arriscado, tanto para quem o experimenta
guanto para quem o observa de fora. Uns e outros percebem determinados
aspectos e tém consciéncia de que outros lhes escapam, ou pela alteragdo de
consciéncia, ou pela falta de experiéncia e de capacidade para avaliar o que
ocorre no intimo de um médium incorporado (FERRETTI, 2000, p. 126).

O toque esta apenas comecando. Cada Exu tem sua especificidade historico-social que
é dramatizada na mdsica, na danca, e no corpo. Tudo isso ocorre no intimo de cada filho/a de
santo, pois segundo eles, “a pessoa fica fora de si, com a mente distante, ouvindo o toque
bem longe parecendo que a pessoa viajou pra bem longe”. Por meio da incorporagdo, 0s
Exus, que representam as categorias marginais da sociedade, sdo revividos nos rituais de
praticas num processo de intima relagdo em meio a danca.

Verger (2000, p. 83) afirma que “no estado de transe, a personalidade do deus,

adquirida (...) voltou a ser inculcada nele, segundo antigas tradi¢des”. Compreendo também
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que no Candomblé, estudado minuciosamente por ele, os/as filhos/as livram-se de seus
conflitos, complexos sociais e tendéncias mais escondidas e que, pelo transe, exteriorizam
ludicamente através das dancas e festas aos seus deuses, cujo carater e tendéncias sao
analogos aos seus. Para o referido autor, o transe nada mais é do que um fendmeno puramente
socioldgico, isto €, fuga da vida cotidiana, da coercdo historica sobre os individuos. Silva

escreveu que,

a mesticagem nao apenas gera seres ‘hibridos’ biologicamente, mas também
os faz ‘hibridos’ culturalmente. Desejo, repulsa, fascinio pelo exético e medo
do feitico sdo alguns dos sentimentos que estes ‘corpos hibridos’ passaram a
despertar na sua condicdo simultanea de marginais sociais (como o Zé
Pilintra e a Pombagira) e de reconhecidos agentes da transformacdo do
mundo por meio de um suposto e privilegiado manuseio de ‘ferramentas
magicas’. Imagens de seres ‘meio-a-meio’ fornecem, portanto, uma boa
metafora de uma sociedade que se vé como resultante do transito
transatlantico de corpos e culturas que modelaram um mundo unido e
dividido, dnico e maltiplo. E, pois, na capacidade de interagir ou dividir, de
provocar 0 consenso ou o dissenso, de juntar 0s 0postos ou separar 0S pares,
de obedecer ou subverter as regras que Exu, em suas inimeras faces,
exprime o seu poder no Brasil (SILVA, 2013, p. 1110).

Compreendo, com base em Silva, que os Exus em seus cavalos por meio das
ferramentas magicas, como por exemplo, o ritmo e a celebracdo coletivas, agem em uma
sociedade marginal com suas maltiplas faces, em rituais fluidos. Ali acompanhei de perto o
processo do transe de possessdo e observei que uma mulher quando estd com um Exu logo
desenvolve caracteristicas consideradas de homem, como vestir uma calca, prender 0s
cabelos, falar grave, beber cachaca, colocar um chapéu, fazer movimentos bruscos, acender
um cigarro e manter-se sisuda. Da mesma forma quando uma mulher recebe uma entidade
feminina, logo os tracos considerados femininos tornam-se visiveis como vestir uma saia
longa, colocar diademas, colares e brincos, soltar os cabelos, beber espumante ou cerveja
numa taca, jogar os cabelos, colocar as mdos no quadril, se requebrar, dar gargalhadas fortes,
requebrar os ombros e sambar miado.

No terreiro ouvi que a paz e o amor do chefe da macumba (Cumpadi Zé Pilintra) que
mora |4 na Rua da Amargura, onde chora dia e noite por uma mulher que ndo lhe ama, pode
trazer conforto aos coragdes sedentos de amor. Ouvi nas toadas das Pombagiras que a mulher
faz 0 homem macho chorar de verdade. Uma alusdo clara ao empoderamento feminino e seu
lugar de destaque no culto. Diz a toada que ela escolhe a quem amar, mesmo sabendo que Seu
Zé é enganador no sereno da noite que cai sobre os mortais. Maria Padilha incorporada numa

senhora disse que o relégio do inferno ja bateu mais que hora ligeira. Ela perguntou: “Quem
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pode mais?” As Pombagiras no saldo ndo param de dancar e cantar, ja é quase 21h, cansaco e
suor ndo atrapalham o toque. As entidades descem, vao embora, outras descem novamente e 0
toque continua até as 22h. Apoés cinco horas de celebracdo, “td chegando a hora Exu de tu se
arretira...aqui ndo é o seu lugar...aqui é uma casa santa, ndo é lugar de Exu morar...Exu vai
para o mar, tua morada é na maré, vai-te daqui...Seu Tranca Rua eu mandei ver, vou mandar
levar, sai Exu pra aonde eu mandar...”. A cantiga final visa justamente retirar os Exus dos
terreiros, pois “fodos os Exus eu mandei ver, vou mandar levar, sai Exu pra aonde eu
mandar...vai embora Exu pra encruzilhada...Exu chegou e ja vai sair, quem mandou foi
Tiriri”. A porta do terreiro permanecendo aberta d& continuidade ao rito que é desenvolvido
com uma quartinha de agua despejada aos poucos de dentro para fora com sinais de adeus e
de retirada. Exu vai e volta sempre. Nos aportes de Ferretti (2008) entendo que “as religides
afro sdo essencialmente religides de éxtase ou de transe, em que entidades sobrenaturais séo
cultuadas, invocadas e recebidas por certas categorias de devotos em estado especial de
consciéncia” (FERRETTI, 2008, p. 113). Sigo na sua perspectiva identificando a incorporagéo

“«

como um estado especial de consciéncia, afinal, as liderancas umbandistas disseram que “a
mente fica distante, viajando bem longe”.

Conforme abordado anteriormente, no campo de pesquisa utilizam a expressdo “a
pessoa esta incorporada’. Na Umbanda, “homens e deuses se veem, conversam e se tocam,
mesmo que atraves do corpo do médium, que o abandona para cedé-lo a divindade (...),
desaparecendo a sua propria personalidade, a ponto de nao se recordar do que ocorreu”
(NEGRAO, 1996, p. 289). Neste sentido ha perda de registro do contetdo das experiéncias
vividas durante a incorporacdo. Acontece que cada filho/a de santo recebe o tratamento dado
tanto ao masculino quanto ao feminino. Na incorporacdo ficam claras as caracteristicas
apresentadas no corpo que esta com a entidade. Para Concone (1987, p.102-104) o transe se
refere ao estado alterado de consciéncia, ao passo que possessao esta ligada a uma explicacéo
cultural dotada por determinados grupos de Umbanda no Brasil. Segundo a autora, o transe de
possessdo refere-se a alteragdes comportamentais, sensoriais, caracterizada pela fixacdo a
entidade enfocada nos rituais magicos. Para Birman (1983, p. 17), a presenca das entidades na
“Terra” ¢ “real” para os religiosos afro-brasileiros. Com efeito, compreendo que os cultos de
possessdo, colocam em relevo, espacos de afirmacdo de uma religiosidade conflitiva e
periférica. O fendmeno da possessdo permite aos filhos/as de santo um contato rapido e direto

com as forgas sobrenaturais.
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Quando baixa um Exu-homem hé certa preocupacdo exteriorizada. Da mesma forma
acontece com a chegada de um Exu-mulher. Padronizacdes e uniformidades acompanham a
incorporacdo nos terreiros. Enquanto a Pombagira é exteriorizada de bela e fogosa, 0 Exu-
homem é posto como sério e forte.’® As dinamicas sexuais de Exu séo cabiveis em qualquer
corpo. No territorio sagrado da Umbanda, falas, discursos, dancas, vestes, sons, objetos,
musica e comportamentos trazem circularidade, dindmica, ressignificaces e insercdes no
cotidiano dos seus adeptos. Receber uma entidade no corpo ndo se constitui apenas em mais
um ritual religioso num ambiente de culto, mas no viver diario com seu Exu dentro e fora do
espaco sagrado ocupando funcdo importante na vida pessoal e familiar. Exu liga-se
diretamente ao corpo atualizando fragmentos da historia sociocultural dos marginalizados da
sociedade brasileira, dramatizacOes das diversas esferas vivenciais.

O poder religioso da Umbanda propicia uma inversao simbdlica de valores, pois, as
pessoas estruturalmente julgadas inferiores na sociedade, tornam-se portadoras de um poder
magico interior, em que o “branco” julgado “civilizado” ¢ submetido ao poder dos espiritos
julgados inferiores, como os indios, caboclos, ciganos, baianos, criangas, dentre outros. Por
essa razao, compreendo que os espiritos julgados ‘subalternos’ e ‘inferiores’, pelo fenomeno
da incorporacdo, que, segundo os autores citados acima, a definem e a caracterizam
historicamente; incorporam nos adeptos a fim de prestarem consulta, ajuda espiritual e fisica
(BIRMAN, 1983, p.16; 46-47).

Prandi (2005) escreve que quando os filhos e as filhas de santo entram em transe,
assumem uma nova identidade marcada pela danca que retrata as caracteristicas miticas das
entidades, fazendo com que o passado remoto seja revivido e repetido no presente. Segundo
Negrdo, o transe na Umbanda é caracterizado pelo estado inconsciente em que o filho de
santo perde sua propria personalidade, incorporando as dos deuses, ao ponto de ndo recordar
os feitos da incorporacdo (NEGRAO, 1996, p.285-296). Assim, em particular, tem-se uma
“mediunidade inconsciente”, conforme apontou Maggie (2001). Ortiz disse que “a religido
umbandista se fundamenta no culto dos espiritos e é pela manifestacdo destes, no corpo do
adepto, que ela funciona e faz viver suas entidades” (ORTIZ, 1991, p. 69). Retomando

Ferretti (2008), entendo que os rituais atraves da danga “expressam gestos que falam sobre

105 N&o pretendo neste espaco trabalhar a categoria de representacdo, tampouco aprofunda-la, o que daria uma
longa discussdo. Mas, observar as aparéncias ou “ordem natural das coisas” e seus desdobramentos no ritual. No
texto de BOURDIEU, Pierre. A dominagdo masculina. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2005, nas paginas 17-
18, encontrei o “lugar dos sexos” num dado espago de rito: “a ordem das coisas”. Neste caso, ha pressdo nas
estruturas nos dois sentidos.
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elementos dos mitos presentes nos cénticos, muitos cantados em lingua esotérica. A
performance dos rituais é bonita, alegre ou sobria, conforme peculiaridades de cada
cerimonia” (FERRETTI, 2008, p. 114).

Desse modo, a Umbanda sintetizou em seu plano mitico-religioso a integracdo de
todas as categorias sociais marginalizadas, abrindo-se as formas populares da religiosidade
afro-brasileira. Para Silva, no transe, contexto das tradigdes afro-brasileiras com seu
espraiamento no século XX, leva-se em conta o processo sincrético e espiritos de mortos, pois
sua infindavel familia de seres sobrenaturais permeou o imaginario afro-brasileiro (SILVA,
2005, p. 132-133).

Assim, depois de sentir a presenca dos Exus e Pombagiras por meio da danga, do
alimento espiritual e da sua presenga no corpo, o trabalho caminha para a (in)conclusdo no
sentido de proporcionar abertura para futuros debates sobre a presenca de Exu no territorio

sagrado da Umbanda no contexto nordestino.
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CONCLUSAO

Exu continua atuando mesmo sendo
“empurrado para tras da cortina”, “‘entre a
Cruz e a encruzilhada” por meio dos
“segredos guardados”, regados pelo “medo
do feiti¢o”, ressignificado pelos umbandistas,
revigorado pelos quimbandeiros e quase
“descarregado” no redemoinho do pos-
pentecostalismo. Exu nunca saiu de cena.

(O Autor).

Ficou claro o dinamismo sexual de Exu. Ele tem o poder de se transformar e de se
recriar. Mas também, de promover “caos” em quem ndo lhe dé o devido respeito. Isto foi
percebido nos discursos das liderancas que ao verem Exu por diferentes angulos, formas e
acOes na vida de cada filho/a de santo no cotidiano dos terreiros. Os aparentes paradoxos nas
falas sO explicam a dinamicidade do campo e sua pluralidade. Ficou evidente a
simultaneidade de sentidos que Exu revela na religido como: multivaléncia revelada
simultaneamente, paradoxos existenciais, multiplicidade de significacdes, instabilidade
magico-religiosa, polémicas, excepcionalidade de sua existéncia, atitudes ambivalentes,
fluidez ritualistica, medo, confianca atencdo dobrada. Exu, a partir dos discursos, traz todo o
curso da vida religiosa dos praticantes e dos consulentes que lhes procuram, como resultado
de um longo processo de assimilacdo e de identificacdo as formas espirituais da religido.
Talvez, os aparentes movimentos contraditérios identificados nas falas sejam o resultado das
diferentes técnicas e manipulacfes da magia religiosa, dos portadores dos poderes magicos
desde os primordios da Umbanda no municipio. A experiéncia religiosa umbandista € vivida,
sentida e compreendida corporalmente. Observei que as classes de Exus e Pombagiras
corporificam significacbes religiosas, encarnadas e moduladas em significacdes e
compreensdes nao-verbais.

Toda experiéncia religiosa é crenca — fé — e ndo conhecimento adquirido; esta presente
nas liderangas que tém a intuicdo do divino com preceitos que acompanham a religido, dentre
eles, as oferendas-rituais. As atribui¢fes as fontes impessoais, mais que pessoais, bem como
situacdes, talvez de alto estresse psicologico, casualidade ou caracteristicas novas através dos

simbolos religiosos, representam muito bem a linguagem religiosa. Afinal, todos chegaram a
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afirmar que muitas acdes sdo humanas e ndo das entidades. Comportar-se desenfreadamente,
conforme visto, séo atributos do proprio filho de santo que, em muitos casos, atribuem aos
Exus e as Pombagiras. A relacdo com o mundo material esta explicita na ligagdo com a
regionalidade, com 0 modo de pensar suas entidades, suas personificacdes e atuacao direta no
cotidiano dos terreiros. Reconstituem uma experiéncia real retratada em suas experiéncias e
idiossincrasias com os Exus. Ha uma logica operatdria especifica numa estrutura mitico-ritual
nos terreiros estudados. Esta estrutura diz respeito as relac6es que ligam os adeptos dos cultos
ao sistema social por intermédio de uma complexa rede de mediagdes e solucBes simbdlicas a
partir de contexto repleto de contradi¢cbes sociais, pois falar em dinamicas sexuais das
entidades remete-se a pausa na voz e aparentes conflitos nos discursos das liderancas.

Ha uma demanda expressa de pessoas que procuram as liderancas para resolverem
assuntos de ordem sexual. As entidades sdo contempladas com oferendas, sdo ouvidas
atentamente e reverenciadas dentro e fora dos terreiros. As liderancas trabalham com os Exus,
atendem também em residéncias até mesmo fora do municipio de Vigosa. Os discursos
apresentam a atuacdo de Exu nas questdes sexuais, seu dinamismo esta presente nas falas e
nos rituais de praticas acompanhados.

Dormir no terreiro ao lado do altar dos Exus foi uma das experiéncias singulares no
trabalho de campo ao longo desses dez anos de pesquisa. O colchonete oferecido com carinho
e generosa hospitalidade contribuiram para perceber a grandeza da religiosidade acolhedora e
respeitosa para aquele, de certa forma, “estranho” no local, um “crente de igreja”. Mas, apos
inimeros jantares em varios terreiros ainda foi possivel repousar a cabeca recebendo energia
vitalizante das forgas da “esquerda”. A Umbanda em Vigosa proporcionou sentir o respeito e
acolhida a uma pessoa de longe e de crenca diferente. Imagine um pastor batista dormindo ao
lado dos Exus. Além da recepcdo, teve comida, bebida, afeto, dormida e prosa por varias
horas em diferentes ocasiGes. Sentar e conversar acabaram se tornando rotina. Ser convidado
para dormir e descansar considero o apice da confianca e reconhecimento pelo trabalho ali
desenvolvido com seriedade, transparéncia e respeito. Despir-se das titulacbes académicas
desde os primordios do trabalho de campo foi fundante na elaboragdo dos escritos. Foi preciso
estar aberto ao aprendizado dos terreiros e aos “professores” da fé umbandista. Além disso,
foi necessario aprender com o cotidiano dos filhos/as de santo nos terreiros e nos seios
familiares que também abriram suas portas para mim.

Ja no ambiente académico — livre de qualquer suspeita — me deparei com atitude de

odio religioso. Entre alguns/mas alunos/as virou rotina, mas pensar isso na esfera docente até
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entdo era novidade. Quando realizava a segunda pesquisa de Mestrado, uma professora leu o
projeto e disse que “diabo é diabo”, “Deus é Deus” € que “sempre existiu o bem e o mal”.
Discordou completamente da postura de um pastor escrever sobre a Umbanda. Segundo a
professora, por sinal, uma excelente profissional e pesquisadora dedicada, “quem ja se viu um
pastor, conhecedor da verdade e da Biblia, andar em terreiros participando de rituais de Exu
e Pombagira, achando que é tudo normal?”. Para muitos da academia, causa espanto a
pesquisa sobre o assunto. Outros ja realizam um pré-julgamento supondo que a escrita vem
para “falar mal da religido”. Olham desconfiados para os meus trabalhos.

No espaco escolar, chamar o professor Trajano de “pastor xangozeiro”, “macumbeiro”
e de “Pai de santo” ndo se constitui novidade. Os colegas professores ainda brincam dizendo
que logo mais “vai abrir um terreiro” oU “vai deixar de vez a igreja”. O proprio olhar de
alguns filhos de santo expressa “o que ele veio fazer aqui?” ou “o que ele quer pesquisando
sobre nossa religido?” Assim, 0s desafios postos foram muitos. Tudo isso serviu de
inspiragdo para continuar escrevendo sobre o assunto e procurar cada vez mais adentrar neste
universo religioso a fim de contribuir para combater veementemente o preconceito e o 6dio a
essas praticas na atualidade e, sobretudo, nas futuras geracdes neste atual Brasil de incertezas
e de intolerancias gritantes.

Lendo Carlo Prandi (1999), entendi que cabe ao estudioso, tomando por base, a
propria formacdo e as questdes que se colocam sobre (e para) a religido como dimensédo
cultural (porque de outro modo ndo a podemos ler), utilizar caso a caso as chaves mais
adequadas para a leitura das realidades religiosas que ornaram (e ainda ornam) as sociedades
humanas. O estudo da religido em perspectiva cientifica, qualquer que seja a definicdo que se
dé ao estatuto dessa cientificidade, tem essa caracteristica fundamental: € um convite ao
estudo, ndo para que alguém se torne mais (ou menos) religioso — o fato de existirem
consequéncias desse estudo € um efeito imprevisto, ndo fazendo parte das regras do jogo;
estuda-se, segundo o ethos do conhecimento que anima e funda esse tipo de trabalho, para
poder melhor orientar-se dentro dela e, conforme o caso, para poder escolher e decidir com
conhecimento de causa (PRANDI, 1999, p. 253-275; p.282-284). Silva ensina que “tal como
Exu, a cultura religiosa de origem africana encontra-se, no Brasil de hoje, numa encruzilhada:
entre a valorizacdo e a rejeigdo, entre o enaltecimento e a discriminagdo” (SILVA, 2015, p.

206). Os atos de desrespeito se repetem com o passar dos anos. No ano de 2017 foram quase
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800 dendncias registradas no disque 100 — Disque Direitos Humanos que revelaram os
ataques aos terreiros.'®® S6 no primeiro semestre de 2018 foram mais de 200 dentincias.'"’

Buscar entender as raizes historico-culturais e, sobretudo, religiosas no territorio
sagrado da Umbanda ainda representa desafios constantes em meio ao preconceito e exclusao
historica que as religides afro-brasileiras tém enfrentado no Pais. A heranca africana
constituinte da nossa religiosidade traz um legado que por séculos foi posto no anonimato a
base de muita repressdo e historicamente aviltado (TENORIO, 2014, p. 10-35). E sabido que
o territorio de Pernambuco, no século XVII (I4 estava as Alagoas de hoje), concentrou a maior
populacdo negra do Brasil. O trafico negreiro de Africa foi intenso para essas terras. A
sociedade alagoana foi “mucambeiramente” formada. Lindoso (2011) diz que a cultura
quilombola em Alagoas nasce sob os efeitos das relagdes sociais mucambeiras'®, cuja
atividade foi formar fatos de cultura surgindo na fase dos mocambos esparsos trazendo
lembrangas puramente africanas determinantes para o carater africano e afro-descendente da
primeira colonizagdo mocambeira. “Era como se a Africa quisesse vir” para Alagoas
(LINDOSO, 2011, p. 107). Lendo Gramsci, recontextualizo a leitura entendendo que a
producdo intelectual alagoana durante décadas mostrou-se com um conteudo cristalizado sob
a eégide da mée-patria europeia baseado nos quadros da civilizacdo espanhola e portuguesa dos
séculos XVI e XVII (GRAMSCI, 1982). Além disso, representou ao longo da historia as
categorias especializadas do grupo social dominante, servindo apenas para manter as
concepcbes hegemdnicas, a escravizacdo do negro e a organizacdo social detentora dos
valores e padroes reguladores da sociedade.

Arthur Ramos, antropdlogo alagoano, por exemplo, que esteve ocupado com questdes
mais gerais, com o problema da “raca negra” (termo utilizado por ele) no Brasil, ndo atentou
para as questdes locais de maneira pormenorizada. A abordagem sobre o Xangé de Alagoas
por ele é considerada irrelevante se levar em consideracdo sua vasta producdo cientifica em
carater nacional no século passado (RAFAEL, 2009, p. 497). Em Bhabha (1998) a partir de
um olhar no contexto estudado, logo percebi o poder marginalizador e discriminatorio que 0s

intelectuais alagoanos herdaram do discurso colonizador com suas préaticas discursivas e

106 Informacdes disponiveis em:< http://www.bbc.com/portuguese/brasil-44297088?ocid=socialflow.>. Acesso
em: 07. Junho de 2018.
197 Dados disponiveis em: <http://www.brasil.gov.br/noticias/cidadania-e-inclusao/2018/10/disque-100-registra-
210-casos-de-intolerancia-religiosa-no-pais>. Acesso em: 29. marco de 2019.
108 Possuia uma organizagdo social que se aproximava bastante das organizagdes tribais africanas. Os
mucambos em Alagoas eram povoacdes de negros — quilombos espalhados pelo territorio (LINDOSO, 2000, p.
48).
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escritas e de uma ideologia politica hierarquizada. Baseou-se no reconhecimento e repadio de
diferencas raciais, culturais e historicas. Ou seja, 0 colonizado passou a ser visto como povo
degenerado sujeito ao sistema de administracdo e instru¢do colonizadora (BHABHA, 1998, p.
105-120). Aprendi com Mignolo (2003) que a ideia de civilizagdo ocidental relegou as
diferencas aos barbaros, selvagens, canibais, primitivos, subdesenvolvidos, enfim, trabalhou
com a no¢ao de “semelhangas-e-diferengas” como constituicdo do seu arcabouco conceitual.
Na perspectiva de Mignolo a ideia de “semelhancas-nas-diferengas” evoca a recolocagdo de
linguas, povos e culturas em todas as diregdes e temporalidades regionais possiveis. Para ele,
os Estudos Subalternos podem contribuir para descolonizar a pesquisa académica refletindo
criticamente sua producéo e conhecimento (MIGNOLO, 2003, p. 278-279). Aprendi com as
liderancas em Vicosa que o respeito e a hospitalidade devem ser os pilares de qualquer
religido que se diz ser religido.

As dindmicas sexuais de Exu foram atuantes nas mais variadas esferas da Umbanda,
dentro e fora dos terreiros. As liderancas, mesmo com alguns contrastes identificados nos
discursos, de modo geral, reconhecem a dindmica sexual de Exu que perpassa as toadas, as
dangas, a incorporacdo, a festa, a matanca e o cotidiano dos terreiros e de seus filhos e filhas.
Exu atua dentro e fora do territorio sagrado. Resolve problemas internos e externos a religido
acolhendo até mesmo filhos que ndo participam da religido. Admiradores buscam sua ajuda
oferecendo-lhes presentes. Ele resolve problemas de ordem sexual. Identifiquei nos rituais a
busca pelos servicos magico-religiosos dos Exus e Pombagiras para diferentes problemas ali
apresentados. Territorio plural que acolhe o tido como “diferente”, o “outro”. A circularidade
sexual de Exu foi percebida nas artes e artefatos nos congas/canjiras, na sua descida nos
“cavalos”, no ritmo dos atabaques e presenca entre 0s mortais. Mesmo com 0 processo de
negociacdo de praticas e busca por reconhecimento institucional na sociedade brasileira ao
longo de sua historia, a Umbanda ndo deixou de seguir o caminho aberto por Exu.

Sentar com os filhos de santo, cantar, comer, beber, conversar e aprender com eles
durante esses dez anos de pesquisa de campo foi uma oportunidade significativa para meu
crescimento como ser humano, académico e pastor batista. Além das atividades exclusivas de
Exu, também participei da festa de Xangd (2013) na conhecida “Queda D’agua”, na Serra
Dois Irméos (10 km da cidade). Ja na Mata da Serra, (09 km da cidade) (2013), acompanhei a
celebracdo a Oxdssi. Para festas a Yemanja, na Praia de Pajucara (2010, 2014), na capital
Macei6, também viajei com eles. Cerimbnias coletivas com partilhas, trocas de conversas,

refeicdo, bebida, banho no rio, caminhada e espiritualidades, alimentaram os escritos sobre o
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assunto. A Umbanda proporcionou vivenciar uma espiritualidade acolhedora que fala todas as
linguagens a qual est4 contextualizada, encarnada na realidade interiorana, préxima do povo.
Mergulha profundamente na realidade brasileira, pois as figuras do cotidiano utilizadas nos
rituais de praticas transformam-se em figuras sociais com significados profundos na
cosmologia. A multiplicidade de praticas populares congrega simbolos na estética que se
atualiza historicamente (CONCONCE, 2006, p. 5-8).

Todas as obrigacdes, oferendas e despachos servem de comunicagdo ou meios pelos
quais as entidades espirituais tornam-se dispostas a retribuir aquilo que estdo recebendo.
Identifiquei casais, jovens e senhores com seus presentes aos Exus, certos de que seriam
atendidos. A confianga no poder de Exu e de Pombagira ficou clara. A linguagem gestual
recorda fatos e proezas das entidades que descem no terreiro. A cosmovisdo umbandista
vigosense é formada por uma teia de relagbes, onde o humano e o sobrenatural se
harmonizam, e cujo elo resulta no sentido do culto e praticas religiosas reguladoras do
cotidiano desses filhos/as de santo em seus processos andlogos com esses espiritos cultuados,
ndo apenas nos terreiros, mas na realidade vivencial de todos e de todas. Ali o0 momento da
incorporacdo constitui-se na apoteose da vida dos filhos/as de santo, pois representa
disposicéo espiritual, preparo e axé na vivéncia do filho de santo na religido. Representa
intimidade espiritual com os espiritos, iniciacdo espiritual no terreiro e, acima de tudo,
submissdo espiritual tanto aos espiritos, quanto aos terreiros e suas hierarquias (TRAJANO,
2018a). Identifiquei que o corpo desempenha importante dramatizacdo da vida social, pois 0s
gestos tornam-se essenciais no cotidiano das relagdes sociais dos grupos. Os discursos das
liderancas s6 comprovam o dilema histérico que ainda cerca o personagem Exu e suas
falanges na falada linha de esquerda.

Ficou evidente nas falas das liderancas a ligacdo inextricavel dos Exus e do seu
corresponde feminino direto, as Pombagiras, com as questdes de ordem sexual e sua atuacao
direta na vida daqueles que procuram seus servicos. Homens e mulheres buscam respostas
para 0s seus problemas mais complexos, seja no casamento, no namoro, na familia, na
orientacdo sexual, no amor, na paixdo proibida, nos desejos mais ardentes, em suma, confiam
na forca deles e nas suas respostas. O gestual, o linguistico, o0 musical, o rito, constituem-se na
intimidade com os Exus. Suas eficacias simbodlicas se fazem presentes no cotidiano das
liderancas que diante da dinamicidade de Exu parecem “controlar” sua atuacdo e liberdade

desenfreada.
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Pai Bastinho ensina que “os seios da Pombagira descobertos estdo para conquistar,
atrair aos homens. Exu forte, sem camisa, barba feita e cabelo bem cortado, musculoso,
pernas grossas, estdo para atrair as mulheres” (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho). Em Pai
Balaio aprendi que os Exus “atuam diretamente nas questdes amorosas e de relacionamentos
podendo trabalhar de varias formas, como por exemplo, ajudar e atrapalhar uma relagdo”
(SANTOSa, 2018 — Pai Balaio). J4 a M&e Ana ensinou que “a Pombagira ja ficou pra resolver
trabalho de separacdo, casal que ndao da certo, homem ou mulher que se separou, teve
problema no casamento, no amor, teve alguma paixdo, algo errado na vida amorosa”
(SANTOSb, 2018 — Mé&e Ana). Mé&e Tonha deixou claro que “Exu e Pombagira vém ajudar,
ajudar casamento que anda desconcertado, ajudar o casal que anda brigando muito, ajudar a
pessoa a ser feliz nas coisas amorosas” (ARAUJO, 2017 — Mée Tonha).

Mas, aprendi também que “aqui no meu terreiro eu ndo gosto de enxerimentos nao!
Tem gente que fica com... licenca da palavra... com fogo, se atirando nos bragcos dos outros e
depois sai dizendo que foi Exu ou Pombagira que fez isso, aquilo” (ARAUJO, 2017 — Mae
Tonha). E, mais, “tem gente que diz por ai que quando a mulher estd com fervor, atras de
homem, toda fogosa, correndo atras de homem é a Pombagira que esta fazendo isso nela. Nao
acredito nisso, acho que ¢ mentira” (SANTOSb, 2018 — Mae Ana). Uma coisa ficou clara,
“Pombagira ndo baixa em homem-macho. Exu quando baixa em gay ndo baixa com a mesma
forca e poténcia ao baixar num homem-macho. Pombagira tem mais forca em gay porque ela
¢ forga feminina” (FREITAS, 2018 — Pai Bastinho). Ou ficou mais clara ainda, pois “desce
no homem, rebola, danca, se requebra todo, ‘gquebra’ as maos, veste saia, coloca tiara,
brincos, batons, bebe numa taca, dar gargalhada estridente agindo como uma mulher euférica
¢ atirada, mas o filho de santo, nem por causa disso, deixa de ser homem” (SANTOSa, 2018 —
Pai Balaio).

Percebi nos discursos dos interlocutores nesses ultimos doze meses (Nov 2017 a Nov
2018), as dimensdes conflitivas geradas pelas entidades que compdem a cosmologia religiosa
umbandista. Sexualidade, familia, espiritualidade e sociedade constituem-se centrais na
complexidade ritualistica e seus efeitos concretos no cotidiano da religido. Comportamentos
vistos como “transgressores’” no contexto socioreligioso, as vezes tido como “ndo adequados”
ao Pai e Mae de santo, sdo, pois, nuancados nessas dimensdes aparentemente conflitivas que
as forcas espirituais parecem acirrar no viver e na maneira de pensar de seus portadores/as.
Lembrei do texto da Birman (2005) ao escrever que a Umbanda por ser um espago de

afirmacdo de uma religiosidade historicamente periférica, seus cultos colocam em relevo
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“identidades sexuais e de género que transitam entre a adesdo a norma sexual e de género
dominante e a sua transgressdo, afirmando, apesar de todos os conflitos, as hesitacdes e as
dificuldades de que ‘outros mundos’ sdo possiveis” (BIRMAN, 2005, p. 412).

Em Birman (2005), entendo que o poder religioso na Umbanda decorre de uma
inversdo simbdlica de valores em que, do ponto de vista estrutural, sdo julgados inferiores na
sociedade, no ritual sdo detentores de poder magico-religioso particular, advindo da propria
condicdo que possuem. ldentifiquei esta inversédo de valores da hierarquia espiritual como
constituintes do triunfo religioso da Umbanda em que os fracos e socialmente despossuidos
passam a ter, por meio do poder magico-religioso, sabedoria, forca e atuacdo no mundo,
legitimadas pela religido. A Umbanda em Vigosa retira do estigma de seres inferiores e menos
evoluidos, sua vitalidade, sua for¢a operatdria nos mais diversos problemas apresentados. Exu
e Pombagira trabalham pesado para resolver as situacfes, por mais complicadas que sejam,
conforme visto. A dinamicidade sexual de Exu permeia o complexo ritualistico ali onde existe
uma relacéo de troca estabelecida entre filhos/as de santo e Exus, uma vez que, de acordo com
os discursos, eles considerardo e tratardo seus problemas a depender dos cumprimentos das
obrigacOes religiosas exigidas. Se de fato, conforme exposto, os espiritos consideram e,
consequentemente, tratam dos problemas de seus “cavalos”, logo a tendéncia € de investir
seriamente em uma relacédo de maior proximidade e temor.

Nas primeiras décadas do século XX, as religibes afro-brasileiras juntamente com o
movimento umbandista em pleno desenvolvimento, se viam diante de um contexto
extremamente normatizador do sexo feminino. Exu-mulher ali seria uma ofensa direta e
heresia explicita aos ensinamentos/valores/padrdes da religido hegemdnica. Tentaram dissipar
as qualificacGes morais e sensuais de Exu através das condutas pudicas socialmente aceitas ao
longo de décadas. Dessa forma, sua assimilacdo com o diabo dos cristdos veio em detrimento
as suas genitalias e atuacdo no quesito sexual. Logo, a ideia de sexo foi ligada a concepc¢éo
teologica de pecado no contexto cristdo. Por isso, faz-se necessario pensar a imagem de Exu,
por sua vez, a da Pombagira num contexto de regulacdo e padronizacdo do sexo, aflorado
principalmente na segunda metade do século XX e reforcado na atualidade. A velha oposi¢éao
construida entre sexo e religido sempre se reatualizou na sociedade brasileira. Obviamente,
que as imposicdes sempre recaem mais sobre as mulheres. E justamente dentro dessa
realidade repressora que os terreiros se estabeleceram historicamente e sua gama de rituais foi

recontextualizada.
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Desse modo, escrever sobre a simbolizacdo sexual de Exu, sobretudo, no contexto
nordestino interiorano, diante de questdes de forte contetido social, cultural e, principalmente,
religioso, disciplinarizacdo, autorregulacdo e discussdo acirrada pelos variados setores da
sociedade, requer rigor académico e, acima de tudo, compromisso social. Assim, compreendo
que meu lugar como cientista da religido na atual configuracéo religiosa brasileira é combater
veementemente a proliferacdo dos fundamentalismos religiosos incontorndveis, responsaveis
pelas intolerancias gritantes contra as religibes afro-brasileiras. Em Vicosa, nas Alagoas,
aconteceu mais um encontro com Exus e Pombagiras e convivéncia harmoniosa com as

liderancas umbandistas aos pés da canjira. Sarava!
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ACERVO FOTOGRAFICO DA PESQUISA™

109 As imagens que se seguem sdo parte do trabalho de campo que venho desenvolvendo desde o ano de 2009 até
0 momento. Apenas as liderancas terdo suas identidades reveladas.
124



FIGURA 02
Mapa do Estado de Alagoas
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FIGURA 03
Vista parcial da cidade de Vigosa/Alagoas
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FIGURA 04

Pai Bastinho - Centro Afro-brasileiro Abagca NS? da Conceicdo
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FIGURA 05
Mée Ana - Centro Afro-Brasileiro Sdo Jorge
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) FIGURA 06
Pai Edson (Balaio) - Centro Afro-Brasileiro Sdo Jodo Batista
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FIGURA 07
Maée Antbnia (Mae Tonha) - Centro Espirita S&o Jorge
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FIGURA8
Pombagira das Matas incorporada na Méae Ana
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FIGURA 09
Chegou Cumpadi Zé Pilintra incorporado no Pai Balaio
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FIGURA 10
Boiadeiro incorporado na Méae Ana

FIGURA 11
Festa de Boiadeiro
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FIGURA 12
Pombagira Sete Saias jogando seu charme
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FIGURA 13
Pombagira das Rosas sempre serena...
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FIGURA 14
Mas, quem reina mesmo é a Maria Padilha
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FIGURA 15
De repente a Pombagira das Rosas vem dar conselhos...
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FIGURA 16
Maria Padilha também aconse
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FIGURA 17
Pombagira Cigana aconselha delicadamente
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FIGURA 18
Pombagiras reinando no saléo...
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FIGURA 19
Com gargalhadas sobrenaturais...




FIGURA 20
Quem retornou foi Cumpadi Z¢ Pilintra
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FIGURA 21
Seriedade dos Exus
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FIGURA 22
De pouca conversa
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FIGURA 23
Ritual de “Incorporaciao”
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FIGURA 24
!}Ios horizontes de Exu
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FIGURA 25
Agora é hora do toque/gira de Exu
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FIGURA 26
Agora é hora de alimentar os Exus
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FIGURA 27
Reveréncia no Territorio Sagrado da Umbanda — as Entidades
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FIGURA 28
Reveréncia no Territorio Sagrado da Umbanda — as Liderancgas
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FIGURA 29
Canjira/conga dos Exus e Pombagiras

149



FIGURA 30
Imagens de Exu Tranca Rua e Pombagira Sete Saias
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FIGURA 31
Priapo - deus da fertilidade - mitologia Greco-romana
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Priapo é muitas vezes considerado como Pa, o emblema da
fecundidade na natureza. Na Grécia era particularmente
venerado por aqueles que criavam rebanhos de cabras ou de
ovelhas, ou colmeias de abelhas. Em Roma era considerado
como um deus protetor dos jardins. Acreditava-se que era ele
guem os guardava e os fazia frutificar. Ndo deve, porém, ser
confundido com Vertuno. Informacdo e figura disponiveis
em:<https://www.mitologiaonline.com/mitologiagrega/deuse
s/priapo/>. Acesso em: 28. jan de 20109.
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FIGURA 32
Representacdo de Exu na mitologia africana
Ser forte, robusto, dindmico, agil e incansavel

Fonte: Centro Pai Jodo de Angola — Maringd/PR. Disponivel
em: <https://paijoaodeangola.com/os-filhos-de-exu/>. Acesso
em: 29. jan de 2019.
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FIGURA 33
Jornal de Alagoas em 04/02/1912 — discurso acusatdrio da imprensa alagoana
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FIGURA 34
Jornal de Alagoas em 06/07/1946 — discurso acusatdrio da imprensa alagoana
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FIGURA 35
Jornal O Semeador no ano de 1960 — discurso acusatdrio do cristianismo
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FIGURA 36
Jornal de Alagoas em 23/01/1990 — discurso acusatdrio da imprensa alagoana
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sua ex-mulher Josefa Maria dos San-
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FIGURA 37
Numeros da intolerancia religiosa no Brasil — Anos 2011 - 2017

Brasil registra uma dentincia de
intolerancia religiosa a cada 15 horas

Levantamento do Ministerio dos Direitos Humanos vai de janeiro de 2015 ao primeiro semestre deste ano;
Estados de Sio Paulo, Rio e Minas Gerais lideram casos. Dados, parem, sio subnotificados porque muitas
yitimas ainda tém medo de denunciar

Felipe Resk, José Maria Tomazela e Jonathas Cotrim, O Estado de

S.Paulo
12 de novembro de 2017 | 03h00
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Fonte: <https://brasil.estadao.com.br/noticias/geral,brasil-registra-uma-denuncia-de-
intolerancia-religiosa-a-cada-15-horas, 70002081286>. Acesso em: 29. jan de 2019.
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FIGURA 38
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FIGURA 39
Exu aconselhando
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FIGURA 40
Incorporando Exu
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FIGURA 41
Ingomeiros no ritmo certo
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FONTES ORAIS

ARAUJO, Antonia Vieira de. (Mae Tonha). Entrevista realizada nas dependéncias do Centro
Espirita Sdo Jorge, Vicosa/AL, em 17 de novembro de 2017. Durag&o: [40:41mn].

DA PAZ, Emidio. Entrevista realizada nas dependéncias do Centro Espirita Preto Velho,
Vicosa/AL, em 04 de abril de 2014. [Duracdo: 50:08mn].

SANTOSa, José Edson dos. (Pai Balaio). Entrevista realizada nas dependéncias do Centro
Afro-brasileiro Sdo Jodo Batista, Vigosa/AL, em 04 de novembro de 2018. Duragéo:
[48:03mn].

FREITAS, Sebastido Teixeira (Pai Bastinho). Entrevista realizada nas dependéncias do
Centro Afro-brasileiro Abaca Nossa Senhora da Conceicdo, Vicosa/AL, em 04 de novembro
de 2018. Duracdo: [49:28mn].

SANTOSb, Ana Maria Nunes dos. (M& Ana). Entrevista realizada nas dependéncias do
Centro Afro-brasileiro Sdo Jorge, Vicosa/AL, em 04 de novembro de 2018. Duracao:
[45:34mn].

JORNAIS ALAGOANOS SECULO XX
A TRIBUNA (Macei0) — 1904 - 1911.
CORREIO DE ALAGOAS (Maceio) — 1905-1911

JORNAL DE ALAGOAS (Macei0) — 1905 - 1940.
O SEMEADOR (Macei0) — 1950-1960
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APENDICES

119 Fontes do Autor da pesquisa entre os anos de 2009 e 2018.
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APENDICE A — ENDERECOS E TELEFONES DOS TERREIROS DE UMBANDA
INSERIDOS NO MUNICIPIO DE VICOSA, ZONA DA MATA ALAGOANA™!

1.

10.

11.

CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO JORGE

Rua Ademar Vasconcelos, n° 166 — Boa Vista — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Mae de santo: Ana Maria Nunes dos Santos

CENTRO ESPIRITA SAO COSME E SAO DAMIAO

Rua “C”, n° 46 — Mutirdo Pe. Cicero — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Mae de Santo: Maria do Carmo Sercundes da Silva (Popular Do Carmo)

CENTRO ESPIRITA DE OXUM MENINA

Rua “D” Mutirao Frei Damido, n° 45 — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Pai de santo: José de Oliveira Costa (Popular: Barnabé)

CENTRO ESPIRITA SAO JOAO BATISTA

Rua Silvestre de Goiania, n° 59 - Centro — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Pai de Santo: José Edson dos Santos (Popular: Balaio)

CENTRO AFRO ABACAR NOSSA SENHORA DO CARMO

Rua Senador Ismael Branddo (Rua do Cravo), n° 70 — Centro — Vicosa/AL CEP:
5770.000

Pai de Santo: Sebastido Teixeira de Freitas (Popular: Bastinho)

Obs: Desde 0 ano de 2013, o Pai Bastinho néo realiza rituais publicos.

CENTRO ESPIRITA SAO JORGE

Conjunto Sant’Ana, Quadra F, n° 10 — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Mae de santo: Antbnia Vieira de Aratjo. No momento esta sem atividades.

CENTRO ESPIRITA PALACIO DE OGUM

Rua “A” Mutirao Frei Damido, n° 23 — Vigcosa/AL CEP: 5770-000

Pai de Santo: Rosalvo Ferreira dos Reis

Obs: Segundo o Pai Rosalvo, esta sede € provisoria, acontecem raras celebracfes no
local. Ele costuma realizar os rituais no terreiro da Mae Neguinha, por sinal, sdo
grandes amigos. Atualmente o Pai Rosalvo esta residindo na Rua do Brejo, s/n — zona
rural de Cajueiro (divisa com o municipio de Vicosa/AL — Usina Capricho).
CENTRO AFRO DE UMBANDA NOSSA SENHORA DA GUIA

Povoado Mata Escura, conhecida também por Vila Nova, as margens do rio Paraiba,
n® 12 — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Mae de Santo: Marileide Batista (Popular: Neguinha)

CENTRO AFRO BRASILEIRO SENHOR DO BOMFIM DA BAHIA

Avenida 12 de julho, n° 37, Area 7 Mutirdo (antiga Praca da Cavalhada) — Vicosa/AL
CEP: 5770-000

Mae de santo: Maria Nazaré dos Santos Silva

CENTRO ESPIRITA PRETO VELHO

Conjunto Frei Damido, Rua “J”, n° 15 — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Pai de santo: Emidio Correia da Paz (em memoria). Seus familiares retomaram as
atividades.

CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO JERONIMO

Rua Dr. Evilazio Torres, n°® 111 — Centro — Vigosa/AL CEP: 5770-000

111 Informacdes colhidas em pesquisa de campo realizada durante os anos de 2009, 2010, 2014 e 2018 e nas
Federagdes: Federacdo Zeladora das Religifes Tradicionais Afro-Brasileiras em Alagoas — Presidente Paulo José
da Silva; Federagdo dos Cultos Afro-Umbandista de Alagoas — Presidente José Benedito Maciel. Ultima
atualizacdo em dezembro de 2018.
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12.

13.

14.

15.

16.

17.

18.

19.

20.

21.

22.

Pai de santo: Cosme Alves (em memoria). Seus familiares retomaram as atividades.
SALAO PALACIO DA OXUM MENINA

Rua Dourada, n° 80 — Centro — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Mae de santo: Sebastiana Maria da Silva (falecida em junho de 2013)

Obs: A Mée Bastiana faleceu em julho de 2013. Atualmente o terreiro estd fechado,
segundo seus familiares ndo tem previsdo para reabri-lo. Além do mais, parte da sua
familia esta residindo na capital, Maceid.

CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO JORGE

Grota Funda, s/n, (nas proximidades das fazendas do Geraldo Tenério e Toinho da
loja, ap6s o povoado da Sant’Ana) zona rural de Vigosa/AL CEP: 5770-000

Pai de santo: José Cicero de Lima(Popular: Seu Cicinho Fava Pura)

CENTRO ESPIRITA PALACIO DE OGUM

Avenida 12 de julho, n® 27 — Mutirdo area 7 (antiga Praca da Cavalhada) — Vigosa/AL
CEP: 5770-000

Mae de santo: Maria Goreti da Conceigdo. (Popular: Goreti)

Obs: Segundo a Mée Goreti, 0 saldo passara por uma reforma e nao tem previsédo de
retomada de atividades.

CENTRO ESPIRITA SENHOR OGUM

Conjunto Sant’Ana, Rua “B”, n° 18 (Saida para Mar Vermelho) — Vigosa/AL CEP:
5770-000.

Pai de Santo: Cicero Bernardo da Silva (Popular: Cicinho).

CENTRO ESPIRITA UMBANDISTA NOSSA SENHORA DA GUIA

Rua Conego Pimentel, n® 33 — Centro — Vigosa/AL CEP: 5770-000.

Mae de santo: Josefa Etelvina da Silva (Popular: Néna)

CENTRO AFRO BRASILEIRO YLE AXE OYA LONANGY

Conjunto Vila Nova, Rua “D”, n° 05 — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Pai de santo: José Cicero da Silva (Popular: Lonan — em memoria)

Obs: Em agosto de 2015 foi inaugurado seu novo saldo, desta vez, no Conj. Sant’Ana
onde existem mais trés terreiros. Apds sua morte encontra-se desativado.

CENTRO AFRO BRASILEIRO PALACIO DE OXUM

Rua Séo José, n° 13 (popularmente conhecida como Rua do Cochicho, por trés da
Prefeitura) — Centro — Vigosa/AL CEP: 5770-000.

Mae de santo: Carlos Alberto Vieira dos Santos (Popular: Carlinha).

CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO SEBASTIAO

Avenida 12 de julho, n° 75, Area 7 Mutirdo (antiga Praca da Cavalhada) — Vicosa/AL
CEP: 5770-000

Mae de santo: Carlinda Nair dos Santos Silva

Obs: Funcionou durante 40 anos, principalmente com Mesa Branca. Esta desativado
ha 12 anos. Segundo Mae Carlinda, por motivos de saude e falecimento de algumas
filhas de santo mais idosas.

CENTRO AFRO BRASILEIRO COSME E DAMIAO

Conjunto Sant’Ana, Quadra “B”, n° 28 — Vigosa/AL CEP: 5770-000.

Mae de Santo: Valderez Pereira da Silva (Popular: Val).

Obs: Atualmente esta desativado. Mé&e Val frequenta um terreiro no municipio vizinho
de Cajueiro, mas de vez em quando, oferece festa em seu terreiro, duas ou trés vezes
ao ano, segundo ela nos informou.

CENTRO AFRO BRASILEIRO ILE AXE DE OIA

Mutirdo, Area 4, Rua “B”, n° 21 — Vicosa/AL CEP: 5770-000.

Mée de Santo: Edivaldo dos Santos (Popular: Tamires).

CENTRO ESPIRITA YLE AXE SAO JOAO BATISTA
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23.

24,

25.

26.

27.

28.

29.

30.

31.

Mutirdo, Area 3, Rua “N”, n® 48 — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Mae de santo: Maria José Gomes da Silva (Popular: Guegué)

Obs: De acordo com os umbandistas, o terreiro funcionou até o ano de 2013, ano em
que a Dona Maria mudou-se para o municipio vizinho do Cajueiro/AL. De vez em
quando ela vem atender em Vigosa.

CENTRO ESPIRITA PALACIO DE OXUM

Pai de santo: Paulo César Barbosa

Obs: Este centro foi citado pelo Presidente da FRETAB. Ele n&o nos informou o
endereco desse terreiro. De acordo com os umbandistas, trata-se de um terreiro
situado na Zona Rural que s6 atende Mesa Branca. O Pai César ndo reside em
Vigosa.

CENTRO AFRO YLE AXE DE OGUM

Rua Senador Ismael Branddo (Rua do Cravo), n° 95 -Vicosa/AL CEP: 5770-000

Mée de santo: Rosério de Fatima Barbosa

CENTRO AFRO BRASILEIRO OGUM BEIRA MAR

Mutirdo, Area 6, Rua “B”, n° 13 - Vicosa/AL CEP: 5770-000

Pai de santo: Edivaldo dos Santos (Popular Prof. Dal)

CENTRO AFRO ALAGOANO SENHOR DO BOMFIM

Povoado Mata Escura, conhecida tambem por Vila Nova, as margens do rio Paraiba,
n® 54 — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Mae de Santo: Marlene Alves da Silva

CENTRO ESPIRITA CABOCLO DE ORUBA

Fazenda Paturi — Zona Rural de Vigosa/AL (divisa com o municipio do Mar
Vermelho) CEP: 5770-000

Mae de santo: Aliete Deolinda da Silva Santos (Popular: Liete)

Obs: O terreiro no Sitio Paturi funcionou durante 30 anos (1978-2008). Desde o0 ano
de 2008 Mae Liete reside na zona urbana, no Mutirdo, Area 3.

CENTRO ESPIRITA NOSSA SENHORA DA CONCEICAO

Estrada Nova, s/n, Vicosa/AL CEP: 5770-000.

Mae de santo: Maria de Lourdes dos Santos Correia (Popular: Nénem)

Obs: A Mée Nénem é Mae de santo ha 20 anos, natural da Cha do Brejinho, Zona
Rural do municipio de Anadia/AL, cujo terreiro esta filiado a Federacédo dos Cultos
Afro-Umbandista de Alagoas (Presidente Pai Maciel), desde o ano de 2006.

CENTRO ESPIRITA SAO JORGE

Estrada Nova, s/n, Vicosa/AL CEP: 5770-000.

Pai de santo: Inaldo José da Silva (Popular: Z€é)

Obs: O Pai Zé é natural do municipio de Anadia/AL, Pai de santo ha 18 anos e veio
residir em Vicosa com sua familia em agosto de 2013. Segundo ele, a iniciativa veio
da Ma&e Nénem (sua vizinha la em Anadia) que apds se estabelecer em Vigosa,
ajudou-os na mudanca. O terreiro do Pai Zé é filiado a Federacdo Umbandista dos
Cultos Africos do Estado de Alagoas (Presidente Edson Gomes da Silva) desde o ano
de 2011.

CENTRO ESPIRITA UMBANDISTA SAO GERONIMO

Rua Guganema, n° 22, Centro. Vigosa/AL CEP: 5770-000.

Pai de santo: Klédson Pauliny Rodrigues dos Santos (Popular: KIéy).

Obs: Atualmente, segundo informac6es de amigos, o jovem Kléy esté trabalhando no
municipio do Cajueiro ha mais de trés anos.

CASA DE ORACAO PALACIO DE OXOSSI
Mutirdo, Area 4, Rua “B”, n® 29. Vicosa/AL CEP: 5770-000.
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32.

33.

34.

Pai de santo: Marcos Antonio Argemiro da Silva. (Popular: Marquinhos)

“TERREIRO DO PAI TIQUINHO”

Fazenda Marambadia (préximo ao Estadio Municipal).

Pai de santo: Edson. (Popular: Tiquinho).

Obs: O Pai Tiquinho ndo aceitou participar da pesquisa, tampouco, ceder
informacdes detalhadas sobre suas empreitadas religiosas em Vigosa. O que se sabe é
que ele estd se preparando no terreiro do Pai Alexandre, no bairro de
Jatilica/Macei6. Seu terreiro sera aberto provavelmente no final do ano de 2019.
CENTRO ILE AXE OIA UNIRA

Rua “C”, s/n — Mutirdo Pe. Cicero — Vigosa/AL CEP: 5770-000

Pai de santo: José Aldo.

TEMPLO DE ORAC}AO DEUS PARA TODOS.

Localizado na Rua Evilasio Torres (Rua dos Paus Brancos) s/n, centro de Vigosa/AL
CEP: 5770-000. Este terreiro teve inicio em meados de setembro. O Pai de santo,
conhecido por Pai Bara, oriundo do municipio de Arapiraca/AL, mestre do Pai Lonan
(em memoria), passou a realizar atividades em Vigosa ap0s sua morte. De acordo com
relatos colhidos, serve como uma espécie de extensdo do seu templo em Arapiraca.
Segundo informacgdes, Pai Bara atua nos dois municipios.

TOTAL DE TERREIROS NO MUNICIPIO: 34 (Trinta e quatro).
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APENDICE B- FUNCIONAMENTO ATUAL DA UMBANDA EM VICOSA/AL (2018)

1. CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO JORGE
Mae de santo: Ana Maria Nunes dos Santos
2. CENTRO ESPIRITA SAO COSME E SAO
DAMIAO
Mae de Santo: Maria do Carmo Sercundes da Silva
(Popular Do Carmo)
3. CENTRO ESPIRITA DE OXUM MENINA
Pai de santo: José de Oliveira Costa (Popular: Barnabé)
4. CENTRO ESPIRITA SAO JOAO BATISTA
Pai de Santo: José Edson dos Santos (Popular: Balaio)
5. CENTRO AFRO BRASILEIRO SENHOR DO
BOMFIM DA BAHIA
Mae de santo: Maria Nazaré dos Santos Silva
6. CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO

JERONIMO
Terreiros em plena atividade Pai de santo: Cosme Alves
(atividades publicas quinzenais e 7. CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO JORGE
mensais) Pai de santo: José Cicero de Lima (Popular: Seu Cicinho
Fava Pura)
8. CENTRO AFRO BRASILEIRO ILE AXE DE
OIA

Maée de Santo: Edivaldo dos Santos (Popular: Tamires).
9. CENTRO ESPIRITA SAO JORGE
Pai de santo: Inaldo José da Silva (Popular: Zé)
10. CENTRO ESPIRITA PRETO VELHO
Pai de santo: Emidio Correia da Paz
11. CENTRO ILE AXE OIA UNIRA
Pai de santo: José Aldo
12. TEMPLO DE ORACAO DEUS PARA TODOS
Pai de santo: Bara.

1. CENTRO AFRO ABACAR NOSSA
SENHORA DO CARMO
Pai de Santo: Sebastido Teixeira de Freitas (Popular:
Bastinho)
2. CENTRO ESPIRITA UMBANDISTA NOSSA
SENHORA DA GUIA
Terreiros funcionando apenas com | Mée de santo: Josefa Etelvina da Silva (Popular: Néna)
“Mesa Branca” 3. CENTRO AFRO BRASILEIRO PALACIO DE
OXUM
Mé&e de santo: Carlos Alberto Vieira dos Santos
(Popular: Carlinha).
4. CENTRO ESPIRITA NOSSA SENHORA DA
CONCEICAO
Mée de santo: Maria de Lourdes dos Santos Correia
(Popular: Nénem).
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Terreiros desativados publicamente

1. CENTRO ESPIRITA CABOCLO DE ORUBA
Mae de santo: Aliete Deolinda da Silva Santos (Popular:
Liete)

2. CENTRO ESPIRITA PALACIO DE OXUM
Pai de santo: Paulo César Barbosa

3. CENTRO ESPIRITA PALACIO DE OGUM
Pai de Santo: Rosalvo Ferreira dos Reis

4. SALAO PALACIO DA OXUM MENINA
Méae de santo: Sebastiana Maria da Silva (falecida).

5. CENTRO AFRO BRASILEIRO SAO

SEBASTIAO
Mae de santo: Carlinda Nair dos Santos Silva
6. CENTRO AFRO BRASILEIRO COSME E
DAMIAO
Mae de Santo: Valderez Pereira da Silva (Popular: Val).
7. CENTRO ESPIRITA YLE AXE SAO JOAO
BATISTA
Mae de santo: Maria José Gomes da Silva (Popular:
Guegué).
8. CENTRO AFRO BRASILEIRO YLE AXE
OYA LONANGY
Pai de santo: José Cicero da Silva (Popular: Lonan)

Terreiros com celebracdo esporadica

1. CENTRO AFRO DE UMBANDA NOSSA
SENHORA DA GUIA
Maée de Santo: Marileide Batista (Popular: Neguinha)

2. CENTRO ESPIRITA PALACIO DE OGUM
Méae de santo: Maria Goreti da Concei¢do. (Popular:
Goreti)

3. CENTRO ESPIRITA SENHOR OGUM
Pai de Santo: Cicero Bernardo da Silva (Popular:
Cicinho).

4. CENTRO AFRO YLE AXE DE OGUM
Méae de santo: Rosario de Fatima Barbosa.

5. CENTRO AFRO BRASILEIRO OGUM

BEIRA MAR.
Pai de santo: Edivaldo dos Santos (Popular:
Prof. Dal).
6. CENTRO AFRO ALAGOANO SENHOR DO
BOMFIM

Mae de Santo: Marlene’AIves da~ Silva.
7. CENTRO ESPIRITA SAO JORGE
Mae de santo: Antdnia Vieira de Aradjo

Terreiros ainda em construcao

1. CASA DE ORACAO PALACIO DE OXOSSI
Pai de santo: Marcos Antonio Argemiro da Silva.
(Popular: Marquinhos)

2. CENTRO ESPIRITA UMBANDISTA SAO

GERONIMO

Pai de santo: Klédson Pauliny Rodrigues dos Santos
(Popular: Kléy).

3. “TERREIRO DO PAI TIQUINHO”
Pai de santo: Edson. (Popular: “Tiquinho”).

Total geral de terreiros existentes

34 (Trinta e quatro terreiros)
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APENDICE C - LIDERANCAS UMBANDISTAS EM VICOSA/AL (1950 E 1960)

A Umbanda como “culto

organizado”

Localidades e nomes dos terreiros

Mae Maria do Carmo

Regido rural da Mata Verde

Pai José do Jitirana

Regiéo rural do Jitirana

Mée Marina Munguba

Paus Brancos

Pai Roberto

Dourada

Pai Benicio

Passagem da Areia

Pai Pedro Ribeiro

Rua Assembleense/Rua do Cemitério

Pai Jodo Valério

Nao lembram o nome e local do terreiro

Pai “Touro Preto”

Nao lembram o nome e local do terreiro

Pai Joao Belo

Rua da Matanca

Pai Anibal

Nao lembram o nome e local do terreiro

Mae Benedita

Nao lembram o local

Mae Maria Teixeira

Paus Brancos

Pai Pedro Teixeira

Nao lembram o local do terreiro

Mée Margarida

Nao lembram o nome ¢ local do terreiro

Mae Maria Julia

Nao lembram o nome ¢ local do terreiro

Pai Pedro Demésio

Rua Nova

Mae Lourdes

Nao lembram o nome e local do terreiro

Mae Adélia

N&o lembram o nome e local do terreiro

Mae Maria Preta

N&o lembram o nome e local do terreiro

Pai José Mata

Fazenda Lages/Pedras de Fogo

Pai Manoel Gongalo

Regido rural da Fazenda Bicho Preto

Pai José Roberto

N&o lembram o nome do terreiro

Mae Minininha do
Sabalanga

Regido rural do Sabalanga

Mae Nazaré

Regido rural da Fazenda Bicho Preto

Total de lideres

24 liderangas umbandistas
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APENDICE D - UMBANDA DA “MESA BRANCA”/”JUREMA”OU “ANAGO
ANTIGO”(1930 E 1940).

Caracteristicas de culto Periodo aproximado
Umbanda da “Mesa
Branca”/”jurema” ou “anagd | Entre as décadas de 1930 e 1940
antigo”
Umbanda da “timida | Entre as décadas de 1950 e 1960
celebracéo

publica”/’toque”/”giras”

Umbanda  federativa  dos | Entre as décadas de 1970 e 1980
alvaras/diplomas

Umbanda geradora de lideres | Entre as décadas de 1990 e 2000

Umbanda da lideranca jovem | Entre as décadas de 2010 a 2016
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APENDICE E - AS FACES DE EXU EM VICOSA, NAS ALAGOAS (2009-2018)

Como a Umbanda em Vicosa vé Exu (anos 2009-2018)

Cavaleiro dos Orixas, dos santos e dos Pretos Velhos

Mensageiro e agregado dos Orixas e Pretos Velhos

Empregado dos Pretos Velhos e dos santos

Escravo dos santos

Da parte do Diabo, Lucifer, Satanas, Maioral, dos demonios

Da parte do deménio

Da parte da magia negra

@|N|o| g MwINE

Da parte das trevas

Da parte do Belzebu

. Do lado esquerdo

. Espirito mal

. Afastado de Deus

. Vento da encruzas

. Pessoa que ja morreu

. Anjo caido

. Carniceiro

. Espirito que vive vagando no mundo

. Guardiao das casas

. Protetor

. Espirito pesado

. Infernal

. Bom e Mau

. Invisivel

. Macho das Pombagiras

. Da parte baixa da terra

182



APENDICE F - AS FACES DE POMBAGIRA NA UMBANDA EM VICOSA, NAS
ALAGOAS (2009-2018)

Como a Umbanda em Vicosa vé Pombagira (anos 2009-2018)

Mulher de sete maridos

Mulher da Rua

Rapariga

Prostituta

Mulher da vida

Rainha do inferno (Maria Padilha)

Mulher de Exu

XN o|g| WM

Mulher de Lucifer (Maria Padilha)

©w

Da parte Infernal

(WY
o

. Do invisivel

(BN
(BN

. Mulher de cabaré

[ERY
N

. Cavaleira de Exu

[ERY
w

. Da parte diabdlica

[EEN
IS

. Da Perdicéo

[N
a1

. Amor, paixdo ardente

[ERY
(o]

. Espirito sedutor

[E=Y
~

. Boa e Ma

=
[00]

. Exu mulher

=
©

. Espirito das encruzas

N
o

. Da esquerda

N
[l

. Falsa

N
N

. Perigosa

N
w

. Malvada

N
~

. Mulher que morreu

N
(S}

. Dama da noite
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APENDICE G - NOMES DOS EXUS IDENTIFICADOS NA UMBANDA, EM VICOSA
— ALAGOAS (2009-2018)

Seu Boiadeiro Odé Exu Exu Exu Exu
Zé Pelintra | (trabalha (Exu Serra de Fogo Pimenta Maresia | Sete Facadas
(trabalha nos dois Mirim
nos dois lados) também)
lados)
Exu Exu Exu Exu Exu Exu Corre | Exu Arranca
Sete Tranca Marabd Toquinho Furacdo Campo Toco
Catatumbas Rua
Exu Exu Exu Exu Exu Exu Exu
Vira Mundo | Ventania | da Meia da Porteira do Bagaceira
Noite Lenha Lodo
Exu Exu Exu Exu Exu Exu Exu
Gira Mundo Tata Cancela Mulambo Veludo Marujo Marinheiro
Caveira
Exu Exu Exu Exu Sete Exu Exu
das Muleta Tiriri Encruzilhadas Embola Caveira Exu Morédo
Almas Pedra
Exu Exu Exu Exu Exu Exu Exu
Benedito Quebra- Capa Mirim Da Mata Da Do Cemitério
Fumaca Galho Preta Pedreira
Exu Duas Exu Exu Jodo Exu Exu Exu Exu zé
Cabegas Mangueira | Caveira Zé da Pinga Mudo Zé Baiano
Bagaceira

184



APENDICE H — GEOGRAFIA RELIGOSA EM VICOSA NA ATUALIDADE!*?

Préticas religiosas em Vicosa (atualizada em 2018).
Congregacao Cristd no Brasil — ano de fundagio 1964.
Espiritismo Kardecista — Centro Espirita André Luiz — criado em 1973.
Igreja Evangélica Assembleia de Deus Missdo —ano 1937 como Congregagdo. Ano 1956
como Igreja Organizada.
Igreja Catolica Apostolica Romana — Pardquia Bom Jesus do Bomfim criada em 1835.
Igreja do Evangelho Quadrangular — ano 2001.
Igreja Presbiteriana Renovada — ano 2000.
Igreja Evangélica Assembleia de Deus Madureira — fundagdo em 2003.
Igreja Pentecostal Assembleia de Deus — ano 2013.
Igreja Universal do Reino de Deus — ano de fundagéo 1996.
Igreja Cristd Maranata — Congregacao do municipio de Cha Preta criada em 20009.
Igreja Adventista do 7° Dia — ano 2010.
Igreja Crista Para Os Povos — ano de fundacdo 2009.
Igreja Batista — Congregacao da 12 Igreja Batista de Macei0 criada em 1976.
Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias — criada em 1990.
Maconaria — Loja “Princesa das Matas” fundada em 1976.
Testemunhas de Jeova — criada em 1970.
Umbanda - Como culto organizado desde a primeira metade do século XX.

112 Informag6es colhidas entre abril e dezembro de 2015 com a lideranca local. A pesquisa contou com o apoio e

colaboracéo do Agente Comunitario de Satde do municipio, Rodrigo Dias dos Santos que gentilmente percorreu
as ruas da cidade em sua motocicleta durante nove meses mapeando as praticas religiosas ali existentes como
forma de reconhecimento e respeito a esta pesquisa. Ficam registrados nossos agradecimentos.
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APENDICE | - TERMOS DE CONSENTIMENTOS LIVRES E ESCLARECIDOS -
TCLE - PAI BASTINHO

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO STCLE

Precado Senhor, Sctustibo Telxoira de Freitms sacerdote afro em Vigosa'Alsgoes.

Esta pesquiss ¢ sobre o atribweo sesuul do Orisd Lau o Xasgh de Vigosa'Alagoas ¢ el
endo desenvelvida peko pesguisador Addmo Oliveirs Trajmmo Gomes, aluso regularmento
natriculads no Doutorads em CHncias das Religides da Univenidide Foderal da Paraths -
FPE, matrkule 20061019059, sob a orcmagBo da Prof! D" Dilsine Soarcs Saempaia. O
Dletives do estudo sdo ideatificar dados sobre # histbria comemparieea das tradigdes afro-
Jagoanas » porte de uma énfase no munisipio de Vigosa/AL: descrever as mudasgas hisidricas
lo Orixd Fxu 905 ritusis umbcmdistas praticados 00 municipio de Viposy AL ¢ compreender s
erceples ¢ experincins que a Ldenangn unbudim:igmumnulmmm&'xm
ltuados nos temeinos
' A finalidade deste tabalho ¢ comribuir pars a visibilidede social desta pritica feligiosa ¢,
onsequentemente. visibtiatnde de s liderangas ¢ adeptos. Oferece também a oportunidade s
weledade vigosense Jer sobre o Xangd ¢, priscipalmente, desperiar o imeresse em conhecer esie
endaneno religisn, O assunto sexualidade wnda ¢ estigmatizado em fossa socedade e,
whretndo, quando relocionada a0 fendmeno religioso. Desse modo, esie tabalho  poderd
wontribuir par COrOeHr Muos PEECONCEilos qec S Iom com s tereiros de Xangd ¢

yrancipalmente. com o persoragem Exu, ligando-o 0o demimio ¢ @ dansglo. Enfim, presende-se
ambeém publicar um liveo sobee & expiritualidade do Xongd ¢ sus rquezs de proficas.

Solicitamos 3 sun colabongho para conceder entreviSIAdepoimenton ¢ acessn M0 wu
erroimvicass de cultn, bem como su mmelagBo para apecscaar os resulindos desle etudo om
sventos acoddmico-cienlificos da drea de amaniss € publicar em revets crenlifica. O senboe em
Sireito a0 sigho sheoluto. Infommames que €ssa pesquisa ndo oferece riscos, provisiveis, pars &
s side. A pesquisa podierh comarnager ou iaibir o partcipanme a0 tratar Jo ssunto sesvalidade
por achwr gue esth se expondo de mais. Pode se sentir ofendido por ser perguniado sobre o
simbolo filico de Exu, seu poder suaual ¢ shungdo nos terrewns & Vigosa AL,

Esckirogn que s partipaglo no estuda ¢ volntiin ¢, portasto, 0 senhor nlio ¢ obrigado
4 fornecer ws informagdes elou colsborar com as atividades soliciadas pelo Pesqurador. Caso
decada nio participar do estndo, ou resobver a yualquer momemo desistir do mesma, nio sofrend
nenhum dano ou peejuizo. podendo desistir a quakpaer mamenio.

+ Sellartos fondeins ¢ rildd.
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O pesquissdor estara 3 sua disposikdo pars gualquer ccleecimento gque considere
meceisdnio em qualquer etapa da pesquisa. pam M oferecer infoemagdes detalhadas.

Disrte do exposto. declaro que fui devidamente esclarecido ¢ dow 0 mew conssstimento
P participar da pesquisa @ pams publicagio dos resultiados. [stou ciente que receberei ume
COPma desse Jovumenta

Vigosa Alagoas. em 14 d¢ novembeo de 2017.

(;; 3 R -
Assinazura 3o Pasticiganic da Pesquisa
ou Responsével Legal
Frpare poe et
V. rremma
Assinatura da Testemunka
Comtato do Pesguisador Responuanet

o nacesarc de maione (formagies sobree 0 preserie o, I60e Tigar 09 escTever para o paaguaador
Emdorago | Ser de Trbalbo ) Lalversitade Federsl de Alagoas UFAL Av. Lowrivat Mo Moda - Taba koo do
\arvme, Boo Largo « AL, $3072.908 - Ceetro de EdocaioCEDL.
Tobetome (1)) PSS90
£ -mal adeiseo myanoS catu ufal be

Chs clte N CONmatn coem
(ot de Euicn om Pesguena de Centrs de Clincias da Saade de Liniversidade Federal ds Paralba Campen | - Cidade
L mtversuires - 1* Ande - CEP S804 1000 - Jolls Pessoa T8
& 107206779 - Lommadl: eticaccwlphiiboomad com

Assinaturs do Pesquisador Participante :
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APENDICE J - TERMOS DE CONSENTIMENTOS LIVRES E ESCLARECIDOS -

TCLE - PAI BALAIO

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO -TCLE

Frezado Senhor, Joss Edson das Santos, ssoerdote afro em Vigosa/Alagoas.
Fsta pesgena € sobre o alribeto sexusl o Orixd Exu no Xangh de Vigoss/Alagoas ¢ es1d
sendo desenvolvida pelo pesqueador Adrano Oliveira Trajaso Gomes, sheno regularmente
Matriculado 0o Doutorado em Cléscies dis Religites da Universidade Federal da Paralbs -
UFPB, maenculs 20161019059, sob & orkmagio da ProP D Dilsine Scares Sampwo. Os
Objetivos do estudo o wentificar dados sobee a8 histiria comemporines das iradigOes afro-
alagoanas 4 partic de uma énfase no municlplo de Vigosa/AL; descrever s mudangas hissdrcas
do Orixd Exu nos riluais embandistes praticados no municipeo de Vigosa/AL ¢ compreender as
percepgies € experiéncias que a lideranga umbeadisza vigesense sem sa refagdo com 05 Exus
uhuados nos terreiros,

A flaladade deste trabalho € contribuir para 3 visibalidade social desta pritica relighosa e,
consequentemente, visshilidade do suas Iiderangas ¢ adepos. Oferece tambem a oportunidade da
sociedade vigosense ler sobre o Nangd e, priacipalmente, despertar o meeresse em conhecer este
fendmneso religiosn. O assunto sexualidade ainds ¢ estigmatizado em nosss sockdade ¢,
sobretudo, quande refacionads a0 fendmeno religioso. Desse modo, este wrabalho podera
contribuir par Corcess muilos  preconceilos que W lem com os lemewos de Xangd e,
principalmente, com o personagem Exw ligando-o 20 demdnio ¢ a damagio. Enfim, pretende-se
também peblicar um livro sobre a espiritalidade do Xangd ¢ sus riqueza de priticas.

Soliciamnas a suz colaboengBo pam conceder entrevistas'depolmentos ¢ acesso ao seu
terreino‘casn de culto, bem como sua autorizagdo para speesentar os resultados deste estudo em
eventos académico-cientificos da dren de humanas ¢ publicar em revista clentifica, O senhoe tem
direlto ao sigilo absoleto. Informamos que essa pesquisa ndo oferece nscos, previsiveis, para a
sus sande. A pesquisa poderd constranger ou inibir o participante 2o tratar do asseio sexualidade
por achar que esth se expondo de mass. Pode se sentir ofendido por ser perguniado sobre o
simbole fdlico de Exw, stu poder sexual ¢ atuagdo nos terreiro.

Esclareqo que sua particapagdo no estude ¢ voluntiria ¢, portanto, o senhor ndo € obrigado
n fomecer as mformagdes elou colaborar com as atividodes solicitadss pelo Pesquisador. Caso
decida ado participar do estudo, ou resolver a qualquer momento desistic do mesmo, nko sofrech
menhum dimo ou prejuizo. podendo desistir a qualquer momento.

tHot' s b daet Sarlioo
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0 v
pesquisador estarh o win disposlglo para qualquer excarecimeno gue considere
mecessirli em galquer etapn do pesquisa, par e ofereser informagdes detalhade.

Diante & exposto, doclaro que fk devidamente esclarecido ¢ dou 0 mew conseAmlo
para partsipar da pesquisa ¢ por poblicagho dos cesulados, Fstou clente que reoehere Uma
copia desswe documento.

Vosa/Alagoas, em 04 de sovembny de 2018,

Jea b don-daen_Soider—

Assinatur do Puaticipante & Pesques
o Resgonsavel Legal
Kapocn poss wapcinie
Sl oy
Assinatura da Testemunha
Coartn &0 Peugaisador Keyposid

Cave secrsste de et -ﬁmwhubnopmmm v lgar ) CSTONVET pard o (waqehiadie.
Federogy (Setee de Trabalbol Univervalade Fedesal de AlagoardIFAL, Av. Learival Medo Mo « Tabukito &

San i Win Laggu = AL S 200 - Centio fe Ldwea e CLIU

I'elefone (52} PitA8¥0d

Lol adrigno wajnsid cedu ubd v
Ou eeire am pontas it

Corite de !loaaand-h(‘kahchaMu\lli‘M da Paniite Canpus | « Cudade
Upverstaria - |* Ande - CEP $9051/500 - ok Pous P}
8 3 21679 - Eranl: dicacewfpteithotrail com

4

Assinstun do Pesquisador R

Alenciosamente,

Assinatura do Pesquisador Participince

10)



APENDICE L - TERMOS DE CONSENTIMENTOS LIVRES E ESCLARECIDOS -
TCLE - MAE TONHA

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO - TCLE

Prezada Senhora, Aseomia Viein de Aradjo, sacerdotisa 2fro em Vigosa'Algoas.

I sty pesguesa ¢ sobee o mrteno sexual do Orixd Exe oo Xangd de Vigoss'Alagoas ¢ estd
wndo desenvolyida pelo pesguisador Adripso fiveirs Trajano Gomes, sluno regulanmente
maercufado no Dostorndo em Cidncias das Religioes da Universdade Foderal da Paraiba -
UTPE, maricul: 20061019059, sob 4 celestagdo da Peol D¢* Dilslee Soares Sampaio, Os
ohjetivos do eodo sio Wemificar dados sobre a histiria contemponinen dis tradighes afro-
alagoanies a partir de uma énfase no musipio de Vigosa'AL; descrover as mudumgas histéeicas
do Oviad Fxu mos rituais sebandistas prticados no muniipio de VigossvAl ¢ comproender as
peroepedes ¢ experdnoias que o lidemnga umbandista vigosense mm'nnglub com ovs Exus

culuados nos lerreios 9',‘\..'

A lioalidade deste trabalho ¢ comtribuir para a visibilidode mcnliuthm religwra ¢,
comsequentemente. visibelidade de suss lidersogas ¢ adepios. Oferece tambénd 2 oportunidade da
sociedade vigosense ler sobve 0 Xaogo ¢, peincpalmente, despertar o interesse em conhecer este
fendeneno teligloso. O assumo seswalidade ainda ¢ estigmatizado om nossa siciadde ¢,
sobeetudo. quando relacionady a0 fendmeno religioso. Desse modo, este trabalho podera
contribus pard cercenr mUilos PeCCOnCeios que s lem oom o lemeieos de Xangd e
principalmente. com o personsgem Exu, ligando-o 20 deminio ¢ a danagdo. Enfim, pretende-se
também publicar um livro sobee a espirilualidade o Xangh ¢ sua eiqueza de peiticas.

Solicitames 3w colaboreglio para conoeder entrevistas'depoimentios ¢ MasD M sew
rerreiro/emsa de culta, bem como sus sednizaco para apresestar os resultndos deste estudo om
eventos acadimicn-cientificos da drea de humasas ¢ publicar em revista cientifica. A senbora fem
dreitar au sigilo ahsoluto. Informamos que essa pesquisa nko oferece riscas, peevisivels, pars 4
wus satde. A pesquisa poderd constranger ou Inihir a participante 20 tratar do assumo sexualicdade
por schar que esta s expondo de mais. Pode se sonlic ofendida poe sef perguntada sobre o
simbodo filico de Exu, seu poder sexual ¢ shaaglo nos teerelros de Vigosa/AL,

Esclarepo gue sus purticipagio no estedo ¢ voluntiria ¢, poranto, a senhorn ndo ¢

" obrigad & fopsecer as informagdes olou colahorar com as atividades solicitades pelo Pesquisadar,
Caso decidn nillo particpar do esudo, ou resolver & qualquer momento deststir do mesmo, ndo
solecrh nenhum dano ou prejuizo, podendo dessstir a qualquer momento.
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Omuomwnmdm&hmpwmwm
mevesslrio em qualquer eapa da pesquisa pan Ihe oferecer Intoemagdes detalhndas,

Duante do exposto, declan que ful devidamense escharecida ¢ dou 0 meu consentimento
@ partipur da pesquiss ¢ pars publicaglo dos resultador. Fatou cenle Que receberel ums
copia desss documeno,

Vigosa Alagoas, em 15 de novembro do 2017,

o |/ e Qe ({)

Assinanur do Paticipante & Prsquisa
ou Responsdvel Legal
e e
s B0 Qoo e Qatud T iaan v e
Assanatura da Testemunha
Comtao de Pesyuinador Respomdvel *

 wo mocessite de makone Indorrmagdes 10Me o presenie exsedo, nver figer v eIV pam o pesqunador
Endereco (Semor de Trabalbol Univeruadade Foderd de Alagoan-LFAL, Ay, Loarival Mele Mo - Tabulei do
Marting, Rio Largs « AL, $7072.900 - Centro de Educagin LEDL

Teickons. (12) 596457968

[ il adrane trajasod cody ufal o
O &nPe om coresdo OO

Comné d¢ Enca o l‘nqn'udo(‘uwde('uxmhsukhlinmu Federal da Paralba Casmps |« Chinde
Uaiversiaria - 1* Ander - CEP 48051500 - fuko Pessoa ™8
& (535 516779 - Eomall: evcaccsufphbomal.com

Alencisamente.

Assinatury do Pesquisadoe Responsivel

Assinaturs (o Pesquisador Participante

‘e
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APENDICE M - TERMOS DE CONSENTIMENTOS LIVRES E ESCLARECIDOS -
TCLE - MAE ANA

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO -TOLE

Prezada Senhoss, Ana Maris Nunes dos Saesos, soicendotiss #fro em Vigossw A lagoss.

Esta pesquisa ¢ sobre o atributo sl do Orixa Exu o Xeogd de Vigoss Alngoas ¢ exta
sendo devemvolvads pelo pesquisador Addano liveirs Trajano Gomes, aluno regulssmenste
mitrulads no Dootorado e Cilngias das Religides da Universidede Faferal ds Paraibe -
UFPR, matriculy: 20161019059, sob o oniostagio da Prof* D Dilaine Scares Sampaio. Os
obitivas do estudo sho wentificor dados sobre o hisadeia comeemporinea das tradigdes afro-
alagoanas a pantr de wma dafase no swnicipin & VigosyAL; descrever as mudangas hestbricas
do Orixd Exa nos niesals umbandistes peaticados no municipio de Vigoss/Al ¢ compreender as
percepgdes ¢ experiinciss que o lidersga umbandista vigosense tem na refogio com o8 Eaus
cultusdos nos sermeinos.

A finaidade deste trahaibo ¢ contribuir pars o visibilidade social desta priiica religiosa e
comsoguentomenie. visibiidade de ssas Bderangas ¢ adepeca. Oferece ambeém a oponunisdade da
sociedade vigosense ler sobre o Xangd e principalmense, despertar o imeresse om conhecer esie
fendemeno religiosn, O wouso sexwlidnde ainda ¢ estigmatizado em mossa sociedade ¢,
sobretodo. quando refaciomada a0 fendmeno religioso. Desse modo, este tabalho podena
ConMnbUIr Pars cercear mMAUItos preCOncellns que s¢ tem com s temreicos de Xangd e,
principalmente. com o personagem Exu, ligando-o a0 dembnio ¢ 4 duracdo. Enfim, peetende-se
também publicar um livro sobre 3 expiritualidade do Xangd ¢ sua riqueza de priticas.

Solictamos 3 sua colaboragho para conceder entrevistas'depoimentos ¢ aoesso B0 seu
porreirnvedst e culto, bers comso sun setori 2aglo para apresentar o8 resulisdos doste estudo em
evemos seaiémivo-cientificrs d deea de humanas ¢ publicar em revista ciemtifica. A senhom tem
direlto 0o sigilo absoluto, Informamos que essa pesquiesa ndo oferece Nscos. previsivels, pars a
s sadde. A pesquisa podera comstranger ou iniber a particpanme o0 tratar do evenso sex uslidade
poc achar que et se exponda de mes. Pode se sentir ofendids por ser perguntada sobre o
simbolo falico de Exw seu poder sexual ¢ atuagdo nos terrewros de VigosarAl

Esclirepo gue sua participagio a0 estudo € yoluntirm ¢, poctimto, 4 senbora ndo ¢
obeignda a formecer as informagbes e'ou colaborar com as atividades solicitadas pelo Pesguesador.
Caso decida nbo panips do estudo, oa resolver o qualquer momento desistir do mesmo, nio
sofrers nenbem dano ou prejulao, podendo desistic a quakguer momento,

A O Moo 47,425 hm S B
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APENDICE N — CARTA DE ANUENCIA - PAI BASTINHO

’ CARTA DE ANUENCIA

Déclaro pars os devidos lins, que noeito o pesquisador Adrisno Oliveins Trajano Gomes a
desenvolver o seu projeto de pesquise sobre o Orixd Exu e seu atribsto sexual ressignificado no
Nangd ulagosno, que esth sob o coandenaghoorientaglo da ProP'. De* Dilsine Soares Sampalo, na
Universidode Federal da Puraibi-UFPD, cujo objetive ¢ comproender as percepgdes ¢ experidncias
que a lideranga umbandista vigosense lem acerca do personagem Exu cultudo nos terreiros. Minha
aceitaglo esti condicionada w0 cumprimento do pesquisador s requisitos da Resoluglo 466/12 ¢
Suss complementares, comprometendo-se o utilizar os dados ¢ materiais colelados, exclusivamense
para 05 fins da pesguisa ncadémico-cientificn e artigas clemificos.

Vigosa/Alagoas, em 15 de novembro de 2017,

Assinatura do Purticipante da Pesquisa
ou Responsivel Legal

Eapad pars reprendo
03 komcops o

Assinaturs da Testemunba
Comato do Pesquisador Respossivel:
Carso necesaile de maiones Mformaghes sobee o presente estudo, lvor Jgar o escrover par o pesquisadon:
Enderego (Setor de Trabedho): Universidade Federal de AlagoasUFAL, Ay, Leurival Melo Mots - Tebeleiro do
Marcis, R Largo - AL, SNO2-500 - Contm de Educagdo-CEDLL
Telefone: 182) SOH1R068

E-mall: adeane trgsrostoodu u e, be
Oy enire em oMo con:

Comité ¢ Erica em Pesquisa do Contro de Cilngias da Saisde da Univessidude Federn! de Paraita Campus [ - Chiade
Universitiria « 1* Andoe - CEP 58051500 - Jobo Pesson M0 B (83) 1216-7791 - E-mail: eticacews bl botail com
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APENDICE O — CARTA DE ANUENCIA - PAI BALAIO

TERMO DE CONSENTIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO -TCLE

Prezndo Senhor. Joss Edson dos Santos, ssoerdote afro em Vigosa/Alagoas.
Fsta pesgana € sobre o atriteato sexual do Orisd Exu no Xangh de Vigosay/Alageas ¢ esud
sendo desenvolvida pelo pesqueador Adrano Oliveira Trajaso Gomes, sheno regularmente
matriculado 0o Doutorado em Cléscies dis Religites da Universidade Federal da Paralbs -
UFPB, maenculs 20161019059, sob & orkntagio da Prof D Dilsine Scares Sampwo. Os
objetivos do estudo sho identificar dados sobee 8 histirk contemporines des radigoes affo-
alagoanus 4 partic de wma énfase no municlplo de Vigosa/AL; descrever s mudangas hissoricas
do Orixa Exu nos riluais embandistas praticados no municipio de Vigosa/AL ¢ compreender as
percepgies € experiénsias que a lideranga umbeadista vigesense sem na refagdo com o5 Exus
cultusdos nos serreiros,

A flalaade deste trabalho € contribuir para o visibalidade social desta pritica relighosa e,
consequentemente, visshilidade de suas Iiderangas ¢ adepios. Oferece tambem o oportunidade da
sociedade vigosense ler sobre o Nangd e, priacipslmente, despertar o meeresse em conhecer esie
fendmneso religiosn. O assunto sexualidade ainds ¢ estigmatizado em nossa sockdade ¢,
sobretudo, quande refacionads a0 fendmeno religioso. Desse modo, este trabalho podera
contribuir par Corcess muilos  preconceilos que % lem com os lemewos de Xangd e,
principalmente, com o personagem Exw ligando.o 20 demdnio ¢ a damagio. Enfim, pretende-se
também peblicar um livro sobre a espiritalidade do Xangd ¢ sus riqueza de priticas.

Soliciamas a suz colaboengBo pam conceder entrevistas'depolmentos ¢ aeesso ao seu
rerreiro‘casn de culto, bem como sua autorizagdo para speesentar os resultados deste estudo em
eventos académico-cientificos da drea de humanas e publicar em revista clentifica, O senhoe tem
direlto ao sigilo absoleto. Informamos que essa pesquisa ndo oferece nscos, previsiveis, para a
sus saide. A pesquisa poderd constranger ou inibir o participante 2o tratar do assento sexualidade
por achar que esth se expondo de mass. Pode se sentir ofendido por ser perguniado sobre o
simbole falico de Exu, sew poder sexual € atuagdo nos terreiro,

Esclnreqo que sua participagdo no estude ¢ voluntiria ¢, portanto, o senhor ndo € obrigado
n fomecer as mformagdes elou colaborar com as atividedes solicitadss pelo Pesquisador. Caso
decida ado participar do estudo, ou resolver a qualquer momento desistir do mesmo, nko sofrerh
menhum dimo ou prejuizo. podenda desistir a qualquer momento.

tHot' s de daen Sl
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APENDICE P - CARTA DE ANUENCIA — MAE TONHA

CARTA DE ANUENCIA

Decluro parn os devidos fins, que acvito o pesquisador Adrano Oliveirs Trajaso Gomes
deseonvolver o seu peojetn de pesquisa sobee o Orixd Exu ¢ s atributo sexual ressignificado no
Xangd alageano, que esth sob 4 coondenado/oriemagso da Prot*. D¢ Dilaine Seaires Sampwio, na
Universidode Faderal da Puraiba-L FPB, cuo objetivo ¢ compreender as percepcdes ¢ experidngias
e a liderangn umbandista vigosense lem acerca do personagem Fxu cultuado s terreiros. Minha
aceltagho esth condicionads ao cumpaimento do pesquisador 208 reguasitos da Resolucho 466/12 ¢
Suis complementares, comprometendo-se » utilizar os dados ¢ maenials coketados, exclusivamente
Paea os fins da pesquisa scadémico-cientifica ¢ antigos centificos.

Vo@um‘Alnm. em 15 de novembeo de 2017, ‘

W(W‘X

Assinatura do Participante da Pesquisa
ou Responsivel Legal

. [ye— : 7
}\MQ&%&@M&M‘*@ A MBWA VIEIER IX ﬂx‘n%_
Assinatura da Testermunha ”
Cunano do Pesquisador Resporsdwel
(g0 ecessie de matoees informaghes subre 0 presetle estudo, fvor [ 0w escrever pan o posgunador
Eadereco (Setce do Trabalbox Usiversidade Federal de Aligoas-UFAL, Av |oarinad Mzlo Mota - Tabalero do
Martins, Rio Largo « AL, $7072-960 - Caw de EdosagdeCEDU
Telefone: (82) 99045508
fmall: adebano sajanoitoedu ufal be
O eatre om contato come;
Cominé 00 Fhics en Pesquia do Comen de Ciknoks da Sabde dy Universidade Fedenl dy Paraiba Campos 1+ Cidade
{niversiiria - 1* Andar - CEP 58051000 - Jods Pessn/Pl ®(8)) 32167791 - E-maek eticaccud(phit hotmuil com
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APENDICE Q —- CARTA DE ANUENCIA - MAE ANA

CARTA DE ANUENCIA

Declarn pam os devidos M fue dccito o pesqusador Adriaw Ofiveim Trgano Gosses 3
desenvolver o sew projesa de pesquisa sobre 0 Onna Exu ¢ seu atribuso sexsal ressignificado no
Nung slagoanc, que osth sob o coardenagdo'anentsgho ds Prof®. D Dilsise Soares Sampuio, za
Universidade Fedorst da Paraiba-UFPB, cojo objetivo ¢ camprrender ar percopedes ¢ expendnelas
que a lideranga umdandints vigosem temm #cerca do penonagem Exu cultusdo nos terrelros. Minha
Heeltagio esd condicionads 20 cumprimenso do Pesquisador 20s requinitos da Resoluglo 4466012 ¢
uas complementares, compromeendo-se a wilizar o5 dados ¢ maneriain colenados. exclusivamente
Péen 05 fims do pesquisy scadimico-clentifica antigos clentificos.

Vigosa/ Alagoas. em 15 de novembro de 2017

MMty b, s S

Assinaturs do Participmte da Pesquisa
ou Responsavel Legal

Assisatura da Testemunha

Comam do Pesquanader Respoenavel: -

Lm0 necessite de maives nformugios wbie u prewerte estedo. faver llwoocmwamomdﬂt
Enderep (S de Trabelbu): Usiversiiade Fedarsl de Algoa-UFAL, Av. Loarivel Mefo M - Tebalewra b
Maftiss, Ko Largo - AL, 53072500 - Corvs dv Blecogho-La 0

Telefone (K1) 9603800y
E-Amait adriono Irgarocionds ulyl be

! D @nre e contato cone
Comae de Loce em Nsguise do Centro de mumammumrmamc.nl-cu
Uinbversivinia - 1* Ander - C0P SE051-009 - Jody PesonPH B (43) 3216.779) - E-masl: eficacoarphinvhoteail corm
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APENDICE R - ENTREVISTAS DIRIGIDAS (NOV 2017-NOV 2018)

N o g s~ w Do

10.

11.

12.

13.

14.
15.

16.

Quem sdo os Exus para o/a senhor/a?
Quando se fala em Exu, o que vem a memdria do/a senhor/a?
De onde vém os Exus?
O/A senhor/a tem admiracdo por Exu? Qual e por qué?
Por que algumas pessoas tém medo de Exu?
Existe terreiro que ndo trabalha com Exu?
Alguma mulher acometida de esterilidade (que ndo pode ter filho) ja procurou ajuda de Exu ou
Pombagira para resolver seu problema?
Exu ja expressou alguma reagdo com relagdo aos filhos de santo homossexuais?
Exu tem alguma relagdo direta com sexo, sexualidade, erotismo, sensualidade, 6rgdos genitais?
O/A senhor/a ja ouviu falar que o simbolo/objeto de um pénis ereto é uma representacdo de Exu desde a
Africa?
Por que alguns filhos/as de santo dizem que Exu é “raparigueiro”, “namorador”, “mulherengo” e
“enxerido”?
Por que alguns filhos/as de santo dizem que Pombagira € “raparigueira”, “namoradora”, “mulher de sete
maridos” e “enxerida”?
Exu tem alguma relagdo com paixao, amor, sexo?
O que significa a expressdo: “Exu batizado™?
J4 se cultuava aos exus e pombagiras na umbanda em vicosa, ha 40, 50, 60 anos atras?
a) Eles baixavam nos rituais?
b) Como se comportavam esses espiritos nos rituais?
c) Como os/as filhos/as de santo reagiam?
d) Alguém tinha medo da incorporacdo?
e) Eracomum esses espiritos chamados da “linha de esquerda” nos terreiros?
f) Havia Pai, Mae ou filho/a de santo que néo aceitava os Exus ou tinha medo deles?
g) Sealguém tinha medo. Por qué?
h) O que os umbandistas mais antigos de Vigosa falavam sobre os Exus?
i) Porque sdo chamados da “linha de esquerda”? O que significa isso?
j) E verdade que os Exus sdo dados ao sexo?
k) Na sua opinido, o que mudou mais nos rituais de Exu naquela época e atualmente em Vigosa?
I) Quem sdo as Pombagiras?
m) Ha 30, 40, 50, 60 anos ja se cultuava as Pombagiras?
n) As Pombagiras incorporam em homem e mulher?
0) As Pombagiras representam o que para o (a) senhor (a)?
p) E verdade que elas sdo dadas ao sexo?

O que o/a senhor/a acha dessa pesquisa? Por qué?
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APENDICE S — PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP — MARCO DE 2018

UFPB - CENTRO DE CIENCIAS
DA SAUDE DA UNIVERSIDADE W"l"
FEDERAL DA PARAIBA

PARECER CONSUBSTANCIADO DO CEP

DADOS DO PROJETO DE PESQUISA

Titulo da Pesquisa: O ;CASTRAMENTOQ,; DE EXU NO TERRITORIO SAGRADO DO XANGO
ALAGOANO: ATRIBUTO RESSIGNIFICADO NOS TERREIROS DE VICOSA

Pesquisador: ADRIANO OLIVEIRA TRAJANO GOMES

Area Tematica:

Versédo: 4

CAAE: 77985417.4.0000.5188

Institui¢do Proponente: Programa de Pés-Graduagdo em Ciéncias das Religites

Patrocinador Principal: Financiamento Proprio

DADOS DO PARECER

Namero do Parecer: 2.563.813

Apresentacgéo do Projeto:

Bem apresentado

Objetivo da Pesquisa:

Bem definido

Avaliagdo dos Riscos e Beneficios:

Realizada

Comentarios e Consideracdes sobre a Pesquisa:
Factivel

Consideragdes sobre os Termos de apresentagao obrigatéria:
Apresentados

Recomendagbes:

Vide conclustes

Conclusées ou Pendéncias e Lista de Inadequagbes:

O projeto esta de acordo com a resolugdo 466/12, podendo a pesquisa ser iniciada

Consideragdes Finais a critério do CEP:

Certifico que o Comité de Etica em Pesquisa do Centro de Ciéncias da Salude da Universidade Federal da
Paraiba — CEP/CCS aprovou a execugéo do referido projeto de pesquisa.

Enderego: UNIVERSITARIO S/IN

Bairro: CASTELO BRANCO CEP: 58051-900
UF: PB Municipio: JOAQO PESSOA
Telefone: (83)3216-7791 Fax: (B83)3216-7791 E-mail: eticacosufpb@hotmail.com
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UFPB - CENTRO DE CIENCIAS
DA SAUDE DA UNIVERSIDADE

FEDER

Continuagdo do Parecer: 2.563.813

AL DA PARAIBA

Qe ™

Outressim, informo gue a autorizagdo para posterior publicag¢ao fica condicionada a submissédo do Relatério

Final na Plataforma Brasil, via Notificagao, para fins de apreciacdo e aprovagéo por este egrégio Comité.

Este parecer foi elaborado baseado nos documentos abaixo relacionados:

Justificativa de
Auséncia

Tipo Documento Arquivo Postagem Autor Situacio
Informagdes Basicas| PE_INFORMACOES_BASICAS_DO_P 23/02/2018 Aceito
do Projeto ROJETO 1002207.pdf 00:32:38
Cronograma Cro_pesq_atu.pdf 23/02/2018 |ADRIANO OLIVEIRA]| Aceito

00:28:49 TRAJANO GOMES
Declaragao de dec_inst.pdf 20/12/2017 |ADRIANO OLIVEIRA]| Aceito
Instituicdo e 22:32:02 TRAJANO GOMES
Infraestrutura
Folha de Rosto fol_d_rost.pdf 20/12/2017 |ADRIANO OLIVEIRA| Aceito
22:30:30 TRAJANO GOMES
Outros cart_anu.pdf 16/11/2017 |ADRIANO OLIVEIRA] Aceito
14:37:47 TRAJANO GOMES
Projeto Detalhado / | proj_pes.pdf 12/11/2017 |ADRIANO OLIVEIRA| Aceito
Brochura 02:09:43 TRAJANO GOMES
Investigador
Parecer Anterior Par_ant.pdf 12/11/2017 |ADRIANO OLIVEIRA] Aceito
02:08:56 TRAJANO GOMES
Brochura Pesqguisa Bro_pesq.pdf 12/11/2017 |ADRIANO OLIVEIRA| Aceito
02:06:19 TRAJANO GOMES
TCLE / Termos de T C_L_E.pdf 12/11/2017 |ADRIANO OLIVEIRA| Aceito
Assentimento / 02:05:25 TRAJANO GOMES

Situagao do Parecer:

Aprovado

Necessita Apreciacio da CONEP:

CASTELO BRANCO Cl

MNao

Enderego: UNIVERSITARIO S/MN
Bairro:

UF: FB

Telefone:

Municipio:
(83)3216-7791

JOAO PESSOA
Fax:

UFPB - CENTRO DE CIENCIAS
DA SAUDE DA UNIVERSIDADE

(83)3216-7791

EP: 58.051-900

E-mail:

FEDERAL DA PARAIBA

Continuagdo do Parecer: 2.563.813

JOAQ PESSOA, 26 de Margo de 2018

eticaccsufpo@hotmail.com
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Assinado por:

Eliane Marques Duarte de Sousa

(Coordenador)
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