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Repensando as religidoes afro-brasileiras: quando o incomensuravel torna-se
mensuravel em nimeros e generalizagoes

Pedro Henrique de Oliveira Germano de Lima'

Introdugao

Dos calundus aos candomblés? uma das poucas coisas que podemos
afirmar, é que o culto as deidades, trazidas por africanos, permanece vivo e
muito presente, mas s6 se faz presente pelas constantes adaptacoes pelas
quais passou e ainda passa. Disso concluimos que a religiao dos orixas
(voduns e inkices) tem por exceléncia um carater variavel, imprevisivel e
indomavel, as vezes, inclassificavel.® Dentre tantas adaptacdes, destacamos
as varias formas de proselitismos, a tentativa de dominagcao por um projeto
intelectual, a resisténcia da dominagao, africanizagoes e reafricanizagoes.

Nessa dinamica de pessoas e individuos, memoérias e esquecimentos,
simbolos materiais e imateriais, ideologias, sentimentos e deuses, a
tradicao/nacao nago, ou “rito nagd”, teve preponderancia em centros como
Salvador, Recife, Alagoas. No entanto, essa preponderancia dos nagos, ao
menos enquanto tipo ideal de uma nagcao, nao anulou, nem fez apagar a

memoria de outras nagdes, como a Jeje e a Xamba, sendo esta ultima

' Graduando em Histéria pela UPE/Campus Mata Norte (licenciatura). Graduado em Ciéncias
Sociais pela UFPE (licenciatura) e atualmente mestrando do Programa de Pés-Graduagcao em
Antropologia pela mesma instituicao, sob orientacao (desde a graduacao) de Roberta Campos.
E membro/pesquisador do Nucleo de Estudos das Religiosidades Populares (NERP) e do
Observatério das Religides Indo-afro-pernambucanas(ORIAPE). E bolsista da FACEPE do
mestrado.

2 Ao utilizar o termo Candomblé nos referimos as formas de culto aos orixas que se faz
presente no Brasil em diversas regides. Quando necessario, usaremos as categorias émicas
para designar os cultos locais.

3 Gostariamos de agradecer e dedicar esse artigo a Reginaldo Prandi. Sem davida alguma, se
nao fosse pelos seus textos interpretativos — e também provocativos — dos nimeros dos
sensos de 2000 e 2010, aproveitamos e indicamos ao leitor os textos do referido autor (2003 e
2013). Uma leitura prévia desses dois artigos ajudara a entender o diadlogo que tentamos
estabelecer.
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especificamente localizada em Alagoas e Pernambuco®. Dentro desse quadro
de tantos empréstimos e acomodacgodes, chegaram também aos cultos
intelectuais que pretendiam - e em grande medida conseguiram — adaptar tais
cultos a sua maneira de pensar °, muito embora jamais tenham conseguido
retirar o potencial de mudanca exercido pelos proprios religiosos. °

Cada terreiro, de acordo com a orientacao de seus lideres, busca a
fidelidade a uma tradicao e a preservagcao de uma memoéria. No momento em
que os membros de culto se reconhecem como herdeiros de uma determinada
nacao, eles selecionam - nao é demais alertar que essa selegcao da-se tanto
pela lembranca como pelo esquecimento- elementos que servem para
diferencia-los de outras nagcdées. Buscam por meio de uma tradicao -
inventada/readaptada- um estoque simbélico que fora elaborado por geragoes
anteriores e que é preservado pelos mitos e ritos, sendo passados para as
geracdes mais novas por meio da tradicio oral. ’

Nao podemos esquecer as “afinidades eletivas” que existem entre os
cultos afro-brasileiros e a ciéncia social. Essa alianca vem sendo formada, mas

nunca concluida, pelo menos desde as incursdes de A. Ramos nos terreiros

4 Existe um discurso - que chega a ser um consenso- corrente em Pernambuco (ao menos na
regiao metropolitana) de que no presente existe apenas uma casa de culto da nacao Xamba,
atualmente liderada pelo babalorixa Ivo de Oxum, localizado no Portao de Gelo. Sim ela
realmente existe. Contudo, existem outras casas, para além dessa, que se dizem ser a Unica
remanescente Xamba. Eu mesmo fui em uma outra casa Xamba na ocasiao da festa do “Amala
de Xangd”, promovido pelo llé Oba Aganju Okoloya, nessa festa a yakekeré deste terreiro foi
buscar a bandeira de Sao Joao Menino no terreiro llé Axé Xangd Funiké de nacao Xamba.
Acedo que parte da historia da nagao Xamba em Pernambuco merece ser reavaliada.

5 Para maiores entendimentos ver Motta (1976, 1988 e 2010); Capone (2004) e Germano (2013).
% Nao devemos supervalorizar o papel dos intelectuais na formacéao dos cultos afro-brasileiros
ao ponto de minimizar o papel dos religiosos. Essa tendéncia eclesiogenética era — na verdade
ainda é - um jogo de interesses escusos para os dois lados. Desse jogo temos a ideia que todos
sairam vencedores, uns mais e outros menos, Roberto Motta trata conceitualmente do assunto
em varios artigos sob o prisma da Santa Alianga . Recentemente, Ordep Serra também trata
do assunto na obra “Aguas do Rei” (1995).

7 Um ponto importante a ressaltar aqui neste trabalho é, em certa medida, o impacto que as
obras dos pesquisadores tém causado nos terreiros. Bernardo Lewgoy (1988) nos diz que “os
proprios fiéis das religides afro-brasileiras que comegam a utilizar-se das etnografias para
legitimar publicamente suas crencas (...) os representantes das diferentes linhas cristas
brandiam a biblia dizendo que’este € o meu livro!. Em resposta, o representante das religidoes
afro-brasileiras sacudiu o livro de Bastide dizendo ‘este € o meu livro’” (LEWGOY, apud
CAMURCA, 2001: 77).
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renomados da Bahia, quando recebeu o cargo de oga, em nitida troca pelos
“servigos prestados” ao candomblé. 8

Por volta da década de 1950 - 1960 o candomblé se espraia do Nordeste
para o Sudeste do Brasil, angariando novos adeptos. Terreiros “tradicionais”
da Bahia — a exemplo do Opd Afonja — criam novas sedes e ampliam sua orbita
de influéncia num terreno marcado pela onda crescente da Umbanda®.

Ainda devemos destacar, nesse processo, o candomblé de Joaozinho da

Goméia, um tanto negligenciado pelos estudiosos do tema. Esse babalorixa,

9« 109

“mulato”, “macumbeiro” “homossexual” e “rei do candomblé™”, muda-se para
o Rio de Janeiro em 1940 e la instala seu culto, dando visibilidade ao culto dos
orixas como nunca tinha ocorrido antes".

Nas décadas de 1970 e 1980, assistimos nos candomblés os processos
de descatolizacao ou antissincretismo, de africanizacao ou reafricanizacao.
Um bom exemplo desse movimento encontramos num documento redigido em
1983, uma espécie de manifesto antissincrético'?, esse manifesto do pode nao
ter surtido efeitos praticos na crenga dos fieis, mas teve efeitos bem
pragmaticos nas relagoes dos terreiros envolvidos com a sociedade baiana e
nacional. Nao podemos nem devemos desprezar a grande influéncia de alguns
cientistas sociais nesse evento, tais como o papel que desempenhou Ruth

Landes, em sua justa medida, é importante destacar o papel de Juana E. dos

8 Essa lista é imensa, ndo vamos nos deter nela. O leitor que deseje maior conhecimento desse
fato, favor consultar a brilhante interpretacao de Julio Braga no livro “A cadeira de Oga”
(1999).

® Sobre a Umbanda, favor consultar os trabalhos de Renato Ortiz (1978); Lisia Negrao (1973 e
1993) e Rogério Cappelli (2007).

' Nao devemos desprezar a forga dos candomblés, que elegem quantos reis (e o restante da
corte) lhes aprazem. Jodao da Goméia foi o rei do candomblé no Rio de Janeiro, da mesma
forma que Pai Edu, foi coroado rei do candomblé em Recife.

" Para mais detalhes consultar a dissertacdo de mestrado de Elizabeth Castelano Gama,
intitulada Mulato, homossexual e macumbeiro: que rei é esse? Trajetéria de Joao da Goméia
(1914-1971). 2012, Rio de Janeiro.

2 Dizem as signatarias: “Nao queremos revolucionar nada, sdo somos politicos, somos
religiosos, dai nossa atitude ser de distinguir, explicar, diferenciar o que nos enriquece, nos
aumenta, tem a ver com nossa gente, nossa tradicao e o que se desgarra dela, mesmo que
isso esteja escondido na melhor das aparéncias (...) nada adiantam pressdes politicas, da
imprensa, do consumo, do dinheiro, pois o que importa nao é o lucro pessoal, a satisfagao da
imaturidade e do desejo de aparecer, mas sim a manutencao da nossa religiao em toda sua
pureza e verdade, coisa que infelizmente nessa cidade, neste pais vem sendo cada vez mais
ameacgada pelo poder econdmico, cultural, politico, artistico e intelectual” (CONSORTE, 2006:
88-99).
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Santos, que apenas seis anos antes do manifesto, tinha langado nos mercados,

académico e religioso, seu livro “Os nago e a Morte” (1977).

1. O candomblé (em mudancga) nas lentes do censo

Constata-se a partir da leitura do livro, “Religibes em Movimento: o
censo de 20710”, que “O campo religioso do Brasil estd mais plural”. “O
mercado religioso brasileiro exige novas agoes dos religiosos.” Os numeros,
apresentados e comentados, mostram que os afro-brasileiros permanecem
estagnados em numero de fiéis, contudo quando separados em Umbanda e
Candomblé (e suas variaveis locais) este apresenta crescimento com relacao
aquela. Vem se percebendo no cenario religioso do Brasil um contingente de
fiéis menos catélico e mais protestante. Sem esquecer do expressivo numero
dos sem religiao. Os afro-brasileiros podem estar estagnados
quantitativamente, mas isso nao quer dizer que nao existiram mudancgas de
outra ordem dentro do campo “afro”.

Segundo Reginaldo Prandi

O pequeno contingente de adeptos declarados das religides afro-
brasileiras representava, em 1980, 0,6% da populacao brasileira
residente. Em 1991 eram 0,4%, em 2000, 0,3%, taxa que se manteve em
2010. Noutra medida, passaram de 6 em mil para 3 em mil. Nesses
trinta anos, os afro-brasileiros perderam metade de sua fatia relativa na
divisao das religides, enquanto catélicos cairam de 89,2% para 64,6%.
Em contrapartida, as religides evangélicas saltaram de 6,6% para
22,2%; os espiritas subiram de 0,7% a 2,0%; e os sem-religiao
cresceram de 1,6% para 8,0%. (PRANDI, 2013: 206)
O que nos chamou atencao foram algumas interpretagoes, nos trabalhos

publicados em 2003 e 2013, do sociélogo uspiano Reginaldo Prandi com

relacao as religides afro-brasileiras.

2. O candomblé nas lentes de Reginaldo Prandi

Os dois balancos (2003 e 2013) feitos por nosso soci6logo, sem dlvida
sao marcadores importantes para entender a situacao das religides afro-
brasileiras das ultimas décadas.

Os textos (estes e outros, 1989, 1991, 2001 e 2005) de R. Prandi, sem

davida nao podem estar ausentes em um bom trabalho (monografia,
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dissertacao, tese) que verse sobre as religidoes afro-brasileiras. Além disso, os
textos de R. Prandi mostram uma profunda reflexao teérica embasada em
trabalhos de campo, de onde o nosso socidlogo retira suas conclusdes e
generalizagoes.

E no que consiste o problema desse artigo? Justamente nas
generalizagcdoes presentes nos ultimos balancos do autor (2003 e 2013).
Acreditamos que o campo do autor, ao menos nesses trabalhos que
apontamos, deixou de ser os terreiros propriamente ditos e passou a ser os
dados - que nos informa muito pouco - do Censo brasileiro sobre os
candomblés. Desses dados, o que podemos formar sao esquemas e

esqueletos de uma pesquisa uma vez que

O Censo é uma fotografia [borrada] da autodeclaragcao religiosa em
determinado contexto: ele nao possibilita qualificar a mudanga, ou
entender suas nuancas, mas apenas nos ajuda a visualizar as
macrolinhas das transformag¢des de uma década. (MENEZES, 2012:10
apud MENEZES, 2013: 331. Grifos nossos)

Nunca é demais lembrar ou reforcar, que as generalizagdées no campo
das religioes afro-brasileiras sao arriscadas, ainda mais quando feitas com
bases em dados amplos (até certo ponto imprecisos) como os do censo. Nesse

campo, as regra sao excegoes, logo pouco se generaliza.

3. A redugao do candomblé as medidas comuns de outras religioes
Em 2003, Prandi nos diz que os afro-brasileiros “nao se dispoe de canais

eletrdnicos de comunicacao™ [...] nem tem quem fale por eles, muito menos

3 Notas nossas. A professora Zuleica Campos problematiza a ideia do uso dos canais
eletronicos de comunicacao utilizados a favor das religides afro-brasileiras no artigo “Os
afronautas: entre a traducao e a tradicao”, (2011). Esse artigo, mas nao apenas ele contradiz o
pressuposto de R. Prandi. Notamos em Recife uma grande discussao em torno dos
ensinamentos ou fundamentos religiosos do candomblé e a forma como se chega ao
conhecimento deles. Em certa ocasidao, huma obrigagao ritual, no llé Oba Aganjiu Okoloya -
terreiro nago localizado no bairro de Dois Unidos em Recife — o oga ashogum Diego dizia
orgulhosamente “Eu sei das coisas que minha avé (sua avé € Amara Mendes, yalorixa do
terreiro citado acima) e tia Helena (Maria Helena é a yakekeré, filha biolégica e de santo de
Amara Mendes do mesmo terreiro) me ensinaram. Nao fui buscar nada em internet como
outros ogas fazem por ai ndo. Eu sou oga de verdade.” Os dois casos, o artigo da professora
Zuleica e o comentario de Diego, nos serve para problematizar e questionar a ideia defendida
por Prandi de que os afros “nao se dispde de canais eletronicos de comunicacao”(PRANDI,
2003: 24). Sim, os filhos de santo dispoe de canais eletronicos, contudo, em algumas situacdes
o uso desses canais nao sao favoraveis (como ilustrado pela critica do oga Diego) nem
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quem os defenda” (PRANDI, 2003:24). Ora, e como explicar a santa alianga (ja
mencionada acima), bem estabelecida, mas nunca concluida, entre boa parte
da intelligentsia das ciéncias sociais brasileira com os candomblés? Qual o
papel que cumprem os doutores do candomblé' se nao (dentre outros) de
intermediar e defender o candomblé com a sociedade mais ampla?

Parece que nosso autor esqueceu o papel que cumpriu, por exemplo,
Ulysses Pernambucano e seus assistentes, quando protegiam os cultos afro-
pernambucanos, da opressao do Estado durante a década de 1930 em
Pernambuco. Ainda podemos apontar o papel dos préprios agentes religiosos,
que desde muito tempo, ja intermediam relagcées com a sociedade mais
ampla®. Podemos citar, em Salvador, a posse da cadeira, pela ilustre lalorixa
Stella de Oxossi, cujo patrono é Castro Alves, da Academia de Letras da Bahia.
Ainda podemos falar em Joao da Goméia, que projetou, nao apenas o seu
terreiro de candomblé, mas o candomblé como religiao no cenario nacional
quando instalado no Rio de Janeiro, tornando-se, como propée M. Van Der
Port, um “sacerdote midiatico”"®.

Ainda nao podemos deixar de problematizar a ideia tao preciosa a essas
religides, que sao seus segredos (mais ou menos) guardados e a forma como
sao revelados. A ideia de canais eletronicos de comunicagao torna-se, em boa
medida, oposta a ideia de transmissao dos conhecimentos, feitas em doses
homeopaticas, por meio da oralidade, no cotidiano da vida religiosa dos

terreiros. E da boca dos mais velhos, do halito, das conversas inusitadas que o

legitimados. Pode ser por isso, que esses canais nao sejam o meio mais eficiente empregado,
em manutencao da tradicao por exemplo, nessas religioes.

4 Essa expressao é de Roberto Motta em franca alusdo a Santo Agostinho, Anselmo e Sao
Tomas de Aquino, todos esses, doutores da Igreja Catoélica.

S Basta ler a apresentacao que abre a coletanea de artigos do | Congresso Afro-Brasileiro,
ocorrido em Recife, em 1934 para ter nogao da consciéncia e autonomia que os atores
religiosos possuem. La, nos diz Gonsalves de Mello “alguns desses babalorixas colaboraram
desde o inicio com a iniciativa do congresso, em especial Pai Anselmo e um pouco menos
Oscar Almeida. Pai Adao (...) embora tivesse comparecido a uma daquelas reunides
preparatoérias, recusou-se a participar do Congresso, pois nao considerava os outros
babalorixas seus iguais (...) tao forte era o sentimento de ortodoxia da parte de alguns chefes
de seitas que verifiquei ser impossivel o conclave imaginado” (MELLO: 1988: 2-3). Esse ponto
destacado corrobora também um dos pontos de vista de R. Prandi, quando diz que os cultos
afro-brasileiros “concorrem entre si e concorrem com os outros” (PRANDI, 2003: 23).

% Para maiores esclarecimentos dos sacerdotes midiaticos ver M. Van Der Port, 2005.
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fiel nedfito vai tomando conhecimento dos segredos do culto. Essa maneira de
formacao dos mais novos nao condiz com a ideia da comunicacao e
transmissao dos conhecimentos por meios de comunicagcdo de massa
(DUCCINI e RABELO, 2013), como os radios e canais de televisao. Notamos
que a escrita nao esta ausente dos terreiros, entretanto, em alguns contextos,
ela nao serve para a atividade que se propde ou nao é legitimada pela
comunidade®’.

Outro ponto, um tanto delicado, problematizado por R. Prandi, consiste
nos diversos casos de intolerancia religiosa. Como ele destaca,
“silenciosamente assistimos hoje um verdadeiro massacre das religides afro-
brasileiras” (PRANDI, 2003: 26). E continua, “ha igrejas evangélicas em que o
ataque as religides afro-brasileiras e a conquista de seus seguidores sao
praticas exercidas com regularidade e justificadas teologicamente”
(PRANDI,2003:25). Como numa espécie de cumplicidade e de ma vontade para
consigo mesmo, as religidoes afro-brasileiras, que “nao veem ameacgas a
proépria sobrevivéncia (...) dificilmente reagem aos ataques evangélicos: a
guerra de que sao vitimas para eles nao faz sentido” (PRANDI, 2013: 217).
Consideramos exagero do autor tais consideragcoes, uma vez que ecoou muito
préximo, que sao os proprios umbandistas e candomblecistas os financiadores
dos ataques a si mesmos, com a finalidade (quem sabe talvez) de aparecerem
na midia ou coisa parecida. Ainda mais, dizer que nao ha reacao aos ataques
que sofrem foi no minimo ocultar todo ou negligenciar o papel que
desempenham alguns sacerdotes filhos de santo no combate a intolerancia
religiosa, por exemplo, podemos mencionar novamente a Rede de Mulheres de
Terreiros de Pernambuco, analisadas por Fernanda Meira (2014) e as diversas
Caminhadas de Terreiro que ocorrem em diversos estados brasileiros.

Mas nao satisfeito, nosso autor, infideliza os fiéis das religides afro-

brasileiras, dando a entender que atualmente sio meros clientes. E fato, R.

7 Nos diz Vagner Gongalves da Silva que “O segredo da forca da palavra esta na associagcao
da frase que ela anuncia com a legitimidade de quem a profere. Nesta gramatica religiosa, o
significado depende de quem fala, o que fala, para quem fala e qual o contexto da
interlocucao.” Disponivel em <http://www.revistadehistoria.com.br/secaol/artigos/a-questao-
do-segredo-no-candomble>.
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Prandi e antes dele Flavio Pierucci, notam e problematizam a ideia de que
atualmente os fieis estdao mais infiéis, ou como queira Pierucci, de outra
maneira, mas com o mesmo sentido, “nosso povo hoje esta, isto sim, mais
mobilizado e aticado em matéria de religiao” (PIERUCCI, 2013:55). Estando
mais mobilizados religiosamente pelos “profissionais da religiao”, a
probabilidade que os fiéis tém de transitar entre os candomblés - mudar de
folha - sem que esse transito impligue mudanca efetiva de uma religiao para
outra, é bem maior. Mas isso nao nos justifica nem autoriza dizer que a formula
“a religiao de hoje é a religiao de mudanca rapida, da lealdade pequena, do
compromisso descartavel” (PRANDI, 2003: 28) se aplique literalmente ao
candomblé.

Ao menos nos xangdés/candomblés como conhecemos (pela experiéncia
de trabalho de campo) existe uma coisa concreta chamada “obrigagcao”. Essa
categoria explica a atividade ritual dos terreiros, onde o fiel participa da
obrigacao (oferta de sacrificos) do outro fiel e constréi e reforca lagos de
pertenca religiosa. O ingresso no culto implica numa obrigacao ou ligacao com
o orixa dono de sua cabeg¢a, com a comunidade e como o pai e a mae de santo.

Nosso autor, pelo que seu proéprio texto indica, despreza a ideia, tao
cara as religidoes afro-brasileiras, de participagcao e consequentemente do
“processo de adesao” (Duccini e Rabelo, 2013). Nessas religidoes, “existe-se
mais e existe-se menos” (R. Bastide, 1973) e o nivel de existéncia do fiel, diz
respeito ao nivel de participacao que ele tem com o terreiro que é filiado e com
o orixa dono de sua cabeca (Bastide, 1973). Nesse sentido, participacao, em
menor ou maior grau, diz respeito a “adesao” do fiel ao culto.

Essa ideia dos gradientes de participacdoes e adesao, nao deve ser
desprezada, pois dela que se deve partir para o entendimento de como a
religiao forma seus fiéis e de como estes se relacionam com o culto pelas
iniciacoes. “A iniciacao abre caminho para que seja desenvolvida a relagao
entre pessoa e o orixa a quem foi consagrada e ambos com a comunidade”
(DUCCINI e RABELO, 2013: 229). Contudo, nao é apenas pela iniciagao que se

participa do culto, existem outras participacoes rituais, e muitas participacoes
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se fazem, ao menos de forma explicita, “sem que a questdao da adesao seja
necessariamente colocada” (DUCCINI e RABELO, 2013: 229-230), dessa forma
peculiar de Ser - de dentro e de fora, sem nunca ter sido de dentro
propriamente dito, bem como estando na esfera de agao do sagrado - acedo
com as autoras que “os caminhos para adesao efetiva se tecem nas biografias
dos sujeitos e variam de acordo com as diferentes experiéncias e relacdes que
lhe sao disponiveis” (DUCCINI e RABELO, 2013: 230). Talvez seja essa mais
uma das estratégias de manutencao do candomblé, que de forma muito sutil,
possibilita o individuo entrar no culto por muitas “trajetérias de adesao” sem
que a ideia de compromisso efetivo seja ditada de forma rispida (um
proselitismo quase invisivel, de uma religiao quase invisivel), uma vez que, da
mesma forma que existe-se no candomblé, exige-se mais ou exige-se menos,
de acordo com o nivel de existéncia do fiel.

O que marca a conversao no universo afro-brasileiro, nao é a ruptura,
mas sim o ingresso gradual e lento, sem ter que romper, por exemplo, com a
religiao anterior. Isso &€, um dos fatores de explicagao para o fato da dupla
pertenca religiosa. Se é do candomblé, mas também se é Juremeiro,
Umbandista, budista e até mesmo ateu.

No balanco mais recente, nosso autor afirma indiretamente que
candomblé e umbanda sao religioes atipicas em nosso presente etnografico,
pois estas “nao sao capazes de se massificar” e que “a religiao tipica da
década de 1980 em diante é uma religiao de massa”. Considerando que tudo
que existe, existe de forma autentica, existe porque é verdadeiro, como
explicar esse caso atipico de uma religiao que sobrevive, aos trancos e
barrancos sem se massificar? E ainda mais, como explicar a renovagao dos
cultos afro-brasileiros e os desdobramentos dos “profissionais religiosos”
(PIERUCCI, 2013: 49) e dos “sacerdotes midiaticos”, cada vez mais impelidos a
“incorporar novas habilidades, como aquelas até bem pouco mais apropriadas
aos homens de negécios e mais marcadamente atributivas aos artistas”
(PRANDI, 2003: 29)?
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Talvez Prandi, tenha generalizado demais as comparagdes dos afro-
brasileiros com outras religides (especialmente com os neo-pentecostais) e
tenha desprezado a dinamica proépria daqueles. Talvez nao seja necessaria
uma massificacdo do candomblé para sua sobrevivéncia. Penso que
candomblé (e correspondentes) nao precisam se massificar, pois a renovacao
de sua base (como mostram as autoras Luciana Duccini e Mirian Rabelo, 2013)
é suficiente para sua manutencgao.

Reginaldo Prandi, como boa parte dos pesquisadores das religides afro-
brasileiras, também foi afetado pelo fenomeno do sincretismo afro-indo-
catélico-kardecista (nao que ocorra necessariamente nessa ordem) e percebe
muito bem os fendmenos de dessincretizagao (ja tangenciados anteriormente)
dos candomblés. De acordo com os dados do censo, o Brasil esta menos
catélico e nas lentes do autor, o mesmo sincretismo que antes favorecia os

cultos afro-brasileiros, atualmente pesa para sua composicao.

Certamente, o sincretismo catoélico, que por quase um século serviu de
guarida as religides afro-brasileiras, nao deve mais lhes ser tao
confortavel. Quando o préprio catolicismo declina, a ancora sincrética
catélica pode estar pesando desfavoravelmente para os afro-
brasileiros, contribuindo para seu possivel naufragio. (PRANDI, 2013:
216)

Dai a necessidade, segundo o autor embasado nos dados do censo de
2000 e 20108, do candomblé reafricanizar-se para melhor sobreviver.

Os seguidores19 sao unanimes, entretanto, ao acreditar que o futuro
da religiao depende tanto da manutencao das velhas tradicoes, das
quais, os centenarios terreiros da Bahia ainda representam a fonte
mais legitima, como da recuperacao do conhecimento que se perdeu
desde que os velhos fundadores foram arrancados de suas familias e
cidades africanas para serem brutalmente escravizados no Brasil.
Sempre é tempo de recuperar a tradicdo que nao chegou até o
presente, adaptando-a para o presente da religiao, pois em algum lugar
ainda existe, conforme se cré, muitos segredos guardados. (PRANDI,
2003: 32)

Os seguidores andonimos presentes nessa citacao clamam pela

manutencao das tradicoes, mesmo que essa manutencao seja uma invengao

'8 Diversos fatores contribuiram para esse fluxo, um deles, apontado por Prandi, foi o
movimento de reafricanizacdo que ocorreu nos cultos afro-brasileiros (especialmente no
candomblé), fazendo com que os fiéis migrassem da Umbanda abrasileirada para o
Candomblé africanizado, mais ligado a Africa do que ao Brasil.

9 Ninguém sabe quem sao esses seguidores, pois seus depoimentos nao aparecem no texto,
muito menos a quantidade desses seguidores nao é revelada em momento algum.
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ou reinvencao, o que nao passa de uma readaptacao de velhas tradigcoes.
Também clamam pela recuperacao de um conhecimento de ontem, que sera
usado nos candomblés renovados de hoje, pois o importante mesmo é ser
ortodoxo, tradicional e estar mais préximo da Africa.

Se os segredos estao guardados, nés, com desdita ou ventura, podemos
revela-los a quem os queira conhecer. Nunca é tarde de mais para recuperar,
de algum lugar (mitico ou concreto) uma tradicao, perdida ou guardada. Em
outras palavras, nosso autor, de forma muito perspicaz, clama por uma
reafricanizacao dos candomblés, e falta pouco, muito pouco, como fez Artur
Ramos, E. Carneiro, Roger Bastide, Pierre Verger dentre outros ilustres

estudiosos dos cultos afro-brasileiros, dar a receita de como se deve fazer.

4 . Oclusdes nao conclusivas: aproximando perspectivas e interpretacoes

Do que depreende-se a analise acima, refletida a luz dos apontamentos
de Reginaldo Prandi, passo agora ao ponto final desse artigo ainda com uma
série de questionamentos sobre os candomblés no Brasil de hoje. O leitor ja
notou meu distanciamento dos pressupostos elencados por Prandi, que
parece acreditar na existéncia de uma espécie de resquicio ou sobrevivéncia,
em algum lugar, uma fonte inesgotavel de legitimidade e originalidade dos
cultos afro-brasileiros, ou por que nao, cultos africanos no Brasil.

Seria voltando as origens africanas a Unica alternativa possivel, para
uma religiao que “por suas origens culturais e histéricas nao faz proselitismo”
(PRANDI, 2013:217)? O candomblé precisa de uma reafricanizacao para
sobreviver na sociedade cosmopolita brasileira? Se precisa mesmo, quais
elementos devem ser esquecidos e quais devem ser lembrados? Quem
fornecera a receita? Quem deve administrar essa massa falida? E por fim, mas
nao menos importante, surge a duvida a respeito da construcao da teologia
das religides afro-brasileiras?

Teriamos que esperar mais uma década e mais outro balanco, para
poder vislumbrar respostas a essas e outras questdes pertinentes aos afro-

brasileiros. O que podemos dizer apenas, é que essas religidoes, afro-
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brasileiras ou brasileiras, universais ou étnicas, tradicionais ou sincréticas, se
mantém atuais em nosso presente etnografico, suscitando cada vez mais
questdes pertinentes aos nossos cognoscentes cientistas sociais.

Como nos ensina Roberto Motta, o xangé/candomblé é uma religiao do
“hiper-concreto”, uma religiao do “realismo tragico”, nela os fieis vao em
busca da satisfacao imediata de problemas cotidianos, de emprego, saude,
conjugal, de estudos universitarios, de campanhas politicas, etc. nao preciso
dizer que a tragédia que se reflete, € a do realismo brasileiro e nao mais
africano. Os problemas e situagoes pelas quais seu corpo de fiel passa, nao
necessita de uma metafisica africana (como queria Bastide) muito menos de
um conjunto de mitos africanos que expliguem como a religiao deve se
estabelecer e relacionar com a sociedade mais ampla.

Se por um lado como entendemos, o candomblé se abrasileirou,
misturando-se “ao culto dos santos catélicos para ser brasileiro - forjou-se o
sincretismo; depois apagou elementos negros para ser universal e se inserir
na sociedade geral — gestou-se a Umbanda” (PRANDI: 2006: 105/06), por outro
movimento e devido a outros motivos o candomblé “finalmente retornou as
origens negras [...] iniciando um processo de africanizacao e dessincretizagao
para recuperar sua autonomia em relacao ao catolicismo” (PRANDI, 2006:
106), foi com a finalidade de preservar sua idiossincrasia maior, que em meu
entendimento, seria a festa entre deuses e humanos que dancam ao som da
musica puxada pelos ogas. Os fluidos da vida, suor, sangue e lagrimas se
juntam e fundam a comunidade, esta forma os modelos de pessoas e as formas
de existéncia dos filhos de santo, que nao deixa de ser reflexo dos deuses, de
seus feitos, de suas aventuras. E a tentativa de transcender a condicéo
efémera do ser numa profusao de cantos, fluidos, possessao, festa,
siscretismos, africanizagdes, proselitismos, arte-estética.

O candomblé quanto mais muda, mais permanece o que é. Muda por
contingéncia, muda em aparéncia, muda o “Ato”, mas nao muda a “Poténcia”,

pois sua esséncia € o mesmo que sua poténcia. E isso nao € bom para pensar?
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