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O PROBLEMA

A maior parte dos estudos anteriores a respeito do Xangd ou do Can-
domblé apresenta carater historico e descritivo. Tal é o caso de Edison
Carneiro (1948, 1964) Roger Bastide (1961, 1971) Melville Herskovits
(1937, 1954) Donald Pierson (1945) Arthur Ramos (1940) Nina Ro-
drigues (1930, 1932) Waldemar Valente (1955) Pierre Verger (1957)
etc... Os adeptos dessa abordagem interessavam-se prmcxpalmente pela
exata origem africana das crengas e dos ritos e em descrever os padrdes de or-
ganizagao dos grupos de culto, sem muita preocupacao com a sociedade mais
vasta. As tentativas de iInterpretacdo macrosocietal possuem carater so-
bretudo ocasional.

Dentro desse contexto, constitui excecao a obra do Professor René
Ribeiro, representada principalmente por Cultos Afro-Brasileiros do Re-
cife, cujo objetivo se situa na compreensao em profundidade das funcoes do
Xango para o ajustamento os devotos. René Ribeiro descreve a estrutura dos
grupos de culto de modo muito exato e detalhado, mas, fiel aos principios
da escola da ““Cultura e Personalidade™, ligada aos nomes de Franz Boas,
Ruth Benedict, Ralph Linton e Melville Herskovits, ele acima de tudo se
volta para a adaptacdo psicolégica do povo do Xangd.

PERSPECTIVA

Mais recentemente, Seth e Ruth Leacok (1972) usaram, no estu-
do antropolégico do Batuque de Belém do Pard, conceitos proximos aos
de Julian Steward sobre ecologia cultural e evolucdo multilinear, dessa
maneira abrindo novas perspectivas para o estudo dos cultos, em correla-
cao com problemas de antropologia urbana e de estratificacio social. Na
Bahia, a obra de Vivaldo da Costa Lima (1977), combinando extensas pes-
quisas de campo a metodologia estrutural-funcionalista, significa a intro-



148 Roberto M. C. Motta

ducao de abordagem que renova, por exemplo, os conceitos tradicionais
de ortodoxia, nacao e familia-de-santo.

Minha prépria abordagem consiste em pesquisa voltada menos pa-
ra “origens” do que para problemas de “tipo estrutural e funcional” (Mur-
phy, 1968: 859). Em outras palavras, meu objetivo € estudar o Xang0
de ponto de vista macrosocial, considerando as funcoes que exerce den-
tro da sociedade de Recife, na qual ele concretamentec existe. Depois
de muitos meses de trabalho de campo, as seguintes conclusdes parecem
impor-se, substanciadas pelos dados indicados mais adiante.

O Xang6d € bom para comer. O principal ato de culto consiste na
matanca de animais. (Aspecto deixado em segundo plano por todos os meus
antecessores). Apresso-me em acrescentar que os santos a quem as vitimas
se oferecem repartem a grande maioria da carne com os devotos, princi-
palmente com os sacerdotes, o que evidentemente tem sentido pratico em area
sabidamente deficiente no consumo de proteinas (C.M.E., 1970).

O Xangé € bom para organizar. Os lagos pessoais, que formam
a substincia da organizacdo dos cultos, implicam intensificacdo de soli-
dariedade rara entre as classes baixas do Recife. O parentesco ritual do
Xango facilita correntes de troca e de reciprocidade entre 0s devotos €
constitur motivo forte de adesao ao Xango, pois se pode bem compreen-
der a vantagem darwiniana que representa na luta pela sobrevivéncia e
pelo bem-estar no contexto da cidade.

O Xangd é bom para pensar. Sua teologia representa vasto processo de
classificacao de gente, atitudes, comportamentos, situacdes e coisas se-
gundo certas matrizes sobrenaturais. Esta religido desempenha portanto
o papel de um grande mapa social, tao acentuado pelos classicos estudos
de Durkheim, principalmente por As Formas Elementares da Vida Re-
ligiosa (Durkheim, 1925).

A 1mportancia social do pensamento no Xangd ultrapassa essa pri-
meira etapa de classificacao. Principalmente no sincretismo entre 0S
orixas africanos e os santos curopeus, impoe-se abordagem em termos
dialéticos, pois a representac2o religiosa ap mesmo tempo oculta e re-
vela a légica da contradicao vivida pelo povo do Recife, que participa de
sociedade cujos conflitos sd@o resolvidos a nivel religioso, pelo uso con-
comitante de simbolos catdl’cos e de simbolos pagidos, em relagdo mutua
de carater metaférico (Jakobson, 1963).

Adotando a noc¢do de dialética, acima de tudo baseei-me em Robert
Murphy: “O ritual e o sagrado... mediatizam a contradi¢do entre a
norma ¢ a agao e tentam superar a alienacdo entrec cada homem e os ou-

tros homens.” (Murphy, 1971: 243).
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DESCRICAO

Nao existem estudos do Xangd anteriores a década de trinta deste
scculo. Foi por influéncia do movimento regionalista, liderado por Gil-
berto Freyre (Casa Grande § Senzala data de 1934 ¢ contém muitas in-
tuicOes impertantes para a solucao do nosso problema), que os estudiosos
primeiro se voltaram para o estudo das religidoes com influéncia africa-
na nesta arca. (Cavalcante, 1935, Fernando, 1937; todos os documentos
sobre a ¢poca indicam que o Dr. Ulysses Pernambuco destacava-se en-
tre oS primeiros estudiosos, mas sem que deixasse nenhuma obra escrita
socbre o tema).

A pesquisa da historia recifense do Xangd ainda esta para ser feita.
Mas a tradicao do povo-de-santo, confirmada por indicacoes sucintas de
René Ribeiro (1952: 34-35), indica a existéncia de centros de culto, no
Bairro de Sdo José e noutras partes antigas da cidade, por volta do fim
do s¢culo XIX. Alguns anos depois, em movimento provavelmente ligado
ao crescimento demografico da cidade, os principais terreiros sio encon-
trados no vale do rio Beberibe, arca onde ainda hoje se encontra sua mai-
or reserva humana e cultural (Mendonca, 1975).

Tudo indica que a seita se origincu entre pequenos comerclantes e
artesdos, de origem pricipalmente fon e ioruba, localizados na vizinhan-
ca do Mercado de Sao José. Esses pequenos artesdaos e comerciantes, vol-
tados para clientela de carater concreto e¢ pessoal, formavam, e até certo
ponto ainda formam, a espinha dorsal dos cultos. O carater concreto €
direto de sua vida econOmica condiz com o carater concreto e direto da
devogdo e da organizacio dos grupos de Xangd.

A teologia do Xangd articula-se fundamentalmente em torno da cren-
ca em certas entidades sobrenaturais, orixas ou santos, que sdo os donos
da cabeca (donos do ori) de cada pessoa e que estabelecem um relacio-
namento diddico com os seus devotos. Esses santos gostam muito de se
comportar feito os membros das classes altas tradicionais. Se forem bem
alim}:ntados, retribuirdio com seu patrocinio ¢ assisténcia nas vdarias cir-
cunstancias em que se fizeram necessarios.

Funcionam também como matrizes para a classificacao de pessoas, que
inatamente pertencem a cada um deles. O comportamento dos indiv.‘f-
duos se explica de acordo com o carater do seu santo e, assim, a tcc?l.ogla
do Xangd proporciona diretrizes psicoldgicas de grande alcance pratico.
As matrizes sagradas também englobam situacdes e acontecimentos. No
Recife, usam-se principalmente seis santos nesse amplo processo de clas-
sificacio: Ogum, Oxum, Temanji, Xang6, Tansda e Oxala.
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Mas dois outros santos merecem referéncia especifica. Exu, enten-
dido feito mensageiro e servo de todos os demais, porém com seu proé-
prio apetite e enorme capacidade para fazer diabruras se nao for bem
tratado, ¢ Orumila-fa, o senhor do jogo divinatdério, que desempenha o
papel de superintendente geral ¢ mestre de cerimonias.

CRENCA

A crenga em oraculos objetivos, isto é, por meio de coisas, princi-
palmente do jogo de dezesseis buzios (dilogum) e ndo simplesmente a-
través da inspiracdo individual, constitui outro aspecto muito importante
do Xango. Parece claro que toda essa teologia possui a maior utilidade para
as pessoas pensarem-se a si proprias e a sociedade de modo regular e or-
denado.

O Xangd € uma religido parcial. Isto ¢, ndo pretende possuir toda
a verdade religiosa que possa existir. Em termos rigorosos, nio se pode
dizer que o Xang6 pense em salvar a alma de ninguém. Suas preocupa-
coes referem-se exclusivamente a este mundo. A Igreja Catdlica é enca-
rada como uma religido perfeitamente valida, sendo os seus ritos e cren-
cas aceitos pelo povo-de-santo e chegando até a constituir, pelo menos
no que se refere ao batismo, condicdo essencial para a iniciacio dentro
do Xang6. Cada orixd possui seu correspondente no hagioldgio catdlico
e, mais do que o dogma, € o estilo e a etiqueta que determinam o nome e
O aspecto que se deve salientar em determinada ocasiio.

Al se encontra a ambigiliidade fundamental do Xangd. Do mesmo
modo que dentro do pegi, as pedras e os ferros, que sdo a apresentacio
concreta dos orixas, estao colocadas por baixo das estituas e imagens
de santos catolicos, pode-se dizer que o sincretismo mediatiza a contra-
dicao existente entre a norma brasileira da igualdade racial e social e
a realidade concreta de subordinacdo e alienacdo. O sincretismo repre-
senta convicgdo aparentemente sincera, mas significa também disfarce da
identidade das pessoas, pois a consciéncia da distAncia e da desigualdade
acarretaria problemas que seriam, na situacdo concreta, impossiveis de
resolver.

OS ATOS

Todos os atos de culto do Xangd podem ser resumidos sob o con-
ceito de obrigagdo, que assume concretez dificilmente imagindvel para as
pessoas acostumadas as religides ocidentais. O Xangd constitui religido
praticada entre sangue, suor e cansaco. A obrigacao fundamental consis-
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te na matanga de animais (cabras, carneiros, galinhas, as vezes, bois, etc.),
dentro do pegi, e em cobrir os assentamentos dos santos com sangue e
carne. Mas desta ultima, sO parte destina-se diretamente aos orixas. O
resto se distribui de acordo com o julgamento do sacerdote. Convém
notar que sO as secoes menos comestiveis (cabeca, cauda, patas, certas
visceras etc.) € que pertencem exclusivamente aos santos. Geralmente, de-
pois de trés dias, toda a carne ndo distribuida entre os devotos ¢ despachada
no mato, num rio ou na praia, ¢ a obrigagdo (ou a sua primeira fase) chega
ao término.

A danca e o transe espera-s¢ que ocorram, pelo menos em certas
ocasioes, como sinal de alianca entre os santos e os homens. A danca
nao chega a construir parte basica do ritual. Representa interalmente res-
ta, um supérfluo de energia. Como tal, esta aberta a todos, mesmo aos
nao iniciados, e encontra-se na regiao intermedidria entre o cotidiano e
o sagrado.

De acordo com o cariter ambiguo da festa, pode-se dizer, seguindo
Murphy, que o estado de transe nas celebracoes publicas reafirma o
carater sagrado dos devotos. “Aquele que representa o papel de um deus
deve usar mascara para ocultar seus outros papeis, do mesmo modo que
o ator... deve estilizar sua representacdo... de tal maneira que possa,

em alguma ocasido futura, transformar-se numa das muitas outras pessoas
que se julga ser”. (Murphy, 1968: 353).

RELIGIAO

O Xangd ¢é uma religido sacerdotal andloga ao Judaismo antigo e
a0 Catolicismo. Por outro lado, constitui seita ‘“‘congregacional”, e nao
“presbiteriana”, porque cada grupo de culto representa, atual ou poten-
cialmente, igreja autonoma. Toda a autoridade pertence ao sacerdote (pal
-de-santo, babalorixd) . Somente ele pode praticar o jogo divinatorio, rea-
lizar matancas e presidir as comemoracdes. Os devotos se relacionam
com ele feito filhos e usam a palavra “pai” para dirigirem-se e referi-
rem-se a ele. O sacerdote, principalmente como termo de referéncia, faz
uso reciproco da palavra “filho”. O relacionamento ¢ personalizado. Fu-
lano ndo é filho de todos os sacerdotes, mas de um homem concreto. Os
outros sacerdotes podem, por polidez, ser chamados, no discurso direto,
de “meu tio”. No discurso indireto, todos esses termos podem ser espe-
cificados pelo qualificativo “de santo”.

A prética ortodoxa requer uma mae (mae-de-santo, ialorixa) em
cada casa, que,no Recife, em geral representa figura nitidamente secun-

d4ria em comparacio com o pai. A maec se comporta como representan-
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te do pai na maior parte das atividades afeitas a este ultimo, mas nao o
substitui nas matancas. Seu parentesco ritual com os filhos possui carater
paralelo ao do pai, fazendo uso andlogo da terminologia nos discursos di-
reto e indireto. A maec tem a atribuicio especial de cuidar dos aspectos
mais praticos da vida dos filhos durante os ritos de iniciagdo e tambim
se encarrega de muito do aprendizado direto, transmitido nesta e noutras
circunstancias.

As casas filhas ou filiais geralmente ficam entregues a direcdo quoti-
diana das maes, sendo um mesmo pai as vezes responsavel por muitas
simultancamente. Pode-se dizer que o costume recifense de haver pais
e maies em relacionamento complementar apresenta aspecto funcional ao
sistema de controle “politico” adotado na seita. Observe-se que a Or-
anizacao do Xang0d parcce ser bastante diferente (e menos complexa) do
que a do Candombl¢ da Bahia, tal como vem descrita por Carneiro (1948)
Herskovits (1954) Basude (1961) e Lima (1971).

aa

FERMOS

As expressoes “meu avo” e “minha avo” empregam-se no discurso
direto e no indireto, mas raramente acarretam o uso das reciprocas ‘‘meu
neto” e “minha neta”. O uso de termos puramente horizontais, feito “ir-
mao’ e “irma’, ¢ comparativamente raro. O lago essencial da organizacao
do Xangod € recalmente vertical ¢ diadico, unindo Sacerdote ao devoto.
Essa ligacao parece representar a metafora de dois outros relacionamen-
tos, 0s quals, por sua vez, sao metaforicos entre si.

Dentro do dominio ritual, o santo e¢ o devoto relacionam-se como
pai e filho. Fulano, por exemplo, € filho de Oxala. A pergunta de quem
ele € filho?” pode ser respondida, dentro da area do culto, tanto por
“ele ¢ filho de Oxala” como por “ele € filho de Manoel” (o pai-de-santo)
e SO o contexto permitird estabelecer as distingdes que ainda se fizeram
necessarias.

Mas a verticalidade do relacionamento ritual também traduz o cara-

ter vertical da relacdo entre patrao e dependente, descrita por Gilberto
Freyre em seus estudos classicos a respeito da sociedade brasileira (Frey-

re, 1934, 1936, 1959) e tao freqiientemente tratada por outros estudio-

sos da sociedade brasileira ou nordestina (Wagley, 1963, Gross, 1971,
Leeds, 1964, Galjaart, 1964 etc).

Pode-se dizer que neste, como em outros aspectos, o Xangd signifi-
ca a sociedade brasileira em escala reduzida. As casas de culto (terreiros)
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constituem empresas capitalistas nas quais pequenos empresarios possuem
os meios de produgao (buzio, técnicas divinatorias, pegls, assentamentos
de cada santo etc). e esperam ou exigem pagamento pelo seu uso. Isso
eu chamo de apropriagao da mais valia sagrada.

Mas o comportamento intra-grupal expressa-se através da lingua-
gem das relagoes da familia, acarretando assim contradicio entre o cari-
ter abstrato e ndo prescritivo do mercado religioso, em cuja direcio o
sacerdocio do Xang0d estd efetivamente orientado, e a representacio de
um mundo concreto e prescritivo aceito pela consciéncia do devoto.
A situagao do Recife ndo € de todo sem analogia com a dos Tuareg, en-
tre oS quals o carater estatistico do matriménio encontra-se disfarcado na
preefréncia expressa pelo casamento entre primos (Murphy, 1964 ).

CALENDARIO

INao nego a existéncia de modelos conscientes, ou talvez melhor in-
conscientes, de reciprocidade. Cada santo se poderia conceber como a
matriz (ou o totem) de uma espécie de classe matrimonial, funcionando
dentro de estruturas de troca generalizada (Lévi-Strauss, 1968). Duran-
te o ano, muitas festas, peridédicas ou extraordindrias, ocorrem em honra
dos santos. Salvo pela auséncia de costume anterior, nada impede que se
use, com bastante propriedade, o conceito de potlatch para o entendi-
mento dessas celebragoes, que apresentam efetivamente o cardter de dom
agonico. Muito da analise apresentada por Rosman ¢ Rubel (1971) po-
deria adequadamente ser aplicado ao Xang0d. Mas possui importancia fun-
damental que ndo se perca de vista a mediacio do sacerdote em todo O
processo redistributivo de proteinas ¢ de outros recursos, assim como em
todas as outras formas de interacio ritual.

RELACIONAMENTOS

O Xangd usa uma lingua africana gerada nas entranhas da socieda-
de brasileira. Isto €, se o0 nosso interesse se dirige menos as origens do
que as funcoes e estruturas, devemos explicar esse fendmeno intrasocictal
em termos da sociedade ampla em que de fato ele acontece. O Recife
explica o Xang0d de varias maneiras. Os seus reclacionamentos politicos
e econOmicos estao traduzidos na organizacao dos grupos de culto. Ta-
xas de desemprego inaceitavels em areas de maior desenvolvimento, de-
ficiéncias proteicas ¢ caldricas que se encontram na base de taxas de
mortalidade das mais altas do Hemisfério Ocidental e, em geral, circuns-
tancias sociais concrctas de alto risco e incerteza, favorecem ndo sO o
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escapismo em direcao a certas formas de misticismo, mas também signi-
ficam pressao no sentido de que se conservem muitos aspectos “primiti-
vos” do ritual e da estrutura dos grupos de culto. (Dados referentes ao
comportamento econdmico da area nos ultimos anos encontram-se em

Cavalcanti, 1975 ¢ C.M.E., 1976).

As elevadas despesas que o Xangd acarreta, especialmente nos ri-
tuais de iniciagdo, adquirem bastante sentido ao se pensar no carater cro-
nico da inflacao. Poupancas de cardter mais ou menos ocasional, pou-
co elevadas para investimento, digamos, na especulacao imobiliaria, en-
caminham-se sabiamente para grupos de culto, que, em troca, proporcio-
nam ao devoto certa seguranca contra o desemprego e as formas extre-
mas de privagao.

MESA E FESTA

Quando se tiver dito e escrito tudo que se pode dizer e escrever so-
bre as fun¢oes do Xangd, sobre as coisas para as quais ele serve (tarefa
de muitos estudiosos, em trabalhos, teses e ensaios muito maiores do que
este) uma grande interrogagao ainda ficard na mente do investigador. H4
muitos modos de formula-la. Um deles é o seguinte. Por que 0s que es-
tao famintos e necessitados juntam a sua fome canto e danca e festejam
em volta da mesa?

Nado esquect a adverténcia de Conrad Arensberg. “Tente vestir o
costume em carne e sangue. Nao adianta querer transforma-lo em éter.
Os homens, em toda parte, tém de resolver primeiro as mesmas necessida-

des: devem viver, devem comer, vertir-se e abrigar-se”. (Arensberg, 1968:
48) .

Indo ainda mais longe, gravei bem a adverténcia de Marvin Harris
em favor da abordagem por ele descrita como “um melhor entendimen-
to das circunstincias praticas... Mesmo as crencas e comportamentos
de aparéncia mais bizarra encontram-se em ultima andlise fundamenta-
das no que se pode chamar condicoes, necessidades e atividades banais,
ordinarias e vulgares. E por banal e vulgar entendo aquilo que se baseia
em viceras, sexo, energia, vento, chuva e outros fenOmenos palpdveis e
ordinarios.” (Harris, 1975: 5).

CARATER FESTIVO

No entanto, encontrei fatos que vdo muito além dos requerimentos
de funcao e adaptagdo, de necessidades e de visceras. Presenciei inime-
ras festas e vi brilhar a alegria nos rostos dos que adoram os santos. Nes-
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se momento, todo o determinismo da simples natureza parece vencido
e carregado no carro triunfal da danca e da alegria. Termino numa es-
péciec de negacao de minhas proprias teses sobre as funcdes do Xangd
na cidade do Recife. Existe nele muito mais do que aquilo que corres-
ponde as estratégias do pesquisador. E a descoberta de uma identidade
muito profunda, que deixa atrds raca, classe e necessidade. E um rito
de renovacao pelo contacto com a origem do humano, afirmando a li-
berdade em face da noite da necessidade e da determinagao.

Tais rumos, no estudo da religiao, foram seguidos por Huizinga
(1971), Eliade (1949) ¢ Duvignaud (1973), todos eles, assim como outros,
desenvolvendo conceitos de Scheling e Hegel. Mas com toda a consciéncia de
que posso ser acusado de ecleticismo, nao os sigo. Quero explicar os fatos e
a melhor teoria, estou certo, nao ¢ a mais economica no uso de conceitos,
porém a que explica mais fatos. Arrisco-me a dizer que € melhor sofrer de
certa tendéncia a inconsisténcia do que considerar irrelevantes aspectos fun-
damentais da realidade em estudo.

Se o interpreto corretamente, meu ponto de vista se encontra proximo
ao de Robert Murphy (mas sem que eu lhe tribua minhas préprias in-
consisténcias) . A esséncia de The Dialectics of Social Life (1971) e a
fineza de analise de Social Distance and the Veil (1964) prendem-se a
descoberta de que na realidade social e cultural existem funcao e disfar-
ce, mesa e festa.
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