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Pureza nago, (re)africanizacao e dessincretizacao
Andreas Hofbauer

Os estudos sobre a religiosidade afro-brasileira t€m uma longa tradicdo que remontam
ao fim do século XIX. Durante muito tempo, as preocupagdes dos pesquisadores estavam
voltadas para a explicagdo das origens deste fendmeno. Assim, Nina Rodrigues, chamado
freqiientemente de pai fundador dos estudos afro-brasileiros, atribufa a crenca numa
pluralidade de divindades e o fendmeno de sua incorporacdo (“‘possessdao”, transe) a uma
configuragdo racial e evolutiva especificas que seriam responsaveis pela forma como os
negros provenientes da Costa da Mina (jejes e nagds) pensam e interagem neste mundo. A
busca por “sobrevivéncias”, usadas como instrumental metodolégico pelos evolucionistas
sociais (cf. Tylor), marcava ndo somente a perspectiva racial-evolutiva de Nina Rodrigues,
mas seria reformulada por pesquisadores que, para falar das diferencas humanas, ja
procuravam superar o discurso racial-bioldgico e pautar as suas anélises num novo paradigma
conceitual: o da cultura (cf. A. Ramos).

Tal postura é, de certo modo, também perceptivel na obra de Bastide que partia da
disting@o cldssica entre religido e magia para chamar a atenc¢do para diferengas — que ele
entendia como substanciais — entre as formas de religiosidade afro-brasileira. Ele relacionava
o candomblé com o pensamento religioso (que seguiria a lei do simbolismo e das analogias),
enquanto via na macumba € expressao do pensamento magico (que seria dominado pela lei da
acumulacgdo, da intensificacdo e da adicdo). E seria essa atitude madgica, ligada ao desejo
individual, a paixdo obstinada e a ilogicidade vibrante (constatada tanto na postura dos lideres
como na dos adeptos), que possibilitaria as misturas culturais, isto €, a manifestacdo do
sincretismo (Bastide, 1985: 382-384). O pesquisador francés associava ainda o surgimento da
umbanda a processos de industrializacdo e urbanizacdo, concebidos como fatores
responsaveis pela proletarizacdo do negro, bem como pelo processo de desagregacdo social e
de assimilagdo cultural.

Diferentemente da macumba (umbanda), que aparece na andlise de Bastide diretamente
relacionada com o mundo da modernizacdo, o candomblé € apresentado como um mundo —
uma cultura — a parte. Com conceitos como “enquistamento cultural” e “principio de corte”,
que expressam a idéia de que € possivel que “duas civilizagdes coexistam no interior de uma

mesma sociedade, sem se modificar ao seu contato”, Bastide (1985: 529) buscava argumentar
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que o candomblé deve ser entendido como uma religido que resiste 2 modernidade. Nele, as
normas coletivas trazidas da Africa triunfariam.

Percebe-se nessas abordagens antagonicas que, num caso (candomblé), Bastide aplica os
paradigmas da antropologia cldssica a respeito da no¢do de cultura (“um todo coerente e
funcional” etc.; p. 313), cujas referéncias morais e valorativas poderiam ser avaliadas somente
a partir dos seus proprios parametros; ja o outro caso (macumba) ndo € mais analisado como
forma de “resisténcia cultural”’: ao ser compreendido como parte de um processo de
decadéncia promovido pelo processo de modernizacdo, a sua avaliacdo sofre julgamentos
morais que Bastide ndo admite em relagdo a “religido africana auténtica”. Escreve Bastide: “O
candomblé era e permanece um meio de controle social, um instrumento de solidariedade e de
comunhdo; a macumba resulta no parasitismo social, na exploragdo desavergonhada da
credulidade das classes baixas ou no afrouxamento das tendéncias imorais, desde o estupro
até, frequentemente, o assassinato” (Bastide, 1985: 414). Com essas reflexdes, Bastide
contribuiu para consolidar a no¢do da “pureza nagd”, que se tornaria ndo somente um
importante “instrumento” no combate a discriminac¢do (cf. Dantas, 1988), mas também um
“argumento” nas disputas internas das religides de matriz africana’. Andlises como a de
Bastide fortaleceriam também a criacdo de uma visdo mitica da Africa. Na esteira das suas
pesquisas, muitos estudiosos interessar-se-iam em ‘“‘resgatar’” um “corpus religioso nagd”, que
emergiria nas andlises como uma esfera a parte das relagdes sociais, econdmicas e politica,
ocultando, dessa forma, estruturas hierdrquicas (como o fendmeno da escravidao, a instituicao

”2

social de “iwofa”” ou, ainda, a prética de sacrificios humanos em funerais em homenagem a

. . . . .. 4
um nobre falecido®) presentes na sociedade iorubana “tradicional’™”.
As reflexdes e explicagdes de Bastide sobre o conceito “resisténcia cultural” fazem

surgir a imagem de uma resisténcia quase “fisica” de um “corpo organico” e condizem com

! Bastide nio foi, evidentemente, o tinico nem o primeiro pesquisador que buscou definir a pureza ritual. Além disso,
devemos lembrar ainda as criticas de Matory que atribui a notdvel propagagdo da “religido dos orixds” — inclusive a cria¢@o
da chamada “pureza nagd” —, em primeiro lugar, a agéncia de um movimento iorubano transnacional que recebeu fortes
influéncias dos “negros retornados”, ou seja, daqueles ex-escravos que foram levados pelos britanicos a Serra Leoa (cf.
abaixo).

% Para conseguir um empréstimo ou cobrir uma divida, era comum entre os iorubas “dar” um parente (por exemplo, um filho)
— ou a si proprio — como “penhor”. Esta pessoa prestaria servigos para o credor por um tempo determinado, até que a divida
estivesse quitada. Sobre a escraviddo entre os iorubas, cf. Hofbauer (2006: 297-305).

3 Estudos mais recentes relacionaram a prética de sacrificios humanos entre os iorubas com as estruturas aristocraticas, a
militarizagdo da sociedade, o fendmeno da escravidao e, inclusive, com a religido dos orixds (para um aprofundamento desta
questdo, cf. Ojo, 2005).

* A criagdo de um espago religioso-cultural “autdnomo” faria com que poucos pesquisadores demonstrassem interesse em
transcender as fronteiras deste subsistema por eles préprios delimitado.
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uma tendéncia hegemodnica nos estudos antropoldgicos daquele periodo que privilegiava a
andlise de fungdes e/ou estruturas e/ou padrdes de sistemas culturais. A nocdo sistémica e
sincronica das culturas’, inerente as teorizacdes das grandes escolas antropoldgicas do inicio
do século XX (funcionalismo, estruturalismo, culturalismo), frisava uma fronteira clara entre
“um dentro” e “um fora”, a0 mesmo tempo em que postula um corpo homogéneo e coeso
internamente (cf., p.ex., as criticas de Reckwitz, 2000: 503; 2010: 69-93). Tal perspectiva
possibilitou fazer frente aos discursos discriminatérios baseados em modelos evolucionistas e
racioldgicos (cf. Bastide), ao mesmo tempo ndo dava conta de analisar dindmicas culturais
internas, conflitos intra e interétnicos, processos de transformacao etc.

As concepgdes culturais ganhariam mais dindmica a partir da década de 1970 e 1980,
quando pesquisadores, como por exemplo P. Bourdieu (1972) e M. Sahlins (1981),
comegaram a conjugar a no¢ao de sistema com usos particulares e estratégicos de partes do
repertério sociocultural, em virtude de interesses pessoais e grupais. Ao buscar entender ndo
somente como o sistema molda a prética, mas também como o préprio sistema ¢ moldado
pela acdo dos agentes sociais (i.€., como a pratica contribui para reproduzir o/a
sistema/estrutura € como o/a sistema/estrutura pode ser transformado/a e/ou mantido/a pela
pratica), a no¢do de “agenciamento” (agency) ganharia destaque em estudos antropolégic0s6.

No debate brasileiro sobre a religiosidade afro-brasileira, o livro Vové nago e papai
branco. Usos e abusos da Africa no Brasil (1988) de Beatriz Géis Dantas constitui um marco,
uma vez que procura mostrar que a “africanidade” do candomblé ndo se deve a uma suposta
peculiaridade racial dos seus adeptos, nem deve ser entendida como uma sobrevivéncia
(continuidade) cultural direta da Africa (“um verdadeiro pedaco da Africa transplantada”,
Bastide, p. 312) no Brasil. Mesmo que Dantas ndo use a no¢do de agenciamento como um
instrumental metodolégico-tedrico explicito, da maneira como Bourdieu elaborou com a ajuda
de conceitos, tais como habitus, campo, capital simbdlico, etc. ou como Sahlins formulou nas
suas andlises sobre a morte do capitdo Cook a partir das suas reflexdes sobre a mitoprdxis, a

reavaliacdo das categorias na acdo, a relagdo entre interesse e sentido, etc., o texto da

> Eminentes representantes da tradicio cldssica francesa e também britdnica (por exemplo, o estrutural-funcionalista
Radcliffe-Brown) ndo deram a mesma importancia ao termo “cultura”, mas aplicavam a ideia de sistema, de sincronia e de
homogeneidade ao seu conceito-chave de andlise, isto ¢, a sociedade.

® A chamada antropologia interpretativa, que aborda culturas como textos interpretdveis concebidos, a principio, como ndo
conclusivos (cf. Geertz, 1973), estabelecer-se-ia ndo somente como uma nova corrente dentro da antropologia, mas abriria
também caminho para uma autocritica da produgdo antropoldgica, denominada pela literatura especializada de virada
literéria, dialdgica e reflexiva, que se expressaria, de forma mais cristalina, na chamada perspectiva pés-moderna.
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antropdloga brasileira € marcado por uma clara perspectiva construtivista, uma vez que da
relevo a importancia dos interesses e estratégias no uso e na avaliacao das tradi¢oes.

Desde cedo Dantas questionava que os significados e fun¢des do candomblé pudessem ser
explicadas (“derivadas”) diretamente a partir dos significados e funcdes que tiveram
“originalmente” na Africa, sem levar em conta os processos de insercio e adaptacdo ao
contexto brasileiro. Ao dar €nfase a uma andlise do contexto, de interesses e de processos de
afirmacgdo de identidades (inclusdo e exclusdo) que se articulam no e em torno do mundo do
candomblé, a sua andlise pde implicitamente também em Xxeque a perspectiva sist€émica
classica de cultura (“resisténcia cultural”) propagada por Bastide. ‘“Para ela [Dantas], os
terreiros que conhecemos hoje em dia ndo sdo simplesmente manifestagdes da “contribuicao”
do negro ao melting pot brasileiro. E nem, tampouco, resultado de um longo e mecanico
processo de resisténcia” dos negros contra a dominacdo dos brancos. A autora descarta essas
duas ‘histérias oficiais” para mostrar que a configuracdo das religides afro-brasileiras ndo se
da apenas através do embate entre brancos dominantes e negros dominados, nem tampouco
através de uma simples mistura de culturas; mas sim através de uma série de aliangas e
conflitos que entrecruzam as fronteiras entre senhores, escravos, politicos, psiquiatras,
policiais, homens poderosos de negdcios, pais € maes-de-santo, padres e antropdlogos”,
escreve Peter Fry no Prefdcio do livro (apud Dantas, 1988: 15)7.

Baseando-se nas suas pesquisas etnograficas, efetuadas em Laranjeiras (Sergipe), Dantas
mostra que certos elementos (raspagem de cabeca durante a iniciacdo, reclusdo do iniciado,
derramamento de sangue de um animal sacrificado sobre a cabecga) tidos como caracteristicas
fundamentais da ortodoxia africana na Bahia, sdo, em Laranjeiras, sinal de mistura e
associados, portanto, a menor prestigio do que 14. Dantas aborda, portanto, a pureza como
uma nog¢ao nativa que nao pode ser definida fora do contexto das disputas internas no mundo
do candomblé. “O que me parece € que a ‘pureza nagd’, assim como a etnicidade, seria uma
categoria nativa utilizada pelos terreiros para marcar suas diferencas e expressar suas
rivalidades, que se acentuam na medida em que as diferentes formas religiosas se organizam

como agéncias num mercado concorrencial de bens simbdlicos (Bourdieu, 1974)”, escreve

" Numa resenha recente do livro Black Atlantic Religion de L. Matory, Fry resume o que seria, de acordo com ele, o objetivo
central do texto de Dantas da seguinte maneira: “(...) mostrar como a “pureza africana” varia de lugar para lugar e que a forca
das casas mais tradicionais de Salvador tem muito a ver com a sua estreita associacdo com antropdlogos e membros da elite
econdmica e politica” (Fry, 2008: 212).
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Dantas (ibid., 148)%. Ao retomar as reflexdes que Mary Douglas apresenta na sua obra cldssica
Pureza perigo (1966), Dantas constata, de forma genérica, que hd uma relacdo intrinseca entre
a idéia da pureza e as estruturas de poder de uma sociedade (ibid., 243); num outro momento
do livro, avalia que com a insercao do candomblé no circuito capitalista de consumo, os bens
simbolicos sdo passiveis de serem transformados em mercadoria € que neste processo, O
“exdtico-estético”, o africano puro, tem atingido o “maior valor no mercado” (ibid., 205).

N

Uma parte central de sua reflexdao é, porém, dedicada a recriacdo da nog¢do nativa de
“pureza nagd” por meio de “influéncia externa”, mais especificamente pela participacao ativa
de antropdlogos na defesa de determinadas casas de candomblé. J4 no seu artigo “Repensando
a pureza nagd”’, Dantas (1982: 16) deixa claro que ela se inspirou no trabalho de Patricia
Birman (1980), que, seguindo pistas de pesquisas abertas por Yvonne Velho [Maggie] e de
Peter Fry, levantou a hipdtese de que “os africanismos encontrados nos terreiros ndo seriam
realmente praticas sociais africanas, mas representagdes do africano produzidas nos meios
académicos no passado, representacdes que ao se difundirem passaram para o senso comum”.
Vovo nago e papai branco persegue, portanto, o objetivo de mostrar como, na luta contra a
discriminacdo e pela descriminalizacdo do candomblé, a nog¢do de “pureza nagd” foi
transformada em categoria analitica e como tal estratégia de defesa, construida numa relagdo
de cooperacdo entre antropologos e lideres das mais prestigiosas casas de candomblé de
Salvador, repercute sobre o proprio mundo do candomblé (“Ao transformar a “pureza nago’,
categoria nativa utilizada pelos terreiros para marcar suas diferencas e rivalidades, em
categoria analitica, os antropélogos (através da constru¢cdo do modelo nagd) contribuiram par
a cristalizacdo de conteddos culturais que passam a ser tomados como expressdo maxima de
africanidade” — 1988: 242, 243). Num longo capitulo, “A construcdo e o significado da
‘pureza nagd”™’, Dantas analisa os discursos dos antrop6logos pioneiros que se dedicaram a
estudar o mundo da religiosidade afro-brasileira. Revela que a valorizacdo e desvalorizacdo de

determinadas praticas ritualisticas, 1.€., tradi¢cOes religiosas (“nacdes”), feita em textos

académicos hoje tidos como cldssicos, nao se explica somente pelas opg¢des tedricas

A9

¥ No artigo “Repensando a pureza nagd”, Dantas (1982: 17) tinha formulado esta questdio da seguinte maneira: “Assim como
a etnicidade, a pureza é uma retdrica que tem muito a ver com a estrutura de poder da sociedade. Mary Douglas tem mostrado
como a idéia de pureza ¢ muitas vezes empregada como uma analogia para expressar a ordem social e como os pares de
classificacdo puro/misturado, puro/impuro, limpo/sujo, ordem/desordem se articulam com a idéia de poder formal, e nessa
articulacdo os misturados, os impuros, constituem perigo, ameaga a estrutura formal de poder, porque dotados de outros
poderes (Douglas, 1976).”
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assumidas para avaliar diferengas (raciais, culturais), mas tinham muito a ver também com as
relagdes pessoais’ que os pesquisadores mantiveram com determinados lideres religiosos e os
seus respectivos terreiros'’.

Dantas argumenta, p.ex., que a organizacdo dos primeiros Congressos Afro-Brasileiros
(Recife 1934, Salvador 1937), que reunia cientistas e lideres de importantes terreiros de
candomblé, foi fundamental para a consagracdo da “nacdo nagd”. Na busca por estratégias
que protegessem os terreiros da perseguicdo policial e permitissem conquistar uma maior
aceitacdo do candomblé na sociedade nacional, os pesquisadores e liderancas religiosas
empenhavam-se em apresentar o candomblé como uma auténtica religido africana. Ao se
prestigiarem certas formas ritualisticas (jeje-nagd; particularmente, a “nacdo ketu”) como a
tradicao religiosa mais pura, outras formas consideradas mais “sincréticas” (p. ex., candomblé
de caboclo, candomblé de Angola) seriam implicitamente menos valorizadas ou até
abertamente hostilizadas''. Assim, no primeiro grande encontro organizado, por Gilberto
Freyre e Ulysses Pernambucano de Mello, propds-se a divulgacdo do calenddrio de um
terreiro nagd (pai Anselmo) como calendario-modelo de festas religiosas, que serviria,
também, como referéncia e orientagdo para as autoridades (inclusive, para a policia) poderem
discernir entre praticas religiosas puras e valiosas e priticas misturadas e, portanto, desviantes
do modelo a ser consagrado (Dantas, 1988: 197). Um dos resultados do segundo congresso foi

a fundagdo de um conselho que buscava reunir os lideres religiosos da Bahia e teve com um

=0

° E sabido que Nina Rodrigues e A. Ramos ocuparam o cargo de “ogd” no Gantois e E. Carneiro foi convidado a assumir o
mesmo cargo religioso no I1é Axé Opd Afonja.

9L embrando o contexto discriminatério com que os terreiros tinham de conviver (em 1890, i.6., dois anos ap6s a aboli¢do, o
Cddigo Penal (art. 157) passou a criminalizar praticas de “curandeiros”, “feiticeiros”, “espiritistas” e “cartomantes”), Dantas
chama a atengfo para o fato que ja Nina Rodrigues expressava sua admiragdo para com o “estado de admirdvel pureza” das
“sobrevivéncias morais africanas” detectadas nos terreiros jejes-nagos e usava tal avaliagdo como argumento para combater a
perseguicdo policial (Se, do ponto de vista teolégico (catdlico), “as praticas religiosas dos nossos negros podem (...) ser
capitulad[a]s de um erro”, escreve, “[a]bsolutamente elas ndo sdo um crime, e ndo justificam as agressdes brutais da policia,
de que sdo vitimas” - Rodrigues, 1977: 246).

'O antrop6logo norte-americano Pierson, que desenvolvia nesta época uma pesquisa na Bahia, chegou a defender a idéia de
que uma das principais preocupagdes da recém criada Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia (como o Conselho Africano
da Bahia devia ser chamado depois da primeira reunifio) deveria ser a eliminacdo das préticas ndo ortodoxas (apud Braga,
1995: 174). De forma muito parecida, E. Carneiro tampouco achava palavras elogiosas para os cultos bantos. A suposta
pobreza cultural dos rituais incentivaria abusos e comportamentos recrimindveis. Comentando a degradagéo progressiva dos
candomblés de caboclo, Carneiro faz a seguinte afirmacdo: “Falta-lhes a complexidade dos candomblés de nagd ou de
africano, isto €, jejes-nagds. A extrema simplicidade ao ritual possibilita o mais largo charlatanismo” (apud Dantas,
1988:187). E ainda: “Vdrios destes pais jamais sofreram o processo de feitura de santo. Sdo pais sem treino, espontaneos,
distantes da organica tradi¢ao africana — os clandestinos do desprezo nagd [...]. Sdo esses pais que mais t€ém concorrido para
a desmoralizacdo dos candomblés, entregando-se a pratica do curandeirismo e da feiticaria — por dinheiro” (apud Dantas,
1988: 188).
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dos seus objetivos mais importantes a descriminalizacdo do candomblé'?. A implementacdo
da Unido das Seitas Afro-Brasileiras da Bahia (como o Conselho Africano da Bahia devia ser
chamado depois da primeira reunido) foi comentada por Dantas (1982: 19) como “uma das
conquistas do Congresso de 1937, criada com o decisivo apoio do Axé Op6 Afonjd, com o
objetivo expresso de manter a fidelidade dos cultos a tradi¢do africana e de defender a
liberdade religiosa dos candomblés (Carneiro, 1940, 1938), o que implicaria numa relagdo
formal com as camadas dominantes detentoras do poder”.

A andlise de Dantas aponta, portanto, para uma nova aplicacdo e dimensao que a nocao de
“pureza nagd” ganharia a partir da interacdo entre cientistas, lideres religiosos e elite local:
deixa de ser moeda usada exclusivamente nas disputas internas do mundo da religiosidade
afro-brasileira e serd aplicada também para combater atos discriminatérios e para ganhar
respeito diante da sociedade; e o sucesso desta estratégia, este € o argumento da autora,

repercute novamente sobre as disputas internas no mundo do candomblé.

O antrop6logo norte-americano, Lorand Matory, desenvolveria uma abordagem que
constitui, de certo modo, um contraponto as andlises feitas por Dantas. Matory parte também
de uma critica aos velhos paradigmas (metaforas) analiticos. Como Dantas, opde-se aquelas
tradicdes de andlise que apresentam a Africa como uma mera origem, como um passado,
como uma fonte de sobrevivéncias culturais. Critica especificamente a no¢dao de “memdria
coletiva” que teria orientado o pensamento de pesquisadores consagrados, como p.ex. Roger
Bastide. Memoria, preservacao e retencdo ndo sao a mesma coisa que interpretar e invocar o
passado de forma seletiva e estratégica, afirma Matory (2009: 161). Defende, portanto, uma
andlise que dé destaque ao agenciamento e v€ uma incompatibilidade entre a metdfora da

memoria e a nocdo de agency (ibid., 162)"*. E mais do que isto: ao enfatizar a importancia do

"2 Numa carta (15.7.1937) dirigida a Artur Ramos, Edson Carneiro, um dos idealizadores do segundo Congresso, explicita os
objetivos politicos desse novo 6rgao: “Estou organizando um Conselho Africano da Bahia, que ficard encarregado de dirigir a
religido negra, tirando a policia essas attribui¢des. Vamos mandar um memorial ao govérno, pedindo a liberdade de religido,
ndo s6 esse Conselho, onde haverad representantes de todos os candomblés [...]” (apud Braga, 1995: 165). E, no primeiro item
de um memorial dirigido ao governador da Bahia (julho de 1937), E. Carneiro fazia questdo de reivindicar, para o candomblé
o status de religido e, com isso, todos os direitos constitucionais que asseguravam a prética livre do culto religioso: “Cada
povo tem a sua religido, a sua maneira especial de adorar a Deus — e é o candomblé a organizacio religiosa dos Negros e dos
Homens de Cor da Bahia, descendentes dos Negros escravos, que lhes deixaram, como heranca intelectual, as vdrias seitas
africanas em que se subdividem as formas religiosas trazidas da Africa” (apud Braga, 1995: 166).

13 «So why call such cultural reproduction memory — a term that hides rather than highlights the unending struggle over the
meaning and usage of gestures, monuments, words, and memories? It implies the organic unity of the collective
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plano discursivo, tende a negar a no¢do de cultura uma caracteristica tida como fundamental
pelos autores cldssicos: uma fonte de percep¢ao (cogni¢do) e de ac@o para a interagdo social.
Aquilo que é chamado recorrentemente de “memoria”, “tradi¢do cultural” nos dois lados do
Atlantico, escreve Matory, “é, na verdade, sempre uma fung¢do de poder, negociagcdo e re-
criacdo estratégica” (2005: 70).

Diferentemente da antropdloga brasileira, Matory escolhe a metdfora do dia’llogo14 como
orientagdo tedrica das suas andlises. Ele inspira-se na perspectiva do “Altantico Negro”
desenvolvido por Paul Gilroy'®, sem deixar de fazer também algumas criticas a ele. A énfase
nas trocas culturais entre as diversas didsporas africanas dada por Gilroy teria conseguido
minar e falsificar as fronteiras que os imagindrios nacionalistas criaram (Matory, 2009: 165).
Ao priorizar formas descontinuas de reprodugdo cultural, mostrando como tais processos
cortam fronteiras territoriais, Gilroy contribuiu para pdr em xeque a metafora analitica da
memoria. Ao mesmo tempo, Matory discorda de Gilroy em dois pontos fundamentais. O
antropdlogo norte-americano acusa o seu colega britanico de desconsiderar o potencial das
religides afro-americanas como um signo fundamental para as definicdes nativas de
autenticidade racial (ibid., 167) e de ndo reconhecer devidamente a participacdo da Africa nos
processos trans-territoriais que ele analisa com tanto afinco. A razdo para esta lacuna na
abordagem de Gilroy dever-se-ia a premissa de que as trocas de experiéncia diaspodricas
tiveram o seu inicio no momento em que os negros entraram em contato com as idéias do
Iluminismo europeu. A representacdo da cultura do “Black Atlantic” apresentada por Gilroy
“é essencialmente uma resposta negra a exclusdo das promessas do Iluminismo europeu e
torna a Africa irrelevante”, analisa Matory (ibid., 166). Neste contexto, Matory critica, de

forma genérica, a perspectiva dos estudos culturais — dos quais Gilroy € um representante

“rememberer”, anthropomorphizing society rather than highlighting the heterogeneity, strategic conflicts, and unequal
resources of the rival agents that make up social life” (Matory, 2009: 163).

!4 Matory reconhece semelhancas entre a sua metfora de didlogo e aquela de Bakhtin, mas critica, a0 mesmo tempo, que a
metafora analitica proposta por Bakhtin implica que todos os agentes e todas as culturas mencionadas tenham a mesmo poder
(equally powerful) na producdo da cultura local ou regional (Matory, 2009: 169). Ele, ao contrdrio, faz questdo de mostrar
que na constru¢do da todas as culturas afro-atlanticas da atualidade, os negros angléfonos tiveram uma “influéncia
desproporcional” e que, embora os didlogos transatlanticos tenham atravessado fronteiras territoriais, ndo deixaram de ser
também moldados por Estados nagdes e impérios (ibid., 170). “The dialogue metaphor is not intended to posit equality of
influence or power among the interlocutors, just their continuous and meaningful presence in one another’s cultural history
and self-construction. Indeed, the two English-speaking imperial powers have furnished the means for certain black
“interlocutores” to “speak” far louder than others” (ibid., 183).

'5 Da mesma forma como a perspectiva do “Atlantico Negro” (Gilroy), a metafora do “didlogo afro-atlantico” visaria, de
acordo com Matory, “destacar a mobilidade e o agenciamento de negros, largamente negligenciados nas andlises, na criacao
deste mundo, além de enfatizar o papel especifico da consciéncia negra na constru¢do criativa e histdrica da distintividade
negra” (Matory, 2009: 186).
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eminente — por eles concentrarem suas abordagens em escritos € nos ‘‘comportamentos e
acOes” (gestures) de agentes sociais extremamente bem formados, nos projetos de
movimentos culturais reformistas e naquele tipo de arte que € divulgado por editores
profissionais, pela industria fonografica e por museus (ibid., 168).

Tal postura, assumida por Matory, expressa-se, evidentemente também, na maneira
como este pesquisador aborda o fendmeno da “pureza nagd”. No seu impactante livro, Black
Atlantic religion (2005), Matory atribui o sucesso da “cultura iorubana” em toda a América,
em primeiro lugar a um duradouro “transnacional literary movement” (2005: 71). Quem teve
um papel de destaque na consolidag@o deste movimento foram, de acordo com esta analise, 0s
chamados “negros retornados” (ex-escravos que voltaram para a Africa) e, acima de tudo,
aqueles entre eles que, oriundos da ‘iorubalandia’, se dirigiram, depois de terem sido
formados em escolas missiondrias em Freetown (Serra Leoa)16, a Lagos, onde trabalharam
como missiondrios, comerciantes ou na administracdo colonial. Matory mostra que foram eles
(sobretudo pastores negros com experi€ncia diaspdrica) os primeiros a fazer registros da
histéria, da lingua e das tradi¢des locais, além de terem elaborado as primeiras tradugdes da
Biblia. Para isto, os missiondrios-tradutores precisaram elaborar um “padrao linguistico”, o
que, de acordo com Matory, contribuiu de forma decisiva para homogeneizar os dialetos
locais e criar uma espécie de “standard ioruba”"’.

Por volta de 1890, parte dessa elite negra burguesa, que vivia em Lagos, sentia-se
discriminada pela politica colonial britdnica e acompanhava, com interesse, as lutas dos
negros nos EUA contra as leis segregacionistas de Jim Crow, formou um movimento de
cunho nativista, que seria chamado de “Renascimento Lagosiano”. De acordo com Matory,
foi nesse contexto histérico que se articulou e se consolidou a no¢do da “pureza iorubana”
(“pureza nagd”), que incluia a ideia da “superioridade” dos iorubas em relacdo a outros
grupos. Num didlogo com outras didsporas negras (sobretudo a norte-americana), essa
intelligentsia local teria reagido a experiéncias de humilha¢do e discriminacdo com a
producdo de representacdes idealizadas e essencialistas das tradi¢cdes locais ‘iorubanas’.

Apropriaram-se, assim, de alguns elementos do discurso discriminatério e das suas categorias

'S Antes da fundaciio da cidade de Freetown, em 1787, concebida para receber libertos, nio existia um termo especifico para
designar aqueles africanos que hoje sdo chamados de iorubas.

7 Assim, Samuel Ajayi Crother, primeiro bispo africano da Igreja Anglicana, escreve ndo somente um diciondrio da lingua
ioruba (1843) e uma gramadtica ioruba (1852), mas edita também, juntamente com Samuel Johnson, uma tradu¢do da Biblia.
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usadas “contra eles” e buscaram atribuir-lhes um novo significado afirmativo e positivo na
tentativa de consolidar uma estratégia discursiva de auto-defesa. Tal elite, que se via como
cristd, ndo chegou a propagar a religido dos orixds nos seus escritos, mas prezava os “cultos
iorubanos” como uma heranga valiosa dos seus ancestrais. De acordo com Matory, esses
textos criaram uma primeira codificagdo cultural-religiosa que podia ser apropriada e
reinterpretada por seguidores (‘descendentes iorubanos’) nos dois lados do Atlantico (Matory,
2005: 64).

Nesse contexto, Matory chama a atengdo para o fluxo de viajantes negros que existiu
entre a Bahia e o litoral ocidental da Africa (Nigéria e Benin atuais). Ndo somente objetos
religiosos e noticias circulavam. Matory cita vdrios lideres religiosos importantes que
viajavam. Assim, p. ex., Martiniano Eliseu do Bonfimlg, filho de libertos africanos, passou
onze anos (1875-1886) em Lagos, onde ndo somente frequentou uma escola presbiteriana,
mas foi também iniciado no sacerddcio de Ifd. De volta a Bahia, introduziu elementos
ritualisticos que conheceu na Africa (12 obds de Xangd) no Ilé Axé Opd Afonjd, ao qual
estava ligado. Teria, portanto, importante influéncia sobre as préticas religiosas nessa
prestigiosa casa e tornar-se-ia ainda informante principal do “pai” dos estudos afro-
brasileiros, Nina Rodrigues.

Com essas andlises, Matory procura mostrar que foram africanos e seus descendentes,
ligados a um movimento literdrio transnacional (Renascimento Lagosiano), que contribuiram
tanto para codificar e reificar aquilo que hoje entendemos como cultura iorubana quanto para
dissemind-la. Esta andlise de Matory visa ndo somente combater a visdo antropoldgica
classica que concebe as religides afro-americanas como “sobrevivéncias” de determinadas
tradicdes culturais, mas opde-se também explicitamente aquela interpretagdo segundo a qual a

nocdo da “pureza nagd” se deve, em primeiro lugar, 2 intervencio de intelectuais locais',

'8 Uma outra personagem importante foi Felisberto Sowzer, que atuava como babalad, era também magom e se orgulhava de
seus “hdbitos britanicos”. Outra ainda foi Lourenco Cardoso, comerciante de Lagos, que trabalhava como professor de inglés
em Salvador e ajudou Nina Rodrigues a traduzir textos escritos em ioruba. Teria sido ele quem chamou a atencdo do
eminente pesquisador para a importancia do livro The Yoruba-speaking peoples of the slave coast of West Africa, de A. B.
Ellis (1894).

! Outro antropélogo que critica esta visio atribuida a Dantas é Ordep Serra. Para ele, “preocupacdes com a ortodoxia, a
pureza ritual, a fidelidade as origens” ndo sdo invengdes de intelectuais, mas fazem, ha muito tempo, parte do mundo do
candomblé (Serra, 1995: 112-115). Serra é enfético em afirmar que os diversos terreiros na Bahia (jeje, ketu, ijexd, congo e
angola) se definem como “de nag@o africana”: “a expressdo € do povo-de-santo” (ibid., 173). Para ele, a andlise de Dantas
tende a exagerar “a importancia e o prestigio social dos antropélogos” (ibid., 52). Escreve o antropdlogo bahiano: “O estudo
da interacdo entre o povo-de-santo dos terreiros nagds e os intelectuais, na Bahia, ainda estd por ser feito. (...) acho que para
realizd-lo € indispensdvel a superacdo de alguns pressupostos ingénuos, como o da prevaléncia necessdria dos estudiosos
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caracterizados por Matory, que se apresenta como pesquisador afro-americano, como “euro-

brasileiros”?’

(Matory, 2005: 50). Com afirmacdes deste tipo, Matory tende a projetar um
mundo dicotomizado entre negros e brancos que, como Peter Fry critica numa resenha do
livro “Black Atlantic Religion”, dificilmente se adéqua a realidade brasileira, nem mesmo ao
mundo do candomblé. Matory racializa tanto os antropdlogos como os adeptos, soa a
acusacdo. O objetivo de Matory seria ndo somente chamar a atencdo para a importancia do
agenciamento dos adeptos, mas também de apresentd-los como protagonistas de um conflito
racial. O problema é, escreve Fry, que “os lideres religiosos sdo de todas as cores (a raca” no
Brasil tem mais a ver com o fenétipo do que com o gendtipo), € 0 mesmo acontece com
aqueles que escrevem sobre eles” (Fry, 2008: 213)*L.

Se Matory critica, com certa razdo, que explicacdes, como aquela apresentada pela
primeira vez pela antropdloga Géis Dantas na década de 1980, tendem a omitir o papel ativo
de negros africanos na constru¢do da valorizacdo da “tradicdo nagd”, ele proprio pode ser
acusado de ndo ter dado a devida importancia aos contextos locais que acompanharam a
consolidagdo da tradicdo do candomblé. Nao leva, p.ex., em consideracdo os processos
migratérios internos que levam a novas situagdes, que Frigerio chama de “didsporas
secunddrias”, e que repercutem também sobre as disputas em torno da pureza ritualistica
(provocam inovacdes ritualisticas e discursivas). A acusacdo que Matory faz a Gilroy em
relacdo 2 Africa (negligéncia dos processos internos da Africa na sua andlise dos didlogos
transatlanticos) vale, portanto, de certa maneira, para ele em relagao ao Brasil. As abordagens
de Matory ndo buscam compreender os processos complexos e ambiguos de inclusdo e
exclusdo do jogo identitdrio que fizeram, inclusive, surgir no Brasil outras categorias além do
bindmio negro / branco e nem se interessam pelo importante papel que a idéia de “pureza

nagd” ganhou no combate a discriminacdes, persegui¢des policiais e criminalizacdo do

como elaboradores de uma ideologia que fundamenta, justifica, sistematiza uma visdo etnocéntrica e a impde desta nova
forma ao povo dos terreiros — para o manipular, em seguida, em proveito dos setores dominantes da sociedade. Parece-me
descabido imaginar que essa intera¢@o foi uniforme e unilateralmente diretiva” (ibid., 54).

% Fry faz questio de chamar a atencio para o fato de que tinha ouvido o termo “euro-brasileiro” no Brasil. Ndo é uma
categoria nativa no Brasil.

2! Na parte final da resenha, Fry analisa a maneira como Matory explica o surgimento do chamado matriarcado cultural no
candomblé. De acordo com Fry, Matory atribui a crescente predominancia de mulheres fundamentalmente a interpretagdo de
R. Landes que teria projetado “sua prépria visdo norte-americana de matriarcado primitivo” (Matory) no mundo do
candomblé. Fry expde aqui a contradi¢do que ele percebe na argumentacido de Matory. No que diz respeito a consolidacdo da
autenticidade africana, Matory faz questdo de negar a importincia de uma elite de pesquisadores brasileiros, a0 mesmo
tempo, relaciona a vitoria da idéia do matriarcado cultural com o agenciamento de uma tnica pesquisadora norte-americana e
de seus colegas feministas internacionais (Fry, 2008: 213).
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candomblé que, como mostrou Dantas, contou com a participagdo ativa de pesquisadores
brasileiros.

Entendo, portanto, que ambas as perspectivas, tanto a de Dantas quanto a de Matory
sao valorosas. Acredito que ao invés de constituirem andlises intrinsecamente antagonicas, é
possivel e frutifero, se fizermos as devidas mediagdes tedricas, encard-las e aproveitar os seus
ensinamentos como abordagens complementares. Para entendermos os complexos processos
da valorizacdo e desvalorizagdao de determinadas tradi¢des no candomblé € preciso olharmos
tanto para os contextos locais como para os contextos transnacionais. Tanto o micro quanto o
macro sdo importantes. Uma compreensdo de dentro no estilo antropolégico mais cldssico
pode e deve ser complementada com uma anélise que focaliza o plano discursivo e entende a

cultura também como um campo do poder.

As perspectivas propostas pelos nossos dois autores apresentados, Go6is Dantas e
Matory, podem se tornar ainda mais completas, se forem acrescentadas pelas recentes
reflexdes de Alejandro Frigerio que se aproxima do tema da (re)africanizacdo — que ele
relaciona diretamente com processos de dessincretizacdo — a partir do plano das conversdes
individuais. Frigerio desenvolveu um modelo tipoldgico que, de acordo com ele, se aplica a
toda didspora negra americana e que fornece outros subsidios interessantes para entendermos
diferentes transformacdes ocorridas recentemente no mundo do candomblé. Diferentemente
de outros pesquisadores, este antropdlogo argentino diferencia ndo somente entre didspora
religiosa primaéria (local onde as religides de matriz africana teriam surgido em decorréncia do
trafico negreiro — p. ex., Salvador, Havana) e didspora religiosa secunddria (aqueles lugares
nos quais a difusao religiosa ocorreu por meio de migragdes intra e intercontinentais — p. ex.,
Sao Paulo, Buenos Aires, Nova lorque), mas também entre africanizacio e reafricanizacao.
Segundo esse pesquisador, muitos adeptos, sobretudo nas didsporas secunddrias, passam ao
longo de suas vidas por processos de “conversdes sucessivas’, que Frigerio relaciona com
aprendizagens cumulativas e com transformagdes identitdrias. A africanizacdo seria a primeira
fase de transicdo, que aproxima uma pessoa, que freqiienta uma religido com “caracteristicas
sincréticas” (p. ex.: a umbanda, no Brasil; o espiritismo, em Cuba), de uma “pritica mais
africana” (o candomblé, no Brasil; a santeria, em Cuba). A reafricanizacio ocorreria, segundo

Frigerio, quando um seguidor do candomblé (santeria) comeca a se sentir insatisfeito com os
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conhecimentos religiosos obtidos por tradicdo oral, voltando-se para a Africa com o objetivo
de fortalecer (ou reformar) os fundamentos teoldgicos e ritualisticos de sua religidao (cf.
Frigerio, 2005: 141)*.

A leitura de estudos etnograficos (sobre a cultura iorubana), o aprendizado de
conhecimentos bdsicos da lingua ioruba e/ou viagens para a Africa (visitas de lugares
sagrados na Nigéria e no Benin, a aquisi¢do de objetos sagrados ou até de titulos honorificos)
podem ser vistas como um esforco de compensar o sentido déficit de conhecimento, mas ao
mesmo tempo também como uma estratégia que visa aumentar o prestigio religioso pessoal e,
até, “burlar” a autoridade das casas baianas que, devido a sua longa histdria e tradi¢do, gozam
de excepcional respeito (axé). Processos de reafricanizacdo revelam-se, portanto,
freqiientemente fontes de tensdo: ndao € incomum que liderangas religiosas da didspora
primadria se sintam desafiadas por tais tendéncias e acusam 0s seus protagonistas de “falta de
fundamento religioso” (cf., p.ex. as criticas, documentadas por Silva (1995: 278), de Mae
Stella do 1€ Op6 Afonja a respeito das recorrentes viagens de lideres religiosos brasileiros a
Africa qualificadas por ela como “modismo”)>.

Frigerio procura ainda mostrar que a atuacao socio-religiosa da maioria dos sacerdotes
(ndo ligada a processos de africaniza¢do ou reafricanizacdo) restringe-se normalmente a um
territério bem delimitado (freqlientemente, um determinado bairro de uma cidade). Esta
situacdo refletir-se-ia, inclusive, nas representacdes da “tradicdo religiosa”. Assim, as
narrativas reelaboradas no contexto da reafricanizacdo, que buscam uma ligagdo mais direta
com a Africa e distanciam-se, portanto, de discursos regionais € nacionais, expressariam,

acima de tudo, o desejo de certos sacerdotes de conquistar um reconhecimento sdcio-religioso

2 “Africanizacdo é mais adequado para definir a passagem da prética de uma variante mais sincrética, como a umbanda no
Cone Sul ou o espiritismo em Cuba, Porto Rico ou nos EUA, para uma prética mais africana, como o candomblé, o batuque
ou a santeria” (...) “Reafricanizacdo ¢ um processo sofrido por pessoas ja praticantes do candomblé, do batuque ou da
santeria (ou outros cultos compativeis como tambor de mina ou xang0) que, insatisfeitas como o conhecimento religioso que
receberam, viram-se para a africa de hoje, especialmente para a regido dos iorubd, como fonte verdadeira de conhecimento
teoldgico e ritual” (Frigerio, 2005: 141).

23 Para Silva, a reafricanizacdo pode assumir duas formas diferentes: em alguns casos, escreve o antropélogo paulistano, “é
sindnimo de descatolizacdo (retirada de praticas catélicas do candomblé), e em outros é sobretudo, além da descatolizacdo,
uma radicalizagdo da nagocracia em dire¢do o a uma desbantualizacdo (incluindo uma desaboclizagdo, isto é uma retirada do
pantedo das entidades bantos e dos caboclos). Prevalece aqui uma iorubanizacdo seja nos moldes brasileiros ou nos
africanos” (Silva, 154: 156). Este antropélogo mostra, com diversos exemplos, que processos de reafricaniza¢do nao foram,
no Brasil, durante muito tempo incompativeis com o fendmeno do sincretismo (Silva, 1999: 154, 156).
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num plano supra-local. Tal reinterpretacdo da tradicdo funcionaria, portanto, também como
uma estratégia de transcender as disputas dos contextos locais (ibid., 148-149)**.

De acordo com esta visao, fendmenos como a promocao de congressos internacionais
(p.ex., os Congressos Mundiais de Tradi¢do e Cultura dos Orixds que ocorrem, com certa
regularidade, desde 1981) e a formulacdo de manifestos contra o sincretismo podem ser
entendidos também como uma tentativa de construir uma religidao mundial®. Sabemos, ao
mesmo tempo, que os processos re-africanizacdo atingem ainda um nimero relativamente
pequeno de terreiros®® e pouco repercutiram na pratica de culto na maioria das casas de
candomblé. Aparentemente, a maioria dos sacerdotes, que atuam no nivel dos bairros, se
interessa pouco por tais reconstrucoes ritualisticos. Na maioria dos terreiros de candomblé
continua predominando uma prética ritualistica que nao se preocupa muito com reconstru¢oes
académicas, mas interpreta e aplica, de forma contextual, maledvel e, de preferéncia eficaz, as
sabedorias cosmoldgicas das quais se tem conhecimento®’. Nessa maneira de praticar as
verdades religiosas, associar ou fundir orixd com santo catdlico, ou ainda iniciar pessoas de
origens sociais e/ou étnicas diferentes, ndo constitui nenhuma contradic¢ao.

Embora os sacerdotes que promovem uma “politica radical” de dessincretiza¢do e
reafricanizacdo sejam — como foi dito — uma pequena minoria dentro do espectro das religides
de matriz africana no Brasil, sdo eles que contribuem de forma fundamental para conferir ao

candomblé uma maior “visibilidade” na sociedade brasileira®™. Seus contatos com a imprensa

#* Segundo R. Prandi, sociélogo de religido, tendéncias que almejam dessincretizacdo e reafricanizacdo, estio sempre
relacionadas com processos de intelectualizacdo (cf. tb. Prandi, 1999: 106). Outros pesquisadores (cf. tb. Silva e Amaral,
1993: 120) tém chamado a ateng@o para o fato de que entre os defensores da reafricanizag¢do encontram-se muitas pessoas de
cor de pele mais clara.

% Qs préprios organizadores dos Orisa World Congresses, encabecados por intelectuais e sacerdotes iorubanos nigerianos,
assumem ter como objetivo a criacdo de um fundamento teoldgico sélido, em torno da rica tradi¢do oracular de Ifd, que
permita estabelecer a “religido dos orixds” como uma das “grandes religides mundiais” (cf. tb. Capone, 1999; Palmié, 2005).
%% Segundo Lépine, o processo de (re)africanizacio em Sio Paulo foi iniciado sobretudo por uma elite de sacerdotes brancos.
Entre eles, ha um ou outro que combina a sua atividade de lider religioso com aquela de pesquisador do candomblé. De
acordo com Lépine, a (re)africanizagdo do candomblé de Sao Paulo envolve ndo mais do que uma diizia de terreiros (Lépine,
2005, p. 128-133).

" Efic4cia ritualistica sempre foi e continua sendo a esséncia deste tipo de religiosidade, é outro argumento, articulado
recentemente por Max Bondi, que busca deslocar a reflexdo e a andlise sobre a africanidade no candomblé para um outro
foco: baseando-se nas reflexdes de M. Goldman (2005) e inspirando-se em Latour, propde uma abordagem praxeolégica que
tem como objetivo, como o pesquisador afirma, “move beyond the very questionof the construction or invention of Africa
within Candomblé (...), then perhaps we can begin to really understand what role — and question — of Africa is” (Bondi, 2009:
3). A Africa niio seria “usada”, nos candomblés, simplesmente como uma representacio, mas muito mais como uma algo que
¢é fundamental para a performance ritualistica que € tdo central no candomblé, escreve Bondi (2009: 12).

% Prandi tem argumentado que o processo de (re)africanizagio implica sempre um processo de intelectualizacdo (p. ex.,
Prandi, 1991: 118). Chama a atengdo o fato de que, no Censo de 2000, o candomblé aparece como a religido cujos adeptos
tém o segundo maior nivel escolar. Esse resultado aponta para uma participagdo expressiva de pessoas com diplomas
universitdrios, ja que é sabido que a maioria dos adeptos continua a ser de camadas sociais baixas.
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e com as universidades possibilitam levar as suas idéias sobre o candomblé e a luta contra a
intolerancia religiosa para além dos muros dos terreiros. E, porém, dificil avaliar até que
ponto o seu discurso sobre “a tradicdo” e sobre a relagdo entre o candomblé e a sociedade ao
redor encontrara repercussao no meio das comunidades religiosas.

Estudos mais recentes tém mostrado que € possivel encontrarmos, por vezes, visdes
bastante divergentes a respeito de importantes aspectos da crenca e das préticas religiosas
dentro de um tnico terreiro. Assim, ocorre que iniciados em casas que se dizem
(re)africanizadas ndo deixam de ser devotos de um determinado santo, ja outros continuam
tendo apreco pelos caboclos. Nem todos rompem com a Igreja Catélica e, ndo raramente,
atribuem caracteristicas tipicamente cristds as divindades iorubanas e comparam-nas com 0s
santos catodlicos (cf. Melo, 2004: 147—165)29. Se o orixa é visto e vivenciado como uma
“divindade africana pura” ou se ele € associado, de alguma forma, também a um santo
catélico, depende, portanto, ndo somente dos ensinamentos e da postura do lider religioso que
iniciou o adepto, mas também, em boa medida, das experiéncias particulares de vida de cada
pessoa e, especialmente, das experiéncias pessoais com os outros mundos religiosos
(conversion careers, cf. Richardson, 1980).

Diante desta situacdo empirica multifacetada, propomos, portanto, uma pluralidade de
referéncias analiticas que procure construir pontes de comunicacdo entre as diferentes
perspectivas tedricas apresentadas aqui, respondendo, desta forma, as diversas dimensdes que

envolvem o complexo tema da pureza nagd, da (re)africanizacao e da dessincretizagao.
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