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RESUMO

A presente tese de doutorado trata de estudo acerca do papel ritualistico, votivo e
simbdlico do tabaco dentro da veneragdo a exus e pombagiras na Umbanda e na
Quimbanda e também dos gedes no Vodou haitiano. Gedes e exus, em comum,
guardam o fato de serem principalmente compreendidos como espiritos de pessoas
falecidas que mantém, de alguma maneira, a agéncia no mundo dos vivos. Além
disso, esses mortos sao despersonalizados, no sentido de que sao tratados agora
como exu fulano ou gede ciclano e ndo mais por suas supostas identidades
terrenas. O tabaco € um elemento comum em diversos cultos afro-americanos e seu
uso é provavelmente herdado das praticas dos povos originarios americanos.
Dentre esses ditos povos, o tabaco era considerado uma planta de poder, envolvida
com xamanismo e com o mundo dos espiritos, bem como com os mortos. O
trabalho é conduzido utilizando-se a pesquisa bibliografica e também o método
etnografico por meio da participagdo observante. Por meio deste estudo,
observamos que o tabaco é mais do que um mero elemento ritualistico, que parece
ser parte de um elemento simpatico que traduz a natureza liminar e frickster de exu,
pombagira e dos gedes.

Palavras Chave: Tabaco, Umbanda, Quimbanda, Vodou, Exu, Pombagira, Gede



ABSTRACT

This doctoral thesis examines the ritualistic, votive, and symbolic role of tobacco in
the veneration of exus and pombagiras in Umbanda and Quimbanda, as well as the
gedes in Haitian Vodou. Gedes and exus share the commonality of being primarily
understood as spirits of deceased individuals who somehow maintain agency in the
world of the living. Furthermore, these dead are depersonalized, meaning they are
now treated as exu so-and-so or gede so-and-so, rather than by their supposed
earthly identities. Tobacco is a common element in various African-American cults,
and its use is likely inherited from the practices of Native American peoples. Among
these so-called peoples, tobacco was considered a power plant, associated with
shamanism and the spirit world, as well as the dead. The work is conducted using
bibliographic research and the ethnographic method through observant participation.
Through this study, we observed that tobacco is more than a mere ritual element; it
appears to be part of a sympathetic element that reflects the liminal and trickster
nature of Exu, Pombagira, and the Gede.

Key Words: Tobacco, Umbanda, Quimbanda, Vodou, Exu, Pombagira, Gede
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Introducgao

Antes de adentrarmos na tese em si, cumpre que eu me apresente ao leitor,
visto que esta tese (como devem ser todas) é indissociavel de seu autor, de alguma
maneira. Enquanto escrevo estas palavras, ndo sou tdo jovem quanto os meus
colegas sdo, em sua maioria, pois ja faz algum tempo que conclui uma graduagao
em biologia, bem como fiz pés-graduagdo nesta mesma area. Naquele tempo, as
coisas da religido e da espiritualidade ja me interessavam sobremaneira, mas,
jovem e interessado em ter algum dinheiro para fazer minhas coisas, resolvi investir

minhas energias na minha formacéo e no trabalho.

Os anos passam e a maturidade parece que vem nos cobrar os interesses
que brotam do espirito, mas que ficaram de lado por qualquer razao. Foi assim que
eu comecei a me envolver cada vez mais em praticas de espiritualidade, esoterismo
e de religides, adentrando em experimentagdes cujo objetivo era entender a mim

mesmo e descobrir alguma expressao do meu espirito no mundo.
Fui bem sucedido.

Porém, para minha surpresa, descobri-me ndo em uma, mas em varias
modalidades espirituais, como um filésofo da unidade, que enxergava em todas
raios lancados por um prisma, revelando partes menores que, quando somadas,
nao chegavam a totalidade de sua fonte. Assim, descobri-me, dentre outras coisas,

quimbandeiro e servidor dos Lwa, ou voduista.

Com o tempo, a pratica e os estudos, descobri também que me era agradavel
e talvez até necessario escrever. Como escrever demandava mais estudo, a coisa
toda tornou-se um ciclo vicioso. Uma grande bola de neve descendo pela montanha.
Portanto, acabei decidindo estudar novamente e cursei uma especializagdo em
Ciéncias da Religidao. Nao satisfeito, quis tentar o doutoramento e procurando por
programas de pos-graduacdo prestigiosos, que nao s6 me garantiriam uma
experiéncia interessante e desafiadora, mas como seriam engrandecedores de fato
para minha formacgao, decidi-me por tentar o programa da Universidade Federal de

Juiz de Fora em Ciéncias da Religido.
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Eu ndo sabia bem o que eu queria estudar, mas sabia que queria juntar o
Vodou haitiano e a Quimbanda. Esse desejo nascia ndo apenas do meu interesse
pessoal, mas de uma noc¢ao ainda preliminar e talvez até mal construida de que o

Brasil e o Haiti eram como irméos.

O meu entendimento, embora eu ndo soubesse ainda a época, era/é similar
ao de René Depestre. Em uma entrevista feita em 1981, no Rio de Janeiro, pelos

jornalistas Euridice Figueiredo e Maximilien Laroche, Depestre falou o seguinte:

“Penso que muitos componentes histéricos criaram um indiscutivel
parentesco entre o Brasil e o Caribe, o que nos permitiria falar de um
Caribe continental que englobaria o Brasil, o Suriname, as Guianas,
a Venezuela, a costa colombiana, o Panama inteiro, a costa da

Nicaragua, Belize”. (Depreste, 2022. Pagina 212)
Ele prosseguiu com o seguinte:

“Os estudos comparados do vodu haitiano, do candomblé brasileiro
e da santeria cubana mostram que ha troncos comuns (...). Assim,
no plano religioso ha uma comunidade histérica, ndo s6 nas
tradicbes como no metabolismo que esta na origem de nossos

diversos modos de ser”. (Depreste, 2022. Pagina 212).

Inicialmente eu pensei em fazer uma espécie de estudo comparativo entre as
duas, mas logo notei que essa tarefa seria ardua demais e que talvez demandasse
uma duzia de teses. Assim, eu mudei o foco. Pensei que precisaria de um fio para
contar uma histéria e que esse fio poderia servir como condutor para uma
comparagao mais prudente entre Vodou e Quimbanda. Confesso, ainda, que eu ndo
sabia bem como escolher esse fio. A solugdo veio da sugestdo de um interlocutor e
pesquisador de religides, Nicholaj de Mattos Frisvold, que me disse que seria
interessante um dia ler algo sobre o uso do tabaco. Naquele momento, percebi que
sua sugestdao era excelente. O tabaco, além de estar sendo cada vez mais
negligenciado por motivos de saude publica, €, ainda por cima, pouquissimo
explorado no contexto das religibes afro-americanas. O tema era intrigante e

necessario e decidi que seria adequado seguir por esse caminho.
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A minha vivéncia dentro do Vodou haitiano, como sacerdote, filiado a um
templo que opera em Minas Gerais, e também como quimbandeiro, tendo passado
uma quantidade consideravel de tempo interagindo com as diversas entidades
dessas duas religides ja havia me mostrado que o tabaco era um elemento de uso
comum. Era justo entdo que houvesse um estudo se debrugando sobre ele para
melhor compreender como o tabaco era visto e qual era seu lugar nessas religides,
visando, no fim das contas, desvelar as suas particularidades em religides

afro-americanas no geral.

O desafio passou a ser como construir e contar essa histéria. Logo cedo,
decidi que gostaria de me aventurar num estudo etnografico bem circunscrito, pois,
por motivos pessoais e outros, explicados nesta tese, eu ndo conseguiria me
envolver numa etnografia mais extensa. Importante destacar logo agora que isso
nao € um problema per se. Em tudo ha vantagens e desvantagens e as aventuras
etnograficas mais pontuais me permitiram visitar diversos templos e cerimdnias.

Retornarei sobre isso ao longo da tese.

Com o objetivo de estudar o papel do tabaco dentro do culto de exu,
pombagira, gede e também de entender a relagdo do tabaco com as supracitadas
entidades, de maneira a desvelar se haveria alguma relagdo mais intima entre todos
esses, esta tese foi construida em 6 diferentes capitulos que serdo apresentados a

seqguir.

Como a pesquisa se constréi a partir de religides afro-americanas, decidi
comegar, no capitulo 1, por contar a histéria da Umbanda, e da Quimbanda. No
caso especifico da Umbanda e da Quimbanda, pode parecer um esforgco futil
escrever novamente sobre temas que ja foram objeto de exploragdes profundas de
um numero impressionante de pesquisadores competentes. Entretanto, sem contar
as formalidades necessarias a uma tese, senti que era preciso destacar alguns
pontos dentro do contexto maior que muitas vezes ou sao ignorados ou esquecidos.
Por exemplo, é inequivoca a relacdo estreita entre Umbanda e Quimbanda, de
maneira que nao seria exagero afirmar que em certos casos especificos fica até
mesmo dificil apontar onde uma comega e termina a outra. Entretanto, existe um
movimento contemporaneo fortissimo por meio dos praticantes que insiste em

separa-las completamente.
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No cerne dessa polémica estdo os exus e pombagiras, entidades limitrofes
que borram Umbanda e Quimbanda. No caso da Umbanda, € comum notar que as
giras de exu sdo as mais lotadas. Tendo isso em vista, eu me dedico especialmente
aos exus e pombagiras no capitulo 1 e exploro esse poder de transgredir fronteiras

e também como o tabaco e o cigarro surgem dentro do contexto dessas entidades.

Ja no capitulo 2, o assunto em questdo € o Vodou haitiano, uma religiao
ainda bastante desconhecida no Brasil, mas cujas raizes africanas e americanas a
colocam com uma construgdo similar as religides afro-americanas. No capitulo em
pauta, apresento alguns conceitos basicos acerca do Vodou e também discuto com
cuidado os gedes, entidades do vodou que s&o considerados mortos, mas nao no
sentido vulgar. Os gedes sao mortos especiais, que tém um papel importante na
cosmologia do Vodou. Intimamente conectados também a sexualidade e ao borrar

de fronteiras, os gedes sdo fumantes contumazes.

O tabaco, por sua vez, é objeto do capitulo 3. Argumentei nele, inclusive, que
a caracteristica estruturante dessas entidades, em transgredir fronteiras, é central
na discussao acerca do tabaco. Nesse capitulo, eu foco no uso do tabaco
principalmente pelos povos originarios americanos e pelos africanos. Confesso que
€ uma discussao dificil. Principalmente pela dificuldade que existe na conexao direta
e precisa dos saberes originarios com as religides afro-americanas. Sabemos, é
claro, que essa passagem de saberes existiu, mas é uma tarefa ardua dizer quando,
como e quanto. Evidentemente, esse n&o é um dos objetivos desta tese. Entretanto,
€ uma questdo que acaba tangenciando a discussdo e que apresenta desafios ao
longo de toda a pesquisa. De todo jeito, € nesses usos pelos povos originarios,
retratados desde que os europeus pisaram nas Américas, que eu entendo que

encontramos uma das bases para o uso do tabaco nas religides afro-americanas.

Alias, eu também argumento, num renascimento do conceito de animismo de
Edward Tylor (2024) e na esteira de Philippe Descola (2023), que o tabaco tem
agéncia e que sua histéria até chegar nas religides afro-americanas nao pode ser
contada considerando-o0 apenas um objeto, pois é preciso entender também a sua
personalidade. Em outras palavras, o tabaco por meio de sua agéncia é o
protagonista de sua prépria historia. Sua vida social, ndo pode, desta maneira, ser

descartada.
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No capitulo 4 eu discuto essa vida social do tabaco de maneira mais
detalhada, ao me apoiar teoricamente na corrente da materialidade. Neste sentido,
eu acabarei me afastando da materialidade mais estrita ao reconhecer que o tabaco
seja algo mais do que mera matéria, seguindo as teorias da materialidade em

religido, que entremeiam o simbdlico com o concreto.

ApoOs essas apresentacdes tedricas, finalmente, a tese comecga a explorar o
trabalho etnografico. No capitulo 5 eu descrevo a metodologia utilizada na pesquisa
de campo e também os locais que foram objetos de estudo e os interlocutores.
Neste capitulo sdo apresentados entdo os usos praticos do tabaco na Umbanda,
Quimbanda e no Vodou. O resultado dessa pesquisa foi surpreendentemente dificil.
Eu explorarei isso no capitulo em si, mas o tabaco ndo toma jamais o centro do
palco nas religides supracitadas e isso torna a analise toda mais complicada. De
toda sorte, entendo que foi possivel notar e destacar a presencga do tabaco dentre

todos os demais elementos e entender essa presenga em algum nivel.

No capitulo 6, eu comego a costurar todos os elementos apresentados. A
ideia é tentar entender, ou responder, como o tabaco, exu, pombagira, e os gedes
se encontram e interagem entre si. Nunca tive o objetivo de obter uma resposta
objetiva ou definitiva e, de fato, ndo consegui nada parecido com isso. Nado quero
dizer, com isso, que nao cheguei a conclusdes interessantes, pelo contrario,
considero que toda a discussado gerou informacdes relevantes e importantes, que

serdo exploradas com cuidado no capitulo.

Finalmente, nas conclusdes, apresento os achados principais de maneira

sucinta.

Em resumo, esta € uma tese que entendo ser bastante exploratéria. Em
primeiro lugar, os trabalhos prévios sobre o tema especifico sdo escassos, para nao
dizer inexistentes de maneira mais particular. Com isso, restou aventurar-me em um
terreno um tanto desconhecido, o que tem seus méritos, mas € inglério, pois sempre
leva a uma série de complexidades desafiadoras. Em segundo lugar, eu parto da
premissa de que qualquer significado ritualistico ou religioso € dindmico. Em outras
palavras, ndo esperei encontrar homogeneidade entre os entendimentos dos
praticantes e dos teoricos. Com isso, foi preciso que o estudo tomasse uma veia

mais desbravadora, para coletar opinides e tentar extrair delas um panorama.
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Também penso que uma tese seja, por natureza, um espago mais
aventureiro. Escrevo isso no sentido de que € possivel ser um pouco mais livre nas
exploragdes, conclusdes e associagdes. A tese € um local propicio para que
deixemos algumas pontas soltas e perguntas no ar na esperanga de que alguém no
futuro as entenda como Uuteis e siga um caminho préprio com elas. Por isso,
permiti-me, algumas vezes nesse texto, talvez dar uns desvios que podem parecer
um pouco fora do eixo central, mas que foram questdes que surgiram durante o
pensamento e a leitura. Entendo sempre ser valioso nao rejeitar esses fendbmenos.
Espero que ndo tenha me alongado demais neles, mas se o fiz, foi com boa

intencéo.

Ao longo desta tese, demonstro claramente que o tabaco, ou melhor, como
chamarei mais adiante, o Tabaco — iniciando com letra maiuscula, para atestar sua
“‘personalidade” — é um agente muito mais do que inerte, que divide com exus,
pombagiras e com gedes de uma natureza liminar e trickster e que e atraido, de
alguma maneira, por uma simpatia de naturezas aos exus, pombagiras e gedes.
Notadamente, para isso, foi preciso mobilizar diversos autores e ideias e é preciso
admitir — de pronto — que seria preciso um pouco mais de tempo e de maturacao
para aparar algumas arestas tedricas, mas assim sao as coisas na investigagao

cientifica.

Encerro essa breve introdugdo e guia pela tese com a certeza de que este
trabalho deixa uma contribuicdo importante e um alerta. A contribuicdo esta
espalhada ao longo de todo o texto, mas o alerta eu gostaria de colocar agora de
maneira clara: estamos investigando pouco alguns aspectos das nossas religides
afro-americanas e se continuarmos a deixar que nos sejam misteriosas, falharemos

em entender Nnosso povo e os lagos que nos unem.

Boa leitura.

Capitulo 1. Umbanda e Quimbanda: uma apresentagao
Logo que o territério que viria a se tornar o Brasil sofreu ocupacao
portuguesa, comegou também uma série de processos de hibridismos e de trocas
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que daria origem a um conjunto de modalidades de crenga novas e interessantes. E
o caso, por exemplo, da chamada Santidade. A Santidade de Jaguaripe, que
ocorreu perto de 1585, no Recéncavo Baiano, foi liderada por Anténio, um indigena
que fora aluno de jesuitas. Este movimento misturava conceitos catdlicos e dos
povos originarios — como os Tupinamba — e apresentava elementos como batismo,

céu, interagdo com espiritos, incorporagdes, cantos e defumacgdes (Da Silva, 1995).

A Santidade ja apontava para uma tendéncia brasileira para os hibridismos
espirituais. Com a entrada massiva de escravizados no territorio, toda a dindmica de
trocas e de transformacdes se moldou de uma forma muito particular, e tivemos o
surgimento entdo de diversas religiosidades unicas. Destas, € certo que os
Calundus, a Cabula e as Macumbas sdo imensamente relevantes para a discussao

em pauta.

1.1. Calundus, Cabula e Macumbas

Os Calundus foram uma espécie de expressao espiritual heterogénea, de
maneira que o dito termo serve para classificar diversos ritos e cultos que envolviam
incorporagao de espiritos e que eram de origem africana, durante o periodo colonial
(Sweet, 2007). O proprio termo “calundu” provavelmente deriva do termo quilundu,
de origem no tronco linguistico bantu (Sweet, 2007). Assim, temos ja no proprio
termo um apontamento claro de que estes ritos eram, de alguma forma, derivados
de uma herancga bantu, pelo menos parcialmente. Sendo em todos os casos, pelo
menos em alguns e, provavelmente, significativos numericamente. Some-se a isso 0
fato de que os escravizados bantus comegaram a ser trazidos para o Brasil ja no
século XVI e assim continuou até o século XIX, enquanto os escravizados iorubas e
de outras etnias vieram depois, principalmente no século XIX (Mendonga, 2012).
Temos, portanto, um indicativo forte da proeminéncia dos Bantus na formacao do

cenario religioso colonial.

Isto tudo, em conjunto, vai sugerir que os Calundus tenham sido ndao apenas
um ancestral em comum de diversas religiosidades afro-brasileiras, mas que
tenham sido uma expressao particularmente importante na preservacdo — mesmo

que com transformagdes — de elementos da cultura bantu dentro da religiosidade
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colonial. E vital notar, entretanto, como coloca Alexandre Almeida Marcussi, que os
Calundus ndo foram uma religido organizada, mas sim um conjunto de praticas de

ocorréncia singular (Marcussi, 2015).

Para tratarmos de Cabula, precisamos necessariamente recorrer ao relato de
D. Nery que, na opinidao de Valdeli Carvalho da Costa, revela as similitudes entre a
Cabula e as Macumbas. A Cabula foi uma expressao religiosa praticada no final do
século XIX, que envolvia reunides chamadas de “Mesa” ou “Trabalho” feitas nas
matas e que continha incorporagdes por espiritos. Esta religiosidade tinha seus
trabalhos comandados por um chefe, chamado de Embanda, que era auxiliado pelo
Cambone. Os espiritos que baixavam eram chamados de Tatas. Para Costa, isso se

trata de uma continuacdo do culto ancestral dos Bantus (Costa, 1987).

Além disso, pelo relato de Dom Nery, conforme colocado por Costa, é clara a
semelhanga do ritual da Cabula com o que temos atualmente na Umbanda (Costa,
1987). Portanto, ndo parece haver duvidas de que a Cabula tenha sido um dos
ancestrais da Umbanda. Curiosamente, Nogueira & Nogueira revelam que havia
casas de Cabula ainda ativas nos anos 1980 e contam a histéria de um cabulista em
especial, iniciado na Cabula aos oito anos de idade na primeira metade do século
XX, que passou a fazer Umbanda. Assim, os autores alertam para a possibilidade
da Cabula ter contribuido diretamente para a Umbanda e para a Quimbanda, e
teorizam até mesmo que a Cabula teria surgido antes das Macumbas e do

Candomblé’ (Nogueira & Nogueira, 2017).

As Macumbas sao um termo, por assim dizer, “amplo”, e que define uma
série de praticas africanas ou afro-brasileiras difusas. Para Bastide, as Macumbas
urbanas surgem na esteira da industrializagdo e do deslocamento de mé&o de obra
do campo para as cidades. Esta mao de obra, formada também por negros, teria
sido mantida em uma situagdo analoga a do colonialismo (Bastide, 1971). Neste
ambiente indspito, teria sobrado aos negros uma preocupagao com situagdes de
aflicdo e estes teriam sido impedidos de promover a institucionalizacdo de suas

praticas religiosas (Bastide, 1971). Malandrino vai afirmar que, para Bastide, as

' Em verdade, por observagéo pessoal, este autor notou que nas redes sociais, alguns grupos que
defendem praticar a Cabula e alegam uma ligagéo ininterrupta com a Cabula descrita por D. Nery.
N&o conhego evidéncias que sustentem a referida alegagéo, mas € preciso estudar a questdo com
maior merito.
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Macumbas sdo uma maneira de manutengdo do africanismo, mesmo que sem
sucesso na insercdo dos negros no cenario social brasileiro (Malandrino, 2010).
Arthur Ramos, por exemplo, vai destacar o componente bantu nas Macumbas
cariocas ao falar de entidades como Calunga e da ‘“liturgia de procedéncia bantu”
(Ramos, 2001).

Porém, houve uma manifestacao religiosa em particular, no estado do Rio de
Janeiro, que chama a atenc¢ao pelo seu nome e que, por isso, deve ser comentada
aqui. E verdade que se sabe pouco sobre a referida manifestacdo, mas, mesmo
assim, parece ser de grande relevancia para a presente discussao. A manifestagao
em questao foi um movimento ocorrido no interior do estado, por meados do século
XIX, que tinha o curioso nome de “Ubanda”. Parece evidente que o nome Ubanda
seja uma corruptela do Umbanda do quimbundo. Entretanto, ndo necessariamente

isso comprova uma ligagao entre Ubanda e a Umbanda carioca, como discutirei.

Este movimento ou sociedade surge, em verdade, na forma de um levante
revoltoso de escravizados que estava programado para ocorrer em 24 de junho de
1848. Os escravizados revoltosos se organizavam em grupos que se reuniam
secretamente e que eram comandados por um chefe, cujo titulo era Tate, e estes
chefes contavam com o auxilio de Cambondos. Até onde sabemos, o plano se
tratava de uma acgao de envenenamento de todos os brancos da regidao. Além disso,
0s que resistissem, de alguma maneira, ao veneno, seriam mortos por modos mais
diretos (Slenes, 1995; 2006).

Porém, ha mais do que um mero movimento revoltoso de natureza politica
nesta Ubanda. Este movimento possuia também natureza mistica que incluia a
adoracao de Santo Antbnio, embora este nao fosse Santo Antbnio de Padua,
famoso no Congo, mas sim Santo Antonio de Nato, ou Santo Anténio de Categero,
outro santo africano (Ribas, 1995-1996). A conexdao com Santo Antbnio, os
envenenamentos e os termos utilizados, de origem do quicongo ou do quimbundo,
marcam uma presenga congolesa importante neste movimento. Também fazem
lembrar os movimentos de Mayombe e Bila?, se bem que estes ndo apresentavam

um carater antonino, pelo que conhecemos (Regourd, 2007).

2 Reunides ou sociedades secretas de escravizados que envolviam juramentos de segredo, julgamentos e a
manipulacdo e o consumo de venenos ou de bebidas alteradoras de consciéncia. Essas reunidoes foram
registradas em 1770 na regido de Marmelade, colonia de Sdo Domingos, atual Haiti.
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O elemento congolés e a presenga de Santo Anténio, na Ubanda, nos
lembram imediatamente de Dona Beatriz Kimpa Vita (1684-1706), profetisa e
revolucionaria que fora iniciada na chamada Kimpasi. John Thornton nos ensina que
“Kimpasi” em quicongo significa sofrimento e que era uma sociedade que surgiu em
momentos de aflicdo social. Ou seja, em momentos revoltosos e de luta,
principalmente. Em sua iniciagdo em Kimpasi, Kimpa Vita fora tomada pelo proprio
Santo Anténio e as duas figuras, do santo e de Dona Beatriz, comegaram a se
tornar uma sé. Apos ser “tomada” pelo santo e revestida de sua autoridade, ela
fundou um movimento que defendia a chegada préxima do Juizo Final, o surgimento
de um Cristo negro e o retorno do Reino do Congo aos tempos de tranquilidade e de
fartura. Sem surpresas, Beatriz Kimpa Vita fez diversos inimigos. Seu fim foi tragico,

sendo queimada viva (Thornton, 1998).

Os elementos congoleses e a figura de Santo Antonio, fora o fato crucial de
que a Ubanda surge em um contexto de escravizagdo, todos sugerem que a
Ubanda fosse, provavelmente, um movimento mistico similar ao de Kimpasi, ou
seja, um culto de aflicdo. A questdo que nos resta é tentar entender se esta Ubanda

poderia ser uma ancestral da Umbanda.

E evidente que determinados elementos da “Ubanda”’, assim como da
Cabula, das “Macumbas” e dos Candomblés, dos Calundus e das Santidades,
podem e devem ter sido perpetuados e devem ter encontrado acolhimento na
sintese religiosa que chamamos de Umbanda. Entretanto, apontar uma relagao

direta entre a “Ubanda” e a Umbanda ainda parece precoce.

O que temos de mais harmbnico entre diversos pesquisadores € que a
Umbanda é depositaria direta de elementos das Macumbas. Por exemplo, alguns
autores acreditam que a Umbanda seja a higienizacdo das Macumbas, restando a
Quimbanda o que fora considerado “africanizado” demais para a Umbanda (CNBB
Leste 1, 1976).

Nas Macumbas, havia um encontro das herangas bantu e da magia ibérica,
tendo ainda elementos de povos originarios. Para Capone, € nesse encontro que
exu vai ganhar os contornos de Diabo, ainda mais com a influéncia do satanismo do

fim do século XIX, que se espalhara pelos intelectuais do Rio de Janeiro (Capone,
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2018). Ela acredita que as Macumbas ressignificam as crengas europeias por meio

de uma otica africana (Capone, 2018).

Renato Ortiz em seu classico trabalho “A Morte Branca do Feiticeiro Negro”
vai apresentar uma visdo que pode destacar alguns pontos também importantes.
Por exemplo, para ele, o processo de “embranquecimento” do preto brasileiro ja tem
inicio no século XIX e conta com fatores como a grande imigragao europeia e a
formagdo de uma sociedade dividida em castas (Ortiz, 2011). Na pos-aboligao, o
preto € lancado em uma realidade hostil e langado em uma concorréncia contra
imigrantes nas zonas urbanas, o que teria acarretado numa dissolucédo de sua
‘memoria coletiva”, cujo maior expoente, para Ortiz e Bastide, teriam sido as
Macumbas (Ortiz, 2011).

O contexto do século XVIII era realmente complexo e incrivelmente africano
no Rio de Janeiro. Eduardo Possidonio faz um belissimo apanhado da
espiritualidade de influéncia bantu no Rio de Janeiro, destacando que os povos
centro-africanos foram particularmente relevantes no desenho do cenario religioso
fluminense parcialmente devido ao fato de que suas linguas, embora ligeiramente
distintas, fossem compreensiveis entre si por conta de estarem conectadas ao
mesmo tronco linguistico, o tronco linguistico bantu (Possidonio, 2018). Nao apenas
isso, mas Possidonio ressalta que a espiritualidade dessas etnias apresentavam
similaridades que permitiram que seus praticantes se compreendessem e se
hibridizassem com maior facilidade. Além disso, este autor destaca que o
cristianismo congolés e centro-africano, extremamente plastico e que havia se
apropriado de diversos elementos catélicos dentro de sua cosmovisao
centro-africana, também era replicado neste Rio de Janeiro (Possidonio, 2018).
Além disso, Possidonio pinta o quadro de um Rio de Janeiro no qual a maior parte
da populagdo era africana ou de origem africana, especialmente da Africa central
(Possidonio, 2018). Aqui, cumpre destacar que Mary Karasch afirma que sem
entender que o Rio era formado principalmente por escravizados advindos da Africa
central, ndo é possivel apreender a vida e o contexto dos escravizados nesta cidade
(Karach, 1987). Assim, é razoavel postular que as Macumbas cariocas (este termo
genérico), parecem que de alguma maneira, possam ter sido uma continuagéo da
espiritualidade do Congo. Esta proposicdo nossa aproxima a Umbanda e a
Quimbanda (herdeiras das macumbas) do Vodou haitiano, seguindo o pensamento
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de Hein Vanhee de que o Vodou haitiano € um tributario direto da religiosidade
hibrida congolesa (Vanhee, 2009) e que sera propriamente discutido no Capitulo 2

desta tese.

1.2. A Umbanda - O mito de Zélio de Moraes e o Tata Tancredo

Sobre a origem da Umbanda em si ha muitas controvérsias. Em geral,
encontra-se a nocdo do mito fundante por Zélio Fernandino de Moraes. Porém,
encontramos vozes dissonantes, como os que vao afirmar que a Umbanda fora
fundada pelo Capitdo José Pessoa nos anos 1930 em Niteroi (CNBB Leste 1, 1976)
e até mesmo os que vao alegar que nédo é possivel eleger uma so6 figura como
fundante, pois os processos e aparecimentos da Umbanda foram diversos e
heterogéneos. Mais recentemente tém surgido vozes dentro da comunidade
umbandista que alegam, por exemplo, que Jodo de Camargo e sua Igreja no bairro
da Agua Vermelha, em Sorocaba, que apresentava um culto sincrético e com a
presenca provavel do contato com espiritos, em 1906, teria sido outra prova de que
a Umbanda seria anterior a Zélio (Rainho, 2024). Entretanto, parece mais razoavel é
que Camargo teria criado uma religiao propria (Saéz, 1998). Sem querer pretender
desvendar essa questdo e nem apontar uma solugdo, precisamos entender um

pouco melhor desse processo de surgimento da Umbanda para seguirmos adiante.

Seguindo Capone, € possivel pensar que a histéria da Umbanda tenha tido
como importante precursora a vinda da familia imperial portuguesa ao Brasil em
1808 (Capone, 2018). Isto, pois, com este evento formou-se uma colbnia francesa
importante no Rio de Janeiro, o que propiciou o espalhamento das ideias de Allan
Kardec pelo estado. Teles de Menezes teria comegado com as reunides espiritas no
Rio de Janeiro em 1865 e ja em 1873 ele consegue o reconhecimento legal da
Sociedade Espirita Brasileira. Dois anos depois, em 1875, a Livraria Garnier publica
as obras completas de Kardec (Capone, 2018). Para Ortiz, entretanto, o espiritismo
teria comegado no Brasil em 1853, mas ele concorda que o primeiro movimento
realmente organizado de espiritismo de Kardec é o do Rio de Janeiro em 1873
(Ortiz, 2011).
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Para Capone, no inicio do século XX, alguns grupos de Kardecistas,
insatisfeitos com a dindmica de suas reunides, comegaram a se interessar pelas
Macumbas. Isto teria tido apice em 1908, quando Zélio de Moraes funda a
Umbanda, advindo de um desses grupos de Kardecistas. Depois disso, esses
proprios grupos influenciariam ainda mais a estruturagdo da Umbanda por meio de
seus livros e teorias e, mesmo entendendo que orixas e guias fossem mais rapidos
e mais eficazes do que os espiritos Kardecistas, realizam uma sele¢cao do que era
palatavel e do que nao era uma classe média branca e de passado Kardecista
(Capone, 2018).

Ortiz, neste mesmo sentido, vai falar em “empretecimento” e apontar que
espiritas procuram ativamente as Macumbas. Para este autor, Benjamin Figueiredo
funda a tenda Espirita Mirim no Rio de Janeiro, em 1924, que tinha como guia-chefe
o Caboclo Mirim. Alega ainda que a Tenda Espirita Nossa Senhora da Piedade,
fundada por Zélio em 1908, teria comegado a trabalhar na Umbanda apenas em
meados de 1930, quando o Caboclo das Sete Encruzilhadas ordenou a abertura de
outras tendas (Ortiz, 2011). Seja como for, sabemos que o Kardecismo, desde
sempre, tentou se afastar das praticas africanas, conhecidas como “baixo
espiritismo”, o que torna notavel uma aproximacao de grupos Kardecitas as praticas

africanizadas (Brown, 1994).

Uma figura que vem ganhando destaque recentemente quase como uma
alternativa preta ao mito branco de Zélio € o Tata Tancredo da Silva Pinto. Um
contemporaneo, se bem que mais novo do que Zélio, nascido em 1905 e conhecido
principalmente por ter sido quem comegou com as festas de lemanja no ano-novo.

Para discutir o Tata Tancredo, preciso me apoiar fortemente no trabalho de
Farlen de Jesus Nogueira. Este autor destaca que Tancredo defendia que a
Umbanda era uma religido com berco em Angola (Nogueira, 2022) Em seu livro
“‘Minas sob a luz da Umbanda”, o proprio Tata Tancredo alega que Umbanda
significaria a unido das bandas nagd, congo etc (Morais, 2019).

Nisto tudo, fica claro que Tancredo lutava por uma compreensao mais
africanizada da Umbanda, provavelmente como uma resposta as teorias surgidas
no primeiro congresso brasileiro de espiritismo de Umbanda (1941), que foi muito

insistente em retirar da Umbanda seus elementos africanos. Sua luta comecgou
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principalmente a partir dos anos 1950, quando fundou entidades e comegou a
produzir textos (Nogueira, 2022).

Nogueira entende que a Umbanda surge de varios movimentos
descentralizados, de origens distintas (Nogueira, 2022), mesmo que seja com Zélio
de Moraes que a Umbanda consiga ser algcada a uma religido — nos termos
legitimos para a sociedade da época. Esta ideia de Nogueira parece bastante
razoavel, mesmo que nao necessariamente inteiramente acurada, visto que
diversas casas de Macumba no Rio de Janeiro provavelmente passaram a usar a
terminologia “Umbanda” como forma de se protegerem socialmente e legalmente,
evitando persegui¢des policiais e intolerancia (até certa medida). Este movimento,
certamente, produziu uma grande variedade de Umbandas. Destas, Zélio ndo pode
ser considerado o fundador por assim dizer, mas de toda sorte, € preciso considerar
que tais casas de Macumba também teriam se aproximado da Umbanda em liturgia.

Entretanto, isto n&o significa que Zélio deva ser demonizado. Além de figura
propria de seu tempo e contexto, a anunciagao da Umbanda nos termos de Zélio ou
de seus companheiros — que organizariam o0 primeiro congresso de espiritismo de
Umbanda — teve, mesmo que talvez sem qualquer intengdo, uma consequéncia
importante: podendo os diversos cultos afro-brasileiros se proteger debaixo da
categoria Umbanda, muitas tradigcbes foram preservadas. Por outro lado, isto ndo
ocorreu sem transformagbdes e sem problemas como a rejeicdo de praticas mais

africanizadas.

1.3. Quimbanda — opositora ou indigesta?

Ortiz (2011) entende que a Quimbanda surge como o “inverso” da Umbanda,
dividida em sete linhas maléficas. Ainda assim, na Quimbanda haveria a nog¢ao de
evolucao espiritual e de caminhar em “direcao a luz” (Ortiz, 2011)

Para os estudiosos da CNBB Leste 1%, a soma da Quimbanda e da Umbanda
resultaria no conhecimento das Macumbas (CNBB Leste 1, 1976). Ja para Decelso,

a Quimbanda teria sido uma “invengdo” de Lourengco Braga (Decelso, 1967).

3 O livro citado n&o fornece o nome dos pesquisadores/autores.
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Cumpre lembrar que Arthur Ramos, em 1934, nos fala que nas Macumbas ja havia
a chamada Linha de Quimbanda, assim como também havia a Linha de Umbanda
(Ramos, 2001).

O termo Quimbanda vem do tronco bantu, mais especificamente do
Quimbundo e quer dizer algo como um sacerdote (Junior, 2019). Em sua acepgao
original, nada ha neste termo que denote uma ligagdo a perversidade ou aos
maleficios ou a um culto diabdlico, que € a maneira pela qual Aluisio Fontenelle e
Lourenco Braga véo colocar a Quimbanda em seus trabalhos iniciais. Portanto, uma
associagao do termo a uma pratica, de alguma forma, ligada a espiritos malignos

deve ter sido produto de hibridismos em territorio brasileiro.

E dificil tracar as origens precisas e especificas da Quimbanda no sudeste.
Diego de Oxdssi (Oxdssi, 2023), religioso e Chefe de Quimbanda de Cruzeiro e de
Almas (vertente tipica do estado do Rio Grande do Sul ou da Quimbanda
afro-gaucha), tragando uma linha de iniciados de frente para tras, iniciando com Tata
Sigatana e Tata Kalunga (nomes civis ignorados) chega até Joaozinho da Goméia,
pelo menos no que tange a chamada Quimbanda Nagd — uma popular vertente de
Quimbanda. Para Diego de Oxossi, apesar de ndo alardear muito a questao,
Jodozinho da Goméia, no Rio de Janeiro, teria mantido um culto de exus e

pombagiras que teria passado para alguns de seus filhos de santo (Oxdssi, 2023).

Estando Diego de Oxdssi correto ou nao, visto que, de fato, ele nao
apresenta dados que suportem tal afirmacéo, podemos fazer um exercicio e agora
nos perguntar: de onde teria vindo esse culto de exus e pombagiras (mesmo que
chamado por outro nome por ndo Quimbanda)? Em outras palavras: quando, como
e onde comecga no Brasil um culto as entidades que hoje conhecemos como exus e

pombagiras?

Nao ¢é possivel apontar uma resposta especifica. Entretanto, se
considerarmos a teoria de que a Quimbanda se manifesta a partir de partes das
Macumbas que foram rejeitadas, podemos pensar, como Nogueira (2022) pensou

para a Umbanda, que as Quimbandas tenham multiplas origens.

Uma destas origens mais conhecidas é a da Quimbanda afro-gaucha, em

Porto Alegre. Seguindo Leistner, temos que apdés a chegada Umbanda no Rio
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Grande do Sul surge a chamada Linha Cruzada, um agregado entre Umbanda e
Batuque. Desta Linha Cruzada, teria se destacado a Quimbanda afro-gaucha, como
um culto independente aos exus e pombagiras. Este desenvolvimento teria ocorrido
nos anos 1960 e, de maneira diferente ao que ocorre no Sudeste, ndo é pautado
pela oposicdo a Umbanda, visto que a Quimbanda logo ganha sua independéncia

conceitual e ritualistica (Leistner, 2014).

Um dos expoentes dessa religido é Mae leda de Ogum, que teria fundado a
chamada Quimbanda Tradicional (ou Quimbanda de Cruzeiro e de Almas) em Porto
Alegre nos anos de 1960. Mae leda comegou a receber o Exu Rei das Sete
Encruzilhadas, mas como as incorporagdes eram muito fortes e um tanto
incontrolaveis, ela fez um cruzamento do seu exu com o orixa Bard, visando dar
mais estabilidade. Isto quis dizer que agora seu exu passava a receber oferendas
junto de Bara e tratamento similar ao dado ao orixa (Oxdssi, 2023). Mae leda em
depoimento pessoal a este autor contou que ela teria fundado a Quimbanda em
Porto Alegre. Seja como for, ndo é possivel negar sua influéncia, vista até hoje nas

grandes festas que Mae leda promove.

1.4. Exu e Pombagira — Quem sao esses atravessadores do invisivel?

“Exu passou no cemitério as onze horas do
dia, trés defuntos levantaram, todos ftrés
deram bom dia, eu mandei chamar o padre
pra rezar defuntaria. Quanto mais padre
rezava, mais defunto aparecia, cruz credo,
ave Maria , cruz credo, ave Maria” — Ponto de
exu, autor desconhecido.

Para compreendermos de maneira mais precisa a natureza do culto de exu e
pombagira, seja este em Umbanda ou em Quimbanda ou até mesmo em outras
modalidades de crenga, precisamos construir uma compreensao clara de quem séo
estes espiritos. E certo que muitos autores ja se ocuparam disso ao longo dos anos,
tanto pelo viés religioso quanto pelo viés académico, mas tal assunto ndo poderia
jamais ser esgotado. Tentar desvelar a natureza deles, tanto do ponto de vista do

praticante, quanto deles mesmos, é fundamental para que possamos também
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postular as fungdes dos elementos de culto, como o tabaco. Afinal, discutir uma
oferenda ou uma ferramenta sem discutir quem a recebe ou quem a usa seria uma
abordagem imprépria. Em outras palavras, precisamos entender quem sido exu e
pombagira para s6 entdo fazermos as perguntas: para que fumam? Para que se
“alimentam” de comidas apimentadas? Para que bebem bebidas alcodlicas? Nessa
exploracdo veremos que esses atravessadores, ou seja, esses habeis viajantes
entre as brumas limitrofes da vida e da morte sdo tdo complexos quanto a propria
nogao de esvair-se por uma fronteira. Mais adiante, essa natureza fronteirica de exu
e pombagira sera nao apenas comparada a dos gedes, do Vodou haitiano, mas

também com a natureza do tabaco.

Alguns autores tém entendido exus e pombagiras como “tipos sociais” dentro
de um conjunto de personagens que refletem diretamente ndo somente a
composi¢cao da sociedade brasileira, mas também a compreensao de que esta tem
acerca de si mesma (Barros & Bairrdo, 2015). Como coloca Sénia Lages, a
Umbanda (e também, obviamente, todos os seus elementos) é uma expressao
popular que exalta estas figuras que sao proprias de seu universo (Lages, 2012).
Neste sentido, exu e pombagira sao considerados o “Povo da Rua”, espiritos mais
sombrios (Lages, 2012). Por isso, Lages, em outro trabalho, fara uma elegante
correlagao entre exu e a “sombra” a luz de Jung e Hillman. Para esta autora, exu (e
também pombagira) dara corpo a esta “sombra” por meio de tudo que é negado
pela sociedade brasileira mais tradicional, construindo, assim, uma colegdo de

componentes ndo desejaveis sob o ponto de vista normativo (Lages, 2003).

José Carlos dos Anjos diz que exu esta na encruzilhada, no “ndo-lugar”, um
lugar nada seguro e que a relagao dele com seus médiuns reflete isso, uma vez que
nao é solida e que esta equilibrada por uma légica de cliente-provedor de servigos.
Para Anjos, exu ndo pode ser “pai de cabega” de ninguém, mas é o “compadre”,
aquele amigo intimo que pode tornar-se um algoz caso os acordos da relagao sejam
descumpridos. Essa relagcdo conversa intimamente sobre o conceito de encruzilhada
que o dito autor traca, visto que para Anjos, a encruzilhada € ambigua, sendo o
inicio, o fim e o meio ao mesmo tempo. A encruzilhada pode entao ser favoravel ou

desfavoravel em mesma medida (Anjos, 2006).
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Além disso, José Carlos dos Anjos traz o conceito de “Maquina de Guerra” de
Deleuze e Guattari e aproxima a nogdo de que os cultos a exus e pombagiras,
assim como suas proprias figuras representam uma das ferramentas pelas quais os
marginalizados daqui ou do além (parafraseando outsiders do além, de Rodrigo
Leistner) conseguem resistir contra todo um ferramental opressor estatal (Anjos,
2006). O que Anjos tenta trazer é a ideia de que o culto a exu e pombagira € um
emaranhado de conexdes que trazem novo viés a cosmovisdo, e que, desta

maneira, tornam-se necessariamente um escape da normatividade.

Estas percepgdes acertadas sobre exu e pombagira sdo reveladoras, mas,
em se tratando de um topico tdo complexo, ainda ha mais a ser explorado. Para
além de reflexos sociais ou de construcdes destinadas a dar sentidos a existéncia,
exu e pombagira sdo uma continuagdo de um fio ancestral que conecta o Brasil a
Africa, se bem que ndo apenas, mas também a Europa®. Brigida Carla Malandrino
vai destacar de maneira convincente que a Umbanda € uma expressao que esta
intimamente ligada a espiritualidade dos povos falantes do tronco linguistico bantu
(Malandrino, 2010). De maneira importante, a autora revela que esta espiritualidade
dos bantus é estruturada a partir de dois pontos centrais: a crenga em um deus
supremo e o culto aos ancestrais (Malandrino, 2010). Para ela, isto influenciara a
formagdao da Umbanda de maneira decisiva, bem como de outras espiritualidades

anteriores a esta, como os Calundus (Malandrino, 2010).

Malandrino destaca, com propriedade, que o processo abolicionista brasileiro
nao se mostrou preocupado com os escravizados, visto que n&o houve
planejamento e nem mesmo nenhum tipo de auxilio aos recém-libertos (Malandrino,
2010). De fato, a autora revela que os ex-escravizados foram obrigados a venderem
sua forca de trabalho ao sistema agrario novamente, o mesmo que era sustentado
pela escravidao, ou entdo em centros urbanos, em condi¢gdes de desigualdade com
brancos e imigrantes. Alids, imigrantes estes que fizeram parte de um grande
projeto de “branqueamento” do Brasil que teve inicio no século XIX, outro fator que
pesou fortemente contra o estabelecimento digno dos recém-libertos (Malandrino,
2010).

4 Principalmente por meio dos degredados, mas também por forga do catolicismo popular. Uma prova
clara disso é o renascimento de Maria Padilha, uma rainha de Castela, como pombagira no Brasil,
como aponta o trabalho de Meyer (Meyer, 1993)
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Em outras palavras, como a autora bem coloca, o momento pds-aboligao se
revela ainda pautado por grupos distintos (ex-escravizados, brancos e imigrantes) e
pelo embranquecimento. Aliado a isso, a Republica Nova (1888) estava sendo
forjada por mentalidades modernas, influenciadas pelo secularismo e pela teoria
corrente, suportada por um racismo cientificista, de que a raga negra era inferior.
Isso acabou contribuindo para uma forte repressao a feiticaria e ao curandeirismo,
como praticas contrarias a moderna ciéncia, que acaba escolhendo como alvo

principal as espiritualidades dos ex-escravizados (Malandrino, 2010).

Neste sentido, Malandrino argumenta que diante do caos instaurado pelo fim
da escravidao e pela nascente republica brasileira, que a luz de toda a perseguicao
e condigdes indspitas, os herdeiros dos costumes bantus acabam por engendrar a
construcdo de novos sentidos para esta realidade (Malandrino, 2010). Para a
autora, as Macumbas e a Umbanda se formam a partir de componentes bantu que
sdo aliados a elementos de outras culturas, tanto de ex-escravizados, quanto de
outras fontes. Desta maneira, Malandrino entende que foram estas ressignificagoes
e novas construgdes que sao feitas a partir de bases bantu que vao acabar dando

origem ao que temos como Umbanda (Malandrino, 2010).

O pensamento de Malandrino concorda com a tese de Renato Ortiz, que vai
alegar que apesar de todas as mazelas da instituicdo da escravidao, de alguma
maneira, a “memoria coletiva dos escravizados” consegue perdurar no Brasil,
embora ele mesmo va levantar diversas questbes em relacdo a este processo de
resisténcia mnemonica e destacar como ocorre nele um processo de tomada pelos

simbolos dos brancos (Ortiz, 2011).

Uma vez que a Quimbanda é uma espiritualidade que tem um processo de
formagao e um caminhar que € indissociavel da Umbanda, fica claro que podemos
entender que os argumentos de Malandrino s&o relevantes se formos entender exu
e pombagira em seu culto proprio, embora n&o se encaixem tao perfeitamente, para
a mesma. Isto, pois, ao falar da Macumba, Malandrino destaca que a mesma teria
sido menos “bem-sucedida” em construir um universo simbdlico que fosse
adequado a nova realidade brasileira, talvez por conta do seu apego as estruturas
bantu (Malandrino, 2010).
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A relagao entre as Macumbas e a Quimbanda, para este trabalho, € de uma
correlacdo direta. Subscrevo-me a tese de que o que nao foi recepcionado pela
Umbanda, vindo das Macumbas, acaba por encontrar um nicho na Quimbanda. Por
isso, quando Malandrino diz que as Macumbas nao foram tdo bem sucedidas em
criar um universo simbolico que se encaixasse no Brasil que surgia, precisamos
pensar em exu e pombagira como grande parte desse material rejeitado, mesmo

que nao totalmente.

Isto parece conversar com a nog¢ao que Diana Brown ao recontar o mito
fundador da “Umbanda pura” (termo que ela aplica a Umbanda de Zélio de Morais)
destaca que a Umbanda teria sido um encontro do “refinamento” do Kardecismo
com a “selvageria” das Macumbas (Brown, 1994). Em outras palavras, ela entende
que, cansados das cerimOnias chatas e mondétonas do espiritismo Kardecista,
meédiuns de classe média e brancos teriam “refinado” a Macumba (mais excitante e
exotica), eliminando seus aspectos mais indesejaveis, e formado assim a Umbanda
(Brown, 1994). O uso do termo “indesejavel” aqui, necessariamente me remete ao
trabalho de Sénia Lages e a nogédo de sombra sob o ponto de vista de Jung (Lages,
2003). Podemos pensar nisso de uma maneira que talvez lembre as nog¢des de
Peter L. Berger, que diz que a realidade social necessita ser “interiorizada”. Em
outras palavras, que as instituicdes sociais precisam ter correspondente na
‘consciéncia” do individuo para que sejam legitimadas (Berger, 1985). Ou seja,
pensando com Lages e com Berger: o que nao € institucionalizado socialmente e
nao encontra respectivo reflexo na consciéncia do individuo poderia ser relegado ao
termo de “sombra”, de indesejavel. Esta talvez tenha sido uma consequéncia da
forca do universo simbdlico do branco, como coloca Ortiz (Ortiz, 2011) sobre a

“memoria coletiva dos escravizados”.

Ortiz também concorda que a Umbanda nasce como acido do
embranquecimento. Para este autor, a participacdo de brancos nas Macumbas e o
sincretismo teriam sido fatores decisivos para que estas expressdes, uma forma
marginalizada de integracdo dos ex-escravizados a sociedade, fossem se tornado
mais “palataveis” até culminar com o que hoje chamamos de Umbanda (Ortiz,
2011).
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Esta discussao nos coloca a seguinte questdo: temos uma memdéria bantu
que é preservada, ndo sem transformacodes e que traz a nogao de culto ancestral de
maneira importante. E importante notar também que parte da ancestralidade
encontra reflexo no que é socialmente aceitavel e parte ndo. Aqui, apresentarei
discussdes acerca dessa ancestralidade que n&o passa ou que passa de maneira
mais destacadamente pasteurizada pela peneira simbdlica da sociedade brasileira
branca. Ou seja, discutirei, neste capitulo, especificamente exu e pombagira, estas
entidades, personificagdes ou tipos sociais que dao forma e voz aos ancestrais em

suas facetas mais sombirias.

O jogo de luz e sombras, de desejavel e de indesejavel, que vai acabar
peneirando as Macumbas e gerando a Umbanda, aparentemente também gera
outro produto — embora a génese deste seja ainda mais misteriosa do que a da
Umbanda. Este produto em questdo € a Quimbanda, o culto especifico de exu e de
pombagira. Como ja afirmei anteriormente, a Quimbanda parece reunir tudo que néo
foi considerado — sendo simplista — “sofisticado” o suficiente para integrar a
Umbanda comandada — mesmo que apenas intelectualmente — por brancos de

classe média.

Como destaca bem Mario Teixeira de Sa Junior, a Quimbanda é ora uma
pratica integrada a Umbanda e ora algo a parte e necessariamente oposto a
Umbanda, por seu carater maléfico (Junior, 2004). Ou seja, a Quimbanda é uma
expressado muito particular de um conflito. Este conflito esta na raiz da formacao da

prépria Umbanda e das persegui¢cées as Macumbas.

Quando surge a Quimbanda, € um ponto ainda de disputa. Lourengo Braga
publica entre os anos 1940-60 duas obras que seriam importantes na definicao de
Quimbanda. Estas obras, um romance chamado “Os Mistérios da Magia” (1948) e o
mais famoso e anterior, um livro chamado “Umbanda (magia branca) e Quimbanda
(magia negra)” (1942; 1961), colocam claramente a Quimbanda como um tipo de
magia perversa que vai de encontro a tudo o que a Umbanda representa. Outra
obra que vai ajudar a fundamentar a Quimbanda como algo maligno € “EXU” de
Aluizio Fontenelle, que € publicado em 1950. Neste livro, Aluizio Fontenelle alerta

sobre a pratica maléfica da Quimbanda e iguala os exus a demonios.
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E preciso pontuar, de maneira importante, porém, que a Quimbanda no é
uma expressdao homogénea. Atualmente, sdo encontradas pelo menos duas
principais modalidades de Quimbanda que parecem nao guardar relagao direta em
sua formagdo: uma é conhecida como Quimbanda afrogaucha e a outra é a
Quimbanda do sudeste, que assim chamaremos por sua génese ter ocorrido em Rio

de Janeiro e em Sao Paulo, principalmente.

De toda a sorte, vemos que a Quimbanda, em todas as suas modalidades, se
cristaliza como uma forma especifica de culto de exus e pombagiras, ancestrais que
sdo, de alguma maneira, despersonalizados e colocados dentro destas categorias.
Estes “tipos”, os tipos da “sombra”, do indesejavel, da memdria africana nao
palatavel, conseguem, portanto, seu espaco, seu nicho, dentro destas praticas
ancestrais engendradas por meio dessas ressignificagdes. Por sua plasticidade,
eles se tornam extremamente populares até mesmo na Umbanda, mas ndo sem
passarem por transformagbes que irdo apaziguar suas caracteristicas mais

irasciveis.

E nesse creplsculo - quando luz e sombras estdo unidas - que exu e
pombagira fazem sua morada. Eles sdo atravessadores, ou seja, sua natureza é
transpassar. Como nas encruzilhadas, um caminho deve se tornar o outro para
entdo, finalmente se separarem. Luz se torna sombra e sombra se torna luz no
infindavel jogo do ciclo da nossa existéncia. Assim, exu atravessa nossas
cosmologias, saberes e viveres. Ele passa do invisivel para o visivel e vice-versa.
Ele passa da Umbanda (mais décil) para a Quimbanda (mais selvagem) e sempre
estd em casa - mesmo sem ser, de fato, de casa alguma - tema que explorarei mais

a seguir.

O importante é termos em mente que exu e pombagira sdo mediadores. Se a
pessoa ordinaria ndo consegue - com sSeus passos - caminhar por entre dois
caminhos, exu consegue e assim os guia. No capitulo 3, tomarei bastante tempo
para discutir os xamas do tabaco. Sei que agora a comparagao entre exus e xamas
pode parecer descabida, mas espero que tudo faga mais sentido adiante. Afinal,

xamas também sao atravessadores e mediadores.
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1.5. Rua & Casa - Umbanda & Quimbanda: a domesticagao do indomavel exu
E muito curioso que aos exus e as pombagiras (e assemelhados, como os
malandros) tenha sido dada a alcunha de “Povo de Rua”. Esta denominagéao parece
evocar quase que propositalmente o trabalho de Roberto DaMatta que fora citado
no contexto da Umbanda também por Kelly E. Hayes em seu livro sobre pombagiras
e por Lages e também por outros (Hayes, 2011; Lages, 2003). Trazendo tanto
Hayes como DaMatta a discussao em tela, vemos que este ultimo apresenta trés
espacos: casa, rua e outro mundo (Damatta, 1997). Para Damatta, estes espacgos
engendram cdédigos distintos, sendo a casa colocada como mais conservadora, o
espaco da rua, mais libertario e individualista, e o outro mundo, uma sintese dos
outros dois ao tentar fugir das aflicdes existenciais (Damatta, 1997). De maneira
interessante, ele alega que nao se pode misturar casa e rua sem que se cause
grandes disputas (Damatta, 1997). Assim, o que é da rua, na rua deve ficar. Afinal,
enquanto a casa € um espago de seguranga, constancia, acolhimento e de

aconchego, a rua € um espaco perigoso, de marginalidade.

Poderiamos ainda dizer que o que é da rua, para que possa ser aceito dentro
da casa, precisara ser literalmente domesticado. Em outras palavras, o que € da rua
€ o selvagem. Com isto, podemos novamente trazer a tona a questao levantada por
tantos autores acerca da face domesticada e da face de resisténcia da memoria
bantu, mais especificamente no que tange a sua ancestralidade. Se, por um lado,
temos na Umbanda, um acolhimento do que é das Macumbas, mas passando por

um filtro, por outro, temos o que sobra sendo relegado ao que é maléfico e perverso.

Porém, ao tratarmos do campo religioso brasileiro, precisamos ser
cautelosos. Este &€ um campo complexo, repleto de hibridismos e de
particularidades. Brumana & Martinez levantam a questdo da complexidade deste
campo e notam que muitos adeptos das religides “espiritas” ndo operam dentro de
uma légica exclusivista (Brumana & Martinez, 1991). Isto, podemos imaginar,
implica em um transito de capital simbdlico entre as expressdes de crenga que sao
visitadas ou frequentadas. Por exemplo, quando um acontecimento em um terreiro
confirma um pedido feito a um santo na igreja, estes dois universos simbdlicos se
alinham, formando um continuo. Brumana & Martinez vao alegar que a religiosidade
da classe subalterna (que nao sao a elite, os dominantes) trata de preocupacdes

mais imediatistas, da resolucido de aflicbes materiais e que se ocupara muito pouco
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de preocupagdes mais abstratas — como cosmogonia. Os autores também se
utilizardo da dicotomia casa e rua de DaMatta para discutir como Umbanda
apresenta uma face de “casa” ao impor um ordenamento que é oposto ao da rua, do
publico. Isto parece ser verdade e sedimenta a questdo de um confronto entre
Umbanda e Quimbanda que ndo é meramente uma disputa, mas também uma

sintese.

A Umbanda é essencialmente representada, pelo menos no imaginario, por
trés tipos: pretos-velhos, caboclos e criangcas. Dias e Bairrdo, sobre os
pretos-velhos, concordam que estes sejam populares e centrais na Umbanda. Para
eles, estes se formam a partir de uma divinizagdo e elevacdo a mito de figuras
histéricas, conectadas ao processo escravagista (Dias & Bairrdao, 2011). Estes
autores destacam que se trata de espiritos de idosos, fatigados e frageis, calmos,
tranquilos, humildes e muito acolhedores (Dias & Bairrdo, 2011). Na verdade, em
geral, a figura do preto-velho é quase sinbnima de docilidade e de submissao a um
estado de afligdo causado pela escravidao. E verdade que existam excec¢des, como
os pretos-velhos da mata (Dias & Bairrdo, 2014), mais arredios, mas estes nao

compdem a figura primaria do preto-velho no imaginario Umbandista.

Sobre os caboclos, Rotta & Bairrdo vao afirmar que se tratam de tipos que
encarnam uma ideia do indio como “dono da terra”, seriam espiritos de “luz” dos
indios que aqui estavam antes da colonizagdo (Rotta & Bairrdo, 2012). Rotta
também vai alegar que os caboclos sabidamente s&o representagdes idealizadas do
indigena e destaca que ja fora suposto até mesmo que seriam uma possivel
tentativa da populacéo preta (por meio de sua religiosidade) de assumir uma figura
legitima de “habitante nativo” para, assim, conseguir estabelecer-se na nascente
republica brasileira (Rotta, 2010). Ortiz entende, por sua vez, que o caboclo seja
uma derivagdo do romantismo brasileiro, um Peri, de “O Guarani” de José de
Alencar (Ortiz, 2011). Em outras palavras, um selvagem domesticado pela visado do

branco.

As criangas, também chamadas de ibejadas ou erés, sao a representacao da
pureza e da inocéncia. Sao tanto espiritos de criancgas falecidas, quanto espiritos de

muita “luz” que resolvem se apresentar como criangas (Freitas, 2022).
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Junto destes tipos, ha também mais um que € extremamente popular e que &
um dos objetos desta tese: exu. Exu e pombagira (exu mulher) sdo os
representantes mais emblematicos da “esquerda”, que é um termo que sé faz
sentido quando compreendido como oposi¢ao a algo que é considerado o mais
aceitavel. Por isso, se pretos-velhos, caboclos e criangcas s&o a direita, ou seja, 0
que é familiar, eles sdo, de fato, os representantes ideais do espaco de casa. A
esquerda, em oposi¢cao a isso, s6 pode ser entdo a rua. Como ja adiantei, de fato,
0s exus sdao chamados de “Povo de Rua”, o que até mesmo parece ter sido feito de
proposito, neste caso. Assim, é oportuno lembrarmos que DaMatta alerta que

guando a rua encontra a casa, necessariamente havera conflito.

Entretanto, exu e pombagira sdo espiritos populares na Umbanda. Esta
afirmacédo poderia fazer parecer que nao ha conflito na presenca deles na
Umbanda, mas uma investigacdo mais cuidadosa revelara que nao € bem o caso. A
comecgar pela denominagdo “esquerda”, que em si mesma ja traz a ideia de
oposicao. A ideia de direita e esquerda, alias, tem sido bastante explorada dentro do
contexto religioso, em uma dicotomia que evoca o conflito entre magia e religido ou
o sagrado e o profano, como coloca Robert Hertz (Hertz, 1980). Lisias Negrao vai
afirmar que na Umbanda, especialmente, € o carater das entidades que vai servir de
guia para classifica-los como de direita ou de esquerda (Negrdo, 1986).
Curiosamente, cumpre notarmos que, por exemplo, Brumana e Martinez vao
classificar a Umbanda como um culto subalterno, necessariamente de oposicao,
frente a uma normatividade cristd (Brumana e Martinez, 1991). E claro que no
escapa aos autores a dimensao social disso, ou seja, que a ilegitimidade religiosa
da Umbanda frente a um Catolicismo passa pelo fato da Umbanda ser uma
modalidade de crenga mais afeita aos subalternos. Entretanto, eles sao perspicazes
ao notarem que tais cultos subalternos nao sao relegados a um “gueto” ou isolados
em um determinado espaco restrito, mas que se apresentam e passeiam por todas
as dimensdes da sociedade brasileira (Brumana e Martinez, 1991). O que podemos
perceber das observagdes de Brumana & Martinez, aliadas ao que estamos
discutindo, € que mesmo a classificacdo de “esquerda” e “direita” & problematica,

visto que a Umbanda é por si s6 uma religiosidade marginalizada e a esquerda na
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normatividade cristd e ocidental®. Ainda assim, porém, a Umbanda reconhece algo

mais “a esquerda” dela mesma.

Ou seja, enquanto ha uma disputa entre esquerda e direita, entre casa e rua
e entre Umbanda e Quimbanda, podemos perceber que, em determinados casos,
dentro de um mesmo continuo, estas categorias aparentam ser muito mais similares
do que opostas. Assim, é preciso considerar se pelo fato de Umbanda e Quimbanda
estarem ambas em um espectro de marginalidade, se isso ndo permitiria o transito

de exu por estas duas, mesmo que “domesticado” na Umbanda.

Negréo vai apresentar um excelente sumario sobre exus e pombagiras,
alegando que 0s mesmos sdo perigosos, pois aceitam “qualquer pedido de seus
clientes” (Negrao, 1996). Além disso, eles comem carne crua, bebem aguardente,
sdo espiritos de mortos, ligados ao diabo, a todo o tipo de marginalidade. Muitos
rastejam pelo terreiro, lambem bebidas do chdo e grunhem como verdadeiros seres
bestiais. Além do mais, fumam, falam obscenidades e estdo conectados fortemente
com a morte (Negrao, 1996). Negrdao da ainda uma informacgao fundamental: a de
que muitos umbandistas tentaram, sem sucesso, apagar 0os exus e pombagiras da
Umbanda (Negréo, 1996).

O conflito dos exus na Umbanda é manejado através da domesticagao literal
de suas caracteristicas de rua. Como Ortiz coloca, essa é toda a nogao por detras
da ideia de exu pagao e exu batizado (Ortiz, 2011). Desta domesticagdo dos exus e
pombagiras nasce sua submissdo aos espiritos de direita e aos Orixas. E esta
adequacao do “Povo da Rua” ao espacgo da casa que ira gerar exus e pombagiras
que ao descerem para trabalhar em determinados terreiros de Umbanda, nao
bebem, ndo fumam e ndo falam obscenidades. Estdo la apenas para combater
“fogo” com “fogo” e, quem sabe, ganhar “luz” e evoluir. Disto surge uma nogao

difundida de que os exus seriam uma espécie de “Policia”. Entidades acostumadas

5 Entretanto, cumpre colocar aqui um ponto que vem cada vez mais levantado: seria, de fato, o Brasil,
uma nacao ocidental? Como colocado por alguns estudiosos, o préprio conceito do Oeste global é
complexo e evasivo, entretanto, Oliver Stuenkel atrela o conceito do Ocidente global firmemente ao
Cristianismo e também a processos histéricos bem conhecidos. Entretanto, como também discute
Stuenkel, o Brasil tem uma relagcdo ambigua com o conceito de Oeste. Em linhas gerais, como
também coloca Stuenkel, muitos tém compreendido o Brasil como um pais periférico e nao “central”
(Stuenkel, 2011). Essa digresséo & importante, pois € necessario questionar o quanto das categorias
“ocidentais” realmente se aplicam ao Brasil. Nesse sentido, categorias como “religido” e até mesmo,
como sera discutido mais tarde, as categorias de pensamento tipicamente ocidentais, que levam a
dualidade matéria x espirito, podem e devem ser problematizadas.
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com o que ha de mais perigoso e, por isso, ideais para lidar com determinados

problemas.

Porém, o selvagem domesticado parece sempre manter um qué de sua
selvageria. Como no caso de um animal de circo, cujo domador sempre esta a
mercé de um perigo. Se a casa “seleciona” ou “amansa” o que vem da rua, ela nao
pode, entretanto, apagar por completo a natureza liminar e perigosa dos exus e
pombagiras. Neste sentido, & oportuno lembrar o trabalho de Lages, no qual ela
afirma que a sombra é relegada ao esquecimento e ao inconsciente e que 13, ela
toma uma forma autébnoma (Lages, 2003). Pensando no trabalho de Peter L. Berger
, talvez seja possivel postular que o que esta na consciéncia — ou até mesmo no
inconsciente — mas que nao encontra um reflexo em uma instituicdo ou em, talvez,
um espago social, comeca a engendrar processos para que se construa uma
legitimagao sé sua, independente e autossuficiente (Berger, 1985). Isto pode ser
observado na propria ideia de Carla Malandrino de que a Umbanda nasce como
uma maneira dos ex-escravizados bantu construirem para si um universo simbdlico
agradavel e préprio (Malandrino, 2010). No caso em tela, temos que exu e
pombagira, estes tipos sociais, também parecem ter disparado processos que
levaram a construgdo de um espaco de rua legitimado para eles, o que pode ter
culminado na Quimbanda como um culto independente e que vem se tornando

extremamente popular.

Em outras palavras, se toda a amoralidade, malandragem, toda a trapaca,
violéncia e perversidade foi simplesmente apagada da Umbanda ou “amansada’
dentro dela, tudo isso encontrou uma maneira de ressurgir, pois, de fato, nunca foi
exterminada. O que tinha ocorrido foi um “varrer para debaixo do tapete”. A
diferengca parece entao estar em quem estava lidando com estes elementos de
forma mais clara e quem nao estava. Neste ponto, as Macumbas pareciam
incorporar tais elementos constitutivos da experiéncia humana de maneira mais
organica, mas isto foi transformado pela experiéncia dos que geraram a Umbanda.

Exu parece, portanto, no fundo, ser indomavel.

Outro autor importante e que merece mengao € Michael Halliday que em
1976 publicou artigo falando sobre a “anti-sociedade”. De acordo com ele, a

anti-sociedade é uma organizagao que funciona dentro da sociedade regular, como
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uma alternativa “consciente” a mesma (Halliday, 1976). Em outras palavras, € uma
forma de resisténcia que surge como um recurso passivo ou ativo, como uma
reacao a um status quo dominante. Neste caso, fica claro que exus e pombagiras
nao sao somente “antissociais” frente a Umbanda, mas também frente a sociedade

brasileira “tradicional”.

Com esta discussao, até o momento, fica claro que exu e pombagira sao
indoceis. Neste ponto, vale lembrar que Vagner Gongalves da Silva ja declarava que
exu & a prépria “problematizacdo” da dicotomia “casa versus rua” (Da Silva, 2012).
Essa problematizacdo vem pelo fato dele estar nos dois e de maneiras distintas.
Como também recorda o autor supracitado, exu carrega uma estreita relagdo com o
diabo cristdo (Da Silva, 2012). Esta relagdo ganha certa solidez quando Samuel
Crowther, no século XIX, traduz o Exu iorubano como diabo para a lingua inglesa.
Entretanto, ja antes, ele era considerado diabdlico pelos ocidentais por suas
caracteristicas falicas (Da Silva, 2012). No Brasil, quando Exu chega, ele também é
associado aos mortos e ao diabo, embora também a alguns santos (Da Silva, 2012).
O exu de Umbanda, especialmente, acaba por se associar especialmente a
iconografia diabolica e aos mortos, como Silva destaca ao elencar os diferentes

nomes de exus conectados ao cemitério (Da Silva, 2012).

1.6. Exu e o Diabo se encontram na encruzilhada

O que parece acontecer, e Vagner da Silva (Da Silva, 2012) também
concorda com isso, € que, mais do que uma mera identificagdo de exu com o diabo,
os dois parecem ter caracteristicas que sao afins e que se complementam. Neste
sentido, voltando a dicotomia de casa e rua, lembremos que a rua é o perigoso, o
imprevisivel e o proibido, que certamente é representado no imaginario cristao pelo
diabo. E o diabo que tenta, que se opde e que esta a todo o momento em uma luta
contra deus pela alma dos homens. Por isso, os dois estdo em oposi¢ado ao

normativo, unidos em sua natureza.

Entretanto, sera que essa dicotomia “casa e rua” seria capaz de explicar, por

exemplo, a razdo pela qual a iconografia do diabo foi tdo bem incorporada ao exu de
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Umbanda e de Quimbanda?® Nesta discussdo sido esses que me interessam, e
deixarei o Exu de Candomblé de lado, embora Da Silva tenha mostrado
elegantemente que ha uma ligagao inequivoca entre a iconografia dos “dois” exus
(Da Silva, 2012).

E preciso rememorar que ha influéncia da feiticaria europeia dentro das
praticas espirituais brasileiras. Laura de Mello e Souza demonstrou a presenca de
praticas de degredados europeus que estavam ligadas ao diabo cristdo ocorrendo
em territério brasileiro (Mello e Souza, 1986, 1993). De fato, Mello e Souza, conta
que a propria ligagado da terra que viria a ser o Brasil com o pau-brasil, cuja cor
avermelhada, quase ignea, era de grande valia, ja estabeleciam a ligagc&o inconteste
da terra com o inferno e suas chamas, na opinido de religiosos como o Frei Vicente
(Mello e Souza, 1990). A propria populagdo originaria brasileira era vista pelos
eclesiasticos portugueses como praticante de todo tipo de pecado e, portanto,
claramente associados ao diabo (Mello e Souza, 1990). O Brasil parecia mesmo

predestinado a se tornar o bergo de associagdes diabdlicas.

A teologia dominante dos colonizadores na época do descobrimento das
Américas era o da demonologia, que vinha de Santo Agostinho e que daria origem a
trabalhos como Malleus Maleficarum de Kramer e de Sprenger (1486) e ao
Formicarium de Johannes Nider (1602) (Mello e Souza & Robinson, 1997). Estas
influéncias aparecem na Espanha dos séculos XIV e XV por meio de “Tratados
contra supersticbes” e em Portugal, nos séculos XV e XVI difundidas em diversas
producdes escritas, como nos sermdes e nas correspondéncias de Jesuitas (Mello e
Souza & Robinson, 1997). Na América espanhola, o saba das bruxas foi
equacionado ao uso de alucindgenos pelos povos originarios mexicanos. Ja no
Brasil, a pajelanga tupi foi compreendida por Manuel da Nébrega como bruxaria
(Mello e Souza & Robinson, 1997). E evidente que ocorreu entdo desde cedo, uma
estruturacdo da compreensido de diversos elementos tipicamente americanos — e
brasileiros, claro — com o fendmeno da bruxaria e do Diabo das bruxas, como um

agente de seducéo, trapaca e de poderes inominaveis.

® Que, em verdade, se espalhou para diversas outras religiosidades, como o Catimbé-Jurema, por exemplo, e
até para alguns Candomblés.
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Cumpre citar o trabalho de Marlize Meyer no qual ela faz uma ampla
investigacdo sobre Maria Padilha e traga de maneira incontestavel a ligagéo desta
pombagira com uma figura mitica espanhola (Meyer, 1996). Portanto, precisamos
considerar que a associagao entre exus e pombagiras e o imaginario diabdlico nao
tenha se dado apenas por uma questao pejorativa per se. Ou ainda, que ela tenha
passados os limites do pejorativo e se tornado tao simbidtica ao ponto de uma figura

classicamente associada a feiticaria europeia ser incorporada a Umbanda.

Antes de Maria Padilha surgir pela Umbanda, Jodo do Rio ja havia
demonstrado que nas Macumbas cariocas era lugar-comum que os sacerdotes
tivessem em sua posse o Livro de Sao Cipriano (Do Rio, 1904). Entrar em detalhes
na histéria deste livro de sua chegada ao Brasil seria um desvio desnecessario,
visto que outros ja fizeram essa investigacédo (Barreto, 2022). Este livro traz a figura
do Santo feiticeiro, que teria sido um servo do diabo antes de se render ao
cristianismo para dentro do imaginario brasileiro. A sua recepgao é tao forte e
organica, que muitos autores Umbandistas do século XX irdo atribuir a Sao Cipriano
uma das sete linhas de Umbanda, a linha africana. Embora esta atribuicdo tenha
caido em certo desuso, a figura de Sao Cipriano parece ter resistido de pelo menos
duas maneiras: pelo preto-velho Pai Cipriano e por alguns exus, como Exu
Meia-Noite (Frisvold, 2011).

Muitas das possiveis cosmogonias de exu e de pombagira se concentram ao
redor da ideia de inferno e de uma entidade-chefe que € chamada de “Maioral”.
Cumpre recorrer a Luiz Mott, especificamente aos seus estudos sobre processos da
inquisicao que ocorreram no Maranh&o do século XVIII. Menciono, em especial, o
caso de Antbénia e Josefa da Incarnacéao, as “Bizalhas” de Sao Luis. Elas, em seus
rituais, evocavam tal “Sao Bibidao” que seria “Lucifer, o Maioral do Inferno” (Mott,
1993). Ainda, no Sergipe, no Século XVII, houve o caso de Manuel Paixdo que
vendeu sua alma por meio de um encantamento que dizia: “Dona Maria Padilha,
com toda sua quadrilha, Barrabas, Satanas, Lucifer, Diabo cocho e seu maioral,

deles aqui venho para [que] me venhas falar” (Mott, 1997).

Para entendermos o que € o termo, cumpre recorrer ao trabalho Maria
Antonia Pires de Almeida, que nos revela que este termo advém das atividades

laborais e cuja origem se encontra pelos idos dos anos 1200 em Evora, Portugal.
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Basicamente, um “maioral” € um responsavel geral por uma determinada atividade,
bem como por outros funcionarios que estejam na cadeia laboral relativa a dita
atividade. Por exemplo, € o responsavel por supervisionar as atividades e os
trabalhadores de uma lavoura, podendo também “botar a m&o na massa”. Nesse
caso, falamos do “Maioral da Lavoura”, ou seja, de um tipo de “chefe” (Almeida,
2002).

Neste caso, temos claro que o Maioral do Inferno é, sem duvidas, o chefe do
Inferno — em outras palavras, o diabo. Porém, talvez o caminho do termo “maioral”
até exu tenha sido mais complexo do que parece. Afinal, Edison Carneiro revela que
dentre os nomes de Exu na Bahia, em seus Candomblés, esta o de Maioral
(Carneiro, 2008). Isso sugere uma dindmica possivel entre as feitigarias ibéricas, os
Candomblés e a Umbanda e Quimbanda ainda mais extensa, sendo mediada pela

identificacdo do Exu africano como o diabo.

Nos livros que inauguram o discurso quimbandeiro, como os dos ja citados
Lourengo Braga e Aluizio Fontenelle, encontramos toda uma construgdo simbdlica
que entremeia exus ao inferno. Cumpre que nos demoremos um pouco nestas

construcdes, de maneira que possamos entender exatamente estas entidades.

No Livro “Os Mistérios da Magia” (1948), Braga apresenta uma personagem,
Senhor Ricardo, que se interessa por uma jovem, Estela. Ricardo é descrito como
tendo “cara de abutre”, uma caracteristica relevante, pois, como demonstrarei mais
adiante, os exus sao imbuidos com caracteristicas animalescas. Ricardo é rejeitado
por Estela e recorre ao “Pai Satiro” para realizar um trabalho de “Magia Negra”.
Novamente, temos a associacdo animalesca ao perverso, visto que os satiros sao
criaturas miticas falicas e de aparéncia bestial. Braga vai chamar o trabalho de
“‘Magia Negra” de Candomblé em uma associagdo clara do africanismo a
malignidade. Pai Satiro entao ira trabalhar com Exus na “Lei de Quimbanda”, que
Braga chama diretamente também de “Magia Negra”. Braga chega a escrever que
“os indios, pretos-velhos e soldados eram espiritos que trabalhavam para o bem”,
numa alusao clara aos caboclos, pretos-velhos e falangeiros de Ogum da Umbanda.
Neste livro, a personagem que é um experiente espirita de “Magia Branca’,
apresenta uma exortacdo acerca da Umbanda e da Quimbanda e menciona a

“‘domesticagdo” dos exus por meio de seu trabalho na “Umbanda” (Braga, 1948).
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Em “Umbanda e Quimbanda”, décima terceira edigédo (S.D.), Braga também
comentara sobre a Quimbanda. Na pagina 15, ele afirma que o chefe da Quimbanda
deve se reportar aos chefes das sete linhas de Umbanda, que, por sua vez, se

reportam a Sdo Miguel Arcanjo’.

Diamantino Trindade afirma que no livro “Trabalhos de Umbanda ou Magia
Pratica” (1950), Braga vai estabelecer os exus de diferentes linhas, com distintas
caracteristicas, mas todas sinistras: garras, pelos, chifres e orelhas pontudas, por
exemplo (Trindade, 2010).

Claramente, Braga estabelece uma relagdo de dependéncia entre a
Quimbanda e a Umbanda, ao mesmo tempo em que entrelaca as duas em um
mesmo continuo simbdlico. Ele depois afirma que os exus sdo os espiritos
quimbandeiros mais conhecidos e numerosos e que Maioral é o diabo (Braga, S.
D.).

Entretanto, é Aluizio Fontenelle quem vai mais longe na ligagado dos exus ao
diabdlico. Em seu livro “Exu” (2018), originalmente publicado em 1951, ele afirma
categoricamente que fazer “Magia Negra” é o mesmo que fazer Quimbanda
(Fontenelle, 2018). Porém, é a partir do capitulo X que Fontenelle comega suas
exploragdes mais relevantes a discussao em pauta. Neste capitulo em especial, ele
comega a desvendar as origens do nome “Exu”. Fontenelle coloca claramente que
Exus sao espiritos do mal e demdnios. Para este autor, Exu n&o teria vindo do latim
e nem mesmo do ioruba — mas teria vindo do hebraico exud, que teria o significado
de “povo traidor’. Este povo traidor teria sido o grupo aliado de Lucifer e que,
compartilhando de sua queda, teria sido banida para o reino subterraneo. A odisseia
de exu de Fontenelle é realmente apotedtica. Até mesmo pelo pecado original, estes
seriam responsaveis. De fato, Fontenelle coloca o papel de tentador do homem,
normalmente atribuido ao diabo, na responsabilidade dos exus. Também ele vai

afirmar que o Maioral é o diabo. Ainda, Fontenelle vai apresentar equivaléncias de

’ “A Lei de Quimbanda tem um chefe supremo a quem chamam ‘Maioral da Lei de Quimbanda’,
entidade esta que se entende diretamente com os chefes das sete Linhas da Lei de Umbanda, aos
quais presta obediéncia e acatando ordens de S&o Miguel Arcanjo, por intermédio deles.” (BRAGA,

S.D. Pagina 15)
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determinados exus com demonios originarios do Grimorium Verum, um grimorio do
século XVIII, muito significativo na tradigdo esotérica ocidental. Estava selada

definitivamente a associacdo da Quimbanda com o inferno.

Neste sentido, cumpre novamente resgatar o trabalho de José Carlos dos
Anjos (Anjos, 2006). Para este autor, exu € o simbolo mais evidente do que existe
de “degradado” e a pombagira, “o inverso da pureza da santa igreja” (Anjos, 2006).
Neste sentido, Anjos entende que exu e pombagira tomam para si as imagens
infernais com o intuito de deturpar a santidade (Anjos, 2006). Para ele, as formas
bestiais que exu ganha sdo também um processo de “desterritorializagdo”, no
sentido de que ao ganhar feigbes animalescas®, exu ndo é mais branco como os
santos, surgindo assim também como uma forma de resisténcia ao preconceito
racial instaurado pelo imaginario de uma corte de divindade absolutamente (ou

majoritariamente) caucasiana.

8 0 demdnio no imaginario cristdo é animalesco, conforme classicamente representado pelo bode. Porém,
veremos logo adiante que José Ribeiro e Decelso alegam que a forma de exu é de fato animalesca e nao
demoniaca (Ribeiro & Decelso, 1974).
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Figura 1 — Uma colegdo de imagens de Exus e Pombagiras com claras

caracteristicas infernais. Fonte:

C3%A7a-na-metaf%C3%ADsica-b63da5f8aa3b. Acesso em 18/01/2023.
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Figura 2 - Tumulo de Sr. Tranca-Ruas das Almas, Campinas, Sao Paulo. A
associagdo de exus e pombagiras com a morte também ¢é destacada, como
demonstra a capela supracitada localizada em um cemitério e dedicada a um exu.

Retirado de: https://twitter.com/paoorixa/status/1332748448127397889. Acesso em
07/02/2023.
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Ja em 1956, Woodrom Wilson Matta e Silva langa seu livro “‘Umbanda de
todos nds”. Neste livro, o dito autor afirma que Exus seriam “espiritos elementares”.
Em outras palavras: espiritos ainda em pouco desenvolvimento e que ainda

estariam fortemente conectados as consequéncias de suas agdes grosseiras.

Em 1967, Decelso langa o livro “Umbanda de Caboclos”, no qual faz uma

afirmacao interessante de que Lourengo Braga teria “inventado” a Quimbanda.

Os anos 70 do século XX viram uma cole¢ao de langamentos sobre Exus,
capitaneados por figuras que se tornariam autores classicos. O livro “Pomba Gira
(Mirongueira)”, lancado em 1970 por José Ribeiro, € um destes, e um caso muito
interessante. Em certa passagem, os autores apresentam uma verdadeira historia
de ficcao cientifica como o mito de origem para exu e pombagira. Nesta histéria, os
dois participam da criagdo do mundo ao lado de deus. Em outro capitulo, vemos,
entretanto, uma explicacéo igual a de Aluizio Fontenelle. Neste mesmo livro, o autor
apresenta explicacdes sobre o saba das feiticeiras e sobre missas satanicas, o que

conecta evidentemente a figura da pombagira ao diabdlico.

Ja em 1974 (ou em algum ano proximo), José Ribeiro e Tata Decelso langam
um livro chamado “Tranca Ruas das Almas”. Na segunda parte deste livro, de
autoria de Decelso, temos a discussao do exu na Umbanda. Decelso afirma que os
exus tem uma heranca do Esu africano, que para ele é um espirito doméstico e
mensageiro. O autor afirma ainda que na Umbanda, os Exus sdo subordinados aos
caboclos e pretos-velhos, que ele entende serem eguns — almas de falecidos.
Porém, para este autor, os exus parecem ser algo diferente. Ele afirma que eles
seriam entidades com propdsito definido e que seriam uma mistura entre a forma
humana e a forma de animais. Por isso, eles teriam orelhas pontudas (mas n&o
chifres), rabos e pénis grandes. Estas caracteristicas, para Decelso, parecem ter
dado origem a ideia de exu como algo similar ao diabo. Para dar sustento a essa
nocgao, Decelso apresenta relatos tanto de exus incorporados quanto de praticantes,

alegando que exu ndo tem nada de diabdlico, como rabos e chifres.

Também em 1974, Antdnio de Alva langa seu livro “Exu: génio do bem e do
mal”, no qual ele nos apresenta duas modalidades de compreensao. Ele afirma que
existiiam dois tipos de Exus: Exus ou diabos (“verdadeiros agentes magicos

universais”); e os Eguns-Exus (que seriam espiritos de mortos malignos).
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Nos anos 2000, temos dois autores religiosos importantes, formados em
tradi¢cdes distintas da Quimbanda que vao apresentar suas visdes. Diego de Oxdssi,
que é da tradicdo da Quimbanda do Sul do Brasil ou Quimbanda de Cruzeiro e de
Almas ou ainda afrogaucha, vai apresentar em seu livro “Desvendando Exu: o
guardido dos caminhos” (2018) seus entendimentos particulares. Em resumo, ele
afirma que os exus s&o almas de falecidos que geralmente s&o ancestrais do

praticante e que ja sdo bem desenvolvidos espiritualmente.

Para terminarmos este apanhado de visdes de autores importantes,
precisamos discutir os livros Exu e Pomba Gira (2012 e 2011, respectivamente) de
Nicholaj de Mattos Frisvold, sacerdote e antropologo. Para este autor, exus séo
espiritos muito particulares e de dificil definicdo precisa, pois sua natureza é
justamente uma de “atravessar fronteiras”. O autor entende que eles sejam de uma
natureza destacada do conceito de “bem” e de “mal”. Para ele, sdo também almas
de pessoas falecidas, mas nem todos. Ele afirma que alguns exus teriam sido
sempre espiritos criados como tal, nunca tendo passado por uma encarnagao

humana.

Sobre a questao infernal, diabdlica, especificamente, Frisvold repetidamente
se refere aos espiritos como tendo natureza infernal ou sendo infernais. Na pagina
111 de Exu (2012), o autor afirma que se iniciar na Quimbanda é dar o primeiro
passo para dentro do inferno, mas, para ele, ha mais nisso que possa parecer. Pois
ele também afirma que o inferno nada mais € do que o mundo da matéria. Ele
afirma que com a reforma protestante, o diabo passa a ganhar mais proeminéncia
na igreja catdlica e esse diabo, inimigo da igreja, teria sido visto pelos oprimidos
como um aliado. Ainda, Frisvold vai discutir que, de 1870 a 1920, houve grande
troca entre esoteristas e macumbeiros, com a entrada também das ideias de Kardec
e do satanismo roméntico de Joris-Karl Huysmans. Para este autor, estas
influéncias teriam mexido com o imaginario de intelectuais e acabaram se infiltrando

na Quimbanda.

Nesta esteira, cumpre trazer novamente a discussao Stefania Capone. De
certa maneira, o que Capone coloca é que a Quimbanda abraga este lado diabdlico,
diretamente associado ao africano, enquanto que a Umbanda tenta se livrar disso

(Capone, 2018). Para ela, a Quimbanda é uma “categoria de acusacéo” e n&o tanto
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algo diferente da Umbanda (Capone, 2018). Em outras palavras, parece que
lidamos com duas maneiras de se fazer uma mesma coisa — no caso, um culto aos
antepassados um tanto modificado. Uma maneira abraga o africanismo e o
cristianismo reinterpretado por este e também hibridizado a ele de maneira mais

irrestrita, enquanto o outro tenta negar isso.

Ai estda uma chave para a compreensdo da natureza infernal de exu de
Umbanda e de Quimbanda. Frequentemente, esta associacdo € criticada por
praticantes de Umbanda®, mas é claro que os Umbandistas de tudo fardo para se
opor a isso, visto que operam muito fortemente sobre uma légica Kardecista-crista e
maniqueista, na qual o diabo & necessariamente uma oposig¢ao ao deus, visto como
bondoso pela ampla maioria das interpretagcdes cristds. Prandi destaca essa
questao quando diz que a nocao de tabu africana é substituida pelo pecado cristao
na Umbanda (Prandi, 2001). Por outro lado, discuti, mesmo que rapidamente, como
nas culturas iorubana e dos falantes de Gbe'®, o Exu africano e Legba (sua
contraparte dos falantes de Gbe) sao trapaceiros, que ajudam a manter a ordem por
meio do caos. Nesta acepgao ja é possivel perceber que ndo cabem dicotomias
conflitantes e maniqueismos. Por isso, quando Capone (Capone, 2018) afirma que a
macumba pega o cristianismo e interpreta com bases africanas, precisamos levar
esta nogcdo como um norte. O Inferno do quimbandeiro e de exu nao esta imbuido
do mesmo capital simbdlico do inferno do catolico ou do neopentecostal, embora

existam pontos de compartilhamento.

Porém, o leitor atento notara que citei aqui iorubanos e falantes de Gbe. Fica
faltando um exame da cultura dos falantes do tronco linguistico bantu para que
possamos desvendar melhor a figura de exu e até mesmo voltar ao tema das
associacbes diabdlicas. Para tal, sigo os passos delineados por Malandrino e
procuro nos chamados povos bantus o que poderia explicar nosso exu e nossa

pombagira e também a Umbanda e a Quimbanda.

® N3o comento aqui a questdo desta identificagdo no Candomblé, que n3o é objeto desta tese.
° Um conjunto de linguas faladas ao longo da costa do Benin, dentre as quais est3o Ewe, Fon e Aja.
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1.7. Exu e seu sangue bantu

Trago a discussao Luc De Heusch, que coloca em um trabalho classico uma
proposta de organizacdo do pensamento magico-religioso dos falantes do tronco
bantu (De Heusch, 1971). Através dessa ideia proposta por De Heusch, poderemos
tentar compreender a dicotomia, ou melhor, o continuo “Umbanda e Quimbanda” e

depois passar para uma analise de exu, acrescida de outras ideias.

De Heusch vai dizer que dentro do pensamento dos bantus ha uma
complementaridade entre o que ele chama de “feiticeiro” e “anti-feiticeiro” (De
Heusch, 1971). O autor vai colocar que o feiticeiro esta ligado a pratica do mal, do
dano e do que é socialmente indesejavel, enquanto que o anti-feiticeiro se ocupara
de deter essas feiticarias prejudiciais e reprovaveis (De Heusch, 1971). Obviamente
ha complexidades dentro desta dinamica, principalmente no que tange ao uso
legitimo e socialmente aceito de uma feiticaria nociva como forma de puni¢ao (De
Heusch, 1971). Entdo, o que De Heusch pensa é que ha uma diferenga fundamental
entre o ‘licito” e o “ilicito” (De Heusch, 1971). E evidente que licito e ilicito sdo
categorias relativas e n&do absolutas, e De Heusch confirma isso quando afirma que
para os bantus bem e mal sdo categorias sociais € ndo ontoldgicas (De Heusch,
1971). De Heusch problematiza ao colocar que, em alguns casos, o anti-feiticeiro
procura matar o feiticeiro para proteger seus clientes, em um ato de autodefesa,
mas que nao por isso deixa de ser um ato da mesma natureza nociva da feiticaria
do seu oponente. Por isso, De Heusch entende que os dois se confundem
profundamente (De Heusch, 1971). Para De Heusch, a magia e a religido sao
formas de estruturagdo da comunicacdo e da subordinacdo e que se valem de
metonimias e outros recursos (De Heusch, 1971). Em outras palavras, partes que
representam o todo — simbolos — séo utilizados para ordenar, dentre outras coisas,
relacdes de poder e de referéncia. De toda sorte, tive que resumir substancialmente
o pensamento de De Heusch, mas acredito que o cerne que nos interessa € a
nogdo de uma “oposicdo complementar’” que atravessa a legitimidade e a

ilegitimidade social.

Nao é dificil encaixar — mesmo que estes encaixes todos sejam sempre
contestaveis — a prépria dindmica entre a Umbanda e a Quimbanda dentro do

pensamento de De Heusch. De certo que Brumana & Martinez (Brumana &
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Martinez, 1991) parecem ter seguido De Heusch, ao menos ao usarem os termos

“feiticeiro” e “anti-feiticeiro” em sua obra, mas podemos expandir essa inspiragao.

A ideia de De Heusch de que o feiticeiro e anti-feiticeiro estejam num mesmo
continuo parece conversar diretamente com a ideia de Da Silva (Da Silva, 2012) de
que exu é a “problematizacdo” da dicotomia casa e rua, que também poderia ser,
com ressalvas, aplicada a estes feiticeiros. Pensando em legitimo e ilegitimo,
veremos que exu transita pelos dois, pois faz as duas coisas. O fazer surge como
uma chave fundamental, pois € pela agdo que vemos os ecos da filiagdo ideoldgica
ambigua destas entidades. De certa maneira, eu proponho aqui que a chave para a
compreensao do que é Quimbanda e do que € Umbanda (em oposi¢do uma a outra,
apenas) efetivamente jaz justamente na agéo de exu, que é o atravessador entre
estes dois espagos. Em outras palavras, ao borrar fronteiras e ignorar limites, exu
consegue justamente nos dar o ferramental simbdlico para demarcar categorias.
Com isso, retorno a uma nogao (que talvez eu nao tenha ainda colocado de maneira
clara) de que Quimbanda é uma maneira de fazer e de que Umbanda é outra
maneira de fazer, mas que dividem do mesmo objetivo ou fim. Seja este um culto

ancestral meramente ou o atendimento das demandas de aflicido da vida cotidiana.

A Umbanda, claro, se coloca no ordenamento do anti-feiticeiro, ou seja,
daquele que mantém a ordem através do enfrentamento do caos causado pelo o
que nao € social e nem comunitario. Neste ponto, o entendimento de si proprio da
Umbanda evoca Mauss & Hubert (Mauss & Hubert, 2017) em sua definicado classica
de magia e religido que abarca o comunitario e o solitario, o legitimo e o ilegitimo.
De Heusch (De Heusch, 1971), por sua vez, demonstra que no caso bantu tais
barreiras s&o borradas e acredito que o mesmo valha no caso da Umbanda e da
Quimbanda. Esta ultima surge como uma separagao da Umbanda, se tomarmos
suas origens pelas publicacbes de Braga. Entretanto, uma vez que ela parece
retomar elementos das Macumbas, talvez ndo seja correto falar em surgimento da
Quimbanda como uma “separagao”. De toda sorte, para a Umbanda, ela é a magia

maléfica, o que perturba a harmonia e €, portanto, o local do feiticeiro.

O exu, entretanto, esta em ambas as manifestagcdes. Porém, néo so6 ele. Ha
relatos de outras entidades que participam das duas religiosidades, como

pretos-velhos quimbandeiros, por exemplo. Porém, mais revelador ainda é o fato de
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que muitos Umbandistas s&do também Quimbandeiros. Ou seja, trabalham com “as
duas maos”. As categorias de oposicdo Umbanda e Quimbanda entdo se revelam,
em verdade, frageis. Se de fato fossem irreconcilidveis, tal trénsito de entidades e
de praticantes ndo seria possivel. Algo entdo esta ocorrendo. Ou temos duas
categorias que se entendem mal ou bem temos a transformacdo de uma das
categorias para se adequar a outra. Minha sugestdo aqui é que exu seja,
novamente, a resposta para isso, visto que transita entre as duas (e outras) sem

problemas, adequando-se a elas de maneira exemplar.

Esse movimento de continuo ndo é estranho ao mundo bantu, pelo contrario,
ele parece ser justamente o que estrutura a cosmovisao desse povo tao diverso.
Quando falamos de Bantu, de um tronco-linguistico que classifica uma série de
povos que fizeram migracdes importantes ao longo dos séculos pela Africa,
necessariamente estamos lidando com generalizagdes e com hibridismos. No Brasil,
esta nogdo € ainda mais destacada, visto que os hibridismos sdo ainda mais
notaveis. Portanto, s6 podemos conversar sobre uma “origem bantu” ou sobre

“cultura bantu” em termos gerais.

Para os Bantus, o tempo césmico é ciclico e o tempo vital também o é. A
representacdo maxima disso € a dikenga: ou como poderiamos chamar de uma

maneira mais abrasileirada, a grande encruzilhada.

IE

51



Figura 3. Dikenga representando o tempo cosmico. UW refere-se ao mundo

superior, fisico; LW refere-se ao mundo inferior, espiritual. Fu-Kiau in: Adjaye, 1994.

A dikenga revela quatro pontos ciclicos importantes. M € Musoni, o primeiro
estagio. K é Kala, o segundo. T é Tukula, o terceiro. Finalmente, L € o quarto,
Luvemba. A linha horizontal dividindo o cosmograma é a Kalunga. Este simbolo é
um simbolo universal dos ciclos e pode ser visto de uma perspectiva macro e
microcosmica. De cara, o que isto nos revela é que morrer (em L) n&o € o final da
vida. Embora, como veremos mais adiante, isto ndo queira necessariamente dizer

uma légica reencarnacionista.

A Kalunga é particularmente interessante para a nossa discussdo por duas
razdes. Primeiro, por ser o ponto de divisdo entre os mundos fisico (acima) e
espiritual (abaixo). Segundo, por conta do conceito brasileiro de calunga. A Kalunga
€ compreendida como o mar ou um grande rio, um corpo de agua imenso, que liga
ao mesmo tempo que separa os mundos e que, claro, é vista como um cemitério.
No contexto da passagem da Africa para as Américas, em tumbeiros, é claro que o
mar e a Kalunga ganham entdo uma nova conotacdo de um grande cemitério de
fato e de uma conexao entre os mundos visivel e invisivel, mas também entre
mundos visiveis distintos — agora o mundo chamado de “casa” e o mundo novo,
estranho e perigoso e imprevisivel. E curioso pensar que na Umbanda e na
Quimbanda tenha, de alguma maneira, ocorrido uma inversao desse sentido — com

o que ¢é africano sendo classificado como o “estranho”.

Um pequeno adendo € necessario. Na verdade, em outras sociedades
africanas encontramos a nogédo de corpos de agua ligada a separagédo entre os
vivos e os mortos. Por exemplo, para os iorubas as aguas fluviais também eram um
ponto de fronteira entre o mundo dos vivos e dos mortos. H4& um conto popular
iorubano que diz que um ferreiro encontrou uma bela mulher e a pediu em
casamento. Ocorre, porém, que ele ignorava que ela era uma entidade misteriosa
que havia se transformado em uma mulher muito bonita. A mulher recusou, mas o
ferreiro insistiu. Ela seguiu seu caminho e ele a seguiu. Percebendo que estava
sendo seguida, a mulher cantarolou uma cancdo que o advertia a retornar ou

encontraria um rio (Ajibade, 2021).

52



Este conto popular, provavelmente, esta alicercado na propria cosmogonia
iorubana que tem como ponto central a separacdo da terra e da agua. Por isso, a
agua aparece como uma fronteira por natureza dentro desta concepgéao de criagao.
Assim, em alguns entendimentos, € na agua que vivem os mortos (Woortmann,
2018).

Embora tenhamos o elemento das aguas surgindo como conectados aos
mortos em outras culturas africanas, seguiremos com a orientagao da cultura bantu
por conta dos demais elementos deste tronco-linguistico que apontam para uma

influéncia estruturante do mesmo para a Umbanda e Quimbanda.

Enfim, com base no pensamento estruturante do cosmo bantu, nés podemos
passar entdo a entender como este se reflete na religiosidade dos povos deste
tronco-linguistico. Depois, seguindo Carla Malandrino, poderemos sugerir questdes
sobre Umbanda, Quimbanda e exu para podermos, finalmente, tentar compor uma

imagem um tanto mais clara do mercurial exu.

A relagdo de comparagdo deve se dar em nivel religioso, pois estamos
tratando, efetivamente, da coisa religiosa. Exu € sim uma espécie de “fantasma’,
mas ao invés de assombrar casardes ou de perturbar o sono dos justos, ele se
apresenta como um mediador entre o mundo fisico € o mundo espiritual, um

atravessador do invisivel.

Antes de adentrarmos no tema da religido dos bantus em si, & preciso colocar
uma observagao. Nao é possivel discutir religiosidade, nos tempos atuais, pela 6tica
do fetichismo. Este estagio da antropologia e do estudo da religido, nascido de uma
incompreensao da alteridade, ainda pauta o entendimento de muitas pessoas, mas
nao mais pode ser o norte do pesquisador. No caso dos bantus, como ainda alerta o
Padre Altuna (Altuna, 2014), também ndés precisamos fugir de achatamentos, sendo
o mais tentador dizer que esta religiosidade € basicamente formada pelo culto
ancestral. Ora, a religiosidade dos grupos bantus é diversa e sofisticada, e se, aqui,
escolhemos discutir o culto ancestral como peca principal € apenas por conta de

sua evidente contribuigdo para o culto de exu e pombagira.

O Padre Altuna, em seu extenso estudo sobre a cultura bantu, afirma que a

religiosidade desse grupo apresenta como amago: a crenga em um deus criador
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unico; a crenga em seres espirituais intermediarios; e a crenga em ancestrais ativos
e interessados no mundo dos vivos (Altuna, 2014). Tudo isso, entende o dito Padre,
€ reforcado de maneira interessante pelo fenbmeno da possessdo, que chamarei
neste contexto de incorporagcdo (Altuna, 2014). Embora o termo em si seja
problematico, pela conotagdo negativa associada a ele pela cultura popular, este se
refere ndo a uma tomada indesejada ou apavorante do corpo, mas sim da
encarnagao esperada ou desejada — ou ainda que indesejada, longe de ser

aterrorizante ou prejudicial — de espiritos intermediarios no corpo dos adeptos.

Este fenbmeno de encarnagao de espiritos talvez seja o maior representante
da dindmica entre os mundos visivel e invisivel. Os dois mundos estdo conectados,
mesmo que separados, e sdo ambos dependentes um do outro, de alguma maneira.
De alguma maneira, tanto isto, quanto a agéncia dos ancestrais, parece garantir que

exista uma continuidade que garanta uma existéncia apos a morte.

Alias, o termo “religiosidade” também €& problematico. Derivado do termo
religido, em nossa sociedade ocidental dita “secularizada”, este termo ganha
contornos especificos de uma filosofia, crenga ou atividade que pode ser destacada
de todo o resto da existéncia. No contexto bantu — e também no contexto de
Umbanda e Quimbanda — a influéncia do invisivel e de seus habitantes ndo se trata
tanto de questao intima, mas de coisa comunitaria e ndo se fala em algo que seja
reservado a um determinado momento da vida, mas que afete todas as camadas da
mesma, a todo o instante. O Padre Altuna afirma que, para o bantu, a sua religido é

“‘vivida e atuante em todos os momentos individuais e sociais” (Altuna, 2014).

Assim sendo, este continuo entre visivel e invisivel e esse fluxo ininterrupto
entre religido e vida faz com que a dicotomia “sagrado x profano” seja borrada.
Novamente, voltamos aos encontros, as encruzilhadas, aos locais onde o limiar esta
e se dinamiza. E aqui, neste ponto de encontro, que surge outra caracteristica
importante da religiosidade bantu, também destacada pelo Padre Altuna, que € sua

capacidade de recepgao de conceitos estrangeiros (Altuna, 2014).
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Nos escritos de Jodo do Rio, situados no inicio do século XX, temos uma
interessante passagem na qual um interlocutor afirma que os cambindas (do tronco

linguistico bantu) seriam mero plagiadores da cultura alheia (Do Rio, 1976)."

Os cambindas sado os congos ou, poderiamos dizer, bantus. Nota-se
claramente que o tom do interlocutor é de critica. Denuncia que sejam plagiadores e
ignorantes. Por tras dessa denuncia, podemos, com o olhar apurado, enxergar a
capacidade plastica dos Bantus sendo interpretada pejorativamente. O Padre Altuna
coloca que esta capacidade de sintese do que é estrangeiro ndo representa uma
ruptura com suas proprias nogdes para os bantus, mas sim uma espécie de
hibridizagdo que é construida sempre tendo por suporte a religiosidade propria
(Altuna, 2014). Esta nogéo conversa diretamente com a ideia de Carla Malandrino
de que as Macumbas e a Umbanda se formam em cima de ressignificacoes

construidas em bases bantus (Malandrino, 2010).

Esses fluxos e esses pontos de encontro parecem mesmo ser uma chave
para que possamos melhor compreender a l6gica espiritual dos bantus. Por isso,
nao causa espanto que o culto ancestral seja algo tdo central nesta religiosidade,
visto que ndo existe uma passagem que seja mais evidente do que a morte. Por ndo
poder ser outra coisa que um ponto de encontro, a morte implica em uma
continuidade apés si prépria, uma continuidade que mantém até mesmo a
individualizagdo do morto (Altuna, 2014). Ja discuti que a passagem pelo Atlantico e
que todo o deslocamento da terra natal e de seus povos originarios pode ter
transformado uma memodria individualizada em uma memaria coletiva anénima. Seja
como for, estamos falando de um encontro entre os mundos visivel e invisivel, um
encontro que desafia a nogao linear de tempo, visto que os dois coexistem para

além de uma cronologia.

Porém, mesmo em Africa, havia uma espéecie de coletivizagdo dos
antepassados precipitada pela passagem de geragdes. Aqueles individuos antes
celebrados iam sendo “substituidos” pelos mortos mais recentes, de maneira que
eventualmente entravam em um estado de esquecimento e de identificagdo com os

“ancestrais” (Altuna, 2014). Ficavam para sempre relegados a essa massa,

1 “Ha as dos negros cambindas. Também essa gente é ordinaria, copia os processos dos outros e
esta de tal forma ignorante que até as cantigas das suas festas tém pedacos em portugués” (Do Rio,
1976).
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experimentando uma existéncia distinta. Como os bantus ndo sé&o (em geral)
reencarnacionistas' (Altuna, 2014), a caminhada para o anonimato ancestral
parece ser um caminho sem volta, salvo se o antepassado tomar o caminho do mito

e da divinizacao.

Os diferentes grupos bantus terdo nogdes heterogéneas do destino dos
antepassados. Alguns acreditam que eles moram em aldeias subterraneas, outros,
que se tornam serpentes e outros ainda que vivem em selvas ou cavernas (Altuna,
2014). Seja como for, € mantida a no¢cado de uma existéncia no invisivel e da agéncia

destes no mundo visivel.

Agéncia esta, que nao é desprezivel, visto que estes antepassados sao
considerados os detentores dos “costumes” e se tornam responsaveis por dirigir
momentos decisivos na vida individual e comunitaria, como nascimento,
casamentos e iniciagbes (Altuna, 2014). Além disso, recebem o papel de
intermediarios entre os vivos e o invisivel, talvez pelo fato de ja terem
experimentado a vida humana e serem mais sensiveis aos apelos de seus
descendentes. Por tudo isso, sdo cultuados, solicitados e recebem sacrificios e
oferendas (Altuna, 2014).

Curiosamente, o Padre Altuna revela que os antepassados podem interagir
com o0s vivos, inclusive por intermédio da ferramenta da incorporagdo (Altuna,
2014). A incorporagéao, é, sem duvidas, um fenbmeno importante, visto que permite
ao antepassado uma agao ainda mais direta do que aquela pela agéncia espiritual e

permite sua inser¢ao indubitavel dentro da comunidade.

Carla Malandrino fez um trabalho exemplar em resgatar as raizes bantus da
Umbanda (Malandrino, 2010). Seguindo seus passos, podemos perceber
claramente que exu e Pombagira parecem se encaixar dentro de bases bantus,
mesmo que tenham em si algumas sinteses advindas de outras culturas — como o
préprio nome exu e toda a implicagao diabdlica e todas as demais significagdes que

vieram com isso.

2 Embora possa haver uma nocdo préxima na qual os descendentes recebem nomes de antepassados
destacados de maneira a “dividir” com estes de certo “principio vital” (Altuna, 2014).
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Podemos comecgar os paralelos discutindo a nogdo de que espiritos de
antepassados tém agéncia no mundo visivel de varias maneiras, inclusive pela
incorporagao. Para isso, precisamos resgatar a proposi¢cdo de uma ancestralidade
compartilhada, advinda de uma transformagdo causada pela instituicao
escravocrata. A ancestralidade linear, mantida pela genealogia, pela no¢ado de
comunidade originaria € devastada pelo deslocamento forgado, pela separacao de

familias e pelas geragdes que sao atingidas por essa opressao.

Junte-se a isso a forgosa mistura de pessoas e de etnias promovida pela
escravatura e teremos, certamente, um contexto no qual os hibridismos e sinteses
sao formados. Estas jungdes talvez retirem, de alguma maneira, o sentido linear de
uma ancestralidade, visto que a questao ancestral pode ter sido equacionada a uma
resisténcia compartilhada. Seja como for, quando surgem as Macumbas e a Cabula,
por exemplo, e depois a Umbanda, vemos surgindo os tipos que representam um

coletivo ancestral ou um coletivo mnemonico.

Se nés conseguimos entender com maior facilidade o surgimento de tipos
como os pretos-velhos e os caboclos de dentro desse caldo de memdria coletiva e
de personificagdo de brasilidade, talvez ndo seja tarefa tdo simpléria compreender
as raizes de exu e pombagira. Fato € que exu e pombagira parecem mesmo estar
relacionados a uma transformagdo do culto ancestral. A fala de um interlocutor
recolhida por meio de formulario eletrénico por esta pesquisa, revela que este
sacerdote de Umbanda e de Quimbanda, que chamaremos de A.B., concorda com
isso, pois ele justamente considera que exu e pombagira estdo inseridos em um

culto ancestral e que parece haver forte heranca bantu no culto a essas entidades.
13

1.8. Exu nao é Esu
A questao que se coloca de maneira presente agora € a relagéo disto com o

Exu africano, visto que este ndo é originario da cosmovisdo bantu. Vagner

¥ Quando questionado se o culto a exu e pombagira seria um culto ancestral e se saberia comentar sobre a
influéncia dos bantus, A. B. escreveu: “Vejo uma heranca mais fortemente bantu em virtude do culto aos
ancestrais. Nessa visdo, exu e pombagira seriam os espiritos dos mais velhos de uma determinada comunidade,
mais especificamente os antigos feiticeiros e feiticeiras desse grupo”.
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Gongalves da Silva, em seu trabalho magistral sobre Exu, coloca essa questao
dentro da encruzilhada que retine Africa, Europa e Brasil (Da Silva, 2020). Para este
autor, sdo as forgas que vao agir nesses trés espagos, que vao se encontrar e se
entremear e irdo permitir a confluéncia de Exu, Diabo e espiritos cultuados pelos
bantus. Silva alega que nao ha registro de minkisi (singular, nkinsi) com fungao de
mensageiro como Exu tem para si e nem que tenha as mesmas caracteristicas
deste (Da Silva, 2022). Entretanto, ha entidades (minkisi) associadas as estradas e
que exibem sim um papel de intermediador, como Unjila, Cariapemba Bombonijira,
Mpaambo Nijila e outras (Da Silva, 2022).

Da Silva alega que Cariapemba, que parece ser uma corrupgao de
Kariapemba do quimbundo ou de Nkadi Ampemba, do quicongo, também foi
traduzido como diabo. Ainda, Bombonijira, Mpaambo Njila parecem derivar de
termos do tronco bantu, remetendo a caminhos ou encruzilhadas, como mpambu a
nzila (encruzilhada) e pambu ia njila (atalho ou algo similar). Assim, Da Silva costura
algumas questdes importantes. Por exemplo, € evidente que Pombagira parece uma
corruptela de Bombonijira e de similares. Ja a associagdo de certos espiritos de
estradas e de mensagens ao diabo cria automaticamente um elo com Exu (Da Silva,
2022).

Isso é particularmente importante no contexto de exu de Umbanda e de
Quimbanda, que deve muito de suas caracteristicas diabdlicas ao Exu africano,
certamente. Porém, vemos como é o lado diabdlico que parece aproximar o
componente nagé/iorubano/fon da base bantu. Em outras palavras, se Carla
Malandrino afirma que as Macumbas e Umbanda se formam, de alguma maneira,
em cima de ressignificacdes construidas em cima de estruturas bantu, precisamos
fazer dois adendos: 1) o que ndo € bantu nesta equagdo nao esta livre de
hibridismos e sinteses; 2) o que € bantu nesta equagado também nao esta livre de

hibridismos e sinteses.

Ao percebermos isso, pode parecer que o exercicio de ir atras de elementos
da cultura bantu para entender exu e pombagira se torna um ato em vao, mas nao é
verdadeiro. Por mais que o objetivo aqui, que fique claro, ndo seja desvendar
exatamente as origens inequivocas de exu e pombagira, exercitar-se neste sentido

permite que compreendamos melhor estas entidades. Assim, ndo é surpreendente
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perceber que, tendo em vista a dikenga e a sua atribuigdo do mundo dos mortos ao
‘mundo inferior” no cosmograma, o pensamento europeu que coloca exu e espiritos
mais agitados e dinamicos ou até mesmo incompreendidos como diabdlicos e tudo
mais que discutimos acaba gerando um emaranhado que equaliza, de certa
maneira, 0 mundo dos mortos ao inferno e os seus mensageiros e intermediarios
(ancestrais), como diabos. Isto, por outro lado, também confere a estes agentes
mediadores novas identidades, deslocando-os de linhagens diretas familiares ou de
coletivos de ancestralidade indefinida para as fileiras de povos de uma natureza

mais infernal.

Ou seja, seguindo ainda a ideia de Malandrino (Malandrino, 2010),
percebemos como ha uma ressignificagao, de fato, das bases bantu, em especial de
toda a nogao dos ancestrais e de sua agéncia. Pois, por tras de todas as camadas
que se apresentam, sejam elas da influéncia nagd, europeia ou de tudo mais, ainda
persiste a agéncia fundamental mediadora dos ancestrais como reguladores do

visivel e como forga por detras de acontecimentos notaveis na vida dos adeptos.

Embora possa parecer surpreendente a associagdo de uma parcela de
coletividade ancestral ao imaginario infernal, isso talvez ndo seja tdo absurdo. Como
ja coloquei, pelo cosmograma da dikenga, temos o mundo “inferior” como 0 mundo
dos mortos. Se trouxermos a nog¢ao do termo grego gehenna e de sua tradugao
comum como inferno e a nogao deste termo como definidor de um local flamejante
de punigdo no mundo inferior, conforme colocado na literatura rabinica (Bailey,
1986), podemos conectar isso ao “mundo inferior’ da dikenga. O revoltoso Lucifer,
muitas vezes equacionado ao Satanas (opositor), acaba sendo, no imaginario,
relegado ao mundo inferior, ao cair. Com regente do inferno, ele se coloca como um
polo negativo ao positivo representado por Jesus e pelos santos. Essa ideia
maniqueista, que vai assolar o mundo ocidental (Nogueira, 2000), certamente
alcanca a interpretacdo dos europeus e dos demais acerca das nocdes africanas —

vide a tradugao do Exu africano como Diabo.

O que Frisvold (2011; 2012) sugere, em seus livros, é que tenha havido uma
importacdo do imaginario diabdlico por meio de uma estratégia do tipo “o inimigo do
meu inimigo € meu amigo”. Essa nog¢ao colocada por Frisvold esta longe de ser

implausivel, mas talvez ela precise ser um pouco mais destrinchada.
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Se trouxermos a discusséo a ideia de Silva (Da Silva, 2022) de que ha uma
ligagdo entre o Exu nagb e os espiritos de encruzilhadas e de estradas bantu por
meio de uma associagado destes todos ao diabo, podemos ver como o diabo ganha
um vulto. E verdade que encruzilhadas sempre foram locais “assombrados” por uma
gama de entidades e que até mesmo eram onde os suicidas eram enterrados,
estabelecendo-as como pontos repletos de significados dentro do imaginario
europeu. Tal era o poder da encruzilhada que até mesmo |la ocorreriam os sabas
das bruxas e o proprio Satanas apareceria nelas vez ou outra (Puhvel, 1976). De
alguma maneira, parece haver ao longo do tempo e do espago uma aproximagao
entre encruzilhadas e acontecimentos estranhos. A associagao do Exu com o diabo,
assim ganha outros contornos, pois talvez estejamos olhando para além de trapacgas

e de falos eretos.

Em 1587, Johann Spiess publica Historia von Dr. Johann Faustus. Neste livro,
Fausto vai até uma encruzilhada a noite e chama o diabo. A encruzilhada é o lugar
de escolha pelo fato de ser um ponto de encontro, onde os mundos podem se tocar,
onde a kalunga da dikenga pode ser navegada. Logo, € o ponto de acontecimento
do sobrenatural por exceléncia. E o ponto de perdicdo, visto que dali podemos

escolher os caminhos errados.

Na encruzilhada do inicio do século XX, no Rio de Janeiro, onde se
encontravam os caminhos recentes da pos-abolicdo e de onde se estendiam os
caminhos que viriam pelo século nascente, Zélio de Morais e outros capitanearam
um movimento de formacdo de uma religido que rejeitou parte da negritude das
Macumbas. A razao era provavelmente tornar o africanismo mais palatavel ao seu
nicho de classe média. Por outro lado, as praticas mais “africanas” nunca foram

verdadeiramente apagadas, mas sim ainda mais marginalizadas.

Estar a margem em uma sociedade ocidental de matriz judaico-crista €, de
certa maneira, ser jogado para a “mao esquerda” da equacgao. Visto que a nova e
nascente Umbanda reivindicava para si a heranga kardecista e cristad, o marginal
equacionou-se ao diabo. Exu, Cariapemba, Bombonijira e os outros espiritos
encontraram-se nas encruzilhadas com o Diabo novamente e forjaram uma espécie
de alianga. Em outras palavras, os praticantes viram sua imagem na imagem do

inimigo cristdo, como havia colocado Frisvold (2011; 2012). Toda a ancestralidade
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coletiva, mais uma vez rejeitada, se revoltava entdo contra um sistema opressor
capitaneado por um ethos cristdo. Abracar a capa encarnada do diabo foi entdo um

movimento mais do que natural.

A construcdo de um movimento como as Macumbas e a Umbanda, em dada
camada, pode ter sido uma maneira dos ex-escravizados bantus terem construido
para si uma existéncia mais aprazivel, como colocou Malandrino (Malandrino, 2010).
A grande questdo é que a sombra, como colocamos citando Lages (Lages, 2012),
logo no inicio deste capitulo, acaba tomando forma de alguma maneira. Se este
processo ocorre no individuo, talvez ele ganhe também corpo na sociedade como
uma instituicdo, em um pensamento baseado em Berger (Berger, 1985). Se uma
instituicdo precisa de estruturas na consciéncia, ndo € absurdo pensar que
elementos conscientes e inconscientes engendram instituigbes — como
religiosidades ou cultos especificos. Nesse caso, os semelhantes — pelo ponto de
vista do dominante — se atraem num jogo contra a opressdo. Se a Umbanda foi uma
“utopia”, como Malandrino (Malandrino, 2010) colocou, a for¢a de exu e pombagira
esteve em continuar sendo a resisténcia dentro do pensamento utépico, pois a

utopia do oprimido ndo pode ser jamais a mesma da utopia do opressor.

1.9. Os reinos de exu e de pombagira

Antes de encerrar este capitulo com algumas conclusdes parciais, gostaria de
retornar a discussdo a um ponto interessante, que ligara a heranga bantu de exu e
pombagira ao conceito de diabo e de morte, mas que também nos revelara um

pouco mais sobre a natureza desses espiritos.

A ideia dos Reinos de exu na Quimbanda parece ter sido uma inovagao
tardia. Assim que surge a literatura sobre a Quimbanda, temos primeiro a divisao
dos exus em sete Linhas, em clara oposi¢ao as sete Linha de Umbanda. De toda a
sorte, quando a nog¢ao de Reinos surge, ela se espalha e parece ganhar
popularidade. Na definicao de Frisvold (Frisvold, 2012), um Reino de exu é um lugar
de poder que ajuda a definir a natureza do espirito (exu e pombagira) ligado aquele

Reino (|Frisvold, 2012). Essa definigdo lembra muito a ideia de nkisi. E verdade que
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minkisi geralmente sdo compreendidos como figuras de fetiche, mas essa

classificagado € inexata, ou melhor, incompleta.

Vejamos uma definicdo melhor: nkisi abarca toda a nogao de medicina, magia
e de religido; nkisi é o proprio lugar onde habita um espirito ancestral e onde ha uma

grande presenga de poder sobrenatural (Bouana, 1961).

Pela definicdo de Bouana, vemos claramente que minkisi sdo no¢gdes muito
mais amplas, que estdo especialmente ligadas a um poder palpavel do invisivel
(Bouana, 1961). Podemos conectar essa ideia aos Reinos de Quimbanda, conforme
colocado por Frisvold (Frisvold, 2012). Se fizermos essa sobreposi¢ao, veremos que
0S exus e pombagiras parecem harmonizar com a categoria de espirito ancestral

que habita um local de poder — um Reino.

Os Reinos sao: Encruzilhadas; Cruzeiro; Matas; Calunga; Lira; Almas; e Praia
(Frisvold, 2012). Além disso, cada reino € dividido tradicionalmente em nove povos.
E importante perceber como todos os reinos sdo pontos de encontro e de fronteiras,
de liminaridade, de rupturas que ao mesmo tempo sao e permitem continuidades.
As encruzilhadas sdo encontros de caminhos, tradicionalmente compreendidas por
diversos povos como um local de importancia religiosa e mistica. O cruzeiro, aqui
geralmente referindo-se a grande cruz central encontrada nos cemitérios catdlicos, &
0 encontro entre os planos, os reinos dos vivos e dos mortos. As matas dividem o
dominio dos homens do dominio das feras e também falam sobre nossa natureza
indomada e nosso lado domesticado. A calunga, aqui calunga pequena, ou
cemitério, entre a propria vida e a morte. A lira € a expressédo da boémia, dos limites
da moralidade e do corpo. O Reino das almas trata do encontro do corpo e do
espirito e quando finalmente o corpo morre, passa pelo retorno ao invisivel. Por fim,
a praia € a ligagao entre a terra e o mar, mas também ¢é a ligacédo entre o mundo dos
vivos e dos mortos, pois a calunga grande — o mar — acaba tomando uma dimensao
de grande cemitério, por conta tanto de conceitos bantu quanto das mortes

ocorridas na travessia do Atlantico durante o periodo escravagista (Frisvold, 2012).

Retornando ao conceito de nkisi, como colocado por Bouana (Bouana, 1961)
e aliando a isso as ideias de Malandrino (Malandrino, 2010) e tudo que ja foi aqui
posto sobre os elementos bantu do culto ancestral, é possivel especular que exu e

pombagira equivalham de alguma maneira, aos espiritos ancestrais guardides de
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locais de poder. Entendendo que os Reinos sdo uma codificagdo, por parte dos
praticantes, da prépria natureza dos espiritos, estamos assim diante de um

apontamento importante.

Todos os Reinos falam de fronteiras e de liminaridades e isso, novamente,
coloca exu e pombagira como espiritos proprios dessa natureza e reforca as
associacdes com o Exu africano — tradicionalmente associado as encruzilhadas. E
oportuno trazer a discussdo o pensamento de Victor W. Turner (Turner, 1974), que
formula a liminaridade como algo que € ambiguo e que ndo € contido dentro das
classificagdes sociais ordinarias. Isso permite que o liminar seja “imune” ao status
social do establishment, na visdo de Turner (Turner, 1974). Assim, como vemos
agora, exus e pombagiras sao liminares (e veremos que os gedes também o s&o),
reforgando que ndo estejam sob o ordenamento social esperado. Acredito que isso
decorra (e que também alimente, num circulo vicioso) do anonimato destes
espiritos. Anonimato, no sentido de nao possuirem mais a identidade que tinham
enquanto vivos. Isso é o que diferencia esses entes dos ancestrais que sao
nomeados, por exemplo, e que (seguindo Pierre Clastres, 2017) parecem ser uma
parte principal da conformacdo do politico. Assim, esse “anonimato” também lhes
confere poderes e capacidades que nenhuma“pessoa” jamais poderia ter. Aliado a
isso, temos o fato de que a liminaridade permite que os sem status, representados

pela marginalidade, possam emergir como “santos”, “milagreiros” e “curandeiros”.

Porém, ha mais nessa codificacdo dos Reinos de Quimbanda. Podemos
recorrer para além dos pensadores modernos e tentar discutir a questdo da
liminaridade sob o viés dos saberes tradicionais. No caso em tela, me refiro

principalmente a dikenga ou cruz do congo.

Ja apontei que a dikenga poderia ser chamada de “grande encruzilhada”. Na
verdade, a encruzilhada, com sua nog¢ao de encontro, continuidades e rupturas,
poderia ser considerada o tipo estrutural de todos os Reinos de Quimbanda. Em
outras palavras, em uma analise fundamental, todos os pontos de encontro sao
encruzilhadas. Isto por si sO ja seria suficiente para provocar a reflexao de que o
cosmograma € a cosmovisao bantu estao fortemente imbricada nos conceitos de
Reinos e, por conseguinte, na propria ideia de exu e de pombagira, mas ainda ha

outros elementos a serem considerados.
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Por exemplo, € notavel que dentre os Reinos surjam calunga e praia.
Calunga, obviamente, deriva do termo kalunga, do tronco linguistico bantu, cujo um
dos significados € a linha divisoéria horizontal da dikenga que € compreendida como
um grande rio ou como o mar. Desta compreensao, segue-se que a praia, com sua
evidente conotacdo de ligagdo ao mar, ganha um contorno que se harmoniza aos

conceitos da dikenga.

E interessante notar também que todos os reinos carregam uma nogéo de
‘morte”, mesmo que sutil. Isso fica evidente, pelo ja discutido em calunga, praia,
cruzeiro e almas. Encruzilhadas também, visto que, como ja colocado, as
encruzilhadas parecem ser o tipo fundamental dos Reinos. Além disso, haveria uma
encruzilhada maior do que a da morte? Um partir de caminhos realmente sem volta,
sem duvidas. O Reino das matas também carrega consigo uma nogéao de finitude da
vida, pois € o local no qual o homem nao entra. Ali terminam os dominios do
humano e comecam os das feras, onde tudo é perigo e o destino do homem é
perder-se de si mesmo. Sobra a lira. Alguns praticantes e sitios de internet
costumam colocar que o Reino da lira é derivado da cidade Lira na atual Uganda',
mas isso parece ser uma leitura em retrospectiva. Seja qual for a origem do termo,
talvez ligado ao instrumento musical, o reino em si esta ligado aos cabarés, aos
bares e a toda a vida de boémia e de indulgéncias. Em muitas histérias de vida,
lendas, de exus e de pombagiras, vemos que estes espiritos, quando em vida,
conheceram a morte em uma mesa de bar, em um bordel ou ainda por conta do
amor (Frisvold, 2011; 2012). Este parece ser o fio que conecta o Reino da lira
também a morte. Ou ainda, caminhando em uma direcado mais simbdlica, a morte da
moral, ja que € pela influéncia do alcool, do jogo e das paixdes inebriantes, que

muitos cometem faltas e se entregam aos vicios.

Neste sentido, € interessante destacar o testemunho de um interlocutor,
recolhido por mim por meio de pesquisa eletrdnica, A.B, que é sacerdote de
Umbanda e de Quimbanda, com mais de vinte anos de experiéncia, e que define os

exus e pombagiras como mortos que passam a dominar “cruzamentos de forgas

! https://estudoumbandaespiritismoecandomble.blogspot.com/2018/04/reino-da-lira.html. Acesso em 13 de
fevereiro de 2023.
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naturais”.’”® Ou seja, na perspectiva do dito interlocutor, exu e pombagira sdo, de

fato, espiritos associados um local de poder.

Finalmente, ao falarmos da encruzilhada como elemento fundamental dos
Reinos e da natureza de exu e pombagira, precisamos retornar ao Diabo. Ja foi
comentado sobre o Dr. Fausto e sua excursdo a encruzilhada para chamar o
demédnio, mas a verdade é que a ligacdao do Diabo as encruzilhadas perdura ao
longo do tempo. Por exemplo, ha a lenda de Robert Johnson, musico de blues entao
mediocre que vai até a encruzilhada, se encontra com um homem misterioso, faz
um acordo e retorna desse pacto com uma notavel habilidade musical que o lanca
ao sucesso. Ainda, em 1486, o Malleus Maleficarum, tratado classico de bruxaria
mencionado anteriormente, ja dizia que uma das formas possiveis do Diabo era a
de espiritos que assombravam as encruzilhadas (Broedel, 2019). Com isso, surgem
mais elementos que explicam a associagado notavel entre exu e pombagiras € o

imaginario infernal.

1.10. Conclusoées preliminares sobre exus e pombagiras

Neste capitulo me dediquei a explorar a natureza de exu e de pombagira. E
preciso realizar este exercicio para que possamos nos aventurar, mais adiante, nas
questdes especificas que estamos procurando responder. Certamente, tudo que
pude oferecer foi uma visédo parcial destes espiritos tdo complexos, mas espero que
tenha conseguido comunicar que exu e pombagira sédo fronteiricos ao mesmo tempo

em que sao resisténcia.

Resisténcia, pois apesar da insisténcia e opressdo da normatividade crista
ocidental, que molda a Umbanda no inicio do século XX, exu e pombagira ainda
mantém sua “amoralidade” e um perigo indomesticavel, que é o pulsar de sua raiz
africana. Eles se integram ao modelo de espiritualidade africana aceitavel, sendo
colocados como subordinados aos orixas iorubanos e aos caboclos e pretos-velhos.

Porém, logo constroem para si uma fuga disso e fazem arder novamente a chama

1> “Exu é um morto que, passando por uma situacéo Unica, assemelhada ao dos encantados na Encantaria,
torna-se o senhor de determinados cruzamentos de forcar naturais (encruzilhadas da natureza) e, por vezes,
vincula-se a um ser humano, acompanhando seus passos e fazendo as vezes de um espirito pessoal. Sua
natureza serd sempre ignea e terrena, estando associado ao movimento incessante das interrelagbes entre
todos os diversos reinos naturais, incluindo o humano.”
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de uma espiritualidade que tenta expressar sua verdadeira natureza. Mesmo que

isso signifique puxar para si a alcunha de uma espiritualidade opositora.

Fronteirigos, pois permitem continuidades mesmo em fung¢ao de rupturas ou
de separagdes. Se a Umbanda comega rejeitando a Quimbanda, € exu e pombagira
que resistem nessas duas expressoes, ligando-as. Sem falar, é claro, em toda a

questao das encruzilhadas e dos Reinos de exu e pombagira.

Curiosamente, parecem ter sido essas duas virtudes que aproximaram exu e
pombagira do Diabo, associagdo que vem sendo duramente rejeitada por parte dos

adeptos de Umbanda, visto que carrega em si grande conotagéo negativa.

Cumpre destacar que nesta discussdo nao entramos no mérito da
descolonizacdo. De fato,entendo adequado o pensamento de Rubem Barboza Filho
(Barboza Filho, 2006; 2025) que coloca que o Brasil é fruto do estilo de vida barroco
— que pede por uma explicagdo, mesmo que seja uma leve digressao. Barboza Filho
vai definir que o barroco surge na Europa como uma reagao ao desmoronamento da
teologia e da vida medieval. Neste sentido, o barroco seria fundado nas bases
subjetivas do ser humano, deixando para tras a nogdo de um universo harmonico e
perfeitamente ordenado pelo criador (Barboza Filho, 2006). O supracitado autor
entende que o barroco chega a América e aqui é recheado de inovagdes
sustentadas pela presenca de europeus, nativos e africanos, sem um traco em
comum ancestral (Barboza Filho, 2006). Barboza filho (2006; 2025) entende que a
América ibérica ndo permite que continuem intactas as “identidades prévias” de
ninguém e em troca nada da — ndo ha nada que possa ser usado como apoio em
uma possivel reconstrugcdo. Ai entra o barroco americano, oriundo sobretudo “de
baixo”, do povo, que para Barboza Filho consegue integrar polos opostos e sua
estética estruturante (Barboza Filho, 2006; 2025). Com uma diferenga fundamental,
para o dito autor, do barroco europeu: sem uma vocagao para entender a vida por
um viés sorumbatico; mas com talento para integrar linguagem e sentimentos. Sem
o pano de fundo do Verismo italiano'™ e sem o aceno constante para um passado

perdido, o barroco brasileiro, com um rei distante e repleto de teatralizagao, permite

'® Movimento literario tipico do final do século XIX que estava preocupado em discutir os percalgos
dos desfavorecidos.
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explorar avenidas totalmente novas e constréi uma sociedade nunca antes vista,

pois esta tentando fazer sentido onde nao havia nenhum prévio.

Tendo colocado tudo isso, cumpre notar que usamos o Diabo, os Reinos e
todas as demais associagdes e exploracdes, como ferramentas associativas para
que possamos continuar a exploracdo dos atravessadores do invisivel que
chamamos de exu e de pombagira. No melhor estilo barroco brasileiro, seguimos
tentando criar sentido em algo que nasce sem um passado tradicional marcado e
certo. Exu é filho do encruzamento que germina na América ibérica,

especificamente na portuguesa.

Capitulo 2. Vodou e seus mortos mais famosos: os Gedes.

2.1.0 Vodou

Discutir a formagéo da Umbanda e da Quimbanda foi um desafio e se eu me
demorei demais nisso, foi pela razdo de que era preciso apresentar também
algumas bases argumentativas que serdo uteis para o restante dos capitulos desta

tese.

Apresentar um panorama da formacdo do Vodou'’, porém, também néo é
nada simples. Isto, pois, o proprio termo Vodou no contexto haitiano é um termo de
multiplos significados que convergem para um entendimento comum que torna
possivel um reconhecimento geral. Em outras palavras, Vodou quer dizer muita
coisa. De maneira livre € uma colec¢ao de praticas espirituais derivadas de diferentes
e inumeras etnias africanas que foram hibridizadas entre si e com o catolicismo e

que surgem em pontos distintos ao longo do tempo e do espacgo no Haiti.

A primeira vez que o termo Vodou surge para se referir a uma pratica

religiosa na colénia de Sdo Domingos, entdo coldnia francesa, que viria a se tornar

7 O termo Vodou origina-se muito provavelmente da lingua Fon e significa algo similar a espirito.
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o Haiti em 1804, foi por meio dos relatos de viagem de Moreau de Saint-Méry®.
Este autor registrou o que chamou entdo de Vaudoux em 1797, uma pratica

religiosa que contava com dancgas e o exotismo de adoragdes a serpentes.

Porém, € provavel mesmo que algo similar ao Vaudoux ou ao Vodou tenha
surgido quando uma massa significativa de escravizados chegaram a Sao
Domingos, pelas méaos dos franceses, para trabalharem nas plantations de cana de
agucar e de café, no Século XVII. Antes, de 1492 até 1625, o territério havia sido de
dominio espanhol. Os espanhdis dizimaram os povos originarios da ilha, em sua
busca por riquezas. Estima-se que em 1540 ja ndo havia mais rastros da cultura dos
povos originarios na ilha e que sua populagdo estivesse reduzida a numeros
minusculos (Fergurson,1988). Ainda nos anos de 1500, escravizados africanos
foram introduzidos na ilha pelos espanhodis e sabemos de revoltas conjuntas de
africanos e de povos originarios pelos idos de 1530 e de 1570 (Rodriguez, 2007;
Schwaller, 2018).

Nao é possivel excluir a possibilidade de que ja neste primeiro momento,
ainda no dominio espanhol, a pequena entao ilha de Hispaniola tenha gerado um
tipo de espiritualidade que fosse algo como um proto-vodou. Entretanto, como a
escala da chegada de escravizados € muito maior com os franceses, o que é
facilmente demonstrado pelo volume absurdo de exportagcdes de acucar e de café
saindo da col6nia eram maiores do que as do Brasil e do México somadas, isto no
final do século XVIII (Geggus, 2017). Nesta mesma época estima-se que haveria
cerca de sete mil (7.000) plantations na colénia, com escravizados de todas as
partes da Africa (embora a maioria fosse do Congo) e com alguns escravizados (a
minoria, 1/3) nascidos na prépria ilha. David Geggus afirma que em uma unica
plantacdo — e haviam varias, como colocado, e estavam espalhadas ao longo de
todo o territério — era possivel encontrar falantes das mais diferentes linguas
(Geggus 2017). Isto quer dizer, em outras palavras, que havia uma mistura

significativa de escravizados de diversas etnias.

Porém, David Geggus demonstra que, pelo século XVIII, serdo os africanos

da Africa central que formardo a maior massa de escravizados que chegou & S&o

18 “Description topographique, physique, civile, politique et historique de la partie Francaise de l'isle
Saint-Domingue”.
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Domingos (Geggus, 2001). Tais escravizados eram genericamente chamados de
“Congos”, as vezes “Angolas”, e se tornaram a maioria dos escravizados africanos
na ilha. Geggus entende que é possivel que essa chegada em massa tardia de tais
escravizados tenha tido um impacto consideravel na formagao da cultura crioula do
Haiti (Geggus, 2001). Um exemplo disso seriam os cantos de Vodou do periodo
colonial que foram registrados, todos na lingua quicongo. O autor supracitado
também revela que, de acordo com registros recuperaveis de embarcag¢des de
trafico de escravizados francesas e de plantations, 56,6% dos escravizados que
chegaram ao norte de Sdo Domingos teriam sido da Africa Central, enquanto que
22,6% teriam sido da regido da costa do Benim, 4,4% da costa do ouro, 2,6% da
regido de Sierra Leoa e 6,5% da Senegambia. Na regido sul, os oriundos da Africa
central foram 39,5%, contra 11,8% da costa do Benim, 8% da Senegémbia, 4,3% da
costa do ouro e 8,8% da regidao de Sierra Leoa. Ja no oeste de Sdo Domingos,
39,5% eram da Africa central, enquanto que 35,5% eram da regido da costa do
Benim (Geggus, 2001). Esses dados sugerem que, de fato, os escravizados
“Congos” eram maioria no norte do Haiti e nas fazendas de café, vocacao local.
Entretanto, durante o periodo de alta da producéo de agucar (1701-1725), foram, de
fato, os escravizados oriundos da costa do Benim a maioria a aportar em Séao
Domingos (Geggus, 20001). E evidente que os dados recuperados por Geggus n&o
respondem pela totalidade dos escravizados que foram levados a Sdo Domingos,
porém, tais dados desafiam a visdo hegemodnica que € mantida até hoje de que o
Vodou haitiano seja um tributario direto da religiosidade do antigo Daomé. Sem
querer diminuir a importancia do Daomé na formagdo do Vodou, € preciso
considerar que a influéncia dos bantus pode ter sido também extremamente

relevante.

Em sua tese de doutoramento, Christina Frances Mobley estudou o impacto
que o enorme quantitativo de escravizados congoleses teve em Sdo Domingos na
segunda metade do Século XVIII (Mobley, 2015). Ela destaca a teoria de John
Thornton (Thornton, 1991) de que a ideologia e expertise militar dos “Congos” teria
sido fundamental para o sucesso da revolugdo haitiana, mas vai além. Mobley
estuda Francois Mackandal, conhecido como lider revolucionario de Sdo Domingos
que foi queimado vivo pelos franceses em 1758 por acusagdes de envenenamento

de colonos (Mobley, 2015). Ela analisa os registros judiciais contra Mackandal e
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conclui que ele seria um nganga nkisi, um sacerdote congolés que criava bolsas de
mandinga e embrulhos magicos para seus clientes e seguidores (Mobley, 2015).
Parte disso pode ser justificado pelo fato de que Geggus ja havia apontado que
Mackandal provavelmente €& uma corruptela de makunda/makwanda, termos
congoleses para “amuleto”. Além disso, ela ndo encontra evidéncias que justifiquem
a ideia de Makandal como um especialista em venenos' e nem mesmo que tenha

sido um lider politico (Geggus, 1991; Mobley, 2015).

Mobley continua e sugere que Teysello, um dos cumplices de Mackandal,
seja um nome derivado de nganga tesa, um adivinho (Mobley, 2015). Ela também
cita os cultos de Bila e/ou Mayombe que foram oficiados no norte do Haiti por Dom
Pédre e Jérbme, seus lideres, como uma consequéncia da cultura congolesa. Para
ela o uso de alcool para facilitar o transe de possessao?’ também teria sido uma

importagédo congolesa (Mobley, 2015).

Além disso, cumpre citar o trabalho seminal de Robert Farris Thompson em
seu livro Flash of the Spirit (Thompson, 2010). Thompson destaca que Dom Pédre
seria uma figura ancestral messianica que retorna magicamente na forma de
possessdes ou de embrulhos como pacquets congo, que as vezes sdo chamados
justamente de Dom Peéedre (Thompson, 2010). Thompson destaca a relagdo débvia
entre Pédre (Pedro) e Petwo?’, rito do Vodou haitiano conhecido por ser mais quente
e agitado e que no norte do Haiti € chamado também de Lemba (mesmo nome de
uma sociedade congolesa de comércio) (Thompson, 2010). Esse autor, ainda, traca
um paralelo entre as possessdes por espiritos do rito/nagao Petwo e as possessoes
por bisimbi nganzi no norte do Congo (Thompson, 2010). Os bisimbi nganzi sao
espiritos de pessoas que sofreram mortes violentas, e assim como os espiritos
Petwo, quando em incorporagao fazem o adepto tensionar os musculos, fechar as

maos e assumir uma postura agressiva em geral (Thompson, 2010).

9 E possivel que tal fama tenha se espalhado pelo fato dele administrar venenos em praticas
espirituais com o intuito de detectar bruxas, pratica tipicamente (mas ndo apenas) congolesa, como
defende Vanhee (2009).

2 Dentro do Vodou haitiano, possesséo ¢ o termo usado pelos adeptos para se referir ao fendmeno
mediunico de tomada do corpo por uma entidade. Portanto, quando usado no contexto do Vodou néo
apresenta o carater pejorativo que apresenta usualmente nas religides afro-brasileiras. De toda sorte,
salvo em casos especificos, utilizarei o termo incorporagao para tratar também do fendbmeno de
transe mediunico no Vodou haitiano.

2! Também aceita-se a grafia Petro.
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Tendo deixado claro que a influéncia congolesa ndo pode ser dissipada do
quantitativo de escravizados que chegaram em Sao Domingos, é preciso destacar
que o regime escravocrata de Sado Domingos era particularmente duro. Geggus
demonstra isso comparando com a Jamaica, onde até 1791 haviam ocorrido muito
mais revoltas (Geggus, 2017). A mensagem aqui ndo € que os escravizados de Sao
Domingos estivessem mais satisfeitos, mas que fossem oprimidos de tal maneira

qgue até as revoltas eram um empreendimento dificilimo.

Havia uma instituicdo, entretanto, que ja comegara nos tempos espanhois e
que se mostrou particularmente popular em Sdo Domingos. Trata-se da maroonage,
ou O escape para comunidades de maroons — um tipo de resisténcia similar ao dos
quilombos. Na maroonage, os maroons — escapados — formavam comunidades

onde havia diversas trocas culturais e, com certeza, espirituais.

Temos entdo pelo menos dois pontos de trocas incessantes — as proprias
plantations e as comunidades de maroons. Com estas informagdes, podemos
imaginar ao longo de toda a col6nia, desde o século XVI ao final do XVIII — quando
tem inicio a revolugdo haitiana, pontos distintos de trocas religiosas entre pessoas
escravizadas e oriundas de etnias distintas. Soma-se a isso a influéncia do
catolicismo espanhol e, depois, do francés, e de certas correntes esotéricas, como
as que corriam pelas lojas magodnicas, comuns na colénia de Sdo Domingos —
algumas que até aceitavam pessoas pretas (Garrigus, 2019), e teremos entao uma

tela na qual surgiram as mais diferentes variagdes desses hibridismos.

Da independéncia haitiana (1804) até os dias de hoje, também nao é
razoavel acreditarmos que o Vodou tenha ficado estagnado. Mais e mais trocas e
transformacgdes foram ocorrendo, de maneira que o Vodou se expressou da maneira
que os pesquisadores estrangeiros vao encontrar, principalmente a partir da
ocupacao dos Estados Unidos pelo Haiti de 1915 até 1934, quando o pais caribenho
passa a chamar atencdo pelas historias absurdas de magia negra que os soldados
americanos passam a contar, que depois, somadas a outros sensacionalismos,

dariam origem, por exemplo, ao mito do boneco voodoo (Armitage, 2015).

Este Vodou, encontrado no Haiti por pesquisadores como Alfred Métraux
(Métraux, 1989) e Melville J. Herskovits (Herskovits, 2011), por exemplo, tem como

principal representante um tipo de Vodou comum nos centros urbanos, como
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Porto-Principe, chamado de Vodou Asogwe, é caracterizado por rituais iniciaticos,
pelo uso de uma ferramenta de uso exclusivo do sacerdote chamada de asson, uma
espécie de chocalho, e pelo servigo (culto) a espiritos de origens em diversas etnias

africanas (chamadas no Vodou de nagdes) (Munier, 2017).
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Figura 4 — Um asson de Vodou haitiano. Fonte: Wikimedia commons. Acesso em
06/03/2023.

Ha, porém, outras tradigdes de Vodou, como as mais comuns no interior e no
norte do pais, as vezes chamadas de Deka ou de Kwa-Kwa, que nao tem ritos
iniciaticos tdo definidos e que ndo usam o asson, mas sim outro tipo de chocalho
chamado de Kwa-Kwa ou Tcha-Tcha (Hebblethwaite, 2021; McGee, 2022).
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Figura 5 — Um Kwa-Kwa de Vodou. Fonte:
https://www.ebay.com.sg/itm/TCHA-TCHA-RATTLE-HAITI-LWA-VODOU-MAGIC-PE
TRO-TRAVAY-BOKOR-KWA-KWA-MARACA-/291371317518. Acesso em
06/03/2023.

Estas diferentes vertentes, porém, geralmente concordam em alguns pontos,
como na crenga em um deus unico — Bondye — e de espiritos intermediarios entre
deus e as pessoas, 0s Lwa yo (singular: Lwa; plural: Lwa yo, mas que simplificarei
para Lwas). Estes Lwas s&o algo similar aos orixas nos cultos afro-brasileiros, uma
analogia que pode ser util a ajudar na compreensdo do seu papel e de sua
natureza, desde que néo seja tomada como uma equivaléncia completa. Além dos
Lwas, os diferentes Vodous também cultuam os ancestrais e, geralmente, uma

classe especial de mortos chamados de “gedes”.

A Mambo Vye Zo Komande Lamenfo organiza as entidades do Vodou em
uma classificagdo do mais sutil ao mais grosseiro: Bondye; Lwas; Ancestrais;

Gedes; Pessoas (Lamenfo, 2011).

Como ja foi destacado, os Lwas — os espiritos centrais do Vodou — s&o
divididos em nagbes. Miticamente, estas nagdes sdo em numero de vinte e uma
(21). Entretanto, ndo ha consenso sobre quais seriam exatamente estas nagdes,
embora algumas sempre aparecam nas listas. Ackermann e colaboradores, por

exemplo, ddo a seguinte lista (Ackermann et al, 2011):
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Amine, Boumba-Mazwa, Bizango-Sanpwél, Dahome, Ghede-Banda, Ibo,
Kaplaou, Kanga, Kita, Kongo-Fran, Makaya, Mandingue, Martinik-Djouba, Moudong,
Mousayi, Nago, Petwo, Rada, Simbi, Sinigal e Zando.

No Vodou Asogwe, as 21 nag¢des miticas sao cultuadas. Geralmente, ha uma
divisdo mais basica dos Lwas entre Rada e Petwo. Os do grupo Rada sao
compreendidos como tendo origem africana e sendo mais calmos, enquanto os
Petwo seriam do novo mundo e mais agitados. Cumpre dizer que isto € uma
generalizagdo que néo se sustenta quando se estuda os Lwas mais a fundo. Na
verdade, alguns estudiosos, como Mcgee, acreditam que Rada e Petwo sejam duas
maneiras de se fazer Vodou. Este pesquisador sustenta isso ao afirmar — com razao
— que diversos Lwas apresentam manifestagdes Rada e Petwo (McGee, 2008). Por
exemplo, Dambalah — ou a serpente Dan do Alada, em sua manifestagao haitiana —
tem uma expressdo Rada, geralmente conhecida por Dambalah Wedo e uma face
Petwo conhecida como Dambalah La Flambeau — Dambalah igneo, em tradugéao
livre. Trata-se de Dambalah, mas tratado e apresentado de duas formas diferentes.
Afinal, os Lwas Rada e os Lwas Petwo pedem por ritos e tratamentos distintos. Uma
das grandes interdigdes do Vodou Asogwe, inclusive, € a de ndo se misturar o

servico (culto) aos Lwas Rada e Petwo.

A tabela a seguir, retirada de Regis (Regis, 2022) reune caracteristicas dos
Lwas mais populares. Os dados para a composi¢cao desta tabela foram retirados de
publicagbes como a de Ackermann e colaboradores (Ackermann et al, 2011),
Benjamin Hebblethwaite (Hebblethwaite, 2012) e do livro da Manbo Vye Zo
Komande LaMenfo (Lamenfo, 2011).

Tabela 1: Caracteristica de Lwas populares

Nome | Rito | Sincretis | Cores | Bebidas Comid [ Oferend | Palavras-c
mo as as have
Papa Rad | Sao Branca | Café e Rum. |Milho | Charuto | Caminhos.
Legba a; Lazaro; e torrado | s e | Mensageir
Petw | Sao Vermel , Cachim | o.
0. Pedro; ha amend | bo. Encruzilha
Santo oim das.
Antonio torrado
de Padua ,
—  Papa banana
S,
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Legba batatas
Petwo. doces,
inhame
, arroz
e
aipim.
Marass | Rad | Sao Azul e | Refrigerantes | Doces, [Brinque | Geémeos.
a a. Cosme e [ rosa e limonada. | frango, | dos. Fertilidade
Sao claros. arroz .
Damiao com Abundanci
leite de a.
€OCo, Divinacao.
pipoca
e
sorvete
S.
Papa Rad | Sao José Branca, | Rum banco, | Oleo de | --- Sacerdodcio
Loko a. dourad | cerveja e café. | dendé, Cura.
a, inhame Ervas.
verde S e Matas.
clara e arroz
amarel branco.
a.
Ayizan | Rad | Santa Branca. | Agua e | Banana | Cachim | Sacerddcio
a. Clara; licores doces. | s e | bo. . Cura.
Santa inhame Protecao
Rosa; S. contra
Santa magia.
Marta; Mercados.
Sant’
Ana.
Dambal | Rad | Sao Branca. | Leite, café | Comid | --- Sabedoria.
lah a. Patricio. com  muito | as Criacao.
agucar e | brancas Ancestrais.
licores . Arroz, Agua.
brancos nao | ovos Pureza.
alcdolicos. cruz e
cozidos
Ayida | Rad | Nossa Branca | Vinho Comid | --- Agua.
Wedo a. Senhora | e preta. | branco. as Sabedoria.
do brancas Criagao.
Carmo; Fertilidade
Nossa . Pureza.
Senhora
da
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Imaculad
a

Conceica
0.
Agwe Rad | Sao Branca, | Vinho, Legum | --- Mar.
a. Expedito; | azul espumante, es, Aguas.
Santo marinh | uisque e café. | peixes, Ilhas.
Ulrich. 0 e pao, Riquezas.
verde. banana Animais
S, marinhos.
laranjas Intuigao.
e uvas
passas.
La Rad | Nossa Branca. | Vinho Doces e | Espelho | Mar.
Sirene | a. Senhora branco, bolos S, Aguas.
da espumante brancos | perfume | Musica.
Assuncao branco. S, Seducao.
pentes, Beleza.
joias. Intuigao.
Emocoes.
Erzulie | Rad | Nossa Rosa, | Espumantes | Arroz | Perfume | Feminilida
Freda a. Senhora azul, e vinhos | com S, de.
das branca | frisantes ervilha | pentes, Perfeicao.
Dores; e (preferencial | s, arroz | joias, Beleza.
Nossa verde. | mente rosé e | ao leite, | espelhos Amor.
senhora doces). Café | banana Pureza.
do com s fritas Frescor.
Perpétuo chocolate. com Aguas.
Socorro. canela
e
agucar,
manga,
melanci
a,
pudins,
bolos e
sorvete
S.
Ogou Rad | Santiago Rum e café. Pao e | Charuto, | Guerra.
a; Mata-Mo | Vermel feijao. [ facoes, Forja.
Petw | uros; Sao | ha. espadas, | Masculini
0. Jorge armas e dade.
matando m geral. | Lealdade.
dragao. Justica.
Batalhas.
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Erzulie | Petw | Virgens Vermel | Licor de anis | Porco | Adagas [ Maturidad
Dantor | o. negras; ha e |ecafé. frito e e.
Nossa azul. em cigarrilh | Feminino.
Senhora cubinh | as. Protecao.
de 0s, Maternida
Czestoch banana de.
owa. s fritas,
feijao
preto,
arroz e
amend
oim
torrado

Um templo de Vodou, chamado de ounfo, geralmente também tera algumas
caracteristicas conservadas. Entretanto, a configuragdo que sera aqui apresentada
sera a tipica do Vodou Asogwe, conforme apresenta, por exemplo, a Mambo Vye Zo

Komande Lamenfo e outros autores praticantes e académicos (Lamenfo, 2011).

O ounfé é, na maioria das vezes, uma construgao simples, de chao de terra
batida, com decoragdes e paredes pintadas com motivos dos Lwas ou dos santos
catdlicos aos quais eles sao sincretizados, com bandeiras coloridas penduradas no
teto e com um grande poste central — o potomitan. Esse poste € uma estrutura por
demais importante, pois agindo como o proprio axis mundi, liga o visivel ao invisivel

e permite a descida e a subida dos Lwas nas ceriménias.

Ha um espaco dedicado aos conjuntos de tambores — que serao diferentes
para os espiritos Rada e Petwo e, se possivel, djevos ou quartinhos. Nestes
quartinhos, os iniciados ficam recolhidos durante as cerimbnias. Os altares dos
Lwas Rada e Petwo também ficam separados. Se houver espaco, havera também
um terceiro altar para os gedes, mas € possivel que eles sejam colocados junto dos

Lwas Petwo.
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Figura 6 — Um ounfé de Vodou em Jacmel, Haiti. Fonte: Wikimedia Commons.

Acesso em 07 de margo de 2023.

Na ritualistica do Vodou é comum que se comece uma cerimdnia com uma
série de oragdes conhecida por Priye Ginen. Esta série de preces geralmente se
inicia com rezas catdlicas como Pai Nosso e Salve Maria e depois se segue para

saudagao aos Lwas, quase sempre comegando com os Rada.

Quando os Lwas sédo convocados, ha oferendas de comida, bebida e, as
vezes, imolagdes de animais. Uma caracteristica marcante das cerimbnias de
Vodou é a presenga dos veve (singular; plural — véve yo, mas usarei vévées para
facilitar o leitor ndo habituado ao crioulo haitiano). Estes s&o simbolos geométricos
gque chamam e que também representam os Lwas. Os véves sdo desenhados no
chao com farinha de milho e/ou outros ingredientes (como pé de tijolo ou pdélvora) e
se tratam de figuras intrincadas e belissimas. E impossivel ndo pensar nos pontos
riscados da Umbanda quando discutimos os vevés e, de fato, sua funcao parece ser

similar.

79



Figura 7 — Uma manbo (sacerdotisa; sacerdote: ougan) desenhando vevés em Sao
Francisco, E.UA.
Fonte:https://openspace.sfmoma.org/2009/09/drawing-down-spirits-sacred-ground-m

arkings-of-vodou-in-san-francisco/. Acesso em 07/03/2023.

2.2. Gedes — Sexualidade e morte no Haiti.

“Meu pénis diz ao clitéris da minha parceira:
vem que tem, meu pénis ta ereto. Eu passo
a semana toda trabalhando duro. Segunda,
terca, quarta, quinta e sexta-feira. No
sabado, eu te dou dinheiro o suficiente pra
comprar comida. No domingo, preciso te
foder o dia todo” (Cosentino, 1987.Tradugao
nossa. Cancéao haitiana de Gede).

Discutir o Vodou haitiano no Brasil € sempre um desafio. Porém, visto que ja
apresentamos uma introducdo em capitulo prévio, podemos seguir com uma
questdo que nos interessa de maneira mais direta. Aqui € oportuno lembrar Hein

Vanhee que apresenta uma oposi¢ao a visao classica de que o Vodou haitiano seria
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uma continuagédo direta da religiosidade do Reino do Daomé, principalmente por
conta do termo Vodou e de sua derivacdo do termo Fon Vodu e do culto as
serpentes. Para Vanhee, porém, teria sido o cristianismo hibrido da Africa Central,
especialmente do Reino do Congo que teria fornecido as bases para o

desenvolvimento do Vodou haitiano como o conhecemos hoje (Vanhee, 2009).

Isto € bem importante, pois podemos nos basear no que foi discutido no
capitulo anterior sobre exus e pombagiras para termos um norte. Demonstrei que o
cristianismo e o pensamento europeu tiveram um impacto significativo, com base
principalmente no trabalho de Vagner da Silva (Silva, 2022). Demonstrei também
que Carla Malandrino entende que a Umbanda encontra suas estruturas fundantes
na cosmovisdo dos bantus (Malandrino, 2010). Assim, ndo é absurdo pensar em

tragcar um paralelo para nos guiar em uma discussao acerca do Vodou.

Especificamente, me interessa neste capitulo perceber como os gedes
podem se aproximar dos exus e pombagiras. Ndo me atreverei, entretanto, a afirmar
que sejam iguais ou equivalentes. Vagner da Silva fala sobre como o Exu/Legba —
no Vodou haitiano vai parcialmente parar nos Bardes (Silva, 2022). Além disso,
Brown vai afirmar que os gedes tém um qué do Legba do Daomé e do Exu dos
lorubas (Brown, 1997). Talvez Cosentino tenha sido quem melhor tenha explorado
as mudancgas de Exu no Novo Mundo nesse sentido. Em seu trabalho publicado em
1987, este autor comenta que é a figura de Papa Legba, o Lwa guardido dos
portdes, que mantém de maneira mais obvia a sua heranga exuzesca. Porém, como
Cosentino nos rememora, Exu e Legba africanos sdo priapos, sdo sexualmente
inconsolaveis, dispostos a cometer até mesmo atrocidades para aplacar essa
sexualidade. Neste sentido, o autor cita um mito fon que conta como Legba,
viajando com companheiros dentro de uma banda de funerais, mata junto deles trés
mulheres na estrada e, depois, se esgueira para fazer sexo com 0s corpos
(Cosentino, 1987). Como o autor citado mesmo conclui, Papa Legba é um idoso e
sem energia sexual, sobrando para Carrefour, um Lwa Petwo de encruzilhadas, uma
jovialidade e uma imprevisibilidade mais trapaceira (Cosentino, 1987). Isso n&o quer
dizer, contudo, que n&o existam simbolismos falicos em Papa Legba — como no
caso de sua bengala e do Poteau mitan. Entretanto, Cosentino comenta que essa
forca sexual do Exu/Legba africano, bem como a irreveréncia e o lado trapaceiro
destes, parece ter ido mesmo para os gedes. De acordo com Cosentino, o gede fala
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impropérios, faz piadas sexuais, danga imitando o ato sexual, come demais, come
pimentas, se embebeda, fuma, € um vagabundo, um ladrdo, um enganador, mas
ainda assim é extremamente querido (Cosentino, 1987). Explorarei estas nogdes de

Cosentino com mais cuidado mais adiante.

Aqui também podemos fazer um breve retorno a Africa e notar que os
assentamentos de Legba, algumas vezes abaixo dos monticulos de areia tipicos
desse vodum, apresentavam um componente especial interessante.
Cudjoe-Calvorocossei fala que na regidao do rio Volta, falantes de ewe, usavam
restos humanos na constru¢do do Legba (Cudjoe-Calvorocossei, 1974). Ou seja,
talvez a associacdo de espiritos de encruzilhadas, como Legba e Esu, com
humanos falecidos j& fosse algo estabelecido de alguma maneira desde a Africa.
Por outro lado, Cudjoe-Calvorocossei deixa claro que os Legbas n&o aceitam
destilados e nem bebidas apimentadas, coisas que seriam fundamentais nos cultos

de exu e pombagira e de gedes nas Américas (Cudjoe-Calvorocossei,1974).

Curiosamente, os gedes do Vodou haitiano sdo espiritos de morte e dos
mortos. Alguns, como a Mambo Vye Zo Komande LaMenfo, que é citada por
Benjamim Hebblethwaite, colocam os gedes como espiritos de mortos ligeiramente
diferentes dos ancestrais (Lamenfo, 2011; Hebblethwaite, 2021). Para essa
Mambo/manbo, sacerdotisa de Vodou, os gedes sdo os mortos que ndo seguem
exatamente pela linha de individuagcdo dos ancestrais que séo cultuados, mas sao
mortos “perdidos”, sem culto ancestral, sem cuidados funerarios adequados. De
toda a maneira, gedes sao espiritos de pessoas falecidas — e com isso, percebemos
que mesmo sem a personalizagao imediata, ou seja, da pessoa como era em vida,
trata-se de um coletivo ancestral. Ainda, € possivel que ancestrais e gedes se
confundam. Ora um ancestral pode ser um gede e ora nao. As fronteiras ndo sao
exatas e muitos servidores dos Lwa entendem o culto de gede como um culto a

ancestralidade.

Fato é que eles ndo sdo como os mortos ordinarios. Esses, que passam
pelas cerimbnias corretas, entende-se que vao para as aguas abissais como coloca
Maya Deren (Deren, 1985). Como explica Glassman, estas sdao as aguas da
“‘criagao”, que limpam tudo (Glassman, 2014). Os mortos no Vodou sdo compostos

de uma alma multipla, que contempla, para alguns, sete ou mais partes. Para
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Glassman é apenas uma dessas partes, o Gwo Bon Anj (grande anjo bom). Este
aspecto da alma seria a alma mais fundamental do ser humano, € a parte que
conecta o homem a Deus. O outro aspecto, chamado Ti Bon Anj (pequeno anjo
bom), seria a consciéncia individual. Além desses, a alma teria muitos outros
componentes como, Namn, Zetwal, Lwa Met Tet, Lwa Rasin e Wonsiyon (Glassman,
2014).

Com estes elementos colocados, parece que, novamente, estamos diante de

um desafio em que tramas europeias, africanas e do novo mundo se encontram.

Smith afirma que os primeiros registros sobre os gedes aparecem no inicio do
século XX em Porto-Principe (Smith, 2012). A origem exata deste espiritos € dificil
de se tracgar. Alguns, como Herskovits, acham que os gedes vieram dos Guede-vi,
filhos de Guede, do platé do Abomé (Metreaux, 1972). Para Blier, a associagao dos
gedes com os Guede-vi vem do fato destes ultimos terem o dominio sobre os ritos
envolvendo a terra, incluindo os enterros. Para Bastide e LaMenfo os Fon teriam
dominado os Guede-vi e os transformado em uma espécie de casta de coveiros
(Bastide, 1967, apud Hebblethwaite, 2021; Lamenfo, 2011).

Mais especificamente, Pressley-Sanon conta que os Guede-vi podem ter
vindo parar no Haiti e no Brasil por meio do golpe de Estado sofrido por Adanzan,
rei do Abomé de 1797 a 1818. Ocorreu que a mae de Andanzan queria apoiar seu
outro filho, Ghezo, em uma tentativa de tomar o trono. Adanzan, para enfraquecer o
golpe, enviou sua mae e uma comitiva de sessenta e trés servos de longa data para
as maos dos Portugueses, que os levaram como escravizados ao Brasil?2. Ndo esta
muito claro como eles teriam ido parar no Haiti, mas Pressley-Sanon alega que
Desmangles afirma que estes sessenta e trés servos seriam da etnia dos Guede-vi
e que ao chegarem ao Brasil teriam fundado um culto aos ancestrais. Ghezo teria
pedido ajuda a Francisco Félix de Souza e outros para resgatar sua mae. Em
algumas versoes, ela nunca foi encontrada, mas em outras, ela teria sido resgatada
(Cavalcanti, 2019). Porém, como Ghezo esforgou-se em apagar todos os tragos da
histéria sobre Adanzan, é dificil verificar se a histéria seria realmente como se

apresenta (Pressley-Sanon, 2022).

22 Embora alguns autores, como apresenta Cavalcanti, ndo suportem a nog¢do de que a rainha Agontimé
estivesse envolvida nas tramas de ascensdo de Ghezo ao trono. E possivel que Ghezo a tenha escolhido como
“rainha-mde” apenas para marcar clara oposigdo a Adanzan, que a expulsara anteriormente (Cavalcanti, 2019).
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Os Guede-vi estariam relacionados com um vodun chamado de Gede. Uma
histéria sobre este vodun da regido do antigo Abomé conta que ele era um homem
que fora trazido pelo rei do Daomé em uma guerra. O rei entdo decidiu cortar sua
cabeca, mas ele fugiu e comegou uma grande perseguicdo. Nessa perseguigao,
Gede teria plantado uma espécie de planta rara e se encontrado com outro vodun,
Dan, a grande serpente e virado uma grande pedra. O rei do Daomé, sabendo de
toda a histéria, teria o declarado como um vodun e chamado seus sacerdotes de
Gedenon (Juhé-Beaulaton & Roussel, 2003). Ou seja, ndo ha muitas evidéncias que
apontem para o vodun Gede ter sido identificado com temas de morte, pelo menos

nao em um primeiro momento.

Apesar de a historia acima exposta aparentemente n&o conter elementos que
a ligue a um culto dos mortos, é possivel que ndo seja bem assim. Em Africa, ndo
sao inauditas as sociedades que se utilizam de pedras no culto aos ancestrais. Por
exemplo, na area do Monte Elgon, na atual fronteira do Quénia com a Uganda,
sabe-se que sociedades tinham o costume de colocar grandes pedras na entrada
das casas. Tais pedras serviam como locais para os quais o0s espiritos dos
ancestrais podiam ir para se estabilizarem e descansar. Além disso, dentre os
cavirondos, também da regiao proxima ao Monte Elgon, a pratica do derramamento
de sangue sacrificial em pedras que representam moradas para os ancestrais é
conhecida (Addison, 1924). Na regido da atual Nigéria encontramos os mondlitos na
regidao de lkom, conhecidos como Akwanshi, feitos pelo povo Ekoi (Ngozi et al,
2014), que aparentemente foram erigidos para representar ancestrais (Nwankwo &
Onyemechalu, 2021).

Assim, é possivel que toda a histéria sobre Gede transformando-se em uma
pedra seja uma referéncia a sua morte ou a algo similar ao encantamento, como €&

conhecido no Brasil.

Seja como for, procurar a origem exata dos Gede também n&o é o que nos
interessa tanto aqui. Partiremos dos gedes ja dados, conforme a compreensao
contemporanea deles no Haiti. Em outras palavras, apesar de alguns pesquisadores
alegarem que os gedes teriam uma origem claramente conectada aos Fon, além de
isto ndo ser prontamente verificavel, ndo exclui toda a influéncia dos hibridismos que

possa ter surgido durante os anos formativos do Vodou. Por isso, talvez o exercicio
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de investigar o culto hoje e tentar tragar alguns passos para tras com bases em
suas caracteristicas atuais, seja interessante no sentido de informar quais as

influéncias que podem, de fato, ser identificadas ou sugeridas.

Os gedes séo, talvez, a classe de espiritos mais popular do Vodou. Em
Hollywood, figuras como o Bardo Samedi, um dos “chefes” da familia dos gedes,
apareceu na série de filmes de James Bond. Além disso, Samedi também figurou
em seriados como The Chilling Adventures of Sabrina e até mesmo jogos

eletrbnicos, como em Smite.

Figura 8 - Barao Samedi no  jogo Smite. Retirado de:
https://smite.fandom.com/wiki/Baron_Samedi. Acesso em 06/02/2023.
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Figura 9 - Cruz de Barao Samedi no grande cemitério de Porto-Principe, Haiti.
Retirado de:

Acesso em 07/02/2023.

Nos livros sobre Vodou e em sitios de internet ou paginas de redes sociais, &
facil notar que os gedes também fazem muito sucesso. Talvez seja sua alegria, sua
sexualidade ou sua irreveréncia que os torna muito queridos. Porém, & possivel que
essa imensa popularidade também esteja relacionada com o seu “tema” — que é a

morte. Afinal, poucas questdes encantaram e assombraram tanto a humanidade.

Seja como for, sua festa — fet gede — na época do dia dos mortos, tanto no
Haiti quanto na diaspora haitiana, sdo muito concorridas. De fato, quando se trata
de exu e pombagira, vemos no Brasil algo semelhante. As giras dedicadas a esses
espiritos parecem ser muito mais disputadas do que as demais. Mais um ponto de

aproximacao entre gedes e exus, embora sigamos cautelosos com aproximacgoes.

Bardo Samedi € considerado o grande chefe dessa familia, junto de Mamman
Brijitt, sua consorte. Entende-se, em geral, que os dois sejam personificados pelo,
respectivamente, primeiro homem (ou menino) e mulher (ou menina) enterrados em
um cemitério. Sao, portanto, o casal que ordena essa passagem e o0 evento morte.
O Bardo ainda possui outras personalidades, que alguns entendem serem
extensbes de um mesmo ser, enquanto outros alegaréo se tratar de entidades
distintas. Estas personalidades s&o inumeras, mas geralmente fala-se de Barao do

Cemitério, Barao Krimminel e Barao La Croix.

Os demais gedes sao inumeros e variados, com alguns sendo considerados
mais centrais na organizacdo, como Brav Gede, mas com varios tipos de gedes
surgindo a todo o momento. Por exemplo, em observagao pessoal, este autor viu a
manifestagcdo de um gede em um templo de Vodou localizado no Brasil intitular-se
como “Gede piroquinha”. E quase certo que ndo deve haver um piroquinha no Haiti,
pois tal nome nao faria sentido 1a. E curioso também notar que o nome pelo qual ele
se apresentou evoca diretamente a irreveréncia e a sexualidade, estando, portanto,

precisamente dentro do tema dos gedes.
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Em livros como o de Ackermann, Guatier e Momplasir (Ackermann et al,
2010), encontramos uma extensa lista de espiritos da familia dos gedes. Seria
desnecessario reproduzir integralmente a dita lista, mas é certo que esta longe de
ser exaustiva. Cumpre dizer, entretanto, que os gedes aparecem nas mais variadas
formas, desde os gedes Linto, que sédo ou criangas ou andes ligados a floresta, até

mesmo o Gede Zaryen, que € um gede com caracteristicas aracnideas?.

Apesar de sua irreveréncia, ligacado a sexualidade e de terem herdado, como
aponta Cosentino, faces de Exu e de Legba africanos, os gedes ndo parecem estar
intimamente associados ao diabdlico(Cosentino, 1987). Talvez isto tenha ocorrido
pela forma especifica de catolicismo colonial de Sdo Domingos, mas é dificil afirmar.
Mais comumente, essa associacdo € dada aos Djabs, entidades mais quentes e
perigosas, que geralmente ou sdo Lwas Petwo ou entidades da sociedade Bizango.
Apesar disso, essa associagao pode ainda ter um rastro de sentido para os gedes,
visto que em alguns casos, praticantes entendem que os gedes sejam associados a
familia Petwo e em alguns casos até mesmo a Rada, revelando como essa divisao
de grupos pode ser fragil (Ackermann et al, 2010). E curioso notar que Simpson
revela que havia entdo no norte do Haiti uma classe de mortas diabdlicas chamadas
de Diablesses (Simpson, 1945). Punidas por terem morrido virgens, elas eram
condenadas a assombrar as florestas por certo tempo até conseguirem entrada no
paraiso. Curiosamente, apesar dessas Diablesses nao serem exatamente gedes,

elas sdo mais um elo na conexao entre morte e sexualidade — Eros e Thanatos.

2.3. Gedes no diva de Freud — falando sobre origens

Sobre isso, entramos necessariamente na discussdo sobre duas forcas
primordiais que dirigem — por assim dizer — a vida da humanidade. A morte é um
ponto e uma presenca definidora, pois se trata do fim. Como Iembra
Wiszniowsaka-Makchrzyk, Epicuro (341-270 a.C.) dizia que a morte € uma
experiéncia impossivel de ser vivida pelo homem, visto que era incompativel estar

vivo e morto ao mesmo tempo (Wiszniowsaka-Makchrzyk, 2012). Ou seja, quando

2 Nota-se ao longo da literatura que parece haver uma forte relagdo entre artrépodes e Gedes, talvez pelo fato
de insetos e aracnideos serem criaturas rastejantes, de certa forma e associadas ao cemitério, mas talvez
existam outras correlagdes a serem exploradas, como proporei mais adiante.
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morremos, cessamos de existir e nada mais poderia ser sentido. Por isso, para
Epicuro, a morte era um grande mistério. Apesar do pensamento de Epicuro, n&o
podemos abandonar a forga da ideia da morte, mesmo que ela nos seja por si
mesma inalcangavel. Freud colocou a morte com ainda mais uma forga, com a ideia
de uma pulsdao de morte, um desejo de auto-destruicao, que junto de Eros, formaria
os dois instintos do Id, uma parte da psiqué que nao esta prontamente acessivel a
consciéncia (Freud, 2020). Para Wiszniowsaka-Makchrzyk, Thanatos, o desejo de
morte, a sombra da morte, é equilibrada por Eros, pela vontade de novas conexdes,
novas experiéncias, relagdes e, claro, pela sensagdo de compartilhamento e de
éxtase e de criagdo trazida pela prépria sexualidade (Wiszniowsaka-Makchrzyk,
2012; Slunsky, 2016).

Com a teoria de Freud como suporte, podemos perceber como os gedes
parecem representar essa dindmica entre estas duas pulsées — que muito além de
serem simples oposi¢des, formam um equilibrio interativo. Se, por um lado, os
gedes vém dos proéprios reinos de Thanatos, eles vém repleto de Eros — de vontade
de viver, de jocosidade, de sexualidade, de desejo de fazerem novas relagdes. Se o
desejo da morte pode ser a busca por uma paz, por solu¢gdes as agonias da vida, os

gedes revelam que o simples éxtase também pode ser uma saida.

Os gedes também sao associados as encruzilhadas (Simpson, 1945). Essa
associacao pode ter sido herdeira da parcela exuzesca dos gedes, mas também é
uma referéncia clara a propria passagem, isto €, a ideia de liminaridade que esta
entremeada na morte. Alids, nesse sentido, podemos recuperar a ideia de Vanhee

de que o Vodou é bastante devedor da cosmovisédo bantu (Vanhee, 2009).

Precisamos novamente nos lembrar da dikenga e de suas divisdes, como
colocada no capitulo anterior. Na dikenga, temos a kalunga como uma diviséo
aquosa entre os mundos fisico (acima) e espiritual (abaixo). Estar abaixo da agua
ou nas “aguas abissais” ou ainda nas “aguas da criagado” parece uma referéncia
adequada para estar abaixo da kalunga, ou seja, no mundo espiritual, dos mortos.
Com isso, como ja notamos que a dikenga € uma grande cruz ou encruzilhada,
vemos que o passeio por ela é a danca da vida e da morte, o terreno fértil sob o
qual os Gedes dominam supremos no Vodou. Um encontro talvez do eixo de Eros e

do eixo de Thanatos.
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Curiosamente, Elizabeth McAllister apresenta o seguinte conceito sobre uma
divisdo que ordernaria as cosmogonia dos mortos haitianos: um eixo marca a
divisdo entre a terra, la té, e anba dlo, abaixo d’agua, a terra dos ancestrais; esse
eixo € chamado também de lamiwa (espelho) e abaixo dele, do outro lado, fica
Ginen, a Africa mitica (McAllister, 2022). E patente a semelhanca entre o conceito

colocado por McAllister e o cosmograma Bakongo/Bantu.

E claro que se pegarmos as teorias das origens dos gedes, como a de
Melville J. Herskovits, que os associa aos Guede-vi (Metreaux, 1972), parecera que
estamos lidando com um grupo de ascendéncia iorubana. Afinal, os Guede-vi ou
Guedevi nao eram um dos povos do tronco linguistico Bantu, mas proto-iorubas. O
nome derivaria do Rei Iguede (Parés, 2007. Estamos diante de uma questado
curiosa. Pois essa associacao parece ter sido feita somente pela coincidéncia dos
nomes gede (e suas multiplas grafias) e Guede-vi e Iguede. Nao parece haver
nenhuma evidéncia além dessa de que os gedes do Vodou tenham algo a ver com
os Guede-vi do Abomé. Ou seja, pode muito bem ser que toda a légica de
cosmovisdo do culto aos mortos dentro do grupo dos gedes seja uma ldgica

sustentada pelas bases bantus.

E um dos desafios de se lidar com culturas marcadas pelo hibridismo, este de
encontrar raizes exatas. Como no caso da Umbanda, cuja inser¢ao dos Orixas
iorubanos poderia facilmente indicar uma ascendéncia completa nagdb em uma
primeira vista. Entretanto, como estamos diante de uma religiosidade tributaria de
diversas culturas africanas e nao-africanas, precisamos ter cuidado com esse
“‘quebra-cabecas”. No Vodou haitiano € a mesmissima coisa. Apesar deste ter
influéncias claras do Daomé, dos Nagds e de tantos outros, como os Bantus, ndo é
possivel, sem uma investigagao profunda (e muitas vezes nem assim), determinar a
ascendéncia direta de dada pratica ou credo, visto que esta talvez n&o exista fora de

um contexto hibrido.

Porém, sustentado pela teoria de Vanhee e com bases no catolicismo hibrido
do Reino do Congo, podemos pensar o seguinte (Vanhee, 2009): sera que os gedes

também carregam em si algum elemento do culto ancestral dos bantus?®* Nao

24 E importante notar que embora esta tese basei-se fortemente no argumento de Vanhee de que o
Vodou haitiano é tributario da religiosidade congolesa, ndo se pode dizer que esta seja a unica ou
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conseguirei responder a essa pergunta, ja me adianto, visto que nem mesmo esse &
0 objetivo, mas é um pensamento que pode ser desenvolvido (ou lembrado)

tangencialmente para tentar explicar alguns elementos.

Isto, pois, muitos praticantes e estudiosos consideram os gedes como uma
maneira de culto a ancestralidade. Gordon comega seu capitulo sobre gedes
dizendo assim: “Papa Gede, o espirito dos ancestrais (...)” (Gordon, 2012. Tradugao
nossa). Gordon, neste capitulo em especial, vai discorrer sobre as razbes da
popularidade dos gedes, que ela acaba por concluir, em linhas gerais, que advém
de suas maneiras que sao verdadeiramente um show e de todo o poder que a morte

e 0 sexo exercem sobre nés (Gordon, 2012).

Porém, apesar disso, ndo € essa virtude dos gedes — a de saber dar um belo
espetaculo — que me interessa. Estou interessado em entender o que seriam/ quem
sdo estes espiritos. Para isso, permita-me recorrer a Karen McCarthy Brown e seu
livro seminal Mama Lola (2001). Em dado momento (Pagina 16) é assim que Brown
fala sobre os Gedes: “Papa Gede, o espirito trapaceiro, o mestre do cemitério, o
guardido da sexualidade e o protetor de criangas pequenas (...)" (Brown, 2001.
Tradugdo nossa). Nesta pequena apresentagdo, ela consegue colocar as
caracteristicas que sdo importantes para a nossa discussdo. Os gedes sao muito
mais do que meros mortos, eles sdo muito mais do que meros “fantasmas”. Os
gedes representam toda uma soma de forgas que é fundamental na cosmovisao do

Vodou haitiano.

Nas palavras de Alourdes, a interlocutora de Brown, vemos que Papa Gede,
o chefe dos gedes, € uma entidade boa, que ajuda criangas e que ama todas as
pessoas, apesar de suas maneiras um tanto rudes. Além disso, ele é um grande

curador (Brown, 2001.)*.

Ha um claro deslocamento entre a morte — os mortos — e qualquer tipo de

perversidade ou de maleficio nas palavras de Alourdes. Uma visdo que contrasta

principal influéncia na formag¢ao do Vodou. De fato, ndo é possivel descartar, por exemplo, a grande
importancia da espiritualidade do Daomé na formagao do Vodou.

» “Papa Gede é um homem do cemitério. Ele mora no cemitério, mas ndo quer dizer que seja mau.
Ele é um homem muito bom. Ele ama muito as criangas. Ele ama as mulheres demais. Ele é um
homem muito sexy. As vezes ele fala um palavrdo, mas... ele ama a todos. Ele ama ajudar as

pessoas. Quando as pessoas tdo doentes — todo o tipo de doencga — é seu trabalho ajudar.” (Brown,
2001.Tradugéo nossa).
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fortemente com a nogao mais comum no imaginario ocidental. De todo modo, essa
visdo de Alourdes nos ajuda a entender os Gedes pelos o/hos de uma Manbo. Para
Brown, gede consegue trazer um novo significado a momentos dolorosos, de
aflicdo, por meio de sua leveza e irreveréncia. A autora afirma que nesse poder de

ressignificagao esta o poder curador dos gedes (Brown, 2001).

Uma das coisas mais fascinantes dos gedes € que eles tém, como coloca
Brown: “licenga para quebrar todas as regras sociais” (Brown, 2011. Tradugdo
nossa). Mais importante para nossa discussdo do que pensar em como isso afeta o
cotidiano do haitiano ou as cerimdnias de Vodou, € entender que isso & outra
camada da capilaridade dos gedes em transpassarem fronteiras. Nisso, também
séo (como ja discutimos) tributarios do Exu africano e do Legba africano, pois ai
esta sua ligagdo com as encruzilhadas e com os momentos de passagem. Ja disculti
que a morte € um momento de passagem unico. Muitos outros autores trabalharam
em cima disso, como Van Gennep (Van Gennep, 1961). A questao é que o sexo
também é uma passagem. Além de uma passagem entre corpos, de fluidos de um
corpo para outro, de sensacgdes e de toques, 0 sexo € uma passagem que permite a
concepgao da vida. Com a fertilidade, temos ainda outro momento de transito, da
passagem do invisivel para o visivel, da passagem pelo canal uterino. Da chegada
ao mundo. E por isso que os gedes provavelmente sdo protetores de criangas — pois
elas ainda estdo nessa passagem, que s6 sera terminada ao atingirem a maturidade

adulta.

Edgar Morin afirma que o homem vence a morte por meio do mito e da magia
e faz uma complexa ligacdo entre o duplo, nossa imagem, seja refletida ou até
sonhada, imaginagao, imaginario, mito e magia. Por meio do seu pensamento,
Morin entende que todos esses elementos possuem importancia fundamental no
desenvolvimento do homem como tal (Morin, 1975). Para além disso, Morin também
vai entender que o sexo, principalmente o sexo permitido pelo bipedismo, que é o
sexo cara-a-cara, sera um dos pilares para o nascimento de afeicdo entre
homem-mulher, que por sua vez garantira afeicido aos descendentes e que se
expandira na organizagdo social como a conhecemos hoje (Morin, 2015). Portanto,
morte e sexo parecem, de fato, serem duas fronteiras humanas universais e férteis

para todo o tipo de simbolismos e exploragdes rituais.
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Ja que Freud foi chamado a esta discussao anteriormente, talvez ndo seja
absurdo dizer que os gedes protejam criangcas e até as emulem nas suas
brincadeiras e irreveréncia como um modo de tentar destravar os recalques que
foram construidos em nossa fase infantil, quando a busca do prazer estava

desenfreada e fora tolhida de muitas formas (Freud, 2020).

Assim, quando os gedes satirizam, fazem piadas, roubam dinheiro, comida,
se esfregam lascivamente nas pessoas ou as apalpam, estdo sendo quebradas
regras sociais, sim, mas também estdo sendo transpassadas outras fronteiras. A
fronteira dos corpos e a fronteira da leveza sdo uma parte importante da equacéao
dos gedes. Como Freud colocou, sdo essas duas forgas — Eros & Thanatos® —
agindo em nos (Freud, 2020). Se a pulsdo de morte ganha, simplesmente somos
langados em um giro de autodestruigcdo. Os gedes sdo curadores, pois, apesar de
serem essencialmente mortos e criaturas de morte, eles despertam Eros em noés,
como se equilibrassem uma balanga ao mesmo tempo pessoal e cdésmica e
dinamica. E evidente que estou, aqui, necessariamente simplificando essa
discussédo — ja que Freud apresenta esse equilibrio como muito mais complexo, ja
que o proéprio prazer, para ele, seria a constancia, uma espécie de homeostase

psiquica, talvez (Freud, 2020).

Apesar de toda essa discussao abstrata, é preciso lembrar que os gedes, de
fato, levam toda essa discussado ao pé da materialidade. Por exemplo, Maya Deren
conta como em dada cerimébnia, para tratar de uma crianga doente, um gede
possuiu uma Manbo e passou sangue de um bode na crianga. Apds isso, ele
colocou as maos entre as pernas e tirou de la uma mao cheia de fluidos e os passou
na crianca. Deren identificou o fluido como “ejaculagao seminal” (Deren, 1953). Em
um artigo muito interessante, Beasley aproxima a morte de performance,
destacando que ambas s&o misteriosas e deixam impressdes fortes (Beasley,
2010). O autor cita uma performance muito interessante no dia dos mortos no
cemitério de Porto-Principe, na qual um homem, apds conversar com um gede,
pegou um pouco de rum apimentado, passou no pénis e se masturbou, langando o

sémen naquele espago sagrado (Beasley, 2010).

% Embora ele mesmo n3o tenha nomeado esta puls3o de morte como Thanatos e nem mesmo os estimulos de
preservagao e sexuais como Eros neste trabalho.

93



A materialidade é importante, pois ela parece puxar ou exercer certa atragao.
Pensemos em Freud novamente. Ele alega que toda vida tem como objetivo a
morte, como um retorno ao inanimado, que veio antes da vida (Freud, 2020). Ou
seja, como um retorno a matéria pura e simples. Estamos diante de uma
contradicdo entao? Espiritos da morte que sdo materialistas, no sentido de que se
apresentam em incorporagdes e usam a materialidade e que ao mesmo tempo
parecem celebrar a vida? Estamos diante de uma luta de impulsos encenada pelos
gedes? Os impulsos de Eros, conservadores da vida, poderiam querer dizer que o
suporte da vida, a matéria, deve ser aproveitado até o fim do desenvolvimento do
homem, ou seja, até a morte? Sdo questdbes que pedem por um momento de

reflexao.

2.4. Talco, teias e 6culos escuros — Exu e Legba vestindo a mascara de Gede
Assim que um cavalo, termo que designa um médium no Vodou haitiano, &
incorporado por gede, uma das primeiras coisas que é feita € “monta-lo”. Essa
montagem € uma maneira de deixar o espirito mais a vontade e identifica 0 médium
possuido em meio a multiddo de pessoas em uma cerimbnia ou em uma festa. A
montagem de gede envolve, geralmente, imitar a palidez?’ de um morto langando
talco ou farinha no rosto do cavalo e também oferecer um par de 6culos escuros,

visto que os gedes reclamam da “luminosidade” deste mundo.

27 0 talco pode estar ligado a outros simbolos. Perfumado, o talco seria usado em funerais para disfarcar o odor
desagradavel do corpo. Ainda, o talco poderia ser igualado ao natrdo, utilizado no Antigo Egito nos processos
de mumificagdo. Sobre a questdo da ligagdo entre gedes e o Antigo Egito, desenvolverei o argumento com mais
propriedade em um capitulo posterior.
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Além disso, o gede provavelmente comecara a soltar piadas, falara
impropérios, avangara até mesmo sexualmente nas pessoas e comera comidas
como carne crua, pimentas puras e bebera o piman, bebida feita com rum e muitas
pimentas. Alguns gedes pingardo o piman nos olhos e nas genitalias, como em uma

provocacao e também em um atestado de que a incorporagéo é, de fato, legitima.

Isso tudo, porém, nos diz sobre a manifestagdo mais externa — embora a
mais espalhafatosa — dos gedes. Uma questdo que foi apenas comentada e que
precisa ser compreendida de maneira mais detalhada é como se da o surgimento
dessas expressoes de gede especificamente. Uma das maneiras de nos aventurar
por esses caminhos é resgatando as transformacdes de Exu e de Legba africano

em gede.

Cosentino, como ja discuti, identificou que gede era — ainda que parcialmente
— uma transformacdo do trapaceiro africano no novo mundo (Cosentino, 1987) .

Obviamente que a mera passagem de Africa para Sdo Domingos ou Haiti ja seria
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suficiente para disparar mutagdes em Exu e em Legba, mesmo que n&do houvesse
outros fatores para contribuir com a hibridizagdo. Porém, sabemos que Sao
Domingos recebeu um quantitativo enorme de escravizados dos mais diferentes

locais.

David Geggus revelou que boa parte dos escravizados que foram
transportados forcadamente pelo trafico escravagista francés — e dos quais boa
parte foi para Sdo Domingos — eram de origem da Africa Central Ocidental e
também da regido do Benim (Geggus, 2011). Isto faz com que a teoria de Vanhee
ganhe um suporte importante (Vanhee, 2009). Exu e Legba, entretanto, certamente
vieram junto dos escravizados da regiao do Benim e regides proximas — os iorubas
e os falantes de Gbe. Ainda ficamos com a questdo: onde e quando Exu e Legba se

hibridizaram aos mortos?

Vamos trazer a discussao os tricksters ou trapaceiros — Exu, Legba e mais
um, Anansi, a aranha dos Ashanti. Importante notar que os tricksters sdo, conforme
Ellis (Ellis, 1993): a personificagdo da marginalidade. Em outras palavras, ele esta
no liminar, ndo pertencendo verdadeiramente a nenhum dos mundos fronteiricos e
criando através de paradoxos e contradigdes. O trickster € a encarnagcdo da soma
de todas as possibilidades, parafraseando Ellis (Ellis, 1993). Tim Callahan nos da
exemplos de tricksters famosos, mas gosto particularmente de sua mencgédo a
Odisseu/Ulisses (Callahan, 1991). Como este autor explica, Odisseu € um mentiroso
contumaz, criando personalidades, historias e agindo com base em sua esperteza,
como no episddio do Ciclope. Porém, € novamente Ellis que toca em um ponto
importante para esta tese, no caso dos povos originarios da América do Norte, 0
Coiote (um trapaceiro) € o responsavel por tornar a morte irrevogavel. Ou seja, o
trickster € aquele que, ao mesmo tempo que dissolve fronteiras, cria estados
concretos (Ellis, 1993).

Enfim, & preciso discutir a razdo de trazer um elemento novo — Anansi — para
a presente discussdo. Anansi € uma divindade de origem Aca, para a qual ndo ha
templos, pois ela sobrevive basicamente através dos contos orais (Marshall, 2010).
Sabe-se que Anansi € uma divindade basicamente ocupada em permitir quebras de
cbdigos sociais sem que isso incorra em desordem ou punigdo. Além disso, Anansi

€ uma figura liminar, vivendo entre mundos e agindo como mensageiro (Marshall,
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2007). Curiosamente, ha a presencga significativa de Anansi na Jamaica (Marshall,
2010). No Haiti, temos no Vodou um Lwa chamado Anmin ou Anminam que parece
guardar alguma relagdo com Anansi, principalmente pelo seu vevé, cuja forma

representa uma teia-de-aranha ou algo similar.

L\l

Figura 11 - Veve de Anmin. Fonte: Milo Rigaud. Ve-Ve : Diagrammes Rituels du
Voudou. New York, 1974.

Entretanto, a verdade é que temos, na literatura, poucas informacdes sobre
este Lwa. Porém, alguns praticantes fazem uma conexao direta entre Anansi e
Gede Zaryen (Thegad720, 2019). Apesar de essa fonte ser fragil, ndo é absurdo
pensarmos nessa associagdo a luz do fio condutor da trapaga, da quebra de

condutas e de regras.

Vemos que em Anansi ha uma figura similar a do Exu e de Legba africanos.
Uma figura de quebra, de rupturas, associada a desordem que, de certa maneira,

mantém um tipo de ordem ao permitir a transgressao.
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O trabalho de Cosentino teorizou que a longa passagem pelo Atlantico tenha
transformado o jocoso e falico Legba dos Fon em Papa Legba do Haiti, um guardido
de portas, um senhor idoso e de constituicao fragil (Cosentino, 1987). Por isso, o
erotismo e a virilidade de Legba e de Exu africanos teriam ido para outras diregoes,
como para Carrefour/Kalfou e também para os gedes. Sabemos que os Gedes
também sdo figuras de encruzilhada e de comunicagdo, mas o fazem,
especificamente dentro do contexto da morte. O que € curioso notar € que os
Barbes — chefes da familia dos gedes — se vestem de maneira formal, com ternos,
cartolas, e até fraques. Alguns praticantes associam isso a macgonaria € ao
imaginario do magom como o lado sinistro dos senhores de escravos, ja que, em
muitas representacdes, Bardo Samedi veste um avental magénico (Goksel, 2022).
Entretanto, ao consideramos Anansi na equagao, ganhamos outra possibilidade:
Anansi também se veste assim na Jamaica. Mais ainda, se os Bardes e os Gedes
geralmente tém a voz anasalada, Anansi também (Marshall, 2010). Além disso,

Anansi também é sexualmente insaciavel, como coloca Marshall (Marshall, 2010).

Na Jamaica, ou seja, no novo mundo, Anansi, claro, se transformou. Dentre
suas muitas interpretagcdes e expressdes, vemos Anansi claramente ligado aos
mortos. Por exemplo, sabemos que as histérias sobre Anansi sao contadas durante
a noite para afastar os duppys ou fantasmas e para impedir que os mortos saiam de
suas tumbas. Além disso, Anansi e sua morada, as encruzilhadas, estariam
envolvidos em rituais funebres, como a cerimoénia final das nove noites de luto, que
termina com a liberagdo da alma do morto para seguir seu caminho (Marshall,
2010). Ainda, sabemos que, na Jamaica, as caracteristicas mais marcantes de
Anansi acabam sendo sua malandragem, cobica, promiscuidade, trapaga e preguica
(Marshall, 2010). Curiosamente, em uma pequena revisdo de um livro de Herskovits
publicada no Journal of American Folklore, encontramos mais uma pecga desse
quebra-cabegas: dangas especificas sao abarcadas pelas “historias de Anansi”,
dancgas para os mortos; além disso, temos a informagao de que “histérias de Anansi”
sdo contadas aos mortos, inclusive em velérios e de que, finalmente, alguns
consideram Anansi o “chefao” dos mortos (Beckwith, 1937). Marshall, uma
especialista em Anansi, confirma que as histérias do aracnideo sao utilizadas em
velorios para entreter os espiritos dos falecidos (Marshall, 2006). Porém, &€ em outro

trabalho, também de Beckwith, que ganhamos uma nog¢do mais exata do
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envolvimento de Anansi com os mortos. Esta autora diz que os animais das histérias
— nos contextos dos veldrios — podem muito bem representar os mortos, visto que
0os mesmos teriam — na crenca popular — o poder de tomar formas animais.
Beckwith afirma ter escutado de um interlocutor que Anansi, que fora um homem,
agora era o lider dos mortos no submundo. A autora conecta isso a um
desenvolvimento causada pelo Obeah®® da Jamaica, em cujas praticas
encontram-se a comunicagdo com 0s mortos por cangdes e o comando de mortos

que tomam formas animalescas®® (Beckwith, 1924).

Jamaica e Haiti sdo territérios muito proximos. Durante a Revolugao Haitiana
(1791-1804), muitos colonos franceses de Sdo Domingos fugiram levando seus
escravizados. Estes colonos se espalhariam pelo Caribe, inclusive pela Jamaica
(Geggus, 1981) e também por parte do territério da Louisiana. Ndo somente isso,
mas durante a Revolugdo Haitiana, as forgas inglesas na Jamaica, interessadas em
derrubar o dominio francés na regiao, auxiliaram — mesmo que discretamente — a
independéncia haitiana. Assim que Dessalines declarou a independéncia do Haiti —
em 1804 — o General Nugent, responsavel pela Jamaica, comegou negociagdes
com o pais, na esperanga de ganhar influéncia sobre o Haiti e ainda assim manter
intacto o sistema colonial Jamaicano®’. Dessalines aproveitou a oportunidade para
pedir o repatriamento de todos os haitianos presos em navios britdnicos ou em
prisdes na Jamaica, o que acabou ocorrendo. Este numero era pequeno, cerca de
cento e cinquenta prisioneiros, entretanto. Estas negocia¢des ainda durariam muito
tempo e seriam atribuladas, com propostas e contrapropostas sendo langadas a
todo o instante e acabaram nao se concretizando, situagdo que se agravou quando
Dessalines foi assassinado em 1806. Eventualmente, porém, os paises entraram
em um acordo (Gaffield, 2012). E importante notar que, ao final do século XIX, a
Jamaica se tornou um ponto importante de fuga para haitianos que fugiriam do

cenario cadtico politico do pais (Smith, 2016).

2 Definir Obeah é complexo. E um sistema afro-americano caribenho, muito comum principalmente na
Jamaica, Martinica e Trinidade e Tobago, que envolve uma série de praticas heterogéneas. Alguns consideram
Obeah um tipo de bruxaria maléfica, enquanto outros entendem que qualquer tipo de feiticaria, para o bem e
para o mal, seria Obeah. Em algumas linhas de Obeah parece haver um papel principal de um espirito chamado
Sasabonsam e de Anima Sola. Anansi também parece ser uma entidade importante em alguns sistemas de
Obeah. Para maiores informagdes consultar os trabalhos de Rabelo (Rabelo, 2007) e de Frisvold (Frisvold,
2014).

% Curiosamente, ja demonstrei que os exus e pombagiras também foram associados a formas bestiais.

30 Havia um grande pavor de todas as nagdes, na ocasido da Revolugdo Haitiana, de que os escravos, em seus
proprios territérios, resolvessem seguir o exemplo e conquistar sua liberdade.
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Este pequeno historico serve para demonstrar brevemente que os dois
territorios comegaram logo cedo uma ligagdo diplomatica, mesmo que conturbada.
Mais recentemente, a ligagdo entre os dois paises comegou a se estreitar em
meados do século XX, principalmente com voos diretos e diarios entre Kingston e
Porto-Principe (Smith, 2016). Na verdade, os anos de 1950 foram anos de
importantes trocas entre Haiti e Jamaica (Smith, 2016). Ou seja, sem sombra de
duvidas, houve trocas importantes entre os paises. Por isso, ndo €& implausivel

pensar que o Anansi jamaicano tenha ido parar no Haiti de alguma maneira®'.

Exu e Legba africanos tém uma fungdo de mensageiros e de ligar mundos,
incluindo os dos vivos e dos mortos e apresentam quase que uma face de
psicopompo. Porém, vemos como Anansi também entra nessa equacgéo,
principalmente pelo seu papel marcante na Jamaica, ja no novo mundo, como um
poder capaz de manter os fantasmas e os mortos separados dos vivos. Além disso,
sua promiscuidade e cobigca e sua aparéncia formal parecem se conectar fortemente

com a ideia dos gedes.

E possivel, portanto, que o elo que falta na teia que liga Exu e Legba aos
gedes seja Anansi. Esse elo pode ter sido expresso de maneira mais destacada

como Gede Zaryen, mas que parece se estender por toda a familia dos gedes.

Outro ponto deste elo pode estar numa conexao, realizada no novo mundo ja
ou ainda em Africa, entre os Talensi, uma etnia que ocorre na regi&o norte de Gana.
Cidadaos desta etnia eram constantemente capturados como escravizados,
inclusive pelos Acas (UNESCO, 2000). No sitio sagrado de NyooBiil, no territério
dos Talensi, foi observada em 2006, 2008 e, possivelmente, em 1934, uma dancga
sugestiva do ato sexual que era similar a um costume funerario local (Insoll &
Kakpeyenge, 2014). Infelizmente, os dados sédo escassos acerca do dito costume
funerario, mas nos permite tragar uma ligagcdo entre a morte e o ato sexual dentro
desta etnia e sugere uma existéncia de uma dancga similar a banda, tipica dos gedes

e que também imita o ato sexual.

31 Ha também no Haiti a figura de Ti Malice, um tipo “malandro”, que também poderia ser uma herdeira de
encontros com Anansi. Entretanto, Jean Price-Mars entende que Ti Malice, em oposi¢do ao Tio Bouqui, seja
uma alegoria para os pretos que melhor assimilaram a cultura do novo mundo contra os que ainda eram muito
apegados aos antigos costumes (Owens, 2016).
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2.5. A Dikenga como uma teia entre mundos — Suposi¢oes sobre a cultura
bantu e a ligagao com os Gedes

Com a visdao de Exu e de Legba africanos como deuses liminares, de
encruzilhadas, de passagens e mensageiros, 0 universo da morte se descortina
como um dos seus dominios por obviedade. Talvez Anansi tenha entrado nessa
equagao jamaico-haitiana, talvez ndao. Aqui, eu preciso citar André Leroi-Gourhan
que, em seu “As Religides da Pré-Historia”, nos alerta que a etnografia pode levar a
‘complacéncia”, visto que nao existe nada nesse mundo que ja nao tenha sido feito
por algum povo (Leroi-Gourhan,1982). O que Leroi-Gourhan quer dizer € que é
tentador demais colecionar e agregar elementos ao longo de diferentes culturas e
contextos para montar uma narrativa coerente. Por isso, antes de dar certezas
sobre a ligagao Anansi-Gede, proponho apenas uma reflexdo. Fato é que mesmo se
desconsiderarmos Anansi, veremos que ha elementos suficientes, ainda assim, para

uma ligacédo de Exu e de Legba aos mortos, pela sua natureza liminar.

Como ja discuti para o caso de exu e de pombagira, vemos que existem
conexdes entre espiritos bantu e a encruzilhada, como Bombonijira, por exemplo
(Da Silva, 2022). Por esses caminhos e por uma associagdo comum com o Diabo,
Vagner da Silva costura uma conexao entre o Exu ioruba e uma cosmoviséo bantu,
que vai gerar o exu de Umbanda e de Quimbanda. Ocorre que ndo achamos essa
conexdo ao Diabo no caso dos gedes, pelo menos ndo de maneira tdo presente. E
verdade que a voz anasalada dos gedes, atributo dividido com Anansi, é
compreendido na Jamaica como a voz dos deménios (Marshall, 2010), mas esse é
um elo fragil. Portanto, nesse caso em especifico, € preciso estar independente da

conexao diabdlica e partir para o que parece mesmo ser o fio em comum — a morte.

Seguindo a nogao de que estamos operando por detras de uma cosmovisao,
que é tributaria da cosmovisao bantu dentro do Vodou, imediatamente temos que
trazer de volta a discussao a dikenga. O mundo dos mortos, o mundo inferior é o
mundo “abaixo da kalunga”. Ou, em outras palavras, abaixo da agua. Maya Deren
vai contar, em seu livro “Divine Horsemen”, sobre uma cerimébnia funebre que ela
chama de Retirer d’en bas de l'eau, que poderia ser traduzido livremente como —
retirar debaixo da agua. Em resumo, tal ceriménia ocorre um ano e um dia apos a
pessoa ter morrido (idealmente) e tem como objetivo remové-la das aguas onde ela

estd imersa e coloca-la, na verdade seu gwo bon anj, em um pote — govi — que
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servira como um sustento material. Isto permitira uma interagcdo do falecido mais
regular com os vivos (Deren,1985). Deren ainda vai dizer, falando sobre a
encruzilhada como um modo de organizagao dos cosmos no Vodou, que a base do
eixo vertical esta nas aguas abissais, que sdo, em verdade, a fonte da vida. Ali
estaria Guiné, a terra dos Lwas e também dos espiritos e das almas dos falecidos,
que tomariam formas marinhas ou de insetos enquanto aguardariam pela sua
retirada conforme o ritual anterior (Deren, 1985). Aqui é possivel notar que a
ligacdo dos Gedes aos artrépodes € mais ampla do que a suposta conexdao com
Anansi. Além disso, cumpre destacar que nao apenas Gedes estdo envolvidos no
processo de morte, mas também nota-se a presencga, por exemplo, de Agwe* e de
toda sua tripulagdo no barco Immamou, que transportariam os mortos pelas aguas
(Tann, 2012).

A ligacdo da morte com a agua € notavel no Vodou, portanto. Percebe-se que
as aguas abissais, onde estao os espiritos e os mortos, € também o local pela qual
a vida se renova. A morte e a vida se unem em um ponto de encontro (encruzilhada)

aquatico.

Seria possivel argumentar que tal ritual e tal nogdo de morte ndo advém de
uma cosmovisao bantu, mas sim do préprio processo de trafico escravagista, que

transformou o oceano atlantico em um grande repositorio de corpos de ancestrais.

Neste caso, seria possivel pensar em duas possibilidades. Na primeira, mas
nao necessariamente a mais provavel, de fato, teria sido apenas o trauma da
passagem pelo Atlantico que teria inspirado a nogcédo das aguas abissais e do Retirer
d’en bas de l'eau. Uma segunda opgédo seria a de que todo o sofrimento da
passagem pelo Atlantico e das mortes, aliado ao quantitativo expressivo de
escravizados bantu, serviu, em verdade, como reforco de nocdes bantus. Melhor
explicando: teria havido uma sinergia entre passagem histérica e cosmovisao.
Quanto mais mortes, e quanto mais a morte era associada a agua de alguma
maneira, mais a cosmovisdo bantu seria reforcada na massa de escravizados. De
toda a sorte, ndo € o objetivo pensar este problema, mas o exercicio serve para que
consideremos a grande probabilidade do pensamento bantu estar, de fato,

enraizado no Vodou haitiano.

32 Agwe é o Lwa considerado dono das dguas e comandante de um barco tripulado por diversos outros Lwas.
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Ha outras evidéncias que podem ser somadas, para que o quebra-cabeca
ganhe forma. Quando Moreau de Saint-Méry fez sua classica descrigdo do Vaudoux
em 1797% que envolvia dancgas, serpentes e sacerdotes chamados de rei e de
rainha, ele também registrou — de maneira equivocada, certamente — as palavras da
cangao entoada pelos adeptos. A descricao de Saint-Méry, com as serpentes e a
palavra Vaudoux, acabou apontando por muito tempo para um forte componente do
Daomé com seus voduns e o culto a serpente Dan. Entretanto, o canto registrado
por este viajante3*guardaria algumas surpresas que seriam decifradas pelos
pesquisadores no futuro. Pettinger vai alegar que o canto registrado por Saint-Méry
se parece com outro, registrado por Drouin de Bercy, aproximadamente pelo ano de
1814, no Haiti*®>, e que apareceria em versdes ligeiramente distintas em relatos de
outros viajantes nos anos seguintes. Sera Jean Cuvelier, missionario catélico no
Congo belga, que em um livro langado em 1946 ira fazer nota a um cantico haitiano
sobre o qual ele tomara conhecimento em um livro de Henri Op-Hey. O dito cantico
transcrito por Op-Hey é claramente a verséo publicada por Saint-Méry, e Cuvelier o
reconhece como sendo um cantico congolés dedicado a serpente Mbumba. Em
paralelo, o famoso antropologo cubano Fernando Ortiz chegou também, por outras
vias, a conclusao de que o dito canto era de origem congolesa. Apesar de alguns
estudiosos terem oferecido interpretagbes que discordam da origem congolesa
deste cantico, pesa que muitos tenham se colocado a favor da mesma (Pettinger,
2012). David Geggus € outro pesquisador que acredita na origem congolesa, para
somar a esses nomes, e entende que Mbumba seja o nome de uma divindade
serpentina (Geggus, 1991). Finalmente, temos também John Thornton advogando a
favor da origem congolesa do cantico (Thornton, 1993). Pettinger pega esse
apanhado de opinides e conclui que parece haver consenso de que o canto seja de

origem da lingua Quicongo (Pettinger, 2012).

Ha mais. Por exemplo, dentre as muitas nagdes servidas no Vodou haitiano,
ha a nagdo Kongo, prova definitiva, entdo, de que os bantus deixaram sua marca
indelével nesta religiosidade. Luc de Heusch, por exemplo, revela ter encontrado

Lwas com clara ascendéncia congolesa como Simbi, Nkita e Mbumba, mesmo que

3 No livro “Description topographique, physique, civile, politique et historique de la partie Frangaise de I'isle
Saint-Domingue”.

3 “Eh! Eh! Bomba, hen! Hen! Canga bafio té. Canga moune dé Ié. Canga do ki la. Canga li.”

35 “p ja bombaia bombé. Lamma samana quana. E van vanta, vana docki”.
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no rito Petwo (De Heusch, 1989). Ha ainda um famoso templo de Vodou no norte do

Haiti chamado Lakou Soukri, que se dedica apenas ao servigo de Lwas de origem

congolesa.

h

Figura 12 - Fachada do Lakou Soukri. Fonte:

http://hpihaiti.blogspot.com/2014/10/haiti-culture-vaudou-fete-de-lakou.html. Acesso
em 14/02/2023.

Em conjunto, estas evidéncias — ndo exaustivas — da influéncia congolesa no
Vodou podem servir como suporte para que possamos especular que ndo somente
nao é possivel excluir a agao desta sob os gedes, como € muito provavel que tenha
acontecido. E evidente que n&o pretendo afirmar que apenas os bantus tenham
contribuido para a formacdo do Vodou e que os gedes, em especial, sejam um
produto puramente da herancga bantu. Isto seria absurdo, visto que é um fato que a
hibridizagdo foi um processo que engendrou as diversas etnias africanas e demais

culturas presentes em Sao Domingos.

2.6. Conclusoes preliminares sobre os Gedes
Ninguém duvida que os gedes sejam uma maneira do haitiano lidar com os
dilemas da morte. Alias, a morte parece ser uma velha conhecida dos haitianos,
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sem querer exotizar o Haiti e nem mesmo apresentar um quadro macabro do pais,
que é plural, belissimo e repleto de passagens historicas importantes. Ocorre que o
periodo escravagista foi brutal e que, mesmo apds sua independéncia, o Haiti tem
passado por periodos conturbados — como a ditadura de Frangois Duvalier, o Papa
Doc (1907-1971) e o grande terremoto de 2010.

Porém, essa nogdo de que haitianos sao “conhecidos” da morte deve ser
injusta, em verdade. Todo ser humano, de qualquer nagdo, a conhece bem. Por
isso, talvez precisemos langar outro olhar. Apesar de todas as mortes e tragédias, o
Vodou haitiano produziu uma das manifestacbes “funebres” mais coloridas e

interessantes do mundo: os gedes.

A vitalidade dos gedes, traduzida em sua alegria, irreveréncia, malandragem
e sexualidade, € impressionante. Poucos ocidentais diriam que isso combina com o
lugubre ceifador sinistro ao qual estamos acostumados. Neste caso, precisamos nos
lembrar do encontro da encruzilhada aquatica, do fundo do eixo vertical da dikenga,
talvez. Esse é o ponto no qual os quatro movimentos da dikenga comega, € onde a
vida comecga. Logo, onde o morto esta € o local de nascimento da vida. Isto implica
na morte como um retorno ao ponto de origem, e ndo como uma chegada a um

ponto final.

E claro que isso ndo parece ser tudo — na atitude alegre dos gedes ha uma
licdo valiosa: a de que devemos aproveitar a vida, pois nas aguas da criagao
seremos serpentes, aranhas, baratas ou peixes e, bem, talvez isso nao seja tao
divertido quanto ser humano, e poder ir a um restaurante legal, amar, beber e
assistir a um bom filme. No invisivel ndo poderemos experimentar exatamente o que

experimentamos no visivel. Por isso, os gedes vém para nos lembrar de vivermos.

Ha ainda mais camadas. Pelo fendbmeno da incorporagdo, os gedes
alcancam um nivel de interagdo muito proximo com os vivos. Podemos abraca-los,
conversar olhando em “seus” olhos e dividir até coisas materiais, como bebidas com
eles. Por terem sido humanos, seres vivos com amores e 6dios como todos nés,

eles se apresentam muito mais empaticos aos nossos problemas do que espiritos
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que nao tiveram vidas como pessoas poderiam®. Por isso, o contato com os gedes

€ um contato com a ancestralidade.

O gede que abraga um fiel pode ndo ser exatamente seu pai ou avo, mas
fora uma pessoa, fora um membro dessa grande comunidade de humanos que
integramos. Assim, o adepto do Vodou ao lidar com os gedes, lida ndo s6 com sua
historia pessoal, mas com todo o historico de identidade que estrutura esta prépria

espiritualidade.

Finalmente, cumpre notar que no norte do Haiti ha templos de Vodou que nao
cultuam gedes, mas sim uma familia de espiritos chamados Pierre (Pye), que
seriam conectados aos gedes e teriam func&o similar (Ackermann et al, 2010).
Como as informagdes sobre essa familia de Lwa sao muito escassas, optei por nao

discutir os Pye.

% Como é o caso de muitos Lwas, que ja foram criados como tal por Deus — Bondye.
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Capitulo 3 - O Tabaco — A planta fantastica favorita dos Deuses

3.1. O tabaco na histéria

Como um dos objetos desta tese sado as oferendas de tabaco, cumpre que
seja apresentada uma investigacao acerca da planta em si. Tanto uma historiografia,
mesmo que simples, do cultivo do tabaco, quanto uma breve analise dos seus
impactos socioecondmicos, serdo de valia para a compreensao do lugar do tabaco

dentro de oferendas religiosas.

O termo tabaco abarca setenta e seis espécies de plantas do género
Nicotiana, da familia Solanaceae®” (Oyuela-Caycedo & Kawa, 2020). Apesar do
numero elevado de espécies, geralmente, quando se trata do contexto comercial, as
espécies em questdo sdo N. tabacum ou (menos comumente) N. rustica, pois das
diversas espécies de nicotianas, apenas algumas sao produtoras significativas de
nicotina. Ha até mesmo algumas espécies que nada produzem dessa substancia.
Isso, de acordo com Wilbert (Wilbert, 1993), explicaria a razdo do cultivo centrado
nas espécies N. rustica e N. tabacum, embora se conhecga o cultivo de outras como
de N. bigerlovii, por exemplo. Com mais da metade das espécies nativas das
Américas (algumas sao endémicas da Australia e ha uma espécie africana)
(Oyuela-Caycedo & Kawa, 2020), essa planta se espalhou pelo mundo pela ocasiao
das navegacgdes europeias, ganhando mercado principalmente por meio da
apresentacao de suas folhas secas e trituradas para o consumo por meio do fumo
ou ainda do mascar. De maneira importante, parece que apenas as variedades das
Américas foram cultivadas por povos originarios para fins de aproveitamento de
nicotina, embora se saiba que certos povos originarios australianos mantinham o

costume de mastigar folhas de Nicotiana selvagens (Wilbert, 1993).

O termo tabaco, de a cordo com Jan Elferink tem origem na Isla Espariola,

atual llha de Sado Domingos. Entretanto, Elferink chama a atengao para o fato de

3 Em inglés, essa familia tem o nome de nightshades. E possivel que o nome derive do fato de se acreditar que
elas crescam melhor em ambientes ndo tdo luminosos, mas como nesta familia encontramos o género Datura,
com efeitos alucinégenos, e também a Atropa belladona, famosa por produzir veneno, talvez o termo possa se
referir a essas caracteristicas. Afinal, tanto o veneno é uma arma notivaga e sutil, quanto os efeitos
alucinégenos lembram os sonhos. Ainda, de fato, parece que nicotianas, por exemplo, precisam de iluminagdo
abundante para crescer (Wilbert, 1993). De maneira curiosa, a pimenta também é uma nightshade (Goodman,
1993). Eu colocarei ao longo do texto diversos exemplos de usos combinados da pimenta e do tabaco.
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que de acordo com alguns relatos, o nome tabaco na verdade se referia ao objeto

usado para fumar e ndo a erva (Elferink, 1983),

Sabemos que Cristovdo Colombo recebeu ofertas de tabaco em 1492.
Porém, demoraria ainda cerca de cinquenta anos até o tabaco chegar com forga na
Europa e isso ocorreu por meio da agao da Corte portuguesa. A planta agradou
tanto que ja em 1570 estava sendo cultivada em diversos paises europeus, mesmo
que de maneira timida. No século seguinte, porém, o tabaco se espalharia pelas

Filipinas, India, China, Africa Ocidental e outras localidades (Goodman, 1993).

Goodman se apoia nos estudos de Piero Camporesi e de Carlo Ginzburg,
que colocaram que a Europa rural do século XVI era um local repleto de
experiéncias extaticas, para formular uma teoria sobre a popularidade do tabaco na
Europa daquele momento. Para Camporesi e Ginzburg, os europeus populares — do
ambiente rural — estariam expostos a inUmeras oportunidades de experiéncias de
cunho alucinégeno que ocorriam por meio de comidas contaminadas com fungos e
por misturas de ervas, usadas como substitutas para alimentos em tempos de fome.
Como Goodman lembra, o tabaco era conhecido nas Américas por inibir a fome, o
que sugere que ele tenha logo sido adotado como uma das ervas ideais para esse
fim. Ainda, € possivel que o uso rural e folcloérico de nightshades na medicina
popular também tenha estimulado o espalhamento do tabaco, por analogia ou por
efeitos similares — lembrando que as variedades de tabaco desta época eram

distintas das variedades atuais utilizadas comercialmente (Goodman, 1993).

O segredo da popularidade do tabaco sem duvidas se deveu (e se deve até
hoje, guardadas as propor¢des) aos elevados niveis de nicotina que esta planta
produz. Antes de ser propriamente identificada, a nicotina foi chamada de essence
de tabac por Vauquelin no século XIX, um dos muitos pesquisadores que tentavam
desvendar o mistério dos efeitos do tabaco (Wilbert, 1993). O nome, nicotina, seria,
porém, dado por Hermbstadt em 1822, em uma homenagem a outro pioneiro do
tabaco na Europa, Jean Nicot. Na verdade, ele chamou de nicotianina, que depois
virou nicotina pelas maos de Reimann nos anos 1920 (Wilbert, 1993). A nicotina é
uma substancia estimulante e muito viciante. Essas caracteristicas certamente

foram fundamentais para seu espalhamento e para a formacdo de uma industria
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poderosa que cresceu baseada nesta planta e que continua forte até os dias de

hoje.

A aceitacdo do tabaco pelas sociedades europeias pode parecer curiosa
quando se considera que outras plantas sagradas americanas foram prontamente
perseguidas. O tabaco muito provavelmente acaba se impondo devido as suas
caracteristicas estimulantes, que eram interessantes para fins de promogao da

produtividade dos trabalhadores durante o expediente (Carneiro, 2004).

E verdade que a fumaga do tabaco contém outras substancias, além da
nicotina, com potencial para alterar a percep¢gao da mente humana, além dos ja
sabidos e bastante discutidos componentes severamente prejudiciais a saude
(Goodman, 1993). Entretanto, parece que os maiores efeitos do tabaco sdo mesmo
devido a nicotina. Portanto, ndo € exagero destacar esta substancia como a

responsavel pelo consumo desta planta.

De acordo com o sitio da internet do Center for Disease control (CDC), do
governo dos Estados Unidos da América, a produgao de tabaco nos Estados Unidos
sofreu uma queda consideravel, passando de 180.000 fazendas produtoras nos
anos 1980 para 10.000 em 2012 (CDC, 2022). Como os Estados Unidos s6 perdem
para o Brasil, China e india na producdo de tabaco, é certo que isso reflita uma
tendéncia global, capitaneada, dentre outras coisas, pelas campanhas de

conscientizagdo quanto aos riscos do fumo.

De fato, o sitio da Organizagdo Mundial da Saude (OMS) define que o
consumo de tabaco seja uma epidemia e que representa um dos maiores desafios
de saude publica do mundo. Este mesmo sitio revela que o consumo de tabaco
responde por 8.000.000 de mortes por ano, um numero certamente dramatico
(OMS, 2022).

Apesar da percepgdo negativa do consumo do tabaco dominar o cenario
contemporaneo, nem sempre o tabaco foi visto como um vildo, afinal ja coloquei sua
grande popularidade. Na verdade, era visto como um poderoso estimulante e foi — e
ainda é — considerado por muitas etnias como uma planta de caracteristicas muito
especiais. E evidente, como destaca Goodman, que as variedades de tabaco, bem

como a maneira de seu uso que sado conhecidas pelas sociedades originarias
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americanas, era (e €) completamente diferente do modo de uso e das variedades
utilizadas na grande industria do tabaco contemporanea. Por isso, enquanto o
tabaco era principalmente utilizado por estas sociedades como uma planta
alucinbgena, ndo vemos O mesmo uso no mercado global contemporéaneo
(Goodman, 1993).

Sobre sua histéria, sabe-se que as duas espécies supracitadas (N. tabacum
e N. rustica) foram espalhadas ao longo das Américas por povos originarios durante
seus movimentos migratérios e diasporicos naturais. Wilbert alega que a planta
seria de origem sul-americana, o que é um consenso na comunidade cientifica
(Wilbert, 1993). De acordo também com Wilbert, a maioria das espécies ocorre na
América do Sul, seguida da regido Austral-pacifica, da América do Norte e da Africa

(com uma espécie registrada como nativa) (Wilbert, 1993).

Mesmo que a América do Sul seja a regido de bergo das nicotianas
selvagens, parece ter sido precisamente na regido dos Andes de onde teriam se
espalhado para as Antilhas, América Central, América do Norte, Australia e regiao
do Pacifico (Wilbert, 1993). E fato que a maioria esmagadora das sociedades
originarias americanas conhecia o tabaco, que se espalhava por vastas regides das

Ameéricas e era utilizado de diversas maneiras.

Sabemos por representagcbes graficas de povos mesoamericanos que 0s
mesmos usavam a nicotiana. Por exemplo, nos anos 550-900 d. C., encontramos
frascos maias especificos para o armazenamento de tabaco (Loughmiller-Cardnial &
Zagoreviski, 2016). Além disso, os relatos dos europeus confirmam o uso do tabaco
por povos mesoamericanos, incluindo Maias e Incas, para fins narcéticos (Elferink,
1983)%. Alias, o uso de plantas alteradoras de consciéncia pelas sociedades
amerindias parece ter sido extremamente comum, ja que ja foi identificado que
estas usavam de sete a oito vezes mais plantas alucinégenas do que as sociedades

na Europa, por exemplo. Provavelmente, o fato da biodiversidade das Américas

% Por exemplo, vejamos o relato do famoso Bartolomeu de las Casas:

“Estes dois cristdos encontraram muitas pessoas na estrada, homens e mulheres, e os homens sempre com um
ticio em mdos e certas ervas para fumarem, que sdo algumas ervas secas colocadas em uma folha, também
seca, na forma de um mosquete feito de papel, como os que os meninos fazem na festa do Espirito Santo. Sdo
acesos em uma ponta e na outra eles mascam ou chupam e inalam com sua respira¢éo aquela fumaga que
adormece sua carne como se estivessem intoxicados e entéo dizem que néo sentem o cansago. Estes
mosquetes, ou sei Id como chamamos, eles chamam de tobacos” (Brooks, 1937-52, apud Wilbert, 1993;
Tradugdo nossa).
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propiciar uma gama enorme de plantas desse tipo deve ter sido de grande
influéncia, sem querer com isso, afirmar que o contexto cultural ndo tenha sido
central (Goodman, 1993).

Dessas plantas, Goodman destaca a familia Solanaceae — as nightshades —
como sendo a principal contribuinte para este uso espalhado no novo mundo. Para
este autor, embora o uso de plantas alucinbgenas — nightsades ou nao — seja
encontrado por todas as Américas, as regides do atual México e a area das culturas
Chibchan (pela Colédmbia e América Central) seriam as regides com maior
concentragcado de uso destas (Goodman, 1993). Esse autor concorda que a planta de
maior uso entre os xamas amerindios fosse, de fato, o tabaco. Para esse autor, isso
ocorreu provavelmente pelo fato dos efeitos do tabaco serem razoavelmente os
mesmos de pessoa para pessoa, durarem pouco tempo e por seu usoO nao

representar risco de morte ao usuario (Goodman, 1993).

Sobre os Maias especificamente, sabemos que o tabaco era visto como uma
planta muito importante e com propriedades magicas, sendo inclusive utilizado para
adivinhagdes (Groark, 2010; Thompson, 1970.). O tabaco era também uma
oferenda importante para os deuses, principalmente na forma de charutos
(Thompson, 1970). Entretanto, também era possivel o uso social do tabaco
(Thompson, 1970). Dentre os Astecas, também havia o habito de se oferecer o
tabaco aos deuses. Sabemos sobre as ofertas de queima de tabaco para o deus da

guerra Huitzilopochtli (Thompson, 1970).

3.2. Os xamas do tabaco

Existem diversos relatos de sociedades amerindias utilizando o tabaco das
mais diversas maneiras ao longo do tempo, mas certamente o uso xamanico desta
planta € destacado. H4 uma associagao tdo intensa entre o xamanismo e o tabaco
nas Ameéricas, que o tabaco é um dos elementos considerados nas investigagdes
arqueolégicas que visem identificar evidéncias de xamanismo (Vanpool, 2009).
Neste sentido, nenhum trabalho é tdo completo e tdo extenso quando o de Wilbert

(Wilbert, 1993) em detalhar os usos do tabaco em sociedades amerindias. Por isso,
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baseio-me fortemente nesse autor para apresentar algumas informagdes relevantes

ao presente estudo que constam em sua obra.

Antes, porém de continuar, preciso citar Theodore M. Godlaski que no inicio
de um artigo interessante sobre o uso de tabaco entre os amerindios chama a
atengdo para o seguinte: ndo ha como pensar nos amerindios em termos de
homogeneidade de caracteristicas culturais e de pensamento religioso,
principalmente ao considerar que antes da chegada dos europeus, n&do ha nada
produzido por escrito sobre eles e seus costumes. Godlaski esta se referindo as
tribos da América do Norte, mas algo similar pode ser dito dos amerindios da
América Central e da América do Sul (Godlaski, 2013). Assim, & preciso ter em
mente que tudo que sera escrito e discutido aqui, numa tentativa de apresentar um
panorama sobre o uso do tabaco por povos amerindios, ndo poderia jamais se
dispor a ser um compéndio e deve ser lido como uma revisao que fala mais sobre o

tabaco do que sobre os povos originarios.

Entretanto, antes, é preciso compreender como o tabaco era compreendido
por essas sociedades. Como colocam Evans Schultes & Hofmann, as enfermidades
para os povos originarios sao geralmente compreendidas como algo que apresenta
uma causa espiritual (Schultes & Hofmann, 1993). Assim, a planta com efeitos
alucinégenos permite ao xama se comunicar com 0s espiritos para atuar no
processo de cura e por isso sdo mais importantes do que os remédios com efeitos
diretos no corpo apenas. Com isso em mente, ficara mais correta a percepg¢ao do

que os xamas do tabaco estavam/estao realmente fazendo.

Uma importante distingdo é ainda necessaria. Em 1498, Ramon Pané
escreveu sobre os povos originarios caribenhos e registrou o termo cohoba. Mais
tarde, Bartolomeu de Las Casas relatou que o cohoba era inalado como um po.
Durante muitos anos perdurou uma confusdo entre os termos cohoba e tabaco.
Apenas no século XIX seria sugerido que se tratam de coisas distintas (Carneiro,
2004). Cohoba se referia, de acordo com essa linha de pensamento, a

Anadenanthera peregrina, conhecida no Brasil como Angico ou Yopo.*

¥ Até o momento do presente estudo ndo estd inequivocamente claro se cohoba era, de fato, a Anadenanthera
peregrina ou ndo. Boa parte dessa divida repousa no fato das fontes de época ndo serem claras. Por essa razao,
relatos sobre o uso de cohoboa pelas sociedades originarias ndo foram considerados neste trabalho.
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Oviedo y Valdés (1549) relata o uso de cigarros cerimoniais pelos Nicoya da
Nicaragua. Além disso, Benzoni relata que durante seu tempo de andangas pelas
Américas (1541- 55) teria visto o uso do tabaco por xamés na ilha de Hispaniola e
também em regides da América Central, ocasides nas quais teria testemunhado
pessoas caindo e ficando como “mortas” por longos periodos, apenas para retornar
contando sobre visdes que haviam experimentado. Por volta de 1557, o Franciscano
André Thevet também se deparou com Tupinambas usando o tabaco em contexto
ritual e também como uma espécie de droga recreativa. Jean de Léry, em 1578,
observaria uso similar pelos mesmos Tupinambas, notando que estes ficavam de
trés a quatro dias em jejum, apenas consumindo a fumaga do tabaco (Wilbert,
1993).

A nogdo de que o tabaco € mais que um simples agente fisico, como
argumentado por Evans Schultes & Hofmann (Schultes & Hofmann, 1993), ganha
forca quando se observa o caso dos Araweté. Viveiros de Castro relata que a
intoxicagdo por tabaco € o meio pelo qual os xaméds desse povo obtém
conhecimento e interagem com suas divindades (Viveiros de Castro, 1992). Tal
abordagem sugere a existéncia de uma verdadeira epistemologia do tabaco entre

certas populagdes indigenas.

O uso de tabaco mais espalhado pelas Américas, especialmente pela
América do Sul, parece ser mesmo o fumo. Esse uso é praticado tanto por meio de
charutos, como por meio de cachimbos. Por exemplo, no povo Cuna*', o cachimbo é
conhecido e o fumo é usado em rituais e por parteiras e também para adivinhagao
(Wilbert, 1993). Curiosamente, dentre os Cuna, o fumo era — e ainda parece ser —
transformado em fumaga em braseiros de cacau e de pimenta, dentro de um edificio
especifico para tal atividade e em situagbes de longas reunides de grupo (Wilbert,
1993).

0 “Hd ainda outra erva secreta a qual eles chamam em sua lingua de Petun, a qual eles geralmente carregam
consigo, pois desta estimam seu uso maravilhoso para muitas coisas, esta erva é similar a nossa buglossa. Eles
coletam esta erva com muito cuidado e a secam (na sombra) dentro de suas pequenas cabanas ou casas. Sua
maneira de utiliza-la é assim: eles enrolam uma quantidade desta erva estando seca em uma folha de
palmeira, que é muito grande, e entdo fazem rolos do comprimento de uma vela e acendem um dos lados,
recebendo a fumacga por seus narizes e bocas. Eles dizem que isso é muito eficaz em limpar e consumir os
humores supérfluos do cérebro. Além disso, sendo assim tomada, evita os usudrios de sentirem fome e sede por
um tempo, portanto, usam-na ordinariamente. Também, quando tem qualquer conversa secreta ou concilio
dentre eles, eles puxam a fumaga, e entdo falam (...) (Wilbert, 1993. Tradugao nossa).

*1 Que ocorrem no Panamd e na Colémbia.

113



Na Venezuela, encontramos relatos de pajés ou xamas oferecendo tabaco e
carana* para espiritos tutelares. Ja os Karifia*® usa os charutos para se
aproximarem dos espiritos do vento na ocasido de cerimbnias xamanicas. No
Suriname, os xamas sao iniciados com suco de tabaco e precisam fumar
regularmente para manter a conexao com o invisivel. Os xamas Warao fumam
charutos com carana pulverizada para perfumar o fumo, e sua cosmologia sustenta

que os Senhores da Chuva também fumam cachimbos (Wilbert, 1993)..

Sabemos também que na bacia do Xingu o habito de fumar tabaco é
amplamente espalhado. Dentre os Yuruna, o jovem passa por uma iniciagao
especial para poder fumar o tabaco propriamente. Além disso, existe o método de
fumar a noite para se receber mensagens do mundo espiritual — embora a
intoxicacao por tabaco para fins proféticos esteja restrita aos pajés (Wilbert, 1993).
De forma similar, os Tupinambas também fumam com frequéncia, tanto como
atividade ordinaria, quanto como em contextos cerimoniais (Wilbert, 1993). No caso
dos Araweté, o tabaco é considerado uma planta masculina — ou seja, utilizada
principalmente por homens. As mulheres, entretanto, podem fumar, e sdo elas que
seguram os charutos para os homens enquanto eles estdo em transe (Viveiros de

Castro, 1992).

Os Araweté, alias, colocam o tabaco no ponto central de sua cosmologia, ja
que teria sido com o auxilio desta planta que o deus-onga — N&-Mai — teria
transformado os humanos nos animais que hoje existem, em um rompante de
vinganga durante um festival de bebidas alcéolicas (Viveiros de Castro, 1992). Para
eles, o tabaco também dispara o estado de Mani, que abarca toda a condi¢cao que
adormece a consciéncia — desde estar bébado até morrer (Viveiros de Castro,
1992).

42 Nome comum de palmeiras que ocorrem na América do Sul.
3 De ocorréncia caribenha.
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Figura 13 — Distribuicao de registro de fumo de tabaco por povos originarios. Cada

numero se refere a uma referéncia citada por Wilbert. Retirado de Wilbert, 1993.

Outra maneira de consumo do tabaco pelos povos originarios americanos era
o que se chama de mascar, mas que envolve, na realidade, colocar certa
quantidade de tabaco ou no labio superior ou nas bochechas, e deixa-lo la enquanto

a saliva carrega as substancias do tabaco para dentro do organismo (Wilbert, 1993).
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Além disso, foi registrado também outro método de consumo do tabaco que
envolve beber. Essa modalidade foi registrada, de acordo com Wilbert, na América
do Sul, nas Guianas, no Equador, Peru, Venezuela, Colédmbia, Brasil e Bolivia
(Wilbert, 1993). O ato de beber o tabaco geralmente envolve toma-lo de um
recipiente pela boca ou pelo nariz. Este ultimo tendo sido registrado nas Guianas e
no Suriname. O tabaco e a pimenta, por exemplo, curiosamente, parecem ser
fundamentais em uma modalidade de xamanismo, ou ainda melhor seria dizer
“‘pajelanca”, na Guiana, junto do takini, um latex, que em combinagdo com o suco de
tabaco produz efeitos alucinégenos (Wilbert,1993). Ainda, bebidas de tabaco sao

usados para iniciagdes religiosas e curas (Wilbert, 1993).

O habito de lamber tabaco também foi documentado com o uso de xaropes,
como o ambil dos Kogi, ou pastas, como o chimé venezuelano e uma mistura de
tabaco e pimenta dos Ocaina (Wilbert, 1991, 1993). O uso do enema de tabaco para
fins curativos, com misturas de ervas e pimenta, € outro método intrigante (Wilbert,
1993). O cheirar tabaco, ou rapé, foi observado desde 1511 entre os Tainos e é

popular até hoje no Brasil (Wilbert, 1993).

Wilbert elenca os motivos que poderiam ter levado os povos originarios a
atribuir significados especiais ao tabaco. O fato de a planta crescer em solo
revolvido, como em estradas, levou a sua associacdo com entidades como o
Curupira, uma entidade conectada as estradas*, que aceita o tabaco como
oferenda (Wilbert, 1993). Similarmente, o tabaco que cresce em tumulos levou os
Munduruku a crer que a planta nasceu do espirito de um ancestral, reforcando sua
conexao com o mundo dos mortos. Mais especificamente, para essa etina, espirito
do tabaco fora um humano que morrera e enterrado embaixo de uma arvore e que

de seu tumulo nascera a primeira planta deste género (Wilbert, 1993).

O crescimento do tabaco em solo fertilizado por cinzas, a semelhanca de
suas folhas com a pele da onga e a sua textura com a pele humana sao outras
associagdes simbdlicas que a tornam uma planta de enorme importancia cultural
(Wilbert, 1993)

4 De maneira silimar, exu também é conectado aos “caminhos”.
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Curiosamente, no mito de criagdo do tabaco pelos Toba, da regido da
Argentina, conforme registrado por Lévi-Strauss, uma mulher mata seu marido, o
devora. Ela depois mata a vila, e persegue os filhos para devora-los. Ela € chamada
de “mulher-onga”. Finalmente, a mulher € morta e queimada e de suas cinzas
nascem a planta de tabaco (Lévi-Strauss, 2004). Mais adiante discutirei o trabalho

de Fausto que investiga a estreita relacao entre o tabaco e a onga (Fausto, 2004).

O tabaco também foi identificado pelos povos originarios como um inseticida
poderoso e capaz até mesmo de curar pessoas de certas injurias causadas pela
infestacao de artrépodes. Esta planta também é utilizada em diversos povos como
uma promotora de saude em geral. O tabaco também é associado ao sucesso na
cacga, por exemplo, por meio de associagbes com as cosmogonias de alguns povos
originarios (Wilbert, 1993).

Como Wilbert coloca e Eliade também ja havia notado, assim como outros, o
xama passa por um periodo iniciatério de morte e ele ira retornar a esse estado de
morte, atravessando a fronteira entre os mundos diversas vezes ao longo de sua
vida, buscando comunicagdo com o invisivel (Eliade, 1951; Wilbert, 1993). O uso do
tabaco para que ele alcance estados alucindgenos e de “quase-morte” sera crucial
nessa empreitada, dentro de diversas culturas originarias americanas, acarretando,
inclusive, em mudangas corporais ao longo de sua carreira, como a mudanga na voz
(Wilbert, 1993).

Praet sugere que o consumo de tabaco possa estar envolvido com uma
espécie de metamorfose — de uma passagem de um status humano para um status
nao-humano do xamé& (Praet, 2009). Neste caso, o tabaco seria, de fato, um portal

para o xama alcancar reinos e feitos impossiveis ao homem comum.

Goodman entende que uma vez que as plantas alucinégenas — como o
tabaco — eram sagradas, seu uso era restrito e até controlado, principalmente pelos
ditos xamé&s. Apesar de muitos membros poderem usar essas plantas, seria o xaméa
0 usuario mais qualificado e aquele que guiaria os demais nos seus usos
(Goodman, 1993).

Dentre essas interagdes do xam& com o invisivel, por meio do tabaco, estao

a oferta de tabaco como um tipo de alimento espiritual a entidades espirituais. Por
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exemplo, o xama dos Jivaro*® toma suco de tabaco regularmente para alimentar
seus préprios espiritos. Ja o dos povos Campa*® alimenta uma pedra sagrada com
tabaco. Os espiritos dos Karaja*’, como seus ancestrais, recebem tabaco como
alimento — o que Wilbert associa com o fato dos pés de tabaco nascerem em covas
(Wilbert, 1993).

No caso norte-americano, temos que os Winnebago e os Ojibwa, com suas
crengcas em wakanda e manito — termos que, de maneira muito livre, sao utilizados
para definir uma miriade de coisas que pertencem ao dominio do sagrado —, em que
o tabaco é oferecido para determinados objetos, pois se acredita que tais objetos
sejam ou posse de espiritos ou estejam possuidos por espiritos (Radin, 1914). A
fumaca do tabaco, no caso dos Winnebago, também é oferecida aos espiritos dos
Bufalos (Radin, 1914). Como Radin coloca muito bem, o tabaco é oferecido, pois se
espera algo em troca dos espiritos (Radom, 1914). E de fato um modelo maussiano

de dadiva.

O que Wilbert e outros autores demonstram com frequéncia € que, muitas
vezes, o tabaco era consumido juntamente de outros elementos. Brownstein e
colaboradores realizaram um estudo em residuos de um cachimbo de 1.430
(aproximadamente) anos encontrado na regido do atual estado de Washington
(E.U.A). Nesse estudo, os pesquisadores encontraram vestigios de nicotina e de
Nicotiana quadrivalvis e de Rhus glabra (um tipo de sumagre) e outras plantas no
dito cachimbo (Brownstein et al, 2020). Zimmermann e colaboradores usaram de
recursos similares aos de Brownstein para estudar frascos encontrados em
escavagoes de sitios arqueologicos dos Maias e encontraram tabaco e Tagetes
lucida, a marigold mexicana, que apresenta efeitos psicoativos (Zimmermann et al,
2021). Embora fosse possivel teorizar que essas plantas fossem fumadas
separadamente, tendo em vista a abundancia de misturas relatadas, é mais

provavel que o uso fosse conjunto.

Com base nisso, é possivel pensar que talvez as misturas com tabaco
fossem as responsaveis também pelas diferencas de efeito vistas no uso do tabaco

em diferentes culturas.

% Que vivem nos Andes Peruanos.
4 Estes ocorrem no Peru, Bolivia e no Acre.
7 Que habitam as margens do rio Araguaia.
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Sobre os Calinago, grupo nativo dominante no Caribe na época da chegada
dos colonizadores espanhois, sabemos por meio de Raymond Breton, um
missionario dominicano que esteve de 1642 a 1654 e que escreveu o dicionario
“caraiba-francés” em 1665, que a inalagdo de tabaco era utilizada para o contato

com os espiritos (Breton, 1999).

3.3. Os xamas-onga do tabaco

Em uma coletanea de artigos sobre o chamado Xamanismo Sombrio, ou
seja, o xamanismo que esta focado em causar dano e injuria e que é feito com
objetivos maliciosos (Whitehead & Wright, 2004), Carlos Fausto apresenta uma
discussdo sobre sangue e tabaco no xamanismo amazdnico. A discussao
apresentada por Fausto comega com a associagao entre o xamé e o jaguar — onga
pintada. Este autor comenta que a onga € reconhecida como uma predadora
extremamente eficaz — em outras palavras, como uma assassina voraz. Xamas
eram conhecidos por se transformarem em ongas e o principal ingrediente desta
transformacgao era o tabaco (Fausto, 2004). Fausto também rememora que a onga
guarda estreita relagcdo com o canibalismo. Por exemplo, este autor cita as
descricbes de Hans Staden, que reportou que um chefe Tupinamba se dizia uma

onga ao devorar uma perna humana.

Fausto recorre ao seu estudo com os Paracanas para tentar entender melhor
essa relacdo. Dentre os Paracanas, os que seriam xamas se consideram como
sonhadores e negam serem xamdés, de fato, pois isso traria uma relagdo muito
préxima com a bruxaria (Fausto, 2004). Fausto vé isso como uma maneira de
manter os xam&s como uma figura etérea e misteriosa. Essa provavel associagéo
nasce do encontro dos xamds com espiritos chamados de karowara, espiritos
canibais que sdo a causa de muitas doengas e que apenas 0 xama consegue

controlar.

Fausto usa dados do povo Asurini, muito proximos dos Paracanas, e conta
que o xama nedfito tem que sonhar com a onga, e ser bem sucedido em comer o
alimento dela — carne crua e cheia de sangue — no préprio sonho. Antes disso, estes

neofitos sédo treinados em um regime que envolve fumar charutos, pelos quais eles
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absorvem os karowara e aprendem a controla-los, enquanto sdo desafiados pelos
mesmos com os perigos deles préprios se tornarem sedentos por sangue. Dentre os
Paracanas, um homem deve ser como a onga para se tornar um sonhador, ou seja,
deve se tornar um assassino de animais e de homens. Para esse povo, 0 assassino
fica para sempre com o cheiro de sangue na boca, cheiro esse que apenas o tabaco

consegue equilibrar (Fausto, 2004).

O autor conta que para os Paracands a maior caracteristica do sangue de
uma vitima é seu odor, que é forte e se espalha de maneira vigorosa. Para eles, o
sangue da poder e aumenta a forga predatéria, enquanto o tabaco aumenta a
capacidade de sonhar. Por isso, Fausto teoriza que o tabaco seja um tipo de
“sangue branco perfumado” para os Paracanas e que essa associagao entre sangue
e tabaco esteja espalhada, de uma maneira ou de outra, por toda a regido

amazonica (Fausto, 2004).

Ja comentei que Wilbert discute que a padronagem das folhas de tabaco se
parecem com a padronagem do pelo das ongas (Wilbert, 1993). De fato, parece
haver diversas e fortes associacdes nas Américas entre o tabaco e a onca. Robin
Wright comenta extensivamente sobre os xamés da onga em seu livro Mysteries of
the Jaguar Shamans. Dentre as caracteristicas destes xamés, Wright elenca o
poder de voo da alma, cura, controle do clima, trazer o mundo invisivel ao visivel e o
de serem cacgadores de almas e mestres do tabaco. Isso inclui, é claro, visitar o
mundo dos mortos em algumas culturas, como no caso dos Baniwa da Amazénia,
que visitam diversos mundos invisiveis (Wright, 2013). Uma vez mais, estamos

diante da ligagéo do tabaco — mesmo que indireta — com o0 mundo dos mortos.

Sera preciso comentar adiante, neste trabalho, como esses saberes
indigenas podem ter sobrevivido ao longo do Brasil e também no Caribe nas

religides afro-diasporicas.

3.4. O tabaco e o fumo na Africa
Para Chris S. Duvall, a Africa sub-saariana teia sido o berco da invencéo dos
cachimbos por volta do ano 600 antes da era comum. Duvall chama a atencgao para

o fato de que o pioneirismo tecnoldgico africano tenha sido negado em favor da
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teoria de que o cachimbo teria sido introduzido pela Eurasia ou por povos originarios

americanos, o que denota um claro preconceito (Duvall, 2017).

Duvall alega que os cachimbos, por exemplo, ndo eram conhecidos na regiao
leste do que viria a se tornar o Brasil no momento da chegada dos portugueses
(Duvall, 2017). Sugerindo, assim, que a introducdo do cachimbo se da pela

influéncia africana que, por sua vez, ja havia chegado na Europa.

Neste momento histérico, antes do periodo de navegagdes as Ameéricas, 0
consumo de fumo na Africa era focado na cannabis, visto que culturas desta planta
ja eram encontradas, por exemplo, em Madagascar, ha mais de 2.000 anos atras
(Duvall, 2017) Havia também o consumo de datura pelo fumo (Laufer et al, 1930;
Duvall, 2017). Com a chegada do tabaco, este teria ganhado imensa popularidade e

comecgado a se tornar mais consumido do que a cannabis (Duvall, 2017).

Derek Yach conta que o tabaco foi introduzido na Africa no século XVII por
meio das conquistas otomanas e pelo trafico de escravizados (Yach, 1996).
Entretanto, talvez a estimativa de Yach esteja um pouco subestimada, visto que, em
1607, William Finch, em visita a Serra Leoa, notou que o tabaco era plantado
amplamente nos ambientes domésticos e utilizado por boa parte da populagao
(Laufer et al, 1930). Nao a toa, Laufer e colaboradores defendem a introdugcéo do
tabaco na regido do Marrocos por volta do fim do século XVI (Laufer et al, 1930).
Além disso, sabe-se que europeus e brasileiros usavam o tabaco como moeda em
muitas regides da Africa (Laufer et al, 1930). Muitos outros relatos posteriores de
viajantes ao longo da Africa confirmam o espalhamento significativo desta espécie
(Laufer et al, 1930; Yach, 1996). Neste sentido, Georgia L. Fox conta que o tabaco
foi introduzido nos anos 1500 na Africa por meio dos portugueses, trazendo-o do
Brasil (Fox, 2015). Fox comenta especialmente sobre a introdu¢do do tabaco na

regiao da Senegambia, onde era fumado em charutos de argila (Fox, 2015).

Laufer e colaboradores relatam que o uso do tabaco na Africa ndo se
restringe ao recreacional, mas envolve interagdes sociais e de etiqueta importantes,
relacionadas ao género, a idade e & casta social. E curiosa a descricdo que estes
autores oferecem do “fumador oficial” do Reino do Daomé, que durante os

pronunciamentos cerimoniais do Rei soprava nuvens de fumaga nos rostos de
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determinados convidados, justamente aqueles que eram mais valorizados (Laufer et
al, 1930).

Bastante curioso também o relato de Monteiro, realizado em 1875, que conta
como o tabaco era usado em Angola como uma erva medicinal. Seus usos variavam

desde contra inflamagdes intestinais até dores violentas (Laufer et al, 1930).

No contexto religioso, os relatos acerca do uso do tabaco em Africa sdo mais
rarefeitos no periodo colonial. Entretanto, Laufer e colaboradores mencionam o uso
de rapé em Madagascar como uma oferenda aos espiritos dos ancestrais (Laufer et
al, 1930).

Georgia L. Fox vai relatar, dentre outros exemplos, que, nos Estados Unidos
da América, o tabaco era tdo querido pelos escravizados africanos que foram
encontrados cachimbos como bens funerarios em suas tumbas. Desta maneira, ela
conclui que o tabaco era tdo valorizado pelos entdo escravizados que era até
mesmo considerado como uma oferta adequada aos mortos e antepassados (Fox,
2015).

3.5. O tabaco no Brasil - Um breve histérico

A colbnia portuguesa na América se tornou, a partir do século XVII, um
assombro no cultivo e exportagdo do tabaco (Acioli, 2005). Antes disso, no século
XVI, ela ja era objeto de fascinio dos europeus que viam seu consumo pelos povos
originarios. Hans Staden relatou seu uso em suas viagens entre 1548-1555, assim
como muitos outros viajantes também reportaram pelo dito século (Mello Jr &
Kockel, 2010).

A chegada do fumo brasileiro a Portugal teve, certamente, um impacto
enorme no espalhamento da erva pelo mundo. Na colbénia portuguesa da América, o
tabaco era objeto frequente de escambo entre colonizadores e povos originarios
desde a chegada dos portugueses. Como sempre houve tensao e conflito entre os
europeus e 0S povos originarios, ocorreu que, em meados do século XVI, o
escambo foi regulado e era preciso pedir licenga ao governador ou ao capitao-geral

da col6nia para negociar com os nativos. Isso levou a mais conflitos, pois os colonos
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se sentiram injusticados. A situagdo se agravou em 1570, quando Dom Sebastido
de Portugal codificou em lei a impossibilidade da escraviddo dos povos originarios.
Com todas essas dificuldades, os colonos se viram obrigados a eles mesmos
cultivarem certos itens de pronta necessidade, dentre as quais, provavelmente

estava o tabaco (Nardi, 1996).

Entretanto, parece que foi somente pela metade do século XVII que o tabaco
alcancou o status de produgao agricola significativa, provavelmente motivado pelo
crescente interesse na planta e pelo fato desta continuar sendo um objeto de trocas
importantes entre os proprios colonizadores e viajantes (Nardi, 1996). Além disso, o
tabaco, assim como a cachacga, era utilizado para a compra de escravizados em
Africa (Neto, 2001). Por isso, o tabaco era valioso por demais para seus produtores.
A saber, no inicio do século XVIIl, em Cachoeira, Bahia, havia aproximadamente
duas mil lavouras de tabaco, numero que aumentou para oito mil em 1788 (Neto,
2001).

E evidente que ha também ai um fator ambiental que deve ser considerado,
visto que é na Bahia que se encontram as condi¢bes de temperatura, solo e

umidade mais ideais para a produgéo do tabaco no Brasil (Nardi, 1996).

Sabemos que, por meados do século XVIIl, os portugueses eram o0s
principais (e muito provavelmente unicos) fornecedores de tabaco para a regido da
Costa da Mina e que o produto era altamente apreciado pelos povos nativos (Neto,
2001). Assim, havia um elo forte entre a producdo de tabaco e o comércio
escravagista e a colbnia portuguesa estava no centro deste eixo. Este elo é tao
significativo que Pierre Verger vai afirmar que € a expanséo do tabaco baiano no
século XVII que vai permitir principalmente o comércio escravagista na Costa da
Mina (Verger, 2021). O tabaco baiano era mesmo o preferido pelo povo e pelos
comerciantes da Costa da Mina*®, o que levou a conflitos com comerciantes de
Lisboa e de outras partes da colonia. Além disso, isso teria tornado os produtores
baianos os consumidores favoritos do trafico de escravizados e dado a eles
vantagens nas negociagdes (Neto, 2001). No periodo entre 1681-1685, por

exemplo, temos registro da saida de 11 navios de tabaco da Bahia em direcédo a

8 Mesmo sendo, de maneira geral, o tabaco de pior qualidade, indesejado pelos portugueses, o que era
destinado ao comércio africano.
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Costa da Mina e 5 para Angola. Ja no periodo entre 1706-1710, foram 114 para a
Costa da Mina e 0 para Angola, revelando uma expansdo enorme das relagdes

comerciais pautadas pelo Tabaco entre Bahia e Costa da Mina (Verger, 2021).

Alias, ndo sO escravizados eram comprados com o tabaco baiano, mas
também produtos de comerciantes ingleses, holandeses e outros. Era um comércio
clandestino, mas que dava aos comerciantes baianos a chance de adquirirem

tecidos que conseguiam vender com facilidade (Lapa, 1968).

Sem poder competir na Costa da Mina com o tabaco dos baianos, visto que a
producdo do tabaco chegou a ser proibida no Rio de Janeiro, pelos idos do final do
século XVII, para preservar a producado baiana, os comerciantes do Rio de Janeiro
usavam a cachacga*® — geribita — para ganhar o mesmo tipo de vantagens e controle
sobre o comércio de escravizados na regido de Angola, também pelos idos do
século XVIII (Neto, 2001; Verger, 2021). Alguns estudiosos entendem também que
0s povos da regido de Angola e dos territorios vizinhos (com exceg¢do do Congo)

nao eram muito afeitos a consumir o tabaco (Nardi, 1996).

Alias, foi com a formacdo da capitania das Minas Gerais, em 1709, que o
tabaco comecou sua expansao significativa pelo sul brasileiro, visto a sua ja dita
proibicdo no Rio de Janeiro e nas demais capitanias sulistas no final do século XVII
e inicio do XVIII. Ja no final do século XVIIl, o fumo mineiro era muito apreciado pelo
mercado nacional e a sua produgao era a segunda do pais em volume (Nardi,
1996).

Apos uma producgao acelerada pelo século XVIII, no século XIX, o fumo
brasileiro viveu uma fase de transformacdes importantes. E verdade que, no inicio
do século XIX, o fumo atingiu volumes de producéo e exportagcéo recordes, devido a
abertura dos portos brasileiros, logo apdés a chegada da familia real portuguesa ao
Brasil em 1808. Porém, os abalos causados pela independéncia brasileira e pela
aboligdo do trafico escravagista (1815)%° e da escravatura mudaram radicalmente o

cenario do tabaco brasileiro que era conhecido até entao.

9 Um produto derivado da cana-de-agucar. Por sinal, era justamente para planta¢es de cana-de-aglcar que a
maioria dos escravizados que saiam da regido de Angola eram destinados (Silva, 2013).

** Embora tenha havido uma expans3o significativa do comércio clandestino ap6s a proibi¢do do tréfico de
escravizados (Nardi, 1996).
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3.6. Tabaco nas religioes afro-brasileiras: Catimbé, Candomblés de Caboclo e
Encantarias

Parece haver consenso de que foram os portugueses que introduziram o
tabaco ao continente africano em meados do século XVI. E possivel que a grande
popularidade do fumo na Africa tenha se dado por fendmenos similares aos do
xamanismo do tabaco nas Américas, visto que muitas religides originarias africanas

também faziam uso do éxtase provocado por drogas ou transes (Nardi, 1996).

A partir da introdugdo pelos portugueses, estima-se que o0s comerciantes
judeus o tenham espalhado pelo mediterraneo. Na regido da Etiopia, também teria
se popularizado enormemente e com velocidade, de maneira que em certas regides,
ja no inicio do século XVII, o tabaco estava difundido de maneira impressionante
(Ortiz, 2001).

Ja dentre os escravizados africanos nas Américas, entretanto, parece que o
fumo teria se espalhado mais por suas propriedades estimulantes e inibidoras da
fome do que por seus usos magico-religiosos (Nardi, 1996). Nao chega a ser
surpresa que isto possa mesmo ter ocorrido, visto o regime extenuante de trabalho
e as condi¢gdes desumanas nas quais viviam o0s escravizados nas Américas. Além
disso, Sarah Hissa alega, especificamente, que no Brasil o cachimbo se tornou o
instrumento de fumo preferido das “classes baixas” e aos escravizados pelos
séculos XVIII e XIX (Hissa, 2020). Embora, de acordo com Antonil, pelos idos do
século XVIIl, o maior consumo do tabaco fosse pelo uso do rapé (Antonil, 2011).
Habito que continua em voga no inicio do século XIX, conforme relata
Wied-Neuwied (Wied- Neuwied, 1940).

Coloquei anteriormente as relagdes, mesmo que de maneira resumida, entre
o tabaco e o trafico de escravizados. Por causa dessa relagao estreita, € impossivel
negar a influéncia do tabaco na formacao das religiosidades afro-brasileiras, mas
também, como coloca Oliveira, € preciso notar que o tabaco tem estreita relagao
com o racismo. Porém, se essas relagdes sdo um tanto abstratas — no sentido de
serem colocadas por um ponto de vista muito macro —, é certo que podemos

encontrar relagcbes mais estreitas (Oliveira, 2008).
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Por exemplo, Fernando Ortiz vai colocar que os negros foram mais rapidos
em perceber as vantagens do tabaco do que os brancos, visto que seu contato com
os povos originarios era mais intimo (Ortiz, 2002). Na Africa, os povos teriam
incorporado o tabaco em sua vida cotidiana e uso religioso — embora os deuses nao
fumassem propriamente, o tabaco entrava como um acessorio (Ortiz, 2002). Porém,
vemos que, em Cuba, por exemplo, o tabaco se tornou essencial nos ritos
magico-religiosos dos afro-cubanos, apontando para uma adogao propiciada pelo

hibridismo. Alias, ndo s6 em Cuba, mas também no Haiti (Ortiz, 2002).

No caso brasileiro, Reginaldo Prandi vai sugerir que a inser¢gdo do uso de
bebidas alcoolicas e do tabaco na Umbanda, por exemplo, se da por meio do
Catimbd, dos Candomblés de Caboclo e das Encantarias (Prandi, 1996). Porém,
antes de investigar essas influéncias, cumpre notar que Gilberto Freyre vai dizer
que, proprio mesmo do escravizado, era o consumo da maconha pelo fumo,
enquanto que, aos senhores, era dedicado principalmente o uso do tabaco (Freyre,
2013). Parece, entretanto, que esse consumo nao era tdo segmentado quanto quis
dizer Freyre. Por exemplo, Pierson vai alegar que em meados do século XIX era
pratica corriqueira dar aos escravizados certa quantidade de fumo toda semana
(Pierson, 1945).

O Catimbé é uma religiao principalmente localizada no Norte e Nordeste do
Brasil que deriva elementos da pajelanga e que se baseia no culto de Mestres,
entidades que seriam muitas vezes caboclos ou que teriam sido expoentes do
préprio Catimbd enquanto vivos (Carlini, 1993). Essa religido envolve a incorporagao
por médiuns e também o uso e culto extensivo da jurema e a utilizagdo importante

do cachimbo e do tabaco (Carlini, 1993).

De acordo com Camara Cascudo, o Catimbd é depositario de influéncias da
pajelanca, dos candomblés e macumbas e da bruxaria europeia. De fato, este autor
chega a afirmar que “o Catimbdé € uma bruxaria sem recorrer ao diabolismo
medieval” e que seja 0 “melhor e mais nitido dos exemplos desses processos de
convergéncia afro-branco-amerindia” (Cascudo, 1978). Ou seja, sem duvidas, o
folclorista Camara Cascudo apresenta o Catimbé como algo complexo e rico.
Bastide, para deixar ainda mais rica esta descricdo, afirma que o Catimbo é

indigena, mas com pitadas de hibridismos (Bastide, 1991).
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E também Cascudo quem diz que o Catimbd mistura a feiticaria do branco, o
cachimbo do negro e o fumo do nativo (Cascudo, 1978). Esse autor resgata a
conexao entre o relato de Jean de Léry, de 1578, e tragca a partir dele um continuo
entre o0 uso do tabaco pelos povos originarios entdo e o uso do tabaco no Catimbd
no inicio do Século XX (Cascudo, 1978).

Certamente, o uso do tabaco e do cachimbo para seu consumo sao
elementos estruturantes dentro do Catimbd. E possivel que este uso ainda esteja
seguindo o fio do uso do tabaco como alucinbgeno ou narcético por povos
originarios, mas também resgata o uso desta planta como coisa magica e dotada de

diversas outras propriedades, como a de abengoar (Cascudo 1978).

O costume dos povos originarios de misturar o tabaco com outros elementos
para compor o fumo também aparece no Catimbd. Por exemplo, sabemos que o
fumo pode ser composto por diversas plantas e até resinas como o benjoim para a
manufatura do fumo do cachimbo. Ainda, nas mesas ou sessdes de Catimbo, é
comum o uso de cachimbos e até de cigarrilhas enroladas. O fumo e a bebida sao

elementos abundantes nos rituais de Catimbo (Cascudo, 1978).

Ja os Candomblés de Caboclo teriam como fonte uma heranga bantu, grupo
do qual vieram muitos escravizados ao Brasil e que em um momento de
transformagdo forgcada pela diaspora acabaram adotando os povos originarios
brasileiros como espécie de antepassados (Prandi et al, 2001). Entretanto, é
importante notar que os caboclos desses Candomblés ndo abarcam apenas povos
originarios, mas também uma gama de personagens que, de uma maneira ou de

outra, sdo tipicamente brasileiros (Prandi et al, 2001).

A Encantaria seria um termo genérico envolvendo diversas praticas e crengas
que ocorrem principalmente no Norte do Brasil e que envolvem o trato com os
encantados. Estes encantados seriam uma espécie de morto divinizado, mas que
apos a morte se tornam encantados (Soares, 2013). O processo de encantamento
em si € um mistério e ha duvidas se pode ser de fato equiparado a um processo de
morte. Na verdade, alguns estudiosos defendam que ndo tenham morrido, mas sim
se encantando — uma nogao que teria ligacdo aos contos infantis europeus e que
teria sido transformada pelos contatos com os povos amerindios, com a insergao de

elementos tipicamente brasileiros, com o fundo do rio (Silva, 2014). Fato € que, seja
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como for, os encantados sao entidades do invisivel que sao capazes de incorporar
em adeptos (Silva, 2014).

A Encantaria €, em geral, uma pratica que se confunde fortemente com a
pajelanca e com o trabalho de curandeiros (Soares, 2013). Encontramos
encantados também no Tambor de Mina e no Terecd de Codd, por exemplo (Silva,
2014; Ahlert, 2016).

Os Candomblés de Caboclo surgem como uma categoria de acusagéo, para
forcar a diferenga e uma suposta pureza por parte dos Candomblés que nao
aceitavam o culto destas entidades. Atualmente, essas nocbdes parecem ter se
misturado, até certo ponto, pois é frequente que o toque para caboclos ocorra em
um Candomblé que também faz toque para nagao (Prandi et al, 2001). Os ritos para
Caboclos carregam toda uma simbologia de valorizagao do que é préprio da patria e
do sincretismo e da mistura de etnias (Prandi et al, 2001). Entretanto, é preciso
estar atento para o fato de que estes Caboclos podem ser mais um produto da
representacdo dos povos originarios (e outros) pelos Candomblés do que um
produto da hibridizacdo em si, e provavelmente influenciado pelo romantismo
brasileiro e pela valorizagdo dos povos originarios durante este movimento (Santos,
1992). Ha também as ideias que giram em torno da inser¢do dos Caboclos em
praticas bantu como uma maneira destes descendentes de africanos se inserirem
dentro da brasilidade, embora Santos acredite mais que a adogcdo de elementos
amerindios nos Candomblés tenha se dado por uma aceitagdo de equivaléncias

dentro da propria estrutura do Candomblé (Santos, 1992).

Os Caboclos, nos rituais destes Candomblés, usam do fumo de uma maneira
similar ao observado para os xamdas do tabaco e também atendem, receitam
remédios naturais (Rivas Neto, 2020). Curiosamente, varios autores aproximam os
rituais do Candomblé de Caboclo aos da Umbanda, havendo até mesmo neles
relatos de giras de exu (Prandi et al, 2001; Rivas Neto, 2020).

3.7. Tabaco na Umbanda e na Quimbanda
Por conta de toda influéncia amerindia no Candomblé de Caboclo, na
Encantaria e no Catimbd, ndo € surpreendente que um elemento como o tabaco

esteja presente — mesmo sendo mais central em umas destas do que em outras —
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nestas religiosidades. Embora talvez seja ousado demais afirmar que é pela
influéncia destas que o tabaco va ganhar, por exemplo, tanto destaque na
Umbanda, é certo que pelas aproximagdes entre as religides afro-amerindias, exista

alguma influéncia.

Preciso fazer um pequeno desvio final. Katerina Kerestetzi discutiu os
aspectos estéticos do Palo Monte cubano, uma religido com forte influéncia bantu e
que poderia ser considerada uma prima da Quimbanda brasileira (Kerestetzi, 2022).
Assim como na Quimbanda, porém, de maneira diferente, o Palo trata do contato
com os mortos. Kerestetzi alegou que esse contato seria expresso também pela
encenagdo da consulta entre o palero e um cliente. Talvez melhor seja usar a
palavra performance, ao invés de encenagdo. De toda a maneira, a autora destaca
como o palero se apresenta sem camisa, com cal¢cas velhas, em um ambiente
escuro, repleto de elementos sinistros, e como bebem rum e fumam e mascam
tabaco de maneira quase selvagem, evocando uma nogao de falta de tranquilidade
e de terror até. Ela destaca que é o medo que impera dentre os sentimentos que se

apresentam aos novatos e aos clientes que procuram o Palo Monte cubano.

Para Kerestetzi, 0 medo pode ser um artificio. Primeiro, instala-se o pavor,
para depois o cliente relaxar e surgir uma atmosfera desinibida na consulta. Ainda,
para ela, o medo também coloca o cliente nhuma posicdo passiva e também de

submissao (Kerestetzi, 2022).
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Figura 14 — Nganga de Palo Monte. Uma Nganga, tipo de assentamento, de Palo
Monte, com uma cabeca representando um inquice fumando. Fonte: Kerestetzi, K
(2022).

O estudo de Kerestetzi nos sugere ainda mais um papel do tabaco e do fumo
nas religides afro-brasileiras. Esse papel ndo esta codificado nos livros religiosos,
pois sua compreensao pede por outro tipo de olhar. Por isso, fica a questao: sera
que o tabaco, junto de outros elementos, também é um dos compositores da

cenografia de Umbanda, Quimbanda e outras?

Para comecar a pensar tal questdo de maneira mais solida seria preciso
considerar a relagao entre o consumo de tabaco e género, principalmente antes dos
anos 2000. De acordo com Darsie e Zago, o cigarro € simbolo de status, de grupo
étnico e de masculinidade (tendo seu simbolo maximo no “homem de Marlboro”, um
cowboy indomado, rustico e forte) (Darsie e Zago, 2012). Vetere, por sua vez, vai
destacar que, no caso dos homens, o cigarro aparece em Hollywood como
associado ao poder e ao luxo, principalmente aos chefdes do crime, tipos perigosos
(Vetere, 2014). No caso feminino, a autora entende que o cigarro era uma marcador

de sensualidade, como no caso da figura de atrizes como Rita Hayworth e Audrey
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Hepburn (Vetere, 2014). Em outras palavras, o cigarro e o tabaco foram, durante

muito tempo, elementos associados a sexualidade, a virilidade e ao perigo.

Quando pensamos em exu e pombagira, pelo menos, sexualidade, poder e
perigo sado elementos que certamente fazem parte do conjunto simbdlico. Por isso,
para além dos efeitos rituais 6bvios, precisamos considerar o poder de “cenografia”
do tabaco e do fumo, o que faremos com mais cuidado oportunamente. Gostaria de

comegar pela presenca do tabaco na Umbanda.

Pensar em Umbanda é pensar imediatamente em Caboclos, Pretos-Velhos e
criangas. Com excec¢ao destas ultimas, os demais sempre estdo — em sessao ou até

mesmo em representagdes imagéticas — com um charuto ou cachimbo em maos.
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Figura 15 - |Imagem de Preto-Velho com seu cachimbo. Fonte:
https://marciafernandes.com.br/site/dia-dos-pretos-velhos-e-de-nossa-senhora-de-fa
tima/. Acesso em 23/03/2023.

Dentro do mito fundador da Umbanda conta-se que Zélio também incorporou
o Preto-Velho Pai Anténio. Frequentemente ofuscado pelo papel do Caboclo das
Sete Encruzilhadas nessa histéria, Pai Antbnio, entretanto, teve um papel
fundamental dentro deste mito, visto que fora a primeira entidade a requisitar dois

elementos importantissimos — o tabaco e a guia®'.

Assim, o tabaco ja surge imbricado ao préprio mito inaugural da Umbanda. E
verdade que este mito tem sido cada vez mais desafiado por académicos e por
praticantes em favor de uma interpretagdo que colocaria as origens da Umbanda
como sendo difusas e multiplas, como expliquei no capitulo 1 desta tese. De toda a
sorte, sem querer entrar nestes meandros que n&o se encontram nos objetivos
deste trabalho e nem mesmo tornar estas paginas repetitivas, percebemos que o
elemento tabaco ao figurar em um mito de fundagdo, surge como deveras
significativo. Diamantino Fernandes Trindade chega a classificar o uso do tabaco

como o primeiro rito da Umbanda (Trindade, 2017).

Curiosamente, em algumas vertentes de Umbanda, como em algumas ditas
chamadas de Umbanda Branca, uma classificagdo polissémica e genérica que
abarca uma diversidade de Umbandas com uma inclinagdo mais Kardecista, o
tabaco é as vezes visto como um interdito — visto sua associacdo ao vicio e aos
maleficios de saude. Algumas dessas Umbandas, inclusive, proibem a manifestacao
de exus, alegando que seriam espiritos afrasados e usando como justificativa para

tal posicionamento o uso de alcool e de fumo (Leite, 2018).

Em geral, entretanto, o uso do tabaco — ao menos pelas entidades — parece
ser um elemento razoavelmente comum entre as diferentes Umbandas. De sorte
que até mesmo médiuns que nao fumam ou que s&o contra o fumo ou que sentem

repulsa por este, fumam quando incorporados (Zangari, 2005). Alguns autores

51 Existem diferentes versdes deste mito, sem surpresas. E relativamente comum que algumas versdes deste
mito omitam pro completo Pai Antbnio.
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sugerem que o fumo seja um dos elementos, alias, que auxiliem o fendmeno do

transe ou da incorporagao (Chaves, 2010; Morini, 2007).

Na literatura umbandista, é possivel encontrar — mesmo que timidamente —
algumas palavras sobre o fumo. Ademir Barbosa Junior vai dizer que o fumo € um
defumador e que se houver uma defumacdo eficiente, o fumo nem pode ser
necessario. Para este autor, o fumo limpa o ambiente de energias deletérias e traz
energias positivas (Barbosa Junior, 2014). Trindade vai concordar com Ademir
Barbosa Junior ao colocar que o fumo, quando utilizado pelas entidades, € um
agente de purificagéo, dissipando maus fluidos e até mesmo causando efeitos no
corpo astral dos espiritos obsessores. Porém, ele vai além, e afirma que a fumaga
dos cachimbos cria uma verdadeira protecao ao redor da aura do médium e que o
fumo do tabaco é uma defumacao focada que traz a forca da planta e dos quatro
elementos (Trindade, 2017).

Norberto Peixoto vai afirmar que € equivocada a nocdo de que a entidade
que fuma seja atrasada, visto que — em sua opinidao — muitos espiritos que atendem
no Kardecismo, como médicos e letrados, surgem na Umbanda como Pretos-Velhos
e Caboclos (Peixoto, 2021). Para este autor, o fumo age por meio do manuseio de
emanacées etéricas que advém da manipulagéo do fogo — elemento fundamental no

fumo — e também é um excelente purificador de energias (Peixoto, 2021).

Porém, se houve algum autor que realmente se dedicou a entender o papel
do tabaco dentro da Umbanda, foi Padrinho Jurua. De fato, este autor dedicou um
livro inteiro ao tabaco dentro do contexto umbandista. O livro “Petyncaém” de 2021
(Segatto, 2021) ja se inicia contemporaneo trazendo em sua abertura a
problematica da rejeicdo do tabaco por conta de seus maleficios e do vicio e de
como isso nao deve ser confundido com o uso do espirito do tabaco magisticamente
dentro da Umbanda (Segatto, 2021). De fato, o autor alerta que quem for se utilizar
do tabaco magisticamente ndo podera ser tabagista, pois os tabagistas seriam
viciados e deturpariam a erva de poder chamada de tabaco; por isso, ele também
afirma que os guias espirituais nao utilizam-se do tabaco por gosto ou vicio, mas por
funcao (Segatto, 2021). Ocorre entdo que Padrinho Jurua estabelece uma fronteira
clara na qual separa as dimensdes profanas e sagradas da discussao. Padrinho

Jurua cita Emmanuel, famoso mentor espiritual de Chico Xavier, para justificar que
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os males do cigarro atingem até mesmo o espirito e os corpos sutis (Segatto, 2021).
Notadamente, ha uma clara preocupacédo do autor em n&o permitir que seu livro se

transforme num manifesto pro-tabagista.

Padrinho Jurua entende que o espirito do tabaco seja um espirito elementar
ou elemental, uma espécie de forma espiritual menos complexa dotada de uma
consciéncia menos reflexiva e mais rudimentar. Para ele, cada planta teria ou seria
composta por um desses espiritos elementais préprios. No caso do tabaco, esse
seria um espirito elemental que trabalharia em colaboracdo com as entidades e
adeptos de Umbanda (Segatto, 2021). Nesse contexto dos elementos e da
natureza, explica o autor que Petyncaém significaria “O tabaco que cura” em Tupy e
que essa seria uma tradigado de cura pela purificagdo dos elementos, envolvendo o
tabaco e outras ervas e o uso da fumacga (Segatto, 2021). Para Padrinho Jurua,
esse certamente € um caminho extremamente poderoso e importante, visto que faz
questdo de destacar as palavras de um preto-velho ndo nomeado: “Na fumaca esta
o segredo dos trabalhos da Umbanda. Umbanda tem fundamento, & preciso

preparar” (Segatto, 2021).

Para ressaltar a importancia do tabaco, Padrinho Jurua cita Ramatis, como

segue:

‘O fumo é a erva mais tradicional da terapéutica psiquica praticada
nos Terreiros pelos Pretos Velhos e Caboclos, os quais logravam curas
surpreendentes, na sua aplicagdo terapéutica, no tempo da escravidao.
Fisicamente, € uma erva originaria da América, portadora do alcaloide
“nicotina tabacum”, que excita os nervos, provoca contragdes dos intestinos
e vasos sanguineos, aumentando a pressdo arterial. E uma planta
narcética; e o 6rgdo mais prejudicado é o cérebro, devido a intoxicagdo do
sistema neuro-espinhal. Mesmo sob a forma comum de cigarro, os homens
podem pressentir a agdo pronunciada do fumo atuando no mundo oculto,
pois enquanto algumas celebragdes terrenas o condenam como um vicio
desprezivel, outras, paradoxalmente, o elogiam como catalisador do
psiquismo humano. O fumo ou Tabaco condensa forte carga etérea e
astralina, que ao ser libertada na queima ou defumacéo pelo “pai de santo”,
ou Espiritos entendidos, liberta energias que atuam positivamente no
mundo oculto. Os Pretos-Velhos, tarimbados na velha magia africana,
concentram o campo de forgas do Tabaco incinerado; e através do sopro

praticam uma espécie de “ionizagdo” rudimentar, mas proveitosa e capaz
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de acelerar a fungdo catalisadora de Duplo-Etérico” (Maes, 2020 apud
Segatto, 2021).

Para Padrinho Jurua, as folhas do tabaco contém prana — energia vital — solar
aliada aos elementos que sao extraidos da terra, e todos esses sao liberados pela
fumaca da queima (Segatto, 2021). Portanto, seus efeitos seriam derivados dessas
poténcias guardadas em sua constituicdo. O autor também elenca diversas agdes
do tabaco, a saber: purificador, libertador (desobsessao), materializador de ilusdes,
cura, bengdo, coragem, auxilia no raciocinio claro, leva as intengcbes para as

dimensdes espirituais e serve de oferenda.

Em verdade, as opinides sobre o tabaco e o fumo até agora colocadas
parecem ser as mais populares dentre os adeptos de Umbanda. Por consequéncia,
€ provavel que estas opinides também sejam partilhadas por diversos praticantes de

Quimbanda.

Discutindo especificamente a Quimbanda, temos que Christos e Necrocosm
afirmam que o tabaco é, além de oferenda, um facilitador da manifestacéo espiritual
pela sua fumaca, um promotor da mediunidade e um instrumento de limpeza astral
(Christos & Necrocosm, 2021). Frisvold vai afirmar, se referindo a Santidade, que os
espiritos pediam por fumo e bebida para ajudar a dar estabilidade na incorporagao —
um conceito que este autor parece estender para a Quimbanda (Frisvold, 2011).
Além disso, esse autor vai citar o tabaco como instrumento de diversos trabalhos e

como oferenda para inumeros espiritos (Frisvold, 2011).

Em 2013, Ana Cristina Zecchinelle Alves realizou um estudo sobre exu no
Brasil que conta com dados importantes para a tematica aqui em voga. Alves alega
que o fumo e a bebida alcodlica estdo intimamente associados a figura do chamado
Povo de Rua no imaginario. Ela levantou que em 56,52% dos templos de Umbanda
por ela estudados, a bebida e o fumo sao livres para as entidades e que em 26,08%
o consumo desses € moderado. Ainda, Alves colocou que a moderagdo ou mesmo
proibicdo do consumo de fumigenos e de alcool esta relacionada ao movimento

umbandista corrente de desdemonizag¢do de exu e de pombagira (Alves, 2013).
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3.8. O Tabaco no Haiti e no Vodou

Wittman escreveu em 1965 que a histéria do Caribe pode ser resumida a
histéria do imperialismo europeu e da escravidao (Wittman, 1965). Embora esee
autor tenha total razdo em destacar estes dois elementos como estruturantes e
muito significativo para a historia caribenha, acho cruel ndo considerar a historia
africana e a histéria de sua resisténcia como o elemento central nesse enredo. De
toda a sorte, ndo ha como ndo mencionar o imperialismo e a escravidao quando se

fala em Haiti.

Imperialismo e escravidao estao profundamente ligados a histéria do tabaco
no mundo e no Haiti ndo é diferente. Wittman vai dizer que, no século XVIII, a
colénia de Sdo Domingos era principalmente uma industria de agucar, mas que
sabemos, pelo relato de observadores, que no fim do século XVIII, o tabaco estava

entre os quatro produtos mais importantes da col6nia (Wittman, 1965).

Entretanto, o que é muito pouco discutido é que antes do dominio da
producao acucareira no Haiti, a de tabaco foi a principal. Os piratas que infestavam
a ilha de La Tortue comegaram a cultivar o tabaco ali, mas parece ter sido um
governador chamado D’Oregon que efetivamente colocou a colbnia como uma
produtora forte de tabaco. Esse foco no tabaco durou por cerca de vinte e cinco
anos, mas o mercado internacional parece ter preferido o tabaco de outras
localidades, o que acabou levando, junto de outras questbes, a coldnia a plantar

principalmente o agucar a partir de 1690 (Singler, 1995).

Provavelmente isso ocorreu, pois o tabaco era — além de valioso — mais
simples de ser plantado, sem necessidades de grandes investimentos e de tanta
forca de trabalho quanto o agucar requeria. Na pratica, isso significava cadeias de
producao menores, fazendas menores e, até mesmo, pequenissimas propriedades
(Singler, 1995). Houve uma consequéncia pouco Obvia nisso: este fora um momento
de grande interagdo entre escravizados africanos e os colonos, contribuindo
fortemente para a chamada crioulizagdo® — coisa que a gigante indUstria agucareira
nao permitia com tanta facilidade, visto que, por exemplo, o boom do acgucar
demandou por enorme massa de mao de obra e por um aumento significativo de

africanos em S&o Domingos (Singler, 1995).

2 Em outras palavras, hibridizagdo das culturas europeias, originarias e africanas no solo caribenho.
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Assim, apesar do tabaco nao ter tido um papel no Haiti comparavel ao que
teve no Brasil, por exemplo, ndo €& possivel minimizar sua contribuicdo para a

formacéo da nacéao haitiana, principalmente em periodos mais iniciais.

No estudo do Vodou haitiano, pouquissimo ou nenhum destaque tem sido
dado ao tabaco. Encontramos geralmente apenas mengdes esporadicas dos seus
usos nas cerimoOnias e na predilecao de certos Lwa em receber o tabaco como

oferenda.

Por exemplo, Hebblethwaite afirma que as cerimdnias de Vodou ocorrem
sempre em um ambiente mais leve, com brincadeiras, bebidas e fumo. Depois, ele
vai listar certos Lwa que gostam de tabaco, como Kouzen Zaka — espirito associado
a agricultura — e os gedes, ou os que o odeiam, como Ezili Freda. Esse autor,
entretanto, confirma que existe o uso do tabaco — ou de sua fumaga — como forma

de consagragéao (Hebblethwaite, 2012).

Galvin e colaboradores descrevem o uso de tabaco em pd misturado com
agua de floérida (agua com perfumes e Oleos essenciais). De acordo com um
sacerdote interlocutor no estudo capitaneado por estes pesquisadores, o paciente
ao beber essa mistura tem grandes chances de combater doengas associadas a

alma (nanm) (Galvin et al, 2022).

Ainda, cumpre discutir os Lwa da familia Makaya. De acordo com
Ackermann, Gautier e Momplaisir, essa familia de espiritos tem o dominio do tabac.
E notavel que os autores destacam o tabaco apds mencionarem que tais Lwa s&o
mestres nos conhecimentos e usos das ervas, pois sugere que o tabaco seja algo
realmente especialmente associado a eles (Ackermann et al, 2021). Como bem
coloca Johnny Nelson, Makaya, dentro do contexto do Vodou, € um termo que
abriga todos os campos relacionados as ervas e folhas (Nelson, 2021). Além disso,
Makaya também é um tipo especifico de rito dentre os variados ritos dentro do
Vodou haitiano (Otilien, 2024). Entretanto, além do fato evidente do tabaco ser uma
planta importante para os povos originarios americanos, cujo conhecimento
influenciou a formagéo do Vodou haitiano, n&o consigo atribuir a associagao entre
Makaya e tabaco nenhuma informagado adicional. Infelizmente, a literatura que

encontrei é silente sobre o assunto.

137



Em resumo, é patente que o uso ritualistico, cerimonial e religioso do tabaco
no Vodou ainda carece significativamente de estudos. Se, por um lado, isso se
revela como um desafio para o presente trabalho, por outro, € o anuncio de uma

oportunidade para estudos sobre o tema.

Seja como for, o uso de tabaco como oferenda e como remédio dentro do
sistema do Vodou (e de toda a matriz cultural haitiana, que permeia esse sistema) ja
€ suficiente para que se estabeleca o mérito acerca da compreensio desta planta
dentro desta religiosidade. Ainda mais tendo em vista o fio que conecta esta tese de
doutorado: entender, através do estudo do Vodou e da Umbanda/Quimbanda, por

qual razdo o tabaco é ofertado a classes de espiritos de falecidos.

3.9. Tabaco como um fantastico: uma conclusao parcial

O estudo do tabaco se revela fortemente conectado a construgao cultural das
Américas. Quando o valor econémico do tabaco é considerado ao longo do tempo,
esta conexao nao chega a ser surpreendente, mas ainda assim ela traz elementos

bastante curiosos.

O seu valor xaméanico para 0s povos originarios parece nao ter sido
recepcionado exatamente da mesma maneira na Europa e na Africa, apesar do
pensamento que sustenta que ele teria sido absorvido rapidamente pelos africanos
por meio desuas utilidades ritualisticas em suas religiosidades repletas de
elementos extaticos. Entretanto, no Novo Mundo, principalmente no caso do Haiti,
com as pequenas plantagdes de tabaco, e no Brasil, com sua extenséo territorial
titdnica e as intensas interagbes entre os povos originarios e os demais, € bem
capaz de que tenha havido uma transmissao direta dos usos do tabaco como uma

planta capaz de alterar significativamente a consciéncia de seus usuarios.

Poderia agora ser argumentado que tais usos extaticos do tabaco, embora
mantidos em certas etnias de povos originarios até os dias de hoje, ndo parecem
estar presentes nas religiosidades afro-americanas. Evidentemente que os tais
encontros citados no paragrafo anterior se tratam de trocas que ocorreram pelo
século XV e depois, principalmente, até o século XIX, quando ainda perdurava a

instituicdo da escravatura no Brasil. De |a para ca, as transformagdes socioculturais
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e econdmicas foram incontaveis, mas, sobre o tabaco especificamente, este se
tornou o centro de uma industria que comecou a selecionar variantes da planta e a
planta-las, de maneira que houvesse um produto capaz de atender demandas
sociais e nao religiosas, especificamente. Em outras palavras, o tabaco foi sendo

selecionado para atender a uma demanda recreativa.

Foi por meados do século XIX que surgiram duas variedades importantes de
tabaco nos Estados Unidos da América: o tabaco burley e o tabaco curado
(principalmente o flue-cured, cuja cura envolve uma secagem gradual e sem
fumaca, ao contrario do tabaco curado por fogo). Esse processo de curagem
aumenta a quantidade de carboidratos no tabaco, tornando a inalacido da fumaca
mais agradavel. No caso do burley, a curagem ocorre por um processo de
fermentacdo que também aumenta o conteudo de agucares e tornam o mascar e o
fumar mais aceitaveis (Slade, 1992). Aliado a isso, houve, no final do século XIX, a
invencdo de uma maquina capaz de fazer cigarros. Esses dois fatores alavancaram

a industria de cigarros no mundo (Slade, 1992).

A situacdo parece poder ser colocada, simplificando, desta maneira:
enquanto a industria de cigarros criou um produto viciante e que é consumido em
pequenas doses ao longo do dia, o uso tradicional de tabaco por povos originarios
em suas fungdes xamanicas, além de envolver variedades distintas, envolvia e
envolve usos diferentes: por exemplo, jejum antes do consumo, consumo do tabaco
em enormes quantidades etc. Aparentemente, o tabaco é psicoativo, né&o
importando a maneira de uso dele. Entretanto, os pesquisadores que se
debrugaram sobre essa questdo ainda ndo conseguem explicar bem as razdes
pelas quais o tabaco € mais psicoativo pelos métodos dos povos originarios
(Giorgetti et al, 2011). Cumpre destacar que o tabaco amplamente consumido
mundialmente € da espécie N. tabacum e que a espécie N. rustica apresenta
conteudos mais elevados de nicotina, o que pode ter favorecido xamas americanos
em seus transes nos locais e etnias nas quais esta espécie era utilizada (Fox,
2015).

Nesse sentido, cumpre destacar o trabalho de Janiger e de De Rios (Janiger
& De Rios, 1973). Esses pesquisadores sugerem que substancias como

beta-carbolinas, encontradas no tabaco, possam ter efeitos alucindbgenos. Isso sem

139



mencionar os efeitos da propria nicotina e de outros alcaloides tipicos das
nightshades. Porém, a conclusdo mais honesta desses investigadores € mesmo que
o tabaco utilizado pelos povos originarios do passado era mesmo uma planta bem
diferente da que temos hoje em dia em cultivo de larga escala, pois era capaz de
‘nocautear os usuarios”. Ainda, eles concluem que apesar dos estudos quimicos
apontarem que o tabaco ndo seja uma droga alucindgena potente e que néo teria os
efeitos procurados pelos xamas dos povos originarios, que isso poderia variar de
acordo com a variedade do tabaco, do solo onde foi plantado e também que os
elementos culturais e o contexto poderiam ser importantes para o disparo dos
efeitos psicotropicos mais potentes dessa planta. Ainda, eles alertam para o fato de
que fumadores crbénicos poderiam ser mais propensos a esses efeitos. Ainda,

poderiamos adicionar aqui as diferentes misturas com tabaco utilizadas.

Curiosamente, outra planta utilizada de maneira religiosa e para a qual os
nativos brasileiros atribuem efeitos psicoativos, a jurema, contém um mistério similar
ao do tabaco. Grunewald revela que uma bebida de jurema preparada pela etnia
Kariri-Xoco (Nordeste brasileiro) foi coletada e investigada em um laboratério de
farmacologia no ano de 1983 e que nada foi encontrado nela que pudesse explicar
seu efeito alterador de consciéncia (Grunewald, 2020). Talvez estejamos diante de

exemplos de uma eficacia simbolica capaz de agir sobre fungdes fisioldgicas.

Voltando ao tabaco, cumpre notar que os usos religiosos especificos do
mesmo sao trabalhosos e necessitam de um conhecimento tradicional especifico.
Dentre as religiosidades brasileiras com influéncia afro citadas neste trabalho, talvez
apenas o Catimb6 mantenha algo que possa ser considerado proximo dos usos dos
povos originarios. Nas demais, como Umbanda e Quimbanda, e até no Vodou
haitiano, ndo ha registros do uso do tabaco com esta fungédo especifica. Salvo se
considerarmos que seu uso em pequenas doses ainda pode manter uma agao
psicoativa, baseados no que afirmaram Giorgetti e colaboradores (Giorgetti et al,

2011) e, mesmo assim, guardadas as devidas proporgoes.

E dificil entender exatamente o porqué do uso alucinégeno do tabaco néo ter
se perpetuado nestas religiosidades, mas podemos especular. Por exemplo, o
acesso ao tabaco in natura ou selvagem pode ter se tornado impopular com a

crescente da industria de cigarros no inicio do século XX. Com a urbanizagao, que
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precipitou, por exemplo, o surgimento da Umbanda, de acordo com Ortiz e Bastide,
teria sido realmente dificil para as populagdes de camadas sociais desfavorecidas
terem acesso as terras para cultivar tabaco, deixando como solugdo o consumo do
tabaco comercial em forma de cigarros, embora o cachimbo fosse, no século XVIII,
fortemente associado aos escravizados (Hissa, 2020). O que parece ter se mantido

também no século XIX, como demonstra Nascimento (Nascimento, 2020).

Outro ponto importante é que precisamos nos lembrar de que, apesar das
aproximacbes que sao frequentemente feitas entre as religibes dos povos
originarios e as religibes de matriz africana, ndo ha como considerar as duas
categorias como intercambiaveis. Os motivos s&o diversos. Tanto os povos
originarios quanto os povos africanos eram enormemente variados. Assim, seus

costumes e religiosidades também eram bastante diversos.

E verdade que, em regides da Africa, certas plantas psicotrépicas eram
utilizadas em religiosidades. Hoje, por exemplo, sabemos do uso de um preparado
chamado de Ubulawu na Africa do Sul, em certos rituais de iniciagéo, que ajudam a
abrir a mente e que é feito com diversas plantas (Sobiecki, 2018). Os adivinhos do
tronco Bantu mais sulistas, por exemplo, usam o Ubulawu para suas iniciagdes
(Sobiecki, 2018). Porém, estes sao relatos contemporaneos. Outros pesquisadores,
citados por Sayin, revelam, entretanto, o uso de plantas psicoativas no norte da

Africa, por exemplo, em achados arqueoldgicos (Sayin, 2014).

De fato, conforme é notdrio, as religiosidades africanas sao fortemente
baseadas no uso de plantas como remédios ou elementos rituais (Voeks, 1993). No
novo mundo, porém, estudos acerca da adaptacédo dos povos escravizados vindo de
Africa & flora local sdo escassos. Voeks relata algumas teorias e cita até mesmo o
uso do transe de incorporagao, no qual a “entidade” iria até a mata e voltaria com as
plantas adequadas, mas também cita o intercambio evidente entre nativos

originarios e os entéo escravizados. (Voeks, 1993)

Entdo, talvez aqueles que defendam que o tabaco poderia ter sido
recepcionado pelos africanos e seus descendentes em seus rituais religiosos no
Novo Mundo com fins psicoativos podem ter alguma razdo. Cumpre lembrar que,

entretanto, € bem provavel que seu uso tenha sido mais restrito, dentre os
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escravizados, como estimulante (Nardi, 1996). Entretanto, Pollak-Eltz demonstram
que o tabaco foi utilizado por escravizados em ritos de cura africanos na Venezuela
Pollak-Eltz, apud Voeks, 1993). Em outras palavras, ndo é possivel apenas
reconhecer que as propriedades psicoativas do tabaco tenham sido as unicas
caracteristicas de interesse para os escravizados. E plenamente possivel que os
nativos originarios tenham passado as no¢des mitoldgicas e rituais do tabaco e que
este tenha sido entdo adotado como um substituinte local ou ainda que as proprias
“‘entidades” africanas ou afro-americanas tenham reconhecido o tabaco como uma

planta importante, de alguma maneira.

No Brasil, em especial, muito do conhecimento etnobotanico religioso dos
escravizados pode ter sido irremediavalmente perdido, e talvez a razao disso esteja
mesmo no ponto no qual Renato Ortiz (em A Morte Branca do Feiticeiro Negro)
sugeriu: a mentalidade de inicio do século XX, a necessidade de fugir de
persegui¢cdes policiais e de se legitimar perante a sociedade de ent&o, levou
diversos praticantes de religiosidades afro a se alinharem aos valores kardecistas e
a se afastarem de praticas consideradas mais primitivas, como o uso psicoativo
mais radical de certas plantas. E possivel que isso tenha ocorrido de uma maneira
tdo substancial que estes usos tenham se perdido e que agora ndo seja mais

possivel recupera-los de maneira senao parcial.

E verdade que sabemos que na Santidade, no século XVI, o transe de
incorporagao era estimulado pelo tabaco (Costa, 1987). De alguma maneira,
portanto, pode-se especular que tal pratica tenha se mantido ao longo do tempo e
que em religides como a Cabula, por exemplo, o tabaco ainda tivesse um papel
central na tomada pela incorporagdo. Entretanto, parece que o que quer que
ocorresse nesse sentido (se €& que ocorria em algumas) nas religiosidades

afro-brasileiras foi severamente inibido.

Hoje, & facil observar em terreiros de Umbanda ou casas de Quimbanda a
incorporagao, por exemplo, sem uso inicial nem de tabaco e nem de alcool. Embora
alguns autores sugiram que estes podem auxiliar a disparar e a manter a
incorporagdo. Entretanto, mesmo que consideremos que o consumo timido de
cigarros, por exemplo, possa ainda exibir algum efeito psicoativo, € dificil

compreender se seria suficiente para sustentar um transe de incorporacgao.
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O chamado de transe de incorporacdo pode ser interpretado de diversas
maneiras: é possivel entender que seja, de fato, um elemento religioso; ou podemos
entrar por um viés psicologico e teorizar que o ego € dominado por algo — um
complexo, por exemplo — que se expressa como certa figura ja conhecida — como
um exu ou uma pombagira, sem que com issO se sugira um estado patoldgico
(Laranjeira & Rios, 2019).

E patente que entendamos pouco acerca deste fendmeno. Menos ainda
sabemos sobre os gatilhos e estruturas que o sustenta. Seja como for, é inegavel
que o transe de incorporacdo seja algo central nas religides afro-brasileiras e

afro-americanas.

O uso do tabaco, porém, como ja pincelei, extrapola o escopo do transe.
Recorrendo a Louis Lewin, poderiamos classificar o tabaco como um fantastico,
uma classe de substancias ou coisas que leva a efeitos alucindbgenos que tem uma
relagdo intima como a coisa religiosa, pois leva a um estado psiquico que o descola
da realidade e que lhe apresenta novas experiéncias (Lewin, 1970). Alias, o tabaco
entrou, recentemente (anos 1990), numa categorizagdo ainda mais especifica, a de
entedégeno, que, nos ensina Carneiro, é proposta para tratar de substancias que sao
capazes de gerar Deus dentro de uma pessoa (Carneiro, 2021). Esse mesmo autor
nota que essa capacidade de fazer nascer Deus dentro de alguém esta intimamente

conectada ao estado de éxtase mistico e religioso.

Porém, como também é usado como ferramenta magica e espiritual por si s6,
o tabaco nao pode ser restrito aos seus mecanismos psicoativos — embora tenha
sido muito provavelmente por eles que esta planta tenha ganhado o status de
magica. Ao tabaco foram atribuidos poderes e capacidades que dependem apenas
da planta em si, sem vincula-la a um ser humano em estado alterado de

consciéncia.

Por isso, mesmo que ndo consigamos desvendar com precisdo o papel do
tabaco nos transes de incorporagao, nao precisamos quedar limitados, visto que —
para o caso em tela — os mecanismos intrinsecos da agao do tabaco no transe séao

menos relevantes do que a crenga em sua agao e seu uso nesta agao; e que temos
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outras faces do tabaco a serem exploradas, cujos mecanismos também n&o serao

desvelados.

Quando a literatura umbandista fala do tabaco como dissipador de maus
fluidos, ou a literatura de vodou aponta que tal ou tal Lwa gostam de receber tabaco
como oferendas, o que isso quer dizer exatamente para além das significacoes
préprias dentro do capital simbdlico e das epistemologias dessas religiosidades? Em
outras palavras, que método quimico-fisico ou analitico eu usaria para mensurar
isso? Nenhum, pois ndo se trata de matéria do visivel, mas do invisivel, onde impera

para o humano, o poder do simbolismo.

Por isso, dentro do escopo que este trabalho se propde a estudar, o tabaco é
menos planta — no sentido sistematico da biologia — e mais simbolo, do qual a
planta — com sua fisiologia e particularidades materiais — € apenas uma expressao

palpavel. E realmente um fantastico.

Dentro desse grande simbolo ‘tabaco”, € possivel que a conexao dele com a
morte tenha sido passada das popula¢gdes amerindias (pelo fato da planta crescer
em covas) para o0s escravizados nas Américas. Porém, isso deve ser mais
explorado e contestado, para que se possa compreender melhor essas avenidas

simbdlicas, o que sera feito em um capitulo posterior deste trabalho.

Ainda, é oportuno recorrer a Claude Lévi-Strauss que, em um ensaio sobre o
trabalho dos Wasson e cogumelos, formula uma hipétese intrigante que deve ser
considerada quando se trata de qualquer substancia (ou planta) fantastica.
Lévi-Strauss fala da ideia formulada por Wasson de que o fenédmeno religioso
estaria intimamente vinculado ao uso de entedgenos (Lévi-Strauss, 2017). Nao
pretendo defender tal teoria, mas apenas destacar que sua formulagdo nao parece
absurda, dado todo o estudo aqui apresentado — e que representa apenas uma
infima parcela e contribuicdo as pesquisas com tabaco —, referente apenas a uma
planta e a sua importancia em manifestagcdes religiosas. Sem duvidas, estamos

diante de uma planta, portanto, que é simbolo e hierofania.

Finalmente, cumpre notar que o tabaco surge como o fio-condutor da
narrativa apresentada nesta tese, visto que, além de ser componente ritual, ele

carrega junto de si a propria esséncia de espiritos liminares como exus, pombagiras
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e gedes. Afinal, cigarros, cachimbos e charutos sdo nao meros objetos religiosos,
mas objetos do corriqueiro e do profano, que dentro de um contexto espiritual s&o
alcados ao sagrado. O tabaco é hierofania (como acabei de colocar), mas também é
hierofanizante, pois caminha entre o mundo Vvisivel e invisivel, em uma
representacdo que pode ser ilustrada pela queima de suas folhas e a sua
transformacao na fumaca que se dissipa e desaparece. Em outras palavras, talvez,
para além do uso do tabaco como mero instrumento ritual, ele, nas maos dos
espiritos aqui tratados, seja um distintivo de particularidade: a materialidade da

expressdo da natureza destes entes etéreos. E o que veremos no préximo capitulo

Capitulo 4 - A materialidade, a religiao e o tabaco como uma encruzilhada.

4.1. A materialidade, ou a semiose das “coisas”

Maruska Svasek (1996) diz que, até os anos 1960, a antropologia enxergava
a cultura linguistica e material como “expressdes de identidades compartilhadas” e
que, assim, a dindmica entre palavras e coisas ditava que ambas tratavam de
‘classes de comportamento e de pensamento” (Svasek, 1996). A autora
supraictada, entretanto, vai relembrar que depois disso, antropologistas comegaram
a desafiar essa nogao, como o ensaio de Foucault sobre o famoso trabalho de René
Magritte no qual ele pintou um cachimbo com a legenda “ceci n’est pas une pipe™®
(Foucalt, 1973).

%3 Foucault vai apontar, em resumo, que a relagio entre texto e imagem néo pode definir nem um e
nem outro por completo (Foucalt, 1973).
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A materialidade, sem surpresas, € o campo que vai se ocupar das coisas®®
palpaveis e da “vida social” das coisas. Ja que nesta tese eu discuto com frequéncia
‘coisas” que sao do invisivel, é importante destacar que a materialidade se
preocupa com as coisas do visivel, do tangivel. Como van Beek coloca, a
materialidade sofre como campo, pois ndo se chega a um consenso se estudar as
coisas materiais € um esfor¢co superficial, visto que ao contrario das coisas mais
intangiveis, como os simbolos, haveria uma subjetividade menor acerca do que &
sélido e existente de fato nesse mundo (Van Beek, 1996). Assim, o dito autor coloca
que muitas vezes a questdo que surge é: seria de fato importante estudar a
materialidade visando alguma contribuigdo para a compreensao das culturas?

Para van Beek as coisas materiais ttm um papel central na percepg¢ado e na
formagao da cultura (Van Beek, 1996). Embora ele se questione, no artigo em
discussao de sua autoria, sobre a necessidade da materialidade ser uma categoria
préopria, visto que, para ele, é evidente que a cultura material € “cultura”, van Beek
acaba entendendo que a tangibilidade é uma caracteristica unica do material, que o
difere especificamente do que é textual, oral ou simbdlico, por exemplo (Van Beek,
1996).

Constantine V. Nakassis vai definir que a materialidade ¢ uma “qualidade do
fenbmeno material” (Nakassis, 2013). Nakassis também evoca a semiotica de
Peirce (Peirce, 1992) para dizer que nao existe semidtica sem materialidade, que é
0 que torna possivel que algo tenha a qualidade que é propria de si (Nakassis,
2013). A relevancia dessa discussado esta no fato de que a materialidade €, com
frequéncia, colocada em discussdo junto com a semiédtica, conforme definida por
Peirce® como o processo de significagdo, algo similar ao que van Beek comenta
(van Beek, 1996; Peirce, 2012). O que Nakassis argumenta € que nao € possivel

haver significagdo sem alguma materialidade, como se vé no exemplo dado de que

% Tim Ingold (2012) diferencia entre objeto e coisa. Diferentemente do objeto, para Ingold, a coisa
seria algo com vitalidade, de certa maneira (Ingold, 2012).

% Como ficara patente ao longo desta tese, isso obriga que o estudo da materialidade se aproxime
da fenomenologia de pensadores como Edmund Husserl, Martin Heidegger e Maurice Merleau-Ponty.
Sem querer me dedicar nesta tese além do necessario a fenomenologia, € necessario, porém,
pontuar que uma aproximagao nao significa, de forma alguma, uma equivaléncia. Por exemplo, a
coisa na fenomenologia sera vista como um fendmeno e abarcara categorias intangiveis, como
ideias.

% Peirce elenca trés categorias de signo. Em resumo, simbolo (um signo associado de maneira
arbitraria a um dado objeto e que obedece a uma diretriz clara para sua aplicag&o); icone (um signo
que apresenta a propria qualidade que significa); index (um signo que existe por conta de uma
relacdo real com o objeto). Além disso, para Peirce, todos os signos tem uma esséncia trina e sdo
compostos por: objeto, signo e um interpretante (Peirce, 2012).
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“a qualidade do preto precisa ser materializada para ser experimentada, por
exemplo, em uma gota particular de tinta preta” (Nakassis, 2013. Tradugdo nossa).

Para Nakassis, com base no trabalho de Hull (Hull, 2012), a “formulagédo” de
um objeto ndo pode ser vista como seu uso ou obijetivo final, visto que sempre é
possivel que existam “desusos” e “novas formulagdes”. Como exemplo, poderiamos
pensar no caso de um arquivo em papel sendo perdido e agindo contra sua
formulacdo inicial (Nakassis, 2013). Assim, para Nakassis, a materialidade tanto
limita quanto vai além do limite dado (Nakassis, 2013).

Essa nocao conversa com o que Webb Keane afirma que as formas nao
podem ser vistas apenas como dados significados ou intengdes ou ainda quando
ele também coloca que os objetos estdo inseridos em um mundo de causas e
consequéncias e que sua “autonomia material”, dos seus produtores ou
idealizadores permite que estes produzam novos significados e propodsitos (Keane,
2008). Indo alem, Keane, discutindo especificamente a materialidade no estudo de
religides, afirma que os movimentos religiosos e espirituais todos, de alguma forma,
contém em si ecos de ambientes materiais e de experiéncias materiais (Keane,
2008).

As encruzilhadas que conectam materialidade e religido sdo mesmo
complexas. Como Keane ja colocou e foi aqui citado, as experiéncias materiais e as
coisas fazem parte indissociavel da experiéncia religiosa (Keane, 2008). Seja o
estar em um templo, seja uma cidade sagrada ou um elemento como a hdstia, o
vinho, a cruz, o menora etc. Um dos problemas é que por muito tempo a
materialidade das religides foi colocada de lado em favor de uma interpretagao
puramente “espiritual” ou filoséfica, em uma hierarquizagado que privilegiava tanto o
viés racional quanto as religides mais “intelectualizadas”, principalmente as da
corrente protestante (Engelke, 2012). Por este ponto de vista, as religiosidades mais
apegadas a materialidade seriam compreendidas como “menos sofisticadas” e, por
conseguinte, encaradas por uma lente de exotismo e de interesse marginal.

Entretanto, aquele que quiser estudar a materialidade precisara ndo somente
vencer os limites deste tipo de preconceito, mas precisara também de uma
abordagem técnica coerente. David Morgan entende que o meio do objeto, ou seja,
sua matéria-prima e sua constituicdo, sao importantes para tal analise, pois tal meio
causa sensagoes naqueles que interagem com o dito objeto (Morgan, 2017). Além
disso, Morgan também considera o design do objeto, seu tamanho, forma, pintura,
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aparéncia etc, todos como relevantes, pois esse arranjo comunica uma intengao. A
forma de producéo, para o dito autor, também é importante, visto que expressa todo
o trabalho e recursos que foram despendidos em trazer o objeto ao mundo (Morgan,
2017). Para ele, a classificacdo dos objetos por sua fungao e sua circulagao, seja a
esperada por causa da fungdo, seja a de tipo de inovador de circulagdo, pois
disparado por adaptag¢des do dito objeto, sdo também pontos importantes dentro da
andlise da materialidade. Ainda, o mesmo autor se refere ao que chama de
‘recepcao”, ou seja, a maneira de exibicdo, usos e publicos do objeto, como outro
fator analitico relevante (Morgan, 2017).

E necessario trazer & discusséo o trabalho de Abraham A. Moles e sua
“Teoria dos Objetos” (Moles, 1981). Para Moles, um objeto € necessariamente algo
fabricado pelo homem e que € préprio para ser manipulado e utilizado. Moles faz
uma separagao entre estes objetos (criados pelo homem) e as “coisas”, categoria na
qual estariam os elementos naturais ou originarios ou ainda as matérias-primas
(Moles, 1981). Este autor ainda entende que um objeto € um mediador entre o
homem e seu ambiente e que altera uma determinada situacdo por meio de um ato
— ou seja, de seu uso (Moles, 1981). Moles argumenta que o aspecto natural ou
originario das coisas acaba encontrando-se apequenado frente as utilidades da
artificialidade, representada pelo objeto (Moles, 1981). Porém, talvez n&o seja assim
em todos os casos.

Recentemente, Marijke Van der Veen se ocupou de estudar os encontros e
desencontros e as interagdes entre plantas e pessoas. Como a autora coloca, sua
preocupacao nao foi somente entender as propriedades materiais das plantas, mas
também suas interagdes com o ser humano (der Veen, 2023). Sabidamente, temos
uma visdo das plantas como algo natural, vivo, mas um tanto inerte, como se
fossem bens a nossa disposicado e sujeitos a nossa vontade apenas. Entretanto, o
uso humano de plantas e as culturas de determinadas espécies em ampla escala
também serviram as proprias plantas, que se fixaram e tiveram um espalhamento
consideravel de seus individuos (der Veen, 2023). Nao so isso, mas baseando-me
no exemplo que der Veen apresenta sobre a cultura de agucar e seu impacto no
novo mundo (der Veen, 2023), é possivel entender como o tabaco e sua cultura
influenciaram de maneira significativa a histéria das Américas e da Africa, por meio
do instituto cruel da escravidao de africanos para o trabalho nas lavouras de tabaco
ou pela compra de africanos com o tabaco da Bahia.
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Pode-se pensar no tabaco e nos cigarros e charutos como coisa e objetos
conectados, porém, com vidas materiais proprias. De certa maneira, o tabaco seria
um objeto natural ou coisa, enquanto que os cigarros, charutos e cachimbos seriam
objetos fabricados ou artificiais ou apenas “objetos”. Com isso, quero distinguir o
que provém direto da natureza e o que € uma criagdo humana. Nestes termos,
poderiamos também colocar o tabaco como a coisa original enquanto os demais
seriam os derivados. Nesta hierarquia, o original manteria alguma precedéncia
semidtica e simbolica sobre os derivados, mas ambos se entremeiam, criando
novos usos, fungdes, formas e significados. Neste sentido, estou seguindo a
discussédo proposta por Tim Ingold quando ele se pergunta sobre o estudo dos
materiais dos quais as coisas s&o feitas na antropologia (Ingold, 2011). Citando
David Pye (Pye, 1968), Ingold revela que todo material tem propriedades e que
essas propriedades podem ser destacadas ou inibidas em seus usos, que Pye vai
entender serem, de fato, qualidades e nao propriedades. Certamente, ao pensarmos
em tabaco, pensamos imediatamente nas multiplas propriedades desta planta que
sdo exploradas em um sentido de exacerbacgao. Entretanto, percebemos como tais
propriedades/qualidades do tabaco serdo percebidas e utilizadas de maneira
diferentes em sociedades e contextos sociais distintos, o que Ingold destaca em seu
livro que a vida social dos materiais € de extrema relevancia (Ingold, 2011). Em
outras palavras: que as relagdes entre as pessoas, sociedades e materiais € 0s
significados que serao imbuidos a estes materiais sdo fundamentais.

Pensando com Moles (Moles, 1981), talvez seja o caso no qual os objetos
derivados ou conectados ou dependentes da “coisa” tabaco ndo consigam ofuscar
sua precedéncia natural com sua artificialidade. Isto, pois, ndo ha outro uso 6bvio
para um cachimbo, para um cigarro ou para um tabaco curado do que o do fumo ou
ingestdo de nicotina, que provém necessariamente de uma funcdo que s6 faz
sentido por conta das propriedades naturais da coisa tabaco in natura. Neste
sentido, por mais que o fumo seja um ato de mediagéo social que é evidentemente
modificado ou propiciado (melhor) por um objeto, entendo que toda essa questao
nao enfraquece a significacdo natural da coisa, visto que os usos do fumo para
status, charme, validacdo social e demais ndo apagam o fato concreto de que a
nicotina é o que parece manter o tabaco em voga até os dias de hoje. Isto sem
mencionar os usos religiosos, conforme ja vimos na longa se¢do dedicada aos
xamas do tabaco. Neste caso, a mediacgao social é ainda mais impressionante, pois
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ela apresenta dois polos: o social visivel e o social invisivel — ou seja, o0 meio social
ou o0 ambiente invisivel, no qual habitam espiritos e deuses.

Utilizando ainda Morgan como sustento tedrico, o tabaco teria meio, fungéo,
circulagao e recepgao (Morgan, 2017). O meio do tabaco é ele mesmo, visto que é o
que chamei de “objeto natural” ou o que Moles (Moles, 1981) chama de “coisa”, o
seu meio é dado pela prépria natureza. Nisso, o tabaco equivale a uma matéria
prima, que ja se encontra como tal em seu estado in natura. Entretanto, meios
artificiais foram fabricados para o tabaco, com o tabaco curado, seco, prensado e
picado, em po, em solugcdo e até enrolado. Portanto, objetos naturais ou coisas
como o tabaco podem ter transformagcdes em seu meio, 0 que causara sensacgdes
diferentes ao seu publico. O tabaco verde, sem ser curado (quando ele ganha sua
coloragao marrom e fica seco), por exemplo, ndo apresenta uma queima boa para o
fumo. Ja o tabaco curado queima com mais facilidade e tem mudancas nas suas
propriedades quimicas que vao levar a qualidades desejaveis (Zong, 2022).

Porém, mesmo curado, com seu meio transformado, o estado original do
tabaco ainda o permeia. Nao é perdida a identidade “tabaco”, que como um
marcador semidtico ira definir que se trata daquela planta que os povos originarios
acreditavam ser um presente dos ancestrais. Ou seja, mesmo seco e marrom, o
tabaco ainda continua carregando sua carga simbdlica derivada de seu estado
natural, mesmo que agora ele ganhe novos usos e dispare novas sensagoes.

Mais ainda: teria o tabaco sido transformado e tido sua materialidade
alterada, caso sua expressao material original ndo fosse ja significativa? Com isso
precisamos pensar em cima novamente de Ingold (Ingold, 2011) e formular a
seguinte questdo: o quanto das propriedades inatas do material € capaz de disparar
usos por humanos e o quanto dos usos humanos nao desvelam e modificam as
propriedades inatas, alterando de tal maneira o objeto do seu material que as duas
coisas passam a guardar apenas uma conexdo formativa e nao mais de
propriedades? Confesso que nao oferecerei resposta, pois esta discussao fica além
do que pretendo colocar nesta tese. Entretanto, estamos diante de um
questionamento interessante.

Ingold, de fato, vai discutir como a categoria “artificial” € complexa (Ingold,
2011). No caso do tabaco, poderiamos pensar: o tabaco seco e picado é artificial? O

autor supracitado vai discutir a questdo especifica das plantas, mesmo que
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rapidamente. Entretanto, seu ponto de vista é importante, pois pergunta: como
quantificar o quanto de plantas é fonte para processos e transformacoes?

Finalmente, ele vai chegar num ponto que encontro nesta tese. Discutindo a
agéncia dos objetos, passando pela nogao de animismo e fetichismo. Nessa nogao,
Ingold discute que essa ideia atravessa as categorias de mente e de matéria. Para
ele, o acertado n&o seria entender apenas que os objetos tenham agéncia, mas sim
entender que eles tém participagdo nos “fluxos geradores do mundo de materiais”
(Ingold, 2011). Ou seja, ndo é uma questdo de ter uma “alma”, mas sim de suas
substancias formadoras ainda estarem funcionando como um agregador de
funcdes, significados e relagdes. De fato, em sua tese, Ingold é um critico do
animismo tipico de Tylor, principalmente pela dialética matéria e espirito que esta
teoria acaba reforcando, em sua opinido. Ingold entende que as “coisas sejam suas
relagbes™’ e, por isso, rejeita categoricamente a ideia de uma separagio entre
matéria e espirito, organismo e ambiente®.

De toda sorte, cumpre notar que Christina Ergas e Richard York defendem
que o estudo robusto da materialidade de plantas precisa levar em consideragao
que as plantas ou coisas (objetos naturais) apresentam propriedades que
independem dos significados atribuidos a ela pelas sociedades humanas (Ergas &
York, 2021). Para os referidos autores, esta abordagem seria fundamental para uma
investigacdo mais poderosa das multiplas interagbes entre plantas e seres
humanos, com destaque para os campos evidentes da alimentacdo e da saude.
Como os autores citados destacam, eles estdo seguindo a linha do materialismo
critico inaugurado por Karl Marx, que procura conhecer 0 mundo por seus proprios
elementos e caracteristicas, sem negar que o humano entende o mundo a partir de
seu contexto social. De certa maneira, € desse ponto que estou partindo nesta tese,
visto que reconhego que o tabaco exibe propriedades por si mesmo,

independentemente dos usos e compreensdes que sao atribuidos a ele. De fato, ao

57 Ingold (2011) determina que as relagdes, nesse sentido, sdo em uma rede, em um vir-a-ser, e isso
torna as coisas suas proprias relagdes, ao contrario da ideia de que as coisas estdo em relagdes.

% Para Ingold (2011), o animismo é um categoria que so faz sentido para o ocidental. Para as
sociedades ditas “animistas”, a questdo nao seria enxergar a vida como um atributo das coisas, mas
sim que a vida seria algo imanente no vir-a-ser que € o mundo. Ou seja, para Ingold (2011), no
contexto das sociedades ditas animistas, sdo as coisas que estdo inseridas no processo que é a
vida. Por isso, Ingold (2011) vai defender a ideia de uma malha de relagdes que estd embalada
nesse processo de vir-a-ser que é a vida. Assim, ele defende que ndo se trata de uma agéncia
concedida as coisas ou de um espirito que lhes é atribuido, mas de uma diferencga ontolégica que se
estabelece antes mesmo da diferenciagao entre coisas, pessoas, animais etc.
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entender o tabaco como uma coisa, e como uma coisa originaria que se divide em
diversos objetos artificiais, reconhego que as propriedades inatas do tabaco s&o o
que dispara o processo que levara esta planta a se tornar uma das que mais
moldaram as sociedades humanas.

Novamente, como colocam Ergas e York, podemos até mesmo ensaiar uma
discussao sobre a co-evolugcdo de sociedades humanas e do tabaco: processo no
qual cada parte desta equagéao influenciou a outra de maneiras significativas (Ergas
& York, 2021). Se ja discutimos amplamente como o tabaco foi/é importante para
diversas sociedades, podemos pensar de maneira igual que a domesticagcao desta
planta e a selecdo de determinadas variedades pela acdo humana também foi
fundamental na histéria bioldgica e social do tabaco.

Alids, se Moles fazia a clara distingdo entre coisa e objeto (Moles, 1981),
talvez tenha sido por nao ter enfrentando com intimidade a enorme capacidade de
manipulagdo do homem sobre o mundo natural. Uma planta domesticada e uma
variedade selecionada — em outras palavras, moldada por plantios e cruzamentos —
pelo homem deixa de ser uma coisa e se torna um objeto? Em um mundo onde
nada mais parece ser intocado pela humanidade, certas fronteiras sdo claramente
borradas.

Albert e Kopenawa colocam que entender as arvores (e podemos estender
esse sentido para todos os vegetais) como “sujeitos de direito”, no mundo
contemporaneo, nao € mais um devaneio, mas, pelo contrario, compreender que
elas possuam agéncia é estar de acordo com o mais moderno dentro da “reflexao
juridica e cientifica” (Albert & Kopenawa, 2022). Ou seja, a antropologia, como bem
pontua Emanuele Coccia no prefacio de Albert e Kopenawa, tem sido uma espécie
de precursora da discussdo ecoldgica (Albert & Kopenawa). E claro que ndo
pretendo aqui comecar a pontuar questdes ambientais, mas fica claro que discutir
seres nao humanos como dotados de personalidade e de influéncias importantes é
uma tradicdo da antropologia que vem ganhando destaque em outras areas e que
torna a discussao proposta por esta tese ainda mais relevante.

Outra discussao importante € a do materialidade que vai além do 6bvio — da
coisa e do objeto em si, e atinge as relagdes entre coisas materiais e as interagdes
que nascem disso (Dennis, 2018). Simone Dennis explica que o trabalho etnografico
demonstrou as causas possiveis para que alguém seja um fumante nos tempos
contemporaneos e destaca com propriedade, dentre elas, experiéncias das ordens
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da emocgao e do espirito (Dennis, 2018). Principalmente, Dennis discute sobre o
prazer de fumar. Entretanto, ndo estou interessado aqui em razbes para o uso do
tabaco em qualquer contexto, e embora Dennis fornega uma abordagem curiosa,
que revela que o materialismo vai muito além do objeto em si (Dennis, 2018),
cumpre que nao me estenda nessa discussao especifica. Afinal, é preciso discutir o
contexto principal do tabaco nas religides ora investigadas: sua sacralidade. Antes,
porém, cumpre que a questdo da materialidade na religido seja brevemente

apresentada.

4.2. A materialidade da religiao

Patricia Rodrigues de Souza em sua tese de doutoramento, comeca
colocando duas ideias centrais da religido em confronto: a materialidade e as ideias
religiosas, que sdo, como ela diz, “abstratas, incorpéreas e supramundanas’
(Souza, 2019). Acertadamente, Patricia Souza logo se desvencilha dessa oposi¢ao
ao lembrar que a religiao € mais complexa e que pode ser intimamente conectada
ao cotidiano e a todas as suas coisas (Souza, 2019).

O que Patricia Souza anuncia, de cara, € um problema que enfrentaremos ao
longo desta tese. No contexto afro-americano, falar de uma religido constituida
apenas por nogdes etéreas parece-me equivocado. Por exemplo, ndo ha como
negar a presenga do corpo, sua materialidade e o marcante papel de objetos como
os assentamentos. Portanto, encarar as religides afro-americanas como religides no
sentido ocidental do termo pode levar a um caminho interpretativo perigoso na
materialidade. Com isso quero dizer que é possivel que ao encarar as religides
afro-americanas como primariamente abstratas, pode ocorrer um afastamento
indevido da materialidade. Por outro lado, ndo € possivel rejeitar que existam
nogbes filosoficas e imateriais complexas nessas religibes e ndo € prudente
separa-las por completo da coisa material.

Patricia Souza chama a discussao Manuel Vasquez que em seu trabalho
More than Belief constroi a nogao de que a religido € construida pelo seu dia-a-dia.
Ou seja, pelas coisas e sensagdes e até mesmo pelas coisas do cotidiano que

seriam julgadas “profanas” (Vasquez, 2011, apud Souza, 2019). Vasquez defende
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uma materialidade imanente e desafia a nogao de uma oposi¢ao entre o sagado e o
profano (Vasquez, 2011, apud Souza, 2019).

Souza chama a ateng¢do para um conhecimento da religido que se da pelo
mundo sensorial (Souza, 2019). Falar do mundo sensorial é falar do corpo. E pelo
COrpo que ouvimos as cantigas, provamos as comidas, sentimos as texturas dos
objetos e observamo-nos, por exemplo. Claramente, nisto € preciso evocar também
Merleau-Ponty que em seu trabalho seminal O visivel e o invisivel coloca que existe
um objeto®® que esta em pré-percepgao® e que é através das coisas que podemos
dividir o mundo com os demais observadores, se bem que nunca com a certeza de
uma homogeneidade, pois o meu mundo nunca sera igual ao mundo de outro
(Merleau-Ponty, 2009). Had uma parte da materialidade que opera num sentido
pré-observador, portanto, mesmo que o corpo € o0s sentidos sejam, em Uultima
analise, um filtro pelo qual podemos conhecer o mundo. Curiosamente,
Merleau-Ponty também afirma que é por meio das coisas que podemos sair do
nosso mundo particular, alcangando uma espécie de intersubjetividade. Parece-me
que isso seja fundamental no sentido da religido, pois indica que a materialidade
religiosa, ou a religiao material, € um veiculo que permite que possamos atingir as
abstragoes de que falava Souza (Merleau-Ponty, 2009; Souza, 2019).

Devo trazer a discussdo o conceito de religido material da qual fala Rodrigo
Toniol, principalmente quando ele cita o eixo que trata da vida social das coisas e
nocao da relagao intrinseca e construida entre religiao e coisas/objetos (Toniol,
2024).

Toniol também lembra que a religido ficou durante muito tempo relegada a
uma nogado de algo abstrato, negando uma materialidade que era 6bvia (Toniol,
2024). E evidente para qualquer um que adentre nas ruinas de um templo romano,
para pegar um exemplo sera tomado, em primeiro plano ndo por um assombro
quanto as nogbdes dogmaticas ou escatoldgicas da religio romana, mas sim pela
impressionante estrutura ali erguida. Ndo ha como negar a materialidade religiosa

quando ela se apresenta de maneira tao contundente.

% Embora seja importante aqui destacar que o objeto, no sentido da fenomenologia, ndo seja de fato
a mesma de objeto no sentido da materialidade. Na fenomenologia, o objeto é “algo” ao qual se
direciona a atencado e pod ser sim, um objeto material, mas também algo imaterial, como um sonho.
Naturalmente, essa definicdo “aberta” ndo impede que pensemos a materialidade junto da
fenomenologia.

% Qu seja, ainda néo foi analizado intelectualmente, apenas experimentado pelos sentidos, por
exemplo.
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Toniol apresenta o que ele chama de “dois deslocamentos metodologicos
principais”, a saber: negar a no¢ao de que coisas, objetos nascem da concetrizagéo
de ideias abstratas prévias; e ndo encerrar a analise da materialidade nela mesma,
mas ir além (Toniol, 2024).

Em outras palavras, o que Toniol apresenta € que a religido material se
preocupa com um estudo que reconhega que a materialidade € capaz de gerar e
influenciar ideias abstratas e que, até por isso, suas conexées com o todo da
religido devem sempre ser consideradas (Tonio, 2024).

Neste sentido, Patricia Souza vai falar da indivisivel unidade entre o corpo
(sensivel) e o mundo (Souza, 2019). Assim, temos que a relagdo entre a pessoa e o
mundo, e seus objetos e coisas, é formulada ndo fora da pessoa, mas dentro de sua
consciéncia. Pensando assim, € evidente que ndo se possa negar que as coisas (0
mundo) tenha uma vida pregressa as idéias (mente).

O problema dessa proposi¢cao € que ela coloca uma unidade que descarta
(em um primeiro momento) a possibilidade do objeto ser também um sujeito.
Evidentemente, ndo tratamos de relagdes de humanos com humanos ao falarmos
de religiao material, mas e quando se trata de seres vivos como animais e plantas?
O limiar dessa questao é sensivel e nada ébvio.

Nisto chegamos no ponto da agéncia dos objetos. Patricia Souza também
enfrenta essa questdo. Evocando Alfred Gell, Souza define que tal agéncia pode ser
exercida por um vinculo afetivo, por exemplo (Gell, 1998; Souza, 2019). A questao
que eu proporei mais adiante passa por outra perspectiva - seria possivel uma
agéncia independente de uma coisa? Ou seria sua agéncia sempre relacional?
Sendo relacional, quais os vinculos operariam nessa relagao?

Essas perguntas todas fazem parte desse movimento da religidao material,
que como Patricia Souza coloca em outro trabalho, desafia a nogao ocidental e
“‘desencantada” de que agentes humanos e coisas inanimadas sejam tao distintas
quanto se pensa (2025). Nisto, podemos lembrar novamente Merleau-Ponty, que
usa o exemplo de uma mao tocando a outra para dizer que ha um momento no qual
0 corpo sente e observa a si mesmo (Merleau-Ponty, 2009). Naturalmente, essa
nogdo se torna mais desafiadora quando € preciso discutir como um objeto é
percebido por alguém e como a mutua observagao de um objeto com agéncia e de
um observador com agéncia (um observando o outro) gera uma teia de relagdes
que moldaria um suposto mundo em comum. Entretanto, ndo avancgarei nesta
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discussao especifica, visto que a preocupacgéo desta tese ndo esta em desvendar
este cerne especifico.

Deixando um pouco de lado as questbes mais abstratas, € preciso também
discutir um pouco do que se conhece sobre materialidade no caso concreto das
religides afro-brasileiras e afro-americanas, temos estudos como os de Anna Paula
Barreto Pedra que identifica a materialidade religiosa afro-brasileira no carnaval
(Pedra, 2024). Dandara Rodrigues Dornelles, por sua vez, se ocupa de investigar a
materialidade na feitura de barquinhos de lemanja (Dornelles, 2024).

Em um artigo publicado em 2022, Gustavo Ruiz Chiesa apresenta um
trabalho etnografico em um terreiro de Umbanda na cidade do Rio de Janeiro. Neste
trabalho, o supracitado autor revela como naquele terreiro em especial, as coisas
materiais todas sao compreendidas como imbuidas de energias sagradas, inclusive
as ervas sagradas (Chiesa, 2022). Ainda, Ruiz Chiesa relata que para aquele
terreiro em especial, os objetos como vestimentas, bengalas, cigarros, bebidas e
demais que eram utilizados pelos médiuns incorporados apresentavam um
equivalente sutil (Chiesa, 2022).

Em um trabalho sobre o Candomblé, Alexandre Mantovani de Lima mostra
como o assentamento de um orixa é circundado pela materialidade (Lima, 2024).
Além do assentamento ser um objeto em si, ou melhor, uma cole¢cdo de objetos,
todo o seu ritual de preparo demanda uma série de preparagdes que incluem
vestimentas, ervas, animais, oferendas etc. (Lima, 2024).

No caso do Vodou haitiano, Natalie Armitage explora a cultura material
argumentando que a assemblage, ou seja, o ato de uma montagem
“aparentemente” desconexa de objetos e a acumulagdo de coisas sao
caracteristicas tipicas de um altar de Vodou. Para Armitage, a causa disto esta nos
poucos recursos disponiveis no Haiti durante toda a histéria, seja por falta de
recursos financeiros, seja por proibigdes, 0 que obrigou os praticantes a
improvisarem. A abordagem de Armitage € extremamente curiosa, pois
concordando com a ideia de que as coisas podem vir antes da ideias, ela sugere
que, por exemplo, o sincretismo possa ter sido parcialmente disparado pela
materialidade, para s6 depois ganhar no¢des abstratas (Armitage, 2018).

Elizabeth Pérez, por sua vez, faz uma andlise dos objetos conectados a
religides afro-americanas que aparecem conectados ao esteriotipado vildo da
animacao A Princesa e o Sapo da Disney. Pérez faz alusdes de objetos da
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animagao com objetos religiosos reais, como a bolsa gris-gris ¢’ e o asson do Vodou
haitiano. Pérez identifica até mesmo pontos-riscados de Umbanda e de Quimbanda
na dita animagao (Pérez, 2021).

Assim, este rapido passeio pela literatura demonstra claramente que a
materialidade e a questdo da religiao material tem sido uma preocupacédo dos
estudos em religides afro-americanas. Para prosseguirmos, entretanto, precisamos
entender de maneira melhor o que sdo os objetos e coisas que estdo de fato

vinculados a religido.

4.3. Objetos sagrados

Porém, se falamos de objetos, coisas, e se discutimos se plantas sdo ou nao
coisas, precisamos também entender o que sdo objetos sagrados. Em seu ja
consagrado artigo “A vida oculta das pedras”, Roger Sansi discorre sobre a
dicotomia de tratamento de um ota, uma pedra usada em assentamentos de
Candomblé (Sansi, 2013). O caso em questao € muito interessante pois demonstra
claramente o conflito entre o ser objeto apenas e ser objeto sagrado. Herdada da
colecdo de Raymundo Nina Rodrigues, o pioneiro na antropologia das religides
afro-brasileiras, a referida ota foi exibida em museu, mas sua exposicao,
considerada inapropriada pelos adeptos do Candomblé, foi duramente contestada,
até que a referida ota foi retirada de exibigdo. Na histéria contada por Sansi, sem
duvidas, esta sumarizada toda a questdo principal que impregna a existéncia de
objetos sagrados: seria o sagrado capaz de descaracterizar o objeto de tal maneira
que esse deixaria de ser um mero objeto?

Rodolfo Puglisi, ao discutir as reliquias de Sai Baba, afirma que elas ndo sao
meras mediadoras com o sagrado, mas que elas possuem em si poderes sagrados
(Puglisi, 2018). Evocando Mircea Eliade e trazendo a pauta o conceito de hierofania,
€ evidente que um objeto sagrado € uma hierofania, mas que também é
hierofanizante, ou seja, ele cria um contexto e um ambiente sagrado ele mesmo
(Eliade, 2018). Assim, Puglisi parece sugerir que um objeto sagrado (reliquias, no

caso) é mais do que um mero instrumento ou um simples objeto, mas é também

&1 Similar a uma bolsa de mandinga, muito utilizada no Hoodoo norte-americano.
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uma parcela do sagrado e assim, por metonimia, contém o sagrado todo em si
(Puglisi, 2018).

Puglisi também vai discutir que ja havia sido teorizado que o poder das
reliquias estaria baseada na crenga das mesmas pelo coletivo social — na linha da
eficacia simbdlica (Puglisi, 2018). Sem duvidas, como vimos no caso reportado por
Sansi (Sansi, 2013), um objeto sagrado parecera meramente profano, digno (no
maximo) de admiragdo e de curiosidade pelo outrem que n&o professa a religido ao
qual ele esta ligado. Assim, sem duvidas, 0 sagrado até pode ser uma condigao
inata de um objeto — por exemplo, reliquias do corpo de santos serao produzidas ja
sagradas — mas nunca sera uma condigdo unanime, embora isso possa parecer
contraditorio. Entretanto, as relagbes sociais do objeto com as pessoas serao
pautadas significativamente pela sacralidade ou néo da referida coisa.

Assim, tendemos a pensar em objetos sagrados como intermediarios — por
exemplo, imagens de santos — e nem sempre isso é real. Em muitos casos, como
no das reliquias, mas nao so, o objeto em si é a propria manifestagcdo do sagrado.
Portanto, objetos sagrados podem conter diferentes naturezas: direta e indireta, por
assim dizer. De toda sorte, como n&o € possivel — ou ao menos nao € oportuno —
quantificar o sagrado, de maneira que € muito sensivel dizer que algo seja mais
sagrado do que outra coisa, prefiro afastar uma abordagem quantitativa e qualitativa
nesse sentido. Portanto, entendo mais correto afirmar que mesmo um objeto
mediador (indireto) tenha em si o sagrado (sendo também direto), o que apaga a
tentacdo de fazer subclassificacbes dentro do sagrado. Para todos os fins, nesta
tese, entendo que sagrado € sagrado e que as possiveis gradagdes disso seriam
artefatos de discussao.

Essa nocao também afasta a necessidade de discussdo de uma utilidade
para objetos sagrados, pois seria 0 mesmo que discutir a utilidade do sagrado em si.
Se havia uma utilidade pratica (decoragao, por exemplo) ou se ainda ha para um
objeto sagrado, talvez ela seja ofuscada pela sacralidade. Igor Kopytoff discute isso
ao constatar que, no nosso mundo ocidental, objetos sdo commodities enquanto
pessoas, no polo oposto, sdo individuos singulares — no atual momento historico, ao
menos, visto que o referido autor admite que pessoas e objetos ja foram
aproximados e equalizados no passado, como na instituicdo da escravidao
(Kopytoff, 1988). Para Kopytoff, commodities séo coisas que tém valor util e que
podem ser trocadas por algum valor. Entretanto, ele entende que objetos podem
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ganhar singularidade e serem afastados desse status de commodity (mesmo que
nao o percam completamente) e admite que os objetos rituais, que poderiam aqui
ser colocados como sagrados, estdo dentro desse grupo. De fato, Kopytoff entende
que a sacralizagao possa ser conseguida justamente pela singularizagdo — ou seja,
pela retirada de um objeto do seu uso/fungéo/contexto ordinario, e langamento da
dita coisa em um novo dominio, no qual ele passa a conter uma histéria e um
sentido unico.

Nesse mesmo sentido, Rosalvo Ortiz, em um trabalho sobre etnias originarias
amazoénicas, coloca que nao é sensato chamar elementos sagrados de uma cultura
de “coisas”, pois uma coisa equivaleria a algo sem validade (Ortiz, 2019). Para Ortiz,
as coisas das culturas originarias, quando retiradas de seu contexto cosmoldégico,
passam a ser coisas exoticas ou um froféu para o colonizador. Ainda, atribuindo
uma curiosa humanidade aos objetos da cultura guarani, Ortiz alega que esses,
quando expostos em museus, passam a sentir saudades de sua vida social e de
seu lugar de origem. Isto pois, os guaranis consideram o objeto um ser vivo. Em
muitos casos, temos em expressdes religiosas afro-americanas uma situagao
similar: o que dizer do ota relatado por Sansi? E apenas um objeto sagrado ou, ao
fazer parte do corpo de um orixa assentado, também por metonimia, torna-se o
proprio orixa e, dessa maneira, passa a sentir saudades? O mesmo poderia ser dito
de uma prenda ou nganga das Reglas de Palo, por exemplo.

Seja como for, objetos sagrados realmente estabelecem relagdes sociais
singulares e marcantes com as pessoas. Ainda Rosalvo Ortiz fala que o mbaraka
(maraca) dos Guarani € capaz de armazenar conhecimentos e guiar o oficiante em
determinadas ritualisticas (Ortiz, 2019). Em outras palavras, os objetos sagrados
nao so causam toda a sorte de sensacgdes, como de espanto ou terror, a luz do
sagrado por Rudolf Otto, mas também sao capazes de influenciar a agéncia das
pessoas e até mesmo tomarem uma espécie de papel tutelar. Finalmente, Ortiz
também postula que os objetos sagrados guarani sdo capazes de manter a ordem
da comunidade. Sem duvidas, isso faz pensar diretamente nos estudos de Pierre
Clastres em que ele coloca que, para os tupi-guarani, os ancestrais sao 0s
emanadores de uma lei que também é a responsavel pela manutencdo da coesao
comunitaria (Clastres, 2017). O que temos € que o sagrado, de diversas maneiras,
parece agir de forma durkheimiana — ou seja, concorrendo para a manutengao da
unidade de uma comunidade.
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4.4. Plantas sagradas — uma encruzilhada de nogoes desafiadoras

Ja discuti a problematica da classificagdo de plantas entre objetos ou coisas.
Somando-se a isso a questao do sagrado, teremos um nicho muito préprio que é o
das plantas sagradas, no qual, sem duvidas, o tabaco se encaixa perfeitamente.
Sabemos também que as plantas psicoativas sdo consideradas particularmente
sagradas, principalmente no fendbmeno do xamanismo americano, mas também na
eurasia (Luna-Porras, 2018). A questédo das propriedades psicoativas do tabaco séo
objeto de discussdo em outro ponto desta tese, mas é fato que, no caso em tela, é
muito dificil separar sua relatada capacidade de induzir transes do seu status de
sacralidade.

Em verdade, uma investigagdo ligeira sobre o tema “plantas sagradas”
podera passar a impressdo de que apenas plantas com efeitos psicoativos
marcantes se enquadram nesse grupo. Isso, entretanto, ndo é real. Por exemplo,
em seu livro Exu and the Quimbanda of Night and Fire, Nicholaj de Mattos Frisvold,
Tata Quimbanda e antropdlogo, coloca uma lista de plantas e ervas que sao
sagradas na Quimbanda, sendo que a ampla maioria ndo possui efeito psicoativo
relatado ou conhecido (Frisvold, 2012). Portanto, embora a atividade psicoativa
esteja, de fato, intimamente conectada a nogdo de sagrado no caso dos vegetais
(vide a grande popularidade do Santo Daime, por exemplo), o que levou a
formulacdo da nocdo de entedgenos — plantas e fungos capazes de levar a
realizacdo de uma sacralidade interior —, ndo se pode confundir uma coisa por outra:
sacralidade nao é dependente de psicoatividade, no caso vegetal, pelo menos.

Como coloca Oscar Espin, as plantas sagradas estdo sacralizadas também
por atos, situagdes e lugares que estéo relacionados a experiéncia religiosa (Espin,
2019). Ou seja, uma planta poderia, por exemplo, ser considerada sagrada por
conta de seu local de crescimento, por conta de sua aparéncia similar a de algo
sagrado (como é o caso da chamada “garra de pombagira”, que lembra as unhas
longas tipicas dessa entidade no imaginario). E preciso ter em mente que a

sacralidade pode nascer de diferentes fontes.
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Maria Thereza Lemos de Arruda Camargo entende que todo o instrumento —
objeto — utilizado pelo sacerdote ou pela pessoa que representa um elo forte com o
divino torna-se, por conseguinte, sagrado (Camargo, 2005-2006). O que a autora
sugere € uma espeécie, entdo, de contaminag¢ao de sacralidade na qual um objeto é
revestido do status sagrado pela sua finalidade e nao por outra razdo, como um
mito. Isso € deveras importante na discussao sobre plantas sagradas, pois vemos
que, muitas vezes, € sim uma funcionalidade do vegetal que leva a sua classificagao
como sagrada. E o caso dos psicoativos, mas ndo somente: é o caso também das
plantas usadas para cura, benzimentos etc. Assim, Camargo segue na esteira
durkheimiana de que o sagrado é uma dimens&o separada da profana. Isso ndo
significa que as duas néo tenham ligagées ou pontos de convergéncia, mas que é
patente que o quer que seja sagrado se despede da condigao ordinaria.

No caso especifico das religides afro-americanas e afro-brasileiras, talvez
nenhuma tenha sido tdo estudada quanto aos seus saberes vegetais quanto o
Candomblé (Carlessi, 2016). Embora mais distante ideologicamente da Quimbanda,
que nao admite a presenca de orixas, o Candomblé aproxima-se da Umbanda,
levando ao fenbmeno muitas vezes conhecido como Umbandomblé, um rito que faz
uma bricolagem de Umbanda e Candomblé. Mesmo sem uma aproximagao téo
estreita como a do Umbandomblé, o fato da Umbanda admitir a presencga dos orixas
em suas liturgias e cosmogonia traz para dentro dela, mesmo que indiretamente em
muitos casos, as histérias ou itans relativas aos orixas. E notdrio que, no
Candomblé, considera-se Ossain como o dono das folhas, ou seja, o orixa que
domina o reino vegetal por exceléncia. Em muitas Umbandas, entretanto, Ossain
nao é presente e cai em Oxdssi a responsabilidade pelas plantas, visto que é o
grande cagador, rei das matas e grande patrono dos caboclos®’. Apesar disso,
Pedro Carlessi argumenta que o estudo de plantas na Umbanda ainda é deficiente
(Carlessi, 2016).

Nao cabe aqui nesta tese uma explanagao maior sobre uma cosmovisao de
ervas em Candomblé e em Umbanda, mas cumpre deixar claro que a presencga de
um orixa especifico de ervas e de orixas ligados as matas, bem como de entidades
(caboclos) também relacionados a mata, indica que a forga e importancia sagrada

dos vegetais é plenamente reconhecida em ambos. No caso da Quimbanda, a

62 Caboclos também estio presentes em alguns candomblés, principalmente da nagédo Angola.
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resposta para essa questdo provavelmente esta dentro dos conceitos dos Sete
Reinos de Quimbanda. Um desses reinos € o Reino das Matas, que agrupa exus e
pombagiras peritos no uso de plantas e que sao curandeiros experientes (Frisvold,
2012).

No caso do Vodou haitiano, as plantas também sao consideradas um dominio
todo especial e conectado a magia. Regis descreve que Gran Bwa é o Lwa
relacionado a mata selvagem e ao poder vegetal, e que é considerado um dos
grandes magos do Vodou haitiano (Regis, 2020). De fato, Kyrah Daniels discute o
Lave tet, ritual de lavagem de cabeca no Vodou que traz limpeza e equilibrio e que
usa um banho repleto de ervas (Daniels, 2016). Além desse, todos os outros rituais,
como a autora supracitada coloca, de iniciagdo, também usam de varias ervas. O
uso de ervas em banhos também é lugar comum no Brasil, inclusive na Umbanda e

na Quimbanda.

Figura 16 - Banho ritual do Vodou. E facil notar o uso importante de ervas.
Retirado de Daniels, 2016.
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Portanto, plantas e o sagrado estdo intimamente imbricados nas religides
afro-americanas, colocando-nos em um caminho no qual estudar o papel de
determinados vegetais revela-se como uma trilha essencial para a compreensao
cuidadosa dessas espiritualidades.

Tendo discutido as questdes acima, € oportuno empreender uma jornada
rumo a compreensido de como o tabaco, sua sacralidade e sua materialidade se

encontram.

4.5. Tabaco — o trickster vegetal.

Ja comentei que, em suas raizes, tanto o exu da Quimbanda/Umbanda
quanto os gedes do Vodou hiaitiano sdo tributarios do Est e do Legba dos
iorubanos e dos falantes de Gbe. Esta raiz em comum revela-se por meio da
expressdo da figura do trickster (trapaceiro, doravante). Em uma analise que
passara pelo classico The Trickster de Paul Radin e pelas Mitologicas de
Lévi-Strauss, postularei que o tabaco é liminar, e também um trapaceiro, embora a
sua maneira (Radin, 1972; Lévi-Strauss, 2022).

Para disparar a discussao, preciso recorrer a uma nog¢ao do materialismo
filosofico (Eagleton, 2023), que desafia a ideia de que o homem seja o protagonista
central de toda histéria do mundo. Em outras palavras, o materialismo, dentre outras
questdes, entrega as coisas o poder de agéncia de um protagonista e acaba
revelando o quanto a humanidade é dependente de matrizes abidticas ou até
bidticas chamadas inanimadas, sem se dar conta disso. Partindo, portanto, da
premissa de que as coisas — sejam elas objetos ou coisas em todas as suas
variedades — sdo capazes de engendrar por uma espécie de acao particular uma
tomada de curso pela humanidade, talvez seja possivel entender que, assim como
os trapaceiros das mitologias e religides, que séo civilizatérios na medida em que
sdo, como coloca Paul Radin “criadores e destruidores” (Radin, 1972), o tabaco
também o seja.

Com isso, ndo se pretende dizer que a humanidade tenha um papel menor,
mas que divida o palco com “coisas”. Com esta abordagem, pretendo fugir do
chamado “viés mentalista” do estudo da religidao, amplamente difundido apds a

Reforma Protestante e que prega, em resumo, um destaque maior do texto, da

163



crenga e de toda a analise racional da religido em favor de um estudo das “coisas” e
dos “modos” (Meyer, 2019; Toniol, 2021). Parece-me razoavel que, ao estudar
religibes sem textos candnicos e com uma destacada fungdo do corpo (como no
transe, por exemplo), fosse necessario tentar utilizar outra matriz de sustento teérico
do que aquela “mentalista” ou do que aquela que privilegia a experiéncia religiosa
intima e de contemplacédo, como heranga do romantismo (Toniol, 2021). Em outras
palavras, procuro colocar o tabaco como algo que ndo € apenas um mero simbolo
ou artefato de contemplagao, mas sim uma coisa que engendra todo um mecanismo
qgue acaba tornando possivel a propria experiéncia religiosa em si. Leonardo Oliveira
de Almeida entende que existam processos religiosos que geram o que ele chama
de “sensacdo de presenga” (Almeida, 2021). Talvez seja exatamente isso que o
tabaco faga, afinal, gere “presencga”, no sentido de fazer palpavel o fenbmeno
religioso (seguindo as proposicoes de Birgit Meyer). Neste sentido, como pretendo
mostrar — é fundamental que o instrumento da presenga seja afim ao que se
pretende concretizar. Ou seja, o tabaco ndo € um elemento aleatério em sua fungao,
simbolo e acédo dentro dos cultos de exu, pombagira e gedes. Por afinidade de
natureza, essa coisa que nao € bem uma coisa, pois € uma planta e s6 pode ser
considerada uma “coisa” em relagdo ao humano que dela se utiliza, consegue trazer
o sutil ao concreto e materializar os mortos anénimos.

Em capitulo anterior, discorri longamente sobre a histéria do tabaco, seus
usos, sua ligagao ao espiritual e a histéria. Definitivamente, nao é dificil entender
que o tabaco seja uma das plantas mais relevantes no curso da humanidade. Desde
sua introdugdo ao mundo moderno, por obra das grandes navegagdes, o tabaco
construiu impérios (tanto coloniais quanto empresariais) e foi amado como medicina,
instrumento do sagrado e presente dos ancestrais. Entretanto, outra face do tabaco
foi revelada ao mundo quando o consumo excessivo deste vegetal metaculinario,
como coloca Lévi-Strauss (Lévi,Strauss, 2022), que € visto como algo que se come,
mas também como algo que mais do que se come, se consome para além de uma
necessidade bioldgica estrita (como a fome). Esta outra face foi a de um destruidor,
que dispara a doenga do vicio por meio de mecanismos quimicos e fisioldgicos e
que leva ao 6bito aqueles que abusam do seu fumo.

Em uma balancga, nos dois pratos pendem as faces de criador e de destruidor
do tabaco. No mundo contemporaneo ocidental, ndo ha duvidas de que o prato do
destruidor hoje esteja mais pesado. Esse deslocamento da balanga acaba alterando
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a maneira como o tabaco age e é percebido, de maneira que atualmente, vemos até
mesmo casas de Umbanda trocando o tabaco pelos chamados kumbaya, misturas
de outras ervas, para o consumo como fumo, como observei no Centro Espirita
Estrela-Guia, que sera comentado mais adiante, no capitulo 5.

Evidentemente, fumo e tabaco nunca foram exatamente sindbnimos, embora
quase sejam em muitas partes do mundo no espago e no tempo. O fumo de outras
ervas como a Cannabis ou ainda dos kumbaya nao € exatamente uma novidade,
como ja discuti anteriormente para o caso especifico da Cannabis. Entretanto, é
evidente que ao pensarmos em fumo, ainda mais no contexto de religiosidades
afro-americanas, é o tabaco que vem em mente.

De toda sorte, a histéria do tabaco nos conta ndo apenas de suas faces
criadora e destruidora, mas também de sua caracteristica essencialmente liminar.
Se alguns nativos entendem que seja uma dadiva dos ancestrais, visto que o tabaco
nascia particularmente na terra recém-revirada dos tumulos, estes mesmos e outros
também reconheciam as capacidades xamanicas desse entedgeno. Téao importante
era o tabaco para algumas sociedades nativas da América do Sul que até mesmo
entendia-se que ele era o substituto da divindade criadora na terra (Lévi-Strauss,
2022). Além do transito entre mundos, a prépria maneira pela qual o tabaco é
consumido, que vem a ser a queima que transforma a planta seca em fumaca,
indica uma clara nogao de transito entre o material e o imaterial. Como foi
destacado, essa transformacado de matéria bruta em sutil ndo foi deixada de lado
nas analises dos interlocutores sobre o papel do tabaco e do fumo na liturgia da
Umbanda e da Quimbanda. Em verdade, Lévi-Strauss ja destacara o uso magico da
fumaca do tabaco em mitos de nativos da América do Sul (Lévi-Strauss, 2022).

Lévi-Strauss, novamente, também identifica o tabaco com a sexualidade ao
contar a histéria da génese do tabaco entre os Bororo, que ocorre assim: uma
mulher engravida ao entrar em contato com o sangue de uma cobra morta e o
rebento, uma cobra também, acaba sendo queimado e de suas cinzas nascem o
tabaco (Lévi-Strauss, 2022). E evidente, e o autor supracitado ndo se furta a notar
isso, que ha um elemento falico nas cobras e sexual 6bvio no gotejamento do
sangue da cobra, que emula até mesmo o liquido seminal e também a menstruagao.

Essa ligacdo entre o tabaco e a sexualidade poderia parecer mera
curiosidade, se ndo fosse a analise acertada de Paul Radin, que destaca que o
trapaceiro € sempre repleto de luxuria e relacionado a hipersexualidade (Radin,
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1972). Em Africa isso foi demonstrado pelo mito ja citado anteriormente que conta
como Legba fez sexo até com corpos (Cosentino, 1987). No Brasil, exu e
pombagira, principalmente pombagira, sdo sexualizados, sendo a pombagira
especificamente conectada a prostituicdo. No Haiti, os gedes sao hipersexualizados,
como ja discuti também.

Ou seja, os trapaceiros tem sua ligagdo clara com o sexo e n&o poderia
deixar de ser diferente, visto que, na fungao de criadores, o ato sexual precisa ser
emulado ou referenciado para que a criagao se dé como possivel e palpavel. Agora,
seguindo Lévi-Strauss (Lévi-Strauss, 2022), temos que o tabaco também tem sua
parcela de sexualidade. Ainda, conforme me contou em comunicagao privada, o
ougan Jean Daniel-Lafontant, lider do ounfo Nah-Ri-Ve, em Porto-Principe, Haiti, os
gedes fumam, dentre outras coisas, pois o0 ato de colocar o cigarro na boca é uma
metonimia da penetracdo sexual. Neste sentido, é preciso chamar a discusséao
Sigmund Freud e sua teoria da ligagdo da oralidade com o libido. De fato, o estagio
oral, que se inicia, ao menos explicitamente, com a amamentagcao, € mais do que
mera resposta a um instinto de fome, pois leva a uma série de interacdes entre a
crianca e a mae que pode desencadear emocgdes positivas ou negativas (Story,
1963). Para Freud, neste momento, havia também a primeira estimulagcao sexual
por meio da caricia oral e do prazer do alimento (Abram et al, 1959). Neste contexto,
a estimulagcdo sexual continua ndo sé como criagcdo, mas como manutencdo da
vida. Portanto, o simples ato de levar a boca um cigarro ou charuto é mais do que
uma mera satisfacdo a um vicio ou um prazer simplério, mas um retorno ao proprio
principio da descoberta do prazer e da satisfagéo.

Se prazer e erotismo estdo conectados a génese humana e também podem
estar ligados a génese do tabaco, vemos que, ao menos mitologicamente, tabaco e
humanos tém mais conexdes do que se esperaria em uma primeira analise.
Ignorando os mitos amerindios, que alguém poderia julgar distantes da presente
discusséo, e recorrendo a liturgia de exus, pombagiras e gedes, vemos a inegavel e
estreita ligagdo entre o fumo (do tabaco, geralmente) e o ato sexual e geracional.
Assim sendo, nao seria de todo surpreendente se novamente surgisse um mito
contemporaneo colocando o tabaco como ele préprio tendo nascido de um ato
sexual.

O tabaco, porém, tem seu apice no éxtase, mas também tem seu declinio. Ja
mencionei a taxagdo contemporanea do tabaco como um dos maiores males da
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humanidade. Assim como o trapaceiro, que cria e destroi, é personificado como um
opositor (Radin, 1972), o tabaco também é visto como o proprio diabo. Lévi-Strauss
acha, nas mitologias que estuda, a dicotomia entre tabaco bom e tabaco ruim. O
bom propicia a comunicagdo com os espiritos, ja o ruim, transforma homens em
animais (Lévi-Strauss, 2022). E justo perguntar se encontramos tal dicotomia
atualmente. A resposta € sim, conforme ja adiantado. Por um lado, o tabaco e o
fumo sao instrumentos ritualisticos poderosos, mas por outro sdo considerados
prejudiciais a saude humana. O tabaco sagrado € bom, mas o tabaco profano é
ruim. O tabaco aspirado e expirado pelo guia € um instrumento de defumacéao e
limpeza, mas o tabaco fumado pela pessoa ordinaria € um habito reprovavel.

Tal dicotomia comega verdadeiramente a atingir o sagrado, como vemos no
estudo de Ana Cristina Zecchinelli Alves, no qual ela alega que o processo de
desdemonizagcdo de exu e de pombagira tem feito os umbandistas moderarem o
consumo de tabaco pelas entidades (Alves, 2023). O referido processo € uma
continuidade, em minha opinido, do esforco monumental que a Umbanda vem
empreendendo desde suas origens em se legitimar como uma religido, e até certo
modo como um religido apropriada — e esse conceito varia enormemente a
depender do grupo ao qual se pretende se ajustar. Sabemos que surgiram ja com o
Tata Tancredo, movimentos de africanizacdo da Umbanda e esses continuam fortes
nos dias atuais (talvez ainda mais fortes) e tais movimentos prezam (em boa parte)
por extirpar da Umbanda qualquer cosmovisao ou viés cristdo. Passo importante
nessa caminhada seria, de fato, desvincular a imagem de exu e de pombagira do
diabolismo do imaginario cristdo. Objetivando alcangar essa mudanca, foi preciso
comegar a afastar exu e pombagira de qualquer coisa que pudesse ser interpretado
como ruim ou maléfica pela sociedade corrente. Nessa toada, o cigarro e o tabaco
entraram como elementos de vicio, se bem que menos do que o alcool. Embora
seja possivel entender que o tabaco nado seja, de fato, um alvo especifico do
movimento de africanizagdo, pode-se estipular que ele tenha sido atingido como um
efeito colateral.

No Haiti ha um sentimento similar de africanizacdo do Vodou. Em parte esse
movimento parece vir de académicos de ascendéncia haitiana nos Estados Unidos
da América, que tentam por meio da legitimidade cientifica valorizar o componente
africano. Entretanto, ndo se pode dizer que nao exista um movimento enddégeno
com sentimentos similares. Um dos representantes desse movimento € o houngan
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que se intitula Bilolo Kongo®, que integra em suas postagens nas redes sociais
critica social e criticas ao Vodou. Em uma postagem especifica®, por exemplo, na
rede social Instagram, ele comenta acidamente como o cristianismo nasce do abuso
de uma mulher. Em outra®, mais direta, ele diz que o Vodou n&do tem nada a ver
com a Igreja Catdlica. De toda sorte, o que importa na discussao corrente € que nao
pude encontrar, em uma investigacdo cuidadosa nas redes sociais desse sacerdote
e nem mesmo na literatura, nenhuma indicagdo de que o consumo de tabaco esteja
de alguma maneira conectado ao movimento de africanizagdo do Vodou.

Em parte, uma explicacdo para isso pode estar no estudo de Paul e
colaboradores (Paul et al, 2023), no qual eles encontram que, no Haiti, homens
fumam muito mais do que mulheres e que mulheres fumantes s&o vistas
negativamente na sociedade. Surpreendentemente, os autores também
encontraram que ser cristdo no Haiti também reduz o risco do consumo de tabaco,
justamente por ser considerado um comportamento reprovavel. Em outras palavras,
€ possivel que as normas sociais haitianas ndo sejam, em geral, tdo restritivas
quanto ao uso de tabaco. E possivel também que a ma valoracdo do tabaco n3o
tenha entrado ainda na dicotomia bem versus mal no contexto religioso haitiano.

Assim, vemos que o tabaco € bom e também mau. Andando em um espaco
liminar e equilbrando-se entre pontos de vista e conceitos. Similar a historia do orixa
Esu, que conta que ele usou um chapéu vermelho de um lado e branco de outro
apenas para causar discordia entre dois amigos, o tabaco parece também ser visto
com cores diferentes a depender de quem olha.

Com essa abordagem, sigo o caminho, por exemplo, de Matthew Hall, que
usa o conceito de personalidade para tratar plantas, admitindo que exista muito
mais em comum entre humanos e nao-humanos do que costumeiramente se
acredita, principalmente que exista relagdo entre este e que as personalidades
nao-humanas tenham autonomia (Hall, 2011). Entretanto, ele destaca que isso ndo
se reflete em uma confusdo entre plantas e humanos em nenhum momento, e que
os tipos de personalidades sdo compreendidos distintamente. E verdade que Hall
vai dizer que é principalmente o animismo dos nativos que vai levantar a bandeira

da personalidade em plantas, mas é certo que esse conceito acaba transbordando

% Bilolo € uma saudacéo tipica do rito Petwo.
https://www.instagram.com/bilolokongo/?hl=en

& https://www.instagram.com/p/C3h-vBcsH2h/?hl=en
& https://www.instagram.com/p/C2hcrSxxLGP/?hl=en
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pelas porosidades do campo religioso contemporéaneo para movimentos new age e
religibes magicas, o que Hall reconhece quando discute as plantas no paganismo
(Hall, 2011).

E importante notar que Hall se baseia no que chama de “neo-animismo”, um
animismo revisitado que entende que o mundo € composto por personalidades,
algumas humanas, outras n&o (Hall, 2011). Isso & importante, pois destaca a énfase
nas relagbes entre tais personalidades como uma grande rede da qual podem
emergir materialidades, como vimos Dennis destacar (Dennis, 2018).

Entretanto, nesta tese, ouso dizer que, no caso de alguns objetos, sua
hierofanizagdo os reveste de um carater quasihumano (mesmo que nao se
confunda jamais com o humano), que é visto pela personalidade apresentada por
Hall, mas que também ultrapassa esse, visto que a sacralizagao parece adicionar
uma camada a mais na complexidade de objetos e coisas (Hall, 2011).

O tabaco €& certamente um caso Uunico de objeto/coisa/planta com
personalidade, sacralidade e profanidade. E limitrofe em suas definicdes e esguio
no que tange a quaisquer tentativas de uma definigdo castradora. Pensar o tabaco é
necessariamente repensar o que € a personalidade da qual Hall escrevia (Hall,
2011). Mesmo fora de um contexto animista, o tabaco € um mediador, um ator, um
causador de transformacdes, como nos revela o cenario contemporaneo das
campanhas anti-tabagismo. A personalidade que procuro retratar nesta tese nao
pode estar restrita entdo ao poder de agir que derive necessariamente de uma
consciéncia independente, mas deve englobar a superficie reflexiva do tabaco: em
outras palavras, o que nés humanos fazemos do tabaco necessariamente sera
constitutivo em sua caracterizacdo como mediador. Como trickster que é, o tabaco é
também um espelho.

As estradas e encruzilhadas de pensar o tabaco acabam levando, seguindo
os pensamentos desta tese, a um retorno ao que chamaria de “animismo”,
principalmente se pensarmos na definicdo classica de Edward Tylor. Entretanto, é
com Philippe Descola (Descola, 2023) que € possivel pensar em um animismo que
nao rejeita a natureza dubia do tabaco, como uma personalidade/pessoa e como um
objeto definido meramente pelo seu corpo, ou seja, pela sua posi¢ao relacional
como uma planta. Descola destaca a dualidade entre fisicalidade e interioridade de
pessoas e coisas, e nao tentando rejeita-la, mas integra-la, reconhece também que
parece haver um substrato comum entre os seres e objetos, que corresponderia a
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um elemento capaz de sustentar a ideia de um animismo (Descola, 2023). Para
Descola, o animismo seria também uma teoria relacional, visto que ajudaria a
considerar as interagdes entre pessoas e nao-pessoas, as quais sao atribuidas
personalidade, sentimentos e outras caracteristicas tipicamente humanas. Neste
animismo, por exemplo, a interioridade seria algo compartilhado, mas as formas
externas seriam distintas. Porém, esse compartilhamento permitiria metamorfoses,
trocas de forma. Nesse sentido, o animismo de Descola se abre para a possibilidade
de almas idénticas em corpos distintos e que os seres nao humanos se vejam tal
como humanos e estabelecam até parentesco com humanos. Assim, Descola
entende que € dada aos seres naturais a oportunidade também de apresentarem
cultura ou seja, participagdo em ética, moral, deferéncia e intersubjetividade
(Descola, 2023).

A defesa de Descola (Descola, 2023) concorda com a minha colocagao sobre
0 quasihumano, pois a manutengao da dualidade, principalmente expressa pela
fisicalidade — uma planta tem tronco, caule, flores, folnas e um homem, nao, por
exemplo — permite a diferenciagdo obvia entre seres. Assim, é possivel defender
uma visao neoanimista talvez do tabaco, onde ele se torna Tabaco — nome proprio —
e pode ser assumido como uma criatura de alma e meios proéprios.

A sua agéncia, conectada a sua personalidade, poderia ser compreendida, a
luz de Ingold (Ingold, 2011)%, como o caminho que o Tabaco tragou e traga pela
vida. Para Ingold, a vida € movimento, de alguma maneira (Ingold, 2011). Ou seja, a
vida se torna ao caminhar e ocorrer e os objetos, animais, plantas e pessoas vao se
tornando ao longo dessa jornada - é o estar na vida, o vir-a-ser. Assim, quando
observarmos o movimento do Tabaco por entre as religides afro-americanas, estara

revelada a alma desta planta.

% Para Descola (2013), as coisas e plantas, por exemplo, podem ter uma interioridade da mesma
maneira que os humanos a possuem, mas a diferenca entre as formas fisicas € fundamental, pois
ndo ha confusdo 6bvia entre uma pedra e um humano. Ja para Ingold (2011), a agéncia nao seria
consequéncia de uma interioridade, mas sim de uma posig¢ao relacional. Essa diferenga fundamental
separa bem a teoria destes dois pensadores. Talvez seja possivel uma conciliagdo entre suas teorias,
pensando que a interioridade ndo exclui o poder de vir-a-ser ao longo de um curso histoérico ou de um
papel numa rede relacional, embora Ingold (2011) rejeite a nogao de uma projegéo, ou seja, de que
uma esséncia interior seja enxergada através de um reflexo exterior. De toda a forma, ndo estou aqui
propondo achar esse meio do caminho e nem mesmo colocar uma teoria contra a outra, estou, de
maneira simples e direta, usando-as como sustento para a nogédo de que é inegavel que o Tabaco
tenha sua “agéncia”, suas relagdes e que enxerguemos as consequéncias disso claramente no
ambito religioso. Em outras palavras, uso Ingold e Descola, embora nem sempre conciliaveis entre si,
como apoio para sustentar que o tabaco é mais que mero objeto inerte.
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Ao tratar de agéncia e de personalidade, preciso citar Alfred Gell. Gell, em
uma discussao bastante complexa sobre obras de arte e as teorias antropologicas
da arte, acaba entrando na questdo da agéncia de “coisas” (Gell, 2018). Para Gell,
um agente é o que “faz com que os eventos acontecam”, que dispara
acontecimentos por suas intengbes. Para este autor, agentes podem ser “outro
nao-humano”, que pode ter toda uma personalidade propria, uma “agéncia
autbnoma”, como no exemplo dado por ele de seu carro, que ele considera confiavel
e que se quebrasse numa estrada, durante a noite, ele consideraria como uma
traicdo do proprio veiculo (Gell, 2018). Gell reconhece que isso seja uma forma de
animismo “veicular”.

Alfred Gell ndo vai defender o que ele chama de “misticismo da cultura
material”, e entende que objetos ndo tem uma agéncia que passe por uma vontade
“‘moralmente responsavel” (Gell, 2018), mas entende que os objetos sao dotados de
intencao por meio de uma simbiose com agentes humanos que o tomam como parte
de suas identidades ou, pelo menos, em interagdes com seres humanos. Gell esta
claramente discutindo uma agéncia relacional. De fato, a questao relacional parece
ser chave na discussao em pauta.

Levando em conta a relagcédo entre tabaco, planta, e a humanidade, o tabaco
nao pode ser visto meramente como um objeto inerte. A agéncia do tabaco esta
clara, por exemplo, em sua relagdo mais simples — a relacdo que se estabelece no
cultivo. Quando os povos amerindios comegcam a cultivar o tabaco, a cultura da
planta em si ja muda as dindmicas de vida do povo, o tabaco entra como fator
religioso e até de entretenimento, alterando as necessidades e visbes dos povos
sobre ele, que, por sua vez, alterara novamente seu cultivo — talvez produzindo mais
demanda.

Essa ideia se afasta um pouco de alguns exemplos dados por Gell,
principalmente o da boneca e o da crianga (Gell, 2018). Para este autor, a boneca
tem agéncia em relagdo a agéncia do outro, mas esta totalmente submetida aos
desejos da crianga, de quem ela € um mero reflexo. Gell chega ao ponto de propor
que o mesmo valeria para os idolos religiosos (Gell, 2018). Entretanto, ndo é
possivel tratar objetos completamente abiéticos como coisas bidticas.

Estatuas de deuses podem ser alimentadas, vestidas e banhadas, como o

préprio Gell vai argumentar, e tudo isso pode dar a elas agéncias que engendram
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trocas sociais (Gell, 2018). Entretanto, plantas crescem, se reproduzem, sofrem com
secas. Como tragar um limite e uma diferenciagéo?

Na esteira de Gell e da sua nogao que chamei aqui de “simbiose identitaria”,
o tabaco se mescla de tal maneira a figura de alguns xamas amerindios que vemos
como a agao deles néo poderia ser distinguida da agao do tabaco. Assim, segue-se
que o espirito do Tabaco manteve-se influente.

Nisso, me afasto um pouco da materialidade pura e simples, mas sem
abandona-la por completo, pois a fisicalidade e todas as redes relacionais entre
humanos e o Tabaco permitem que nao exista contradicdo entre Tabaco e tabaco,
entre a personalidade e o objeto. Mais uma vez, o Tabaco apaga barreiras. E um
mediador, mas tem sua agéncia. E um objeto, mas & uma pessoa. Entretanto,
veremos, mais adiante nesta tese, como esta nocdo se sustenta diante da
observacao in loco. Sera que existem indicios do espirito trickster do tabaco em
seus usos em Quimbanda e em Vodou haitiano? Ou, alternativamente, seu papel no

culto de exu e de gedes, sustentaria essa nogao?

4.6. Materialidade, novo materialismo e religidoes afro-americanas

A questdo da materialidade vem assombrando o campo da antropologia das
religides afro-americanas e nao € de hoje. Em religides que se baseiam no transe
de incorporagdo e que tem assentamentos — ou seja, preparados palpaveis para a
acomodacédo de espiritos —, ndo pode ser surpresa que as coisas materiais ganhem
relevancia. Acredito que ja esteja suficientemente colocado nesta tese que estudar
religides por meio de coisas seja uma perspectiva valida e que nao entre em conflito
com o estudo de textos, ideias ou crencas.

Ja discuti um pouco sobre isso quando apresentei a questdo dos objetos
sagrados e citei Sansi (Sansi, 2013) e a sua dissertagdo sobre a vida sagrada de
uma pedra de assentamento. Essa abordagem de estudar a materialidade na
religido € chamada, de maneira geral, de Religido Material (Braunlein, 2016) e
envolve o estudo das religides por meio da materialidade, ou seja, a compreensao
da religido através das coisas que as compdem e que elas produzem. Entretanto, a

Religiao Material €, muitas vezes, um campo multidisciplinar que parece mais

172



préprio ao estudo de um objeto per se — como € o caso, por exemplo, do estudo de
exemplares de biblias.

O tabaco, por ser um objeto natural e uma coisa, consegue escapar — de
certa maneira — de uma classificacdo acurada dentro de uma materialidade
indubitavel. E por isso que eu venho insistindo que o tabaco tenha um espirito e que
este espirito tenha uma espécie de agéncia. Com isto, tento langar sobre os usos do
tabaco ndo somente uma visdo do ponto de vista humano, mas também (se
possivel) do ponto de vista da coisa em si. Assim, € importante também trazer o
embasamento tedrico desta tese no campo conhecido como Novo Materialismo
(Braulein, 2016), que, em miudos, vai se construir em funcdo de interagdes entre
humano e ndo-humano, com um construindo o outro mutuamente. Nessa nogao
também se encaixam as ideias de Tim Ingold e a ideia da vida social dos objetos e
das coisas (Ingold, 2011).

Quando olhamos, por exemplo, novamente para o trabalho de Dandara
Rodrigues Dornelles, vemos um estudo minucioso dos elementos que compdem os
barquinhos de lemanja em um terreiro no Rio Grande do Sul (Dornelles, 2024).
Dornelles faz um trabalho notavel de revelar que cada elemento colocado no
barquinho tem sua razéo especifica de ser. No fundo, a autora demonstra que todas
as coisas possuem forgas. Dornelles articula a nogéo da interacéo das coisas com o
sagrado e dessa forca com o axé, aquela energia que estrutura muitas das
religiosidades afro-americanas. Nas palavras da autora supracitada, as coisas
religiosas “tém axé”.

Sem surpresas, Dornelles cita Tim Ingold e sua nogéo de coisa. Nas palavras
de Ingold (Ingold, 2011): “Essas considera¢cées me levaram a concluir que a arvore
ndo é um objeto, mas um certo agregado de fios vitais. E isso que entendo por
coisa’.

Aqui relembro Ortiz, que viu no termo “coisa” algo pejorativo (Ortiz, 2019). Em
verdade, é notério que neste campo estejamos cercados de opinides divergentes e
de usos distintos para os variados termos. Isso pode se tornar um labirinto
semantico, mas uma maneira de nos afastarmos disso é focarmos nao nas
variedades de sentido entre objeto e coisa, mas, sim, na ideia de que, seja como for,
o tabaco (o objeto desta tese) é um elemento constitutivo, participativo e integrativo
na rede que compde as religibes afro-americanas. Assim, Dornelles talvez
preferisse dizer que o tabaco tem axé.
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Assim, sustentando-me em Dornelles (Dornelles, 2024), Descola (Descola,
2023) e Ingold (Ingold, 2011), eu entendo que a melhor abordagem para a
materialidade religiosa no caso das religidbes afro-americanas seja, de fato, uma
ligada ao Novo Materialismo, uma Nova Materialidade. Pois seja o axé ou talvez o
moyo dos bantus, essa forgca que confere as coisas de religido um poder e uma
agéncia é o agregado de fios que tornam essas coisas vivas e participes na

construcao de sentido e de realidade.
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Capitulo 5 - O Tabaco em exu e pombagira e Gedes

5.1. Metodologia e campo de estudo

Com o objetivo de entender o uso do tabaco no culto de exu e pombagira e
também de captar as percepcdes dos adeptos acerca dessa questdo, foram
realizadas algumas abordagens: entrevista in situ em templos religiosos, entrevistas
em ocasides oportunas, ou seja, fora de templos e em qualquer ambiente e/ou
momento que a chance surgisse, observacédo participante em alguns rituais e
apenas mera observacdo em outros e também a disponibilizagdo de um
questionario virtual.

O campo foi realizado ao longo do doutoramento tanto na casa religiosa de
Mae leda do Ogum, em Porto Alegre, quanto na casa de Pai Diego de Oxéssi, em
Mairipora, SP, e no Centro Espirita Estrela Guia, centro de Umbanda no Rio de
Janeiro, RJ. Além disso, foi também investigada a Cabula de Yaya Cinda e Tata
Fogueira em Extrema/MG. Finalmente, o Hounfour do Hougan La Croix e da Manbo
Chouquette também foi alvo de investigagdo, no que concerne ao Vodou haitiano.
Cada um desses locais foi devidamente explorado, bem como as cerimdnias
acompanhadas foram descritas, mesmo que de maneira sucinta em alguns casos,
respeitando o segredo que é proprio destes eventos religiosos. Ao final da descrigao
de cada casa religiosa e cerimbnia, serdo colocadas as observagcbes notadas
acerca do uso do tabaco.

Por ultimo, serdo analisadas as entrevistas individuais presenciais ou por
meio eletrénico (video-chamada) e as respostas apresentadas ao questionario
eletrénico, também com uma discussdo apropriada — na qual eu criticarei e
defenderei a escolha do campo e o fazer etnografico desta tese a luz das
observacoes, principalmente, de Fontein (Fontein, 2014).

As pessoas entrevistadas foram selecionadas considerando-se seu tempo de
vivéncia na religido, sua popularidade e também a facilidade de contato por meio ou
de pessoas de convivio em comum ou por vivéncia religiosa com este autor.
Visando apresentar um panorama mais inclusivo, selecionei afro-religiosos e

templos da Quimbanda do Sudeste (Yaya Cinda e Tata Fogueira), da Quimbanda do
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Sul (Mae leda de Ogum e Diego de Oxdssi), da Umbanda (Centro Espirita
Estrela-Guia e também Diamantino Trindade) e do Vodou haitiano (Hougan La Croix
e Manbo Chouquette, Manbo Kyrah Daniels e Hougan Jean-Daniel Lafontant).
Neste sentido, as localidades geograficas foram pensadas em segundo plano, visto
que o mais importante para a analise pensada era a corrente religiosa trabalhada
pelos templos e pelos religiosos. Como alguns dos entrevistados residem fora do
Brasil, como o caso da Manbo Kyrah Daniels (Georgia, EUA) e do Hougan
Jean-Daniel Lafontant (Porto-Principe, Haiti), precisei recorrer a entrevista por meio
digital, em tempo real, por aplicativo de chamada de video.

Visando complementar os achados e os dados obtidos por meio da entrevista
com os afro-religiosos supracitados, ofereci aos membros da casa religiosa de Yaya
Cinda e Tata Fogueira e do Hougan La Croix e da Manbo Chouquette e a alguns
conhecidos que sabia serem adeptos de Umbanda e/ou Quimbanda a possibilidade
de preencherem um formulario eletrébnico. Como diversos destes adeptos tem
pertenca multipla em Umbanda, Quimbanda e Vodou, o publico foi capaz de gerar
um universo de dados por escrito interessantes, os quais eu disponibilizo no anexo
2 desta tese, com a devida supressdo das identidades. Cumpre notar que era
requisito para o preenchimento que o interlocutor concordasse com o termo de
consentimento livre e esclarecido eletrénico e fosse maior de dezoito anos de idade.

A abordagem de também fornecer um questionario eletrbnico para
preenchimento foi planejada visando tentar coletar um numero maior de
depoimentos e também os depoimentos de certos interlocutores que se mostraram
mais timidos ou resistentes a uma entrevista oral. De toda sorte, eu defenderei
adiante as demais vantagens desta abordagem.

A tabela abaixo (tabela 2) resume as abordagens e os religiosos

entrevistados e/ou templos visitados:

Tabela 2 - Resumo das metodologias e dos interlocutores

Metodologia Religiosos/Templos

Observagao de | Méae leda de Ogum - lI&€ Nagao Oy6 - Porto Alegre/RS
campo e
entrevistas

Observacao de | Diego de Oxdssi - Reino de Exu Sete Facadas e Pombagira
campo e Cigana - Mairipora/SP
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entrevistas

Observacao de
campo e
entrevistas

Pai Anténio - Centro Espirita Estrela Guia - Rio de Janeiro/RJ

Observacao de
campo e
entrevistas

Tata Fogueira e Yaya Cinda - Templo de Quimbanda de Tata
Fogueira e Yaya Cinda - Extrema/MG

Observagao de
campo e
entrevistas

Houngan La Croix e Manbo Chouquette - Sosyete Chouquette
et La Croix - Extrema/MG

Entrevistas

Diamantino Fernandes Trindade - Templo Cristdo Umbanda do
Brasil - Sao Paulo/SP

Entrevistas

Houngan Jean-Daniel Lafontant - Templo Na-Ri-Véh 777 -
Porto-Principe, Haiti.

Entrevistas

Manbo Professora Doutora Kyrah Malika Daniels - Sosyete
Nago - Boston, E.U.A.

Entrevistas em
questionario
eletrébnico

Diversos interlocutores, maiores de 18 anos, que se declararam
ou sacerdotes ou adeptos de Umbanda e/ou Quimbanda e/ou
Vodou haitiano.

Sobre os entrevistados ou pessoalmente ou por chamada de video, passo a
fornecer agora uma minibiografia destes, que entendo, justificara suas escolhas
como vozes experientes e a escolha de seus templos como centros religiosos
relevantes. Além disso, pude entrevistar algumas entidades, como a Pombagira
Dona Figueira de Pai Anténio do CEEG e também outras entidades que serao
nomeadas nas secoes especificas.

Mae leda de Ogum trabalha com Quimbanda desde 1960, tendo acumulado
enorme experiéncia e popularidade em Porto Alegre. Além disso, ela é adepta de
Umbanda e de Batuque.

Diego de Oxoéssi é filho espiritual de Mae leda de Ogum e tem mais de vinte
anos de vivéncia religiosa na Quimbanda e no Candomblé. E palestrante e autor de

diversos livros religiosos.
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Yaya Cinda tem mais de vinte anos de experiéncia religiosa, trabalhando na
Umbanda e na Quimbanda e em outras religides afro-americanas. Ela foi co-diretora
da Tenda Espirita Santa Barbara em Sao Paulo, SP.

Tata Fogueira também tem mais de vinte anos de vivéncia em religides
afro-brasileiras. E umbandista e quimbandeiro e também adepto de outras religides
afro-americanas. Foi co-diretor da Tenda Espirita Santa Barbara em Sao Paulo, SP.

Pai Antdnio é umbandista e candomblecista e dirige o Centro Espirita
Estrela-Guia no Rio de Janeiro, RJ ha mais de trinta anos.

Diamantino Trindade é umbandista ha mais de quarenta anos. E considerado
por muitos o maior historiador da Umbanda, tendo mais de trinta livros publicados
sobre a Umbanda.

O Houngan La Croix é voduista e quimbandeiro, com mais de vinte anos de
vivéncia religiosa e estudos académicos sobre religides afro-americanas. E autor de
diversos livros.

A Manbo Chouquette é voduista e também adepta de outras religides
afro-americanas. Ela também acumula mais de vinte anos de experiéncia religiosa.

A Manbo Kyrah Malika Daniels é professora da Universidade Emory na
Geodrgia, EUA. Além disso, ela € manbo de Vodou haitiano e participada
comunidade de Haitian-Americans, sendo filha de mae haitiana.

O Hougan Jean-Daniel Lafontant € um sacerdote respeitado no Haiti e no
mundo, tendo participado de diversos documentarios e exposi¢cbes ao redor do
globo. Em 1997 ele fundou o templo de Vodou que dirige, o templo Na-Ri-VéH 777,
em Porto-Principe, Haiti. O templo pode ser visitado virtualmente no sitio:
https://www.espasmilokan.com/

Ainda, antes de entrar propriamente nas descricdes etnograficas, preciso
estabelecer, por honestidade, por método e por necessidade as dificuldades que
enfrentei ao me lancar ao campo. E verdade que n3o fiz talvez como um Malinowski
em Argonautas (Malinowski, 2018) e n&do me lancei em uma cultura completamente
estranha, muito menos por la permaneci como um quase nativo por meses a fio. Ao
contrario, mais a moda de Vagner Silva (Silva, 2015) em O Antropdlogo e sua
magia, o que eu fiz foi, de um lugar de adepto religioso, adentrar nos terreiros e
templos com um olhar académico.

Essa estratégia me rendeu vantagens, mas também problemas. Se, por um
lado, eu conhecia bem os meandros das religides, como Pai de Santo de Umbanda,
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Quimbandeiro e Hougan de Vodou haitiano, por outro, eu estava marcado pela
minha propria trajetéria e experiéncia, o que certamente guiou algumas
interpretacbes e escolhas. Embora eu nao seja adepto de Quimbanda afro-gaucha,
por exemplo, por ser um quimbandeiro de todo modo e amigo de muitos, eu nunca
estive nas festas verdadeiramente apenas como pesquisador ou estranho que
tentava se enturmar.

No caso em que fui a um terreiro ao qual era completamente desconhecido,
no terreiro de Umbanda de Pai Anténio, optei, talvez equivocadamente, por ocultar
meu background umbandista e quimbandeiro, apresentando-me como um adepto de
Vodou e conhecedor de demais religides, mas ndo como alguém com experiéncia e
vivencia em Umbanda. Resolvi assim fazer para evitar que me vissem os
entrevistados como uma autoridade e que assim se inibissem ou resolvessem me
ocultar algo em prol de uma politica de boa vizinhanga. Eu queria estar na frente
delas como tabula rasa e, embora soubesse que era impossivel, o fato deles
acharem que eu era um curioso me ajudava.

Nos outros locais que frequentei, ndo tive chance de me ocultar de tal
maneira. Principalmente, no caso do Hounfor de Vodou, cabe dizer que fago parte
do corpo sacerdotal dele. Eu gostaria de ter tido a chance de estudar outro templo,
mas a escassez de templos de Vodou haitiano no Brasil me impediu de fazer isso,
de maneira que foi neste relato especifico da festa de Gede que senti maior
dificuldade e que senti-me menos a vontade colocando-me como pesquisador.

De toda sorte, tentei. Tentei ser objetivo, mas ndo impessoal. Tentei ser
analitico, mas nao frio. Tentei ndo deixar de ser um sacerdote e um apaixonado
pelas religibes afro-americanas e ao mesmo tempo avistad-las como um objeto,
sendo eu mesmo também um objeto em relagdo a elas. Enquanto elas me
moldaram e moldam, eu também as moldo e ao tentar entendé-las pelo viés da
observacéo participante, eu ja era participante até o pescogo, restava-me aprender
a observar com os olhos académicos. E ndo foi simples.

Entrevistas nem sempre funcionam. Conversas informais muitas vezes sao
mais frutiferas. Saber o que olhar, quando olhar e para quem olhar nem sempre é
obvio. Porém, o desafio mais dificil € saber exatamente o que fazer com o tanto de
notas, entrevistas e informagdes coletadas.

Abaixo, ofere¢co o que entendi ser o melhor caminho. Como tudo em ciéncia,
foi uma escolha, uma ideia de um método. Entretanto, a verdade é que as escolhas
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no campo, como muito bem coloca Silva no seu livro O Antropdlogo e sua Magia
(Silva, 2015), sdo muitas vezes tomadas pelo proprio campo. Por exemplo, como
fazer um acompanhamento dia-a-dia de um templo de Quimbanda, quando a
grande maioria opera de uma forma muito espassada? Ou seja, com cerimbnias que
ocorrem ou por necessidade ou provocagao e muitas vezes ocorrendo a cada dois
meses ou em intervalos maiores? Como acompanhar um templo de Vodou que tem
uma cerimbnia mensal em média e que ndo tem uma sucessao esperada de
eventos religiosos nesse entremeio, salvo em ocasides de iniciagdes ou feituras de
sacerdotes, cerimonias também ocasionais?

Parece-me que o campo de etnografia em religides afro-brasileiras foi
moldado principalmente pelo estudo dos Candomblés, com toda a legido de
cientistas que vem se debrugando sobre o tema como Nina Rodrigues, Arthur
Ramos, Roger Bastide e outros, chegando até ao préprio Vagner Gongalves da
Silva, por exemplo. Porém, a verdade € que as Quimbandas e o Vodou — e até
mesmo as Umbandas — sdo bem distintas dos Candomblés quando o quesito é
como a religido se estrutura e se manifesta em termos de festas, ceriménias e do
quanto elas demandam do tempo profano do adepto.

Isto tudo para declarar que o campo, embora modesto neste trabalho que
nao €& propriamente uma etnografia, foi extremamente laboroso. Além de viagens,
negociagdes de datas e de oportunidades e do trabalho de estar presente de fato,
as escolhas foram laboriosas. Com sorte, apesar disso, talvez as escolhas tenham
sido acertadas, pelo menos dentro do que foi possivel.

Tendo escrito e colocado estas questdes, sigo com as descrigdes

etnograficas.

5.2. O fumo na casa de Mae leda de Ogum

Em duas cerimbnias da Quimbanda afro-gaucha que ocorreram de maneira
simultdnea e um tanto sobreposta, a saber: o aniversario do Exu Rei das Sete
Encruzilhadas de Mae leda de Ogum e a outorga de facas de boi, tive a
oportunidade de, por meio da observacao participante, estudar o uso de fumo por

exus e pombagiras .

7 Vler O aniversario do Exu rei das sete encruzilhadas e as facas de boi: celebragées afro-gatichas”
(Regis & Lages, 2023).
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De maneira sucinta, Mae leda, uma sacerdotisa destacada nas tradicbes do
Batuque, Umbanda e Quimbanda (Quimbanda Tradicional, como € chamada sua
tradicdo), realizou em Porto Alegre, Rio Grande do Sul, no dia 13 de agosto de
2022, uma grande festa para comemorar o “aniversario” do Exu Rei das Sete
Encruzilhadas, que ela incorpora, ou seja, o longo tempo de trabalho dela com seu
exu. Além disso, houve a entrega de um “grau” sacerdotal maximo que € o que
permite ao sacerdote de Quimbanda realizar sacrificios de bois (Regis & Lages,
2023).

Figura17, fotografia — Detalhe do saldo principal. Altar votivo encontrado dentro do
saldao principal. Destaque para o bolo de aniversario do Seu Sete. Fonte: Regis &
Lages, 2023.
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Figura 18, fotografia — Detalhe do nicho ou quartinho dos Exus no saldo principal.
Nicho ou quartinho de Seu Sete e Dona Sete no saldo principal. Fonte: Regis &
Lages, 2023.
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Figura 19, fotografia— Nicho ou quartinho dos Exus no patio interno. Nicho ou

quartinho de Seu Sete e de Dona Sete no patio interno. Fonte: Regis & Lages, 2023.

Detalhes maiores acerca da trajetéria de Mae leda e das celebragdes
daquela noite sdo descritos no artigo citado (Regis & Lages, 2023). Cabe aqui
destacar, porém, algumas observag¢des importantes para a discussdo em pauta. A
saber, exus e pombagiras apresentaram, naquela noite, um codigo social particular.
Era permitido apenas aos exus e pombagiras incorporados o uso de chapéu para,
de fato, marcar a presenga de uma entidade em terra. Além disso, o fumo no grande
saldo da casa s6 era permitido as entidades e absolutamente proibido aos “vivos”
(Regis & Lages, 2023). Embora nunca me tenha sido explicitamente revelado o
porqué da proibicdo aos participantes n&o incorporados, notei que Méae leda parecia
agarraida a costumes e a observancia de regras de conduta. A questdo entdo,
entendo, € que a regra geral seria a de ndo fumar, mas que os exus e pombagiras
estariam escusados desta proibicao tanto por sua predile¢cdo, quanto pelo uso do

tabaco para “sua magia”.
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Notamos, como destacado no artigo supracitado (Regis & Lages, 2023), que
o cigarro (principalmente, mas também charutos) eram utilizados comumente pelas
entidades, que a todo o momento pediam por um pito. Como também discutimos no
artigo em pauta, o fumo, naquele contexto, ndo parecia estar dentro de um
mecanismo ritual evidente e se assemelhava mais ao uso de fumigenos por
pessoas ordinarias em um ambiente social (Regis & Lages, 2023). Entretanto, visto
que a proibicdo aos participantes ndo incorporados era observada, em verdade,
havia um mecanismo ritual para o fumo, mesmo que de dificil percepgao e fora da
obveidade. Tanto o fumo era um marcador de categoria, quanto também era parte
de feitos invisiveis por exus e pombagiras.

E preciso notar que nenhuma das celebragdes acompanhadas na casa de
religido de Mae leda de Ogum (Regis & Lages, 2023) envolvia, de maneira central, o
tabaco. De fato, ndo € comum ou pelo menos nao é reportado na literatura que
existam cerimOnias especificas de Quimbanda afro-gaucha ou mesmo de
Quimbanda do Sudeste ou de Umbanda que orbitem em torno do elemento fumo.

Entretanto, o cigarro ou o charuto eram um elemento constante nas
cerimbnias presenciadas e experimentadas na Casa de Mae leda. Conforme ja
relatado, muitos exus e pombagiras estavam fumando e constantemente pedindo
por cigarros uns para os outros e também para os convidados. Nao que, ao que
pude perceber, eles estivessem utilizando o fumo e o tabaco para um fim especifico
dentro da ritualistica, mas apenas pelo fato de parecerem de fato gostar de fumar.
Porém, como ja coloquei, a falta de destaque ao fumo e a auséncia de um elemento
que evidentemente evidenciasse seu uso, nao pode ser utilizado para
categoricamente afirmar que esse fosse apenas um ato social.

Como também ja foi rapidamente mencionado, o fumo também apareceu nas
ditas cerimbénias como um marcador. Estavam liberados para fumar no saldao da
Casa de Mae leda apenas exus e pombagiras. Pessoas ordinarias tinham ordem
expressa de nao fumar la dentro. Poderia-se pensar que se tratava de uma medida
alinhada aos processos contemporaneos de negacgao do fumo e até pode ser que,
em parte, este fosse o motivo, mas qualquer que fosse a motivagao, o efeito pratico
havia ido além, pois agora estava claro que qualquer problematica que houvesse
em relacdo ao fumo, ela estava plenamente dissipada frente a presenca dos exus e

pombagiras em terra.
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Em outras palavras, exus e pombagiras ndo seguem o mesmo livro de regras
que os adeptos da Quimbanda na Casa de Mae leda. Isso reforca a ja tdo discutida
ideia de exu como liminar, como transgressor do status quo, mas vai além — pois
coloca que ha uma natureza exuziaca que nao pode ser negada e que nao é tolida,
ao menos nao levemente.

Por exemplo, ndo havia restricdo semelhante quanto a ingestdo de alcool.
Embora o alcool seja também um elemento cujo consumo vem sendo combatido,
com campanhas de conscientizagdo e com politicas de tolerancia zero nas leis de
transito, e isso se deve ao fato de ser toxico e de causar dependéncia (Laranjeira &
Romano, 2004). De alguma maneira entdo, o fumo surge como um marcador mais
impactante para uma separagao entre espagos — uma casa e rua — dentro da
prépria Casa de Mae leda.

Em entrevista recolhida na ocasidao dessas cerimbnias, Mae leda respondeu
claramente quando perguntada a razdo pela qual exu fuma cigarro: “E a magia
deles”. Explorarei essa questdo mais adiante, mas é importante notar como Mae
leda parece nao se referir a possibilidade do fumo ser algo de gosto pessoal. Ou
seja, para ela, pelo menos pela sua declaracdo a este autor, o fumo para exus e
pombagiras é definido de maneira utilitaria de mediagado com o invisivel.

Por agora, gostaria de continuar no tema da Quimbanda, novamente, da
Quimbanda afro-gaucha, para continuarmos a explorar essa religido e o papel do
tabaco nela. E preciso notar que esta ficando claro que o tabaco, sempre presente,
nao esta numa posicao de centralidade 6bvia, por exemplo, ndo conhego € nem
nunca ouvi falar de uma festa do tabaco ou de uma iniciagdo do tabaco na
Quimbanda, mas isso ndo € um indicativo necessario de que o tabaco seja
desprezivel. Sigamos na discussdo para elaborar estas questdes com mais

propriedade no futuro.

5.3. O tabaco na iniciagcao na Quimbanda afro-gaucha na casa de Pai Diego de
Oxoéssi

Em um artigo chamado “A cerimbnia de iniciacdo na Quimbanda
Afro-gaucha” (Regis e Lages, 2025), nds relatamos a recepgao ritualistica de dois

candidatos na Quimbanda Afro-gaucha, mais especificamente no templo
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comandado por Diego de Oxdssi, filho de santo de Mae leda de Ogum. Diego €&
particularmente relevante no cenario por ter sido talvez um dos primeiros a levar a
Quimbanda afro-gaucha até o estado de S&o Paulo. Conforme ja comentei, as
Quimbandas do Sul e do Sudeste sao diferentes, por isso, embora possa nao estar
imediatamente evidente para o leitor o impacto dessa mudanca de Diego de Oxdssi
para Sao Paulo, é importante notar que ele traz para dentro de um contexto uma
visdo minoritaria, que muitas vezes se choca com a visdo dominante. Aliado a isso
estd o fato de Diego ser um grande divulgador da Quimbanda e das religides
afro-brasileiras através da sua editora “Arole Cultural” e dos livros que escreve como
Desvendando Exu, o guardido dos caminhos (Oxéssi, 2018), que ganhou
recentemente uma edicdo em lingua inglesa intitulada Traditional Brazilian Black
Magic (Oxdssi, 2021). Diego de Oxdssi € também autor de diversos outros livros,
publicados tanto no Brasil quanto no exterior, e langou recentemente Os Reinos da
Quimbandas e os Buzios de Exu (Oxoéssi, 2023), do qual tive a felicidade de

participar escrevendo a orelha.

Em resumo, nos dias 21 e 22 de janeiro de 2023, acompanhei a iniciagao de
dois candidatos na casa de Quimbanda de Diego de Oxdssi, em Mairipora, Sao
Paulo. Todos os detalhes acerca da referida cerimbnia podem ser encontrados no
artigo supracitado (Regis e Lages, 2025). De maneira sucinta, os candidatos foram
submetidos a diversas etapas como banhos de ervas, preparo de estatuetas de
exus e pombagiras, saudagao as almas e chamado de exus e pombagiras por meio

de pontos-riscados, cantados e sacralizacdo de animais (vide figura 20).

Especialmente, € preciso comentar sobre as mesas, tanto a mesa das almas,
quanto as mesas dos reinos. A mesa das almas é uma constru¢cado de elementos e
de ofertas dedicadas as almas e especialmente adornada com uma grande cruz
branca e com penas de aves sacrificadas. A referida mesa € um ponto ritualistico de
saudacdo aos mais diversos tipos de almas, como almas afogadas, enforcadas, do
bem, do mal etc. Ainda houve mais nove “mesas”, uma para cada reino da
Quimbanda — Praia, Lira, Encruzilhada, Cruzeiro, Cemitério, Mata e Almas — e mais
uma para os malandros e outra para as pombagiras. Estas mesas seguiram a
mesma l6gica da mesa das almas ja apresentada, sendo constituidas de diversos

elementos simpaticos e de oferta aos espiritos.
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Figura 20, fotografia - Candidato bebe copo de bebida alcodlica com sangue de

frango sacrificado. Fonte: Regis e Lages, 2025
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O uso mais 6bvio do tabaco na cerimdnia foi, sem duvidas, o como oferta foi
feita nas chamadas Mesas. A oferta de um elemento vem acompanhada de dois
significados mais evidentes: o de que aquele elemento agrada aos espiritos; e o de
que aquele elemento, de alguma maneira, apresenta alguma similaridade simpatica
aos espiritos.

Durante a cerimdnia de iniciacdo, novamente notei um padrao parecido ao do
ocorrido na Casa de Mae leda. Muitos exus usavam do fumo como se humanos
fumantes fossem. Entretanto, vale notar que a fumaca do charuto foi utilizada nos
candidatos em um momento no qual era esperado, ou melhor, era desejado que
eles fossem tomados por seus exus e pombagiras.

Nesse sentido, fica claro que a fumaga do charuto parece ter um poder
atrativo para os exus, algo que poderia ser explicado, conforme também
desenvolvido mais adiante, pela ideia de simpatia. Ou seja, semelhante atraindo
semelhante. Ou ainda, poderia também ser justificado pela simples aceitagcdo de
que exus e pombagiras deleitam-se com o fumo.

Em entrevista ao autor, Pai Diego de Oxéssi disse o seguinte sobre o papel
do fumo:

“O uso do fumo e do tabaco na Quimbanda, ele é entendido
com duas origens. Primeiro deles, a gente vai obviamente olhar para
O USo magico, o uso espiritual do tabaco, que tem origem nas
praticas indigenas. Entdo, muito mais nas indigenas do que nas
africanas. Entdo, a fumaca do tabaco, as proprias ervas que Sao
usadas na composicdo de um cigarro natural, quando isso ainda
existia, o que hoje em dia ndo ha mais, sdo consideradas nessa
pratica. Hoje em dia pouco vai se considerar esse aspecto o fumo e
do tabaco na Quimbanda, uma vez que 0S cigarros que S&o
fumados pelas entidades sdo de uso industrial, os charutos, a
mesma coisa, ainda que o uso das ervas seja preservado na
ritualistica. O segundo aspecto, sob a visdo da Quimbanda, o
segundo aspecto do uso do tabaco e do cigarro é justamente o uso
pessoal. Nos entendemos que as entidades de Quimbanda, que os
espirito de Quimbanda, todos eles, sem exceg¢do, foram vivos.
Foram encarnados e quando encarnados tinham suas preferéncias.
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Tinham seus vicios, tinham suas virtudes, tinham seus gostos e,
portanto, quando eles vém em terra para uma festa, para uma
sessdo, quando ocorre o fenbmeno da incorporacdo, a ideia
principal desse momento néo é o atendimento ao publico, mas sim o
comungar dos seguidores, dos religiosos, com as suas deidades,
com as suas entidades, com seus espiritos. E ao comungar, a gente
comunga a bebida, comunga a comida e comunga também o0s

habitos e gostos”.

Tendo em vista a declaragdo de Pai Diego, duas dimensdes se revelam
referentes ao tabaco na Quimbanda afro-gaucha. Uma € justamente aquela que
Mae leda (iniciadora de Pai Diego) parece ter ignorado em sua declaragao, que é a
do gosto particular de cada exu e pombagira. A outra trata de uma certa ideia de
dessacralizagcdo do fumo, antes produzido por processos manuais, retirado da
natureza e o fumo industrializado, que é tratado com conservantes quimicos e
produzido em massa, sem quaisquer cuidados além dos que precognizam as
normas sanitarias.

Pai Diego sugere entdo que conforme o fumo vai se afastando do seu
principio natural, mais ele vai perdendo sua significancia e forca como uma erva
sagrada. Assim, Pai Diego traga uma linha importante que separa o tabaco do
cigarro. Nota-se que ele nao parece estar preocupado com a questao do fumo e dos
seus maleficios a saude, mas sim de uma retirada do fumo do mundo natural e de

um universo de saberes tradicionais.

5.4. O fumo no templo de Umbanda do Centro Espirita Estrela Guia

O Centro Espirita Estrela Guia (CEEG) € um templo de Umbanda e também
de Candomblé Jeje-Mahi, localizado no tradicional bairro da Tijuca, na cidade do Rio
de Janeiro. Este centro espirita foi objeto de um estudo publicado por este autor,
particularmente focado na figura da Pombagira Dona Figueira. No referido estudo
(Regis, 2025) podem ser encontradas informag¢des mais detalhadas acerca do local

e de sua historia.
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Em resumo, porém, o CEEG funciona numa casa espagosa. Logo na entrada
do Centro Espirita Estrela Guia, esta localizado um patio pequeno onde encontra-se
uma porta que abre para uma sala onde ficam os assentamentos de exus e
pombagiras. Neste mesmo patio ha ainda um cruzeiro de pretos-velhos e um
pequeno nicho que contém objetos ritualisticos do Exu Veludo (exu do Pai Anténio,
sacerdote chefe da casa). Logo em seguida ha um corredor que leva a um patio
maior, onde estdo mais alguns espacos sagrados e elementos religiosos,
especialmente de caboclos e do candomblé, ao qual é dedicado um pequeno
casebre neste patio. Neste patio também ha uma porta que liga ao quarto de Dona

Figueira e portas maiores que abrem para o conga.
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Figura 21 - Vista do corredor que leva a parte interna do CEEG.Foto pelo autor.
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Figura 22 - Vista do Conga do CEEG. Foto pelo autor.
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Frequentei o CEEG durante mais de um ano, coletando entrevistas e
observando as ritualisticas, em especial nas sessdes de exu e de pombagira. De
maneira geral, as observagdes revelaram que o uso de charutos e cigarros por exus
e pombagiras era tanto similar ao de fumantes, ou seja, fumavam enquanto
realizavam outras tarefas ou apenas estavam ociosos. Por outro lado, a fumaca de
charutos e cigarros também foram utilizados em varios momentos como uma
espécie de elemento ou ferramenta, como um tipo de defumagédo. Esse segundo
cenario era particularmente comum quando as entidades davam consultas ou
passes ou quando estavam empenhados em rituais especificos, que estavam dentro

do catalogo de servigos oferecidos pelo CEEG, como: limpezas, rituais de cura etc.

Pai Anténio, em entrevista concedida, falou o seguinte sobre o uso do fumo e
do tabaco:

“Acho que junta o fato de queimar alguma coisa, sublima
aquilo em outra coisa, eu acho que tem isso. Como a defumacé&o.
Primeiro assim, eu ensino pra eles aqui que no defumador. A coisa
de queimar alguma substéncia, além da combustéo né... E como se
o fogo fosse o poder da fé, o poder da tua vontade etc e aquilo
queima aquela substancia e transforma alguma coisa que faz parte
desse mundo em alguma coisa que passa a habitar o mundo
imaterial, o mundo encantando (...). E como se vocé pegasse sua
atitude e com a sua fé e com a sua vontade e vocé sublimasse ela
em magia e em encanto. E o fogo é que permite isso, é esse portal.

Primeiro entdo acho que tem a combustdo da substéncia, ta?”

Ele continua:

“E tem a coisa de que aquilo ali, quando a fumaca sai,
ela sai, na verdade ela sai de dentro de vocé, ela sai com seu halito,
ela sai com seu espirito. Vocé bota um pouco de vocé naquilo. (..)
Quando vocé pede pro Caboclo, ‘poxa caboclo, abengoa a chave do
meu carro’ e ele pffffff’ (som de sopro), ta indo ali aquela substancia
que ta queimando e que pode ter um efeito de desmagnetizacéo,

como ta indo o halito dele. Aquilo que sai de dentro dele.”
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Pai Anténio nos apresenta conceitos interessantes. Para ele, o fumo esta
intimamente conectado ao limiar entre o visivel e o invisivel. Quando ele afirma que
o queimar do fumo transforma a erva em fumaca e que essa fumaca aos poucos se
junta ao imaterial, € como se ele descrevesse a passagem de um poder que esta no
qgue é concreto e consegue afetar o que é sublime. Seria como um mecanismo.

Ratificando essa ideia do fumo como um ato de ponte, de passagem, Pai
Antonio, ele coloca o préprio médium ou adepto, as vezes chamado de aparelho,
por alguns textos sobre mediunidade, como parte daquele mecanismo. Pelo halito,
representa o sopro vital, o adepto também entrega um pouco de si proprio para o
invisivel.

Pela perspectiva de Pai Anténio, o fumo traz consigo, portanto, o afo de
fumar. Essa é uma contribuicdo importante, visto que se a importancia do fumo e do
tabaco residisse apenas na erva, toda a interpretacdo de seus usos ritualisticos e
sagrados seria diferente. Demonstrei que para os xamas originarios da América do
Sul, havia muitas maneiras distintas de se consumir o tabaco, mas destas todas,
sem duvidas, a que mais perdurou e se espalhou foi o fumar.

Também tive a oportunidade de conversar com a Pombagira Dona Figueira e
de perguntar a ela sobre o uso do tabaco e do fumo:

“E uma ferramenta nossa de trabalho, ndo é um prazer (..) E s6
0 queimar alguma coisa para preencher o ambiente e preenche de
alguma coisa que transcende esse cigarro, porque passa por mim,
por mais mundano que seja esse cigarro, quando a fumaca sai de
mim ela transcende porque ela passa por mim. (...) Quando passa
por dentro da gente a fumaga se torna sagrada (...). O sentido da
fumaca é de preencher o ambiente (...). A fumaga que vocé joga, ela
cria uma nuvem e quando vocé passa por ela, o outro lado, tem uma
outra dimenséo de coisas’.

Pombagira Dona Figueira rejeita, por sua vez, de cara a nogdo que Pai
Diego, por exemplo, defende, do cigarro como algo de gosto particular. Para ela,
trata-se de uma ferramenta. De fato, ela afirma “ndao é um prazer”, colocando assim,
como certo, que n&o existe espago para gosto ou desgosto na questéo. Ela reforga
0 que seu médium, Pai Antbnio, havia dito sobre a fumaca passar pelo médium ou

pela entidade e ser transformada, em uma hierofanizagao, de algo absolutamente
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vulgar % para uma coisa sagrada. Neste sentido, o poder da erva esta em ser um
veiculo, pois vira uma fumacga que se dissipa no invisivel.

Em um relato de um malandro/exu incorporado, coletado também no CEEG,
este afirmou que o fumo é a maneira de descarregar a entidade, o0 médium e as
pessoas e que cada exu tem um jeito e seus costumes, mas que o fumo e a bebida
servem para esse descarrego energetico.

O Exu Sete Capas, por sua vez, também em relato coletado no CEEG,
concordou e disse que o fumo € pra dissipar energias ruins, pois a fumaca leva pro
vento.

Os médiuns e interlocutores do CEEG, em geral, entendem que o tabaco
seja, de fato, um instrumento nas maos dos exus e pombagiras. Este instrumento
teria o tao discutido papel de limpeza ou ainda de descarrego. Notei claramente no
discurso de quase todos uma rejeicdo pela nogdo de que exus e pombagiras
pudessem fumar apenas por gosto. E de se notar aqui que talvez os adeptos
umbandistas tenham maior repulsa a no¢cado de exus fumantes por prazer do que os
quimbandeiros, o que poderia explicar a diferenca entre essas opinides e a opiniao
de Pai Diego de Oxéssi.

Curiosamente, essa nogédo de que o cigarro s6 passa a ser sagrado apos a
transformagado magica que sofre ao passar por dentro do corpo do médium ou da
entidade parece contradizer a nogdo de que o tabaco em si® tenha algum papel
ritualistico por si s6 dentro do culto de exu e pombagira, pois o torna um mero

conduite.

% Embora seja possivel aqui contestar a vulgaridade do tabaco.
% QOu seja, o tabaco apenas como tal, como coisa.
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Figura 23 - Dona Figueira. Foto pelo autor.
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Figura 24 - No destaque, médium incorporado com Exu Tranca-Ruas das Almas
com um charuto em méos. Ao fundo, Pai Anténio incorporado com Exu Veludo (de

chapéu). Foto pelo autor.
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5.5. O fumo na festa das pombagiras no Templo de Tata Fogueira e Yaya Cinda

No dia quatorze de setembro de 2024, tive a oportunidade de acompanhar a
festa das pombagiras — celebragédo exclusiva para essas entidades femininas — no
templo (chamado também de cabula em sua tradicdo) de Yaya Cinda e Tata
Fogueira, sacerdotes de Quimbanda pela tradugdo sudestina (Embora Tata
Fogueira também seja Chefe de Quimbanda do Sul, pela linhagem de Mae leda de
Ogum). A cabula fica localizada em Extrema, Minas Gerais, na area rural em um
sitio de propriedade dos dois sacerdotes — que sao um casal.

Embora o sitio seja doméstico, o templo esta inserido dentro de seu
ambiente, mais uma vez denotando o carater fronteirico da Quimbanda. O edificio
que alberga o templo € um galpao que fica ao lado esquerdo de quem entra no sitio,
préximo ao portdo principal, de maneira que, como explicou o proprio Tata Fogueira,
todos que entram sao obrigados a passar em frente ao templo, como uma
“filtragem” por exu e pombagira. Além disso, Tata Fogueira explicou que havia um
exu “plantado” no portdo, para guardar a entrada do sitio.

Do lado de fora do galpdo que é o templo, nada sugere que se trate de um
edificio religioso. Talvez para o observador atento, alguns ganchos na parte traseira
da construcdo e algumas correntes paregam suspeitos, mas seria 0 maximo
possivel de se observar a respeito da fungao religiosa do local. Os ganchos e
correntes em questdo sdo utilizados para prender animais grandes em dias de
sacrificio.

Uma vez que a grande porta de madeira do edificio se abre, fica evidente que
o local é um espago dedicado a Quimbanda. As paredes sao vermelhas, com
excecado da parede imediatamente oposta a porta, onde ficam os altares com
assentamentos e algumas estatuas e bebidas, que é revestida por um papel de
parede com padronagens, mas também em tons de vermelho. Ha um grande lustre
no teto e diversas estatuas grandes de exus e pombagiras. Discretos, mas notaveis,
sdo os buracos espalhados pelo templo, tapados, onde Tata Fogueira realiza sua
obrigagdo de Quimbanda Sulista. A atmosfera do local foi construida para emular
um cabaré, conforme o gosto da Pombagira Maria Rosa e da Pombagira Maria

Padilha, entidades de, respectivamente, Tata Fogueira e Yaya Cinda.
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Figura 25 - Interior da Cabula: com o altar com os assentamentos, bebidas, imagens
e uma grande reproducdo em o6leo e tela da ilustragdo de Baphomet de Eliphas Lévi,

que representa o Maioral da Quimbanda. Foto pelo autor.

Por requerimento dos préprios, serdao ignorados o0s nomes civis dos
sacerdotes, bem como serdo ocultados seus rostos e de seus convidados nas fotos.
De toda sorte, ainda respeitando a privacidade e a identidade dos dois e dos demais

interlocutores, € oportuno que eu os apresente de maneira mais detalhada.
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Yaya Cinda é Mae de Santo de Umbanda, lyanifa de Culto Tradicional loruba,
Manbo de Vodou haitiano, Obeahwoman™ e Yaya de Quimbanda de Raiz (uma
vertente dentro da Quimbanda do Sudeste, cujo expoente é Tata Meia-Noite, nome
civil ignorado). Pelo breve curriculo, nota-se que Yaya Cinda € uma sacerdotisa
experiente e versada em diversas tradicoes. Além disso, Yaya Cinda, conforme
pude comprovar por diversas vezes, € uma meédium excepcional, com incorporacdes
complexas que chegam até mesmo a conferir-lhe transformag¢des de maneirismos e
de expressdes tao profundas que chegam a quase se configurar como verdadeiras
metamorfoses.

Tata Fogueira, além de Tata Quimbanda da Quimbanda de Raiz, é Chefe de
Quimbanda feito por Diego de Oxdssi, € Ougan de Vodou haitiano, Awo de Culto
Tradicional loruba, Pai de Santo de Umbanda e Obeahman. Ele é escritor e assina
seus livros sobre tradicdes afro-americanas geralmente pelo pseudénimo de
Sebastien de La Croix. Tata Fogueira curiosamente, no caso da Quimbanda, une as
tradicbes sudestinas e sulistas em uma uUnica pessoa, embora as praticas e ritos
mantenham-se independentes.

Para a festa do dia, os convidados e sacerdotes prepararam doces, salgados,
um bolo vistoso e trouxeram muitas bebidas. O objetivo era, de fato, agradar
plenamente as pombagiras. Com o templo arrumado, o que mobilizou praticamente
o dia inteiro, a festa comegou aproximadamente as 20 horas, com Tata Fogueira e
Yaya Cinda cantando pontos de pombagiras, especificamente de Maria Padilha,
para chama-la primeiro. A primeira pombagira a chegar, de fato, foi Pombagira
Maria Padilha das Almas de Yaya Cinda, seguida de Pombagira Figueira-do-Inferno
de Yaya Figueira-do-Inferno e depois acompanhada por Pombagira Maria Rosa de
Tata Fogueira. Apds a chegada dessas trés, alguns convidados também receberam
suas pombagiras, como Maria Navalha, Rainha das Sete Encruzilhadas e outras.

A festa do dia foi marcada por muita cantoria, danga, bebidas e comida farta.
Alguns convidados aproveitaram para conversar com as pombagiras, o que
popularmente se conhece como “se consultar’. Entretanto, ndo havia uma estrutura

formal de “gira”, formato esse, mais livre, alias, comum na Quimbanda do Sudeste.

70 Obreahwoman/man é como chamamos os que s&o iniciados no culto caribenho de Obeah. Esse culto aapresenta fdrtes raizes

no povo Aca, e tem como priincipais entidades cultuadas o Sasabonsam e Anima Sola.
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Figura 26 - Tata Fogueira e Yaya Cinda (de frente pro altar) comeg¢ando a

celebragao. Foto pelo autor.
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Figura 27 - Chegada de Pombagira Maria Padilha das Aimas. Foto pelo autor.

A festa se encerrou aproximadamente as 23 horas e 30 minutos, sem muitas
formalidades. Praticamente todas as pombagiras ja tinham “subido”, ou seja,
desincorporado, com exce¢ao de Maria Rosa, que encerrou a festa, e de mais uma

pombagira que escolheu ficar mesmo apoés o fim da celebragéo.

*kk
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Os cigarros surgem durante a festa de pombagiras como um dos elementos
cuidadosamente pensados como ofertas para as entidades. Na lista de preparativos,
além de comidas e bebidas, destacavam-se os magos de cigarro. Cada médium,
geralmente ja conhecendo os gostos de suas pombagiras, comprou cigarros da
preferéncia delas. Por exemplo, Yaya Cinda comprou um macgo de cigarros
mentolados, do agrado de Maria Padilha das Almas, pombagira que ela recebe. Em
outros casos, por desconhecimento ou por falta de tempo habil, um médium podera
oferecer o cigarro disponivel. E comum que convidados “ndo incorporados”
oferegcam seus préprios cigarros as entidades, que aceitardo ou ndo a depender dos
seus gostos. Na festa relatada, o oferecimento de cigarros para entidades por parte
dos convidados foi documentado, como pode ser visto nas fotos abaixo.

De importancia foi notar que assim que as pombagiras chegaram, em todos
os casos observados durante aquela noite’’, os convidados logo se apressaram em
oferecé-lhes bebidas e cigarros. Oferecer o fumo entdo torna-se uma espécie de
“‘boas-vindas”, um gesto de carinho e boa vontade, mas que também marca, de
alguma maneira, uma liminaridade — ao estilo de Van Gennep (Van Gennep, 2013)
—, um rito de passagem. O cigarro aceso era como um farol que avisava: a
pombagira chegou e o visivel e o invisivel se fundiram.

Acompanha o fumo nessa marcagéo, a bebida. Embora n&o seja objeto do
presente estudo, bebidas alcodlicas variadas estdo sempre também nas mé&os de
exus e pombagiras, como observado por este autor em diversas ocasides. Nao foi
diferente na festa em pauta, apontando para um papel similar ao do tabaco para o
alcool, como oferenda e uma espécie de precipitador ou marcador de “mudanca”.
Discutirei isso oportunamente, mas uma das grandes questdes de exu e pombagira
€ 0 corpo, pois este &€ compartiihado com o médium. Assim, podemos pensar em
determinados sinais materiais do corpo e da materialidade que s&o ou usados para
demarcar ou que s&o lidos como alteragdes significativas dentro do didlogo
corpo-espirito, colocando o tabaco talvez como elemento relacional que integra
corpo e personalidade, nogoes baseadas nas ideia de Philippe Descola (Descola,
2023).

" Que é preciso notar, ndo necessariamente equivalem a todos os casos da noite, visto que uma vez
que as pombagiras comegaram a “chegar”, foi impossivel para este observador manter o foco em
todas.
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Em uma conversa deste autor com o Exu Capa Preta, realizada no templo de
Tata Fogueira, esta entidade disse que exu € procurado quando uma situagéao é fria,
morta, e que o tabaco, a aguardente e a pimenta sdo quentes, como a vida. Por
isso, tais elementos, quentes, como tudo na magia da Quimbanda, de acordo com
este exu, sdo necessarios a magia de exu. Esta nogao de calor, relacionado a vida,
parece animar os exus, os mortos. Novamente, os mundos se misturam por meio de

exu e de seus elementos, como o tabaco.

Figura 28 - Apesar da qualidade estar aqguém da ideal, por conta do movimento,
distancia e iluminagéo, a foto acima revela Maria Padilha das Almas com um cigarro

aceso logo apos ter “baixado”. Foto pelo autor.
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Figura 29 - Convidado acendendo um cigarro para Pombagira Figueira-do-Inferno

assim que a referida pombagira “baixou”. Foto pelo autor.

5.6. Vodou Haitiano — o fumo na festa dos Gedes

No dia 01 de novembro de 2024, o ounfé de Vodou haitiano comandado por

Manbo Chouquette e Houngan La Croix celebrou seu Fét Gede, a festa dos Gedes,
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o evento anual que coincide com a temporada do dia dos mortos e que traz um
grande evento em favor de todos os falecidos dentro do Vodou.

Como qualquer celebragao dentro do Vodou, os preparativos comegaram no
templo, logo cedo. Como o templo fica localizado numa zona rural em Extrema,
Minas Gerais, muitos adeptos chegaram em momentos diferentes ao longo do dia,
mas um grupo em especial, que estava la desde o dia anterior, realizou a limpeza do
ounfé e fez a preparagao preliminar, como a colocagao de uma pequena mesa com
trés cadeiras — na qual seriam oferecidas refeicbes aos gedes — e também a
manufatura de algumas decoracdes especificas, como uma guirlanda de flores.

Em geral, nestes eventos, o grupo de adeptos e sacerdotes divide tarefas e
compras de materiais entre si, de maneira a permitir que o evento corra sem
problemas e que ninguém fique com obrigagdes laborais ou materiais pesadas
demais.

Neste dia, no qual o autor também atuava como sacerdote, como € comum, a
presenca dos gedes foi sentida assim que o momento do inicio se aproximava.
Enquanto as pessoas comegavam a se vestir e pegar suas ferramentas, a
atmosfera comegou a se transformar palpavelmente. Alguns relataram sono, frio e
agitacado — sintomas que séo considerados proprios da presenga dos espiritos pelos
membros do templo. A excitacado foi crescendo, de maneira que comecaram a se
indagar se deveriam adiantar o processo — que estava marcado para comegar no
crepusculo. Acabou-se decidindo por manter o horario inicial.

Um pouco antes do crepusculo se instalar, alguns sacerdotes, especialmente
os que tém ligagdes mais fortes com os gedes, comegaram a desenhar os veves, 0s
simbolos graficos que séo feitos no chdo com farinha de milho. Apds sua feitura,
devem ser carregados por um sacerdote, para que possam verdadeiramente se

transformar em um simbolo magico e espiritual per se.
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Figura 30 - Interior do ounf6, em destaque o poteau-mitan decorado com as cores

dos gedes, os altares de Petwo e de Rada (respectivamente) e a mesa com

cadeiras (parcialmente). Foto pelo autor.
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Flgura 31 - Detalhe do altar Petwo, onde estdo os espiritos gede que podem ser
facilmente identificados visualmente pelos temas de morte e de caveiras. Foto pelo

autor.
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Figura 32 - Veve de Papa Legba Petwo. Foto pelo autor.

209



Ap0s os veves feitos e carregados, os sacerdotes se reuniram do lado de fora
do templo e realizaram a abertura tipica, com saudagdes entre si. Parte dessa
saudagao envolve o toque de cabecgas entre os sacerdotes, junto de uma série de
giros coordenados com o corpo. O toque e o giro aludem a saudacédo da cabecga,
onde ficam os Lwas dos sacerdotes, e a uma inversdo da imagem que traz a
memoéria o duplo invertido no espelho, 0 que chama para perto o mundo invisivel, o

espelho do nosso mundo fisico’.

2 Conforme foi-me ensinado pelos adeptos do templo em questao,
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Figura 33 - Sacerdotes se cumprimentando. Em destaque, de roxo, o autor. Foto

por Gilberto Ahualli, utilizada com autorizagao.

Apos isso, os sacerdotes entraram no templo, que por ser pequeno em
tamanho, ndo permite neste momento que todos entrem ao mesmo tempo,
enquanto os demais ficaram do lado de fora. Foi feita a saudagédo aos cantos, com
agua e rum e a pryie — a oragao inaugural de saudagao aos espiritos, sempre ao
som dos asons, os chocalhos ritualisticos. Com este inicio, alguns sacerdotes e

adeptos comegaram a chegar — ou seja, possuir as pessoas.

Figura 34 - Adepta recebe gede e cai como se estivesse morta. Seus bragos sao

cruzados, um par de Oculos escuros sdo colocados em sua face, que também é
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pintada com pé branco, que nao esta evidente na foto, provavelmente por conta da

iluminagao. Foto gentilmente cedida por Katy de Mattos Frisvold.

Uma vez que os gedes comegaram a chegar, este autor também foi tomado
por um deles, e sua memoria passa a ser, infelizmente, fragmentada. Entretanto,
pelos relatos coletados apos a festa, nota-se que os Gedes dangaram, beberam,
comeram e fumaram em abundancia. E particular do gedes dancgar a banda, uma
danga que imita o ato sexual (Celia Weiss Bambara, 2011). Os gedes também
dangaram junto de pessoas e deles mesmos, esfregando seus corpos de maneira
sensual, sem pudores, ou talvez com a intencdo bem definida de atacar pudores.

E dificil precisar exatamente quanto tempo a festa tenha durado, mas quando
a noite ja estava alta, os gedes foram lentamente indo embora, restando aos
sacerdotes encerrar os trabalhos. Neste caso especifico, ha o costume de deixar o
templo aberto — isto €, sem um encerramento oficial — até o domingo pela noite, de
maneira que os gedese figuem como convidados pelo fim de semana, que alberga
também uma festa de carater profana. Por conta disso, este autor ndo presenciou o

encerramento.

*k%

Os adeptos ja comecaram a acender seus charutos e cigarros assim que se
reuniram em volta do templo para comecar os preparativos finais, a saber, desenhar
os veves. O uso de fumigenos pelos participantes continuou por toda a festa.

No caso de gedes em incorporagao, ou seja, dos gedes que estavam nos
corpos de adeptos, por relatos e observagao, a maioria deles em algum momento
requisitou por cigarros ou charutos, ou entéo, a propria entidade recolheu cigarros e
charutos — que costumam ficar espalhados pelo templo — para se servir. Chama
atencao o fato deles rapidamente procurarem por tabaco e bebida, como uma forma
de alimento que os sustenta ou como algo que é tdo desejado, que recebe
prioridade.

Sabendo disso, muitos adeptos oferecem constantemente bebidas e
fumigenos aos gedes, que geralmente aceitam sem restrigdo ou com muito pouca

restricdo. No caso dos charutos, podem fumar mais de dois em questdo de
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meia-hora e com as bebidas, nesse mesmo tempo tomam até mesmo meia-garrafa
de rum e ainda copos de outras bebidas como o vinho.

O tabaco entdo surge como um desses elementos que parece ndo apenas
marcar a presenga do gede em terra, mas que também pode ser visto como uma
espécie de mediador entre o corpo, a materialidade, o estar presente e a
personalidade, o espirito, essa personagem chamada de gede. Sem o acoplamento
da personalidade, que é estranha ao corpo, ndo existe gede em terra. Sua
materialidade se esvai para o etéreo. O tabaco, na forma de cigarros e charutos,
talvez nao seja exatamente fundamental para a incorporacdo, mas pode ser
compreendido como um elemento destacado na marcacdo da alteridade entre o
visivel e o invisivel. Isto pode parecer fragil, visto que os adeptos também bebem e
fumam na festa, mas se encararmos, a luz das palavras de Jean-Daniel Lafontant
na entrevista a seguir, que declara que os gedes imitam os vivos, € justamente a
fragilidade na diferenciacdo entre vivos e mortos que marca os gedes. Ou seja,

sendo ele mesmo um trickster, o tabaco ajuda a apagar fronteiras.
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Figura 35 - Manmann Brijitt em adepta fumando um charuto enquanto realiza
alguma agao no chado do templo. Foto gentilmente cedida por Katy de Mattos

Frisvold.
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Figura 36 - Agora do lado de fora do templo, Manmann Brijitt com charuto ainda e,

provavelmente, dangando. Foto gentilmente cedida por Katy de Mattos Frisvold.

215



5.7. Entrevistas e questionario sobre o uso do tabaco em Umbanda,
Quimbanda e Vodou

Complementando as visitas feita em campo e relatadas anteriormente,
também realizei entrevistas independentes, tanto por meio eletrénico, quanto
pessoalmente.

A verdade é que no decorrer de uma visita em campo, por muitas vezes, por
conta das preparagdes para as cerimdnias e do ritmo acelerado do cotidiano, &
dificii separar um tempo dedicado apenas a uma entrevista ou conversa
direcionada. Neste sentido, procurei com as entrevistas criar um momento mais
propicio para aprofundar certas questdes. Além disso, recorri as entrevistas também
nos casos nos quais o interlocutor estava distante fisicamente, como é o caso de
Jean-Daniel Lafontant, que falou comigo do Haiti e da Manbo Kyrah Malika Daniels,
que conversou comigo dos Estados Unidos da América.

O questionario de entrevista eletrénico, por sua vez, permitiu coletar os dados
de maneira alternativa, visto que, por muitas vezes, a reflexdo escrita causa um
encadeamento de ideias levemente distinto daquele que surge nas declaragdes

orais.

5.8. Entrevista com Diamantino Fernandes Trindade, realizada em 25 de
Agosto/23

Diamantino Fernandes Trindade €& uma personalidade no mundo da
Umbanda. Ele é Doutor (PhD), sacerdote de Umbanda do Templo Cristdo Umbanda
do Brasil, autor com inumeros livros publicados sobre Umbanda e outras religides
afro-brasileiras. Ele foi iniciado na Umbanda tradicional pelo Pai Ronaldo Linares e
iniciado na Quimbanda das Almas (Tata EgunguninuAféfe) por Tata Kalunga
(Trindade & La Croix, 2024).

Para Diamantino, o tabaco tem uma funcado similar a da defumacgao. Ele
coloca que o charuto do caboclo defuma e protege nossa aura, por exemplo. O
simbolismo estaria, em sua opinido, ligado aos 4 elementos — fumo € a terra, saliva,

agua, sopro é o ar e o fogo € a brasa. Nisso ele entende que estaria uma parte da
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magistica. Para ele n&o ha vicio da entidade, mas o uso do tabaco se trata de uma
defesa para limpar o médium e a pessoa, diferindo do que vimos no caso das
declaragdes de Pai Diego de Oxdssi, mas concordando com Pai Anténio do CEEG.
Para Diamantino, todas as entidades o usam para a mesma coisa e o tabaco nao
facilita a incorporacdo. Ele ainda aponta que alguns exus, menos evoluidos, usam
como instrumento, mas também sentem prazer nisso.

Diamantino diz que o astral se adapta a cultura. No centro espirita, pretos
velhos e caboclos se comportam de maneira a nao afrontar, na Umbanda, eles vao
se apresentar de maneira mais humilde. “E sabedoria do astral”, como ele coloca.
Inclusive no que tange a bebida e ao cigarro, se for costume do local, os espiritos
fumaréo e beberéo.

Na opinido do entrevistado, a marca do tabaco também nao é relevante no
dia-a-dia. “Exu nao escolhe marca”, afirma ele. Diamantino coloca que em certas
obrigagdes € ideal oferecer produtos de qualidade, para receber coisas boas de
volta, mas ndo é corriqueiro. Em geral — pelo que foi dito por Diamantino —,
entende-se que o tabaco esta em um espaco fronteirico entre um utensilio e um
gosto das entidades.

Assim, fica evidente que Diamantino destaca que o tabaco € um instrumento
de uso ritualistico (como um defumador) para exus, mas também admite a

possibilidade deles fumarem por gosto.

5.9. Entrevista com Jean-Daniel Lafontant, realizada em 16 de Outubro/24

O Houngan (Ougan) Jean-Daniel Lafontant € o guardido do Templo
Na-Ri-Véh 777 em Porto-Principe, Haiti. Ele foi iniciado em 1997 no Vodou haitiano
e nasceu com o dom da clarividéncia. Ele tem trabalhado promovendo o Vodou
haitiano em museus, exposicdes, universidades e outras instituicdes ao redor do
mundo. Ele participou do documentario In the Eye of the Spiral da CNN, do
documentario Hidden Caribbean para a ITV UK e produziu diversos documentarios,
exibi¢cdes, podcasts e demais eventos (The Crossroads project website, acesso em
17/10/2024).
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No dia 16 de outubro de 2024, me reuni por video-chamada com Jean-Daniel
Lafontant. Em uma entrevista curta, de aproximadamente 30 minutos, Jean-Daniel
apresentou sua visdo sobre os gedes e sobre o uso de tabaco.

Na opiniao de Jean-Daniel, os gedes conheceram os prazeres da vida e
sabem que as coisas mais prazerosas sao sexo, drogas e alcool — e € por isso que
eles sdo tdo conectados a vida. Para ele, Gede diz que, na vida, todos noés
nascemos do sexo e que a vida € uma espiral da amoralidade. Eles conhecem,
portanto, o que é bom na vida e esses sdo os prazeres nao-morais.

Lafontant diz que os gedes adoram fumar, mas nao tanto os charutos — que é
mais do gosto do Ogou. Os gedes gostam muito de cigarros e cigarrilhas.
Entretanto, em sua opinido, os gedes tém uma relagao fortissima é com o tabaco,
pois ele é medicinal. O houngan ainda explica que eles usam muito o rapé ou o
tabaco em p6é em suas curas e em seu rito. Ele explica que o Bardo Samedi, em
incorporagao, costuma apresentar dois algodées no nariz e que é comum que o
tabaco em po seja colocado também nas narinas. Jean-Daniel diz também que ele
tem um gede que o monta, ou seja, com o qual ele entra em incorporagao e que
esse gede esta sempre com uma bolsa repleta de tabaco em po. Ainda, ele conta
qgue eles adoram fumar e roubar cigarro dos outros.

Jean-Daniel entende que os gedes fumam por diferentes razdes. Para ele, os
gedes amam a vida e adoram imitar os vivos e fumar seria parte disso, pois seria
um sinal de elegancia. A fumaca, ele explica, que também ¢é usada por eles para
tratamentos (geralmente quando usam cigarrilhas). Quando perguntado se essa
heranca do tabaco poderia vir dos povos originarios, no caso dos gedes,
Jean-Daniel diz que nao sabe ao certo no caso especifico. Entretanto, ele conta que
os gedes fumam bastante maconha e que o uso da maconha e o uso da fumaca é
uma nog¢ao que vem do cachimbo da paz dos nativos, que continham varias ervas —
incluindo a prépria maconha.

Jean-Daniel argumenta que os Gedes nao parecem ter ligagéo direta com os
povos originarios do Haiti, pois ha ritos ainda, ele explica, no norte do Haiti que sao
muito conectados a essas tradicbes. Porém, ele é cuidadoso ao falar que nao se
pode dizer ao certo quais seriam suas origens. Ele entdo fala do aspecto mitico dos
gedes e que alguns dizem que os gedes vém do Egito antigo, e que os Guede-vi
foram do oeste africano para o Egito e seriam os guardides das tradi¢des funerarias
e, portanto, os gedes saberiam até mesmo fazer mumias. Ainda, ele conta que é
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possivel que o pd branco usado no rosto dos gedes seja uma alusdo ao natrao’,
utilizado no processo de mumificagcdo. Em resumo, ele entende que sejam espiritos

muito antigos que vieram cruzar o oceano e parar no Haiti.

Figura 37 - Adepto de Vodou em Gonaives, provavelmente montado por gede e com
o] rosto decorado com “po” branco. Fonte:
https://visithaiti.com/art-culture/photo-journal-fet-gede-day-of-the-dead/. Acesso em

17/10/2024.

Continuando, Jean-Daniel também afirma que os gedes usam a fumaca do
cigarro para limpar as pessoas, particularmente com as cigarrilhas. Entretanto, ele
reforga que a ideia mais importante, principalmente no caso do cigarro, seja a ilusao
de vida que se apresenta diante de alguém fumando. Como se a fumaga criasse
uma névoa de ilusdo. Ele refor¢ca que o uso de cigarro e de cigarrilha é bem distinto.
Sendo a cigarrilha de uso muito mais terapéutico. Pois os gedes sempre falam que

a vida é uma ilusdo e que a unica realidade € que nascemos e morremos e que tudo

3 Mineral usado no processo de mumificagdo para retirar a humidade do corpo.
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entre isso €, de fato, ilusério. Para Jean-Daniel, isso quer dizer que nés criamos o
mundo como quisermos.

No caso do tabaco em pd, Jean-Daniel diz que eles usam para curar o
cavalo, mas que também gostam da sensacgao que ele causa. No caso da cigarrilha,
Jean-Daniel diz que a fumacga é usada para limpar o préprio ambiente e espantar
mosquitos, por exemplo. Lafontant diz que o cheiro e o uso do cigarro também
ajudam a ativar os sentidos para colocar uma pessoa no estado para ser possuido.
Ele ainda cita outros estimulos com o mesmo efeito, como o sabor, os tambores etc.

Pela conversa com Jean-Daniel, vemos que para os gedes o proprio cigarro
parece ser um simbolo da vida. Algo fugaz e bom, que acende, queima e logo se
vai. O uso do tabaco em po é extremamente curioso, algo que nao encontrei
revelado em fontes escritas. Surpreende também sua declaragao de que os gedes e
o tabaco tenham uma forte ligagdo, pois ndo € comum na literatura encontrar
afirmagao de que os gedes tenham tal ligagdo com a planta, mas apenas menc¢des
ao uso do cigarro por eles.

Algo que surge como sugestao da conversa com Jean-Daniel é que a relagao
cigarro/tabaco seja de fato distinta no caso dos gedes. Em outras palavras, que
haveria uma relagdo mais comportamental com cigarros e outra mais medicinal com
cigarrilhas e tabaco. Cigarrilhas, sendo minicharutos, de fato, sdo o tabaco fumado
de uma forma menos industrializada, o que pode ser uma explicacdo possivel para

sua escolha terapéutica.

5.10. Entrevista com Dr. Manbo Kyrah Malika Daniels, realizada em 13 de
dezembro/24

Em 13 de dezembro de 2024, por meio de aplicativo de reunides virtuais,
conduzi entrevista com Kyrah Malika Daniels. De acordo com o sitio da internet da
Universidade de Emory (Geodrgia, EUA), Kyrah & professora assistente de estudos
afro-americanos e possui bacharelado em Estudos Africanos pela Universidade de
Stanford, bem como Mestrado em Religido e Doutorado em Estudos Africanos e
Afro-americanos em Harvard. Ela também & vice-presidente da KOSANBA, a

associagdo académica para estudo do Vodou haitiano. Filha de mae haitiana, Kyrah
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Malilka Daniels é também Manbo de Vodou haitiano, conforme foi-me revelado em
contatos prévios com ela.

Ao ser perguntada as razdes pelas quais os gedes usariam o tabaco, Kyrah
Daniels comegou a trancgar relagdes com outros espiritos. De acordo com sua visao,
€ interessante olhar para os espiritos que fumam, como Kouzen Zaka e Ogou.
Kouzen Zaka fuma um cachimbo e Ogou um charuto, enquanto Gede prefere
cigarros. Para ela, essa mudanga de meio de uso do tabaco é relevante e nao
somente isso, o fato de que o cigarro também traz outros aditivos e produtos
quimicos. Em sua concepc¢ao, por Kouzen Zaka, o Lwa da agricultura, estar ligado
ao homem do campo, teria uma representacdo mais humilde, que é a do fumo do
cachimbo e Ogou, por sua vez, ligado a masculinidade, estaria representando tal
conexao por meio do charuto, que é forte e feito de tabaco puro. Gedes, por outro
lado, estariam entdo demonstrando um pouco sobre sua propria natureza ao
fumarem um cigarro, conectado as festas e especialmente ao vicio.

E interessante notar que o charuto, fumado por figuras de status, como
notoriamente Churchill e Fidel Castro, traga também uma visdo de autoridade
aparente e possa ser pensado como um grande falo. Por outro lado, o cigarro, mais
versatil, mais fraco, menor e mais rapido em sua queima, seria como um falo do
homem comum. Neste sentido, Kyrah Daniels destaca que, no Haiti, o charuto é
algo datado e que os jovens ndo tém esse costume — 0 que parece reforgar a nogao
de que uma autoridade atemporal se valeria de charutos em sua imageética.

Kyrah destaca que os Gedes vestem-se muito bem, com smokings, chapéus
e tudo mais, mas que podem ser rudes e luxuriosos, explicitos sexualmente, como
uma pessoa comum. Para ela, os Gedes representam essa dualidade entre uma
elite e uma classe comum, que esta também posta no cigarro, por ser a0 mesmo
tempo caro, mas consumido e acessivel a classe menos favorecida.

Conversando sobre a natureza dos Gedes, Kyrah entende que eles venham
para se encontrar conosco principalmente para dar mensagens e ajudar. Ela
destaca que eles amam as criangas, por conta de sua ligagdo com vida, morte e
renascimento. Entretanto, ela também entende que eles gostam muito de serem
adorados e lembrados, e que gostam de beber, comer e receber presentes.

Comentando com Kyrah como que, nos templos de Umbanda, quase sempre
a justificativa dada pelos praticantes para o uso de tabaco e bebidas pelos espiritos
passa pela nogdao de que tais itens sejam instrumentos, afastando qualquer
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possibilidade que os espiritos tenham “vicios” ou gostos, ela se espanta e acha
curioso. Em sua percepc¢ao, ela entende que no Haiti essa questdo da erva estar
mais ligada a um trabalho do espirito ndo acontece. Kyrah teoriza que talvez pelo
Brasil ter uma tradigcdo de uso de plantas entedgenas muito bem estabelecida, por
conta de sua imensa diversidade biologica, isso possa explicar essa percepgao
brasileira. Para ela, como no Haiti ndo existem uma tradicdo de entedgenos, por
eles nao terem plantas nativas com essas propriedades, a construcdo de um
significado mais focado em uma funcdo para o uso de tabaco acabou nao
acontecendo. Naturalmente, ela destaca que no Haiti ha uma tradicao forte de uso
de plantas medicinais, mas ndo com a for¢ca que ha no Brasil, por conta da diferenca

da diversidade vegetal.

5.11. Entrevistas em questionario eletronico

De maneira acessoria, também utilizei um questionario eletrénico através do
sitio da internet “Survey Monkey”. O questionario, com algumas perguntas de
multipla escolha e outras com a possibilidade de respostas livres, digitadas pelos
interloctures, foi oferecido para interlocutores e conhecidos destes, que fossem
praticantes de Umbanda, Quimbanda ou Vodou haitiano.

E preciso estar ciente dos desafios da pesquisa conduzida de forma online.
Por exemplo, Zhou e Xiao destacam que um dos pontos importantes da pesquisa de
campo etnografica tradicional € o lago de confianga formado entre o pesquisador e a
internet (Zhou & Xiao, 2024). Esses pesquisadores também lembram que € muito
simples para um interlocutor mentir em uma pesquisa realizada online, sem falar da
perda obvia de nuances no interlocutor, seja no préprio discurso ou na figura dele
(Zhou & Xiao, 2024).

Por outro lado, a pesquisa online é capaz de atingir pessoas em locais
distantes, em um momento que |he seja oportuno e pode permitir respostas mais
reflexivas, com o beneficio do tempo para coloca-las no papel. Também é preciso
considerar que, no caso especifico desta tese, seguindo o método de Steinar Kvale
e Svend Brinkman, a pesquisa qualitativa online se beneficiou de ter sido construida

apo6s um longo periodo de observagao participativa e de entrevistas informais e
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formais no campo, in situ (Kvale & Brinkman, 2014). Com isso, as perguntas foram
elaboradas ja apos tentativas e erros e apos se ter uma boa nogéo do que esperar
do campo, como sugerem Kvale e Brinkman para entrevistas em geral (Kvale &
Brinkman, 2014).

Foram obtidas 22 respostas ao questionario eletrénico. Dessas, 100%
concordam com o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido e 100% foram
colocadas por maiores de 18 anos de idade. Entretanto, 2 interlocures (9,09%) se
declararam como ndo praticantes de Umbanda ou Quimbanda.

Desses 20, 45% se declararam sacerdotes, 45% se declararam como
adeptos que trabalham espiritualmente em uma casa e 10% se declararam como
‘“Nenhuma das anteriores”, o que provavelmente indica adeptos que ndo estio
ativos religiosamente, pelo menos nao dentro de um templo ou casa espiritual.

Dentro do universo de pessoas que responderam ao questionario, 52,38% se
declarou como n&do sendo nem sacerdote e nem adepto de Vodou e 47,62% se
declarou como sendo um ou outro. O alto percentual de adeptos/sacerdotes de
Vodou nessa pesquisa nao reflete o cenario brasileiro, mas se deve ao fato dela ter
sido conduzida considerando um grupo de pessoas com dupla ou tripla pertenca a
Umbanda, a Quimbanda e ao Vodou, especificamente pessoas filiadas ao templo
espiritual localizado em Extrema/MG.

As respostas todas podem ser encontradas no anexo 2. A analise dessas
respostas faz notar claramente que sdao muito variadas. Respeitando-se,
obviamente, a escala, essa € uma representacao clara dos entendimentos distintos
que encontramos sobre exu, pombagira e gedes e seus costumes e ferramentas,
por exemplo, na ampla e colorida literatura sobre Umbanda, Quimbanda e Vodou.
Por certo n&o esta entre os objetivos desta tese encontrar um denominador comum
que equalize diferencas de visdo, mas sim pretende-se abarcar as diferengas para
tentarmos, a partir delas, e ndo apesar delas, construir entendimentos.

Um interlocutor destaca que o uso de fumo e de bebida sao caracteristicas
destacadas de exu e pombagira, quando perguntado “Na sua opinido, sucintamente,
quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de pombagira? Existe diferenca
de exu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda? Responda livremente”, D.A.,
adepto de Umbanda e Quimbanda, diz: “As caracteristicas mais marcantes de exu e
pombagira sdo o uso de elementos notoriamente boémios em suas atividades
(cachaca e fumo) (...)”. E certo que a iconografia dessas entidades as coloca
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sempre no centro da boemia ou ainda do que é perigoso e proibido, evocando o uso
de cigarros e o gosto pelo alcool, o que muito provavelmente contribui para essa
nogao. Um exercicio simples, como uma breve busca realizada na plataforma
Google Imagens, revela que, de fato, fumo e bebida compdem as figuras de exu e

de pombagira.

Figura 38 - Imagem de exu e pombagira. Retirada de busca em Google Imagens em
31/07/2024.https://terluz.com.br/wp-content/uploads/2022/03/Design-sem-nome-4.

ng
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Figura 39 - Outra imagem de exu e de pombagira. Retirada de busca em Google
Imagens em 31/07/2024.
https://i1.sndcdn.com/artworks-kojFPOVy3XCI1YSW-eGiZMA-t500x500.jpg
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Organizagéo: F Rivas Neto

Figura 40 - Capa de livro. Encontrada em busca no Google Imagens em 31/07/2024.
https://m.media-amazon.com/images/I/6104EWT7IIIL._ AC_UF1000,1000_QL80_.jpg

Evidentemente, as imagens acima apresentadas sao apenas ilustrativas,

visto que seria preciso fazer uma analise cuidadosa da quantidade de imagens,
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verificando quantas delas apresentam, de fato, elementos como fumo e bebida. De
toda sorte, fica claro que o fumo e o alcool sdo elementos participativos no
imaginario dessas entidades.

Alguns interlocutores entendem que o fumo seja uma espécie de “elemento
de limpeza” ou de anulagédo de energias, até mesmo colocando-o como uma
continuacdo ou parte da defumacio. Por exemplo. M.J., adepto de Umbanda, diz
quando perguntado “Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso
de cigarros/charutos e fumo na Umbanda e/ou Quimbanda? Responda livremente”,
responde: “Sim... limpeza e leitura”. Yaya Cinda, por sua vez, quando perguntada
sobre o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia de Umbanda e/ou Quimbanda,
por meio do questionario eletrénico, diz: “O fumo e o tabaco além de utilizados em
oferendas, sdo elementos de uso das entidades é uma das fungoes é fazer limpeza.
Tanto na Umbanda como na quimbanda.Ndo podemos deixar de citar que sé&o
elementos consumidos pelas entidades”. D.A., ja citado, vai dizer que “acredito que
0 uso de tabaco de uma forma geral age como uma defumacgé&o continua’.

Um interlocutor entende que o fumo seja algo tradicional. C.B, Mae de Santo
de Umbanda, diz o seguinte quando perguntada “Para vocé, qual o papel do fumo e
do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da Quimbanda (Se puder, favor,
apontar semelhangas e diferengas)? Por favor, foque especificamente na liturgia
relacionada aos exus e pombagiras.Responda livremente”: “Acho fundamental e
tradicional, portanto indispensavel em ambos os cultos quando se trata dessas
entidades. O que é tradicional deve ser mantido independente de opgbes pessoais’.

Essa € uma classificagdo interessante, visto que se desgarra da nogao
utilitaria para entender o fumo como algo basilar. Outro interlocutor, C.D., adepto de
Umbanda e Quimbanda,, entende que o fumo seja “catalisador(es) para a
manifestacdo do espirito”’, colocando, portanto, a presenga de exu e pombagira
como, de certa maneira, facilitada pela presenga do elemento fumigeno. Na opiniao
desse interlocutor, o fumo teria uso restrito ao médium, principalmente enquanto que
a defumagao seria algo mais amplo. Outra interlocutora, K.F., Mae de Santo de
Umbanda e Yaya de Quimbanda, concorda que o fumo sirva para auxiliar a
manifestacdo dos exus, mas entende que fumo e defumacdo sejam ambos
‘condensadores”, ela diz quando perguntada “Na sua opinido, ha alguma relagao
entre a defumagcdo e o uso de cigarros/charutos e fumo na Umbanda e/ou
Quimbanda? Responda livremente”:“Sim. Ambos (cigarro e charuto) podem ser
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usados como condensadores”. E importante notar que a mesma interlocutora, K.F.,
em outra pergunta, “Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia
da Umbanda e/ou da Quimbanda (Se puder, favor, apontar semelhangas e
diferencas)? Por favor, foque especificamente na liturgia relacionada aos exus e
pombagiras. Responda livremente”, responde: “Tratam-se de condensadores
fluidicos para auxiliar na manifestagéo fisica’.

Um interlocutor, F.J., entende que o fumo seja uma ferramenta para que exus
e pombagiras possam realizar transmutagdes energéticas. Esse mesmo interlocutor
entende que o fumo traga terra e agua por ser vegetal e que o fogo venha na
queima que libera fumaga (ar) e que é usado para defumacédo e para “destruir’
‘campos magnéticos negativos”. Ele diz: “O tabaco tem elementos naturais de
transmutacdo e pode modificar O ambiente e até O campo energético
principalmente O charuto e o fumo de cachimbo ja O cigarro ndo entra muito nesta
acdo e o fumo ja é utilizado deis do povo africano mais antigo”. Ainda, F.J.,
sacerdote de Umbanda, alega: “O fumo é vegetal que traz o elemento terra e agua,
em sua composi¢cdo e, os elementos ar e fogo quando utilizado na defumagéo.
Conjuga, portanto, quando usado pelas entidades de Umbanda, os quatro
elementos basicos — terra, fogo, ar, agua -, além do elemento vegetal nos trabalhos
de magia. O fumo é utilizado como meio de descarrego, agindo sobre os chacras
dos consulentes. E utilizado como componente para defumacgédo, onde conjuga o
fogo e a fumaca para a destruigdo dos campos magnéticos negativos”.

Sem duvidas, notamos nessas respostas uma influéncia esotérica
significativa. A mengéo aos quatro elementos parece advinda diretamente de uma
fonte tipica da Tradi¢cao Esotérica Ocidental, como pode ser visto em livros como os
que tratam da Ordem Hermética da Aurora Dourada (Regardie, 2023).

Nesse contexto, outro interlocutor, N. F., Pai de Santo de Umbanda e Tata
Quimbanda, entende que o fogo do tabaco teria um elemento correspondente as
qualidades atribuidas ao planeta Marte e que, sendo exu e pombagira espiritos de
constituicdo marcial, o fumo seria um facilitador ou ferramenta para manifestagao
deles. Ele diz: “Tobacco being one of the tree main offerings we give,m the two
others being fire and alcohol represents a medium of manifestation for the spirit, not

only the smoke itself, but also the quality of Mars that since Roman times held the
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idea of binding or manifesting spirits of Mars (i.e. this in resonance with the fire/earth
constitution of Exu)™™.

Posigcao similar sera também dada por ainda outro interlocutor, M.D., adepto
de Umbanda,. O fumo sera conectado ao elemento “ar” ainda por outro interlocutor
que entende que o fumo tenha os “mesmos fins terapéuticos” do que o dito
elemento. Ainda, o planeta Mercurio — em sua simbologia esotérica — também
aparece como sendo relacionado ao tabaco, na opinido de um dos interlocutores.
Este interlocutor afirma: “O tabaco serve como conexao entre a esfera planetaria de
Mercurio, ja sendo relatado em ordens diversas como ‘magia planetaria’ para
evocacédo de Hermes, que € um outro arquétipo relacionado a exus e pomba giras”.

Aparece também dentre as respostas, a nogdo de que exu e pombagira,
apesar do seu uso ritualistico, gostem do consumo do tabaco e os consumam por
prazer e que também os aceitam como oferenda. Uma interlocutora diz que o fumo
€ usado por exus e pombagiras por ser parte de um elemento social e de uma
‘experiéncia gastronbmica”, mesmo que esta interlocutora coloque a fungéo
mediadora com o sagrado como principal. J. B., Cacique de Umbanda’ e Mameto
de Quimbanda, diz o seguinte: “Fumo e tabaco sdo magia de folha, de erva. E claro
que exus e pombagira fumam porque, historicamente, o cigarro e o charuto eram
experiéncias gastronémicas (ainda s&o), que indicavam status social, mas também
elementos de socializagdo, de pertencimento a um grupo. Porém, antes disso, é
uma questédo de magia herbal, de defumagdo. Queima de erva tem axé, tem forga,
tem nguzo”.

Ainda, outra interlocutora curiosamente conecta o uso de tabaco a
ancestralidade. E.P, adepta de Umbanda e Quimbanda, diz: “Tabaco, pra mim, em
primeiro lugar, assim como o café, é conexdo com ancestralidade. Em segundo
lugar, limpeza potente. Baforada de charuto é repleta de descarrego e axé”. E
importante notar aqui que ssa interlocutora trata entdo do tabaco como algo que é
passado de geragdo a geragdo. Reconhecendo-o assim, como parte dos saberes

ancestrais.

™ Em tradugdo: “O tabaco sendo uma das trés principais oferendas que damos, sendo as outras
duas o fogo e o alcool, representa um meio de manifestagdo para o espirito, ndo apenas a fumaca
em si, mas também a qualidade de Marte que desde os tempos romanos manteve a ideia de ligar ou
manifestar espiritos de Marte (ou seja, isso em ressonancia com a constituicdo fogo/terra de Exu”.
s Cacique ¢ o termo utilizado para os Pais e Maes de Santo de Umbanda na Regigo Sul do Brasil.

229



Sobre as consequéncias da campanha anti-tabagista nos cultos de exu e de
pombagira, vemos que a maioria dos interlocutores é contraria a aplicacédo dessa
tendéncia social no ambiente religioso.

Ja no caso dos Gedes, evidentemente os interlocutores que responderam ao
questionario eletrénico, em primeiro lugar, reconheceram prontamente sua ligagao
com a morte, mas também com a vida e com certa festividade. Assim como é tipico
para exu e pombagira, uma interlocutora aponta que os gedes sdo amorais e
fronteiricos. Manbo Chouquette, quando perguntada pelo formulario eletrénico, “Na
sua opinidao, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?
Responda livremente.”, responde: “Amoralidade. Lembram os humanos do que é
importante”. Outra, J.B., na mesma pergunta, lembra a ligagdo explicita com a
sexualidade e com a humanidade: “A proximidade com a esfera humana e suas
caracteristicas carnais: sexualidade, vicios, etc”.

Dois interlocutores levantam uma questdo deveras interessante. Apontam
que o tabaco contribuiu para a atmosfera do Vodou por conta do seu aroma. N.S.,
adepto de Vodou haitiano, diz, quando perguntado “Para vocé, qual o papel do fumo
e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais especificamente dos gedes?
Responda livremente”, responde: “O papel € psicoativo, que contribui para a
suspensdo da consciéncia em situagbes de possessdo, e também aromatizador ja
que o tabaco compbem a atmosfera dos rituais onde se tenha permissado”. A
interlocutora C.B, Manbo de Vodou haitiano, responde o seguinte a mesma
pergunta: “Acho fundamental, ainda mais em um culto onde cheiros e aromas sdo
tdo importantes”.

Embora o aroma seja algo naturalmente etéreo, seus efeitos praticos séo
inegaveis — 0 que aponta para uma materialidade dos cheiros, coisa que eu nao
explorararei e nem poderia explorar nesta tese. Entretanto, cumpre destacar que
essa colocagao aponta para um uso, por um lado, de adereco, mas, por outro, de
elemento de sustento da atmosfera religiosa prépria.

Outro interlocutor, C.D., Houngan de Vodou haitiano, aponta que, no casos
dos gedes, o tabaco também seria uma espécie de catalisador para o médium. Ele
diz: “Catalisador para médium’, quando responde a pergunta “Para vocé, qual o
papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais especificamente dos

gedes? Responda livremente”.
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Essa afirmacado também é curiosa. Na literatura de Vodou, em geral, ndo se
encontra preocupagdo com mediunidade e o termo, se aparece, é rarissimo. O
entendimento do fendmeno de possessio’® parece, pelos haitianos e praticantes de
Vodou, ser ligeiramente diferente da compreensdo brasileira acerca da
incorporagdo. De toda sorte, como os interlocutores que responderam ao
questionario eletronico todos sdo praticantes de Vodou, mas sdo brasileiros’’, pode
ter havido uma porosidade entre as compreensdes tipicas de Umbanda/Quimbanda
para o Vodou. Entretanto, essa face do tabaco aparece de maneira repetida entre os
questionarios. Um interlocutor alega que o tabaco — como o rum — faz os gedes
tomarem forma e ganharem vida. E o que alega o Houngan La Croix, também
chamado aqui de N.F., quando responde a pergunta “Para vocé, qual o papel do
fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais especificamente dos gedes?
Responda livremente”. Ele diz: “For the gedes the tobacco, like the run, are
elements that makes them take shape, to 'come alive" .

Apesar da questao colocada acima da porosidade possivel entre nocdes de
religides afro-brasileiras e o fendmeno da possessdo no Vodou, também néo se
pode com facilidade descartar a experiéncia dos adeptos. Assim, parece que o
tabaco tem, no caso dos gedes, alguma importancia ritual como um sustentaculo.

Também aparece no questionario que o tabaco sao oferendas e usados em
rituais. Yaya Cinda, que também & Manbo de Vodou haitiano, diz que o fumo e o
tabaco “Sédo itens utilizados tanto em rituais como em oferendas para loas
associados a morte e ao cemitério”. Novamente a questdo da mediagdo, por meio
de oferendas, surge de maneira importante, o que penso ser extremamente
esperado no caso de quem esta, como o adepto, efetivamente envolvido na pratica.
Nessa linha, um dos interlocutores destaca que o tabaco sirva como vinculagéo
simbdlica entre os adeptos e os espiritos — o que parece indicar uma nogao de
dadiva no estilo maussiano. S, M, adepta de Vodou haitiano, diz “Acredito que o
fumo e o tabaco aparecem como oferendas/ agradecimentos/presentes aos
espiritos do Vodou pelos trabalhos a serem realizados e também como forma de

vinculagdo simbdlica na comunicagcdo com eles. Especialmente com os Gedes isso

6 Cumpre lembrar que o termo possesséo é usado pelos adeptos do Vodou sem tom pejorativo.
" Com excegdo de um interlocutor, de nacionalidade estrangeira, mas residente no Brasil.

8 “Para os gedes, o tabaco, como o rum, sdo elementos que fazem-nos tomar forma e ganharem
vida”
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se torna muito presente porque sdo espiritos muito proximos de nos,assim como o0s
Exus e Pombagiras.”

Também aparece no questionario que o fumo seja uma forma dos gedes
saciarem vontades carnais e como meio de obter efeitos méagicos. E a opinido de M.
A., adepto do Vodou haitiano que, em resposta a pergunta “Para vocé, qual o papel
do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais especificamente dos gedes?
Responda livremente”, diz: “Operagbes magicas e saciar vontades carnais. Muito
similar aos Exus e Pombagiras.

Esta primeira nogdo, de que gedes tenham sensacbes e necessidades
humanas, é interessante e conversa com a nog¢ao de que estes espiritos — por
serem de falecidos — sejam proximos aos humanos. Nesse sentido, um interlocutor,
Houngan La Croix vé o uso de tabaco pelos gedes como uma celebragéo da vida.
Quando perguntado sobre quem sao os gedes, ele responde: “The gedes are teh
myriad of the mighty dead, they are both spirits in their own right, the collective
memory of wisdom lost to death that they are retaining as well as the celebration of
life, showing that life and death walks hand in hand, you can't have the one without
the other and in this regard they become great allies in the walk of life, healers of
sadness and suffering”®.

Isso € muito curioso, ainda mais frente as constantes campanhas
anti-tabagistas. O que seria essa celebracdo da vida? E dificil, por meio de uma
resposta em papel, entender exatamente, muitas vezes, a motivagdo de quem
comunica. Entretanto, outro interlocutor, M.D, adepto do Vodou haitiano pode ajudar
nessa compreensao, pois coloca que o tabaco seja um alimento e uma forma de
hedonismo. Quando perguntando “Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco
dentro da liturgia do Vodou e mais especificamente dos gedes? Responda
livremente”., M.D., responde: “Alem da conexdo, é uma espécie de "alimento
energético” e uma forma de hedonismo e prazer ao ser consumido”.

Entdo, talvez a celebragdo da vida aqui esteja conectada a nogdo de um
banquete, de prazeres sem consequéncias. Aqui € importante lembrar, como ja

coloquei na discussdo sobre materialidade, que, para o0 ougan Jean

% “Os gedes s&o a miriade de mortos poderosos, ambos s&o espiritos por direito proprio, a memoria
coletiva da sabedoria perdida pela morte que eles estdo retendo, bem como a celebracao da vida,
mostrando que a vida e a morte andam de maos dadas, vocé ndo pode ter uma sem a outra e, nesse
sentido, eles se tornam grandes aliados na caminhada da vida, curadores da tristeza e do
sofrimento”.
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Daniel-Lafontant, o ato de fumar pelos gedes remete a penetragao sexual, sendo o
cigarro um falo e a boca, uma vulva.

Em resumo, € evidente que, tanto no caso de exu e pombagira, quanto dos
gedes, para os interlocutores inquiridos, o tabaco parece ter multiplas fungdes. O
notavel é que estas fungbes parecem ser as mesmas no caso tanto de

Umbanda/Quimbanda quanto do Vodou haitiano.

233



6. Sintese Conclusiva - Exu e Gedes, uma comparacgao temperada pela
fumaca: hibridismos e sinteses

6.1. Balango e retrospectiva

O esforgo de estar no campo, de ir in loco e observar exus, pombagiras e
gedes, nao foi realizado simplesmente por uma vontade de colorir esta tese. Era
necessario ir até aonde o tabaco queimava na boca dessas entidades para tentar
compreender melhor como esse elemento se encaixa em seus cultos. Aproveitando
essa necessidade, também fiz um exercicio reflexivo para tentar melhor entender as
entidades por si mesmas.

A questdo é que, embora o tabaco seja, definitivamente, um elemento
consistente no culto desses espiritos, seu uso parece tao corriqueiro, tdo natural,
tdo esperado, que as reflexdes cuidadosas acerca de seu papel sdo minimas e,
quando existem, se mantém em uma superficie mais evidente.

Como ja argumentei anteriormente, o Tabaco (com letra maiuscula, para
diferencia-lo da planta, no sentido vegetal, compreendido como algo inerte, como
uma mera coisa, por muitos) pode ser considerado um espirito, uma personalidade
trickster, que borra limites, que esta nos entres. Nisso, ele se aproxima ao exu,
pombagira e aos gedes e a tantos outros espiritos ao redor do mundo, mas que
ficaram de fora desta investigagdo por razdes evidentes. Se lembrarmos das
proposi¢coes de Wilbert (Wilbert, 1991), veremos que ele sugere que a padronagem
da folha de tabaco, similar a da pelagem da onga, tenha alguma relagdo com as
associacbes de tabaco e ongas com o xamanismo sul-americano. Como Fausto
argumenta, o consumo do tabaco transforma os xamé&s em onga (Fausto, 2004).
Parece que estamos diante de um caso classico de simpatia, da lei de similaridade
da qual falam Hubert e Mauss, na qual semelhante traz outro semelhante para junto
de si (Hubert & Mauss, 2017), mas também numa metamorfose, como colocada no
animismo de Descola (2013) que por uma semelhancga de interioridade, permite que

corpos diferentes se relacionem intimamente.
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Enfim, se Wilbert e Fausto tivessem olhado meramente o uso do tabaco —
seu consumo — no momento ritualistico, ndo teriam, talvez, notado o propdsito da
similaridade. Precisaram olhar para as ranhuras das folhas, precisaram investigar
mais com os xamas. Por isso, as observagdes de campo nao podem, no caso desta
tese, ser analisadas sem o amplo suporte teorico.

Ao observamos a Umbanda e o Vodou, estamos diante de um desafio. O
tabaco ndo é de uso original primario destas duas religides, sendo um elemento que
veio por influéncia de povos originarios, por meio de catimbd e encantarias, por
exemplo (Prandi, 1996), o que impele o investigador a fazer conexdes de elementos
mais distantes. O que quero dizer com isso? E simples — embora saibamos por meio
dos estudos de diversos pesquisadores e da vivéncia que Umbanda, Quimbanda e
Vodou foram formados também de elementos de povos originarios, € um desafio
entender quais elementos vieram de onde. Ainda, as histérias complexas e
imbricadas dos africanos e povos originarios em terras americanas torna tudo ainda
mais desafiador.

E preciso assumir que existe uma certa continuidade do uso material do
tabaco, que traz junto de si o espirito/personalidade desta planta e que isso vai se
mantendo pela relagdes entre pessoas e tabaco, que sao replicadas — em certa
medida — desde os povos originarios até os dias contemporaneos. Assumir essa
linha de continuidade € — na minha visdo — reconhecer que o Tabaco tem agéncia e
que esse espirito € mais do que um mero utensilio. Mas que, por meio de seus
poderes e forgas inatos, ele foi moldando também o ambiente social ao seu redor. E
o caminho do Tabaco pela vida, seguindo a no¢&o de Ingold (Ingold, 2011).

De maneira nenhuma isso exclui o caminho que Prandi (Prandi, 1996) tragou,

um caminho que pode ser ordenado como:
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Tabaco

QVOS . :
Iginarios — | Escravizados
origingrios !
Vodou haitiano
o Calundus,
Catimbo { "|Candomblés, Cabula

Umbanda/Quimbanda
—Cimbanda

Figura 41 — Organograma da passagem dos saberes do tabaco.

Em miudos, o uso do tabaco pelos povos originarios teria gerado um
saber/técnica que, por interagdes, trocas e hibridismos, teria sido passado — tanto
em contexto religioso, quanto fora desse contexto diretamente e indiretamente -
portanto entre o eixo dos povos originarios e dos escravizados, ndo sendo pouco
significativa nesse contexto a m&o do colonizador. A verdade € que, como colocam
Nancy Cardoso e Claudio Carvalhaes, ‘ninguém sabe o exato momento no qual a
fumaca da Jurema saiu do toré para envelopar lindamente o ritmo poderoso da
religido africana reinventada no Brasil” (Cardoso e Carvalhaes, 2017). Assim,
parece uma tarefa no minimo herculea tentar desvendar quando o uso religioso do
tabaco foi deslocado dos povos originarios para os habitantes exdgenos das
Américas.

Portanto, coloco-me diante de uma trilha que é quase como fumaca — que se
recusa a deixar as pegadas todas para que possamos refazé-la. Em verdade, isto
nao é tao critico. Qualquer que tenha sido a maneira exata pelo qual o uso do
tabaco foi parar nas méaos de exu, pombagira e de gedes, no Brasil ou no Haiti, &

inegavel o fato de que o uso existe hoje — e que os praticantes, munidos de todas as
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facilidades da era da informagao, podem refazer o caminho do tabaco até os povos
originarios, refazendo pegadas e até mesmo construindo lagos que nunca existiram.

De certa maneira, € como se estivéssemos diante de uma historia de cartas
marcadas. De algum jeito, parece que os ftricksters se atraem. Eles talvez se
parecam demais para se ignorarem.

Antes, porém, do esforco de entender como e porqué o tabaco aparece
constantemente no culto aos mortos anénimos — embora tenhamos pistas deixadas
pelos povos originarios. Antes também de aceitar que o Tabaco seja um espirito
trapaceiro como exu e gede. Antes disso tudo € preciso olhar para a trajetoria dos
estudos conduzidos por esta tese e julga-lo.

No campo e na teoria, na bibliografia, no estado da arte, procurei ampliar o
escopo. Eu poderia ter escolhido, por exemplo, um templo de Quimbanda e seguido
com ele por todo o doutoramento. Entretanto, desde o inicio, entendi que eu nao
estava me propondo a apresentar um estudo sobre um templo ou sobre uma
maneira de se fazer algo. Dentro dos limites eu persistia na ideia de que se eu
olhasse a Quimbanda, a Umbanda e o Vodou por diferentes angulos, eu conseguiria
ter uma noc¢ao do tamanho e da dimensao da questao.

Evidentemente que ao fazer isso, eu também me abri a um problema em
particular. Talvez eu tenha esticado demais a corda e agora seja impossivel
entender as nuances de cada rugosidade. Talvez ainda, eu tenha perdido a chance
de encontrar aquela cerimbnia ou momento especifico que me daria uma chave
simbdlica fundamental para a compreensao do assunto.

Penso sobre as questbes que Laura Jeffery e Natalie Konopinski colocam
sobre o trabalho etnografico — “Qual sua justificativa para esse tempo escolhido no
campo ser ideal?” (Jeffery & Konopinski, 2014). Em verdade, poderiamos pensar em
outra pergunta, esta provocada por Joost Fontein (Fontein, 2014): “Sera que a
pesquisa de campo é mais importante do que a pesquisa bibliografica?”. Também
Fontein coloca que o tempo é um fator limitante para a pesquisa.

Considerando tudo isso, eu compreendi que, para melhor equilibrar um
estudo de bibliografia sélida, com uma experiéncia no campo que poderia trazer
informacdes importantes e inovadoras, melhor seria participar de eventos pontuais
em diferentes templos. Eu gostaria de ter conseguido mais experiéncias pontuais,

mas encontrei alguns contratempos: financiamento, tempo e oportunidade.
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Ha que se colocar também questdes importantes que me levaram a escolher
este modelo. Com excecdo do CEEG (RJ), um centro de Umbanda préximo da
minha residéncia, os demais locais de campo (templos de Quimbanda e o templo de
Vodou) ndo tém um calendario semanal (e no caso da Quimbanda, nem tem um
calendario) de atividades. Na Quimbanda, por exemplo, as festas sao pontuais,
muitas vezes suscitadas por clientes, problemas na comunidade ou por designio
dos espiritos, mas sdo escassas ao longo do ano. No Vodou haitiano, o templo
visitado mantém um calendario anual com cerca de 8 celebragbes, mas apenas uma
delas é dedicada aos gedes. Tendo em vista essa escassez e o fato de que os
templos de Quimbanda e o templo de Vodou ao qual tive acesso encontravam-se
em locais distantes, restou-me optar pelo modelo de campo possivel e tentar fazé-lo
de forma mais proveitosa.

Apesar disso tudo, acredito que apresento aqui eventos relevantes e
oportunidades que ajudam a esclarecer o papel do tabaco no culto aos exus e
gedes. Falho, por outro lado, em algo que, em verdade, nunca foi o objetivo, que é o
de tragar um continuo como estava tentando ainda ha pouco — o continuo que
revela exatamente como o tabaco chega em exu e gede e, mais importante, como é
a percepgao que chega desse tabaco.

Por isso, se permito que o Tabaco tenha uma agéncia, eu resolvo um
problema, pois entendo que ele traga sua histéria (de alguma maneira). Se eu
assumo que nao tem, eu fico com uma questao — como, ao olhar para uma planta,
pessoas diferentes (povos originarios) e quimbandeiros e servidores dos Lwa
tiveram a nogdo de que ela tinha alguma relagdo com a morte e a ancestralidade e
que espiritos dos mortos gostariam dela? Uma resposta possivel € novamente pela
agéncia, agora nao somente do Tabaco, mas dos espiritos. Ao reconhecermos que
os espiritos tém personalidade e que tem uma vida social palpavel. Chegamos ao
animismo de Descola (2013) e a nogdo de que almas idénticas podem habitar
corpos distintos e que assim, seres nao humanos tem relacdes interpessoais com
humanos e entre si. Isso, de alguma maneira € um desdobramento de uma ideia de
simpatia.

Ja que estamos nesse topico, é importante notar que vida social dos espiritos
€ justamente o titulo de um livro de autoria de Diana Espirito Santo e Ruy Blanes
(Espirito Santo & Blanes, 2013). Uma das coisas que os autores colocam na
introducédo € que o intangivel afeta enormemente os humanos. Este problema, em
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particular, € ainda mais complexo em religides de transe de incorporagéo, pois o
intangivel toma forma. Se em algum caso o espirito se faz presente no material por
meio de imagens e assentamentos, exu e os gedes podem ir além, pois tomam para
si 0s corpos humanos. Logo, n&o ¢é possivel negar a espiritos que — para todos os
efeitos praticos — tém corpos, falam e tém personalidades, a certeza de que sao
seres sociais.

Uma histéria que ja mencionei nesta tese ilustra bem isso. E a histéria de Pai
Antdnio, incorporado em Zélio de Moraes, pedindo por seu pito.

Assim, é possivel fechar mais uma trilha dessa histéria. Por meio de sua
agéncia, espiritos vém e pedem o que lhes apraz. O que agrada a um morto pode
nao necessariamente seguir as mesmas regras do que agrada a um vivo. Sim,
talvez o morto sinta o sabor do tabaco e o pico de nicotina pelo corpo do médium e,
quem sabe, isso o satisfaca, lembrando-o de quando ele mesmo era vivo. Ou talvez,
se ignorarmos que os mortos possam, de fato, tomar os corpos de vivos, a ideia que
o médium faz de um morto pode gostar disso tudo.

O que temos de concreto e de material, e o que foi observado em meu
estudo de campo ora apresentado, € que — de fato — exus e gedes fumam. Na
minha observacao, eles ndo parecem preocupados em fumar em um determinado
momento do ritual ou em usar a fumaca como defumador ou dissipador. Eles
parecem apenas fumar, como as pessoas faziam antigamente pelas ruas. Muito
mais do que um utensilio ou uma oferenda, eu enxergo entdo o tabaco como um
elemento simpatico, agradavel e desejado por esses espiritos.

Parece-me que muitos adeptos, como relatei por conversas em campo, ou
entdo, como percebi pelas respostas ao questionario virtual, estdo mais propensos a
enxergar apenas a funcdo oObvia do tabaco. Por exemplo, como oferenda ou
ferramenta. Isso pode ter ocorrido tanto pelo fato do formulario eletrénico ter
perguntas que tratem disso (vide anexo 2) incorrendo em um viés nas respostas que
foram obtidas ou pelo fato deste ser um entendimento comum. E possivel também
que, receosos de que religides ja perseguidas sejam ainda mais incompreendidas
pelo uso de elementos socialmente questionaveis, alguns interlocutores insistam em
afirmar, mesmo sem certeza ou convicgdo (ndo que seja o caso de todos) que o
tabaco e a bebida tenham uma fungéo especifica e que ndo s&do meros gostos ou

vicios.
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Voltamos a questdo que comentava Zhou e Xiao (Zhou & Xiao, 2024). Talvez
seja mais simples para um interlocutor formular uma resposta menos polémica num
questionario impessoal, mas nada impede que o interlocutor omita ou manipule
certas informacbes pessoalmente dentro de um contexto de manutencédo de
segredos e de auto-preservagao. Entretanto, o pesquisador parece-me que precisa
conduzir sua investigacdo tendo em mente a presungcdo de que o interlocutor
controla a narrativa ou entdo sera simplesmente impossivel parar em cada
declaragao para tentar encontrar motivagdes ocultas ou ainda pistas cripticas.

Por isso, Zhou e Xiao mencionavam a relacdo de confianga como algo
vantajoso (Zhou & Xiao, 2024). Em meu caso, como os templos visitados — com
excegado do CEEG (RJ) — eram de pessoas com as quais eu mantinha uma relagao
anterior ao estudo e uma relagédo amigavel, bem como os entrevistados em sua
maioria também se encaixam nessa categoria, entendo que esse risco de uma
informagéo de alguma maneira deformada propositalmente esta minimizado.

Portanto, o que resta, ao fim e ao cabo, é que, sem surpresas, ndo ha uma
hegemonia na compreensdao do papel do tabaco nos cultos desses mortos
anbnimos. Muito menos parece haver uma preocupacado palpavel com uma
justificativa do uso do tabaco que ndo seja a de uma oferenda ou de uma
ferramenta de mediacgao.

Por exemplo, eu teorizo que o Tabaco tenha uma agéncia como uma forma
material dotada de personalidade e que ele tenha ligagdo com os mortos,
ancestrais, desde os tempos dos povos originarios e que isso tenha — de algum
modo — resistido até os dias atuais. Entretanto, nenhum dos meus interlocutores se
preocupa em elaborar uma odisséia do Tabaco. Evidentemente, seria deveras
curioso se alguém fizesse essa ligagdo em uma conversa no campo, mas nem
mesmo em livros de religiosos encontramos essas conexdes sendo tentadas. Ou
até talvez sejam, mas talvez de forma timida. Por exemplo, ao afirmar que o tabaco
€ uma heranga das encantarias ou do catimbd, alguém estaria importando — de
certa maneira — também as significagcbes do tabaco para a Umbanda ou
Quimbanda, mesmo que nem todos esses simbolos e significados fossem
prontamente recepcionados.

Ainda, é preciso comentar sobre uma questao bastante relevante. Nesta tese

estou preocupado com exu, pombagira e gedes, mas o tabaco n&o é usado apenas
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por estes espiritos. Por exemplo, em Umbanda, é notdrio o uso de tabaco por pretos
velhos e caboclos, e no Vodou, por outros espiritos, como Ogou (Regis, 2023).

Ao pensar que o Tabaco seja um espirito trickster, pode parecer que estou
tentando afirmar que apenas os demais fricksters possuam uso e gosto por ele, mas
isto seria absurdo. A questao € que os caboclos, pretos-velhos e demais entidades
que usam do tabaco, parecem chegar até ele por outras vias. No caso dos espiritos
de Umbanda, sendo todos mortos, temos uma via de aproximagao, pois, como ja
comentado nesta tese, tabaco e mortos tém uma ligagado intima. Porém, o preto
velho pode também ter uma ligagcao pelo uso de tabaco por escravizados (Fox,
2015; Neto, 2001; Nardi, 1996). No caso dos caboclos, temos a ligagao intima entre
o tabaco e os povos originarios, se bem que mais visto pelo viés do xama e do
curandeiro (Wilbert, 1991).

No caso do Vodou haitiano, como no culto de Ogou (Regis, 2023), com a
passagem do tabaco para a Africa (Yach, 1996) e com seu reconhecido poder
estimulante (Nardi, 1996), ndo ¢ dificii pensar que o tabaco tenha sido
compreendido como uma planta de poder adequada para entidades e deidades
mais agitadas.

Ou seja, apesar de todas essas vias serem apropriadas também para
explicar a ligagdo de exus, pombagiras e gedes ao tabaco, eu proponho mais duas
camadas: uma, o compartihamento do modelo trickster; que passa pela
humanidade extrema desses espiritos; outra, a morte e a sexualidade como eixo
central de um tema em comum entre exus, gedes e tabaco. Em verdade, essas

duas camadas estaréo orbitando ao redor de uma mesmo eixo - a simpatia.

6.2. Gedes e exus: encontros e desencontros na encruzilhada onde cresce o
Tabaco

Para continuar a sintese conclusiva, esta discussao, preciso deter-me um
instante para comentar sobre a comparagdo entre exu e gedes, pois proporei
adiante que o Tabaco (com “T” maiusculo, o Tabaco animado, o trickster; com “t”
minusculo, me refiro apenas ao vegetal) € um elemento que os aproxima e que
permite que os compreendamos melhor. Para isso, passarei por algumas breves

secdes comentando acerca de pontos de contato possiveis entre exus, pombagiras
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e gedes, de maneira que tentarei demonstrar que eles podem ser muitos e que o
Tabaco é também um destes pontos. Para isso, imaginarei os elementos religiosos
como formando uma rede. Nesta rede, os elementos estdo interconectados por
diversas linhas.

A observacgao pessoal deste autor indica que muitos adeptos de Umbanda e
de Quimbanda, ou curiosos, confundem gedes com exus. Por exemplo, em um
férum de internet, vemos a duvida surgir e um internauta responder que Bardo
Samedi se apresentaria no Brasil como Exu Caveira.®’ A sobreposigdo é justificavel,
tanto no caso concreto como no geral. Afinal, tanto exus quanto gedes sao espiritos
de pessoas falecidas que retornam pelo fendmeno da possessao/incorporacio e
que aceitam oferendas similares, como: cigarros, charutos, bebidas alcodlicas e

comidas apimentadas.

Nos capitulos anteriores, eu argumentei que tanto exu quanto gedes podem
ser uma forma de continuacdo transformada do culto aos ancestrais alicercado nas
bases da cosmovisdo bantu®'. Agora é importante destacar que isto n&o foi uma

declaracéo de que gedes e exus sejam a mesmissima coisa.

Reduzir manifestagdes religiosas a mesma coisa seria um achatamento
problematico. E preciso resistir & tentacéo de generalizar, como ja alertava Friedrich
Max Mdaller (1823-1890), e focar nas especificidades (Kitagawa & Strong, 1988).
Alias, comparar religidbes € sempre um processo delicado. Platvoet afirma que os
pesquisadores, com frequéncia, pegam dados de fontes das quais n&o se tem total
controle sobre como os dados foram obtidos. Além disso, esse autor comenta que a
fenomenologia da religiao professada por Rudolf Otto e por Mircea Eliade n&o
estava interessada em analisar processos especificos, mas sim em questdes gerais.
Por fim, Platvoet alega que os pesquisadores geralmente ndo conseguem eliminar

sua propria subjetividade e julgamentos da analise (Platvoet, 1982).

E preciso considerar seriamente os alertas de Miiller e de Platvoet. Neste
trabalho, os objetos de comparagao presentes — exu, gede e Tabaco — n&o estéo
imunes a generalizagdes e subjetivagdes pela parte do autor. Porém, resistirei ao

processo de achatamento pela generalizacdo. Além disso, como exu e gede

8 https://ask.fm/FredericoSousa874/answers/142663943365. Acesso em 15/02/2023.

8 porém, sem excluir a contribui¢do das cosmovis&es de outras culturas africanas e até mesmo europeias, é
claro.
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(especialmente) sdo elementos dentro de religides afro-diaspéricas, muitos dos
problemas, como as generalizagbes, sdo resolvidos pela propria proximidade

estrutural e formativa destas religiosidades.

E essa mesma proximidade que, por outro lado, acaba incentivando a
generalizagao pelo publico que ndo esta atento aos percalgos do estudo de religides
comparadas. Por isso, as sobreposi¢cdes acriticas de exus e gedes sdao uma
observacgao relativamente comum nas redes sociais e nas conversas informais entre

praticantes de religides afro-americanas.

Como poderiam exus e gedes ser a mesma coisa se possuem histérias
especificas proprias e distintas? Nao poderiam. Portanto, essa é a premissa pela
qual seguira esta tese. Assim, proponho, baseando-me numa raiz bantu em comum
do culto ancestral, que exu e gede sejam utilizados como espelhos um do outro,
para que possamos notar em ambos o0s grupos particularidades a partir da
investigacdo comparativa e dai partir para o papel do Tabaco. Embora, claro, o
tabaco/Tabaco no tenha nascido em Africa e nem mesmo tenha uma raiz bantu per
se, seu acolhimento pelas religibes africanas e afro-americanas o torna um
elemento importante. Aléem disso, ao tratarmos de exus e gedes, estamos falando
de espiritos que ndo tem bergco também na Africa, mas justamente como o
tabaco/Tabaco, tem ber¢co nas Américas. Tendo isto em mente, surge a questao,
que nao pretendo responder. o quanto exu e gedes tem seu vir-a-ser, sua
transformacgao, seu desenvolvimento conectado ao do préprio tabaco? Em outras
palavras, sendo o tabaco uma planta conectada aos mortos desde cedo pelos povos
originarios das Américas, qual seu papel no surgimento do culto dessas entidades e

o que ela poderia ter doado a elas em matéria de sentido e de significado?

Como ja destacado, as semelhancgas entre esses grupos (exus e gedes) sao
notaveis, mas também existem diferengas. Por exemplo, ndo ha um fio tao evidente
que conecte os gedes ao Diabo, como ocorre com os exus e pombagiras. Outro
exemplo € o da presenga significativamente menor de gedes femininos, quando
comparamos com a grande quantidade de pombagiras ja registradas. Neste sentido,
a discussao de géneros, que € um assunto muito explorado em exu e pombagira,
parece nao ter tanta forca no caso dos gedes. Ha outro ponto interessante que

aparece muito nas lendas e historias de exu e que A.B., o interlocutor que ja citei,
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destaca em um de seus testemunhos: a ligagdo com a feiticaria e com o ocultismo®.
A magia e o ocultismo e as artes de adivinhagdo e sortilégios surgem como um
elemento importante dentro do universo de exu e de pombagira. Vemos no livro Exu
de Frisvold, por exemplo, a feiticaria como elemento central na histéria de Exu
Morcego, de Exu Capa-Preta, Exu Cigano, Exu Malé e outros (Frisvold, 2012). Além
disso, temos os diversos frabalhos de Quimbanda e de Umbanda com exus e
pombagiras, que seriam um tipo de feiticaria popular. Ndo ha, registrado na
literatura, um destaque tdo grande a feiticaria e ao ocultismo no caso dos gedes.
Mesmo que o Bardao Samedi seja considerado um dos grandes magos do Vodou
haitiano, os demais gedes, apesar de aparecem em todas as cores e variedades
(médicos, bandidos, criangas etc), ndo parecem ter uma ligagédo tao estreita com
ocultismo e feitigaria. Aqui € importante lembrar que o tabaco/Tabaco sempre esteve
conectado com a magia e com a religido, como demonstrei na se¢ao discutindo os

xamas do tabaco.

Uma possivel explicacdo para essa falta de significaAncia do ocultismo e da
magia nos gedes € a dicotomia que ocorre no Haiti entre o/a oungan/manbo e ol/a
bokor. No imaginario haitiano, os sacerdotes (oungan e manbo) servem os Lwas e
se dedicam as praticas que favorecem a comunidade, como curas e béncgaos. O
bokor, por outro lado, é o feiticeiro, aquele que langa maldi¢des e que traz o caos e
€ a essa figura que muitas vezes a magia e o ocultismo estdo associados (Desrosier
& Fleurose, 2002; Augias et al, 2015). Estamos diante novamente do paradigma do
feiticeiro e do anti-feiticeiro, conforme colocado por Luc De Heusch (De Heusch,
1970). Porém, é preciso ter cuidado com essa dicotomia, pois a magia, maji no
crioulo haitiano, também é parte dos recursos dos sacerdotes, como no caso de
ritos mais agressivos — como os Petwo (Dalmaso, 2009). Como Flavia Dalmaso
coloca, no caso haitiano, também vemos que magia € o que o outro faz (Dalmaso,
2009). Porém, como a autora supracitada vai discutir, a luz de Lannec Hurbon, a
feiticaria (magia maléfica, no caso) sempre aparece em um polo que sera
equilibrado pelo seu oposto, a magia benéfica (Dalmaso, 2009; Hurbon, 1987). Em
outras palavras, a magia e a feiticaria acabam ganhando um status marginal frente a

religiao, em uma dicotomia maussiana (Mauss, 2017).

82 “Pergunta: Para vocé quem s&do exu e pombagira? Responda livremente.
Resposta: Meus ancestrais feiticeiros”
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A experiéncia de Dalmaso em Jacmel nos ajuda a compreender como essas
fronteiras podem ser borradas. Por exemplo, ela alega que os termos maji e mistike,
magia e mistico, podem ou ndo estar associados a elementos do Vodou (Dalmaso,
2009). Ela relata que em Bocage, Haiti, falar sobre feiticaria era tabu por conta de
sua associagcdo negativa. Por outro lado, em Jacmel, Dalmaso conseguiu que 0s
interlocutores discutissem o assunto (Dalmaso, 2009). A autora relata que “quem é
voduisante fé maji (faz magia)”’, por exemplo (Dalmaso, 2009). Entretanto, ela
também relata que maji pode ser causa de problemas (Dalmaso, 2009). O trabalho
de Dalmaso ajuda a compreender como, na pratica, a diferenga entre um sacerdote
e um bokor deve ser algo de dificil precisdo. Porém, também revela que ainda ha
uma carga pejorativa nos termos ligados a magia e a feiticaria no Haiti, o que
poderia explicar a razdo pela qual muitos adeptos se furtariam de associar os

trabalhos — travay — dos gedes a estes termos.

Falta ainda mencionar o 6bvio. Afinal, apesar de a cultura brasileira ter tido
formagao similar a haitiana, elas sdo, em muitos aspectos completamente distintas.
O Vodou haitiano € um produto das interagdes e encontros e desencontros culturais
do Haiti, enquanto que exu e pombagira sdo entidades tipicamente brasileiras. Isto
pode ser visto, por exemplo, em pequenos detalhes. Gedes geralmente bebem
piman, que € kleren — um tipo de rum — com pimentas. Exus e pombagiras, por sua
vez, bebem cachaca, classicamente. Essa diferenca é prontamente explicada pelas
diferencas culturais, visto que o destilado de cana mais popular no Caribe € o rum,
enquanto que, no Brasil, € a cachaga. Por sua vez, no Brasil, aos exus e
pombagiras sao oferecidos os chamados padés, derivados do ipadé do orixa Exu, e
compostos de farinha de mandioca com azeite de dendé e pimentas. No Haiti, ndo
vemos o0s gedes com predilecdo por farofa com dendé, mas comem de tudo, com
muita pimenta — inclusive carnes cruas. Bifes crus também aparecem nos padés de
exu. Curiosamente, as pimentas também tem origem americana e sao nightshades,
assim como o tabaco. A mandioca € também de origem americana. Portanto, no
amago da nocédo de exu e gedes parece haver espago para o bergco americano.
Entdo, ndo é oportuno dispensar a americanidade como um fio de conexao entre

gede, exu e Tabaco.

Exus e pombagiras nao tém necessariamente voz anasalada como os gedes,
mas sao espiritos preferencialmente noturnos (Frisvold, 2012), embora aparecam
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em qualquer momento. Os gedes, por sua vez, usam Oculos escuros para lidar com
a claridade do “mundo de cima”. Na Quimbanda, ha o costume de se servir bebidas
aos exus e pombagiras na temperatura ambiente, pois muitos adeptos dizem que
como os espiritos vém do inferno — um local quente — a temperatura ambiente do
nosso mundo é gelada o suficiente para eles. O tabaco é uma planta conhecida em
inglés como sendo do grupo das nightshades, termo que aglutina as palavras night
e shade. Night, em inglés € o termo para noite. Shade, para sombra. Shades, por

sua vez, € uma giria comum para oculos escuros.

Pela associacdo diabdlica, exus e pombagiras sdo vistos como espiritos
ligados ao fogo e a terra (Frisvold, 2012). Os gedes, por sua vez, nao tém essa
conotacao e se tivessem que ser associados a algum elemento, talvez o fossem a
agua, por conta das aguas da criagdo e das aguas abismais. Porém, ndo é
dispensavel a nogdo de que o fogo também seja um elemento relacionado aos
gedes, visto que eles estdo conectados com a vida de maneira muito intensa. E
possivel, entretanto, que aqui estejamos diante de dois grupos operando por meio
de ldégicas distintas. Uma delas, sendo mais influenciada particularmente pelo
catolicismo (a Quimbanda), que subverte o submundo a um local igneo, enquanto

que na visao bantu ele seria aquoso (abaixo da Kalunga).

Ha ainda outro fator a ser considerado. Na Quimbanda, exu e pombagira
carregam junto de si virtudes de resisténcia e de oposi¢cdo e também sao vistos
muitas vezes como capazes de atos cruéis, por serem ou amorais ou estarem acima
da moral dos vivos. Os gedes, por sua vez, ndo parecem dividir essas qualidades de
resisténcia e oposi¢cdo, pelo menos ndo de maneira caracterizante, sendo mais
correto pensar nele como transgressores — o que pode ser considerado bem
proximo da rebeldia e da oposicédo, mas isto sera explorado mais adiante. De fato,
os espiritos do Vodou que sdo conhecidos por essa ferocidade e rebeldia sao os
Petwo, que estdo conectados intimamente a revolugao haitiana. Apesar dos gedes
serem servidos junto ou de maneira similar aos Petwo em alguns templos de Vodou,

de maneira geral, vemos na literatura uma separacao destes.

S&o os Petwo e os djab e os mo® que muitas vezes s&o associados aos

maleficios (Smith, 2010). Como destaca bem Hurbon, em certas regides do Haiti

8 Os mortos que n3o sio gedes, algo como almas penadas ou os eguns da Umbanda e da Quimbanda.
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nao parece haver diferengcas entre Lwas e djabs, o que coloca toda a questdo da
natureza destes ultimos em uma otica ainda mais complexa (Hurbon, 1995). De
maneira mais geral, entretanto, parece haver uma tendéncia de chamar de djabs,
uma classe geral de espiritos que servem a um feiticeiro. Neste sentido, apesar de
mortos, exu e pombagira se afinariam com djabs e nem tanto com os gedes, visto
que sua amoralidade € muitas vezes vista como um trago maléfico — principalmente
do ponto de vista Umbandista® — e que exus e pombagiras sdo vistos como

companheiros dos médiuns que trabalham com eles.

Nao que ndo existam gedes que ndo possam ser também violentos e mais
propensos a crueldade. O processo de zumbificagdo — tdo explorado de maneira
sensacionalista por Hollywood — tem sua génese no zonbi® haitiano, uma pessoa
supostamente morta, enterrada, e que € trazida de volta como um escravo por um
bokor que se utiliza de feiticos ligados ao Bardo Samedi (Motta, 2021). O mais
famoso caso de zumbificagdo € o de Clairvius Narcisse, que teria sido zumbificado e
estudado por Wade Davis. Narcisse teve sua morte declarada em 1960, seu corpo
ficou vinte horas no necrotério e ele foi enterrado, mas, ainda assim, ele teria saido
do seu tumulo. Dezoito anos depois de sua morte, ele reencontrou sua irma, que o
reconheceu prontamente e reconheceu seu discurso com todos os detalhes das
memorias que eles tinham vivido juntos (Davis, 1985). Entretanto, esses atos ou
feiticarias maléficas n&do parecem ser caracterizantes dos gedes e nem mesmo
comuns em publicagdes e depoimentos. Embora também n&o se possa dizer que
exu e pombagira sejam caracterizados por crueldade, sdo inumeras as publicacdes

de nicho que trazem esta associagao, como ja discuti.

A crueldade esta conectada também ao tabaco, principalmente pela ligacéo
do tabaco as ongas e sua voracidade. Como demonstrei no capitulo 3, essa
associagao também se liga a antropofagia. Alias, o anto da antropofagia, que é de
certa maneira o fazer ingerir para si a carne e o sangue de outro, parece saltar aos
olhos no caso do tabaco, que nasce dos timulos. E o morto crescendo novamente,

de alguma maneira. Assim, ferocidade, transgressido e violéncia também estao

8 E verdade que muitos Umbandistas rejeitam essa capacidade de exu para o mal, mas quando se fala em
“Quimbanda”, este é o traco que salta primeiro aos olhos no imaginario.
8 Ha também outro tipo de zonbi que se trata somente de almas penadas que s3o aprisionadas e escravizadas.
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conectados ao Tabaco, de maneira direta. Temos mais um ponto de ligagdo entre

exus, gedes e Tabaco.

ZOMBIE

Clairvius Narcisse (right),
raised from the grave, led
ethnobiologist Wade Davis
to probe the secrets of
Haiti’s “‘living dead.”

Figura 42 — Clairvius Narcisse, o caso real de zumbificagdo relatado por Wade
Davis. Fonte: https://www.harvardmagazine.com/2017/10/are-zombies-real. Acesso
em 15/02/2023.

Outra via de aproximagao possivel entre gedes e exus poderia ser a histéria
da mae do rei Adanzan (as vezes grafado como Adandozan) e seus sessenta e trés
servos Guede-vi que teriam vindo parar no Brasil. O nome da méae do rei seria
supostamente Agontimé — rainha Agontimé (Cavalcantin, 2019. Péagina 394).
Acredita-se que os cultos de Voduns teria sido estabelecido em Sao Luis do
Maranhdo por meio da chegada da rainha Agontimé, conforme Pierre Verger

(Verger, 1953) teoriza, visto que nenhum dos Voduns reais conhecidos no Maranhao
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sdo posteriores ao tempo do rei Agongono, de quem Agontimé seria viuva
(Cavalcanti, 2019).

Entretanto, sabemos que nas casas de Tambor de Mina a relagdo com o Exu
africano (ou Legba) é controversa. Por exemplo, Ferreti alerta que Legba é saudado
apenas para evitar perturbacdo aos trabalhos e que outras entidades vao tomar a
frente como mensageiras. Em parte, isto ocorre, pois entende-se que Legba seja
algo similar ou equivalente ao Satanas (Prandi, 1997). Além disso, ndo ha
incorporagdo de exus e de pombagiras (Ferretti, 1996). Por outro lado, ha a
incorporacao e festas para os chamados “caboclos”, menos na tradicional “Casa das
Minas”. Ferreti percebe que alguns caboclos sdo muito similares aos exus e
pombagiras — bebendo alcool, utilizando-se de palavreado improprio e fazendo
gestos inadequados (Ferretti, 1996). Porém, os caboclos ndo sdao compreendidos
como mortos comuns, mas, em geral, como encantados® ou criaturas fantasticas

como os botos (Ferretti, 1996).

Isto ndo quer dizer que na totalidade do fendmeno da Mina nao tenha havido
a entrada de exu e de pombagira. Por exemplo, no Para, ha relatos de terreiros
Mina-Nagd que trabalham com exus e pombagiras, especificamente com Tranca
Rua e Maria Padilha (Rosario et al, 2021). Ainda, Ferretti também relata a entrada
de exu e de pombagira em diversos terreiros de Mina e de Terec6 que foram
cruzados com a Quimbanda, tendo seu expoente o falecido Bita do Barao
(1932-2018) (Ferretti, 2006).

Porém, apesar da suposta chegada de sessenta e trés membros da etnia
Guede-vi no Brasil, ndo ha no Maranhdo — pelo menos ndo no Tambor de Mina, cuja
origem mitica esta ligada a rainha Agontimé — nenhuma classe especial de mortos
que seja comparavel aos gedes do Haiti ou aos exus da Umbanda e da Quimbanda.
Uma das razdes provaveis pode ter sido a divinizagao da linhagem real e elevacao
desta a condi¢cdo de Voduns. Ou seja, o culto aos ancestrais oriundos do Reino do
Daomé teria sido dominado pela adoracdo a linhagem real. Como Melville
Herskovits ja havia afirmado, nos periodos dominados pela maquina estatal, as

familias do Daomé estabeleciam seus ancestrais como divindades (Herskovits,

8 Geralmente compreendidos, neste caso, como pessoas que tiveram vida terrena, mas que se divinizaram
sem a passagem pela morte (De Luca, 2015). O termo “encantando”, de maneira mais ampla, é de dificil
acepgao e parece abarcar diversas categorias de entidades sobrenaturais distintas.
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1932). Logo, nao é que o culto aos ancestrais ndo tenha sido central no Daomé e no
Abomé, principalmente pela época de Agontimé, mas € que sua configuragdo nao
parece ter se derivado em uma classe de mortos andénimos, mais proxima das

pessoas vivas. Pelo menos ndo em Africa e ndo no Maranh3o.

Com base nisso, ndo € possivel, obviamente, descartar uma relacido dos
Guede-vi com os gedes, mas talvez essa relagcéo seja mais fragil do que se imagina.
Sem querer teorizar além do devido, ndo seria absurdo imaginar que a relagéo entre
Guede-vi e gedes esteja, de fato, apenas no nome, sendo uma ligagéo tardia. Uma
ligacdo construida talvez em tempos mais contemporaneos entre o suposto papel
social relegado aos Guede-vi pelo Reino do Daomé e o surgimento de uma classe
de espiritos, cujas bases talvez se encontrem mais fortemente alicercadas em

outras matrizes étnicas.

6.3. A sexualidade como um ponto de ligagao

A sexualidade emerge, certamente, como um ponto em comum entre exus,
gedes e Tabaco. Imagens de pombagiras seminuas lotam as prateleiras de qualquer
loja de artigos religiosos no Brasil, revelando inequivocamente a relagdo destas
entidades com a suposta “libertinagem” ou liberdade sexual — com uma pitada
apimentada de afronta. Os gedes, por sua vez, tém sua dose de sexualidade
exacerbada, seja pela danga banda — que imita os movimentos sexuais — ou seja,
pelo seu linguajar sempre fazendo referéncias aos 6rgaos sexuais. O tabaco, como
ja discuti no capitulo 3 desta tese € também relacionado a sexualidade. Sua proépria
conexao original com os mortos, advinda dos povos originarios, ao crescer em terra
remexida das tumbas, da ao tabaco um componente sexual importante, pois o sexo
€ - como também ja coloquei - a porta de entrada para a vida e, em ultima analise, o

ponto de inicio da morte.

Uma caracteristica dos gedes bem registrada € sua conexdo direta com as
criancas e a fertilidade, razdo pela qual eles costumam dedicar atencio diferenciada
as mulheres gravidas e as criangas (Pérez, 2016). Pombagiras, principalmente,
estdo conectadas a cura de infertilidade e a questées sexuais — no sentido mais de
aflicbes sexuais (Vianna, 2022).
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Alias, sobre as pombagiras, especificamente, e suas associagdes com a
figueira do inferno — expressa de maneira maxima pela prépria Pombagira Figueira
do Inferno, cabe um destaque importante. Este denominagéo — figueira do inferno —
€, entre classes populares, utilizada para classificar mulheres que sao inférteis,
tendo uma obvia ligagdo com a passagem biblica na qual Jesus amaldicoa uma
figueira que ndo da frutas (Vargas, 1999). Porém, ao mesmo tempo, pombagiras
surgem como a solugdo procurada por muitas mulheres para afligbes de
infertilidade. Para entender este aparente contrassenso, talvez ndés possamos
analisar isso pela subversao e pela afronta tipica de exus e pombagiras. Uma vez
que a associagao diabdlica entre exu e pombagira é dada, a apropriagao da arvore
infértii amaldicoada pelo filho de deus como um simbolo de renovacédo se
transforma ndo s6 em deboche, mas em clara declaragdo de rejeicdo da
colonialidade. Portanto, como eu e outros ja sugerimos, exu e pombagira vestiram
essa classificacdo como forma de afronta e de resisténcia. Curiosamente, a
figueira-do-inferno € o nome vulgar da Datura stramonium, outra planta do grupo

das nightshades, assim como o tabaco?’.

No caso dos gedes, é importante nortar que abarcam aparentes contradi¢goes
e as transformam em sintese. E o caso da ja discutida quest&o da ligacdo da morte
com a fertilidade, que carrega alguns sentidos evidentes — como a de que s6 morre
0 que nasce e que o nascimento decorre do ato sexual —, mas também alguns
outros mais profundos que parecem se harmonizar na dikenga — que revela que as
aguas da criagdo sdo as mesmas aguas abissais que recebem os mortos, como um

retorno a um utero cosmico.

Da mesma maneira, € nesse ponto de encontro bantu que as pombagiras
poderiam também tirar sua base ontologica para a fertilidade. Ou seja, apesar de
diferengas evidentes — algumas mais sutis e outras muito significativas —, parece
que pombagiras e gedes fazem parte de um continuo em comum que envolve

mistérios de morte e de vida.

87 Para uma discussdo mais aprofundada sobre pombagiras, figueira-do-inferno e género veja REGIS,
E. “Eu nao sou mulher de Lucifér, sou mae de Lucifér”: Maternidade, género, bruxaria e feminilidade sao os
frutos de Pombagira Dona Figueira. . Sacrilegens, [S. L], v. 21, n. 2, p. 163-184, 2025. DOLI:
10.34019/2237-6151.2024.v21.45706. Disponivel em:

https: //periodicos.ufjf.br/index.php/sacrilegens/article /view/45706. Acesso em: 28 out. 2025.
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6.4. Transgressao, rebeldia, oposigao e tabaco

Talvez estar morto seja realmente libertador. Sem mais nada a temer e a
provar para a sociedade, o morto pode agir com grande autenticidade. A agéncia do
morto, por outro lado, s6 pode ser pautada pelo vivo. Afinal, a condicdo de se estar
morto é definida quase que diretamente pela auséncia de vida. Fora isso, ndo se
sabe muito mais sobre o morrer — se ha, de fato, uma existéncia na morte — como
exus e pombagiras e gedes parecem demonstrar que ha aos adeptos de
Umbanda/Quimbanda e de Vodou - nds, vivos, ndo podemos conhecé-la
diretamente e nem mesmo por parametros mensuraveis. Para nds, que soO
conhecemos a vida, estar morto € ndo estar vivo. Nisto, o Tabaco € transgressor,
pois ao sair das tumbas e fazer brotar vida da morte, esta planta/espirito afirma que

ha sim algo além da morte e ela se coloca como sua embaixadora.

Porém, temos que, de todo modo, o lugar do morto n&o é o do vivo, se o vivo
nao pode algo, o morto pode. Se o vivo pode algo, o morto, normalmente, ndo pode.
A dikenga aponta para essa dicotomia espelhada, quando percebemos que a
superficie da kalunga € agua — o primeiro espelho — e que os vivos e 0s mortos
ocupam espagos diametralmente opostos nesse cosmograma. S6 ha um ponto no
qual os mortos e vivos podem de maneira similar. Esse ponto é a kalunga — que
ganha corpo e substancia no momento da incorporagédo. Assim, a kalunga, o ponto
de encontro, que se faz mais palpavel nessa incorporagao é também representada
pela planta tabaco, que nasce nas tumbas e que permite aos xamas visitar os reinos
invisiveis. Revisitando o cosmograma congolés, a dikenga, poderiamos colocar o

Tabaco como uma espécie de axis mundi, que ultrapassa a kalunga.

Os mortos quando se encontram com os vivos, fazem tudo aquilo que os
vivos ndo podem fazer. Este termo ndo tem que ser compreendido bem. Nao é que
necessariamente os vivos ndo tenham a capacidade de fazer aquilo, mas é que nao
lhes convém ou que Ihes nédo é permitido. Assim, os gedes quando aparecem em
cerimbnias, dangam a banda, imitando o ato sexual, passam as maos nas genitalias
e partes intimas das pessoas, fazem discursos repletos de erotismo explicito e
pregam a liberdade daqueles que nada mais tem com o que se preocupar.

Poderiamos chamar isso de “transgresséo”. Claro, uma transgressdo que nos
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lembra sobre os prazeres da vida e com festas, conforme também relatam

respostas no formulario eletrénico.

Anteriormente, propus uma ligacdo entre Anansi e os gedes, talvez tornada
possivel pelos movimentos migratérios no Caribe. Em Africa, Anansi é utilizado
como um relaxador de amarras sociais e permite criticas sem o medo de
represalias, um papel similar aos dos gedes, que como, os bobos da corte, tém
imunidade a uma ampla gama de punigdes pelos seus comportamentos
considerados inapropriados. Na Jamaica, como ja coloquei, Anansi afasta os mortos
— uma forma de manter a ordem social. Assim, Anansi e gedes surgem como figuras

de liminaridades.

Exu e pombagira, quando incorporados, também desafiam o que é esperado
dentro do ordenamento social. Por exemplo, a existéncia de um momento para
celebrar essas figuras que sao essencialmente de marginalidade ja denota a
transgressao constitutiva nesses espiritos. Além disso, € costumeiro que exu e
pombagira falem verdades inconvenientes, demonstrem sua liberdade de maneira

exuberante e que sejam um tanto desafiadores.

Ha transgressao nisso, claro, mas aliado ao historico de exclusao desses
espiritos da Umbanda, essa transgressdo ganha um vulto de oposicdo e de
rebeldia. Os gedes ndo foram e ndo sdao um elemento excluido do Vodou — talvez
pela histéria unica do Haiti. Sera, entretanto, que ndo encontramos nessas duas
classes de espiritos essa semente em comum da transgressédo se tornando uma

rebeldia?

Nao estou procurando uma resposta objetiva. Na verdade, esta € mais uma
das muitas questdes que surgem enquanto estamos pensando em algo e que,
devem, pelo presente momento, permanecer sem uma investigagao profunda. Se
transgressao nao € sinbnimo exato de rebeldia, pode ser que se toquem, mas de
toda sorte — a transgressao € uma raiz comum entre gedes e exus e pombagiras e o

Tabaco.

Para que essa relagdo entre exus, pombagiras e Tabaco fique bem
destacado, precisamos notar que as préprias oferendas que gede e exu e

pombagira recebem sido também transgressoras — fumo, bebidas alcéolicas e
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pimentas. Ainda, sdo também outro encontro entre estes espiritos. Um encontro que
novamente, frente aos espelhos, servira para que meditemos sobre Vodou e sobre

Umbanda e Quimbanda e sobre o lugar do tabaco nisso tudo.

Neste sentido, o tabaco talvez seja 0 mais transgressor dos elementos acima
citados, visto que ele proprio passou de planta sagrada a uma planta condenada
pela medicina e pela sociedade. Assim, a manutengao do tabaco como elemento
ritualistico € um ato radical, por assim dizer. Um exemplo forte disso € a proibicao
do fumo pelos vivos na casa de Mae leda de Ogum. Fumo este que, por outro lado,

é liberado aos exus e pombagiras.

E preciso reconhecer que esta tese traz uma profundidade maior quando o
topico € exu e pombagira. Natural, visto que o Vodou haitiano ainda é escasso no
Brasil. Entretanto, eu decidi por ndo focar apenas na Quimbanda/Umbanda,
justamente para também cumprir um papel — trazer a atengcdo o caso de uma
religidqo afro-americana que estd em solo nacional e que tem similaridades
impressionantes com as nossas proprias, mas que é frequentemente ignorada.

Portanto, esta sintese conclusiva vital. Nela eu busco, pelo fio do tabaco
passar por exu e gede para melhor entender, por sua vez, o proprio Tabaco no culto
dessas entidades. De pronto, é preciso deixar claro que eu ndo pretendo esgotar
essa analise, mas, pelo contrario, comecga-la. O que motiva a necessidade desta
investigacado, no caso especifico desta tese, € o notavel resultado coletado pelas
entrevistas que apontam que tanto para exus e pombagiras quanto para gedes, o
tabaco parece assumir fungdes e papéis similares.

Ao longo desta tese, eu venho advogando que o Tabaco tenha uma
personalidade®® e que ela seja a de um trickster. Neste mesmo sentido, exus e
pombagiras e gedes s&o tricksters, no melhor sentido da palavra. Eles séo
fronteiricos, como também é o Tabaco - crescendo em estradas e em tumbas
(Wilbert, 1991). Exus e gedes, também, de certa maneira, crescem em tumbas, pois
sdao mortos retornados, como ja coloquei inumeras vezes. Ainda, exu também tem
uma associagdao evidente com os caminhos, como Diego de Oxéssi coloca
justamente no titulo de seu primeiro livro Desvendando Exu: O guardido dos

caminhos (Oxdssi, 2019). No caso dos gedes, tal associagdo parece ser menos

8 Seja ela por interioridade ou por uma vir-a-ser que torna o tabaco um ser relacional cuja
intersubjetividade é construida a cada momento. O tabaco torna-se Tabaco de toda sorte.
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evidente. Porém, se tomarmos a expressdo Moun fet pour mouri® (Smith, 2012),
talvez a vida possa ser considerada uma grande estrada, a estrada que nos leva
direto a morte e sendo gede, aquele que tem as chaves da morte — e da vida, pela
sua incitagcado a sexualidade —, talvez seja também uma espécie de guardido dos
caminhos.

Em verdade, apesar do bergo nas Américas, as raizes de exu e de gede se
encontram na Africa e apontam para algo neste sentido. Exu, como ja discuti nesta
tese, tem uma ligacdo indelével com o orisa Est dos iorubas (Frisvold, 2012). Os
gedes, como Cosentino (Cosentino, 1987) coloca em seu artigo seminal sobre a
transformagdo do orixa Est em terras americanas, conecta de maneira eficaz os
gedes a este orixa e ao vodun que € sua contraparte, Legba. Portanto, exu e gedes
se encontram mesmo antes de se formarem no novo mundo, pois estdo conectados
em Africa por orixa e vodun.

Dificil é conciliar isso com toda a heranca bantu forte dentro da
Umbanda/Quimbanda e também do Vodou haitiano (Malandrino, 2010; Vanhee,
2009). Porém, esta etapa ja foi superada nesta tese no capitulo 1, onde demonstrei
que exu e pombagira tem forte influéncia dos bantus, de fato, assim como toda a
nogao dos gedes e da morte no Vodou também parece ter. O que temos, entretanto,
sdo espiritos ancestrais (exu e gede) que parecem ter saido de uma mesma raiz
africana® e que chegam a um caldeirdo parecido: uma nagéo colonial cuja cultura é
marcada pela forte influéncia de bantus e sudaneses. E evidente que ndo poderiam
ter saido desses dois contextos (Brasil e Haiti), conceitos idénticos, mas é

impressionante notar as semelhangas entre exu e gedes, como revelarei a seguir:

Tabela 3 - Comparagao entre exus e gedes

Caracteristica Presente em exu e Presente em gedes?
pombagira?

Associacdo a morte X X

Associacdo “demoniaca’ |X X

Associacido sexual X X

Uso de cigarros X X

Uso de bebidas X X

8 As pessoas nascem para morrer.
% Sem excluir a possibilidade de que existam outras raizes africanas nessa mistura, como € o caso
dos Guedevis (Metreaux, 1972)
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Solicitados para fertilidade

Marginalizados

Irreverentes

X XXX
X XXX

Conexao com magia

Embora eu ainda ndo tenha comentado muito sobre a associagéo dos gedes
a imagens demoniacas, isso é encontrado. De fato, de maneira menos marcante do
que no caso de exus e pombagiras. Elsie Parsons (Parsons, 1928), por exemplo,
notou que Bardao Samedi era chamado de grande diable. Entretanto, vemos que a
terminologia diable pode ser usada para todos os Lwa de forma geral (Maulois,
2016). Assim, entendo que esta seja a equivaléncia mais fragil entre as duas
familias de espiritos.

As demais caracteristicas, ja amplamente discutidas em capitulo anterior,
apresentam uma equivaléncia solida. Apesar disso, quando nos focamos nas
sutilezas, as diferengas encontradas sédo bastante significativas. Por exemplo, exus
sdo divididos em diversos reinos (Frisvold, 2012), coisa que ndo se conhece no
caso dos gedes. Gedes sao particularmente muito mais inclinados ao erotismo do
que exus e pombagiras, continuando com as diferencas entre essas duas classes.
Em verdade, ndo pretendo — e seria absurdo — tentar equalizar gedes e exus.
Gostaria apenas de conseguir salientar que estes mortos sao, de alguma maneira,
reanimados de forma muito parecida dentro de uma matriz religiosa que apresenta
elementos constitutivos similares. Nao acredito que isto tenha sido obra do acaso.

Neste sentido, ndo pode ser uma simples coincidéncia que o tabaco tenha
surgido como elemento, oferenda ou participe no culto de exu, pombagira e de
gede, no culto a esses mortos anénimos. Principalmente quando se consideram
todos os pontos de encontro entre o Tabaco, exus e gedes que levantei até agora.

Assim, finalmente eu posso por as cartas na mesa e, na proxima segao,
mostrar como o Tabaco parece ser uma sintese dos elementos que aproximam exu

e gede, mais do que apenas um mero elemento ritualistico.

6.5. O fantastico papel do tabaco: uma onga dicotémica
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No que concerne o uso do tabaco, € preciso comecar dizendo que o tabaco
nao é o elemento central do culto aos exus e gedes, ao menos n&o no sentido que o
tabaco poderia ser classificado, por exemplo, no Catimbo-Jurema®'. Talvez seja
estranho colocar isso de maneira tdo direta e sucinta, justamente no texto de uma
tese que esta investigando o tabaco nestes cultos. Assim, é verdade, que isto se
trata de um atestado de que esta investigagdo nunca esteve preocupada em
desvelar novos pilares, mas sim em encontrar novos caminhos para serem
percorridos. Ou talvez, em derrubar pilares, mas ndo visando uma destruicao e sim
uma nova maneira de compreensao.

Assim, sustentado pela nogao de que as coisas formam uma rede (ou talvez
uma matriz) que se agrega de diferentes maneiras para dar forma aos significados
sociais, tendo por base os ja amplamente citados nesta tese, Descola (Descola,
2024) e Ingold (Ingold, 2011), eu gostaria de propor que ndo ha que se falar em
elementos ndo estruturantes em uma religido. Explicando-me: todos os elementos
da religido contribuem para sua estrutura por meio de suas conexdes multiplas entre
eles; ainda, esses elementos, por suas caracteristicas de nao serem estaticos, mas
de estarem num vir-a-ser, sao independentes uns dos outros, mas ao se agregarem,
formam cenarios particulares. Nesse contexto, os elementos caracterizantes seriam
distintos desses estruturantes, visto que além de serem estruturantes (como todos),
teriam tamanho destaque que seriam prontamente reconheciveis como proprios e
definidores de uma dada religido ou grupo religioso. Por exemplo, o transe de
incorporagao, sem duvidas, seria um elemento caracterizante da Umbanda. Afinal,
talvez seja o primeiro elemento que vem a mente quando pensamos nessa religido.

Em outras palavras, qualquer elemento que exista em uma religido entrara
nessa matriz agregando-se de maneiras imprevisiveis, 0 que nao permite
necessariamente a um observador externo prever o que aconteceria se tal
elemento, agente ou nao, fosse, por exemplo, removido da matriz. A unica
consequéncia previsivel seria uma mudancga na forma, compreensao e na praxis da
religido. Porém, exatamente, qual seria o impacto de tal mudancga, é dificil de ser

previsto. De toda sorte, uma religido ndo permaneceria jamais a mesma caso um

9 Ja foi dito, mas vale lembrar: o Catimbo-Jurema € uma religido sincrética brasileira de elementos
originarios marcantes e de manifestagéo inicial no nordeste brasileiro. Apesar de ter se hibridizado
principalmente com a Encantaria e com a Umbanda. O elemento principal do culto é a Jurema, uma
arvore, mas, em verdade, o Catimbd-Jurema engloba uma infinitude de elementos naturais. Em
destaque dentre eles esta o uso do tabaco, que é considerada uma “erva-mestra” (Souza, 2016).
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dos agregados de sua matriz fosse modificado. Por exemplo, como alguém poderia
supor o que aconteceria com a Quimbanda se o tabaco fosse removido de sua
praxis? Seria ela ainda Quimbanda? Os exus e pombagiras se adaptariam a
exclusao de um elemento simpatico?

Isso mostra que a religido, baseando-me em Descola (2013) e Tim Ingold
(2011) %2, estd num eterno vir-a-ser. Assim como seus elementos. Pois é justamente
o ato de ser religido com seus elementos e formas que vai caracteriza-la, mais do
que uma série de elementos estruturantes ou caracterizantes pétreos. Ou seja, nao
€ possivel pensar em religiao sem pensar em dinamismo. Assim como nao €
possivel falar em agéncia (do Tabaco, por exemplo) sem falar em dinamismo e
nesse conceito de vir-a-ser, pois parece-me que estar estatico ndo combina com ser
agente.

Fiz esta pequena digressao, pois € evidente que exu e pombagiras e gedes
se utilizem do tabaco, por exemplo, como forma de oferenda, ou como um elemento
caracterizante. Entretanto, pode ser dificil de se imaginar o quao caracterizante o
tabaco realmente é para estes grupos de espiritos. De fato, ao olhar para essa
caracterizagdo como algo focado apenas em uma mediagao ou utilidade, parece-me
que olhamos pouco para o vir-a-ser do Tabaco. Assim, se considerarmos o vir-a-ser,
a rede relacional e a interioridade, € preciso que olhemos além.

Para esta analise, preciso retornar aos significados do tabaco para os povos
originarios. Wilbert, que citei volumosamente, demonstra que o tabaco esta
intimamente conectado aos mortos (Wilbert, 1991). Definitivamente, o elemento
morte € destacado quando discutimos exus, pombagiras e gedes. Todos sao
espiritos — de maneira geral — de pessoas mortas ou, pelo menos, com alguma
conexao forte com a morte. Neste sentido, é possivel enxergar a predilecdo pelo
tabaco ndao como uma mera acao ferramental, mas como uma atragcado simpatica. Eu
ja desenvolvi este argumento quando apresentei a nogao de que o Tabaco seria um
espirito — ou um agente — trickster, mas agora estou expandindo essa ideia para a

questao da morte.

92 Philippe Descola (2013) vai lidar com a ideia de um animismo que se baseia na intercambialidade
de formas e de perspectivas. Assim, tudo que n&o for humano é visto como um sujeito, com uma vida
interior semelhante ao humano, mas com um ponto de vista distinto na teia de relacbes. Descola
demonstra, portanto, que ha um processo de dinamismo no ser algo. Ja Tim Ingold (2011) defende
de maneira acirrada a nogao de que o processo € o movimento de vida é que permeiam o tornar-se
algo, sem que haja para tal uma pré-disposi¢do deterministica.
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Assim, a proposta € que o uso de tabaco por exus e gedes, pode ser de
origem multivariavel. Provavel que o elemento de imitagdo dos vivos, o elemento de
sexualidade, o elemento de certa sofisticacdo e algumas herangas dos cultos
africanos, como o uso de tabaco em cultos de Ogum, sejam todos fios que se
agregam nessa matriz.

Um destes fios pode ser também, portanto, o elemento simpatico. Pensando
na agéncia do Tabaco, seus usos e meios podem ter sido passados em uma
configuracao tal, que quando inserido em uma nova matriz religiosa, ele foi colocado
junto de um elemento semelhante ou harménico.

E importante lembrar que o pensamento simpatico & destacado no
pensamento magico. Anténio Flavio Pierucci (Pierucci, 2001) coloca a simpatia
como uma das principais leis da magia, na esteira de Sir James George Frazer. O
pensamento magico, sem duvidas, se espalha pelo meio religioso, embora
possamos tentar fazer diferenciagbes entre magia e religi&do, principalmente
baseando-nos em Marcel Mauss (Mauss, 2017).

Portanto, € possivel que tabaco e mortos tenham sido unidos novamente,
seguindo um tema comum e originario para essa coisa/elemento/espirito/planta.
Neste sentido, estariamos diante de um eixo central que conecta essas trés

dimensdes, como pode ser visto no diagrama abaixo:

Tabaco

Gede Exu

Figura 43 - Diagrama revelando o eixo central que conectaria os trés grupos

estudados nesta tese.
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Assim, considerando a simpatia como um dos principios que possa organizar
0 uso do tabaco no culto de exu e de gedes, podemos expandir a discussédo para
relembrar que: o perfil trickster parece ser uma caracteristica compartilhada entre
tabaco, exu e gedes; a morte € um claro tema compartilhado entre os trés grupos.
Neste sentido, a aproximacéo por simpatia pode ser considerada, de certa maneira,
motivador ou estruturador da prépria matriz que engloba o sincretismo e a sintese.

Em middos, o sincretismo®™ é a combinagdo de praticas religiosas de
diferentes fontes em uma (John Law et al, 2013). Muitas vezes, pegando
emprestado o termo usado por Law e colaboradores, o sincretismo € visto como
uma espécie de génese de “falta de coeréncia”. Essa seria uma discusséo longa e
levaria esta tese para além do seu escopo, mas, de maneira sucinta, ndo acredito
que se possa falar em “falta de coeréncia” quando a discussao se trata de praticas
religiosas vivas. De toda sorte, uma espécie de antagonista dessa “falta de
coeréncia” do sincretismo seria a nocao de sintese, que se refere ao nascimento de
algo novo gerado apesar das aparentes contradi¢des (ou justamente por conta
delas) em duas tradi¢des religiosas diferentes (Guldin, 2008).

Seguindo pelo caminho de entender em favor do fenbmeno chamado de
sintese, o que é possivel elaborar € que dentro do contexto religioso, o pensamento
magico age em favor de agregacgéo de elementos simpaticos.

Trilhando esses caminhos, da hibridizagdo, da sintese, do pensamento
magico e da matriz de atores-agentes, o Tabaco foi se construindo junto das
religides afro-americanas. No campo e na literatura, a observacgao principal é de que
o Tabaco € uma oferenda e um instrumento, porém, ignora-se frequentemente que
ele seja essa expressao trickster.

Por exemplo, quando Jean-Daniel Lafontant afirmou que o ato de colocar o
cigarro na boca € o mesmo que emular o ato sexual, a penetragdo, o que ele
colocou como questéao foi: Gede se afirma em todos os atos, basta saber olhar. Em
outras palavras, se gedes sao espiritos de morte e sensualidade, entdo, tudo que
fazem é também morte e sensualidade. Neste sentido, os gedes poderiam chupar,
por exemplo (sei que parecera jocoso), pirulitos. O ato de colocar algo falico na boca
estaria posto. Porém n&o basta que seja algo falico, mas que seja ele mesmo algo

também que divida da natureza dos gedes, para que possamos colocar isso dentro

% Termo que vem sendo desfavorecido em favor de hibridizagdo ou creolizagdo, mas que uso aqui
como tal para marcar bem exatamente o assunto discutido.
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da nogdo da sintese. Aqui, nota-se como a ligagdo do Tabaco a sexualidade esta
presente, visto que o ato de fumar, envolve o colocar na boca algo falico. Assim,
temos um ponto de ligagao entre exu-gede-Tabaco.

Neste sentido, o tabaco surge também como um elemento sintético por estar
conectado a morte, assim como os gedes e os exus. Porém, ndo somente. O
trabalho de Inge Thieme, fala de um jaguar, que como ja coloquei, € dual: um
sombrio, da morte, e outro, pintado, claro luminoso (Thieme, 1999). Se o tabaco traz
para os gedes o lado da onga sombria, falta saber onde esta o lado luminoso. Este
lado, é o lado da onga pai e esposo (Thieme, 1999). Naturalmente, o lado do esposo
esta relacionado a sexualidade.

Notadamente, o que isso quer dizer, menos do que tentar uma relacéo direta
entre os gedes e ongas, € usar as ongas como um elemento que caracteriza o
tabaco, para entao, olhar para o tabaco no contexto do Vodou. N&o a toa, outro Lwa
que é particularmente atraido pelo tabaco € Ogou, dono da masculinidade e da
guerra. O fumo do tabaco pelo cachimbo, por exemplo, embora ainda retenha algo
de falico (como fazem Lwas como Papa Legba), talvez ndo seja tdo dbviamente
masculino.

Evidentemente, o0 mesmo pode ser lido para os exus e pombagiras. O ato de
colocar algo falico na boca e, principalmente, algo que queima e fica quente, como a
vida, € de um simbolismo importante no dominio sexual. Porém, se fosse preciso
destacar, no caso dos exus e pombagiras, talvez, um dos lados dicotdbmicos da
onga-tabaco, falariamos da onga sombria. Assim, a fumaca dos cigarros e charutos
langados pelos ares pelos exus e pombagiras, muito mais do que um produto sexual
quase como um sémen etéreo, como poderia ser para os gedes, parece uma alusao
também ao préprio ser efémero, ao estar sem limites, ao ser visivel apenas para
logo em seguida, tornar-se invisivel.

Assim, o uso do tabaco é também, conforme, Jean-Daniel também afirmou,
uma lembranca de que a vida queima e o que sobra é algo da natureza do etéreo,
algo que vai do visivel pra o invisivel, até pelo cigarro ser algo que queima rapido.
Alias, o cigarro é tipicamente o simbolo dos gedes, pois, como Kyrah Malika
destacou, o charuto € associado a uma classe de status, enquanto o cigarro é o
fumo do homem comum. Curiosamente, exus fumam de tudo, inclusive charutos,
mesmo que em sua esséncia, sejam marginalizados, mas parece fazer parte do seu
teatro tentar parecer algo além disso.
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Ao produzir sua fumaga, uma fumaga simbdlica, o Tabaco também se
reafirma como um atravessador, como algo liminar e como uma pesonalidade que
desafia o status quo. Se exu esta morto, agora ele esta encarnado e o Tabaco esta
la para lembra-lo de que, em breve, ele voltara a ser da esséncia de sua natureza:
imaterial.

Isso também pode conversar com uma questdo que Exu Capa Preta, no
Templo de Tata Fogueira e Yaya Cinda, relatou, ao afirmar que o tabaco, aguardente
e pimenta sdo quentes e que 0s exus precisam deste calor para animarem-se da
morte. Assim, a mesma ferramenta - tabaco, fumo - que anima exu ou gede é a
lembranga inevitavel de que ele voltara ao estado imaterial. Esse animar-se, &
importante notar, ndo necessariamente € idéntico ao fenbmeno da incorporacgao.
Pode ser algo mais sutil, mais primordial e fundamental. Nisso, preciso voltar ao que
Jean-Daniel Lafontant falou sobre o cigarro criar uma espécie de “névoa de ilusao”
que envolve o gede numa sensagao de retorno a vida. Essa nogao é curiosamente
similar a ideia de que o cigarro possa animar exu, também um morto, mesmo que os
mecanismos sejam ligeiramente diferentes: um, o calor; outro, a ilusao - parece que
estamos diante de um teatro de luz, escuriddo e névoas e que fica dificil saber
exatamente de qual lado esta quem.

Apesar dessa questdo colocada pelo Exu Capa Preta, opinides como a de
Diamantino Trindade e a de varios participantes do formulario eletrénico, indicam
que o tabaco seja visto como um defumador - embora, de maneira importante, um
dos participantes do formulario eletrénico, C.D., tenha destacado que o fumo teria
um uso que se encerraria no médium e a defumagao seria algo com escopo mais
amplo. Em ambos os casos, a fumaga do fumo, de acordo com F.J., no formulario
eletrbnico, seria capaz de dizimar energias negativas. De toda forma, nota-se a
colocacao do fumo como uma ferramenta de limpeza, menos fundamental do que
uma de animagéo, talvez, mas de toda maneira, que deixa o concreto em diregdo ao
sutil. De toda sorte, uma ferramenta. Nota-se como nas religides brasileiras, parece
prevalecer essa nog¢ao de que o fumo/tabaco tem uma questdo focada em sua
funcao muito forte. Para Kyrah Malika, por exemplo, isso seria menos pronunciado
no Haiti, o que marcaria uma diferenga importante entre os regionalismos espirituais
desses dois paises, que sdo muitos alias. Ja discuti, por exemplo, que na literatura
de Vodou néao se ouve falar do termo mediunidade com frequéncia, marcando uma
clara menor influéncia kardecista no Haiti.
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Até o aroma do tabaco foi citado no formulario eletrbnico como algo que faz
parte do ambiente do Vodou. Poderia-se expandir essa no¢do para a Umbanda e
Quimbanda, nas quais os cigarros e charutos sdo tdo comuns, que € praticamente
impensavel conceber uma sessao ou cerimdnia destas sem fumacga ou cheiro de
fumo queimado. Importante notar que o olfato, dos sentidos, talvez nos seja o mais
imaterial.

E curioso entdo que ao alicercar esta tese na materialidade, eu, agora
chegando as paginas finais dela, veja-me sendo levado para justamente a
imaterialidade. Do material para o invisivel. Da erva para a fumaca.

Neste sentido, é importante tentar colocar que a materialidade e a
imaterialidade ndo aparecem nesta discussdo como opositores inconciliaveis. Pelo
contrario, o Novo Materialismo e essa materialidade que se inspira nele, ao assumir
para si a nogao de atores e interagdes, tira a centralidade do objeto como coisa
palpavel e inerte apenas. Ganhando uma vida social visivel, coisas também podem
ganhar uma vida social invisivel. Neste caso, o ndo-estar passa a ser tdo importante
quanto o estar. Por exemplo, se uma entidade - exu ou pombagira ou gede - ndo
esta (materialmente) numa cerimodnia, isso tera uma interpretacédo muito para além
de algo nédo acontece. Por exemplo, o espirito pode estar imaterialmente, coisa que
sera percebida (talvez) pelos médiuns/cavalos. Ao olharmos para o tabaco, € o
mesmo, mas com o Viés trickster. O tabaco que queima, esta e nao esta ao mesmo
tempo. Ele esta material, mas vira imaterial. Ele esta, mas nao esta, pois esta
virando cinzas.

Neste sentido, gostaria de retornar ao conceito trickster. Como uma espécie
de marginalidade encarnada, o trickster, aparece conectado ao elemento da morte.
E o caso de exu, dos gedes, do tabaco e de Anansi, que ja foram citados. Em seu
livro Antropologia Estrutural, Lévi-Strauss diz que o0 pensamento mitico opera
procurando uma resolugao entre opostos. Assim, esse pesquisador afirma, que a
razao pela qual, para os povos originarios da América do Norte, o trickster esta
associado ao coiote ou ao corvo fica clara. Para ele, ambos os animais sao
comedores de carnica, que estdo entre os herbivoros e o0s predadores
(Lévi-Strauss, 2017).

Lévi-Strauss entdo nos deixa com algumas nogdes, o frickster regula uma
dicotomia: vida e morte. Sua representagcédo € encontrada em um terceiro elemento,
que esta entre estes - o liminar. O pensamento de Lévi-Strauss, procurou essa
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liminaridade pelo simbolismo alimentar, que, evidentemente, € pungente. Porém, ele
mesmo admite que esse terceiro elemento pode ser encontrado de outras maneiras
(Lévi-Strauss, 2017).

Na figura 43, eu coloquei que a morte € o elemento em comum mais
significativo entre Tabaco, gedes e exu. Assim, temos essas referidas personagens
como um dos polos. O outro polo, a vida, também se encontra neles mesmos.
Lévi-Strauss ja havia também colocado que o mediador, o frickster, precisa ser
ambiguo, ou seja, conter os dois polos (Lévi-Strauss, 2017). Assim, gedes sao
alegres e sexuais. Exus pedem por oferendas de vida e de fogo. O Tabaco precisa
ser queimado (calor) e é a vida que nasce nos tumulos dos ancestrais. Ao
carregarem dentro de si os dois polos, eles os harmonizam e funcionam como
mediadores. Por isso, era a atraves do tabaco que os xamas sul-americanos
conseguiam realizar suas jornadas ao invisivel. Por isso, € exu que sai da tumba
para trabalhar com os vivos - e também os gedes assim o fazem.

Nisso repousa a diferenca provavel do Tabaco num culto como o culto dos
mortos, pois ali ele € necessariamente um mediador, um trickster. Enquanto que
num culto como de Ogou, ou de caboclos, talvez o tabaco seja algo diferente. Assim
existindo em multiplos estados a depender do contexto.

Porém, o papel desse Tabaco, que carrega em si a morte e a vida néo é
apenas de mediador, mas também de precipitador. Paul Radin vai colocar que o
trickster € quem dispara a morte do mundo. Assim, com a morte, € possivel que
exista a renovagao (Radin, 1988). Essa morte mitolégica ndo pode ser apreendida
apenas como uma morte literal, mas também figurativa. Portanto, talvez isso possa
estar ligado também ao uso originario do tabaco em atividades espirituais.

E bem verdade que ha um peso real nesse disparo da morte pelo tabaco, que
sdo os casos de patologias causadas pelo uso recreativo e industrializado dessa
planta. Como ndo temos dados (que eu esteja ciente) sobre a incidéncia de doengas
nos povos originarios em séculos passados, antes e logo apds o processo de
colonizagédo, nao sera possivel especular se esse € um fenbmeno novo ou se foi
apenas potencializado pela escala. De toda sorte, ndo é necessario demorar mais
nesta discussao.

O ponto onde talvez eu esteja pretendendo chegar é que o mundo precisa de
renovacgao. Seja ela simbdlica, seja ela literal. Uma histéria, que resumirei, conta
que Oxala fazia as pessoas de barro, mas certa feita, o barro se esgotou. Para que
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precisasse continuar a produzir pessoas, estabeleceu que a vida delas deveria ter
um fim e que o barro utilizado entéo voltaria para as maos do artifice. Sobrou para a
Iku o papel que ninguém desejava, de ceifar as vidas. Porém, por esse papel tao
importante, ele recebeu muitas honrarias.

A morte e a sexualidade estdo dentro da nogao do eterno retorno simbdlico.
Assim, sendo o Tabaco aparece verdadeiramente como um axis mundi, um eixo que
equilibra estes dois polos. O Tabaco forma assim uma espécie de cosmograma
préprio, no qual ao se tornar vivo e morto, quente e frio, ele cozido e cru, ele permite
qgue o visivel e o invisivel se encontrem.

O tabaco ¢é o terceiro elemento que representa o trickster, portanto, quando
olhamos para morte e vida, sexualidade e morte e outros polos. De maneira similar,
exu e gede também sao essa sintese. Portanto, esses mortos-vivos, que talvez no
Brasil pudessem ser chamados meramente de viventes invisiveis, visto que
morto-vivo carrega uma ideia semantica hollywoodiana associada aos filmes de
terror, sdo espiritos simpaticos, similares e por essa qualidade, se aproximam e se

completam.
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Conclusoes

Como ja foi mencionado algumas vezes ao longo desta tese, trabalhar com o
tabaco dentro de uma investigagao de seu papel ou compreenséo ritualistica dentro
de religides nao € uma tarefa facil.

As perguntas que guiaram este trabalho, foram, de maneira resumida, as
duas seguintes:

- O que faz o tabaco dentro do culto de exus, pombagiras e gedes?

- Como o tabaco é compreendido pelos praticantes (principalmente) de
Quimbanda, Umbanda e Vodou dentro do contexto da adoragdo aos
mortos anénimos?

E evidente que destas, outras se desdobraram. Assim, de pronto, notamos
que sem entender quem eram exatamente estes “mortos andénimos” ndo seria
possivel entender jamais a relacao do tabaco com eles. Por isso, foi preciso
conduzir o leitor por uma “viagem” acerca dos exus, pombagiras e gedes e fazer
uma disseccao para entender suas particularidades e simpatias.

Neste momento, esta tese ganhou uma vida surpreendente, pois quedou
claro que o tabaco carregava uma histéria que o colocava como uma espécie de
intermediario, tal qual os espiritos aqui investigados. Isto mudou a perspectiva da
investigacéo e, necessariamente, como passamos a entender os resultados.

Nas entrevistas e no campo, bem como na pesquisa bibliografica, nota-se
que ndo ha uma compreensdo homogénea do tabaco (e nem do fumo®). Em geral,
percebe-se uma aproximacao do tabaco e do ato de fumar com uma espécie de

uma defumacgéo, com uma limpeza, com algo de transferéncia, de passagem de um

% Naturalmente, tabaco e fumo n&o sdo a mesma coisa, mas como estado intimamente
conectados, me permito aproxima-los aqui.
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estado para outro. Até mesmo houve participante que, evocando Lévi-Strauss em
suas mitolégicas (talvez sem estar ciente) apontou o lado culinario do tabaco.
Outros participantes, notaram que o tabaco e o ato de fumar evocam a humanidade
dos mortos, os habitos, gostos e a sexualidade (esta ultima, que parece néo ir para
o além-tumulo de forma alguma, pelo menos nao pelo que nos contam os gedes).

Uma vez que diante de uma miriade de explicagdes possiveis para o uso do
tabaco no culto desses mortos anénimos e notando que o tabaco tinha sua longa
historia dentro do xamanismo e do espaco liminar, do entre, restou evidente que
havia uma identidade entre ele, gedes, exus e pombagiras.

Isto fez surgir nesta discussdo o neo-animismo de Ingold (2011), Descola
(2023) e Hall (2011)* como bases para entender uma planta, o tabaco, como algo
mais do que mero objeto inanimado: uma personalidade, um espirito, uma alma,
uma pessoa nao-humana, que seja. Disto, surgiu que o tabaco € em si uma sintese.
Ele agrega em si a vida e a morte, sendo ele mesmo o encontro destes dois.
Quando enrolado para fumo, esta completo, vivo, inteiro, mas quando é queimado,
morre, vira etéreo. Ele carrega em si essas duas poténcias, pois nas duas ele esta
agindo. Assim, ele desafia as fronteiras. Por isso, tendo como base Lévi-Strauss
(2004) e Radin (1988), principalmente na nogdo de Lévi-Strauss de que, por
exemplo, o animal carniceiro era (para os indios norte-americanos) um trickster por
ser a sintese entre o carnivoro e o vegetarian, esta tese postula o tabaco, melhor, o
Tabaco (esta personalidade) como um enganador também.

Assim, em resumo, as conclusdes gerais e mais significativas desta tese sao:

- N&o ha uma visdo homogénea do papel e de como se da o uso do tabaco

dentro do culto de exus e pombagiras em Umbanda e Quimbanda.

- Nao ha também uma concordancia do papel e de como se da o uso do

tabaco dentro do culto dos gedes.

% Se bem que os trés ndo concordam inequivocamente entre si. Entdo, preciso admitir que
os usei como um sustento tedrico para entender que as relagdes entre humanos (aqui eu
coloco a categoria dos mortos) e nao-humanos sao centrais para que possamos
compreender o presente estudo. Assim, o tabaco pode ser revelado como uma
planta-mestra, que ensina, que modifica e que faz acontecer coisas. Nao pretendo dizer que
exista uma consciéncia de fato, como é a nossa, mas também nao pretendo negar a
possibilidade de algum tipo de consciéncia vegetal. Isto ndo importa tanto, importa mais
entender que a existéncia do tabaco e dos humanos foi entremeada por suas relagoes.
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- Apesar disso, existem alguns papéis e usos do tabaco que parecem ser
mais conservados entre os participantes e a literatura, principalmente em
Umbanda e Quimbanda, como: defumador e limpeza e uso para trabalhos
de magia.

- O tabaco é uma oferenda utilizada para outros espiritos dentro de
Quimbanda, Umbanda e Vodou (caboclos e Ogou, por exemplo), portanto
nao é de uso exclusive dos chamados aqui nesta tese de “mortos
andnimos”.

- Entretanto, esta tese postula que o tabaco seja especialmente oferecido
aos exus, pombagiras e gedes ndo apenas por ser usado em trabalhos ou
por preferéncias “pessoais”, mas por conta de uma simpatia entre
naturezas: em outras palavras, por compartilhar desse poder fronteirico e
de sintese desses espiritos, 0 que poderia colocar o Tabaco como

também um espirito enganador.

k%

Assim, esta tese se coloca como uma contribuicdo rizomatica, que se
espalha por diversos caminhos. Se o tronco principal aqui defendido é que o Tabaco
por meio de sua agéncia e personalidade acabou se entremeando com os cultos
aos mortos anénimos devido a uma forca simpatica, ha outros troncos ou
espalhamentos, que apontam caminhos que poderao ser investigados no futuro com
maior propriedade, como a propria similaridade entre o Vodou e a
Quimbanda/Umbanda e sua possivel raiz bantu em comum.

O que fica evidente, ao término deste texto € que o tabaco e o fumo/fumar
sédo elementos importantes dentro das religides afro-americanas, se bem que muitas
vezes ignorados ou esquecidos por conta de sua imersao tao absoluta no cotidiano.
Assim € com muitos outros elementos. Neste sentido, é notavel entender que as
partes pequenas dentro das religibes e também as partes materiais ou
aparentemente apenas materiais podem revelar novas perspectivas. Dentro de um
contexto atual (e que parece, infelizmente, ndo querer encontrar fim) de persegui¢cao
as religides afro-americanas, entendé-las em toda a sua complexidade é também

um ato de resisténcia.
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Anexo 01 - Termo de Consentimento Livre e Esclarecido
TERMO DE CONSETIMENTO LIVRE E ESCLARECIDO

Gostariamos de convidar vocé a participar como voluntario(a) da pesquisa “O fumo dos falecidos: o
tabaco como oferenda e ferramenta dos mortos an6nimos no Vodou haitiano e na Quimbanda brasileira”. O
motivo que nos leva a realizar esta pesquisa é contribuir com a divulgacdo quanto aos conhecimentos e
praticas de religides afro-americanas. Nesta pesquisa e por meio de entrevistas, pretendemos contribuir com a
disseminagdo dos costumes, festas e cerimoénias da Umbanda, bem como melhor entender suas estruturas.

Caso vocé concorde em participar, vamos fazer as seguintes atividades com vocé: entrevistas, coleta
de depoimentos e registros fotograficos. Esta pesquisa tem alguns riscos que sdo: suscitar estresse motivado
por lembrangas que podem ser particularmente indesejadas e a divulgacdo de suas entrevistas e fotos, o que
pode acarretar em alguma inconveniéncia. Entretanto, para diminuir as chances desses riscos acontecerem a
entrevista focara apenas em aspectos religiosos e as fotos divulgadas apenas em trabalhos académicos. A
pesquisa podera ajudar particularmente a combater o preconceito e a intolerancia acerca das religiosidades
afro-brasileiras.

Para participar deste estudo, vocé ndo terd nenhum custo, nem recebera qualquer vantagem
financeira. Vocé terd todas as informagGes que quiser sobre esta pesquisa e estard livre para participar ou se
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recusar a participar. Mesmo que decida participar agora, vocé podera voltar atrds ou parar de participar em
qualguer momento. A sua participacdo é voluntdria e o pesquisador divulgara seu nome, bem como os
registros fotograficos de sua casa e de seus convidados. Os resultados da pesquisa estardo a sua disposi¢ao
quando finalizada. Seu nome ou material que indique sua participacdo ndo serd liberado sem a sua permissao.
Vocé sera identificado em todas as publica¢gdes decorrentes da pesquisa.

Este termo de consentimento encontra-se impresso em duas vias ou digital, sendo que uma copia
ficard arquivada com o pesquisador responsavel e a outra ficard com vocé. Os dados coletados nesta pesquisa
ficardo arquivados com o pesquisador responsavel por um periodo de cinco (5) anos. Decorrido este tempo, o
pesquisador avaliard os documentos para sua destinacdo final, de acordo com a legislacdo vigente. Os
pesquisadores tratardo a sua identidade com padrdes profissionais de sigilo, atendendo a legislagdo brasileira
(Resolugdo N° 466/12 do Conselho Nacional de Salde), utilizando as informagdes somente para os fins
académicos e cientificos.

Declaro que concordo em participar da pesquisa e que me foi dada a oportunidade de ler e esclarecer
minhas duvidas.

Rio de Janeiro, ___de 2024.

Assinatura do Participante Assinatura do Participante Assinatura do Pesquisador(a)
Nome do pesquisador: Eduardo Garcia Necco Peixoto Regis

Campus universitario da UFJF —ICH — PPCIR

CEP 36036-900

Fone —xxxxxx

E-mail: xxxxx
Em caso de duvidas com respeito aos aspectos éticos desta pesquisa, vocé podera consultar:

CEP — Comité de Etica em Pesquisa com Seres Humanos - UFJF- Campus Universitario da UFJF — Pré-reitoria de Pés-graduacéo e

Pesquisa. CEP: 36036-900. Fone (32) 2102-378. E-mail: cep.propesg@ufjf.edu.br

Anexo 02 - Questionario eletrénico sobre exu, pombagira e gedes e respostas
dos 22 participantes

Participante #1
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim

P2
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Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

06/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Sao entidades, conhecidos popularmente como falangeiros, que atuam no

entremundos, mas normalmente mais associados ao plano material.

P8
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Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

As caracteristicas mais marcantes sdo o uso de elementos notoriamente boémios
em suas atividades (cachaga e fumo), forma despojada de tratamento com
consulentes e estética propria. Existem diferencas de exu e pombagira na umbanda

e quimbanda, dados os ritos de cada culto.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferengas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

O papel do fumo e tabaco se da como um dissipador energético. Enquanto a
umbanda, em alguns casos, condena ou limita seu uso - a quimbanda tende a ter

um uso irrestrito.
P10

Na sua opinido, ha alguma relagédo entre a defumacéao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Sim, acredito que o uso de tabaco de uma forma geral age como uma defumacao

continua
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Dado o papel ritualistico e ndo continuo, ndo vejo nenhum tipo dos problemas

associados ao tabagismo enquanto pratica corriqueira.

P12
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Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais alguma opinido ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugéo dessa pesquisa,

se houver.

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
N&o

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Nenhuma das anteriores

P15

Para vocé quem sao os gedes? Responda livremente
Nao se aplica

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
Nao se aplica
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
Nao se aplica
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

Nao se aplica
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P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.
Nao se aplica
Participante #2
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

06/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?
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Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

S&o guias espirituais, amigos, que nos compreendem bem e podem nos ajudar em
diversas questbes e situagdes, e também no nosso desenvolvimento espiritual e

pessoal.
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Na minha opinido nio existe diferenca dos espiritos dependendo do culto, podem
haver diferenca na forma de eles se portarem dependendo da casa. Para mim sao
entidades que nos compreendem muito bem pois ja foram vivos. Costumam ser
otimos para conversar, eu 0s encaro como amigos. Sao divertidos quando cabe,

sérios quando precisa e extremamente livres e libertos, n&do julgam.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferengas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

Acho fundamental e tradicional, portanto indispensavel em ambos os cultos quando
se trata dessas entidades. O que é tradicional deve ser mantido independente de

opgoes pessoais.

P10
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Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Acredito que sim. As entidades usam cigarros e charutos para defumar seus

consulentes, entdo acho que tem tudo haver.
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Penso que uma coisa nao tem relagdo com a outra e que o que é tradicional deve

ser mantido.
P12

Por favor, use o espago abaixo para registrar mais algumaopinido ou impressao que
considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa, se

houver.

O respondente ignorou esta pergunta

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Sacerdote

P15

Para vocé quem sao os gedes? Responda livremente

Gedes sao Iwas que tem relagdo com a morte e vida, a paz da passagem e a festa

de aproveitar os prazeres do hoje.

P16
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Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

Podem ser festeiros, quietos, fortes, sensuais... Acho bem variados mas no geral

para mim transmitem uma energia e éxtase.
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

Acho fundamental, ainda mais em um culto onde cheiros e aromas sdo tao

importantes.
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

Penso que ndo uma coisa nao tem relacdo com a outra, o que é tradicional deve ser

mantido.
P19

Por favor, use o espago abaixo para registrar mais algumaopinidao ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, e no que

tangeapenas os Gedes.

O respondente ignorou esta pergunta
Participante #3

P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim

P2
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Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

O respondente ignorou esta pergunta

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem sdo exu e pombagira? Responda livremente.
Exu capa preta

P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenga deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.
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Ambos sao espiritos ligados ao fogo, nao é custe diferenga na umbanda e

quimbanda
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.
Para min sao catalisadores para manifestagao do Espirito
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

A defumacao € usada oara limpar o ambiente e o fumo como catalisador para o

medium
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?
Nao tenho opiniao formada a respeito
P12

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais algumaopiniao ou impressao que
considere relevante e que vocéjulgue importante na condugao dessa pesquisa, se

houver.

O respondente ignorou esta pergunta

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
O respondente ignorou esta pergunta

P14
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Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?

O respondente ignorou esta pergunta

P15

Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente
O respondente ignorou esta pergunta

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
Libertinagem
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
Catalisador para médium
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
Nao tenho opinido sobre
P19

Por favor, use o espago abaixo para registrar mais algumaopinidao ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, € no que

tangeapenas os Gedes.
O respondente ignorou esta pergunta
Participante #4

P1
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Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

06/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?
Sim

P7

Para vocé quem sdo exu e pombagira? Responda livremente.
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Espiritos sabios e feiticeiros que compadecem da condigdo humana. Em vida foram

marginalizados e despoderados
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.
A amoralidade. A diferenca é de contexto e acordo.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhangas e diferengas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.
Tratam-se de condensadores fluidicos para auxiliar na manifestagao fisica
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacéao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
Sim. Ambos (cigarro e charuto) podem ser usados como condensadores.
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Eu ndo penso nada. Se Exu ou Pomba Gira aceitarem kumbaya ao invés de tabaco,

gquem sou eu pra dizer que néo pode?
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinidao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condug&o dessa pesquisa,

se houver.
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Nada a declarar

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Sacerdote

P15

Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente
Espiritos ligados ao fenbmeno da morte, fronteiricos
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
Amoralidade. Lembram os humanos do que € importante
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Responda livremente.
Condensador fluidico para manifestagéao fisica
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
Nada. S6 que as campanhas sao muito chatas

P19
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Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais alguma opinido ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.
Nada a declarar
Participante #5
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

06/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Umbanda

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Sou sacerdote
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P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Guardides, entidades que trabalham nobres humanos como visceral isso € no

prazer, desejo e nos caminhos
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Sao as formas de trabalho fazendo transmutagao energética isso € do negativo para
positivo e eles tem a sua origem vinda na Umbanda saindo da Quimbanda porém se
trabalha menos o negativo deles na Umbanda que normalmente nao Ultilizar

nomenclatura que na cultura se considera agressiva
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancgas e diferencas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

O tabaco tem elementos naturais de transmutacdo e pode modificar O ambiente e
até O campo energético principalmente O charuto e o fumo de cachimbo ja O
cigarro ndo entra muito nesta agdo e o fumo ja é utilizado deis do povo africano

mais antigo
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
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Nao, sao fungdes diferentes
P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Eu ndo sou fumante mais utilizo O tabaco a 25 anos e nunca me Prejudicou e nem

me viciou entdo n&o vejo razdes para proibir essa tradigéo
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa,

se houver.

O fumo é vegetal que traz o elemento terra e agua, em sua composigao e, 0s
elementos ar e fogo quando utilizado na defumagédo. Conjuga, portanto, quando
usado pelas entidades de Umbanda, os quatro elementos basicos — terra, fogo, ar,
agua -, aléem do elemento vegetal nos trabalhos de magia. O fumo é utilizado como
meio de descarrego, agindo sobre os chacras dos consulentes. E utilizado como
componente para defumacgado, onde conjuga o fogo e a fumaga para a destruicéo

dos campos magnéticos negativos.
P13
Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Nao

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Nenhuma das anteriores

P15

Para vocé quem sao os gedes? Responda livremente

O respondente ignorou esta pergunta
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P16

Na sua opinido, sucintamente, quais saos ascaracteristicas marcantes dos gedes?

Respondalivremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro daliturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes?Responda livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P18

Ha frequente intensificagdo de campanhas anti-tabagismo.Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. Oque vocé pensa sobre isso?
O respondente ignorou esta pergunta
P19

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais algumaopiniao ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, € no que

tangeapenas os Gedes.

O respondente ignorou esta pergunta
Participante #6

P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO
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Data/hora

24/03/1974

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Umbanda

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Sao os nossos POLICIAIS

P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.
conversa direta e reta

P9
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Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

as duas religibes usam.da magistica em seus trabalhos...a fumaga é uma das

ferramentas magisticas
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
sim...limpeza e leitura
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?
vide questao 9...
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa,

se houver.

sem mais

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
N&o

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?

Nenhuma das anteriores
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P15
Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

P18

Ha frequente intensificagdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

Participante #7
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2
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Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

06/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Sao grandes amigos de energia mais terrena e com caracteristicas especificas. Sao

0S mais proximos e que se assemelham a gente.

P8
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Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Exu e Pomba Gira -caracterizam-se por suas personalidades marcantes
participantes de reinos especificos, caracterizando seus campos de atuacdo. Exu e
Pomba Gira sdao pertencentes a Kimbanda, onde apresentam se apresentam de
forma mais intensa, embora também se apresentem na Umbanda “como

convidados”.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferengas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

O fumo e o tabaco além de utilizados em oferendas, sdo elementos de uso das
entidades é uma das funcbes é fazer limpeza. Tanto na Umbanda como na
quimbanda.Nao podemos deixar de citar que sdo elementos consumidos pelas

entidades.
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

A defumacéo é utilizada para fazer a limpeza/purificagdo do ambiente, da corrente e

da assisténcia.
P11

Ha frequente intensificagdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Penso que além de ser o que consomem sdo também utilizados para limpezas

especificas.

P12
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Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais algumaopinido ou impressao que
considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa, se

houver.

O respondente ignorou esta pergunta

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Sacerdote

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente
S&o os loas da morte.

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
Caracteristicas relacionadas a celebracio da vida e a preparacéo para a morte.
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

Sao itens utilizados tanto em rituais como em oferendas para loas associados a

morte e ao cemitério.
P18

Ha frequente intensificagdo de campanhas anti-tabagismo.Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. Oque vocé pensa sobre isso?
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O respondente ignorou esta pergunta
P19

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais algumaopiniao ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, € no que

tangeapenas os Gedes.

O respondente ignorou esta pergunta
Participante #8

P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

12/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5
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Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

For me they are dead ones returnign due to soem earth bound quality that is aprtly
selfish and partly to find 'human friends', hence | see them as guides, souls of teh

dead that seek to stay in touch with humans because they long for things of the earth
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Umbanda is giving a differnet context for Exu and PG to come down in, they are
expected to behave in a given way, quite simply, the code of conduct or the social

etiquette in Umbanda and Quimbanda is a bit different.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhangas e diferencgas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

Tobacco being one of the tree main offerings we give,m the two others being fire and
alcohol represents a medium of manifestation for the spirit, not only the smoke itself,

but also the quality of Mars that since Roman times held the idea of binding or
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manifesting spirits of Mars (i.e. this in resonance with the fire/earth constitution of
Exu).

P10

Na sua opinido, ha alguma relacao entre a defumacéao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Herbs transformed into smoke is like incense, it takes on the shape of spirit, the

element of air creating a synthesis and harmony
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?
| think it is foolish to force spirits to sumbit to human preferences and predilections
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséo
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugéo dessa pesquisa,

se houver.

| don't know

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Sacerdote

P15

Para vocé quem sao os gedes? Responda livremente
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The gedes are teh myriad of the mighty dead, they are both spirits in their own right,
the collective memory of wisdom lost to death that they are retaining as well as the
celebration of life, showing that life and death walks hand in hand, you can't have the
one without the other and in this regard they become great allies in the walk of life,

healers of sadness and suffering.
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

the connection between sexuality, joy , the ancestral waters and the night at the

cemetery
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

For the gedes the tobacco, like the run, are elements that makes them take shape,

to 'come alive'.
P18

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

| think it is foolish to twarth the preference of spirits because of human whims and

fancies.
P19

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséo
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.
Bilolo!
Participante #9

P1
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Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

27/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Quimbanda

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.
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Sao entidades/ energias que vem carregando nossa ancestralidade, abrindo nossos
caminhos e nos mostrando sempre qual melhor decisdo a se tomar em tudo na

nossa vida
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenga deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Exu e pombagira tras a energia do mundo, da rua, da balada, do buteco, da vida
nos deixando levemente confortaveis e “em casa” com a presencga deles. E a

diferenga € gigante dos exus e pomba giras da umbanda para a quimbanda
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencgas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

N&o sei responder ao certo, mas a fumaga € uma coisa que nao conseguimos ver e

€ nela onde tira as coisas ruim e leva embora
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Nao, a defumacao é feita com as ervas, limpando o caminho e as pessoas para que

as entidades possam trabalhar
P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Que nao é certo para as religibes que sempre usaram e se criaram ja utilizando

cigarros e charutos
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P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugéo dessa pesquisa,

se houver.

N&o tenho nenhuma

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Nao

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Nenhuma das anteriores

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente
Nao conhecgo

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
N3ao sei
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
N3ao sei

P18
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Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
N3ao sei
P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

Nao comego a fundo essa religiao
Participante #10

P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

27/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?

Quimbanda
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P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Exu e Pombagira sdo ancestrais que trabalham junto ao adepto para orientar,

fortalecer e ajudar o caminho deste adepto nas questdes materiais e espirituais
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.
Alegria forga sinceridade
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhangas e diferengas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

E usado magisticamente pelos Exis e Pombagiras para diversos fins,

principalmente para limpeza espiritual do ambiente e das pessoas
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

327



Sim. O fumo dos cigarros e charutos servem como uma defumacgao individual,

principalmente nos passes de limpezas
P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?
O uso liturgico do fumo é totalmente diferente do uso social

P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condug&o dessa pesquisa,

se houver.

O fumo usado por Exus e Pombagiras, podem ser os comuns industrializados, como
também podem ser feitos com preparos de ervas especificas ditadas pela entidade

que ira usa-los
P13
Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Nao

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Nenhuma das anteriores

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente

S&o para o Vodu o que Exu e Pombagira sdo na umbanda e quimbanda. Espiritos

ancestrais que manifestam em seus adeptos por meio da incorporagao

P16
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Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
Nao posso responder por nao ter contato com Vodu
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
A mesma que na umbanda e quimbanda
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
O uso liturgico nada tem a ver com o uso social
P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinidao ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

N&o tenho mais comentarios
Participante #11

P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora
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27/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem sdo exu e pombagira? Responda livremente.

Sao ancestrais - independentemente de serem consanguineos ou espirituais - que
se encontram no culto de Exu e pombagira por afinidade pessoal e identidade
espiritual, utilizando-se das ferramentas, simbologias, arquétipos e instrumentos que

esse culto prové para existir & resistir aqueles que os cultuam.
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.
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Na minha percepgdo, a caracteristica mais marcante de exu e pombagira é
externalizar aquilo que nos falta, que nos é sombra; em Exu e pombagira temos
projecdes de nds mesmos. Um Exu que gargalha demais me mostra um filho que
esta com amarras na garganta; uma pombagira que trabalha em demasia para
amor, amarragao, sexualidade me mostra uma filha que tem uma necessidade
imensa de ser amada. Pra mim, a unica diferenca de Exu de umbanda e de
quimbanda € que no primeiro ele nasce na erva e, no segundo, no sangue. Em
ambos os cultos eles tém a mesma liberdade, as mesmas leis - mas o
axor6/menga/sangue €& uma ferramenta mais adequada para determinadas

situacoes.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencgas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

Fumo e tabaco s&o magia de folha, de erva. E claro que exus e pombagira fumam
porque, historicamente, o cigarro e o charuto eram experiéncias gastronémicas
(ainda s&o), que indicavam status social, mas também elementos de socializagao,
de pertencimento a um grupo. Porém, antes disso, é uma questdo de magia herbal,

de defumacao. Queima de erva tem axé, tem forga, tem nguzo.
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Sim! E uma forma de defumacao, talvez mais visceral. E a defumacao que é ativada

de dentro da gente:
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?
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Penso que na frequéncia em que o fumo é usado ritualisticamente e na forma que é

usado (sem tragar), ndo ha o mesmo mal em que o0 uso continuo por vicio.
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinidao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa,

se houver.

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Nao

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Nenhuma das anteriores

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente
Espiritos ancestrais do cemitério

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

A proximidade com a esfera humana e suas caracteristicas carnais: sexualidade,

vicios, etc.
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
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Acredito que seja o mesmo uso da Umbanda e Quimbanda: magia herbal e

defumacao!
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

Mesma resposta anterior: na frequéncia e no modo que € utilizado, ndo ha o mesmo

mal causado do que o uso continuo.
P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséo
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

Participante #12
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

27/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.

Resposta removida.
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P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Nenhuma das anteriores

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Sd0 meus ancestrais divinizados, executores da lei, meu pai e minha mae

espirituais mais préximos de mim
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Caracteristicas exu: vitalidade, poder, poténcia. Caracteristicas pombogira: desejo,
encanto, empoderamento. Apesar de eu ser umbandista, eu prefiro cultuar a
esquerda na quimbanda, porque as entidades se tornam mais proximas. Menos
animismo, mistificacédo, incorporagées mais espontaneas. Fora o fato do uso do ejé,
que pra mim é fundamental para falangeiros de Exu. D& do, claro, mas eu acho
muito melhor sangrar um animal que se torna alimento do que arriar um bife que

depois cria cheiro, junta larva e eupreciso descartar.

P9
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Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

Tabaco, pra mim, em primeiro lugar, assim como o café, € conexdao com
ancestralidade. Em segundo lugar, limpeza potente. Baforada de charuto é repleta

de descarrego e axe.
P10

Na sua opinido, ha alguma relacao entre a defumacéao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Tudo a ver!!! O tabaco é complemento da defumacéo da abertura da gira. E veiculo

de limpeza e axé.
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Tudo que é sagrado e foi banalizado pelo profano da m3rda, né? Tabaco, épio, folha
de coca... eu ndao sou fumante, e acredito que meia duzia de baforada uma vez por
semana nao vai prejudicar minha saude. Sou completamente a favor das
campanhas antitabagistas, cigarro realmente faz muito mal. Mas fundamento é

fundamento.
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséo
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugéo dessa pesquisa,

se houver.
Sem objegdes!
P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
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P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Nenhuma das anteriores

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente

Baron Samedi, Mama Brigitte e quetais? Sado nossos compadres, tal como os exus.
Mas, tal como eles, eles nos tratam como nds os tratamos. Respeitam quem os
respeitam e dao pito em quem age com irreveréncia. Podem ajudar muito em

questdes de saude.
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
Malandragem, sexualidade, mostrar a morte como parte da vida.
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
Ancestralidade, depuracgao
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
Mesma resposta da pergunta feita sobre exus.

P19
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Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais alguma opinido ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

Incrivel como a umbanda e quimbanda se criaram tdo longe da origem do vodu
haitiano e as caracteristicas das entidades da calunga pequena sao praticamente

iguais.
Participante #13
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

03/02/1997

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?
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Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.
Meus ancestrais feiticeiros

P8

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca de exu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.
Seu jeito "simples" de resolver as questdes e na minha concepgao, exu é exu
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancgas e diferencgas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

O tabaco tem as mais diversas funcdes, descarrego, limpeza e até o Aticar em

algumas situacoes
P10

Na sua opinido, ha alguma relagédo entre a defumacéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Em alguns aspectos sim sao.similares, mas o tabaco como fumo de exu carrega o

encanto/encantar através do ofé do exu

P11
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Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?
E uma pratica que varia muito de Terreiro pra terreiro, mas acho comum/necessario

P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugéo dessa pesquisa,

se houver.

Tabaco é fundamento!

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Nao

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Sacerdote

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente

Nao sei quem séao

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

P17
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Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Responda livremente.

P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

Participante #14
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

22/03/1988

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.

Resposta removida.

340



P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Quimbanda

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Sou sacerdote

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Ancestrais que volta com uma nova roupagem para nos ajudar com os caminhos
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Suas capacidades de ajudar a entender os problemas carnais e também trazendo
solugbes e ensinamentos para nosso dia a dia, vejo uma diferenga marcante entre
exus e PB no quimbanda ja que dentro do culto esses espiritos ndo estao
“amarrados” a com o orixa trazendo uma liberdade aos memos de exercer suas

fun¢des com mais qualidade
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da

Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencas)? Por favor, foque
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especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

Fum e o tabaco dentro de ambas os cultos vem trazendo referencias na parte

energética do medium/consulente limpando o ambiente e a materia
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Com cz, ja que o tabaco quanto a bebida tem suas bases nas ervas utilizadas para

serem feitos e esse esséncia que é utilizadas pelos espiritos
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

O uso ritualistico do fuma e bebida por uma entidade vem junto a liberdade que o
Medium expressa em relagdo ao uso, podendo pedir para que as entidades nao

faca uso do mesmo e assim ser feito
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa,

se houver.

N/a

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
N&o

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?

Nenhuma das anteriores
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Questionario sobre tabaco e exu e pombagira SurveyMonkey
42 | 66

P15

Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente

N/a

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
N/a
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
N/a

P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
N/a

P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséo
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.
N/a
Participante #15

P1
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Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

28/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.
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Ainda sou nova na Umbanda e na Quimbanda, mas para mim, Exu e Pombagira séo

entidades que trabalham e s&o cultuadas nessas duas vertentes espirituais
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Para mim, Exu aparece como uma entidade masculina, ligada ao trabalho, protegéao,
abertura de caminhos e como uma figura da encruzilhada, que faz a ponte entre o
humano e o divino. Pombagira pra mim sao entidades mais femininas, ligadas aos
assuntos do amor, da auto confianga e do auto amor, ela é o mistério da prépria vida
e das mulheres. Apesar de Umbanda e Quimbanda estarem de certa forma
conectadas, eu acredito que existe uma diferenga na forma como sédo apresentados
os espiritos, na Umbanda da-se uma atencdo maior a outras entidades do culto
(Preto Velho, Caboclo etc) e em algumas casas de Umbanda ja vi até ndo se
cultuarem Exu e Pombagira (apesar de sua importéncia e necessidade s&o vistos
como "maléficos"), enquanto que na Quimbanda eles sdo cultuados quase que

exclusivamente e trabalha-se muito na arte da feiticaria junto deles
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhangas e diferengas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

Acredito que o fumo e o tabaco aparecem como oferendas/
agradecimentos/presentes aos Exus e Pombagiras pelos trabalhos a serem

realizados e também como forma de vinculacido simbdlica na comunicagao com eles
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
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Acredito os dois sejam formas de se conectar com os espiritos e criar um ambiente

adequado para isso
P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Acredito que o uso de cigarros e charutos na Umbanda e na Quimbanda nao esta
atrelado ao vicio do tabagismo (que é o que as campanhas anti-tabagistas buscam
atingir), € s6 para favorecer o ambiente adeqaudo para conexao com os espiritos e

como um forma de agrada-los e presentea-los
P12

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais algumaopiniao ou impressao que
considere relevante e que vocéjulgue importante na condugao dessa pesquisa, se

houver.

O respondente ignorou esta pergunta

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Sim

Questionario sobre tabaco e exu e pombagira SurveyMonkey
45/ 66

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Adepto

P15

Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente

346



Para mim os Gedes sdo uma nagéo de espiritos dos mortos e antepassados que

fazem parte do Vodou Haitiano
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

Acredito que existam varios tipos de Gedes com diferentes personalidades, mas os
que tive contato sempre eram muito alegres, divertidos, festivos, sexuais e que nos

fazem lembrar de aproveitar a vida
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

Acredito que o fumo e o tabaco aparecem como oferendas/
agradecimentos/presentes aos espiritos do Vodou pelos trabalhos a
seremrealizados e também como forma de vinculagdo simbdlica na comunicagao
com eles. Especialmente com os Gedes isso se torna muito presente porque sao

espiritos muito préximos de nés,assim como os Exus e Pombagiras
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

Acredito que o uso de cigarros e charutos no Vodou nao esta atrelado ao vicio do
tabagismo (que é o que as campanhas anti-tabagistas buscam atingir), € s6 para
favorecer o ambiente adeqaudo para conexao com os espiritos e como um forma de

agrada-los e presentea-los
P19

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais algumaopinido ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, € no que

tangeapenas os Gedes.

O respondente ignorou esta pergunta
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Participante #16
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

28/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Umbanda

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7
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Para vocé quem sao exu e pombagira? Responda livremente.
Mestres e mestras ancestrais que guardam o aspecto material da vida
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

A caracteristica mais marcante seria uma profunda identificacdo dos mesmos com
as situacdes mundanas da vida, facilitando bastante a identificacido dos consulentes
e meédiuns com suas energias. Costumam ser mais secos e diretos em seus
conselhos, frequentemente sendo chamados para ajudar em casos amorosos,
profissionais ou que requerem algum tipo de protegao fisica. Sobre a diferenga entre
Exu e Pombogira, eu diria que seus fundamentos sdo os mesmos, o que muda mais
€ a atuacao de suas linhas/reinos e a diferenga de suas personalidades e como isso
ensina e empodera os consulentes que vao até eles, por exemplo: o Exu ensina o
arquetipo ativo de responsabilidade e dureza e a Pombogira ensina a seguranca e

inteligéncia emocional para os que necessitam de ajuda.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

O fumo é usado como instrumento energético representado o elemento Ar, sendo
empregado com os mesmos fins terapéuticos que o elemento Ar sempre teve como
caracteristica no hermetismo tradicional: restaurador de saude fisica e espiritual
através da defumacéo, relaxante mental para o médium obter um melhor nivel de

concentracao e "fluido" energético para a realizagao de feiticos com a fumaca.
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
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Sim, o uso de cigarros charutos pode ser uma continuagao da defumacao inicial de
uma sessido, como também pode ser um instrumento que auxilia 0 médium a se

conectar melhor com seu guia.
P11

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Penso que as duas coisas sao diferentes, por conta que a maioria dos consulentes
da assisténcia tem nocédo de qué o uso daquele fumo no contexto da Umbanda
possui tanto teor ritualistico quanto ancestral e até mesmo esperam a figura do Exu
com seu charuto ecachaga, quase como um viés de confirmacao daquele tipo de
entidade. Nao vejo esse tipo de pregacéo anti tabagismo dentro do terreiro, por mais
que muitas das pessoas da assisténcia e até alguns médiuns n&do gostarem de

cigarro.
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugao dessa pesquisa,

se houver.

No Norte e Nordeste existe o Catimbd, que é o trabalho com a fumacga do cachimbo,
e acredito que o emprego do uso recorrente do tabaco na Umbanda/Quimbanda
continua essa pratica milenar de empregar o elemento Ar como agente de equilibrio
entre o Fogo do espirito (o impeto de receber uma entidade em prol da caridade), as
emogdes do elemento agua, equilibrados e simbolizados pelas bebidas dos guias e

0 aspecto mental aéreo tdo importante para a concentracdo durante a incorporacgao.

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Nao
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Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Nenhuma das anteriores

P15

Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente

Espiritos dos mortos esquecidos do cemitério, que atuam na forca do reino de Barao

Samedi
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
Imprevisibilidade, trickster e pendor sexual
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

O que sei sobre o emprego no Vodou é que o tabaco é utilizado de maneira similar
em seu aspecto de oferenda para os Lwas. Nao sei responder se os Lwas fumam
enquanto possuem seus cavalos, mas imagino que sim. Diferente dos falangeiros

dos Orixas, que nao fumam em sessdes de Candomblé
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
Possuo a mesma opiniao que informei sobre o uso na Umbanda/Quimbanda
P19

Por favor, use o espago abaixo para registrar mais algumaopinido ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, € no que
tangeapenas os Gedes.

O respondente ignorou esta pergunta
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Participante #17
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

28/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.

Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?

Nenhuma das anteriores (Se marcar essa opgao, favorpular para a pergunta 13).
P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

O respondente ignorou esta pergunta
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?
O respondente ignorou esta pergunta

P7
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Para vocé quem sao exu e pombagira? Respondalivremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos ascaracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existediferengca de exu e pombagira na Umbanda e naQuimbanda?

Responda livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro daliturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhangas e diferencas)? Por favor,
foqueespecificamente na liturgia relacionada aos exus epombagiras. Responda

livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P10

Na sua opinido, ha alguma relagao entre a defumagéao e ouso de cigarros/charutos e

fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P11

Ha frequente intensificagdo de campanhas anti-tabagismo.Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarrose de charutos. O que vocé pensa sobre isso?
O respondente ignorou esta pergunta
P12

Por favor, use o espago abaixo para registrar mais algumaopinido ou impressao que
considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa, se
houver.

O respondente ignorou esta pergunta
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P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Sacerdote

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente

Manifestacbes de "personalidades" relacionadas ao cemitério. Levando em
consideragdao que nem todo morto € um gede mas todo gede certamente € um

morto.
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.
No Haiti: Espontaneidade, sexualidade e comportamentos sem contratos sociais.
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

Embora ndo haja uma instrumentalizacdo do uso do tabaco como em outras
religides afrocaribenhas, algumas "nacdes" especialmente Nagd e Gede os usam.
Talvez reproduzindo o imaginario ou revolucionario ou socioburocratico

compartilhado no ideal haitiano.
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?
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NA
P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opiniao ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

O processo de gedenizagao praticado em regides como o Norte e Oeste do Haiti.

Tais como a construcido do "nome" pés morte de um iniciado no vodou haitiano.
Participante #18
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

28/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Quimbanda

P5
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Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Sao espiritos guia que nos acompanham, normalmente representando ou se
alinhando com alguma facetr da nossa personalidade ou histéria de vida. O que
diferencia eles de outros guias espirituaias, € na vibragdo energética, aproximagao
com a condigdo humana e natureza mercurial para realizar trabalhos de uma "gama
cinzenta". Talvez melhor dito que Exu e Pombagira acessam energias e emogdes
mais pesadas e obscuras, como o0 medo e a dor. Trata-se apenas do modus

operandi e ndo necessariamente sobre seu alinhamento com o bom ou o mau.
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Para ambos, possuem aspecto sombrio, normalmente festeiros. Exus tendem a ser
obscuros e 4usterosmais, enquanto Pombagiras mais cheias de energia e
movimento dangante sedutor. Mas isso talvez sejam generalizagdes de identidade

de género. Nao vejo muita diferenga na Umbanda.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancgas e diferencas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.
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Vejo o fumo como simbolo e substancia com carater mercurial, este que faz ponte
em o mundo espiritual e fisico dos vivos. E um instrumento pelo qual pode-se atuar

com béncéos e magia.
P10

Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumagéo e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Sim. Mecanismos de acao espiritual semalhantes talvez com finalidades um pouco
mais nichadas dependendo das ervas empregadas ou magias conjuradas com

auxilio da fumacga
P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

E o erro da sociedade de ndo saber educar e conscientizar sobre o vicio as
substancias. Ineficiencia de acdo contra o mal herdado de uma época de
super-marketing de um estilo de vida nocivo e abusivo da substancia. Tabaco

sempre foi usado em comunidades antigas como planta medicinal.
P12

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugédo dessa pesquisa,

se houver.

Abuso da substancia para sanar questbes psicologicas e stress. Como teve essa

mudanca vindo de algo usado em medicina antiga.
P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
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Adepto
P15
Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente

Sao os mortos que cuidam da transicdo entre a vida e a morte. Operam para
transicdo suave das almas para o pos mundo. Possuem qualidades muito similares

aos exus e pombagiras
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

Festeiros, gostam de aproveitar os deleitos do mundo vivo. Trazem consigo

experiéncias de quase morte e ensinamentos da brevidade da vida
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

Operagdes magicas e saciar vontades carnais. Muito similar aos Exus e

Pombagiras.
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

O mesmo de antes. As campanhas nao sao efetivas para tratar o abuso. O tabaco
em si ndo é o vildo. Quem tem responsabilidade é o estado em educar e regular o

marketing das grandes empresas do tabaco
P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinidao ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.
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Curiosidade minha sobre a estrutura hierarquica em relacdo ao que se vé na

Umbanta/Quimbanda.
Participante #19

P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

01/04/1995

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?
N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?
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Sim
P7
Para vocé quem sdo exu e pombagira? Responda livremente.

Para mim, Exu e Pombagira sdo meios de comunicagdo com o mundo espiritual.
Eles representam a dualidade da vida: Exu é o guardido dos caminhos e Pombagira
esta associada a feminilidade e protecdo. Ambos viveram na Terra e conhecem a

vida humana.
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais s&os as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenca deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Exu é o guardido dos caminhos e representa a energia de movimento e
transformagao. Pombagira é protetora, guia e possui conhecimento da vida humana.
Minha vivéncia na Umbanda foi menor do que na Quimbanda, mas na Quimbanda,
eles tém um papel mais focado em magia e trabalhos espirituais especificos. Na
Umbanda, o trabalho com Exu e Pombagira € menor, pois ela abrange outros

espiritos também.
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhangas e diferengas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

Vejo o uso do tabaco como meio de comunicagdo espiritual, fortalecimento,
purificacdo e limpeza em ambas as tradicdes. A diferenca é que na Quimbanda, o
uso do tabaco é mais intenso e ritualizado, refletindo a natureza especifica dos
trabalhos com Exus e Pombagiras. Na Umbanda, o uso € mais moderado e faz

parte de uma pratica mais ampla que envolve outros espiritos.

P10
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Na sua opinido, ha alguma relagéo entre a defumacgao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

Eu vejo semelhanga no uso para purificagdo e limpeza: tanto a defumagao quanto o
uso de cigarros e charutos sdo empregados para purificar e limpar o ambiente, os
meédiuns e os participantes dos rituais. A diferenca esta na aplicagao: a defumacgao
envolve a queima de ervas, enquanto o cigarro e o charuto sao utilizados de forma

mais direta.
P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

O uso ritualistico do tabaco € uma pratica antiga e cheia de significados. Enquanto &
crucial conscientizar sobre os riscos a saude do tabagismo comum, também é
importante compreender e respeitar as praticas culturais e religiosas que envolvem

o fumo na Umbanda e Quimbanda.
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugao dessa pesquisa,

se houver.

E importante ndo apenas estudar as praticas ritualisticas e suas significancias
dentro dessas religides, mas também abordar o tema com respeito a diversidade de

crencgas e praticas espirituais

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?

Adepto
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P15
Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente

Os Gedés sao espiritos ancestrais que viveram em nosso mundo, compartilhando

semelhangas conosco e ensinando-nos a aproveitar a vida ao maximo.
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

Proximidade com a vida humana, natureza humoristica e irreverente, alegria de

viver e a sexualidade
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

Além da purificagdo, vejo o tabaco em cerimdnias de Vodou como uma celebragao

da vida.
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

Tudo em excesso € prejudicial. Campanhas de conscientizagdo sao importantes,
mas também é crucial respeitar tradi¢coes e culturas. Em momentos de celebracao, o
uso do tabaco é valorizado como uma forma de celebrar a cultura, ancestralidade e

a vida.
P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinidao ou impressao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.
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Em rituais para os Gedés, somos constantemente lembrados de aproveitar e
celebrar a vida ao maximo! Essa ideia de que a vida deve ser vivida é

verdadeiramente inspiradora.

Participante #20
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendo este questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

28/06/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Ambas

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

N&o sou sacedote, mas trabalho espirtualmente em umtemplo/casa.
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P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.

Sao entidades que trabalham primordialmente na esfera de consciéncia de Hod
P8

Na sua opinido, sucintamente, quais saos as caracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existe diferenga deexu e pombagira na Umbanda e na Quimbanda?

Responda livremente.

Na minha opiniao, ndao ha diferenga pratica. A quimbanda comega como a "gira de
esquerda" dentro da umbanda e s6 recentemente se afastou desta, por assumir um

viés mais "sombrio" e "trevoso", mas as entidades sado essencialmente as mesmas
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferencas)? Por favor, foque
especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.

O tabaco serve como conexao entre a esfera planetaria de Mercurio, ja sendo
relatado em ordens diversas como "magia planetaria" para evocagdo de Hermes,

que € um outro arquétipo relacionado a exus e pomba giras.
P10

Na sua opinido, ha alguma relagcao entre a defumacéao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.

A defumacéo é para a equalizagao do grupo, enquanto o fumo € uma conexao entre

a entidade e seu trabalho (objeto de consagragao ou consulente)
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P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?

Que quem faz essas campanhas nao tem a menor ideia da finalidade dos fumos

dentro do trabalho espiritual
P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséo
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugéo dessa pesquisa,

se houver.

Que exus e pombo giras usam diferentes tipos de fumo dependendo da sua linha

particular de trabalho.

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?

Sim

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Adepto

P15

Para vocé quem sao os gedes? Responda livremente

Sao os chamados "eguns" na umbanda, espiritos dos mortos sem funcdes

especiais.
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

O apego as coisas terrenas, como festas, danga, bebida, sexo e tabaco

365



P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

Além da conexdao, € uma espécie de "alimento energético" e uma forma de

hedonismo e prazer ao ser consumido
P18

Ha frequente intensificagcdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

Que ndo se pode misturar, ainda mais de ma fé, um vicio humano com uso sagrado

de uma ferramenta de trabalho espiritual
P19

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinido ou impresséao
que considere relevante e importantepara essa pesquisa, se houver, e no que tange

apenas os Gedes.

Participante #21
P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?
Sim
P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

28/06/2024
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P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.
Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?
Quimbanda

P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

Nenhuma das anteriores

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

Sim

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Responda livremente.
ancestrais, guardides e melhores amigos

P8

Na sua opiniao, sucintamente, quais séos ascaracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existediferengca de exu e pombagira na Umbanda e naQuimbanda?

Responda livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia da Umbanda e/ou da

Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhancas e diferengas)? Por favor, foque
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especificamente na liturgia relacionada aos exus e pombagiras.Responda

livremente.
usado como oferenda
P10

Na sua opinido, ha alguma relagcao entre a defumacéao e o uso de cigarros/charutos

e fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
usado como oferenda

P11

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarros ede charutos. O que vocé pensa sobre isso?
eu fumo, entdo n&o sigo o anti-tabagismo

P12

Por favor, use o espaco abaixo para registrar mais alguma opinidao ou impressao
que considere relevante e que vocéjulgue importante na condugéo dessa pesquisa,

se houver.

None

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
N&o

P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Adepto

P15

Para vocé quem séo os gedes? Responda livremente
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ancestral morto
P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

Diz-se que eles supervisionam a transi¢ao da vida para a morte e para a vida apos a
morte ou renascimento, e sao frequentemente retratados como morando em

cemitérios e encruzilhadas.
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.
usado como oferenda
P18

Ha frequente intensificagdo de campanhas anti-tabagismo.Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. Oque vocé pensa sobre isso?
O respondente ignorou esta pergunta
P19

Por favor, use o espago abaixo para registrar mais algumaopiniao ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, € no que

tangeapenas os Gedes.

O respondente ignorou esta pergunta
Participante #22

P1

Vocé concorda em participar dessa pesquisa de acordocom o disposto no Termo de

Consentimento Livre eEsclarecido?

Sim
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P2

Por favor registre o dia no qual vocé esta preenchendoeste questionario no formato
DIA/MES/ANO

Data/hora

04/07/2024

P3

Por favor preencha o quadro abaixo com seu nome completo.

Resposta removida.

P4

Vocé é adepto de Umbanda, Quimbanda ou de ambas?

Nenhuma das anteriores (Se marcar essa opgao, favorpular para a pergunta 13).
P5

Vocé é sacerdote ou trabalha espiritualmente em algumtemplo/casa em Umbanda

ou Quimbanda?

O respondente ignorou esta pergunta

P6

Vocé tem 18 anos de idade ou mais?

O respondente ignorou esta pergunta

P7

Para vocé quem séo exu e pombagira? Respondalivremente.
O respondente ignorou esta pergunta

P8
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Na sua opinido, sucintamente, quais saos ascaracteristicas marcantes de exu e de
pombagira? Existediferenga de exu e pombagira na Umbanda e naQuimbanda?

Responda livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P9

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro daliturgia da Umbanda e/ou da
Quimbanda (Se puder, favor,apontar semelhangas e diferencas)? Por favor,
foqueespecificamente na liturgia relacionada aos exus epombagiras. Responda

livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P10

Na sua opinido, ha alguma relagao entre a defumacgéao e ouso de cigarros/charutos e

fumo na Umbanda e/ouQuimbanda? Responda livremente.
O respondente ignorou esta pergunta
P11

Ha frequente intensificagdo de campanhas anti-tabagismo.Entretanto, Umbanda e

Quimbanda se utilizam de cigarrose de charutos. O que vocé pensa sobre isso?
O respondente ignorou esta pergunta
P12

Por favor, use o espago abaixo para registrar mais algumaopinidao ou impressao que
considere relevante e que vocéjulgue importante na condugcédo dessa pesquisa, se

houver.

O respondente ignorou esta pergunta

P13

Vocé é adepto ou sacerdote de Vodou haitiano?
Sim

371



P14

Vocé é sacerdote ou adepto do Vodou haitiano?
Adepto

P15

Para vocé quem sdo os gedes? Responda livremente

Os Gedes sao os mistérios primordiais que contrapde a vida e mantém as almas

ancestrais vibrantes.

Questionario sobre tabaco e exu e pombagira SurveyMonkey
66 / 66

P16

Na sua opinido, sucintamente, quais sdos as caracteristicas marcantes dos gedes?

Responda livremente.

A liberdade hedbnica que se expressa através da subversao e excessos permitidos

pelos sentidos e pela carne.
P17

Para vocé, qual o papel do fumo e do tabaco dentro da liturgia do Vodou e mais

especificamente dos gedes? Respondalivremente.

O papel é psicoativo, que contribui para a suspenséo da consciéncia em situagoes
de possessao, e também aromatizador ja que o tabaco compdéem a atmosfera dos

rituais onde se tenha permissao.
P18

Ha frequente intensificacdo de campanhas anti-tabagismo. Entretanto, Vodou se

utiliza de cigarros e de charutos. O quevocé pensa sobre isso?

Creio que seja irrelevante, ja que faz parte da tradigdo. Mas pode sim ter uma

contribuigdo negativa em casos onde a pessoa seja exposta sem o0 senso critico
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necessario e venha a desenvolver um dependéncia que seria inexistente caso nao

frequentasse os rituais.
P19

Por favor, use o espacgo abaixo para registrar mais algumaopiniao ou impressao que
considere relevante eimportante para essa pesquisa, se houver, € no que

tangeapenas os Gedes.

O respondente ignorou esta pergunta
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