UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARA
INSTITUTO DE CIENCIAS DA ARTE
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ARTES (PPGARTES)
MESTRADO EM ARTES

KEILA ANDREA CARDOSO DOS SANTOS

Os Portais, o Bau, o Cavalo e o Farol:
aespetacularidade na festa de Sdo Cosme e Sao Damiéo
no Terreiro de Mina Dois Irmaos

Belém
2012



UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARA
INSTITUTO DE CIENCIAS DA ARTE
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ARTES (PPGARTES)
MESTRADO EM ARTES

KEILA ANDREA CARDOSO DOS SANTOS

Os Portais, o Bau, o Cavalo e o Farol:
aespetacularidade na festa de Sdo Cosme e Sdo Damiéao
no Terreiro de Mina Dois Irméos

Dissertacdo apresentada a banca examinadorado
Instituto de Ciéncias das Artes da Universidade Federal
do Pard como requisito parcial para obtencdo de titulo
de Mestre no Programa de P6s - Graduagdo em Avrtes,
sob a orientacdo da Professora Doutora Giselle Guilhon
Antunes Camargo.

Belém
2012



Dados Internacionais de Catalogacao-na-Publicagéo (CPI),
Biblioteca do PPGARTES, Belém — PA.

Santos, Keila Andrea Cardoso dos 1976-

Os Portais, o baud, o cavalo e o farol: a espetacularidade na festa de
Sdo Cosme e Sao Damidao no Terreiro de Mina dois Irmaos / Keila Andrea
Cardoso dos Santos; Orientadora Professora. Dra. Giselle Guilhon Antunes
Camargo; Belém, 2012.

105 f.

Dissertacao (Mestrado) — Instituto de Ciéncias da Arte — ICA - Universidade
Federal do Para, Belém, 2012.

1.Espetaculos Suntuosos 2. Festivais 3.Procissfes.l. Festa de S&o
Cosme e Damido. Il. Titulo.

CDD. 22. Ed. 791.6




INSTITUTO QE CIENCIAS DA ARTE
PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO EM ARTES
CURSO DE MESTRADO ACADEMICO EM ARTES

ATA DE DEFESA yﬁBLICA DE_ DISSERTACAO DE MESTRADO DO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM ARTES DA UNIVERSIDADE
FEDERAL DO PARA.

Aos doze (12) dias do més de Junho do ano de dois mil e doze (2012) as nove (09) horas, a
Banca Examinadora instituida pelo Colegiado do Curso de Mestrado em Artes da
Universidade Federal do Para, reuniu-se em Sessio Publica, no Instituto de Ciéncias da
Arte, sob a presidéncia da orientadora professora doutora Giselle Guilhon Antunes
Camargo ao disposto nos artigos 58 a 61 -do Regimento Interno, Se¢do V “da Aprovagdo
ou Reprovagio da Dissertagdo”, presenciar a defesa oral de Dissertagdo de Keila Andrea
Cardoso dos Santes, intitulada Os Portais; o “Bai, o Cavalo, e o Farol: a
espetacularidade na Festa de Sio Cosme e Damido no Terreiro de Mina Dois Irmdos,
perante a Banca Examinadora, constituida de acordo com o prescnto no paragrafo Gnico do
Artigo 59 do Regimento acima mencionado, pelos professores’ doutores Armindo Jorge de
Carvalho Bido da Universidade Federal da Bahia, ‘Sonia Maria Moraes Chada da
Universidade Federal do Pars. Dando inicio aos trabalhos, a professora doutora Giselle
Guilhon Antunes Camargo passou a palavra a mestranda, que apresentou o sumario da
Dissertagdo, com duragdo de trinta minutos, seguido pelas argulgoes dos membros da
Banca Examinadora e as respectivas defesas pela mestranda, apés o que a sessdo foi
interrompida para que a Banca procedesse a anélise e elaborasse os pareceres e conclusdes.
Reiniciada a sessdo, foi lido o seguinte ‘parecer: o trabalho da mestranda possui relevancia
tematica e pertinéncia tedrico-metodolégica. A banca unammamente recomenda que
sejam incorporadas a sugestdes indicadas. O trabalho foi aprovado com o conceito BOM.
Esta aprovacdo do trabalho final pelos trés membros serd homologada pelo Colegiado ap6s
a apresentacdio, pela mestranda, da versfio definitiva do trabalho. E nada mais havendo a
tratar, a professora doutora Giselle Guilhon Antunes Carmargo, agradeceu aos presentes,
dando por encerrada a sessdo a presente ata foi lavrada que, apds lida e aprovada, vai
assinada, pelos membros da Banca e pela mestranda. /gljelem-Par n[lZ de Junho de 2012.

Profa. Dra. Giselle Guilhon Antunes Camargo W

Profa. Dra Sonia Marla Moraes Chada ' ,
Prof. Dr Armindo Jorge de Carvalho Blao W /K—F

Keila Andrea Cardoso dos Santos




Autorizo para fins académicos e cientificos a reproducéo total ou parcial desta dissertacéo
por processos de fotocopias ou eletrdnicos, desde que mantida a referencia autoral. As
imagens contidas nesta dissertacdo, por serem pertencentes a acervo privado poderéo ser

reproduzidas com expressa autorizacdo dos detentores do direito de reproducéo.

Assinatura

Local e data




A pesquisa que resultou nesta dissertacéo foi financiada
com bolsa de estudo concedida através do Programa de
Fomento & Po6s Graduacdo da Coordenacdo de
Aperfeicbamento de Pesoal de Nivel Superior —
CAPES.



AGRADECIMENTOS

Aos santos gémeos, S&o Cosme eS&o Damido.

Aos Ibejis — orixas meninos do Candomblé.

A minha mée, Maria Izabel, pelo amor, carinho, respeito e admiracao.

A meu pai, que esta sempre em minhas lembrancas.

A minha v0, cabocla Mariana, pelo encantamento, paix&o, confianca e apoio.
A Mae Lulu, do Terreiro Dois Irméos, pelo acolhimento, admiracdo e emocao.

A Eloisa Siqueira, équede do Terreiro Dois Irmaos, pela receptividade, respeito e
por ter sido minha informante em potencial.

As filhas de santo de Mae Lulu, M&e Naza, Dilcelenae Jacira, pelo privilégio que
me concederam de observar 0s comportamentos espetaculares de seus erés, nelas
incorporados; e pelas entrevistas concedidas.

A todasas entidades,voduns, orixas, caboclos, encantados, erés e adeptos do
Tambor de Mina, com os quais travei contato em Belém do Parg, ao longo do meu trabalho
de campo.

A Baba Tayandd, do VodumKue de ToyLissa, pela receptividade, admiracdo e
respeito.

Ao meu namorado, Wagner Antonio Miralha, pelo amor, carinho, apoio e registro
fotografico da Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido em 2011.

Ao amigo, Jesus Cardoso Brabo, pelo apoio e companheirismo de sempre.
Aamiga, Liliane Garcia, pela amizade e primeira revisao da dissertaco.
Ao colega de mestrado, Rodrigo Otéavio Barata, pela segunda revisdo.

A ProffDréGiselle Guilhon, pela orientacdo, profissionalismo, paciéncia, forca e
amizade. E por dedicar horas do tempo a revisao final do meu trabalho, inclusive em finais
de semana e feriados.

Ao Prof. Dr. Armindo Bido, por aceitarparticipar da minha banca de defesa de
dissertacdo e pelas contribuicdes e sugestdes feitas ao meu trabalho.

A Prof® Dr? Sénia Chada, pela disponibilidade em aceitar participar da banca de
minha defesa de dissertagéo.

Ao Programa de Pds Graduacdo em Artes (PPGARTES), do Instituto de Ciéncias
da Arte da Universidade Federal do Para, sob a coordenacdo do Prof. Dr. José Afonso
Medeiros.

A Coordenacio de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES), 6rgéo
de fomento que me concedeu uma bolsa de mestrado pelo periodo de dois anos (2010 a
2012).



RESUMO

A festa dedicada a S&o Cosme e a S&o Damido, comemorada no dia 27 de setembro, em
Belém do Pard, acontece de acordo com preceitos provenientes de uma tradicdo afro-
religiosa constituida de ritos, crencas e narrativas miticas, que permeiam o imaginario dos
adeptos e devotos dos santos gémeos. E 0 axé dos terreiros de Mina e do “povo de santo”
(ou “povo santo”), da consonancia dos corpos, das vozes varias, tudo dilatado, fruido,
liquido, inebriante e, a0 mesmo tempo, hibrido, sincretizado, transculturalizado. E uma
festal O Tambor de Mina é uma manifestacdo afro-indigena praticada no estado do Par3,
na qual sdo cultuados voduns, orixas, caboclos, encantados, nobres, reis, rainhas e erés.
Nesse universo ritualistico, insere-se o centenario Terreiro de Mina Dois Irmdos, no qual é
pesquisada a espetacularidade — no¢do epistemolégica fundamental da Etnocenologia,
ciéncia que estuda as Préaticas e os Comportamentos Humanos Espetaculares Organizados
(PCHEO) — da Festa de Sdo Cosme e Sdo Damiao e do comportamento de alguns erés. A
espetacularidade designa um tipo de interacdo humana, eventual ou habitual mais
extraordinaria, que incide de maneira particular no modo de ser, de se comportar e de se
apresentar de forma distinta do dia a dia, em determinadas manifestacdes da cultura. O
trabalho apresenta descricdo e reflexdo sobre os diversos momentos da festa, suas

personagens, acdes e interacdo, inclusive com o publico de convidados.

Palavras chaves: Tambor de Mina. Festa de S3do Cosme e Sdo Damido. Erés.

Etnocenologia. Espetacularidade.



RESUMEM

La fiesta dedicada a San Cosme y San Damian, celebrada en el dia 27 de septiembre, en
Belém do Pard, sucede de acuerdo con algunos preceptos provenientes de una tradicion
afro-religiosa formada de ritos, creencias y narrativas miticas, que permean el imaginario
de los adeptos y devotos de los santos gemelos. Es el axé de los terreiros de la Mina y del
“pueblo de santo” (o “pueblo santo”), de la consonancia de los cuerpos, de las voces
multiples, todo dilatado, fruido, liquido, edificante y, al mismo tiempo, hibrido,
sincretizado, transculturalizado. Es una fiesta! EI Tambor de Mina es una manifestacion
afro-indigena practicada en el estado del Para, en la cual son adorados, voduns, orixas,
caboclos, encantados, nobles, reis, reinas y erés. En este universo ritualista, insertase el
centenario Terreiro de Mina Dois Irmé&os, en el cual se ha pesquisado la espetacularidad —
nocion epistemoldgica fundamental de la Etnoescenologia, ciencia que estudia las practicas
y comportamientos humanos espetaculares organizados (PCHEQO) — de la fiesta de San
Cosme y San Damian y de lo comportamiento de algunos erés. La especularidad designa
un tipo de interaccion humana, eventual o habitual més extraordinaria, que incide de
manera particular en el modo de ser, de comportarse y de presentarse de forma distinta del

dia a dia, en determinadas manifestaciones de la cultura.

Palabras claves: Tambor de Mina. Fiesta de San Cosme y San Damian. Erés.

Etnoescenologia. Espetacularidad.



LISTA DE FIGURAS

Figura 1: Festa de Aniversario em 2010. O eré Junco na hora dos parabéns. .................... 13
Figura 2: Aniversario de trés anos. O eré Damido e eu ao lado..........c.cccccvvveiveveiicceenne 14
Figura 3: 1a0s do CandombIE. ............cooiiiiii et 20
FIQUIPa 4: Xir€ A0S OFiXAS. ...veveiviiieiieiieieiesiese e este e ee et e st ste e te e se e e e e e seseesaesneaseanes 21
Figura 5: Altar do terreiro de Mina doiS IMME0S. .......ccuvieeriirieiiereeee e e 29
Figura 6: Xang0. Terreiro de Mina dois IrMAE0S. ........ccccveveeiieiieiicc e 29
Figura 7:Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido no Terreiro de Mina dois Irmaos. ................ 30
Figura 8: Menino Zezinho, Yemanjé e Ogun. Terreiro de Mina Dois Irmaos. .................. 30
FIgura 9: IDEJIS € OXUM. ....ouiiiiitiiiiiee ettt 49
Figura 10: Os ibejis Taiwo € KehiNde. ........cccoeiieiiiieiice et 51
FIQUIa 11: IDEJIS € TCU. uveveiivieiece ettt s sre et ra e e 52
Figura 12: Imagem das estatuas de S0 Cosme e SE0 Damid0.........cccevrerrreeenienieeniennn. 55
Figura 13: Mée Josina, Mde Amelinha e M&e LUlU.........ccccooviiieiiiieciee e 74
Figura 14: Mée Lulu. Atrés estatua em tamanho humano de Mae Amelinha. .................. 74

Figura 15. Placa em homenagem ao centenario do Terreiro Dois Irmaos, localizada na

ENErAda da CASA UE SANTO. ...eeeeeeee e ettt ettt e ettt e e e e e e e e ettt e e e e e e eae e eeeeeeaeaaaa 75

Figura 16: Terreiro Dois Irmdos — vista interna. Criancas, jovens e adultos esperando a
distribuiGdo de DOMDONS ..o 77

Figura 17: Quarto dos velhos ou dos Voduns. Erés reunidos para o ritual da

desincorporagédo. Ao fundo imagem em tamanho humano de Jesus...........ccoevvvvrreeniennnnne 77
Figura 18: Altar sincrético do Terreiro DOIS IMMEO0S..........ccuireriiincrieiinireee e 78
Figura 19: Imagens de S&o Cosme, S&o Damido, Dou e outros santos catolicos. .............. 79

Figura 20: Princesa Turca Herondina, Seu Mineiro, caboclo Sete Flexa, Princesa Turca

MarianNa € CADOCIO JUIBIMEBITO. ...eeeeeeeeeeeeeeee et seeeeesenenenennnnnnnnes 79



Figura 21: Estrelas de cinco pontas pintadas nos azulejos e no teto do terreiro. No centro

esta a eré Ritinha, ao fundo, Pombo do Ar e, o lado direito, algumas pessoas prestigiando a
(o]0 Tor=To (= - PSPPSR 80
Figura 22: Os erés Ritinha e Cravinhocantando e dangcando para animar as criangas........ 88
Figura 23: Criangas, jovens ¢ adultos esperando 0 “PiSA0”. ........cccevverirreieeieneneneneneenns 89
Figura 24: Adultos, jovens € criangas N0 PiSA0™. .....cvreerierrerierieriesiesieeeeiesr e seeens 90
Figura 25. Mée Lulu repartindo o bolo para 0s erés para as Criangas. ............cccoceevvervennns 90
Figura 26: Pombo do Ar, satisfeito com seu “pirulitdo”..........ccccccveiveiiienieiiesieese e 92
Figura 27: Pombo do Ar no momento de deSCONEIaGAD. ..........evververerereeieieie e 93
Figura 28: Cravinho a frente e Pombo do Ar a0 fundo. ...........cccoeiriiiniiiiiiecces 94
Figura 29: Cravinho comandando a brincadeira de jogar bola. ............ccccceevevievciiicieenne 95
Figura 30: Cravinho sendo arrastado pelas pernas pelo jovem Erivelton Siqueira ............ 95
Figura 31: Estrelinha com uma cuia cheia de bombons nas Maos. ............ccccceeeierereninne. 97
Figura 32: Estrelinha com expressao de choro ao lado de outro eré. ...........cccccooevvrvniene. 97



SUMARIO

IntroducAo: Narrativas INtIMaS............cccovevcueieiieesceee et 12
1. Os Portais: 0 Candomblé e 0 Tambor de Mina.........ccccoveieiiiiiniinicieeeseeeee 19
1.1. Candomblé: rit0S € PreCeIt0S. .....ccuiiiiiieie et 19
1.2. TamMDBOr A& MINQA......ciiiiiieieieie bbb bbb 24
1.3. O Tambor de MiNa N0 Pard.........ccccviiiiiiiieieiese et 27
1.4. Fontes historicas e antropolOgICas ..........cooeviiriiiiiiereee e 35

2. O Bau: narrativa espetacular — a voz do “povo de santo” como designio da tradigdo

afro-brasileira e corpus para a EtN0CENO0I0gIA .........cevririeiiiiiic e 40
2.1. Oralidade, voz e performance oral..........cccocoveiieiiiiniieece e 40
2.2. Narrativas espetaculares € MitiCasS ........ccccervrirerieiirereesie e 43
2.3. O Farol e o Cavalo: a Etnocenologia € 0 COPO .....eeveveevieeiieieeie e 57
3. Viva S&o Cosme! Viva SA0 Dami0!........ccoooiiiiiiiiieiee e 66
3.1. Festa: evento espetacular de um arrebatamento interior e coletivo ....................... 66

3.2. A Festa de Sdo0 Cosme e Sdo Damido no Terreiro de Mina Dois Irmaos:

espetacularidade, ludicidade € brinCadeiras ............ccccvvevieiiiiecie i 71

3.3. Erés: a ludicidade de um comportamento espetacular.............ccccoeevevveveiieieenns 81
4. Consideragdes Finais — em estado de GragGa ..........cccoveveerierierenisesieiene e 99
L E =T =] 0 o - TSRS 101

GUOSSAIIO .ottt et e e e e ettt e e e e e e e aaaaans 104



Introduc&o: Narrativas Intimas

Muntumbd!Agradeco e solicito a bencéo as entidades — voduns, orixas, encantados,
caboclos e erés —, por terem me permitido penetrar o universo espetacular da Festa de S&o
Cosme e Sdo Damido, no qual o rito afro-religioso se movimenta. Muntumba!

Venho, também, pedir a bencdo a Mé&e Lulu, do Terreiro de Mina Dois Irmaos, por
ter me dado “licenga” para embarcar na Guma Real (terreiro), onde imperam as entidades
do Tambor de Mina.

Gostaria de pedir a bencdo, em especial e de forma emocionada, aos meus pais:
Mae Izabel ou YaKafulegi e Pai Raimundo Nonato ou Oba Tundeci, os quais me geraram,
e também aos meus irmdos (Regiane, Elaine e Kleberson), tripulantes no navio das
tradicbes afro-religiosas. Nessa embarcacdo, trouxeram, na bagagem,passagens por
diferentes portos — Umbanda, Tambor de Mina e Candomblé Keto. Neste ultimo,
ancoraram e se estabeleceram. Hoje, meu pai ja ndo festeja mais os orixasna Terra; foi
morar com Olurum, mas minha mée continua sua missao de zeladora da religido no 11é Axé
Oju Ara®.

Como filha consanguinea de mée e pai de santo, ndo posso negarque 0s sons dos
atabaquesme incitam a dangar, 0os canticos ou entoadas me fazemcantar, os cheiros de
defumagdo me deixam inebriada. Nessa atmosfera, por diversas vezes, presenciei a danca
dos orixasnos terreiros ou fiquei entre caboclos encantados, como Dona Mariana e seu Zé
Raimundo, ouvindo suas histérias e admirando seus comportamentos espetaculares. Em
inimeras ocasifes, no dia de Sdo Cosme eSdo Damido,participei da distribuicdo de
bombons, comi bolo com as méos, bebi refrigerante misturado com guloseimas e brinquei
com 0s erés.

Nasci em uma data simbolica, 27 de setembro de 1976, dia de Sdo Cosme e de Séo
Damido, comemorada de forma sincrética no Brasil, tanto pelas religides de matriz afro-
brasileira, quanto pela Igreja Catélica. Coincidentemente ou ndo, minha mae recebia, nessa

época, a entidade Damido, um eré de mesmo nome do santo catolico. Meu nascimento é

1118 significa casa, axé sorte e muita forca; e Oju Ara, Olhos da Terra, pois minha mae é filha de Omulu,
(AtotdAjuberu!) Omulu ou Obaluaie, orixa das doencas do cemitério, morte e vida.
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marcado por uma narrativa espetacular, pois descreve um acontecimento mitico que
envolve minha avo de sangue, Francisca, que era parteira; minha mae e a Cabocla Mariana,
a guem chamo carinhosamente de “vé”. Segundo minha mée, minha vinda ao mundo foi
extremamente dificil, pois eu estava mal posicionada (de lado) no atero, o que dificultou o
trabalho de parto. Naquele momento, conforme ainda minha mée, ndo fosse uma promessa
que ela havia feito a S& Cosme e S&o Damido,somada a preciosa ajuda da Cabocla
Mariana, minha “v0 de santo”,que auxiliouminha avé materna, Francisca, no “campo
dimensional”, eu ndo teria nascido. A partir desse episodio, todo ano, no dia 27 de
setembro, minha méae cumpre, com minha ajuda, a promessa feita a S&o Cosme e a Sé&o
Damido: distribuir bombons a diversas criancas, oferecendo,a sete delas, como de costume

no CandombléKeto, um prato de cariru.

Figura 1: Festa de Aniversario em 2010. O eré Junco
na hora dos parabéns. (Arquivo pessoal)
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Figura 2: Aniversario de trés anos. O eré Damido e eu
ao lado. (arquivo pessoal)

Todo esse apreco, identificacdo, envolvimento e paixd vém de um desejo de ouvir
tocar, cada vez mais forte, 0 som dos atabaques, para que os deuses das religides afro-
brasileiras, vindos da mée Africa, dancem, e que seus filhos tenham pleno direito de lhes
cultuar. Para que os ventos de lansd, que levaram as tradigdes afro-religiosaspara diversas
partes do mundo e, mais especificamente, para Belém do Para, no Brasil, soprem a favor
de um maior reconhecimento e valoriza¢do dessas mesmas tradigdes.

A cultura do Tambor — Candomblé, Umbanda e Tambor de Mina —, em Belém do
Pard, é deveras diversa e complexa. Pode-se dizer que a cidade das mangueiras, como é
denominada, poeticamente,Belém,configura-se num grande terreiro polifénico?, de onde se

2 A categoria de polifonico, estdo associados os conceitos de “realidade em formagéo”, “inconclusibilidade”,
“ndo acabamento”, “dialogismo” e “polifonia” — multiplicidade de vozes. (BEZERRA, 2008, p. 191-200)
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podem ouvir 0s sons dos atabaques, as vozes das entidades (voduns, orixas, encantados,
caboclos, reis, rainhas, erés)e do “povo de santo” (ou “povo santo”), que espalha seu axe,
por meio dos cheiros de defumacéo, pelos quatro cantos da cidade.

Entretanto, ha, ainda, tentativas, geradas pela intolerancia religiosa da sociedade
local (assim como ocorre em outros lugares do Brasil), de abafamento desses sons, vozes e
cheiros. Mas uma polifonia de sons e vozes tdo fortemente enraizadando se
consomefacilmente no fogo da intolerancia; propagam-se, antes, no vento, podendo
refazer-se das cinzas, quando necessario, em prol de sua sobrevivéncia e resisténcia
culturais.

Situada entre dois universos — o religioso(de filha de pai e mde de santo) e
oacadémico (de estudante e pesquisadora de poOs-graduacdo) —, fui costurando,
gradativamente, dois “mundos”. No curso de Especializacdo em Semiotica e Cultura
Visual, do Instituo de Ciéncias da Arte (ICA), da UFPA, tive oportunidade de adentrar um
portal da encantaria do Tambor de Mina, no Pard, no qual se manifesta a toya (princesa)
turca,cabocla Mariana. Desse modo, para a construgdo do titulo da minha monografia — O
navio, a esquadra, os fardis e a espada: a performance da toya turca, cabocla Mariana,
no Tambor de Mina, em Belém do Para —,inspirei-me na entoada afro-religiosa “L& fora

tem dois navios

cuja letra homenageia Dona Mariana; consequentemente, utilizei 0s
mesmos elementos contidos em seu titulo (o navio, a esquadra, os fardis e a espada), para a
criacdo dos quatro capitulos da monografia: 1.0 navio: o0 Tambor de Mina e o Tambor de
Mina no Pard; 2. A Esquadra: a Familia da Turquia; 3. Os Fardis: Etnocenologia e 0s
Estudos da Performance; e, 4.A Espada: aperformance da Toya Turca Cabocla Mariana.
(SANTOS, 2009)

Quando estava prestes a me inscrever no Programa de Pds-Graduacdo em Artes
(PPGArtes), deparei-me com as seguintes perguntas: O que escolher como objeto de
pesquisa? O que poderia, ainda, arrebatar-me no universo afro-religioso? Uma vez mais,
minha historia pessoal e familiardefiniu minha escolha. Acabei optando por pesquisar a
Festa de Sdo0 Cosme eSdo Damido, festejada no dia 27 de setembro, dia do meu

aniversario. Entretanto, preferi, ao invés de pesquisar a espetacularidade no Terreiro 1€

% «L4 fora tem dois navios. Num deles tem dois fardis. E a esquadra da encantada marinheira Mariana, 14 na
Praia dos Lencois. Ela € marinheira. Ela é marinheira. Ela é encantada da Marinha brasileira.”
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Axé Oju Ard, de minha mée, manter certo distanciamento, adentrando outra casa de santo:
0 Terreiro de Mina Dois Irmé&os, de Mae Lulu.

Investigar aFesta de Sdo Cosme eSdo Damido, a partir das historias de vida que
envolvem esse dia,tem sido um desafio prazeroso. Primeiro, por colocar em pratica um
sonho antigo de envolvimento bastante pessoal com a Festa; segundo, pela oportunidade de
mergulhar em outras aguas do conhecimento cientifico (Antropologia, Sociologia, Historia,
etc.), de onde emergiram producdes literarias bastante significativas, a exemplo da obra
Cosme e Dami&o: o culto aos santos gémeos no Brasil e na Africa (2005), do antropélogo
baiano Vivaldo da Costa Lima.

Nessa perspectiva, diferentes areas do conhecimento vém,no campo dos estudos
afro-religiosos, convergindo, imbricando-se em prol de pesquisas académico-cientificas
que contemplam olhares outros, possibilitando assim, preencher a lacuna desses estudos,
no Para, beneficiando,desta forma, tanto o territério académico quanto o terrenodas
comunidades de tradigdo afro-religiosa. Com esse anseio, esta dissertagdopropde um
alargamento do olhar,guiado pelasnocdes epistemolégicas da Etnocenologia.

A Etnocenologia propfe-se a uma investigacdo das Praticas e Comportamentos
Humanos Espetaculares Organizados (PCHEO). A presente dissertagdo predispde-se,
justamente, a analisar a Festa de Sdo Cosme eSdo Damido como uma pratica carregada de
espetacularidade — nogdofundamental da Etnocenologia.

A proposigdo etnocenoldgica ratifica a indissociabilidade entre préatica e
teoria para a pesquisa cientifica, reafirmando a importancia do trindmio
artista-pesquisador-participante na vivéncia, na experiéncia encarnada,
em suas escolhas tedricas e nas suas praticas criativas identificadas com o
processo criador. Remarca, também, a importdncia da academia,
utilizando-se do seu saber estruturado para, junto com a construcdo do
saber popular, produzir formas e teorias capazes de desvelar a diversidade
das préticas espetaculares contemporaneas, reconhecendo valores e a
originalidade deles na producdo do conhecimento simbolico. (SANTA
BRIGIDA, 2007, p.199)

Dessa forma, no triplo papel de artista-pesquisadora-participante, escolhi, como
norteador do meu movimento criador, um farol: a Etnocenologia, cuja fundamentacdo
transdisciplinar proporciona um caminhar mais livre na selvado conhecimento simbdlico,
na qual florescem arvores de diferentes espécies. Algumas, inclusive, complementares

entre si. Assim sendo, em confluéncia coma efervescéncia etnocenoldgica, impregnam-se
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algumas perspectivas cientifico-disciplinares, tais como: literarias, antropologicas,
socioldgicas, filosoficas, teatrais e performéticas. Esse é o preceito de uma ciéncia que
promove o degustar de sabores multiplos, somatdrios e aglutinadores; preceito no qual as
“nocBes” e ndo os “conceitos” flutuam pelo universo metodologico.

Por falar em método, a pesquisa da “espetacularidade na Festa de S&o Cosme e S&o
Damido, no Terreiro de Mina Dois Irmaos” langa méo do intenso e prazeroso trabalho de
campo, cuja pratica da “observagdo participante”, de abordagem qualitativa, fortalece
minha condicdo de artista-pesquisadora-participante.Assim sendo, o trabalho de campo
dividiu-se em duas fases: 1) Fase da coleta de narrativas orais, tanto sobre a devogao aos
santos gémeos quanto sobre a histdria do terreiro, através de entrevistas realizadas com
alguns adeptos da Mina: Mae Lulu (méde de santo), Eloisa (équede), Mde Naza (mae
pequena de santo), Jacira e Dilcelena (filhas de santo); e 2)Fase da observacdo participante
de duas festas de S&o Cosme e Sdo Damido, realizadas, respectivamente, nos anos de 2010
e 2011, no dia 27 de setembro. Passemos, agora, a descri¢do das partes que compdem esta
dissertacdo, organizada em trés capitulos:

O primeiro capitulo,“Os portais: o Candomblé e o Tambor de Mina”subdivide-
seem: “Candomblé: ritos e preceitos”; “Tambor de Mina”; “O Tambor de Mina no Pard”; e
“Fontes historicas e antropoldgicas™. Perpasso, assim, as ditas origens do Candomblé, no
Brasil: seus mitos, ritos, fundamentos e importancia. Para, depois, adentrar o universo do
Tambor de Mina e do Tambor de Mina paraense, religido afro-indigena da Amazénia, para
contar o surgimento do culto, suas histérias de encantamento e alguns de seus preceitos
ritualisticos.

O segundo capitulo, “O Bau:narrativa espetacular: a voz do ‘povo de santo’ como
designio da tradicdo afro-brasileira e corpus para a Etnocenologia, subdivide-se em trés
subcapitulos: “Oralidade, voz e performance”, no qual discorro sobre a tradicdo oral afro-
religiosa e sobre a performance oral —a voz como mediadora simbdlica do sagrado;
“Narrativas espetaculares e miticas”, no qual adentro o bau das narrativas que se abrem
para falarde sua importancia na sociedade e, por conseguinte,do valor e do simbolismo das
narrativas miticas para as comunidades afro-religiosas.(Para tanto, fez-se necessario entrar
na esfera do mito, que justifica ou explica as praticas de matriz afro-religiosa. Desse bad,
irdo ser retiradas as narrativas espetaculares dos Ibejis — orixasmeninosdo Candomblé e de

S8o Cosme ede Sdo Damido, santos da devogédo catolica ); e “O Farol e o Cavalo: a
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Etnocenologia e 0 corpo”, no qual tego consideracGes acerca do corpo, em consonancia
com os estudos etnocenolégicos. Logo apos, adentro as encruzilhadas da Etnocenologia,
abordando questdes relacionadas a espetacularidade e a outras nogdes epistemologicas, tais
como: teatralidade, transculturacéo, estado de corpo eestado de consciéncia.

O terceiro capitulo, “Viva Sdo Cosme! Viva Sdo Damido!”, subdivide-se em trés
subcapitulos: “Festa: a espetacularidade de um arrebatamento interior ¢ coletivo”; “A Festa
de S3o Cosme e€S3o Damido no Terreiro de Mina Dois Irmaos”; e “Eré:ludicidade de um
comportamento espetacular”. No primeiro deles, aponto trés obrasreferenciais — As formas
elementares da vida religiosa: o sistema totémico na Australia, de Emile Durkheim; O
homem e o sagrado, de Roger Caillois; e Festas e civilizacGes, de Jean Duvignaud—,para
um estudo preliminar dafesta, refletindo sobre as diferentes nocdes apresentadas; no
segundo, descrevo, de forma geral, as festas nos terreiros de Tambor de Mina, e de forma
particular, a festa realizada no Terreiro de Mina Dois Irmaos; e, no terceiro,analiso o
comportamento espetacular dos erés, entidade infantil, central,da Festa de S&o Cosme e

Sao Damido, tal como é realizada em Belém do Para.
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1. Os Portais: o0 Candomblé e o Tambor de Mina

1.1. Candomblé: ritos e preceitos

E o duro beualonan &
E a unboqueu ajod

E duro beualonan 6
E a unboqueu ajod

E odurodbeualonan 6
E a unboqueu ajod

E duro beualonan 6
E a unboqueu ajo

(entoada utilizada para a saida
dos orixas no Candomblé Keto)*

O Candomblé, manifestacdo religiosa afro-brasileira, fundamenta-se no culto aos
orixas, divindades iorubanas; e na crenca em Olurum,deus supremo da cosmogonia iorubd,
criador do mundo e de todos os seres.A religido dos orixas teve inicio no corpo das iads,
que se fez cavalo (preparado e enfeitado por Oxum) para receber os deuses africanos,
cantando e dancando no Xiré- brincadeira, na lingua loruba. O Xiré € um ritualpresente

nasfestas“de obrigacdo™

(ou “de homenagem’)aos orixas, eventos nos quais essas
divindades se manifestam, incorporadas em determinados filhos de santo, que cantam e
dancam, em movimentos circulares, ao som de atabaques, agogos e xequerés.

Nas festas realizadas nos terreiros de Candomblé, a entrada dos orixas segue a
mesma sequéncia do Xiré. Depois do Ipadé de Exu®, o primeiro a entrar na roda é Ogum,
seguido de Oxdssi, Obaluaié, Osanin, Oxumaré, Xangd, Oxum, lansa, Nana, lemanja e

Oxalad. Os orixas dancam para festejar e/ou espalhar suas folhas pelo vento, como fez

* “Esta cantiga ¢ usada para a saida dos Orischas, na sala do Candomblé, todas as vezes que vierem tomar
RUM. N&o e somente para os santos de yawo. Ela é para o santo vir para a sala dangar.” (VIALLE, 1985, p.
43)

® Obrigag&o — compromisso com os rituais do terreiro, a exemplo, de “feitura de santo”, festa para apresentar
um (a) filho(a) de santo como iniciado do Candomblé. Nesse ritual, o filho(a) de santo recebera pela primeira
vez, publicamente, o seu orixa, que dangara no Xiré.

®Ipadé de Exu é um ritual executado antes de qualquer cerimdnia interna ou publica do Candomblé. Exu é
sempre o primeiro a ser homenageado. Nesse ritual, acontece o sacrificio ou corte de animais de pele (bois,
bode e cabra) ou pena (galinhas, galos, galinha da angola etc.).
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Osanin’, encantando e fazendo dancar, a0 som dos atabaques, incontaveis pessoas, sem
distingdo de cor, etnia ou credo. Dangam, principalmente, para enriquecer, fortalecer e
valorizar, cada vez mais, as comunidades afro-religiosas — “povo de santo” (Ou“povo

santo”) — considerados zeladores ou guardadores das tradi¢Ges afro-religiosas, no Brasil.

Figura 3: lads do Candomblé.
Fonte:http://cesarulisses.files.wordpress.com/2010/09/iaos.jpg

[...] Os orixas tinham saudades de suas peripécias entre os humanos e
andavam tristes e amuados. Foram queixar-se com Olodumare, que
acabou consentindo que 0s orixas pudessem, vez por outra, retornar a
Terra. Para isso, entretanto, teriam que tomar o corpo material de seus
devotos. Foi a condi¢cdo imposta por Olodumare a Oxum, que [...],
recebeu de Olurum um novo encargo: preparar 0S mortais para
receberem, em seus cOrpos, 0S Orixas.

Oxum fez oferendas a Exu para propiciar sua delicada missdo. De seu
sucesso dependia a alegria dos seus irmaos e amigos orixas. Veio ao Aié e
juntou as mulheres a sua volta, banhou seus corpos com ervaspreciosas,
cortou seus cabelos, raspou suas cabecas, pintou seus corpos. Pintou suas
cabecas com pintinhas brancas, como as pintas das penas da conquém,
como as penas da galinha-d’angola. Vestiu-as com belissimos panos e
fartos lagos, enfeitou-as com joias e coroas. O ori, a cabega, ela adornou
ainda com a pena ecodidé, pluma vermelha, rara e misteriosa do
papagaio-da-costa. Nas maos, as fez levar abebés, espadas, cetros, e nos
pulsos, duzias de dourados indés. O colo cobriu com voltas e voltas de
coloridas contas e mdltiplas fileiras de blzios, ceramicas e corais. Na
cabeca, pds um cone feito de manteiga de ori, finas ervas e obi mascado,
com todo ocondimento de que gostam 0s orixas. Esse 0xo atrairia 0 orixa
ao ori da iniciada e o orixa ndo tinha como se enganar em seu retorno ao
Aié. Finalmente,as pequenas esposas estavam feitas, estavam prontas, e
estavam odara.

"Osanin — orix4 das matas, e o senhor das folhas da floresta. Osanin por amor a Ox6ssi 0 curou com suas
folhas depois de um trabalho feito por lansd, pois Oxossi haveria traido a deusa das tempestades com Oxum
deusa das aguas doces. (Narrativa oral anotada pela autora)
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[...] Os orixéas agora tinham seus cavalos, podiam retornar com segurancga
ao Aié, podiam cavalgar o corpo das devotas. Os humanos faziam
oferendas aos orixas, convidando-os a Terra, aos corpos das iads. Entdo
0s orixds tinham e tomavam seus cavalos. E, enquanto os homens
tocavam seus tambores, vibrando os batas e agogds, soando 0s xequerés
e adjas, enquanto os homens cantavam e davam vivas e aplaudiam,
convidando todos os humanos iniciados para a roda do xiré, os orixas
dancavam e dancavam e dangavam.

Os orixas podiam de novo conviver com 0s mortais. Os orixas estavam
felizes. Na roda das feitas, no corpo das iads, eles dancavam e dangavam
e dangavam.

Estava inventado o candomblé. [italicos meus] (PRANDI, 2000, p.524-
528)

Figura 4: Xiré dos Orixas.Fonte:
http://cesarulisses.files.wordpress.com/2010/09/orisa-xire-
arvore3.jpg

No Candomblé, quando se traduz o termo orixa de origem lorubd, encontra-se o
sentido de “cabaca-cabega”; nesta palavra, estdo presentes fragmentos da totalidade que
envolve o universo afro-religioso. As cabagas, frutos que florescem em trepadeiras de
climas tropicais, sdo usadas pelos africanos como um recipiente para reter, em seu interior,
as mais diversas substancias de origemvegetal ou animal. As cabagas contém pequenas
quantidades de substancias sagradas, partilhadas com o orixa, que delas detém a plenitude,
a energia vital, o Axé. O ori é a parte interior da cabeca humana, relacionada a
personalidade, as emocdes internas, a tudo aquilo que esta dentro. Os sabios iorubas dizem
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que quando uma pessoa nasce o orixa escolhe a cabeca, e é por isso que o orixa é chamado
de “dono da cabega”.

De acordo com a tradi¢do, os orixasdo candomblé tém origem nos ancestrais dos
clas africanos, divinizados ha mais de 5.000 anos. Acredita-se que tenham sido homens e
mulheres capazes de manipular as forgas da natureza ou que trouxeram para 0 grupo 0s
conhecimentos bésicos para a sobrevivéncia, como a caga, o plantio, 0 uso de ervas na cura
de doencas e a fabricacdo de ferramentas. Cada um dos principais orixas, suas
caracteristicas e seus simbolos e cada traco da personalidade, sdo associados a um
elemento da natureza e da sua cultura: o fogo, o ar, a agua, a terra, as florestas e os
instrumentos de ferro. As divindades do candomblé manifestam-se exibindo caracteres
préprios em relacdo as cores simbdlicas, vestuario, musicas, alimentos, bebidas. Além de
tudo isso, 0s orixas possuem caracteristicas muito humanas de personalidade propria: séo
vaidosos, temperamentais, briguentos, fortes, maternais ou ciumentos.

Na Africa Ocidental, existem mais de 200 orixas. Mas, na diaspora negra, com a
vinda dos escravos para o Brasil, grande parte dessa tradicdo se perdeu nas tormentas dos
navios negreiros. Hoje, o nimero de orixas conhecidos no pais esta reduzido a dezessete:
Exu, Ogum, Oxoéssi, Obaluaié, Osanin, Oxumaré, Xang6, Oxum, lansa, Nand, lemanj4,
Oxald, que sdo os orixds que se manifestam com maior frequéncia nos terreiros de
Candomblé; em menor escala, os Ibejis, que ndo se manifestam, mas que perpetuam a
tradicdo de distribuir dadivas por todo o pais; e Ob4, Logunedé, Ewae, Irdco,que raramente
se manifestam nas festas e rituais.

O termo “candomblé” designa vérios ritos com diferentes énfases culturais, aos
quais os seguidores ddao o nome de "nacbes". O proprio nome “candomblé” significa
“unido de trés nagdes”. As nagdes de Candomblé mais difundidas no Brasil sdo: Nagb e
Kétu, de origem sudanesa; e Angola Jéje, de origem Banto. Cada nacdo carrega e difunde
as tradicdes que remetem as regibes de origem dos cultos. Essas diferencas far-se-do
presentes em diversos aspectos, de nacdo para nacdo, inclusive no tipo e preparo de
alimentos a serem devotados aos orixas. Basicamente, as culturas africanas que foram as
principais fontes culturais para as atuais "nagdes" de Candomblé vieram da area cultural
banto (onde hoje estdo os paises da Angola, Congo, Gabdo, Zaire e Mogcambique) e da
regido sudanesa do Golfo da Guiné, que contribuiu com os iorubas e os ewé-fons,

circunscritos aos atuais territorios do Benin, da Nigéria e do Togo.
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A lingua ritual da religido dos orixas deriva do loruba, mas o significado das
palavras, em grande parte, perdeu-se através do tempo, sendo, hoje, muito complexo
traduzir os versos das doutrinas sagradas, como também, dificilimo, manter a conversacéao
na lingua do Candomble.

Na chamada "nacao" Keto, na Bahia, predominam os orixas e ritos de iniciacdo de
origem iorubd, da qual despontaram os mais conhecidos e antigos terreiros: a Casa Branca
do Engenho Velho, o Candomblé do Alaketo, 0 Axé Opd Afonja e o Gantois. Desses
ilés,descendem as mées-de-santo de maior prestigio e visibilidade do Candomblé da Bahia:
Pulquéria e Menininha, ambas do Gantois; Olga, do Alaketo;Aninha, Senhora e Stella; do
Opd Afonja.

Além do Keto, as seguintes "na¢des" também sdo do tronco ioruba(ou nagd, como
0S povos iorubanos sdo também denominados): Efa e ljexa, na Bahia; Nagd ou Eba, em
Pernambuco; Oio-ljexa ou Batuque de Nacdo, no Rio Grande do Sul; e a quase extinta
"nacdo" Xamb4, de Alagoas e Pernambuco.

A nacdo do Candomblé Angola, de origem banto, adotou o pantedo dos orixas
iorubas (embora os chame pelos nomes de seus menos conhecidos inquices, divindades
bantos), assim como incorporou muitas das praticas iniciaticas da nacdo keto. Sua
linguagem ritual, também intraduzivel, originou-se, predominantemente, das linguas
Quimbundo e Quicongo. Nesta “nacao”, tem fundamental importancia o culto dos
caboclos, que sdo espiritos de indios, considerados pelos antigos africanos como sendo 0s
verdadeiros ancestrais brasileiros, portanto os que sdo dignos de culto no novo territério a
que foram confinados pela escraviddo. O Candomblé de Caboclo ¢ uma modalidade de
Angola, centrado, principalmente, no culto aos antepassados indigenas (FERRETT]I, 2007).
Provavelmente, foram o Candomblé Angola e o de Caboclo que deram origem a Umbanda.
H4&, contudo, outras nacdes menores, de origem banto, como a Congo e a Cambinda,
absorvidas, hoje, quase inteiramente, pela nagédo Angola.

Os fundamentos da religido dos orixas sdo aprendidos por meio dos preceitos ou
doutrinas, como as inicia¢fes, que independem da nagdo e do axé a que o adepto afro-
religioso se atrele. Trata-se de um longo processo em que o iniciado vai passando,
lentamente, da vida ritual, do cotidiano apressado das grandes cidades, para a vida
religiosa, cotidiana (e extracotidiana) do sagrado, na convivéncia intima com os deuses e

com os homens. Ao abandonar, por certos periodos do ano, o mundo de significagdes
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satisfatorias e adentrar outro mundo, pleno de significagdes que dao sentido a existéncia do
homem, o iniciado vai internalizando comportamentos que delineardo dali por diante seu
cotidiano. O universo dos orixas ird, com o correr do tempo, tornando-se a razéo de ser da
sua vida e da sua presenca no mundo, pois, como disse Roger Bastide (1985), “conhecer o
orix4 é conhecer nossa propria natureza”. O Candomblé, nessa perspectiva, conduz o
adepto para uma maior aproximagdo com Seu oOrixa, O que expressa um maior
autoconhecimento, fazendo-o aproximar-se de si mesmo, em relagédo as coisas do mundo.
O sacerddcio e a organizacgdo dos ritos para o culto dos orixas sdo complexos, com
todo um aprendizado que administra os padrdes culturais de transe, por meio do qual os
deuses se manifestam no corpo de seus iniciados durante as cerimdnias, para serem
admirados, louvados, cultuados. Os iniciados, filhos e filhasdesanto (iabs, em linguagem
ritual), também sdo popularmente denominados “cavalos dos deuses”, uma vez que O
transe consiste, basicamente,num mecanismo pelo qual cada filho ou filha se deixa

cavalgar pela divindade, que se apropria do corpo e da mente do iniciado.

1.2. Tambor de Mina

A Mina néo é ABC

N&o é no colégio que se aprende a ler
Eu vim rolando na folha seca

Eu vim rolando no romper do sol
Boboromina aé aé

Boboromina eu vim chegando agora
A Mina néo é ABC

N&o é no colégio que se aprende a ler

(Doutrina do Tambor de Mina)

Tambor de Mina é a denominacdo mais difundida das religides afro-brasileiras no
Maranhdo e na Amazonia. A palavra “tambor” deriva da importancia do instrumento nos
rituais do Tambor de Mina. JA& “mina” deriva de negro-mina de Sdo Jorge da Mina,
denominacdo dada aos escravos procedentes da costa situada a leste do Castelo de S&o
Jorge da Mina, na atual Republica deGana, trazidos de regides hoje correspondentes a
paisescomoBenin,Nigeéria e Togo, que eram conhecidos principalmente como negros mina-
jejes e mina-nagds. Derivam suas tradi¢fes e lingua ritual do Ewé-fon, ou Jeje, como ja

eram chamados pelos nagds, e suas entidades centrais sdo 0s voduns, deuses que possuem
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0 mesmo valor simbdlico que os orixads do Candomblé. As tradi¢Oes rituais jejes foram
muito importantes na formacdo dosCandomblés com predominéncia iorubé.

O Tambor de Mina surgiu na capital maranhense e difundiu-se, primeiro, no Norte,
principalmente em Belém do Para; depois, no Centro-Sul, especialmente em Séo Paulo
(PRANDI, 2001) e por outros centros urbanos do pais. Os Tambores de Mina Jejé, Nagb e
Cambinda foram bastante sincretizados no passado, com a manifestacdo religiosa de
origem indigena denominada Cura/Pajelanca e com uma tradicdo religiosa afro-brasileira,
surgida em Codd (no interior do estado do Maranhdo), denominada Encantaria de Barba
Soera, Mata ou Tereco.

A descricdo do transe e do comportamento em geral € uma caracteristica marcante
do Tambor de Mina, pois quando entidades raiam na Guma (terreiro), apresentam algum
tipo de performance corporal, como dar muitas voltas ao redor de si mesmo, no sentido
anti-horario, como maneira de firmar o transe. Normalmente, o médium, quando entra em
transe, denominado “incorporacdo”, recebe um simbolo, como uma toalha branca amarrada
na cintura ou um lengo, denominado “pana”, enrolado na mao ou no braco. Os terreiros de
Mina, geralmente, ndo fazem iniciacdo completa de muitos adeptos e ndo anunciam, aos
"de fora", quem tem maior “fundamento”. Os mineiros que ndo moram no terreiro, embora
possam fazer pedidos aos voduns, em suas casas, precisam ir ao terreiro para acender uma
vela e, se recebem em casa a visita do seu vodum, este tem que ir ao come ou peji (quarto
secreto), no terreiro, antes de "subir", ou seja, desincorporar.

No Tambor de Mina do Maranhdo, a maioria dos adeptos do culto € do sexo
feminino e por isso se fala numa espécie de matriarcado exercido pela religido. Os homens
se encarregam, principalmente, da funcdo de abatazeiros (tocadores de tambores)e também
de certas atividades ritualisticas, como matanca de animais de quatro patas e do
“despacho” de certas obrigacdes para o local simbdlico, como matas e rios. Entretanto,
muitas casas sao dirigidas por homens, a exemplo do Terreiro de Mina Nagd 1l1é Asé
Osoguid e Yemonja, zelado por Baba Tayandd, em Belem, possuindo, assim, maior
presenca de homens em seus rituais, inclusive na roda de dancantes como médiuns.

A matriz cultural do Tambor de Mina é formada a partir de dois terreiros
tradicionais instituidos por africanos em Sao Luis, em meados do seculo passado: a Casa
Grande das Minas Jeje(QuerebentandeZomad6nu)ea Casa de Nagd (Nagon Abioton). A

casa das Minas de raiz jeje € um terreiro em que predomina a presenga devoduns(deuses
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jejes), entretanto, alguns orix&s dos Nagbs se manifestam, ndo havendo culto a caboclos
e/ou a encantados e possui um pantedo numeroso e bastante organizado, onde os voduns se
reinem em familias. Ja a Casa de Nagd, de origem iorub4, cultua voduns, orixas, caboclos,
encantados, turcos, reis e nobres, indios, entre outros, sendo esta a matriz afro-religiosa que
mais influenciou os terreiros de Mina em Belém do Para.

Na Mina Nagd, as entidades masculinas e adultas sdo em maior nimero e vém nos
rituais com mais frequéncia. Os caboclos e/ou encantados, geralmente, s6 sdo "donos da
cabeca” quando o médium ndo recebe vodum ou “gentil”.No entanto, na maioria dos
terreiros, costumam ser recebidos com maior constancia e permanecer em terra por mais
tempo. Em geral, a entidade espiritual que "abre as portas" para o caboclo e/ou o encantado
é Averequete, "vodumNagd assentado no Jeje".

Ha festas especiais para voduns, “gentis” e caboclos, sendo que, de acordo com o
desenvolver do culto, mudam-se os toques e entoadas também, dependendo da familia ou
linha de entidades que se queira homenagear. Contudo, 0s voduns ndo séo celebrados
juntamente com gentisou caboclos. A festa destes ocorre separadamente, com toques
especiais em linguajeje ou nagd, isto é, num Jeje (Fon) intraduzivel, deturpado
naturalmente no decorrer de séculos, 0 que torna, na maioria das vezes, imprecisa sua
origem. Isto se deve também ao fato do Tambor de Mina, com excecdo da Casa das Minas,
ser composto de elementos nagds (iorubas), jeje (ewe-fon), fanti-ashanti, keto, cambinda
(de Angola e do Congo), indigenas e europeus (catolicismo romano).

Na Mina do Maranhdo, ndo ha festa para Exu ou Legba e incorporacdo de
Pombagiras. Nos terreiros mais antigos, como mostrou Sergio Ferretti (1985), Legba é
saudado com respeito, de forma discreta, "para que ndo perturbe os trabalhos". Outras
entidades assumem seu papel tradicional nas religifes africanas.

Por essa riqueza cultural e pelo proprio sincretismo presente no culto, fica dificil
separar Tambor de Mina de Encantaria, Terec6 ou Tambor da Mata, j& que muitas casas de
culto se dedicam a todas essas vertentes similares e intrinsecas. Entretanto, o que de fato
vem, por um lado, descaracterizando o Tambor de Mina e, por outro, tornando-o cada vez
rico e complexo, € a influéncia direta ou indireta de outras praticas afro-religiosas, como a
Umbanda e o Candomblé, sobre muitos pais e mées-de-santo do Norte do pais, como

ocorre em Belém do Para.
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Na Mina considerada tradicional, geralmente, a comida oferecida aos voduns fica
algumas horas no comé (“quarto de santo”) e depois é consumida pelas pessoas no terreiro.
Na Mina-Jeje, a “obrigacao” é servida em pequenas tigelas, preparadas no comé. Somente
noAcossi (culto ou obrigacéo realizada em janeiro, no dia de Sdo Sebastido) e no Arramba
ou bancada (culto aos voduns, realizado na quarta-feira de cinzas), a comida de obrigacéo é
dividida "pelos voduns™ na sala ou no barracdo. Na Mina-Jeje, os pertences (roupas,
colares, leque, cachimbo, bengala, chicote etc.) dos voduns devem ficar na casa, podendo,
apos a morte dosvodunsis(médiuns que recebem os voduns), ser usados por outros adeptos
— nao quaisquer adeptos, mas somente “pais”, “maes” e “filhos” de santo, do préprio
terreiro —, quando incorporados. Alguns terreiros tém, inclusive, um quarto especial,
reservado para abrigar esses elementos ritualisticos dos voduns.

No Tambor de Mina h4, ainda,muitas outras especificidades ritualisticas que seréo
esmiucadas ao longo deste trabalho,levando-se, também, em consideragdo,outras praticas,
crengas e valores,especificos da Amazonia Paraense,a exemplo da encantaria — culto aos
encantados que vém do fundo das aguas (Boto, lara, Cobra Grande) ou das matas
(Curupira, Matinta Perera) — e da pajelanca cabocla, que diferenciam o Tambor de Mina do

Para daquele praticado no Maranhao.

1.3. O Tambor de Mina no Para

A Mina nédo é pra quem quer

E s6 pra quem sabe baiar

Quem esta dentro ndo queira sair
Quem estéa fora ndo queira entrar
Olhe 14

(Doutrina do Tambor de Mina)

No Tambor de Mina, religido afro-indigena da Amazo6nia paraense, manifestam-se
voduns, orixas, deuses indigenas, nobres encantados, caboclos, pretos velhos, erés, entre
outros,além de sultBes e princesas do Oriente, como a toya turca Mariana, cujas historias

remontam, de acordo com 0s mineiros, a época das Cruzadas.
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A tradigdo oral mineira de Belém, herdada das reminiscéncias afro-religiosas do
Terreiro do Egito® de S&o Luiz do Maranhdo, conta que a Familia Imperial Turca,
desalojada da Terra Santa,durante a Primeira Cruzada, embarcou rumo a Mauritania a
procura de refugio, mas ao chegar ao Estreito de Gibraltar, adentrou um Portal da
Encantaria e foram conduzidos para outra dimensdo espaco-temporal: a Terra da
Encantaria. Séculos se passaram, e 0s turcos, conduzidos por suas princesas, voltariam a
essa dimensdo, reaparecendo no litoral maranhense, na Praia dos Lencdis. Desde entéo,
cumpriram varias etapas, encontrando-se com diversas familias da Encantaria, desde 0s
clas indigenas, comandados por Velho Caboclo (chefe indigena que se tornou entidade da
Mina), até os nobres encantados, como Dom Sebastido®, Rei de Portugal, que desapareceu
na Batalha de Alcacer-Quibir, juntamente com orixas africanos, trazidos na “bagagem
religiosa” pelos primeiros escravos negros que desembarcaram nas costas da antiga
Provincia do Grdo-Par4 e Maranhdo, em meados do século XVII.

Como desenlace de todos esses encontros, surgiu o Tambor de Mina, religido do
povo da antiga Provincia que, segundo Tayandd, “é fonte de luz e esperanca, brotada entre

as florestas e igarapés” (entrevista realizada em 01/06/2007).

® Terreiro do Egito: fundado por Basilia Sofia, africana vendida como escrava em 1855, vinda da cidade de
Cumacy, Costa D’ouro, atual Republica do Togo, para Salvador, Bahia (TAYANDO, S/D, p. 11). A vertente
paraense teria sido herdada do Pai de Santo Orlando Bassu (Urubitaua), raspado no santo em S&o Luis do
Maranh@o, por mde Margarida Mota, importante nome da Mina Maranhense. Orlando Bassu é pai de santo de
Luis Gustavo da Cunha, Baba Tayandd, descendente do Terreiro do Egito, e zelador do Ilé Ase Nagd
Osoguid e Yemonja ou Vodum Kué Toy Lissa.

%Trata-se do mesmo rei Dom Sebastido, que morreu durante a batalha de Alcacer-Quibir, na segunda metade
do século XVI, na luta contra os mouros do norte da Africa e cuja morte precoce foi uma das razdes que
levaram Portugal a cair sob o dominio da Espanha, em 1580. Esse dominio estendeu-se por sessenta anos, até
1640, gerando, em Portugal, uma lenda segundo a qual Dom Sebastido ndo morrera, mas se encantara,
devendo, em breve, retornar a Europa com seus exércitos para libertar seu povo do dominio estrangeiro.
Essalenda deu origem, em Portugal, ao chamado Sebastianismo, de carater messianico, que durou muitos
anos, influenciando a literatura portuguesa do periodo. Mesmo depois de terem perdido sua importancia em
Portugal, essas ideias continuaram bem vivas no Brasil, estando presentes, por exemplo, em movimentos de
carater messianico, como o episddio de Canudos, no Nordeste. (MAUES, 2005, p. 263)
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Figura 5: Altar do terreiro de Mina dois irmaos.(arquivo pessoal)

Figura 6: Xangd. Terreiro de Mina dois Irméos.(arquivo
pessoal)
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Figura 7:Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido no Terreiro de Mina
dois Irm&os.(arquivo pessoal)

Figura 8: Menino Zezinho, Yemanja e Ogun. Terreiro de Mina Dois
Irmaos. (arquivo pessoal)

Como podemos constatar, o Tambor de Mina é uma religido marcada pela

reveréncia a uma sabedoria ancestral, transmitida oralmente pelos sacerdotes e filhos de
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santo. Para a Mina, o livro sagrado é o tambor. Seus conhecimentos s&o transmitidos por
meio de cénticos,denominados pela cultura praticante de “doutrinas”. Para o Tambor de
Mina,segundo Pai Tayando, “a historia dos homens e deuses ¢ a mesma historia”
(entrevista realizada em 01/06/2007).

Contudo, a Minaparaense recebeu uma forte influéncia do Candomblé, ou seja, dos
rituais Nag6.Assim sendo, realizam, também, o culto aos orixas nagds, a exemplo de
Exu'®Ogum, Oxossi, Obaluaié, Oxum, lansd, lemanja, Xangd, Oxal4. Cultua-se,
também,voduns jéje, que correspondem aos orixas nagds: Elegbara (Exu), Dogu (Ogum),
Azaca (Oxdssi), Acossi Sapatd (Obaluaié ou Omolu ou Xapand), Badé (Xang0), Eua
(Oxum), VO Missa (Nand)e lansd (Barbassueira), a mais conhecida entre 0os mineiros e
festejada no dia 04 de dezembro (VERGOLINO, 2003, p. 22). Osorixas e 0s vodunssdo as
entidades de maior hierarquia no pantedo da Mina paraense, e representam as forcas da
natureza, mantedoras do equilibrio entre 0 homem o sagrado.

Desse pantedo, fazem parte, também, os “nobres gentis nagds” ou “senhores de
toalha”,entidades vinculadasa nobreza politica da Europa colonialista, do periodo de
expansdo maritima, principalmente de paises cristdos como Portugal e Espanha. Esses
nobres correspondem, na realidade,a personagens histéricos do periodo das Grandes
Navegacdes, personagens estes que vieram, também, na memoria daqueles que
participaram do processo de colonizacdono Brasil. Sdo personagens hierarquicamente
importantes, muitas vezes referidos como “os brancos” e que tematizam, cada um a seu
modo, valores de hierarquia e nobreza, provenientes do Cristianismo edo
Lusitanismo(CAMPELO e LUCA, 2007, p. 15-16). Entre esses nobres, também
designados de gentis, destacam-se: Rei Sebastido de Portugal, Dom José, Dom Manuel,
Dom Luis, Dom Jodo e Marqués de Pombal,figuras da realeza que cruzaram os limites da
vida ordinaria (cotidiana), passando & condi¢cdo de“entidade”, por meio do processo de

encantamento.

O termo gentil designa encantados da nobreza européia, geralmente
cristd, associados a orixas e, as vezes também, a santos catdlicos. Esses
encantados sdo também classificados como nagd-gentil ou como vodum-
cambinda. Entre eles merecem destaque: Rei Sebastido, associado a

1% Alguns terreiros de Tambor de Mina absorveram a imagem de Exu, tal qual é cultuada na Umbanda. Nessa
linha de Exu manifestam-se entidades que representam o povo da rua: prostitutas, ladrdes, ciganas,
malandros, entre outros (CAMPELO e LUCA, 2007, p. 16).
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Xapana e a S&o Sebastido; Rainha Dina, associada a lans; Rainha Rosa,
associada a Santa Rosa de Lima e a Oxum; Dom Luiz, Rei de Franca,
associado a Xangé e a Sao Luis (Luiz IX). (MUNDICARMO, 1997, p.6)

Além da realeza, existem algumas familias, de grande extensdo e complexidade,
que sdo cultuadas no pantedo do Tambor de Mina: familia Real ou de Davice; familia de
Dambird ou de Acossi Sakpatd, que cuida das doengas; familia de Queviocd; familia de
Bandeira; familia do Codo; familia de Surrupira; familia da Gama; familia dos Fidalgos;
familia de Marinheiro; e familia da Turquia. Esta ultima, chefiada pelo rei da Turquia — pai
das princesas turcas encantadas, Mariana, Herondina e Jarina —, é considerada a maior e
mais famosa familia de encantados do Tambor de Mina paraense.

As histérias de encantados, como também as letras das “doutrinas” recolhidas em
terreiros de Belém e de Sdo Luis, referem-se a lugares de encantaria, onde se acredita que
eles habitam: pedras, arvores, pocos, rios, baias, praias, ilhas e outros. Alguns desses
lugares séo localizaveis em mapas geograficos, a exemplo da praia dos Lencois, localizada
em Sao Luis, no Maranhdo,e da llha de Maiandeua (Algodoal), em Maracand, no Par4,
onde se encontra a pedra ou morada do Rei Sabé (Rei Sebastizo)*.

Os encantados sdo bastante reverenciados e respeitados no Tambor de Mina e
ocupam uma posicao hierarquica semelhante a dos caboclos e pretos velhos; entretanto, ao
contrario dos encantados, essas entidades ndo sdo consideradas espiritos, pois nédo

passaram pelo desencarne.

Os encantados, ao contrario dos santos, sdo seres humanos que nao
morreram, mas se “encantaram”. Essa crenca tem certamente origem
européia, estando ligada as concepcBes de principes ou princesas
encantadas que ainda sobrevivem nas historias infantis de todo o mundo
ocidental. Mas foi influenciada por concepcbes de origem indigena, de
lugares situados "no fundo", ou abaixo da superficie terrestre, e
provavelmente também por concepcdes de entidades de origem africana,
como 0s orixas, seres que ndo se confundem com os espiritos dos
mortos.(MAUES, 2005, p. 262)

' Na regido do Salgado se fala em trés “moradas” do Rei Sabé4. A primeira delas, certamente a mais falada, é
a ilha de Maiandeua (Algodoal), no municipio de Maracand, onde se situam a praia e o lago da princesa, filha
do rei Saba. Trata-se de uma belissima ilha, de acesso ndo muito facil, mas com vérias praias, sendo
freqlientada por turistas. A segunda, menos famosa, é a llha de Fortaleza, no municipio de Sao Jodo
dePirabas, de acesso ainda mais dificil, onde esta localizada a “pedra do Rei Saba” e o “coragdo da princesa”
(MAUES, 2005, p. 264).
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Os encantados s&o conhecidos popularmente como caboclos. Na encantaria, o0 termo
caboclo ndo é sindnimo de entidade amerindia, podendo ser, genericamente, utilizado para
designar entidades de origens variadas. Os caboclos, ou encantados, se reunem em
familias, formadas por um chefe e suas linhagens, que abrangem turcos, indios, reis,
nobres, marujos, princesas, etc.No Tambor de Mina, conforme Ferreti (1997, p. 3-6), 0s
caboclos sdo entidades espirituais de etnias e origens diversas, que comegaram a Ser
recebidas,nos terreiros brasileiros, pelos médiuns, em estado de transe; e que tém uma
posicdo hierarquica inferior ados voduns e orixas (entidades africanas) e a dos gentis
(nobres), que se ligam aos caboclos(encantados) por parentesco consanguineo. Por
conseguinte, de acordo com da defini¢cdo de Mudicarmo Ferreti,os caboclos podem ser:

- encantados que passaram pela vida terrena, mas que ndo devem ser confundidos

com espiritos de mortos (eguns), sendo que alguns encantados pertencem a grupos

ndo humanos e por vezes fazem parte do conjunto de lendas que povoam o

imaginario dos habitantes da regido Norte, taiscomo botos, cobras grandes e

surrupiras(curupiras e Ahangueras);

- sdo associados as aguas salgadas, como os turcos; e a mata, como a familia de

Légua-Boji;

- pertencem aencantaria brasileira, mas podem ser originarios de outros paises

(Portugal, Turquia, Franca);

- sdo recebidos frequentemente, mas nem sempre na qualidade de "donos da

cabeca"; e

- sdo homenageados, geralmente, no final ou no Gltimo dia do “toque”, mas podem

ser recebidos em rituais onde ha voduns.

Na Mina Nag0 paraense, as cerimonias abertas ao publico costumam serrealizadas
no barracdo, ou terreiro (Guma Real), espaco fisico no qual as entidade se manifestam —
“raiam”.Na maioria dessas festas, sdo utilizados instrumentos musicais especificos, tais
como atabaques, agogos, cheque-cheques e cabacgas (xequeré), revestidas de forros de
conta, também presentes em outras religies afro-brasileiras, como Candomblé e
Umbanda. Observa-se que existem casas (terreiros) que possuem trés tambores verticais
(rum, rumpi e 1€).Contudo, ha casas que utilizam, além dos trés tambores, os abatas,

tambores horizontais de duas bocas, raramente tocados. Em algumas delas vé-se, ainda,
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outro tipo de tambor vertical, encaixado no meio da perna do musico, denominado “tambor
da mata” (CAMPELO e LUCA, 2007, p. 18).

A Mina possui estrutura organizacional simples,se comparada com os terreiros de
Candomblé, existindo a figura da méde ou do pai-de-santo, dirigentes dos terreiros.Nas
casas paraenses, ndoencontramos iniciados com funcbes de Agibond (mae criadeira)
elalaxé (zeladora dos objetos de culto). Por outro lado, existem iniciados exercendo as
funcbes debaba-quequeré e iaquequeré (pai e made pequenos, respectivamente), assim
como adeptos atuando em cargos deOga'® — Oxogbum (responsével pelo sacrificio dos
animais) e Alabé (tocador de atabaquesrum, rumpi e 1&) — e de Equede®® (responsavel por
diversas funcOes ritualisticas dentro do terreiro, dentre as quais cuidar das entidades
incorporadas). Estes sdo 0s “ajudantes sagrados™ do terreiro. Além deles, existem 0sAbi4,
novicos ja iniciados; oslad, iniciados que ja cumpriram, ao longo de um ano, as obrigacdes
relativas a “feitura” de santo; e, finalmente,os Babalorix4, iniciados que ja cumpriram as
obrigacdes de sete anos de “feitura”. Mas esses sdo, raramente, referidos pelo termo de
Ebomi,tal comoocorre no Candomblé Ketu, onde Babalorixa é pai de santo.

Os processos iniciaticos da Mina Nagd sofrem algumas alteracbes, quando
comparados ao modelo de “feitura de santo” do Candomblé. No modelo de tradicao afro-
paraense, o filho de santo fica recolhido por 21 dias no ronkd(quarto de confinamento dos
adeptos). No Candomblé, é feita uma raspagem completa da cabeca do filho de santo,
abertura de incisGes no corpo, derramamento de sangue de animais, de pele ou pena,
sacrificados (boi, bodes, galinhas, picotas, entre outros), diretamente no ori(cabeca) do
iad(filho/a de santo em processo de iniciacdo). Determinados terreiros de Mina de Belém
absorveram esses rituais do Candomblé. Na Mina dita “padrdao” ou “de raiz”’,a nocao de
“feitura” compreende, apenas, o tabocd de ori, ou seja, a raspagem do cabelo do
médium,mas somente no centro da cabeca;o tempo de reclusdo é menor (em torno de 15
dias); ha auséncia de sacrificio de animais quadrupedes (animais de pele); por outro lado,

existe mistura de sangue deanimais bipedes (animais de pena),que séo sacrificados com

120s ogds,por ndo incorporarem, atuam na rotina dos terreiros e participam das ceriménias auxiliando os
sacerdotes quando estes estdo incorporados. Recebem uma designacéo de cada orixa-guia, mais as funcfes de
“baixar e subir”, ou seja, auxiliar na desincorporacdo das entidades.

BMulheres que ndo entram em transe e possuem um cargo de alto prestigio na hierarquia dos cultos afro-
religiosos, pois as equedes sdo o braco direito de pais e mées de santo, por eles reverenciada e respeitada.
Uma equedetem como obrigag8o auxiliar pais e mées de santo de seu terreiro em diferentes tarefas como ser
responsaveis pela cozinha, oferendas, despachos, vestir entidades e, depois, dangam comelesnobarracéo.
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ervas especificas, referentes as entidadesincorporadas nos médiuns, e colocadas como

“remédio” no ori do iniciante.

No periodo da iniciacdo sacerdotal existem algumas cerimdnias como a
primeira que se desenvolve de forma fechada ou privada onde o filho de
santo é submetido a um sacrificio votivo a sua propria cabeca, para que
esta possa se fortalecer e estar preparada para algum dia receber sua
entidade espiritual no transe de possessdo. Para se iniciar como cavalo
dos deuses, este individuo precisa adquirir dinheiro suficiente para cobrir
0s gastos com as oferendas (animais e ampla variedade de alimentos e
objetos), roupas cerimoniais, utensilios e adornos rituais e
demaisdespesas suas, dafamilia-de-santo e, eventualmente, de sua prépria
familia durante o periodo de reclusdo inicidtica em que ndo estard,
evidentemente, disponivel para o trabalho no mundo profano.
(VERGOLINO, 2003, p. 20)

Pode-se afirmar que todo e qualquer terreiro Mina Nago, por mais simples que seja
sua organizacdo e hierarquia internas, conta, sempre, com um calendario especifico de
festas e atividades — rituais de iniciacdo e cerimdnias privadas de obrigacdo. No que se
refere ao calendario das festas publicas do Tambor de Mina, as mais recorrentes sao: 20 de
janeiro (S&o Sebastido/Obaluaié-Xapand); 8 de fevereiro (Jodo da Mata); 19 de margo
(S&o José/Dom José Rei Floriano); 23 de abril (Sdo Jorge/Ogum); 13 de maio (Pretos
Velhos); 31 de maio (Tambor das Flores/ Yemanja); 24 de junho (Sdo Jodo/Xangd/Badé);
26 de julho (Santa Ana/Nand); 24 de agosto (Sdo Bartolomeu/Exus); 27 de setembro
(Cosme e Damido/lbeji); 4 de dezembro (Santa Barbara/lansd/Barbassoeira).
Acrescentam-se a essas datas os rituais do periodo da Semana Santa, que sdo maoveis
(VERGOLINO, 1987, p. 22).

1.4. Fontes historicas e antropologicas

De acordo com Vicente Salles, a pesquisa em terreiros de Belém foi iniciada por
Levil Haal de Moura e pelo musico Gentil Puget, por volta de 1937. No entanto, segundo
Anaiza Vergolino-Henry e Arthur Napoledo Figueiredo (1990), ¢ “tdo-somente com 0S
estudos de Roger Bastide (1960) e Edson Carneiro (1964) que a Amazonia se torna objeto
de interesse dos chamados africanistas, ao estabelecerem ‘areas de culto africano’ no
Brasil”. Contudo, a autora faz duras criticas ao estudo de Roger Bastide, pelo fato do

pesquisador afirmar que ndo existiam manifestacfes afro-religiosas na Amazonia:
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Em Bastide,a duplicidade se constr6i a partir do momento em que ele
toma a Amazodnia como objeto de sua investigacao (“incluséo cientifica”)
para,a seguir, descartar a possibilidade da existéncia de uma religido
africana na regido (“exclusdao ideoldgica™). Isto porque, para ele, a
verdadeira tradicdo africana — o Candomblé Nagd — era encontrada
apenas no Nordeste. A Amazonia ficava excluida porque era uma regiao
de tradicdo religiosa Banto, acrescida da Pajelanca indigena. Uma
mistura, digamos de passagem, duplamente inferior, porque o legado
Banto ndo passava de magia quando comparado com a religido dos Nago.
E também porgue a pajelanca em questdo se tratava de uma espécie de
degeneracdo da verdadeira pajelanca indigena. (VERGOLINO-HENRY e
FIGUEIREDO, 1990, p. 29)

A pesquisa nos terreiros do Para foi ganhando forca a partir dos trabalhos
desenvolvidos, em 1966, por Napoledo Figueiredo e Anaiza Vergolino. Em 1972, surgiu a
obra Spirits of the Deep (Espiritos do Fundo), de autoria do casal norte-americano Seth e
Ruth Lealock, que, de acordo com Vergolino (1990), consideravam o “Batuque” de Belém
uma tradicdo afro-paraense. Outro pesquisador de grande importancia foi Vicente
Salles,cujos livros O Negro no Para (1971) e O Negro na formacéo da sociedade paraense
(2004)contribuiram substancialmente para a compreensao do Tambor de Mina.

Trabalhos académicos mais recentes tém demonstrado que as pesquisas vém
crescendo cada vez mais. Citemos como exemplo a producdo académica da pesquisadora
paraense Taissa Tavernard de Luca,cujos trabalhos — Devaneios da Memdria: a historia
dos cultos afro-brasileiros em Belém do Para na versdao do Povo Santo (1999) e As duas
africanidades estabelecidas no Para (2007) — apresentam uma abordagem mais
antropoldgica da Mina Nagd, em Belém do Para. Ainda se pode destacar, como uma nova
fonte de contribuicdo para os estudos afro-religiosos, o trabalho intitulado O Tambor de
Mina Nagd, de Babé Tayand6™ (2002).

Segundo alguns estudos antropoldgicos, o surgimento do Tambor de Mina,no Par4,
deve-se, principalmente, ao sincretismo do Tambor do Maranh&o com a Pajelancga cabocla
e o Catolicismo popular. Em que momento isso aconteceu? Como se deu essa fusdo?
Podem-se considerar duas versoes dos fatos: a do “povo de santo” (ou “povo santo”)

(mineiros) e a dos pesquisadores, como Vicente Salles:

“I_uiz Gustavo L. Cunha, pai de santo e zelador do terreiro de Mina Nagd Vodun Kue de Toy Lissa.
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No passado remoto, ndo foram detectadas religides negras no Grédo Para,
cujos cultos sdo baluartes da resisténcia feminina na defesa das tradi¢oes
africanas, a exemplo das casas de minas do Maranhdo. A ramificacdo das
casas de Mina no Paré s¢ foi percebida na 12 década do século atual, pelo
prestigio de Mae Lu. H4, contudo, abundantes referéncias aos batuques e
sambas, abrigados a tambor, perturbadores do sossego publico conforme
disposicdes proibitivas expressas em antigos cddigos de postura.
(SALLES, 2004, p. 154)

Nesse contexto, uma forma religiosa de heranga maranhense, denominada Batuque,
encontrou, na capital paraense, um ambiente propicio para o sincretismo desse culto afro-

brasileiro com a Pajelanca cabocla.

Hoje sabemos que esse modelo de culto introduzido por maranhenses no
Para ndao procedeu nem apenas da capital, Sdo Luiz, e nem diretamente
das Casas da Mina e CasasNagd. Mais adequado é se pensar na
importancia de um modelo de culto rural conhecido como “linha de
Cod6” ou “linha da Mata”, que se expandiu tanto para a capital So Luiz
guanto para Belém, tendo sido marcado por Vvarios e sucessivos processos
de sincretismo. (VERGOLINO e FIGUEREDO, 2004, p.13)

& foram modernizados e misturados com o Tambor

O antigo Batuque e o Babagu
de Mina do Maranhdo, o Candomblé da Bahia e, ainda, elementos da Pajelanca cabocla da
Amazonia. O terreiro de Santa Barbara, ou Babacué, foi assim denominado,em virtude do

sincretismo catdlico de Santa Barbaracom o orixa feminino lansd, deusa das tempestades.

No Babagué do Parg, as divindades africanas sdo divididas em arvores
genealdgicas e ficam no peji, enquanto os encantados (caboclos) sdo
divididos em distritos celestes e ficam no reino de Aruanda. (BASTIDE,
1974, p. 22)

O antrop6logo Seth Leacock e a pesquisadora Ruth Leacock, segundo Vergolino
(2004), apontaram outro nome, que também estd na fala de mineiros, como Pai Tayandd,

como sendo a precursora do Tambor de Mina, em Belém, Méae Doca:

>Babagué era um culto religioso afro-amerindio, popular no Norte e no Nordeste do Brasil, em especial no
Estado do Para. O Babacgué foi um tipo de Candomblé mestigo,recebendo, também, os nomes de Batuque de
Santa Barbara ou Batuque de Mina, também conhecido por Jeje-Nagd. O Batuque de Santa Barbara cultuava
tanto voduns quanto orixas, sendo que os orixas nagds lansd e Xangd sdo suas principais entidades: a
primeira protegendo as mulheres e a segunda, 0s homens.
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Os membros de culto insistem que o primeiro terreiro em Belém foi
fundado hasessenta ou setenta anos pela méde de santo (lider do culto)
Dona Doca, que se mudou para Belém vinda do Maranhao, trazendo seus
espiritos com ela. Antes de Doca chegar, os membros de cultos mais
antigos declararam que em Belém havia somente pajelanca, as cerimdnias
curativas que sdo principalmente baseadas no shamanismo indigena e séo
realizadas ainda hoje, por ambos, dentro e fora do culto de Batuque.
(LEACOCK e LEACOCK, 1972 in VERGOLINO e FIGUEREDO,
2004)

Na memoria do “povo de santo”, que tras em suas lembrangas, ensinamentos e
resquicios de sua prépria historia, ha outros “personagens” responsaveis pela introdug¢ao do

Tambor de Mina no Para:

Outros nomes sao citados, além de Méae Doca, moradora do pau-do-
urubu, e Mie Josina, “a mestrinha”, que desce nos dias de sexta feira da
Paixdo para cantar suas proprias doutrinas. Dentre eles, Pai Bassu, 0
velho habitante da “volta da tripa” que, todos 0s anos, preparava 0 mastro
de Sdo Sebastido, Mde Joana Castanheira e outros mais novos como
Satiro, o informante de Oneyda Alvarenga e Raimundo Silva,
considerado maioral por Pedro Tupinamba. (LUCA, 1999, p. 11)

Segundo Vicente Salles (2004), os terreiros de “Macumba”encontravam-seem
alguns bairros da periferia de Belém: Pedreira, Guamd, Jurunas, Sacramenta, Telégrafo,
etc. Hoje, ainda predominam terreiros na periferia: em Bengui, Maguari, Cremacdo, entre
outros, mas ja bastante espalhados pelo centro da cidade e regido metropolitana, num
movimento liderado, principalmente, por homens. S&o cerca de 3.200 casas ou terreiros de
Candomblé, Tambor de Mina e Umbanda, em Belém e regido metropolitana, de acordo
com os dados da Secretaria de Estado de Assisténcia e Desenvolvimento Social (SEDES).

Como podemos perceber,a tradicdo académica e a tradi¢do oral afro-religiosa ora se
complementam, ora se contrapdem. A primeira traduz o valor inestimavel de como se deu
0 aparecimento e a constituicdo do Tambor de Mina, na Amazonia Paraense, pelas lentes
de especialistas em ritos afro-religiosos que, acertadamente, explicitam o aspecto historico-
social da Mina no Par4, a partir de um olhar de fora. Todavia, tanto na memoria oral do
“povo de santo” (mineiros), quanto nos escritos de Baba Tayandd, encontra-se a esfera
mitologica, que justifica e explica as bases ritualisticas do Tambor de Mina, através de
narrativas miticas ou sagas metafisicas contadas e/ou cantadas pelos adeptos do Tambor,

em seus ritos e festas, a exemplo da Festa de S&o Cosme e Sdo Damiao.
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A devocdo a S&o Cosme e S&o Damido, trazida para o Brasil pelos portugueses,
assumiu proporgdes sincréticas ao se imbricar com o culto aos Ibejis, herdado dos povos
Banto, Jeje, Kétu, Nagd, e lorubd. Assim sendo, a celebracdo dos orixas-criancas
(Ibejis)proveniente da tradicdo africanaloruba, elevouos lbejis, ao longo de sucessivos
sincretismos com o0s santos cat6licos, S& Cosme e Sdo Damido,a condi¢dode
orixadsfundamentaisde uma das maiores tradi¢cGes afro-religiosas vivas, da Bahia: o
Candomblé.Mas os orixas gémeos ndo sao celebrados apenas na Bahia, sendo, também,
festejados em Belém eem outrasregides do Brasil,no dia 27 de setembro (mesma data
catolica), em festividades especificas do Candomblé, do Tambor de Mina e da Umbanda.

Os santos gémeos possuem muitos simpatizantes e devotos, tanto nas religides de
matriz africana como na religi&o catdlica; destes, muitos realizam, anualmente, o Caruru®®,
também chamado, na Bahia, de “Caruru dos Santos” e/ou “Caruru dos Sete Meninos”,
numa alusdo sincrética aos sete santos catélicosCosme, Damido, Dou, Alaba, Crispim,

Crispiniano e Talabi; e, em Belém,de “Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido”.

'Comida ou obrigacéo feita & base de quiabo, azeite de dendé e camarao.
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2. O Bau: narrativa espetacular — a voz do “povo de santo” como
designio da tradicdo afro-brasileira e corpus para a Etnocenologia

Um dois Cosme e Damido
Sao dois irmaos
Cosme e Damido

Dois um Cosme e Damido
sao dois irmaos

Um dois Cosme e Damido
Sao dois irmaos

Cosme e Damiéo

Dois um Cosme e Damido
sao dois irmaos

(entoada de matriz afro-religiosa, cantada em certos
rituais do Candomblé, da Umbanda e do Tambor de Mina)

2.1. Oralidade, voz e performance oral

A oralidade afro-brasileira, heranca de tradi¢bes variadas, transmitidas de boca a
ouvido, de geracdo em geracdo, manifesta-se com a abertura de diversos bals da memoria
(narrativas, lendas, contos, cantos, provérbios, rituais religiosos, etc.) do “povo de santo”.
Atrelada a experiéncia de vida de cada um, encarna, quase sempre, uma totalidade. Uma
tradicdo relaciona-se com aspectos variados da sociedade na qual esta inserida: religiosos,

culturais, morais, éticos, econdmicos, etc.

A tradicdo afro-brasileira, embora seja constituida por elementos de diversas
tradices culturais, tem como importante dimensdo a tradicdo oral africana, na exceléncia
da palavra dita, no valor dado ao sagrado, na repeticdo e na transmissdo de saberes e
instrumentos para a atualizacdo e preservacdo da memodria. O caldeirdo formado pelas
reminiscéncias orais afro-brasileiras constitui-se, seguramente, das manifestacGes
hegemonizadas numérica e culturalmente pelas populagbes negras. Alguns elementos —
linguas faladas, musicas, dangas, etc. — constituem-se em expoentes desses repertorios

culturais.

A oralidade ¢ um elemento essencial das atividades nas casas de culto afro-

religiosos, no Brasil. Segundo Adolfo (S/D, p. 1), a oralidade deriva, em certa medida, do
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“ethos” africano, mas sofreu, também, ao imbricar-se com outras manifestacfes culturais
afro-brasileiras, um processo intenso de estruturacéo e reconstrucéo de sua forca simbdlica.
A oralidade, a voz do “povo de santo”, ndo € uma simples fala, mas uma voz que
representa outras vozes, provenientes da esfera do sagrado. A partir dessas vozes, 0S

adeptos constroem seus gestos e seu sentido de mundo.

A voz como mediadora do sagrado é uma fala privilegiada, restrita ao
conhecimento de poucos e seu uso fora dos limites do espaco ritual afro-religioso, sem 0s
componentes que lhe sustentam — cantos, dancas, rezas, manifestacdo de entidades
(incorporagdes), etc. —, pode produzir efeitos e significados distintos daqueles produzidos

nesse mesmo espaco ritual.

Ao longo dos anos de iniciacdo, o adepto afro-religioso apodera-se,
pouco a pouco, desse cabedal oral e narrativo, o que Ihe confere um status
e uma respeitabilidade de “dono da palavra” e, portanto, do saber
ritualistico, tornando-se, dessa forma, o representante do poder
estabelecido. O “dono da palavra” é também o dono da voz, do gesto, do
fazer e, portanto, do decidir.(ADOLFO, S/D,p.01)

A voz, um dos principais elementos do comportamento espetacular, no Tambor de
Mina, é, indiscutivelmente, um meio bastante eficaz de transmissdo de crengas, preceitos,
condutas e valores religiosos, sendo, portanto, uma poderosa forma de propagacdo de
saberes empiricos, demarcando territérios simbélicos, afirmando identidades e construindo

formas de ser. Sobre os designios da voz, afirma Paul Zumthor (2007), de forma poética:

A voz repousa no siléncio do corpo. Ela emana dele, depois volta. Mas o
siléncio pode ser duplo; ele é ambiguo: absoluto, é um nada; integrado ao
jogo da voz, torna-se significante: ndo necessariamente tanto como signo,
mas entra no processo da significAncia. Nesse lugar em que a voz se
dobra nela mesma, identifica-se com o sopro, de onde tantos outros
simbolismos, recolhidos pelas religifes: o sopro criador, animus, rouah; a
voz como poder de verdade. Historicamente, todas as religibes se
difundiram pela predicacdo, portanto, por comunicacdo oral.
(ZUMTHOR, 2007, p. 85)

A voz ndo pode ser dissociada do corpo, uma vez que a oralidade esta integrada a
performance corporal. Desse modo, os signos (entonacdo, frequéncia, ritmo, etc.) da voz
séo expressos na linguagem codificada da performance, sendo identificados e reconhecidos

pelos participantes — nesse caso especifico, pelos adeptos do Tambor de Mina —, em
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situagdo de comunicabilidade, durante o ritual. Performance e voz sdo, portanto,
interdependentes. A performance estd atrelada a producdo da “vocalidade”, tal como a
compreende Paul Zunthor (2007), ou seja, como uma experiéncia concreta e sensorial.
Zunthor prefere o termo “vocalidade” ao termo “oralidade”, apontando a dimensao da

historicidade de uma dada voz e seu uso por um determinado grupo.

A performance ¢ um “momento privilegiado, em que um enunciado é realmente

recebido”, sendo, portanto, um momento da recep¢ao (ZUNTHOR, 2007, p. 50):

Termo antropolégico e ndo historico, relativo, por um lado, as condicées
de expressdo, e da percepcéo; por outro performance designa um ato de
comunicagdo como tal; refere-se a um momento tomado como presente.
A palavra significa a presenca concreta de participantes implicados nesse
ato de maneira imediata. Nesse sentido, ndo é falso dizer que a
performance existe fora da duracdo. Ela atualiza virtualidades mais ou
menos numerosas, sentidas com maior ou menor clareza. Ela as faz
“passar ao ato”, fora de toda consideragdo pelo tempo. Por isso mesmo, a
performance é a Unica que realiza aquilo que os autores alemaes, a
proposito da recepg@o, chamam de “concretizagdao”. (ZUNTHOR, 2007,
p. 50)

A tradicdo oral, no Tambor de Mina, é codificada na forma de entoadas,
ensinamentos, narrativas miticas, conversas sobre as coisas do terreiro, nas quais o “povo
de santo” se encontra entre si e com 0s deuses, as entidades. As vozes ressoam por todos 0s
cantos da Guma, e, por vezes, seguem o toque dos atabaques. Umas mais fortes e intensas;
outras, mais contidas e expressivas; outras, ainda, expansivas e exageradas, mas todas

propagadas em um so ritmo: o da afro-religiosidade.
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2.2. Narrativas espetaculares e miticas

“Mar de historias” € a expressao que se usava em sanscrito para se referir
ao universo da narrativa. Ao transitar por essas rotas imaginérias, é
sempre bom ter em mente a metafora do mar. Ou seja, é preciso ter um
caminho, é preciso ter o leme firme, mas é também necessaria a
consciéncia de gue se navega em 4&guas que ora podem ser muito
tranquilas, ora podem se transformar em verdadeiros maremotos.
(PIETRO, 1999, p. 23)

As narrativas me transportam para aguas profundas. Sinto-me imersa em um mar de
histérias. Todos nos estamos. Somos seres memoriais, individual e coletivamente. As
narrativas estdo presentes em quase todas as situacGes — cotidianas ou extracotidianas.
Contar uma historia faz parte da performance oral de cada um na teia comunicacional da
vida. Posso dizer que me encontrei nas aguas das narrativas. Nesse dom da palavra oral ou
escrita, no contar e ouvir uma historia, nas entrelinhas do sonho, nessa fabrica ambulante
de narrativas, na memoria afetiva e no imaginario, lugares em que eu posso brincar de ser

Sherazade.

Todos nds estamos envoltos em narrativas: orais (contos, causos, boatos, etc.),
literarias, filmicas, ficcionais, lendarias, miticas, entre outras. Cada uma tem algo a dizer.
Algo que diz respeito a nés, ao momento presente, aos valores dos nossos antepassados e
as modas transitérias. Podemos, entdo, dizer que essas narrativas imemoriais pertencem ao
manancial da memoria coletiva, memoria esta aberta por um mar de histérias. A expressao
“mar de historias” vem do sanscrito Kathasaritsdgara, que, gracas a possibilidade de

sintese que falta ao Portugués, significa, mesmo, “mar formado pelos rios de historias”.

As narrativas as quais pretendo dar voz sdo as de matriz afro-religiosa: as miticas e
as ndo miticas, mas ambas espetaculares. Todavia, meu bau de histérias serd aberto
calmamente, retirando uma narrativa de cada vez para que “mil e uma noites se passem” e
eu possa agradar aos sultbes que as lerem. “Portanto, contar historias é resgatar o proprio
destino: descobrir a que sonhos pertencemos e encontrar caminhos para a propria vida”,

como diria Heloisa Prieto (1999, p. 9).

A imaginagdo ¢é esse “tapete magico” que faz flutuar o pensamento, levando-o para

lugares longinquos, até a morada de Mnemosyne, musa grega da memdria. A afetividade e

43



0 envolvimento com as histdrias, especialmente aquelas saturadas de pertencimento,
fizeram-me abrir “o bai” de Ananse'’, o homem aranha, personagem mitico que construiu
uma teia de prata da terra até os céus, para trazer as historias que pertenciam a Nyame,
deus do céu, com o intuito de dividi-las com a humanidade. Esse mito, de matriz africana,
revela a magia de um tecido narrativo inspirado nos narradores ou contadores de histdrias
africanos — grids. A tessitura desta teia apresenta um panorama de conexdes entre 0s
narradores tradicionais africanos e o fio de narrativas que desvenda poeticamente o
percurso de um uso tradicionalmente religioso, perpassando sua popularizacdo como
historias dos mais velhos, até chegar aos ouvidos de incontaveis contadores e receberem a

denominacdo de narrativas miticas.

As narrativas miticas, de um modo geral, contém a funcdo de conectar 0 homem ao
divino, o divino a terra, 0 homem a terra, 0 homem ao homem, os deuses ao tempo, 0
presente ao futuro, o futuro ao passado e o homem ao passado e ao futuro. Através das
narrativas miticas — repetidas em torno de uma fogueira por xaméas de tribos primitivas,
oucantadas por poetas (aédos) nas cortes dos nobres gregos ou nas pracas das polis, como
Troia, Tebas e Corinto —, as culturas se desenvolveram e se perpetuaram. Assim sendo, as
narrativas abriram ainda mais os olhos da sensibilidade para o valor das mitologias nos

momentos mais triviais de nossa vivéncia, a exemplo das narrativas afro-religiosas:

Na cultura afro-brasileira do candomblé, as pessoas vivem de acordo com
seus odus, ou seja, narrativas miticas que orientam as nossas vidas. Cada
pessoa deve descobrir 0 seu mito pessoal, 0 seu odu, para compreender
melhor o roteiro da propria vida. Odu pessoal esta entrelagado ao familiar
e ao contexto cultural. Uma vez descoberto o enredo que conduz uma
vida, é preciso quebra-lo. S assim, liberta da trama de histérias que a
acolheram quando veio ao mundo, uma pessoa pode atingir a autonomia
da escolha e da criagéo do seu proprio destino. (PRIETO, 1999, p. 4)

A linguagem simbolica dos cultos afro-religiosos, trazida nos pordes dos navios
negreiros, acrescida e enriquecida da/na realidade brasileira, € perpassada e remodelada no
cotidiano das praticas das casas de santo. No caso da diaspora africana, no Brasil, foram as

experiéncias religiosas recuperadas, por meio das narrativas orais, canto, danca e outros

7 Ananse: narrativa de matriz africana, descrita por Gali Haley (1994, p. 17) em Bal das histérias.
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preceitos, atualizados e transmitidos através das geracdes que ndo sé mantiveram muito
das outras praticas culturais desses povos desterritorializados, como também mantiveram
as pessoas unidas, compartilhando ndo somente crencas e identidades. Para Célia Gomes
(2008), a religiosidade representa um valor social, uma visdo de mundo, uma forma de
relacdo, recriacdo e harmonizacdo da comunidade, para manter vivo seu patriménio

cultural.

Patriménio imaterial, mantido por meio da memodria coletiva e individual, a
religiosidade € o esteio das atividades do “povo de santo”. Entretanto, é necessario que se
distinga a memoria coletiva da memoria individual, sendo que a individual pode ser
caracterizada como reminiscéncia, enquanto que a coletiva formaria o arcabouco da
tradicdo. Enquanto a reminiscéncia é de carater pessoal e raramente ultrapassa a segunda
geracdo, a tradicdo resiste ao tempo cronoldgico e torna-se um corpus mais ou menos
fechado, impermeavel as influéncias do meio circundante. Porém, é necessario destacar
que essa tradicdo, mesmo resistente as influéncias do meio, pode sofrer com a
inexorabilidade do tempo, lacunas e esquecimentos, uma vez que esta restrita ao terreno da
mem©aria, sem, muitas vezes, o0 registro escrito. Portanto, a conservacdo do passado, nas
narrativas, possui funcdo sociocultural importantissima, pois o narrador que conta tem a
funcdo de lembrar e lembrar é uma funcdo primordial da memoria dos povos de matriz
afro-religiosa, tanto para a afirmacdo de sua identidade quanto para a manutencdo da
tradicdo. Essa rede cultural depende de um processo que envolve toda a comunidade afro-

religiosa, que, naturalmente, propaga a tradi¢do narrativa.

No Tambor de Mina e demais manifestacbes afro-religiosas, a narrativa € um todo quese
compde a partir de diferentes narrativas, pertencentes aos rituais sagrados,passados de

pessoa para pessoa, através das performances do corpo e da voz.

A voz emana 0s saberes rituais da tradicdo do Tambor de Mina. A voz ndo é
somente extensdo do corpo; ela é o corpo que fala por meio da voz ou vozes. VVozes que se
propagam no ritmo dos tambores, maracas, afoxés, agogds e muitos mais, anunciando as
entidades: voduns, orixas, encantados, caboclos, erés, etc., que raiam na Guma para contar
suas historias de encantamento, seus feitos heroicos, ou seja, suas narrativas miticas,

provenientes da “biblioteca” da memoria afro-religiosa.
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As narrativas miticas de entidades espirituais “brasileiras” que chefiam
grandes familias de encantados apresentam, frequentemente, pontos de
ligacdo com a histéria, com a literatura e com o folclore. Embora muitos
encantados, recebidos na Mina, sejam personagens de historias
conhecidas antes do seu surgimento nos terreiros, sua mitologia ndo pode
ser vista como mera reproducdo da historia dagueles, uma vez que sua
vida, como encantados, ndo conhece limites de tempo, de espacgo e outros
impostos a eles, e continuam em elaboracdo — pelo acréscimo de
episédios vividos por eles nos terreiros, quando, incorporados, por
alteracbes em seus atributos e em seu perfil, provocadas pelos
desdobramentos de suas histérias. No Tambor de Mina, a historia
original, como a historia atual dos encantados, sdo lembrados para
lembrar ou justificar aspectos da religido e da vida do terreiro, o que
mostra que suas ag¢les atuais sdo integradas a mitologia e que esta ndo é
apenas revivida no ritual e sim continuada e transformada por ele.
(FERRETI, 2000, p. 33)

O ponto essencial das atividades do Tambor de Mina s&o as narrativas, no sentido
funcional, pois ndo somente atendem a transcendéncia, por serem textos afro-religiosos,
mas também cumprem funcBes eminentemente literarias, enquanto preenchem vazios de
ilusdo e fantasia, assim como proporcionam, através de si, meios do homem conhecer e
alargar sua humanidade. Nas narrativas, surgem manifestacbes do cotidiano, que
expressam formas de identidade, de concepcéo e relacdo com o mundo, personificadas nas
atividades de trabalho, de festa ou lazer, de religiosidade e cura. Essas manifestacfes
constituem importantes chaves da tradicdo oral afro-brasileira, da qual o mito exerce

funcéo essencial para o entendimento da cultura do Tambor.

O mito é tdo antigo quanto o homem. O mito conta uma historia sagrada, quer
dizer, um acontecimento primordial que teve lugar no comeco do tempo. Mas contar uma
histdria sagrada equivale a revelar um mistério, pois as personagens do mito ndo sao seres
humanos: sdo deuses ou herdis civilizadores. Por esta razdo, suas facanhas constituem
mistérios: 0 homem nédo poderia conhecé-los se ndo lhe fossem revelados. O mito &, pois, a
histdria, a narragdo daquilo que os deuses, seres divinos ou entidades, fizeram no inicio dos

tempos.

O mito proclama a apari¢do de uma nova “situacdo” cosmica ou de um
acontecimento primordial. Portanto, é sempre a narracdo de uma
“criagdo”: [conta-se] como qualquer coisa foi efetuada, [como] comecou
a ser. E por isso que o mito é solidario da ontologia: s6 fala das
realidades, do que aconteceu realmente, do que se manifestou
plenamente. (ELIADE, 1992, p. 50)
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Trata-se de realidades sagradas, pois o sagrado € o real por exceléncia. Tudo o que
pertence a esfera do profano ndo participa do Ser, visto que o profano ndo foi fundado

ontologicamente pelo mito, ndo tem modelo exemplar.

[...] Nenhum deus, nenhum herdi civilizador jamais revelou um ato
profano. Tudo quanto os deuses ou 0s antepassados fizeram, portanto,
tudo o que os mitos contam a respeito de sua atividade criadora —
pertence a esfera do sagrado e, por consequéncia, participa do Ser.
(ELIADE, 1992, p. 50-51)

O mito é um componente particular na construcdo do espaco e do lugar da afro-
religiosidade, uma vez que, através dele, o “povo de santo” procura ilustrar o seu mundo
vivido, os seus valores e a sua estrutura. Pela acdo do mito, o presente ao passado se
conecta e revela um conceito de futuro, assegurando a coletividade, relacionando as
pessoas a comunidade. O mito desvenda a sacralidade incondicional, porque descreve a
atividade fundadora dos deuses, revela o sagrado da obra dessas entidades. Em outras
palavras, “o mito descreve as diversas e as vezes dramadticas irrup¢des do sagrado do
mundo. [...] mostra como uma realidade veio a existéncia, seja ela a realidade total, o
Cosmos, ou apenas um fragmento: uma ilha, uma espécie vegetal, uma instituicdo
humana.” (ELIADE, 1992, p. 51)

As historias e mitos das entidades provenientes das religides de matriz africana
formam um conjunto narrativo suficientemente sugestivo e peculiar. Esse conjunto de
narrativas que ddo sustentacdo as praticas rituais do Tambor de Mina é deveras oral,
embora nem sempre memorial, pois existem livros publicados, pesquisas académicas, entre
outros. Mas esse conjunto de narrativas, assim como fundamentos — preceitos — da religido,
também se encontra, geralmente, em cadernos, apostilas e folhas avulsas manuscritas e
digitadas, passados de geracdo em geracdo e acrescidos de anotagdes no decorrer do
tempo. Sdo escritos guardados a sete chaves pelos zeladores, por conterem em si 0S
segredos dos rituais. Minha mae, Izabel (Y& Kafulegi), por exemplo, possui diferentes
cadernos, anotacdes, copias de fundamentos que ela guarda com todo cuidado, e eu, por
sorte de ser filha de mé&e de santo, tenho acesso a muitos deles, mas ndo a todos. Um dia,
folheando um desses escritos, ela me disse: “cuidado minha filha, ai nesse livro tem muito

fundamento, ndo pode levar pra lugar nenhum”. E eu respondi a ela dizendo que ndo se
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preocupasse, pois ninguém iria ler o livro. Sendo assim, toda casa que se preza, ou que
deseja estabelecer uma tradicdo, tem, nesses escritos, deixados pelos antigos e novos
zeladores, verdadeiras teias de transmissdao de saber oral e escrito da tradicdo afro-

brasileira.

Dessas teias de transmissdo oral, vieram as narrativas miticas dos Ibejis, orixas
criangas do Candomblé. As narrativas complementam a representacdo simbdlica da nacdo
africana; sdo produtos de um discurso construido na relacdo da linguagem com os mitos e
com o imaginario. A mitica dos orixas, em especial a dos Ibejis, constitui-se numa
elocucdo apropriada para as religides de matriz africana, no Brasil. I1sso ndo denota que os
mitos narrados no contexto das religides afro-brasileiras contém uma histéria falsa; pelo
contrério, eles revelam a tradicdo sagrada,viva, presente no imaginario coletivo dos

adeptos — transcendendo o senso-comum e a racionabilidade humanas.

Assim sendo, a afro-religiosidade e 0 mito se justapdem e se aglutinam. Dessa
relacdo, emerge uma condicdo singular que se desdobra em incontaveis ressignificagdes,
reinstaurando tradicGes especificas conectadas as matrizes afro-religiosas, mediante o
processo de transculturacdo. Foi assim que no Brasil, leia-se na Bahia, o culto aos Ibejis,
do Candomblé,imbricou-se com a devocdo a Sdo Cosme e Sdo Damido, do catolicismo,
tornando-se uma das préaticas de cunho religioso e sincrético, mais populares e festejadas

no territério nacional.

IBEJI, 0s Gémeos, sob a invocacdo de S&o Cosme e Sdo Damido,e dentre
as divindades africanas uma das de culto mais popular edisseminado
nesta cidade. Sei de familias brancas, da boa sociedade baiana,que
festejam Ibeji, oferecendo as duas pequenas imagens de Sdo Cosme eSao
Damido sacrificios alimentares. Numa capela cat6lica muito rica, deum
dos primeiros palacetes desta cidade, encontrei eu, uma noite, noexercicio
da profissdo médica, em bandeja de prata e em pequena mesa decharrao,
as imagens dos santos g@gémeos, tendo ao lado &gua em
pequenasquartinhas douradas e esquisitos manjares africanos. Em muitas
outrascasas, em que existem gémeos, é de praxe no dia de Sdo Cosme e
SdoDamido darem-se grandes banquetes de iguarias da Costa.
Nasproximidades dessa data, més de setembro, cruzam-se nas ruas
inimeraspessoas que esmolam para Sdo Cosme e Sdo Damido,
conduzindo asimagens dos santos, em salvas de prata, bandejas, caixinhas
enfeitadas, oumesmo em cestos, tabuleiros, apenas cobertos dos panos da
Costa ou dosxales. Mas esta equivaléncia entre orichas e santos catolicos
é conhecidamesmo em Africa. (RODRIGUES, 2010, p. 255)
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Os estudos e pesquisas sobre o culto a Sd&o Cosme e Sdo Damido, segundo o
antropdlogo Vivaldo de Costa Lima, tiveram inicio com o também antrop6logo Nina
Rodrigues, primeiro desbravador a abordar o culto aossantos gémeos com a obra “Os

africanos no Brasil”, chamada pelo autor de um verdadeiro banco de dados.

Digo bancos-de-dados, usando essa metafora pds-moderna, porque nada,
guase nada do que se escreveu ou se tem escrito, deles entdo, sobre as
religides afro-brasileiras, deixou de ser antes abordado por Nina, com
maior ou menor intensidade de analise interpretativa, pois tratando de S&o
Cosme e Sdo Damido. (LIMA, 2005, p. 16)

Desse modo, Nina Rodrigues registrou no trecho citado acima, de forma germinal,
mas importantissima para a compreensao do culto dessas entidades afro-catolicas e de seu
mecanismo integrativo no Brasil, dois aspectos do culto a S&% Cosme Sdo Damiéo, na
Bahia:a organizacdo do culto noséculo XIX(pois o rito ja estava entrando na casa de

familias de “boa sociedade™); e a identificacdo de Cosme e Damido com os orixas Ibejis.

Ibejis, orixds meninos, simbolizam a infancia e a fraternidade, a duplicidade e o

lado infantil dos adultos. Estdo associados ao culto das maes primeiras, Oxum e lansa.

Figura 9: Ibejis e Oxum.
http://abassabara.blogspot.com/2012/01/xango-e-
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Contam os Itas (conjunto de lendas e histérias passadas de geracdo a geracao pelos
povos africanos), que os Ibejis sdo filhos paridos por lansd, fruto do amor da deusa das
tempestades com Xangd, orixa da justica, mas abandonados por ela. lansd jogou seus
filhos gémeos nas aguas. Os Ibejis, entdo, foram criados por Oxum, deusa das dguas doces,
do amor e da beleza, como se fossem seus proprios filhos. Desse modo, os Ibejis passam a
ser saudados em rituais especificos paraOxum e nas grandes obrigacfes dedicadas a deusa.
Dé-se, na cultura nag6,ao0 primeiro gémeo, o nome de Taiwo; e ao segundo

gémeo,nascidodepois, 0 nome de Kehinde.

Entre os nagbs, que nos interessam mais de perto, este fato, esta
circunstancia especial de nascimento de uma crianca é chamada de
amutorunwa, que significa, literalmente “acrianga traz o nome quando
nasce”. (Amutorun - “trazido do céu”). Dai os gémeos serem chamados
entre os iorubds, independentemente de seu sexo, de Taiué (nome
derivado de To aié e ud, que significa “o que provou o mundo”, “o que
sentiu primeiro o gosto do mundo”). O segundo dos gémeos é chamado
de Kehinde (Queindé) — “o que vem atras”. [...] O gémeo que nasce em
segundo lugar, entre os iorubds, € considerado, assim, o mais velho,
vindo [de um] lugar de honra, depois de convenientemente anunciado por
seu irm&o, mais mocgo e servidor, que provou o mundo para ele, viu que
era bom e o fez passar. Taiué anunciando com segurancaQueindé.
(LIMA, 2005, p. 23-25)

Ibejis (ib = nascer e ejis = dois), casal macho e fémea, e, entre as divindades
africanas, Ibeji é o que indica a contradi¢do, os opostos que caminham juntos, a dualidade.
Ibeji mostra que todas as coisas, em todas as circunstancias, tém dois lados e que a justica
s0 pode ser feita se as duas medidas forem pesadas, se os dois lados forem ouvidos.
Simbolizam também para a comunidade afro-religiosa, no Brasil, em primeira instancia, a
dualidade da energia da vida, facilitam os partos de gémeos e de outras criancas. Edison
Carneiro (1991,p.40) define-os como “os gémeos, a divinizagdo do parto duplo,

acontecimento mais do que comum na vida dos negros nagd”.
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Figura 10: Os ibejis Taiwo e Kehinde.
http://yaonile.blogspot.com/2010/09/27-de-setembro-dia-dos-ibejis.html

Ibeji, na nacdo Keto, ou Nvunji, nas na¢bes Angola e Congo, é a divindade da
brincadeira, da alegria; sua simbologia esta ligada a infancia, que rege a inocéncia, a
ingenuidade da crianga. Os mabagas, como também sdo denominados o0s orixas-gémeos,
sdo consideradossimbolo de bondade, beleza e pureza interior, mas, por outro lado,
representam a esperteza, a astlcia, o estratagema e a travessura. Essas Ultimas

caracteristicas estdo presentes na narrativa mitica Os Ibejis enganam a Morte:

[...] a Morte colocou armadilhas em todos os caminhos e comecou a
comer todos 0s humanos que caiam nas suas arapucas. [...] Icu pegava
todos antes de seu tempo de morrer haver chegado. O terror se alastrou
entre 0os humanos. Sacerdotes, bruxos, adivinhos, curandeiros, todos se
juntaram para por um fim a obsessdo de Icu. Mas todos foram vencidos.
[...] Os Ibejis, entdo, armaram um plano para deter Icu. Um deles foi pela
trilha perigosa onde Icu armava sua mortal armadilha. O outro seguia o
irmdo escondido, acompanhando-o a distancia por dentro do mato. O
Ibeji que ia pela trilha ia tocando seu pequeno tambor. Tocava com tanto
gosto e maestria que a Morte ficou maravilhada, ndo quis que ele
morresse e 0 avisou da armadilha.lcu se pds a dangar inebriadamente,
enfeiticada pelo som do tambor do menino. Quando o irmao se cansou de
tanto tocar, o outro, que estava escondido no mato, trocou de lugar com o
irmao, sem que lcu nada percebesse. E assim um irmdao substituia o outro
e a musica jamais cessava. E Icu dancava sem fazer sequer uma pausa.
Icu, ainda que estivesse muito cansada, ndo conseguiu parar de dancar. E
0 tambor continuava soando seu ritmo irresistivel. [...] lcu implorava,
queria descansar um pouco. Icu ja ndo aguentava mais dancar seu tétrico
bailado. Os lbejis entdo lhe propuseram um pacto. A misica pararia, mas
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a Morte teria que jurar que retiraria todas as armadilhas. lcu néo tinha
escolha, rendeu-se. Os gémeos venceram. Foi assim que os lbejis
salvaram os homens e ganharam fama de muito poderosos, porque
nenhum outro orixd conseguiu ganhar aquela peleja com a Morte.Os
Ibejis sdo poderosos, maso que eles gostam mesmo € de brincar.
(PRANDI, 2001, p. 375-376)
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Figura 11: Ibejis e Icu.
http://silnunesprof.blogspot.com.br/2010/02/0s-ibejis.html

Nas entrelinhas do tecido narrativo espetacular e mitico, encontra-se a funcdo ou
“missao”’primordial dos Ibejis: a salvagdo da morte. Nesse sentido, 0s orixas meninos
possuem um dom divino e sagrado, representado pela dadiva de salvar as pessoas,
especialmente criancas,em diferentes situacdes de morte.Essa dadiva pode ser evidenciada,
também, no sincretismo dos Ibejis com o0s santos gémeos catdlicos, Cosme e
Damido.“Entre nos, a literatura se orienta particularmente para o imaginério dos santos
catolicos Cosme e Damido, claramente associados ao culto, aos mitos e ritos sacrificiais do
orixa Ibeji, patrono e protetor dos gémeos nagos.” (LIMA, 2005, p. 07)

Nos terreiros de Candomblé no Brasil, inclusive em Belém,os adeptos fazem
obrigacdes e festejos para Ibeji.Entretanto, os ritos e preceitos dessa pratica devotadevem
ser seguidos a risca:na forma de cozinhar eno jeito de organizar as oferendas.Tudo deve ter
uma maneira especifica ja conhecida por todos que fazem parte daquele universo afro-
religioso. Todos os procedimentos tém que ser feitos da forma comopreferem os orixas.
Sendo assim, a realizacdo de qualquer ritual no Candomblé deve seguir as determinacdes

da religido. Contudo, raras sdo as casas de santo que fazem obrigacéao para Ibejis.
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[...JFalo de obrigagdes de orixa, inclusive assentamento de santo. Ha
noticias de poucas, muito poucas. Atualmente acredito que sO o terreiro
de Alaketu faz uma “obrigagdo de santo” para Ibéji.[...] Mas o povo de
santo se lembra bem de Ibéji. De sua mitica filiacdo. “lansa so fez parir
eles, Oxum foi quem pegou e criou, me dizia uma sabia ialorixa do lado
do Queto.”(LIMA, 2005, p. 33)

Em Belém, além da auséncia do “assentamento”, ndo se tem noticia de “feitura de
santo”, ou seja, Ndo ha adeptos que tenham o Ibeji como orixa de cabeca. Contudo, a festa
de Sdo Cosme e Sdo Damido, no Candomblé de Belém, é organizada por alguns adeptos,
num formato semelhante ao existente na Bahia: com oferecimento decaruru a sete criangas
e distribuicdo de bombons.No Candomblé, quando oferecido o caruru, sdo realizados
banguetes em muitas casas de santo, principalmente na Bahia, obrigacdo que para a afro-
religiosidade é de extrema importancia, pois se constitui em uma forma de comunicacao e

agrado ao orix4, pela fartura.

[...] “Caruru de SdoCosme”, como rito sacrificial. [...] Rito meio sagrado,
meio profano — quem sabe mais profano dogue sagrado - que merece um
tratamento mais denso, que o Caruru de Cosme seja melhor considerado
de um ponto de vista da etnoculinaria e da antropologia simboélica.Caruru
de propiciacdo e agradecimento. De festa e de preceito. Caruru de
Cosmedamido. (LIMA, 2005, p. 09)

S&o Cosme e S3o Damiso, segundo a hagiografia'®, nasceram na Arébia e viveram na
Egeia, na baia de Alexandretta, regido daCilicia. Eram médicos de profissdo e, por nao
aceitarem dinheiro pelos seus servicos, foram chamados de anargiros, os sem dinheiro,
porque exerciam a medicina gratuitamente.Consta, em suas narrativas, que foram
martirizados em 287 d.C. no periodo do imperador romano Diocleciano, num dia 27 de
setembro. Muitas lendas se sobrepGem a histéria do martirio e aos milagres que se
seguiram.Em uma das versdes, na primeira tentativa de mata-los afogados, foram salvos
por anjos. Na segunda, tentaram queima-los, mas o fogo ndo lhes fezmal algum. Foram
apedrejados na terceira vez, masas pedrasrecuaram, sem atingi-los. Por fim, acabaram

morrendodegolados.

BEscrito sobre a vida dos santos.
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Segundo a crenca popular, apareceram materializados, depois de mortos, e ficaram
famosos por suas curas extraordindrias, consideradas miraculosas, a exemplo, do famoso

milagre da Perna Preta.

No livro Iconagraphie des Sanits Médicins Cémeet Damien (1958), de
David Danel — uma extensa documentagdo iconogréfica das figuras dos
santos — estdo reproduzidas varias gravuras do século XV e XVI, em
madeira e pinturas, que mostram o famoso milagre da Perna Preta, em
gue se véem 0s santos vestidos com roupas corporativas da profissao
médica, que €, de resto, a reproduzida, desde entdo, nas suas imagens,
com manto debruado de arminho ou outras peles, barrete preto, e
realizando a cura de um doente que tinha a perna ja gangrenada.
(LIMA2005, p. 14)

Com todo esse prestigio, devocdo e adoracdo, Sdo Cosme e Sdo Damido, tornaram-

se, durante o periodo da Renascenca europeia:

[...] os padroeiros da poderosa familia dos Médicis e, depois, por toda a
Europa, onde muitas igrejas e capelas Ihes eram consagradas, tornaram-se
padroeiros dos médicos, farmacéuticos, dos cirurgides. [...] As imagens
dos santos de tradicdo portuguesa, introduzidos no Brasil ja no século
XVI — Duarte Coelho os fez padroeiros de Iguagu, em 1530 —, mostram
como eles foram rejuvenescendo, para se identificar com o0s mitos
africanos. (LIMA, 2005, p. 15)

Cosme e Damido, santos catdlicos, em primeira instancia, nada tém a ver com 0s
Ibejis do Candomblé, que gostam de doces, balas e caruru, afinal sdo médicos nascidos na
Arébia, cristdos, portanto seus agrados, no minimo,distanciar-se-iam de todos esses
adorados pelos Ibejis. Na verdade, sabe-se que tais praticas de agrado ao Cosme e Damido
catdlicos, da mesma maneira que aos orixads do Candomblé, tiveram seu surgimento a
partir da interpenetracdo cultural dos tempos do Brasil colonial (LIMA, 2005, p. 15).
Assim, o0s orixads africanos foram associados aos santos catolicos, havendo
“correspondéncia” dos Ibejis aos santos Cosme e Damido. Contudo, os agrados
costumeiros, ofertados aos Ibejis, eram direcionados da mesma forma aos santos catdlicos,
pratica esta que passou a ser executada pelos diversos grupos sociais e que perdura na

atualidade através do sincretismo.
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Figura 12: Imagem das estatuas de Sdo Cosme e Séo
Dami&o.http//mdemulher.abril.com.br/blogs/karlinha/cozinha-
2/sa0-cosme-e-sao-damiao-hoje-e-dia-de-distribuir-docinhos/

Desse modo, destacamos um elemento que marca as narrativas miticas: seu poder
de resisténcia, pulsante e poderosa, mesmo diante de variagOes, contradi¢des e passagens,
realmente conflitantes. Nao hd, consequentemente, o que se poderia chamar de “historia
verdadeira”. Ha variantes mais ou menos famosas; todas sdo verdadeiras em si, reveladoras
de uma verdade peculiar e simbolica, adequada as justificativas do ser humano perante a
sua natureza; e todas elas, cada uma das variantes, sdo deveras instigantes para o
imaginario dos curiosos que as queiram interpretar. Assim, pode-se somente delinear os
elementos que se reproduzem mais ou menos constantes em todas as variantes, ou seja, a

estrutura narrativa principal est4 imersa no ato de contar historias.

A mitologia ou narrativas miticas,tanto dos Ibejiscomode S8 Cosme e Séo
Damido,demonstram a forca simbdlica dos orixds meninos, relacionada a salvacdo da
morte, significado de vida. Foi assim que aconteceu comigo, como descrevi, em minhas
narrativas intimas; foi assim que ocorreu no Terreiro Dois Irméos, casa de Tambor de

Mina, em Belém.

Segundo Eloisa, équede do terreiro, e filha de Mae Lulu, zeladora da casa de Mina,

a Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido teve inicio com o cumprimento de uma promessa da
irma de Mée Lulu, Raimunda Siqueira, aos santos gémeos, pois Raimunda ndo conseguia
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ter filhos. Um dia, a dadiva aconteceu e Raimunda engravidou de um menino que recebeu
0 nome de Pedro, chamado de Pedrinho. Por essa dadiva alcancada, Raimunda passou a
festejar os santos milagreiros com a distribuicdode bombons no dia 27 de setembro.
Contudo, passados dois meses, 0 menino veio a falecer e, para completar, Raimunda

descobriu que ndo podia mais ter filhos.

Mesmo assim, com essa noticia, a devota de S80 Cosme e S&o Damido ndo deixou
de acreditar nos milagres de seus santos. Entdo, pediu, novamente, que engravidasse.Caso
sua dadiva fosse alcancada, ela organizaria a festa de Sdo Cosme e Sdo Damido de forma
mais pomposa. Um dia, Raimunda recebeu uma visita que iria mudar sua vida. Bateu em
sua porta uma senhora chamada Maria José, que ela nunca havia visto. Maria trazia nos
bracos filhos gémeos, um menino, chamado coincidentemente ou ndo de Damido, e uma
menina, que atendia pelo nome de Maria José, mesmo nome da mae. Maria Jose,
desesperada,ofereceu as duas criangas para Raimunda criar, que, incialmente, ficou sem
saber o que fazer, mas, depois de pensar muito, e se compadecer daquela mae, decidiu ficar
apenas com o menino, por ndo ter condi¢des de criar as duas criancas. E assim Maria Jose,

muito agradecida, despediu-se, levando embora sua menina para morar com ela no interior.

Raimunda Siqueira, a partir daquele episddio, entendeu que o menino Damido era a
grande dadiva concedida pelos santos gémeos milagreiros. Dessa forma, a agradecida mée
organizou uma grande festa no Terreiro de Mina Dois Irmdos,em homenagem a S&o

Cosme e Sdo Damiao.

Na época agente servia num copo de plastico o quisuco, aquele suco
guem vem em pd num saquinho né, que ficava num paneldo. (risos). A
mesa ficava no chéo. Ela dava saquinho de bombom, brinquedos e bolo.
Quando terminava tudo os erés iam brincar. (Entrevista concedida a
autora, no dia 12/01/2011,porEloisa,équede, do Terreiro Dois Irm&os)

E, assim, a promessa e a festase propagaram por muitos anos. Hoje, quem festeja 0s
irmaos gémeos, no Terreiro Dois Irmaos, é mae Lulu, em respeito a irma ja falecida, em

reveréncia a tradicdo afro-religiosa e em honra a Sdo Cosme e Sdo Damido.
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2.3. O Farol e 0 Cavalo: a Etnocenologia e o corpo

A voz de Ambrosina em “estado de santo” virou masculina
O corpo tomou jeitdo de homem mesmo.

Pediu um charuto dos puro Bahia

Seus olhos brilharam.

Ai o terreiro num gira girando

Entrou na tirada cantada do ponto.

Era obrigacdo de Mde Ambrosina

Falando quimbundo na lingua de Mina.

Toia Verequéte!

Toia Verequéte!

(trecho do poema Toia Verequéte,
do livroBatuque, de Bruno de Menezes)

Esse trecho do poema do paraense Bruno de Menezes®® descreve literariamenteum
ritual de obrigacdo da Mina, em homenagem a Toy Verequete, ou Averequete?®, um dos
principais voduns masculinos da Mina paraense. No poema, o corpo da personagem méae
Ambrosina fez-se cavalo ou assumiu “estado de santo”, sendo quea voz e 0O COrpo
femininos da made de santo se tornaram masculinos, ao conceder passagem para
Averequete.Logo ap6s a incorporacdo do vodum,todo terreiro entrou em estado de éxtase,

cantando, dancando e festejando.

Embora Toia Verequéte seja um poema e, por conseguinte, uma obra literaria, ele
descreve um dos rituais de incorporacdodas festas ou obrigagdes do Tambor de Mina em
Belém. Assim sendo, o corpo como “cavalo dos deuses” se constitui na presenga viva, na
transmissdo e na preservacdo da afro-religiosidade amazénida. A possessao do corpo por
entidades (voduns, orixas, encantados, etc.) corresponde, segundo Duvignaud (1983, p.
216), a “subida do monte Carmelo”; e a“cavalgada do eleito” pelos orixas ou pelos

espiritos, ao arrebatamento da alma por Deus.

Bruno de Menezes: escritor afro-descendente e um dos maiores representantes da literatura paraense,
divulgador da tradigdo afro-religiosa da regido Norte. Entre suas produgdes literarias, em pleno periodo
modernista, destacam-se os livros de poemas: Batuqu,Bailado Lunar e Lua sonédmbula; a novela Maria
Dagmar; e o romance Candunga.

“Averequete pertencente & familia Keviosssu, desempenhando o papel de “toquem”. No sincretismo religioso
paraense, possui correlacdo com S&o Benedito.
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Entre as etapas da ascese das filhas no “candomblé” ou dos adeptos do
“vudu” e as escalas da ascensdo mistica, ndo existem diferencas. O que se
quer é atingir uma realidade que ndo pode ser adequadamente qualificada,
mas que o “cavalo” manifestado pelo seu “loa” representa. Neste caso, a
figuracdo converte-se em extensdo, em designacdo, e a finalidade
implicita dos participantes que entram em transe esta contida no ato da
duplicacdo. (DUVIGNAUD, 1983, p. 216)

O ato da incorporacéo das entidades subscreve uma memoria corporal que congrega
e revela o sagrado dos rituais do “povo de santo”, formadores do Tambor de Mina no Para,

assim como de outras praticas espetaculares afro-religiosas, em diversas regides do Brasil:

O corpo, nessas tradi¢Bes, ndo &, portanto, apenas a extensdo ilustrativa
do conhecimento dramaticamente representado e simbolicamente
representado por convencdes e paradigmas seculares. Ele é, sim, local de
um saber em continuo movimento de recriacdo, remissdo e
transformacdes perenes do corpus cultural. (MARTINS, 2002 , p. 89)

A memoria corporal registra identificacdes que revelam representacbes de si
prépria e do outro; desta forma, organizam-se repertérios que indicam a percep¢do do
homem sobre suas circunstancias e experiéncias vivenciadas no contexto da sociedade. A
mem@ria se inscreve no corpo mediante a tradicional comunicacdo oral transmitida nas
praticas dos rituais, ao longo dos anos, gerando imagens a partir dos estimulos que sdo
dados através dos sentidos ¢ da observagdo, como ressalta Martins (2002, p.88): “[...] o
contetdo imbrica-se na forma, a memoria grafa-se no corpo, que a registra, transmite e

modifica dinamicamente”.

A vivéncia do corpo é a experiéncia de impulsos, sentimentos, movimentos e
memorias que, corporificadas, explicitam a abertura e as simbologias do sentido de
comunidade na matriz afro-religiosa: “Podemos conceber que todas as formas de
representar o corpo, para nés e sob o olhar do outro, traduzem nossa maneira de ser no
mundo, como se o corpo ndo fosse nada sem o sujeito que o habita” (JEUDY, 2002, p.
20apud GOMES, 2008, p. 49). Essa relacdo dinamica se estabelece através da reanimacéo
da memoria, que atua como um elo entre o passado e o presente, conferindo uma
identificagio com o corpo coletivo. O autor ainda ressalta que a memoria cria,
efetivamente, uma ligacdo temporal sensivel entre lugar e corpo, fazendo ressentir, num
dado momento, o que foi ou 0 que poderia ter sido, na reconstru¢do de um passado, no

momento presente.
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Martins (2002, p.72) considera que 0s ritos transmitem saberes, principios; que o
corpo é o veiculo que da forma ao que se quer comunicar. O corpo, nesse contexto, através
da performance oral e da pratica dos comportamentos espetaculares organizados, pode ser
conceituado como espaco de registro da memdria; atrela-se, portanto, a tradicdo, a
religiosidade, ao ludico e ao ritual, com suas formas singulares de organizagdo, no tempo e
no espaco. Compreendendo, assim,“o sentido do corpopara além do corpo do seu
praticante, em comportamento espetacular no seu espaco de atuacdo, alargando-o para o
sentido do corpo biologico e inter-relacional na constituicdo do corpo vivo, imaginario e
social [...].” (SANTA BRIGIDA, 2007, p. 201-202)

Desse modo, o corpo, na manifestagdo do Tambor de Mina, perpassa 0 campo da
Etnocenologia — meu farol —, iluminando minha passagem pelo portal do Tambor de Mina
paraense e, por conseguinte, guiando-me para uma melhor compreensdo da

espetacularidade da Festa de Sdo Cosme eS&o Damiéo, no Terreiro de Mina Dois Irmé&os.

A Etnocenologia — ciéncia que estuda as praticas e comportamentos humanos
espetaculares organizados (PCHEO) — lanca um olhar sensivel sobre eventos e tradicdes,
no sentido de considerd-los parte essencial de um “processo de trocas entre polos
interculturais”, com o intuito de estabelecer padrdes de analise que Ihe permitam observar
0s processos de interatividade presentes nas manifestacbes enfocadas, adotando a
perspectiva da transculturalidade (GUINSBURG et al., 2006, p.139). Assim sendo, a
Etnocenologia amplia a nogdo de “intercdmbio cultural”, em prol da valorizagéo de saberes

especificos, manifestados pela cultura praticante, enfatizando a importancia de sua histéria:

As formas espetaculares que entram no campo da etnocenologia sdo
aquelas que sdo proprias de um povo, que sdo a expressao particular de
sua cultura, que ndo pertencem ao sistema codificado do teatro
tradicional. As formas mesticadas ndo excluidas do seu campo de estudo
na medida em que sdo reconhecidas ou adotadas pela sociedade a qual
sdo destinadas, na qual se integraram ao patrimoénio vivo, e na medida em
que fazem parte do seu corpus de expressdes espetaculares. E o que
acontece com o candomblé ou o Bumba Meu Boi no Brasil, 0 Rai na
Argélia, 0 Chau de Serakella na india, etc. (KHAZNADAR, 1998, p.30)

Nessa perspectiva etnocenolédgica, Armindo Bido (2009), ao afirmar que a religido

possui aspectos espetaculares, inclui, também, o ritual religioso entre as praticas e
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comportamentos espetaculares. A Etnocenologia se propde a dar voz aos praticantes da
cultura, para que estes possam falar do lugar onde seus saberes sdo produzidos,
possibilitando seu reconhecimento e importancia na construcdo de valores da comunidade

a qual pertence.

As expressOes praticas espetaculares e comportamentos humanos
espetaculares organizados servem para dar conta desse conjunto de
fendbmenos sociais, nos quais esta o teatro, nos quais esta a performance,
mas nos quais também estdo o ritual religioso, a procissdo, as festas
publicas, as competicGes esportivas ou as manifestagdes politicas.
(BIAO, 1996, p.15)

Nesse momento,faz-senecessario adentrar o significado da palavra “espetacular”.
“Espetacular” ¢ um adjetivo cujo significado ¢ “digno de ser visto”, “de visdo
empolgante”; enquanto “espetaculo” “é tudo que atrai a vista, a ateng¢ao”; “representagdo
teatral, circense ou cinematografica”. Muitas vezes, as defini¢des linguisticas, quando
saem do campo abstrato das significacdes para a pratica concreta, tendem a sofrer algumas
alteracdes significativas a fim de se adequarem a determinadas inten¢des idiomaticas. 1sso

ocorre quando se utiliza o adjetivo “espetacular” a luz da Etnocenologia:

Uma variavel intermediaria que se refere a um modo especifico de
tratamento da informag&o sensorial quando da intensidade de um objeto
percebido contrasta em relagdo ao ambiente. Esta palavra destaca que
uma das dimensdes do objeto é a relagcdo que se estabelece entre os
individuos. Assim, o skeno — em etno-skeno (ceno) — logia— compreende
0 corpo do ator — o atuante de Grotowski — e o corpo do espectador. E
espetacular o que se destaca da banalidade do cotidiano, da platitude da
existéncia, em um evento construido, assegurado e assumido por um ou
mais performers. (PRADIER, 1998, p.10)

A disting@o entre “espetacular” e “espetaculo” ¢ de fundamental importincia para a
Etnocenologia. Em diversas linguas, esses vocdbulos assumem variadas interpretacées,
sendo que, no Brasil, espetaculo tanto pode ser uma encenagao teatral como uma “cena”
comica, dramatica ou escandalosa do cotidiano. Sejam quais forem as defini¢cGes que se
queiram conferir a essas palavras, ¢ adequado inferir que elas giram em torno das
interpretacdes que transitam entre o profano e o sagrado, o publico e o privado, o

divertimento e o cénico.
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No plano hipotético, a Etnocenologia considera a atividade espetacular
humana como um traco basico da espécie, sustentado pela unidade
corpo/pensamento. A partir dai, organizar-se-a0 as mais variadas formas,
quer no plano individual, quer no ambito coletivo. (PRADIER, 1998, p.
09)

A Etnocenologia tem, em suas bases epistemologicas, as nocdes de:
“transculturacdo”, “matrizes estéticas”, “teatralidade”, “espetacularidade”, “estados de
consciéncia” e “estados de corpo”. Termos estes que vao ao encontro desta pesquisa no
contexto da Festa de Sdo Cosme e S&o Damido, no Terreiro de Mina Dois Irméos, em
Belém do Pard. Este evento, sob um olhar ampliado da cena, apresenta tais nocoes
formuladas pela Etnocenologia.

A transculturacdo acontece a partir de um fenémeno de relagcdo cultural entre
diferentes manifestacdes que possibilitam o surgimento de novas préaticas culturais,
distintas das que lhes deram origem e, ao mesmo tempo, apresentando tracos
caracteristicos daquelas culturas, por ndo perder sua identidade matricial. Desse modo, o
Tambor de Mina apresenta-se como fruto do processo de transculturacdo, ocorrido entre
trés matrizes religiosas tradicionais — o Candomblé, a Pajelanca e o Catolicismo —, que, por
sua vez, sdo originarias das matrizes étnicas negra, indigena e branca. Atreladaao processo
de transculturagéo,encontra-se a nogdo de “matrizes estéticas” que, segundo Bido (2007)-
por pertencerem ao que ele denomina de “familia de formas culturais aparentadas” —, S0
“identificadas por suas caracteristicas sensoriais ou artisticas, portanto estéticas, tanto num
sentido amplo, de sensibilidade, quanto num sentido estrito, de criacdo e compreensao do
belo” (BIAO, 2000, p. 15;BIAO, 2007, p. 46), considerando as matrizes estéticas a partir
de elementos culturais e sociais, tais como lingua, espaco geogréafico, religido, etnia,

historia, entre outros.

Inicialmente, e em ultima instancia, nossa matriz estética maior é a
humana, em geral, e mais largamente ainda a da vida animal, que nos
engloba e compreende. A matriz divina — ou sagrada — j& se trata de uma
referéncia interna a multiplicidade dos discursos humanos, e ndo a
consideraremos aqui, no momento. (BIAO, 2007, p.252)

A Etnocenologia parte do principio de que toda interacdo humana pode ser vista
como teatral, ou seja, como um lugar do olhar, no qual todas as pessoas se comportam, ao

mesmo tempo, como atores e espectadores, a partir do instante em que as pessoas se
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estabelecem no espaco voltado para a viséo de outros. A teatralidade possui o predicado de
ser mais ou menos organizada, quando o sujeito atua e se comporta para a alteridade de
modo mais ou menos consciente ¢ confuso, sem distingdo clara entre “intérpretes” e
“plateia”, por desempenharem, ai, todos, simultaneamente, as mesmas funcdes: sdo atores;
sdo espectadores. Aquela velha expressdo metaforica de que “o mundo ¢ um palco e as

pessoas sao meros atores” parece ter sentido quando se fala em teatralidade:

[...] palavra dicionarizada em lingua portuguesa, originada do vocabulo
grego que constitui para designar a acdo e o espaco para o olhar, que
compreendo como uma categoria reconhecivel em todas as interagfes
humanas. De fato, toda interacdo humana ocorre porque seus
participantes organizam suas agdes e se situam no espago em fungéo do
olhar do outro. (BIAO, 2007, p.44)

Dessa forma, pode-se avaliar o carater cénico de um ritual de Tambor de Mina a
partir da perspectiva da teatralidade, pois, desde a utilizacdo do espaco e de sua
ambientacdo, da caracterizacdo dos rodantes, dos cantos e das dancas, até a presenca do
publico que frequenta o terreiro, constitui-se, o ritual, para quem o assiste, numa espécie de
“encenacdo” de agdes extracotidianas, que sdo, paradoxalmente, consideradas cotidianas,
por aqueles que compartilhamdaquele universo simbdlico, seja em festejos, em obrigacdes
ou em sessdes ritualisticas preparadas para o olhar do outro. Entretanto, o universo do
Tambor de Mina ndo se configura, apenas, como um espac¢o organizado parao olhar do
outro; nele, estd contido um objeto epistemoldgico caro a Etnocenologia, que amplia esse

espaco, alargando o olhar: a espetacularidade.

Espetacularidade designa um tipo de interacdo humana, eventual ou habitual mais
extraordinaria, que incide de maneira particular no modo de ser, de se comportar e de se
apresentar de forma distinta do diaadia, em determinadas manifestacdes da cultura. A
espetacularidade ocorre quando o praticante da cultura adquire consciéncia clara e
reflexiva, com a finalidade de atrair e prender o olhar do outro no evento espetacular. De
acordo com Bido (1996), a espetacularidade acontece “quando coletivamente a sociedade
cria fenbmenos organizados para o olhar de muitos outros, que dele tém consciéncia clara

como ‘atores’ ou ‘espectadores’”.

No Tambor de Mina, a espetacularidade possui um espaco especial de

acontecimento, o terreiro, lugar de grande simbolismo que abarca os sentidos da religido:
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suas tradicGes, crencas e praticas ritualisticas. Diante disso, a Festa de Sdo Cosme e S&o
Damido, no Terreiro de Mina Dois Irm&os, em Belém, é um PCHEO. Entretanto, para o
acontecimento dessa pratica de tradicdo afro-religiosa, € necessario decompd-la em
diferentes camadas simbdlicas, bastante complexas que se iniciam nas narrativas miticas
dos Ibejis e dos santos gémeos, perpassam as narrativas orais dos terreiros afro-religiosos
de Belém, como o centenario Dois Irmaos,de Méae Lulu, até chegar a Festa de Sdo Cosme

eSao Damido, propriamente dita, no dia 27 de setembro.

No Tambor de Mina, tudo salta aos olhos e pode ser visto de modo espetacular: o
espaco e sua ambientacdo, carregada de elementos simbolicos da religido, como estatuas
em tamanho humano de entidades, como: orixas, encantados e caboclos; altares com varios
e diferentes elementos da religido, como: velas, copos com 4&gua, pedras, imagens
fotograficas ou estatuas de entidades e santos catdlicos, que também estdo em outros
espacos do terreiro. Mas quando ressoam 0s atabaques € que 0 espaco se enche de
espetacularidade, identificada pelas dancas, pelo entoar das doutrinas, pela beleza e
suntuosidade das vestimentas, que identificam pais e mées de santo de seus filhos, assim

como as entidades.

Nesse contexto, é preciso, antes, ressaltar de forma introdutoria, as dimensdes do
corpo sob o ponto de vista da Etnocenologia.No Tambor de Mina, as dimensdes simbolicas
do corpo estdo presentes principalmente na incorporacdo das entidades em seus médiuns,
em especial de voduns, encantados e caboclos.O corpo, no ritual de Mina, como ja
explicitado, serve de “cavalo” para as entidades, como uma forma de estarem presentes no
plano terreno, cumprindo suas miss@es, revivendo suas historias por meio de dancas e de

entoadas, festejando ou fazendo a caridade.

Nesse comportamento espetacular, tem-se inicio o Estado de Corpo e Estados de
Consciéncia que se inserem no contexto da espetacularidade. Estados de Consciéncia
interessam a Etnocenologia por conta dos rituais, que determinam altera¢cbes no modo mais
frequente de se ter consciéncia do mundo e de si préprio. Estados de Corpo referem-se as
alteracbes de estado do corpo do diaadia, até as tecnicas extracotidianas do corpo,
interligados aos Estados de Consciéncia e podem ser referentes tanto ao performer, ator,

dancarino como um médium.
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Estados modificados ou alterados comumente se agregam ao transe, ao éxtase e a
incorporagéo, tanto que, no Tambor de Mina, em diversos momentos de transe, ou melhor,
do processo de incorporacao das entidades, pode-se considerar como umafase de transicéo,
entre o corpo do cavalo e o corpo da entidade. Essa transicdo diferencia-se de um médium
para outro, pois, dependendo do grau de desenvolvimento na religido, ou do carater
individual de cada pessoa ou entidade, o corpo, em situacdo ritual, sofre diferentes
alteracBes, como suspiros, espasmos, gritos, rodopios,falta de ar, tonteiras, tremedeiras,

entre outros.

O corpo e a voz dos médiuns mineiros alteram-se substancialmente, quando a
entidade estd na Guma, a exemplo da incorporagdo dos caboclos, na qual se percebe o
corpo pesado, rigido e, ao mesmo tempo, mais frenético, com gestos ora contidos e fortes,
ora expansivos e leves; ja a voz fica grave, pesada e roca, embora essas entidadescantem
sempre alto e forte. Nesse momento, as entidades ja se apropriamcompletamente do corpo
e por vezes, completamente, ou parcialmente, da mente de seus médiuns, tanto que, quando
eles voltam a si, depois da desincorporacédo, ndo lembram nada do que aconteceu, apenas,
segundo eles, sdo deixadas orientagdes em suas mentes, pelas entidades, ou recados para

filhos, abatazeiros e équedes.

A abordagem etnocenoldgica sobre manifestacbes populares abre a possibilidade
para, numa nova visdo do corpo humano, que pode contribuir para as praticas cénicas: o
corpo como atividade simbdlica, cujas dimensdes fisicas, somaéticas, cognitivas,
emocionais e espirituais interagem entre si e com o contexto cultural no qual se insere. E,
portanto, a partir de uma ressignificacdo de seu corpo — eixo de relagdo com o mundo (...) e
elemento mais importante do evento espetacular (...), porque € através dele e de sua energia

vital que os demais elementos adquirem sua razdo de existir (OLIVEIRA, 2006, p.580).

Entretanto, o comportamento mais espetacular, no corpo do afro-religioso é
composto de movimentos varios, das imbricacdes acontecidas na manifestacdo afro-
religiosa, mediante sincretismos do catolicismo e de transculturagdes ocorridas em
determinadas religides de matriz afro. O Tambor de Mina, no Par4 Nagd, constituiu-se a
partir dos ritos do candomblé, da crenca nos voduns e da mesticagem com a pajelanga
cabocla como ja foi dito. Dai que, nos rituais de Mina, percebe-se um corpo carregado de

signos, incorporado de simbolismos multiplos e ambiguos, mas extremamente rico e
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fascinante, tanto que um mesmo médium pode receber diferentes entidades —
voduns,orixas, encantados, caboclos e erés —, dependendo do ritual ou festas, e da familia a

qual aquela entidade pertence.

Sendo assim, todas essas fundamentacGes vindas da iluminacdo do farol
etnocenoldgico atreladas aos saberes e praticas do Tambor de Mina em Belém ganham
“corpo e voz” no bojo desse trabalho. Assim sendo, posso me arriscar a dizer, entdo, que a
Etnocenologia ¢ uma “festa”, em que todos se encontram, em que tudo cabe, desde que
seja dentro do contexto proposto. Afinal uma festa da espetacularidade precisa estar
organizada de modo consciente para o olhar do outro, j& que é composta por diferentes, por
complexas e por deliciosos sabores que merecem ser degustados calmamente, como um
bombom de chocolate e uma fatia de bolo acompanhada de um copo de refrigerante
servido durante a Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido do Terreiro de Mina Dois Irmdos em

Belém.

65



3. Viva Sao Cosme! Viva Sdo Damiao!

3.1. Festa: evento espetacular de um arrebatamento interior e coletivo

Um verdadeiro artista deixa-se arrebatar por tudo que acontece
ao seu redor, interessa-se entusiasticamente pela vida que se torna
para ele, 0 objeto de seu estudo e de suas paixdes. Tenta assimilar
as impressfes que recebe do exterior, e, como artista, procura
fixa-las em seu coragdo. N&o se pode ser frio quando se trabalha
com a arte. Vocé tem de possuir certo grau de entusiasmo interior.

(ConstantinStanislavski)

A festa possui diversas cores, inimeros sons, incontaveis cheiros. As festas se
fazem presentes em todas as culturas, a0 mesmo tempo em que sdo, sempre, Unicas e
singulares: divertimento, celebracdo, entretenimento, espetaculo, ritual, brincadeira, show,
religido. Cada qual exprime o modo de viver dos grupos sociais, que nelas criam e recriam
signos e significados diversos. A Festa subscreve muito de n6s mesmos, das sociedades e
das relacdes que os individuos estabelecem entre si, com 0s outros e com o0s mitos;a festa
estd permeada pelo sagrado, pelo simbdlico, pela ancestralidade e pela histéria. Por tudo

isso, a festa provoca um arrebatamento?® interior e coletivo.

Por tratar-se de espaco de encontro, celebragdo, compartilhamento e cumplicidade,
palco de atualizacdo da memoria coletiva, a festa torna-se realidade comum a todos,
outorgando um sentido ao grupo e, em Ultima instancia, a vida. “Na festa, acontece uma
espécie de reencantamento da vida, um jogo espontaneo de fazdeconta, como se a memoria
do grupo fosse um acervo vivo de experiéncias a serem reinventadas a cada
momento.”(GOMES, 2008, p. 45)

Emile Durkheim (2003), em As formas elementares da vida religiosa, ndo
desenvolve uma teoria sobre a festa, mas € ele que compreende primeiro a ideia de que este

fendmeno é uma forma de agrupamento intenso, de ebulicdo coletiva e de exaltacéo total.

2 Arrebatamento: no sentido que Ihe atribuiu Constantim Stanislavski, no livio Manual do Ator (2001, pg.
11).
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[...] toda festa, mesmo que seja puramente leiga por suas origens, tem
certos tragos de cerimdnia religiosa, pois sempre tempor efeito aproximar
os individuos, pdr em movimento as massas e suscitar, assim, um estado
de efervescéncia, as vezes até de delirio, que ndo deixa de ter parentesco
com o estado religioso. (DURKHEIM, 2000, p. 417)

Para Durkheim (2000, p. 417), o divertimento satisfaz ao papel expressivo,
recreativo e estético da festa. As representagdes atingem o maximo de intensidade, quando
as pessoas estdo reunidas e em relacdo direta umas com as outras, compartilhando uma
mesma ideia ou emocdo. Essas caracteristicas sinalizam o lugar do excesso e das
transgressdes permitidos nas festas. Nelas, vive-se um momento outro, numa l6gica outra,
permitindo o transportedas pessoas para fora de si, distraidas de suas ocupacOes e

preocupacdes ordinarias.

Por isso, observam-se em ambos 0s casos as mesmas manifestagdes:
gritos, cantos, mdsica, movimentos violentos, dancas, busca de
estimulantes que elevem o nivel vital, etc. Foi assinalado com frequéncia
que as festas populares levam aos excessos, fazem perder de vista o limite
gue separa o licito do ilicito.(DURKEIN, 2000, p. 418)

As festas, em suma, aproximam-se de um ritual religioso, porque os individuos séo
conduzidos para fora de si e do seu cotidiano.Entretanto, quando a reunido se desfaz, estas
representacdes perdem sua energia originaria e, entfo, retorna-se ao cotidiano. E necessario
descobrir uma forma de reaviva-la, dai a importancia dos ritos religiosos. A humanidade

precisa da vida séria, pois seria um caos viver em festa.

Roger Caillois (1988), em seu livro O homem e o sagrado,dedica uma analise mais
ampla e compreensiva da festa. A festa designa, segundo o autor, o paroxismo da
sociedade, porque, ao desfazer de maneira impetuosa as inquietagdes do dia a dia, a festa
passa a existir para as pessoas como outra realidade, na qual todos se sentem protegidos e

modificados por forcas que estdo além de elucidagdes racionais.

Na sua forma plena, com efeito, a festa deve ser definida como o
paroxismo da sociedade, que ela purifica e renova ao mesmo tempo. Ela é
0 seu ponto culminante, ndo s6 no ponto de vista religioso, mas também
no econdmico. [...] Ela aparece como o fendmeno total que manifesta a
gléria da coletividade e retempera 0 seu Ser: 0 grupo regozija-se entao
com os nascimentos sobrevindos, que provam a sua prosperidade e
asseguram o seu futuro. [...] E a0 mesmo tempo a altura em que, nas
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sociedades hierarquizadas, se aproximam e confraternizam as diferentes
classes sociais e em que, nas sociedades de fratrias, 0s grupos
complementares e antagdnicos se confundem, atestam sua solidariedade e
fazem colaborar na obra da criacdo os principios misticos que eles
encarnam e que e, habitualmente, se tem o cuidado de ndo misturar.
(CAILLOIS, 1988, p. 122)

Callois (1988, p. 96) aindaargumenta que a festa define-se sempre pela danca, com
canto, ingestdo de comida e bebida (“beberete”), pois € preciso que todas as pessoas se
divirtam bastante “até se prostrar[em] e cair[em] doente[s], é a propria lei da festa”. A vida
cotidiana opde-se a ebulicdo da festa, pois este evento, como diz Callois, provoca o
arrebatamento coletivo e se caracteriza pela diversdo: o ponto maximo da festa. Contudo,

esses elementos cultivam a interligacdo do ser humano com a sua cotidianidade:

[...] E certo que ele dedica atengdo, paciéncia, habilidade, mas, mais
profundamente, vive na recordacdo de uma festa e na expectativa de uma
outra, pois a festa figura para ele, para sua memoria e para o seu desejo, 0
tempo das emoc@es intensas e da metamorfose do seu ser.(CAILLOIS,
1988, p. 97)

Na obra Festas e Civilizagbes, de Jean Duvignaud, antropélogo francés,
encontramos um olhar renovado acerca da teoria da festa. Para o autor, a festa estd no
campo do imaginario, do possivel, por isso ela amplia as perspectivas para o
conhecimento. O autor sublinha como a festa configura-se nos espagos, aproximando
pessoas, agucando afinidades emocionais e relacbes afetivas, oportunizando uma
justaposicdo entre os elementos de uma comunidade. Segundo ainda o ponto de vista de
Duvignaud (1983, p. 67), a festa é apreendida como espaco de violagdo das regras, que sao
destruidas e pdem o homem diantede um mundo sem cultura e sem valores. O autor
pondera que, em periodos de crises e transformacdes intensas da sociedade, as festas
coletivas irrompem com mais forga, pois 0s anseios humanos necessitam aflorar, e os

regulamentos ndo agradam mais.

Conforme ainda Duvignaud (1983, p. 66), a festa possui um sentido em si mesma,
afastando-se do dominio da percepcdo, ndo obstante sua amplitude, por intermédio do
reconhecimento das “dimensbes ocultas” para penetrar a esfera do imaginario. As

“dimensdes ocultas” sdo distingdes da experiéncia que se ocupam em retribuir as
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adaptacOes tradicionais ou as conformacdes instituidas do espaco cotidiano, €, em geral,
contradizem e extinguem tais formas. Para o autor, as festas incidem em dimensdes
existenciais gque ocorrem nas pragas, has ruas, nos mercados, nos bares, entre outros

€Spacos, nos quais as pessoas se encontram e comemoram um evento:

A festa se apodera de qualquer espaco onde possa destruir e instalar-se. A
rua, os patios, as pracas, tudo serve para o encontro de pessoas fora das
suas condicOes e do papel que desempenham em uma coletividade
organizada. Entdo, a empatia ou a proximidade constituem os suportes de
uma experiéncia que acentua intensamente as relacdes emocionais e 0s
contatos afetivos, que multiplicam ao infinito as comunicacdes, e efetua,
repentinamente, uma abertura reciproca entre as consciéncias na medida
que a festa ndo mais necessita de simbolos e inventa as suas figuracoes
que desaparecem, muitas vezes, em seguida perecivel. Sistema de
metéforas... (DUVIGNAUD, 1983, p. 68)

Assim sendo, a festa, ndose encontra ligada a normalidade, a funcionalidade, nem a
rentabilidade, o que, por esse motivo, ndo a transforma em uma irracionalidade. A festa
possui uma coeréncia propria que a constitui; para entendé-la, é imprescindivel o estado
presencial. Torna-se indispensavel vivencia-la, experimentar o seu ambiente, num estado

onde tudo é possivel.

Jean Duvignaud enfatiza, na festa, a importancia da substéncia coletiva, das
condutas ou a¢fes que negam a composicao social, na qual se pode encontrar a esfera do

sagrado, superando assim o quadro estabilizado do mundo.

A festa foi incorporada ao sagrado e, dai, as regulamentacGes coletivas.
Ninguém reparou que o conhecimento da vida social implicava o
conhecimento do ndo social e doanti-social. A festa é tudo isto, quer
utilizando provisoriamente 0s signos coletivos ou as classificacdes
consagradas e, destarte, aproximando-se das cerimonias rituais, quer
colocando-se, de passagem, ao servico de um poder, quer atingindo o
transe, o éxtase, quer tornando-se a festa privada dos corpos das volUpias.
(DUVIGNAUD, 1893, p. 69)

Rita Amaral, em seu livro Festa a Brasileira, convoca as consideracdes de Jean
Duvignaud, sobre festa. Segundo AMARAL (2005, p. 41), Duvignaud chega a uma
classificacdo que considera a participacdo como componente fundamental da festa, que,
por sua vez, pode ser dividida em duas categorias elementares: festas de participagdo e

festas de representacéo.
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A distingdo que pode ser estabelecida por Duvignaud entre Festas de
Participacdo e Festas de Representacdo parece decorrente da evolugéo
da festa no seio das sociedades, desde a Antiguidade até os nossos dias.
Uma vez que as sociedades se tornaram complexas e que as diferencas de
classes e atividade econémica se manifestaram, o papel da festa se
modificou: seu carater de representacdo tornou-se mais evidente, pois
uma classe muitas vezes se representa para a outra. (AMARAL, 2003,
p.19)

Na categoria das Festas de Participacdo, fazem-se presentes as cerimdnias publicas
das quais a comunidade participa. As pessoas sdo conscientes dos mitos que ali sdo
representados, assim como dos rituais e dos simbolos empregados. Posso inferir que
algumas festas religiosas, a exemplo da festa de S&o Cosme eS&o Damido, pertencem a
essa categoria descrita por Duvignaud. J& na categoria das Festas de Representacéo,
contam-se aquelas que apresentam “atores” e “espectadores”. Os atores, que podem ser em
namero restrito, participam diretamente da festa organizada para os espectadores, 0s quais
participam indiretamente do evento ao qual eles atribuem, entretanto, uma dada
significacdo e pela qual sdo mais ou menos afetados. E preciso sublinhar que os
espectadores e os atores sdo perfeitamente conscientes das “regras do jogo” (ritos,
cerimodnias e simbolos), mas que eles “percebem” o evento de modo diferente, conforme o

papel que lhes € atribuido. H4, entretanto, uma possibilidade intermediaria.

Diante de tanta riqueza e multiplicidade, a festa exibe uma propriedade de extrema
importancia: o carater espetacular. Espetacular é um adjetivo cujo significado ¢ “digno de
ser visto, de visdo empolgante”. Este apresenta caracteristicas basilares, tais como a pratica
da organizacdo coletiva e a quebra do cotidiano num tempo/espaco. Nesse sentido, as
festas estdo inseridas no conjunto de fendmenos denominados por Armindo Bido como
“ritos espetaculares”, nos quais os participantes e os espectadores participam ativamente da

producdo do evento.

Esse evento de organizacdo evidencia uma maneira de ser, de se comportar, de
apresentar uma estética distinta da estética cotidiana, uma estética que pode ser
pontuadapela Etnocenologia. Pode ser observada nas festas tradicionais e comunitarias; as
pessoas evidenciam, no seu gestual, nos canticos, nos rituais coletivos, os elementos que
simbolizam sua cultura e sua visdo de mundo. O dinamismo da festa € repleto de acdes

espetaculares, que consagram a razo da existéncia e promovem a renovacao.
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Nesse sentido, a festa, numa dimens&o espetacular, causa um arrebatamento interior
e coletivo, provocando um sentido de pertencimento ao mundo, enraizado nos mais
diversos movimentos culturais. Foi o arrebatamento interior, carregado de envolvimento e

afetividade, que me fez adentrar a Espetacularidade na Festa de Sdo Cosme e Sdo Damiéo.

3.2. A Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido no Terreiro de Mina Dois
Irmaos: espetacularidade, ludicidade e brincadeiras

Sao Cosme Sdo Damido

Damido cadé Doum

Doum t& passeando no cavalo de Ogum
Sao Cosme Sdo Damiéo

Damido cadé Doum

Doum té& passeando no cavalo de Ogum

(entoada afro-religiosa)

H& 35 anos, vivencio a Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido. A festa provoca em
mim um arrebatamento interior. Acredito que o dia 27 de setembro, em Belém, representeo
mais puro significado do que seja o dia das criangas! Minhas palavras estdo um pouco
comprometidas, afinal a festa de Sdo Cosme e Sdo Damido coincide com o dia do meu
aniversario. Nesse evento espetacular, todas as criangas vivem intensamente o ‘“‘ser
crianga”, ou seja, elas apresentam um comportamento voltado Gnico e exclusivamente para

brincar, ganhar muitos bombons, ser feliz e festejar.

A Festa dedicada a Sdo Cosme eSdo Damido, em Belém, e comemorada no dia 27
de setembro, acontece mediante toda uma tradicdo afro-religiosa de acordo com ritos,
crengas e as narrativas miticas que permeiam o imaginario dos adeptos e devotos dos
santos gémeos. E a forca dos terreiros de Mina e do “povo de santo”, da consonancia dos
corpos, das vozes varias, tudo dilatado, fruido, liquido, inebriante e, a0 mesmo tempo,

hibrido, sincretizado, transculturalizado. E uma festa!

O espacgo para o acontecimento das festas no Tambor de Mina é a Guma Real ou

terreiro. Entre tantos signos que perpassam esse lugar do simbolico de acdes coletivas,
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podem-se destacar a celebragdo, o encontro, a comunhéo, a obrigagéo, o conhecimento, a

memb©éria e as narrativas.

Nas festas, o terreiro pode ser visto publicamente, possibilitando que a comunidade
se mostre numa coreografia harmonica de ritmos e cores, numa espécie de cartdo de visita
do terreiro. Nesse sentido, as festas funcionam, também, como vitrine”, onde a
comunidade expde, com pompa e requinte, seu “produto religioso”. Nelas, 0 terreiro
estabelece um contato mais intenso com a sociedade, alargando sua rede de relagcfes para
fora da comunidade. A festa pode ser entendida também como uma forma de identificacédo

dos membros do terreiro.

O grupo é visualizado como seguindo determinada devog¢do, como adepto
de uma crenga religiosa, como devoto de determinado santo e de tal tipo
de festa popular. Como os que torcem por um time de futebol se
identificam com seu time favorito, os que participam de festas nos
terreiros de Mina também se identificam e podem ser identificados,
encontram-se e se solidarizam nos ritos que praticam em comum. Além
disso, organizar festas bonitas e cada vez mais concorridas traz prestigio
ao organizador e ao grupo, esperando-se que, No ano seguinte, a festa seja
ainda melhor. Comentar a beleza e a organizacdo de uma festa constitui
uma forma de valorizar e prestigiar o grupo que a organiza. (FERRETI,
2007, p.79)

A estrutura informal de funcionamento das festas de santos, como a de Sdo Cosme
eSao Damido, traduz-se na necessidade de transmissao cultural, na qual as manifestagdes
assumem um carater de compromisso, de responsabilidade social. Essa transmissao para
0S mais novos e outras geracoes expressa uma vontade historica de manutencdo da tradigédo
e de sua sobrevivéncia. Na cultura das festas, a transmissao se da pela relacdo boca a boca.
A oralidade é um processo muito presente e peculiar dentro dessa passagem de histérias,
crengas, tradicdes, simbolos de geracdes para geragdes.

As datas de algumas festas, realizadas nos terreiros de Mina na cidade de
Belém,sdo conhecidas e esperadas tanto pelos mineiros quanto pelas pessoas que as
frequentam. Deste modo, as festas visam néo apenas agradar as entidades, mas também aos
homens, pois nelas estd em jogo, além da dimenséo religiosa, o prestigio dos mineiros, das
méaes e pais de santo, a capacidade de atrair adeptos em potencial, entre outros. A Festa
também significa status, sindbnimo de estabilidade religiosa para assegurar todas as
atividades ritualisticas da comunidade mineira, tendo em vista que o terreiro € objeto de
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desejo e orgulho de todo e qualquer praticante do Tambor, como no Terreiro de Mina Dois

Irmaos.

Maria Leonor
Maria Leonor
Chama Averequete na gumailod
Chama Averequete na gumail6

*k*x

E Don Ida
E Don Ida
Averequete ¢ Minadona
E Don Ida
Averequete € Minadona
E Don Ida

(Entoadas do Tambor de Mina cantadas para Averequete)?

O Terreiro de Mina Dois Irmdospossui bases ritualisticas da Mina Nago,
denominagdo dada a religido afro-indigena da Amazbnia que cultua voduns, orixas,

encantados, caboclos, reis, rainhas, nobres,erés,entre outros.

O terreiro existe hd 121 anos,a Passagem Pedreirinha, nimero 282, Bairro do
Guama e comemorard122 anos no dia 23 de agosto de 2012. A casa de culto foi erguida em
23 de outubro de 1890, por Dona Josina, migrante maranhense. O Terreiro se chamava
Santa Bérbara, cuja zeladora do espaco ritual era Mae Josina, que liderou o culto até sua
morte, ocorrida em 1929. O terreiro ficou fechado por cerca de um ano, até a lideranca
passar para a M& Amelinha Amancio, filha de santo de Mae Josina. A partir desse
comando, a Guma Real passou a se chamar Dois Irm&os, em homenagem a Dom José Rei
Floriano, vodum de Mé&e Amelinha, e ToyVerequete, vodum de Mae Josina. Com o
falecimento de mde Amelinha, em 1991, ap6s mais de 50 anos de lideranga, a sucessora da
Casa foi sua filha consanguinea, Luiza Ninfa de Oliveira, conhecida como Mae Lulu, que

vem comandando o terreiro Dois Irmaos até os dias atuais.

%2 Essas entoadas foram gravadas por Mée Lulu, no Terreiro Dois irmdos,para compor o CD “Ponto de Santo:

amusica e o Pard —v.8”.
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Figura 13: Mae Josina, M3 Amelinha e Mae Lulu. (arquivo pessoal)

Figura 14: Mae Lulu. Atrés estatua em tamanho
humano de Mae Amelinha. (arquivo pessoal)
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O Terreiro de Tambor de Mina Dois Irméos, 0 mais antigo de Belém, no Par4, foi
criado em 1890 como ja foi dito, estando em estudo o seu tombamento pela Diretoria de
Patriménio da Secretaria de Estado de Cultura (SECULT), que realizou visita técnica ao
referido terreiro, para efetivar a reforma estrutural do prédio. Essa acdo segue as diretrizes
do Ministério da Cultura, por meio da Secretaria de Identidade e Diversidade Cultural, cuja
acdo € reconhecer e apoiar as expressdes e o patriménio cultural afro-brasileiro. A
SECULT, a partir da solicitacdo da zeladora da casa, Mae Lulu, apresentou a comunidade
afro-religiosa as acdes de valorizacdo para esse segmento cultural, expondo a relevancia do
local como espaco de manifestacdo religiosa de matriz afro-brasileira, assim como espaco
para congracamento da comunidade do entorno, em relagfes de parentesco e lagos de

afinidade, revestidos de substancia material e imaterial.

Figura 15. Placa em homenagem ao centenario do
Terreiro Dois Irmdos, localizada na entrada da casa de
santo.(arquivo pessoal)

No Terreiro de Mina Dois Irmdos realiza-se, diariamente, a histdria de resisténcia e
lutas da pratica dos conhecimentos tradicionais e ancestrais da cultura afro-religiosa na
Amazonia. O tombamento do espaco fisico é importante para aperpetuacdo do culto

religioso e da tradicdo cultural, pois congrega amplo significado simbodlico, com sua
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diversidade representativa do universo religioso paraense, em consonéancia com a realidade

afro-brasileira.

A pesquisa de campo da espetacularidade na Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido, no
dia 27 de setembro, foi realizada em dois anos consecutivos, 2010 e 2011, como ja
explicitado. Para um melhor andamento da pesquisa foramrealizadas asseguintes
estratégias metodoldgicas:coleta de narrativas orais sobre a festa de S8 Cosme e S&o
Damido - essencial para a escolha do Terreiro Dois Irmdos -, através de
entrevistasconcedidas por Eloisa, equededo terreiro, filha consanguinea de Mé&e Lulu
einformante potencial; entrevistas com as filhas de santo M&e Naza, Jacira Souza e
Dilcelena Silva, que recebem os erés Pombo do Ar, Cravinho e Estrelinha,
respectivamente, na Festa de Sdo Cosme e Sdo Damido; e registros fotogréaficos e filmicos

desse evento organizado e espetacular.

Adentrando a Guma Real, por assim dizer, destaco 0 espaco ritual. Trata-se de um
casardo antigo em formato retangular de apenas um andar, todo pintado na cor azul e com
grandes janelas em tom amarelo compondo a frente e a lateral direita. Com essa estrutura,
a Casa de Mina se divide em: um saldo principal, onde acontecem os rituais publicos; o
quarto dos velhos ou quarto dos voduns, no qual os mineiros se reinem para se paramentar,
ou seja, colocar as vestimentas rituais e se preparem para aarriada dos erés; a cozinha,
onde sdo preparadas as comidas ritualisticas e os alimentos para oferecer as pessoas em
dias de festa ou obrigacdo; o quarto dos santos, no qual estdo assentados 0s orixas Oxum e
Xangd, de Mae Lulu; e a casa de Exu, onde sdo feitas as obrigacdes para o orixa

mensageiro.

76



Figura 16: Terreiro Dois Irmdos — vista interna. Criangas, jovens e adultos esperando
a distribuicdo de bombons.(arquivo pessoal)

Figura 17: Quarto dos velhos ou dos Voduns. Erés reunidos para o ritual da
desincorporacdo. Ao fundo imagem em tamanho humano de Jesus. (arquivo pessoal)
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No saldo principal, encontram-se varios elementos que complGem a
espetacularidade visual do espaco sagrado: o altar,no qualse encontram imagens de santos
catdlicos e de entidades afro-religiosas, velas, fitas coloridas, muitas flores artificiais (nas
cores vermelho e amarelo). Compondo esse universo espetacular, encontramos imagens em
tamanho humano, muito comum nas casas de Mina, de orixas, caboclos, encantados,erés.
Contudo, no Terreiro Dois Irmé&os, existe uma diferenciacéo primordial em relacdo a outras
casas de Mina, é a reproducdo da imagem em tamanho real de Mae Amelinha, colocada em
lugar privilegiado do terreiro (ver fig. 14). Enfim, uma profusdo do sincretismo afro-

religioso, presente no Tambor de Mina.

Figura 18: Altar sincrético do Terreiro Dois Irméos. (arquivo pessoal)
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Figura 19: Imagens de Sdo Cosme, Sdo Damido, DoU e outros santos
catolicos. (arquivo pessoal)

Figura 20: Princesa Turca Herondina, Seu Mineiro, caboclo Sete Flexa, Princesa Turca
Mariana e caboclo Juremeiro. (arquivo pessoal)
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No meio do saldo principal, ha duas grandes estrelas de cinco pontas. A chamada
Estrela de Davi, que foi introduzida no Tambor de Mina por intermédio da grande
influéncia da Umbanda®. A estrela de Davi é um pentagrama que representa o equilibrio
através do trono da justica de Xangd. A estrela de cinco pontas também simboliza o
homem integral (de bracos e pernas abertos) interagindo com a plenitude da existéncia. A
estrela é utilizada como protecdo, além de estar associada a intuicdo, asorte e aoéxito.A
primeira estrela encontra-se no teto e é compostapor ldmpadas florescentes. J& a segunda
estrela é formada por um desenho feito no centro do saldo, no ch&o de azulejo,nas cores

vermelho e verde que, por sua vez, sdo cores predominantemente ritualisticas no Tambor.

fii

Figura 21: Estrelas de cinco pontas pintadas nos azulejos e no teto do terreiro. No centro esta a
eré Ritinha, ao fundo, Pombo do Ar e, o lado direito, algumas pessoas prestigiando a
brincadeira.(arquivo pessoal)

As estrelas, as imagens de entidades e de santos catdlicos, o altar, os atabaques, e

toda atmosfera ritualistica, além de simbolizarem a consagracdo do espaco sagrado,

“Umbanda: religido afro-brasileira que retine influécias do Candomblé, do Kardecismo e do Catolicismo.
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evidenciam um ambiente preparado para o olhar do outro, ou seja, organizado de forma

espetacular de acordo com essa andlise etnocenoldgica.

Nesse espaco simbdlico do Terreiro de Mina Dois Irmaos, em meio ao desenrolar
da festa de Sdo Cosme e Sdo Damido, é que se manifesta 0 comportamento espetacular dos

erés, entidades simbolos de ludicidade, alegria, divertimento e encantamento.

3.3. Erés: a ludicidade de um comportamento espetacular

Pra entender o Eré tem que ta moleque
OEréEré

Tem que conguistar alguém

E a consciéncia leve

Para e pense no que ja se viu
Para e pense no que ja se fez biribirum

[..]

O mundo visto de uma janela

Pelos olhos de uma crianga

Milhdes de anos luz podem curar

O que alguns segundos na vida podem representar
O Eré a crianga sincera convicgao

Trazendo a vida com o que o sol nos traz

(trechos da letra O Eré — conjunto Cidade Negra)

As entidades imprescindiveispara o0 acontecimento da espetacularidade na Festa de
Sdo Cosme e Sdo Damido sdo os erés. Na lingua loruba, a palavra eré significa “estatua”.
Em contrapartida, sabe-se que os Ibejis sdo representados por duas estatuas, uma feminina
e outra masculina. Nas encruzilhadas da tradicdo afro-religiosa,essas entidades,
associaram-se, numa saborosa travessura. Contudo, de acordo Roger Bastide (1978, p.23),
0s erés n&do sdo orixas nem filhos de Xangd, nem espiritos dos gémeos, porque todo orixa
tem o0 seu eré. Segundo ainda o autor, procurou-se uma substituicdo na incorporacéo
infantil de erés e, dessa forma,ter-se-ia constituido, gradualmente, para alguns, uma relagéo
indissociavel de ideias entre erés e os Ibejis, embora 0s orixas-crian¢as sejam simbolo de
dualidade e os erés de manifestacdo individual. Nesse sentido, no Candomblé, a descri¢édo

se refere ao fendbmeno do “estado deeré” e ndo ao culto dos Ibejis.
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Ao descrever o processo de iniciacdo dos erés, Verger (2002, p. 47) propde uma
discusséo acerca do “estadodeeré”, definido como: estado de entorpecimento em que se
encontra o iniciado durante os dezessete dias de iniciacdo, interrompido por periodos de
possessdo, que por sua vez, sdo seguidos de outro, de carater menos violento, permitindo
ao novicomomentos de relaxamento e de repouso, inclusive na retomada de algumas
funcBes fisioldgicas interrompidas durante o transe do orixa. Assim sendo, 0s erésse
manifestam em dois momentos distintos: durante a feitura da iad e apds o estado de santo
(manifestacdo dos orixas),durante uma festa ou uma obrigacéo no terreiro. Por ocasido das
festas ou obrigacOes, 0s erés ndo se apresentam com a mesma frequéncia, em todas as
pessoas. E durante a feitura do santo, o “estadodeeré” descansa a pessoa do
“estadodesanto” em que ela se encontra.

A questdo de como descrever e definir o “estadodeeré” se torna mais complicada
ainda, levando em conta que ha muito tempo existe certa confusdo e fusdo com os cultos
dos Ibejis, como ja explicitado, e sua contraparte catélica, Sdo Cosme e Sdo Damido. Isso
se deve a equiparacdo do estado de transe do ére, caracterizadopor certas reacdes infantis
presentes nos cultos aos Ibejis, orixas meninos.Segundo Batisde (1978, p. 229), buscou-se
um sucedaneo na possessdo infantil pelos éres, e assim se teriaestabelecido, pouco a pouco,
para alguns, uma associacdo indissociavel de ideias entre erés e Ibejis, embora os Ibejis

sempre sejam dois e o eré individual.

Surgem sempre depois de uma manifestacdo de qualquer orixa, com um
periodo de transi¢do para o estado normal, pois 0s negros acreditam que
todas as pessoas que tém santo, tém também um Eré de Cosme e Damido,
de Crispim e Crispiniano, de Dol Alaba. (CARNEIRO, 1991, p.49)

O autor, de acordo com Vivaldo de Costa Lima, confunde os erés com os lbejis e
sua contraparte catolica, embora tenha colocado o “estado de eré”como algo préprio e
diferente. E a confusdo é bastante significativa, pois devemos levar em consideracdo os
diferentes processos de transculturagdo que o culto a essas entidades sofreu, seja dentro do

préprio rito afro-religioso, seja em situacdo de sincretismo com a religido catolica.

Transculturagdes a parte,podemos assegurar que o comportamento espetacular do
erése constitui em sinénimo de ludicidade num terreiro de Mina, em especial, na Festa de

Sdo0 Cosme e Sdo Damido. Ele é uma entidade infantil da diversdo, da brincadeira, da
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alegria, da travessura. O ludico é uma das caracteristicas essenciais das festas, por ser um
elemento que garante o alargamento desses eventos espetaculares.

Johan Huizinga, no livro Homo Ludens (2008), alega que a cultura nasce sob a
forma de jogo, ou seja, ela exibe certa medida de ludicidade nos dias atuais, mas,
sobretudo nos seus primordios: a vida social reveste-se de formas suprabiol6gicas que lhe
conferem uma dignidade superior sob a forma de jogo, e é atraves deste Ultimo que a
humanidade exprime uma interpretacdo da vida e do mundo, no qual o elemento lidico

exerce grande importancia.

[...] a verdadeira civilizagdo ndo pode existir sem um certo elemento
ludico, porque a civilizagdo implica a limitacéo e o dominio de si proprio,
a capacidade de ndo tomar suas préprias tendéncias pelo fim Gltimo da
humanidade, compreendendo que se esta encerrado dentro de certos
limites livremente aceitos. [...] Para ser uma poderosa forga criadora de
cultura, é necessario que este elemento ludico seja puro, que ele nao
consista na confusdo ou no esquecimento das normas prescritas pela
razdo, pela humanidade ou pela fé. (HUIZINGA, 2008, p.234)

Diante disso, 0s homens, para coexistir com suas restricGesconstituidas em
sociedade, instituiram um formato de fair play, que significa“acGes realizadas de boa fé e

com um evidente sentido ladico”.

Osentido ludico da festa de Sdo Cosme e Sdo Damido estd presenteno
comportamento espetacular doserés. Esse comportamento é associado ao de uma
crianca,de acordo com a idade da entidade. Na cabeca de um sacerdote afro-religioso,
podem-se encontrar qualidades mais ou menos infantis. H& entidades, por exemplo, que
usam chupetas ou sugam os dedos, mas todas elas, sejam mais desenvolvidas ou ndo, falam

numa linguagem infantil, pois erés nao crescem.

NaFesta de S0 Cosme e Sdo Damido, no terreiro de Mina Dois Irmdos, os
erés,manifestam-se em clima de descontracdo, alegria, brincadeira e divertimento, no
qualaludicidade constituio principal ingrediente desse evento espetacular. O aspecto ludico
revela, portanto, um verdadeirosabor defesta, numa efervescéncia marcada pela

exacerbacéo das brincadeiras, dos gestos, dos cantos e das dangas.

Dilcelena Silva, filha de santo de Mae Lulu, expressou sobre a manifestacéo de sua

eréEstrelinha:
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E uma luz, ela vem como uma crianca e traz muita irradiaco. [pausa] As
pessoas pensam que ele s vem para brincar e comer, mas ele vem pra
aprender a dancar, aprender os dialetos africanos. O que mde de santo
ensinar os erés aprende rapidinho. Estrelinha me ajuda muito quando
estou aperriada com alguma coisa. (entrevista concedida & autora em 31
de outubro de 2011)

Diante disso, ha alguns nos a serem desatados. Primeiro, o erés se manifestam
como sendo mensageiros dos orixas, no Candomblé, ja que 0os mesmos permanecem
incorporados por pouco tempo na cabega de seus médiuns, pois incorporam apenas em
ocasifes especiais, como festas em homenagem aos orixas. Nesse contexto,0s deuses
afrosndo se comunicam com todas as pessoas de uma casa de santo, apenas com pais de
santo, equedese ogans.Quando um orixa desincorpora, quem se manifesta é o eré.
Segundo, os santos Cosme e Damido manifestam-se nos terreiros de Belém comoerés, ndo
como orixas. Esse fendmeno afro-religioso acontece porque os erés acabaram sendo

batizados por pais e filhos de santo com 0 home dos orixas na sua versao sincreética.

No Tambor de Mina, acontece um diferencial de suma importancia na incorporagéo
dos erés. Estes sdo filhos dos Voduns, e s6 podem se manifestar com autorizagdo do vodum
pai ou vodunca mae. Assim, por exemplo, Dona Naza, méae pequena do Terreiro de Mina
Dois Irmaos, recebe Pombo do Ar, que, por sua vez, € filho do vodum Toy Verequete. Mas,
na Mina Nag0 paraense, esse fator de parentesco ndo segue uma mesma regra, ja que o
Candomblé é cultuado em determinados rituais. Nesse sentido, ha filhos(as) de santo que
sdo “feitos(as)” também no Candomblé.Por esse motivo, recebem o0s erés dessa
manifestacdo afro-religiosa. Jacira Santana de Souza e Dilcelena de Souza Silva fazem
parte desse quadro ritualistico. Jacira éfilha de Obaluaié e recebe o eréCravinho; ja

Dilcelena é filha de Yemanjé e incorpora a eré Estrelinha.

Contudo, seja no Candomblé, seja no Tambor de Mina, a analise da incorporacao
dos erés evidencia, geralmente, uma logica de manifestacdo. Essa logica é precedida pelo
género de cada entidade, ou seja, caso 0 orixd ouvodum “de cabega” seja do sexo

masculino ou feminino, o eré correspondente se manifestara sob o mesmo género.
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Desatados 0s nods, passo, agora, a descri¢do,tanto das praticas comportamentais
espetaculares dos eréscomo da propria organizacaodafesta deS&o Cosme e S&o Damido, no

Terreiro de Mina dois Irmaos, nos anos de 2010 e 2011.

Nos dois anos de pesquisa de campo, cheguei ao terreiro as 17h. Nesse horario
estavam sendo organizados os Ultimos preparativos para a festa — depois de um longo dia
de trabalho para arrumar e limpar o terreiro e para ensacar bombons e pipocas com 0
intuito de distribui-los para cerca de duzentas pessoas —, os filhos de santo, que
incorporaram os erés, precisaram passar por um ritual de preparacdo ou limpeza de corpo
para conceder passagemas entidades:o banho de ervas®* e a defumagdo. Logo apéds, 0s
filhos de santo foram pdr a vestimenta ritualistica ou “paramento”, no quarto sagrado: o
quarto dosvoduns ou quarto dos velhos, com o intuito de se preparem, a portas fechadas,

para a “arriada” ou incorporagdo dos erés.

Antes de prosseguir com a descricdo da festa e do comportamento espetacular
doserés, faz-se necessaria umanota sobre a relevancia do “paramento”. O “paramento” ¢é
um elemento visual importantissimo para o entendimento da espetacularidade no Tambor
de Mina e demais religides afro-brasileiras. O “paramento”identifica o seguimento afro-
religiosodo qual um adepto faz parte, evidencia o ritual (festa e obrigacdes)organizado por
uma casa de santo, e principalmente, distingue as entidades (voduns, orixas, caboclos,
encantados etc.) e por extensdoa familia da Minaa qual tal entidade pertence. Contudo, em
alguns terreiros 0 Tambor de Mina paraense,ndo se “paramenta”, ou seja, as vestimentas
litirgicas da Mina, de um modo geral, sdo brancas, e as outras cores devem estar
presentes,principalmente, nas “toalhas”, tecidos rituais, que sinalizam a presenca de orixas

e voduns no terreiro.

Quanto ao paramento; existem os terreiros em que os “voduns” e “orixas”
“ndo sdo paramentados” e sim vestidos com richelieu e coberto com
“ala”; os que paramentam os “orixas” com as indumentarias especificas
do Candomblé e os que podem ou ndo “paramentar” essas entidades, de
acordo com a preferéncia do filho que a veste. E possivel constatar em
alguns, o uso de tecidos brilhosos acrescendo-se o “fila”.H& ainda os que,
cotidianamente ndo se apresentam como religiosos, 0s que se vestem com
roupas laicas carregando fios de conta ou outros simbolos rituais e 0s que

0 banho de ervas é feito de pau de angola, manjericéo, catinga de mulata, alecrim da angola, 4gua e agua de
colénia.
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costumam ir a eventos usando longas tdnicas - denominadas abadas.
(CAMPELLO e LUCA, 2007,p. 18)

Todavia, a mesma regra nao se aplica, por exemplo, aos encantados da familia da
Turquia, que nas festas em suas homenagensusam vestimentas ritualisticas luxuosas e
requintadas. Os turcos, em vez de toalhas bordadas, utilizam panos vistosos e coloridos
(seda e cetim), agregando rendas brilhosas e também coloridas — 0s homens, sobre 0s
ombros; as mulheres, em volta da cintura. “Suas cores ritualisticas sdo vermelho, verde e
amarelo com as balizas (cabo) vermelho, sé modificando as cristalinas que ddo toque
diferente ao rosério.” (TAYANDO, S/D, p. 15)

No terreiro da Turquia, chefiado pela entidade conhecida por Rei da
Turquia, as entidades espirituais fazem uso de grandes lengos de seda
coloridos, dobrados em diagonal e amarrados na cintura (como Rei da
Turquia), no pescoco (como Jaguarema), ou enrolados na mao (como
Mensageiro de Roma). Essa préatica é também adotada pelos turcos em

outros terreiros de caboclos (ou “béta”, como sdo denominados na Casa
das Minas-Jeje).(FERRET], 1997, p. 07)

Ja 0 “paramento” dos erés ndo possui visualidade especifica, ou seja, essas
entidades ndo utilizam roupas feitas especialmente para elas. Os erés
usam,basicamente,vestimentas rituais simples: roupas brancas ou estampadas (saias,
calgoldes, batas, panos de cabeca) nas festas e em outros rituais publicos do Tambor de
Mina.Por vezes, as entidades infantis usam em diferentes obrigacdes a chamada “ragdo”,
roupa normalmente branca, que lembra uma saia, mas é utilizada como uma espécie de

vestido amarrado sobre os ombros.

Os erés masculinos seapresentamcom calgas, camisas, chapéus, bonés ou pano de
cabeca com predominancia da cor branca. Ja os erésfemininos apresentam-se vestidas com
mais riqueza de detalhes,com saias, “cal¢oldes”, batas e pano de cabeca, tecidos
estampados, mas com preponderancia da cor branca. Complementam a visualidade dos
erés os fios de conta, colares sagrados, nas cores da entidade dona da cabeca, utilizados
pelos adeptos em dias de ritual. Mae Lulu, por exemplo, é filha de Oxum, e nos rituais no
terreiro utiliza o fio de contas na cor amarela, cor ritual do orixa, que simboliza, segundo

0s adeptos, riqueza e prosperidade. No Tambor de Mina é comum deixar os fios de conta
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no terreiro, em lugar especial, como o quarto dosvoduns ou dos velhos, do Terreiro de

Mina Dois Irmaos.

Voltando, ao quarto dos voduns ou dos velhos, agora com as portas abertas apds a
vestimenta,os filhos de santo, que receberam os erés, encontravam-seajoelhados ao redor
da Mé&e de Santo Lulu,que cantava uma doutrina, a qual eu nao tive acesso, ao som de uma
sineta, para fazer a “arriada” ou incorporac¢do dos erés. Logo em seguida, ouve-se o0 som da
sineta aumentar e, gradativamente, os eréssairam enfileirados do “quarto dos voduns ” atras
de Mae Lulu, num movimento espacial, que denotava a apresentacédo das entidades infantis
para a comunidade (criancas, jovens e adultos) e para outros filhos de santo da casa

presentes no terreiro. Juntos, o eréscantaram algumas “doutrinas”, como:

Sao Cosme Sao Damido.
Damido cadé Doum
Doum t& passeando
No cavalo de Ogum

**k*k

Um dois

Cosme e Damido
sao dois irmaos
Cosme e Damiao
Dois um

Cosme e Damiao
Séo dois irmaos

(entoadas afro- religiosas)

Nesse momento, as criancas que estavam esperando ansiosamente no barracdo da
casa, desde as 17h30, ficaram completamente envolvidas com aquela prética
espetacular,lidica, empolgante e encantadora.Depois da apresentacdo dos erés, comecaram
asbrincadeiras. As entidades ora brincavam umas com as outras, ora com as criancas.
Paralelamente, outras pessoas presentes no terreiro (jovens, adultos, adeptos) aplaudiram

com bastante fervor aquele comportamento espetacular das entidades infantis.

No ano de 2011, a esfera espetacular ficou ainda mais evidente, na festa de Séo
Cosme e Sdo Damido, com o comportamento efervescente dos erés. Nessa efervescéncia, a
esfera ludica se fez ainda mais presente. Sendo assim, as entidades, ao sairem do “quarto

dos voduns ”, a0 som de muitos aplausos: iniciaram uma apresentagdo pessoal; deram vivas
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a S&8o Cosme e Sdo Damido (iniciada pelo eré Cravinho) e cantaram parabéns aos santos
gémeos. As criancas e 0s jovens, diante a tanta ebulicdo, ficaram euforicas, cantaram e
brincaram com 0s erés, enquanto esperaram apreensivas e até impacientes a distribuicao
dos bombons.

Figura 22: Os erés Ritinha e Cravinhocantando e dan¢ando para animar as
criangas. (arquivo pessoal)

Por volta das 18h, o momento culminante das festas (de 2011 e 2012)aconteceu, ou
seja, as criancas, finalmente, levaram consigo o tdo desejado presente de Sdo Cosme e Séo
Damido: os bombons. Mée Lulu pediu aos erés que organizassem uma fila para a
distribuicdo da dadiva dos santos gémeos. Um por um, dos presentes na festa (criancas,
jovens e adultos), com ar de satisfacdo, receberam em suas méos as guloseimas (sacos com
bombons e com pipocas). Nagquele momento das festas, percebi que algumas
criancasacumularam outros sacos dedoces,provavelmente recebidosem outros lugares
(casas de familias ou terreiros afro-religiosos) que festejam ouonde pagam alguma

promessa a Cosme e Damido no bairro do Guama.

Contudo, a festa aos santos gémeos ainda ndo havia terminado, pois aconteceria um
dos grandes momentos na “distribui¢ao” dos bombos: jogar no “pisao”. Este se caracteriza

pela pratica de arremessar bombons, pirulitos e até sacos de pipocas para qualquer pessoa
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que se encontre na frente do terreiro. A responsavel por essa prética, todos os anos,
inclusive em 2010 e 2011, no Terreiro Dois Irm&os,é a prépria Mée Lulu. A prética do
“pisdo” ¢ um tanto quanto perigosa, por isso alguns afros-religiosos ndo a fazem mais,
entretanto o “pisao” ja se tornou um elemento tradicional na festa aos santos gémeos de
Belém. Tal elemento é nitidamente evidenciado pela esfera ludica,constituida por uma
espécie de jogo de competicdoentre os participantes com intuito de adquirirem o maior
nimero de guloseimas possivel. Desse modo, nenhuma crianca, jovem ou adulto nao

retorna para casa enquanto nao participar da pratica ludica do “pisao”.

Figura 23: Criangas, jovens e adultos esperando o “pisdo”. (arquivo pessoal)

Logo apos o “pisdo”, a grande maioria das pessoas se retirou do terreiro.Ficaram
apenas algumas criangas,alguns jovens e poucos adultos para continuarem a brincar ou
prestigiar o comportamento espetaculardos erés. Em 2010, os erés e algumas criangas se
sentaram ao chdo formando um circulo para comerem suas guloseimas. Paralelamente, os
erés comecaram a provocar encrencas um com outro, tirando bombons ou se limpando na
roupa um do outro, enquanto isso, criangas e erés esperavam ansiosamente pelo bolo da
festa dos santos gémeos. Quando chegou o bolo, foi aquela festa, “ai ndo teve terreiro que
aguentasse”, pensei. Entretanto, todos os erés permaneceram ali mesmo sentados,
deliciando-se com uma fatia de bolo comida com as maos, bebendo refrigerante nas cuias e

curtindo aquele momento ao redor da criancada. Até que, por volta das dezenove horas,
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Mée Lulu anuncia 0 momento de desincorporar no “quarto dos velhos”, onde, ao som de
uma sineta, todos os erés se curvam ao redor da mée de santo e vdo deixando um por um o

seu “cavalo” para poder voltar a comemorar no ano seguinte.

Figura 24: Adultos, jovens e criangas no”pisdo”. (arquivo pessoal)

Figura 25. Mée Lulu repartindo o bolo para os erés para as criangas.
(arquivo pessoal)
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Ja em 2011, a ludicidade dos erés ficou ainda mais evidente e interessante. Dessa
vez, as entidades brincaram “pra valer” entre si e com algumas criangas € jovens que
permaneceram no terreiro depois da distribuicdo das dadivas de Sdo Cosme e Sdo Damiao:
0os bombons. Todavia, de todos o0s erés, nesses dois anos de pesquisa, no Terreiro Dois
Irmdos, destaco a manifestacdo do comportamento espetacular de trés entidades infantis:

Pombo do Ar; Cravinho e Estrelinha.

Pombo do Ar

Manifesta-se em Maria de Nazaré da Costa, Mae Naza. Esta senhora de 85 anos é
méae pequena do Terreiro Dois Irmdos. Mae Naza iniciou sua missdo na Mina paraense, ha
mais de 20 anos, a partir da influénciade seu falecido marido Jodo Cesério da Conceicéo,
que era abatazeiro do Tambor de Mina.

Meu velho era dessas coisas. A familia toda era do Tambor. Eu gostava
de olhar, gostava de tomar passe. O pessoal dizia que eu era médium.
(pausa) Eu ia fazer consulta na linha de cura no tempo de mae
Amelinha.Mas, entrei pra corrente quando a maezinha, tomou conta do
barracdo” (entrevista concedidaa autora em 08 de novembro de 2011)

Mée Naza, nos rituais de Candomblé,foi consagrada como filha de Obaluayé(seu
orixa de cabeca).Nos rituais de Tambor de Mina incorpora o vodum Rei da Turquia, um

dos mais célebres e benquistos voduns da Mina paraense.

Pombo do Arem Mé&e Naza manifesta-seutilizando“paramento” todo branco: camisa
de cetim, calca de linho, chapéu de pano e“espada” de cetim, vermelha estampada (com
grandes flores rosa e caules verde). Complementando a visualidade, o eré usa guias rituais
multicoloridas, mas com predominancia das cores verde e vermelha (cores simbdlicas de

seu vodumRei da Turquia).

Pombo do Ar chamou muita atengéo, ndo apenas pela idade da méae pequena, mas
principalmente pelo comportamento espetacular doeré, que seapresenta deforma cativante,
meiga e carismatica. Mde Naza, quando indagada sobre a importancia do eré na sua vida,

disse:
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Eu gosto de receber o Eré. E minha miss&o, que Deus da pra gente. Saber
levar, organizar, saber respeitar. E muito importante da passagem pra
entidade da gente, os erés, os orixas. (entrevista concedida em 08 de
novembro de 2011)

Pombo do Armanifesta um comportamento extraordinario que revela um gestual
contido, um jeito timido, e uma voz suave e branda. Em varios momentos, percebi Pombo
do Ar tentando se esconder das cameras, ele tentava ficar sozinho em algum canto do
terreiro — bebendo refrigerante e degustando um grande pirulito. Mas, ali naquele universo
particular, o eré prestava atencdo em tudo que acontecia, e, quando menos se esperava,a
entidade ndo resistia e saia do seu reflgio para participar das brincadeiras com 0s outros
erés. Quando isso acontecia o eré se revelava tdo brincalhdo e alegre quanto os outros erés
como explicita Mae Naza “ele se comporta feito um meninote, mas ele ndo gosta desse

negocio de jogar bola.”.

Figura 26: Pombo do Ar, satisfeito com seu

“pirulitdo”. (arquivo pessoal)
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Figura 27: Pombo do Ar no momento de
descontracgdo. (arquivo pessoal)

Cravinho

Manifesta-se em Jacira Santana de Souza, de 50 anos, que, ainda menina, aos treze
anos, foi morar com sua tia: Mae Lulu. Em meio aos rituais do terreiro de Mina, Jacira
descobriu que tinha mediunidade e comecou, segundo ela, com 14 ou 15 anos, a incorporar
uma dos mais importantes voduns e encantados da Mina:Rei Sebastido, ainda quando o
terreiro era comandado por Mde Amelinha. Com 37 anos de terreiro, Jacira se orgulha em
ter sido a primeira filha de santo de Mae Lulu no Candomblé.Assim sendo, Jacira concede

passagem em alguns rituais de Candomblé ao orixa Obaluaié.

Cravinhofoi“paramentado” de forma simples e na cor branca, cal¢oldo de linho,
blusa em algodao, pano de cabeca de linho e guias multicoloridas, mas, com
predominanciadas cores vermelha, branca e preta, cores rituais do orixa
Obaluaié,transpassada sobre o ombro esquerdo.O comportamento espetacular do eré
Cravinho se contrapde completamente ao de Pombo do Ar, caracterizando-se pela falta de
comportamento, ou seja, 0 eré &€ muito travesso, agitado, e impulsivo. Jacira disse 0

seguinte sobre a manifestacdo do seu eré:
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Mana, esse menino parece moleque de rua, as pessoas falam que ele é
demais atentado, demais da conta, brinca muito, de bola e tudo que vier
pela frente, até mesmo de brincar de briga. Quando ele me deixa, eu fico
exausta, parece que meu corpo levou uma surra. (entrevista concedida a
autora em 29 de outubro de 2011)

Figura 28: Cravinho a frente e Pombo do Ar ao fundo.(arquivo
pessoal)

Contudo, é exatamente por esse comportamento - em compara¢do ao de um menino
peralta e explosivo —que apresenta voz intensa e grave, expressdo traquina e gestos
expansivos, que Cravinho “roubou a cena” na pratica da espetacularidade. O eré era o lider
das brincadeiras no terrerio, sendo assim a entidade prépos para 0s outros erés, criangas e
jovens: brincar de jogar bola (agdo que deixou Mae Lulu apreensiva), brincar de pira alta e
de pira cola.Além dessas brincadeiras habituais, Cravinhoinventou de convidar o0s
meninospara brincar de briga, demonstrando sua personalidadeum tanto quanto agressiva.
Foi quandoCravinho, entdo, convidou Erivelton Siquiera, jovem filho da equedeEloisa,
para brincar de briga, mas o rapaz, como era mais esperto e mais forte, derrubou o eré no
chdo e o arrastou pelo terreiro. Assim sendo, oeré ficou todo descompensado: com 0s
cabelos desarumados, sem pano de cabeca e ainda rasgou o “cal¢oldo”. Depois desse
episodio desconcertante, Cravinho vestiu uma saia branca de sua “maezinha” Jacira e ficou

completamente sem jeito e,logo apos, 0 eré se comportou bem, até 0 momento em que
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Mée Lulu o chamou, juntamente com 0s outros erés, para desincorporarem no quarto dos
velhos ou dos voduns.

Figura 29: Cravinho comandando a brincadeira de jogar bola. (arquivo
pessoal)

Figura 30: Cravinho sendo arrastado pelas pernas pelo jovem Erivelton
Siqueira (arquivo pessoal)
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Estrelinha

Manifesta-se em Dilcelena de Souza Silva, de 51 anos. H& 23 anos, Dilcelena
ingressou no Terreiro de Mina Dois Irméos, porque pensara que estava muito doente: “Eu
entrei para a missdo por doenga, sentia um tremor no meu corpo, sentia um abalo no meu
organismo. Ai, a falecida Mde Ana me levou para o barracdo e |4 eu descobri que era

médium”?,

Nos rituais de Mina do Terreiro Dois Irmdos, Dilcelena € consagrada filha
deYemanja,seu orixa de cabeca. A mineira concede passagem para a cabocla Janaina pela
linha de Jurema®, sereia Janaina, encantada, que se manifesta como uma qualidade de

Yemanja?’.

Estrelinha, no dia da festa de S& Cosme e S&do Damido em 2010%,
foi“paramentada” na cor branca:bata de richelieu, saia com bordas em renda e engomada,
“cal¢olao” de linho, “espada’ rendada e pano de cabeca de croché. Complementando a sua
visualidade a eréutilizou guias ritualisticas multicoloridas, mas com destaquepara a cor

azul claro, cor ritual do orixaYemanja.

Estrelinhase manifesta ao mesmo tempo com expressdo doce e jeito peralta, com
acOes empolgantes e atitudes melodramaticas. Seu comportamento espetacular destaca-se
exatamente por essas caracteristicas contraditorias, mas complementares. Sendo assim, a
eré, ao se manifestar no terreiro, apresenta um tipo de comportamento para cada evento ou
situacdo acontecida. Assim, por exemplo, quando o assunto é brincar, comer bombons e
beber refrigerantes, ela se mostra entusiasmada, alegre, divertida e amais brincalhona do
grupo. Mas, quando o assunto é fazer algum servi¢o, como limpar o barracéo ou lavar as

lougas de alguma festa ou obrigacéo, Estrelinha desmancha-se a chorar:

»Entrevista concedida & autora no dia 07 de novembro de 2011.

28 Juremaé a linha dos caboclos das matas e das florestas, que se manifestam como espiritos de indios.

%7 Segundo VERGOLINO-HENRY (1987, p. 79), Janaina é o nome que se da a uma espécie de “Yemanja
brasileira”, enquanto que a lara dos cultos amerindios foi cada vez mais identificada com mamae Oxum do
continente africano.

% Dilcelena no participou da Festa de Sdo Cosme e S&o Dami&o em 2011, pois estava doente (com uma

virose).

96



A minha eré ndo gosta de trabalhar, ela chora, chora, chora. Se a
méaezinha manda ela fazer alguma coisa ela ndo vai. Ela é muito esperta,
adora mandar os outros erés fazerem as coisas do terreiro.

Figura 31: Estrelinha com uma cuia cheia de bombons nas
m&os. (arquivo pessoal)

Figura 32: Estrelinha com expresséo de choro ao lado de outro eré.
(arquivo pessoal)
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Ao final de todas as brincadeiras, degrandes euforias e de muitas alegrias, 0s erés
tiveram que se retirar do saldo principal. Mas eles ndo se dirigiram para 0 “quarto dos
velhos”a fim de desincorporar como no ano anterior. Antes do ato final, eles, depois de
insistirem com Mae Lulu, protagonizaram uma cena magica: tomar banho de mangueira,
uma pratica comum para oS erés no terreiro. Assim, todas as entidades infantis
caminharam exaltadas para o quintal da casa de Mina. De l& para o saldo, ouviam-se as

vozes felizes das entidades expressadas através de brados de alegria.

Agora sim, os erés,satisfeitos e realizados,puderam ouvir o som da sineta tocada
por Mae Lulu no quarto dos velhos ou dosvoduns, para, enfim, desincorporarem de seus
“cavalos”, 05 mineiros. Assim, as 19h, mais um ano de homenagem a S&8 Cosme e S&o

Damido chegou ao fim.

H& muito a se descobrir e a se encantar com 0s erés, com seus comportamentos
espetaculares, este elemento extracotidiano, extraordindrio movido pela manifestacdo
dessas entidades infantis que sdo protagonistas da esfera ludica na festa da

espetacularidade dedicada aos santos gémeos.

Os erés sdo as entidades da brincadeira, da alegria. Assim como os Ibejis, eles estdo
vinculados a infancia, por isso essas entidades se entrelacam, imbricam-se na tradi¢cdo afro-
religiosa brasileira. Contudo, oserés representam muito mais do que isso. Sua mMissdo
bastante significativa incide em apreender e repassar 0s preceitos ritualisticos dentro do
espaco da Guma Real, simbolizado pela perpetuacdo desse bem imaterial no Tambor de

Mina em Belém do Para.

Na minha memdria afetiva e no imaginario de muitas pessoas, eles estdo guardados.
Basta apenas abrir uma janela da lembranca e vé-los com oolhar sincero e verdadeiro de
uma crianca. Ou, quem sabe, olha-los por uma das janelas amarelas do Terreiro Dois

Irmaosno dia 27 de setembro, dia da festa de Sdo Cosme e Sdo Damido.

Viva Sao Cosme! Viva Sao Damido!
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4. Consideracdes Finais —em estado de Graca

Para percorrer por entre 0s portais, 0 baud, o cavalo e o farol, viajei por extensos
caminhos e por lugares de mim mesma como em minhas narrativas intimas. Passei por
diferentes encruzilhadas: o imaginario coletivo, os designios das vozes de um “povo de
santo”, pelos mitos e crengas da comunidade afro-religiosa. Nessa, um som de atabaque
soou mais forte e fez com que um tambor ressoasse dentro de mim. Era o som da Mina
Nagb paraense, com o culto aos voduns, orixas, encantados,caboclos, nobres, reis,

rainhas,erés,entre outros.

Foi na Mina, ou melhor, no Terreiro de Mina Dois Irmé&os, quemeu olhar de artista-
pesquisadora-participante se ampliou, tornou-se mais organizado. Com essa visao dilatada,
adentrei os estudos das Praticas e Comportamentos Humanos Organizados — PCHEO, nas
quais me encontrei com a espetacularidade, esse modo de interacdo humana, habitual ou
eventual mais extraordinaria, que ocorre de maneira particular do estilo de ser e dese

apresentar de forma distinta do cotidiano.

E por isso que estou participando da construcdo dessa ciéncia tio fascinante - a
Etnocenologia — que convoca a transdicisplinalidade, a multidisciplinaridade e
a“transculturalidade”, por que nao dizer? Ela reine em um s6 “corpo” o sentido da
pesquisa em arte na contemporaneidade, encantando estudantes, pesquisadores e
professores, justapondo pensamentos e ideias, aglutinando diferentes areas do
conhecimento popular e académico-cientifico. Sendo assim, meus far6is guiaram-me a
caminhar por diferentes terras, da literatura a sociologia, da filosofia a antropologia, do
teatro aos estudos da performance. Assim sendo, pude fincar minha bandeira de forma

pacifica e agregadora.

Pela luz do farol etnocenoldgico,adentrei ouniverso tedrico e pratico das
festas,eventos que provocam arrebatamentos interiores e coletivos. Impregnei-me pelo
comportamento espetacular, extraordinario e ludico dos erés na Festa aos santos gémeos,
sentindo-me em pleno estado de graca. Estado este provocado, também, por uma sensacdo
inebriante diante de tudo que vi e senti durante as duas festas de S&o Cosme e Sdo Damido

no Terreiro Dois Irmaos.
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NOs queremos ndo somente atingir o estado de graca, mas também estar
em consonancia ConosSCO Mesmos e com 0S outros, de maneira que
possamos “‘comé-los” (como nossos ancestrais tinham por habito). Nosso
objetivo é trazer para nés o que possamos encontrar de belo, bom e til
em cada pessoa, seja ela proxima ou estrangeira. E por isso que estamos
participando da construcdo da Etnocenologia. (BIAO, 2009, p.119)

Deixo uma singela contribuicdo para a religido dos orixas, voduns, encantados,
caboclos, nobres, reis, rainhas e erés: o Tambor de Mina, dando vozes a seus praticantes e
fazendo ecoar cada vez mais alto seus tambores, entoadas, crencas, preceitos e cultura
através dos escritos dessa dissertacdo. Mas, levo comigo tantas coisas: de mim, dos outros,
de nés. Um pouco de conhecimento, muitas lembrancas, bastante emoc¢éo, encantamentos

varios e uma imensa satisfacdo pessoal.

Assim sendo, espero continuar a festejar! Contar e recontar a espetacularidade no
Terreiro de Mina Doislrmé&os, contando suas narrativas, relembrando as brincadeiras dos
erés através de outras janelas académico-cientificas (artigos, comunicacdes, palestras,
seminérios)e, quem sabe,desdobrar meus escritos em resultadosartisticos (performance e
espetaculo teatral). Além desses festejos académicos e artisticos, pretendo também,
promover uma exposicao fotografica e filmica no terreiro, no dia da festa de Sdo Cosme e
S&o Damido, 27 de setembro do ano corrente, como mais uma forma de contrapartida
social. Cumprindo, dessa maneira, com minhas obrigacbes de admiradora, artista e

pesquisadora do Tambor de Mina em Belém do Para.
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Glossario

Abata ou Ilu — tambor cerimonial usado nos terreiros de Mina Nagd, ancorado nas duas
extremidades e pertence aToyBadé.

Abatazeiro — tocador de abata.
Alué - bebida fermentada servida ritualisticamente em toques de Mina Nago.

Assentamento — arvore ou pedra que recebe forca de um vodum e representa uma
divindade.

Atabaque — tambor alto de pé, afunilado, com um corvo sé, em trés tamanhos diferentes.

Averequete — vodummasculino da familia Keviossu. Desempenha o papel de toguem
(menino). Adora S&o Benedito.

Badé — vodum masculino da familia Keviossu. E encantado na pedra do raio e representa o
corisco. Equivale aoXangb dos Nagos.

Espada — espécie de lengo amarrado a cintura, de cores diversas, com um emblema ao
meio referente ao Terreiro de Mina ou a entidade que os médiuns recebem.

Boboromina — é uma entidade da linha Mina-Nag0, a qual designa diversos elementos de
grande importancia no culto que véo do visivel ao transcendental.

Cambinda ou Cabinda - 1. Territério africano localizado proximo & foz do rio Congo; 2.
Culto afro tradicional bastante difundido no Maranhao, principalmente na regido do Codé
ou Caxias.

Comé - quarto de segredos. Santuario onde se encontram o0s assentamentos das
divindades, além de outros objetos do culto. Apenas iniciados tém entrada permitida no
Comeé.

Daomé — atual Republica Popular de Benin. Antigo reino africano cuja capital era
Abomey, para onde vieram os escravos chamados jejes.

Egito — antigo terreiro de Tambor de Mina de S&o Luis localizado préximo ao porto de
Itaqui. Foi criado por Basilia Sofia com nome de fundamento de 1lé Nyame, cujo nome
privado era MassinonokuAlapong. O terreiro do Egito seria da nagdo Fanti-Asanti teria
dado origem a diversos terreiros em Sdo Luis.

Eguns — espiritos de pessoas mortas.

Embarabd — canto para pedir licenga a Exu e iniciar o ritual no Tambor de Mina
Encantaria — lugar dimensional onde vivem os encantados ou invisiveis.
Elegbara — exu na lingua jeje.

Fanti-Ashanti — grupamento étnico-linguistico de negros da Costa do Ouro, atual Gana.
No Brasil eram conhecidos como negros mina.

Fon — grupo dialetal da lingua Ewépredominante nos cantigos da Casa das Minas.
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Fundamento ou assentamento — todo objeto que contém a forca das divindades e que nos
terreiros se costuma encontrar enterrado.

Fé em Deus — nome do Terreiro da Turquia em Sao Luis fundado por Mée Anastasia Lucia
dos Santos em 1989.

Guia — colar ou fio ritualistico de contas nas cores da entidade protetora.

Guma - lugar, terreiro onde se danca o Tambor de Mina.

Imbarabd — primeira palavra do cantico para afastar Exu nos ritos nagd do Maranhao.
Jeje — termo usado no Brasil para as linguas Ewé-fon. Palavra provavelmente de origem

Légua BojiBua — vodum cabinda, chefe de extensa familia nos terreiros que cultuam a
linha da mata.

Lissa ou Lica — vodum masculino da familia Keviossu; representa o sol. Gosta de cantar
apenas em Nago (lorubd). Seria a parte masculina de Mawu-L.issa, o criador, na mitologia
daomeana.

Mina — grupo étnico do Gana e antigos negociantes de escravos. Termo originado de El
Mina ou Séo Jorge de El Mina, antigo forte portugués localizado na Costa do Ouro atual
Gana. O termo passou a designar genericamente 0s negros sudaneses no Brasil,
acrescentado-lhes a grupos étnicos especificos como mina-nagd, mina-jejé, mina-mahi,
mina-fanti, mina-popo e etc.

Mina Jeje — grupo éetnico fundador da Casa das Minas procedente do Sul do ex-Daomé.

Nacédo — denominacdo da origem tribal de grupos de negros africanos e também atribuida
as tradigdes religiosas de cada grupo.

Nag6 — africanos de origem sudanesa que falam lorubd. Procedem da atual Nigéria
englobando grupos étnicos diversificados conhecidos por Oyo, Ketu, ljexa, Abeukuta, etc.

Nufé — quarto de santo, camarinha no Tambor de Mina Nagd.

Nupé ou Tapa - lingua ou grupo étnico sudanés da Nigéria bastante difundido no
Maranh&o. Deste grupo fazem parte os voduns do Terreiro da Turquia.

Obaila — deus supremo, ou seja, Olurum (céu), em Nagd Tapa.

Obrigacdo — Preceitos e deveres, ou seja, oferenda ritual as divindades, constituida
principalmente de alimentos como animais e frutas. Alimentos servidos aos devotos das
divindades que em suas festas comem com as maos.

Orixa — divindade iorubana ou nagd. Muitos orixas foram reis, rainhas ou herdis e
representam as forcas da natureza. O orixd tem 0 mesmo grau de importancia que um
vodum entre 0s jejes, 0s bacuros entre os bantus.

Pajé (fem. Pajoa) — chefe dos cultos de origem amerindia comuns na regido amazonica.
Homem ou mulher que dirige a ceriménia de pajelanca.

Pajelanca ou cura — culto amerindio com influéncia catolica de praticas na Amazonia
cujo instrumento basico € o maraca. Durante o ritual o Pajé recebe diversas divindades ou
encantados em transe tipo xamanistico.
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Peji (quarto dos santos, quarto privado, quarto de segredo) — Lugar onde se realizam
rituais reservados, onde se conservam importantes objetos nas casas de culto afro-brasileiro
no qual ficam os assentamentos das divindades cultuadas.

Preceito — conjunto de precipitagcdes seguidas por um grupo de culto religioso. Tradicao,
obrigacdo ou lei.

Roséario — colar ritual longo com a cor da entidade protetora, feito de micangas, contas,
buzios, com medalhas, cruzes, figas, etc. Sdo lavadas ritualmente e ndo devem ser tocadas
por qualquer pessoa. Na Casa das Minas pertencem aos voduns, estes por sua vez os dao as
filhas de santo.

Tambor — instrumento de percussdo utilizado nos cultos afro-brasileiros com diferentes
formatos, nomes e funcbes. Termo que da nome ao culto do Tambor de Mina.

Tambor de Mina — nome dado aos cultos de origem africana iniciados em S&o Luis do
Maranhéo.

Terecd — denominacdo usada no interior do Maranhé&o, principalmente na regido da Mata
do Codo, referente ao Tambor de Mina. Também pode ser chamado de baia, brinquedo de
Santa Bérbara, tambor da mata, tambor de caboclo e nag6 beta.

Terreiro — lugar onde séo realizadas as cerimonias dos rituais afro-brasileiros.

Toquem, toqueno, token, tokhueni — vodum mais novo que abre caminho aos mais
velhos, mensageiro ou guia chefiado (leva e traz recados). Alguns voduns sdo meninos e
outros adolescentes. S80 meio irmdos por serem filhos de um pai sé e mées diferentes.
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