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Resumo: Este artigo enfoca o candomblé trazido por brasileiros, na década de 1990, para Portugal.
Realizei trabalho de campo em terreiros de candomblé das nacoes efun, jeje, nago e ketu, em grande maioria
concentrados nos arredores de Lisboa e na regido Norte do pais. Analiso o modo como o candomblé é vivido
por seus praticantes no novo contexto, baseando-me na ideia de que a transnacionalizagio religiosa
considera as adaptagoes das prdticas importadas em um contexto bem determinado, seus modos de se
“tornarem locais” e a incorporagio de novos sistemas de crenga.

Palavras-chave: Candomblé em Portugal; Transnacionalizagio Religiosa; Expansio das Religioes Afro-
Brasileiras na Europa.

Abstract: This paper focuses on the Candomblé brought to Portugal by Brazilians in the 90's. Field work
was carried out in Candomblé temples of Efun, Jeje, Nago and Ketu nations, mostly concentrated in the
outskirts of Lisbon and in the North of Portugal. I analyse here the way Candomblé is experienced by its
practitioners in the new context, based on the idea that religious transnationalization takes into account
the adaptation of practices imported into a well determined context, their way of "becoming local" and the
incorporation of new belief systems.

Keywords: Candomblé in Portugal; Religious Transnationalization; Expansion of Afro-Brazilian
religionsin Europe.
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Introducao

Este artigo enfoca o candomblé trazido para Portugal por brasileiros na década de 1990 e
que se expandiu, sendo impossivel neste momento contabilizar o namero de terreiros existentes
no pais. Essas observagdes sdo resultado de parte do meu trabalho de campo iniciado em 2010 no
Brasil e posteriormente em Portugal e na Alemanha’. Em Portugal, trabalhei com terreiros de
candomblé das nagdes efun, jeje, nagd e ketu, em grande maioria nos arredores de Lisboa e
concentrados na linha Norte, que compreende a trajetéria dos comboios da cidade de Lisboa ao
Porto.

Analiso 0 modo como o candomblé é vivido por seus praticantes no novo contexto,
baseando-me na ideia de que a transnacionalizagdo religiosa considera as adaptacdes das
préticas importadas em um contexto bem determinado, seus modos de se “tornarem locais” e a
incorporacao de novos sistemas de crengca (APPADURALI, 2004).

Desde os anos 1960, ocorrem a pratica e a expansdo das religides afro-brasileiras
(umbanda e candombléz) na América Latina, especialmente no Uruguai, Paraguai, Venezuela e
Argentina. A partir dos anos 1970, elas cruzam o Atlantico e se expandem por Portugal,
encontrando-se hoje na Espanha, Bélgica, Italia, Franca, Alemanha, Austria, Suica e estando
ainda presentes nos Estados Unidos, no Japao e na Russia (expansao do If’).

Essas religides entraram em Portugal no final dos anos 1970, com a abertura social e
politica trazida pela lei de liberdade religiosa, sancionada em 2001, instaurada com os ecos da
revolucdo de 25 de abril de 1974. Mae Virginia foi uma das primeiras portuguesas que, tendo
migrado para o Rio de Janeiro no final dos anos 1940, se iniciou na umbanda’ e a trouxe para
Portugal (PORDEUS, 2009). Houve uma intensificacdo da umbanda e do candomblé na tltima
década do século passado, periodo no qual alguns brasileiros desembarcaram no pais e se
instalaram como sacerdotes, especialmente a partir da década de 1980, com o aumento dos
fluxos de migrantes brasileiros.

Muitos migrantes de paises africanos também chegaram a Portugal ainda em fins dos
anos 1970, apds o periodo das guerras coloniais, tendo sido seguidos, nos anos 1980 e 1990, pelos
brasileiros, chineses, imigrantes do Leste Europeu e indianos (MALHEIROS, 2005). A presenca
de imigrantes dos paises africanos de lingua oficial portuguesa (Palop) e do Brasil em Portugal
majoritariamente facilitou a perenidade do pensamento colonial. Essa perenidade resultou na
reconstrucado, dentro de Portugal, da antiga ordem imperial, agora reorganizada com base nas
populacdes imigrantes (MACHADO, 2006).

1 Tive apoio financeiro e institucional, respectivamente, da Fundacao Gulbenkian/Portugal e da Faperj/Brasil, o
que me possibilitou o financiamento para a realizagdo do trabalho de campo do meu pés-doutorado. No projeto
intitulado “A pulsdo roméntica em transe. Um estudo comparativo da religiosidade afro-brasileira na Alemanha e
em Portugal”, realizei um mapeamento dos terreiros cariocas e paulistanos que tém vinculo com a Europa. Nesse
sentido, a facilidade de iniciar o trabalho de campo no Brasil permitiu maior transito pelo candomblé brasileiro em
terras portuguesas.

2 O candomblé ¢é a religido dos orixas formada na Bahia, no século XIX, a partir de tradi¢des de povos iorubas, ou
nagos, com influéncias de costumes trazidos por grupos fons, aqui denominados jejes, e residualmente por grupos
africanos minoritarios.

3 O Ifa é um sistema de adivinhacao ioruba existente na Nigéria, mas que atualmente se encontra em varios paises
domundo. O termo Ifé se refere ao orixa Orunmild, divindade da adivinhagdo, do destino e da sabedoria.

4 Umbanda é uma religido criada nos anos 1920 na cidade do Rio de Janeiro, sendo considerada, por seu carater
extremamente sincrético, uma religido brasileira por exceléncia, apropriando-se de elementos do kardecismo e do
catolicismo e sofrendo influéncias indigenas e africanas (PRANDI, 1995). Na umbanda, cultuam-se e incorporam-se
entidades, espiritos, e ndo deuses: qualidades de exus, pombagiras, caboclos, baianos, pretos velhos, boiadeiros,
marinheiros e povo do Oriente. Ndo se incorporam orixas. As entidades da umbanda sdo arquétipos da sociedade
brasileira, ligados a aspectos histéricos e culturais do pafs.
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A imigracao mudou Portugal, transformando o pais em uma sociedade multiétnica e
multicultural em todos os sentidos, inclusive no campo religioso. Atualmente, o pais abriga
judeus, grupos islamicos (sunitas e ismaelis), igrejas pentecostais e neopentecostais (incluindo
Igreja Universal do Reino de Deus/Iurd, Assembleia de Deus e Mana), igrejas africanas e uma
variedade de préticas de migrantes africanos e religides afro-brasileiras, como umbanda e
candomblé’. As novas religides trazidas pelos imigrantes emergem em um momento em que
também sdo protegidas pelalei de liberdade religiosa, comoja dito.

Além da dinamica e da diversidade dos fluxos migratérios, que explicam como se dé a
expansao dessas religides, é preciso ressaltar a importancia das praticas magicas presentes no
cotidiano portugués, o que facilita essa expansao. 1-5,9-13

A crenca em praticas de bruxaria, conforme estudos realizados por Martins (1997),
Montenegro (2005) e outros autores’ em regides como Ribatejo, Beiras, Tras-os-Montes e
Alentejo, a penetracgdo e o crescimento do espiritismo em Portugal, somados as praticas de um
forte catolicismo popular, foram fatores importantes para pensar a aceitacdo por parte dos
portugueses das praticas rituais das religides afro-brasileiras.

Nao obstante a forte repressao do salazarismo a federagao espirita e aos centros espfritas,
sendo suas praticas religiosas consideradas clandestinas, os espiritas passaram a ser a base de
informacao para as “bruxas” atuais (MONTENEGRO, 2005: 104). Por meio do transe, das preces,
das defumacdes, esses médiuns continuaram, cada qual de modo independente, curando e
libertando os “possuidos”, usando sua habilidade em comunicar-se com os mortos para
interceder pelos vivos.

Para além das mudangas culturais e sociais vividas no pais a partir da abertura politica e
da chegada de levas de migrantes de varias nacionalidades e religiosidades, como ja dito, a
cultura portuguesa se aproximou de suas praticas pagas e populares, ha muito tempo
adormecidas. Nesse sentido, as préticas sincréticas de ambas as culturas favorecem um largo
campo de apropriagdes, trocas e proximidades.

O mercadoreligioso portugués

Nao obstante a crise econémica presente em vérios paises da Europa, em especial em
Portugal, h4 um mercado religioso variado e em franco desenvolvimento, que ndo abarca
somente terreiros, mas lojas esotéricas e varios modos de atendimento religioso.

Omulu estd em Lisboa e, por que nao dizer, em todo o territério lusitano. Circula pelas
cidades e serve de ponte a varios mundos, que compreendem hospitais e postos de atendimento,
e continua reavivando sistemas de praticas e crencas populares que relacionam os deuses com os
corpos. O orixa considerado “médico” no candomblé (que sabe que tudo que cura também mata)
ndo apenas nos apresenta um Martim Moniz étnico, com suas casas de produtos mégicos e
feiticos de origem cultural multipla (BASTOS, 2001), mas espalha, com suas vestes de palha da
costa e bizios, os diversos modos que areligido apresenta de ler o corpo e asatde.

Houve um crescimento dos terreiros de candomblé de Norte a Sul do pais, pois, nao
obstante o sucesso da umbanda em Portugal, ha uma maior legitimacdo do poder e da forga dos
terreiros de candomblé, pois chegar a este é atingir um estdgio mais elevado (CAPONE, 2009).

Ha também uma dificuldade em diferenciar ambos, pois na pratica ritual ha grande
circulagdo entre os cultos e certa hierarquizacdo — o que se chama de continuum religioso e que
também atravessa todo o campo religioso brasileiro. Conforme Capone, “a umbanda é
considerada por muitos médiuns uma via de acesso ao candomblé, uma espécie de preparagao
para se atingir um nivel superior. Iniciar-se no candomblé significa um retorno as origens, uma
maneira de tornar-se africano” (Idem: 26-27). O mesmo continuum pode ser observado em
Portugal, onde, contudo, mesmo se praticando o que é chamado de candomblé, todos levam
consigo seus espiritos de exus, pombagiras e caboclos.

5Sobre o tema, ver Mafra (2002); Pordeus Jr. (2009); Saraiva (2010); e Vilaga (2006).
6 Sobre catolicismo popular, ver Lopes (1995). Ainda temos como bibliografia: Espirito Santo (1984) e Bastos (1985).
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Entretanto, lembramos que o misturado é sempre o outro; ninguém se diz “misturado”, e
sim pertencente a uma linhagem tradicional. Os membros dos terreiros em Portugal, sejam de
candomblé ou de umbanda, tém uma percepgao bem clara da imbricacao das praticas rituais.
Muitos candomblés no Brasil ditos “tradicionais” e que lutam para se tornar patrimoénio cultural
afro-brasileiro nao realizam rituais de umbanda e suprimem a tradi¢ao do caboclo e dos demais
espiritos, pois desejam se “reafricanizar”. “Quem tiver caboclo que cuide do seu fora do
terreiro”, disse uma mae de santo de um dos terreiros mais tradicionais do Rio de Janeiro, o I1é
Omolu Oxum. Terreiros como Casa Branca do Engenho Velho, Gantois e Ilé Axé Op6 Afonjd,
todos situados na Bahia, embora cultivem seus caboclos, nao realizam cerimonias ptblicas para
eles.

Mesmo esse continuum também ja tem algumas adaptagdes, pois, conforme o grande
crescimento da umbanda, muitos terreiros de candomblé ndo apenas cuidam de seus espiritos
da umbanda (do pai de santo e de seus filhos), mas também mantém giras de umbanda como
parte dos rituais. Ha também praticantes da umbanda, especialmente portugueses, iniciados no
candomblé por brasileiros que cuidam de seus orixas com seus pais de santo, mas que preferem
abrir terreiros de umbanda.

Essa preferéncia se da por terem mais proximidade em termos de conhecimento das
préticas catélicas e espiritas, que sdo parte do universo da umbanda, e por conta da maior
aceitagao por parte dos portugueses em geral. A proximidade da lingua cantada nos pontos em
portugués e do gestual proximo as praticas catdlicas (PORDEUS, 2009), somada as
possibilidades de fazer emergir seus proprios espiritos, torna a umbanda bastante atraente.

Em um dos terreiros estudados, na entrada esta escrito centro espirita, jogo de cartas e
btizios, ao lado do cantinho da Dona Maria Padilha. Isso identifica bem para os portugueses (que
em sua maioria tém familiaridade com essas imagens) os servigos religiosos oferecidos. Além
disso, no dia a dia do terreiro, sdo as imagens catélicas dos santos que sao usadas no conga da
umbanda e que ficam expostas, sendo retiradas dias antes da festa de candomblé. Os demais
itens, que lembram as cagadas e os animais que se relacionam com um dos orixas do pai de santo
(no caso estudado, Ox6ssi), permanecem, pois sdo parte do terreiro. H4 também as fotos com os
membros da familia de santo, as imagens de feitura do pai de santo e os encontros nos rituais de
que participou com sua familia de santo no Brasil. Todas essas imagens compdem um
imagindrio que legitima o Brasil como lugar de memoéria, lugar primevo do candomblé por
exceléncia.

Desse modo, o publico é formado tanto por brasileiros que trouxeram a religido para
Portugal como por portugueses que a buscam aqui ou foram busca-la no Brasil. H4 também
africanos (angolanos, cabo-verdianos e nigerianos) que, ao migrarem para Portugal, buscaram
manter suareligiosidade. A adesao de pessoas do Leste Europeu é bemrecente.

Ha uma variedade de situagdes que mostram o circuito transnacional de pessoas, objetos
e bens simbolicos entre Brasil, Portugal e outros paises. Existem pais de santo, brasileiros e
portugueses, que mantém vinculos com suas respectivas familias de santo, representadas pelos
ilés nos quais se iniciaram, e também com os brasileiros (membros de suas familias) que
migraram na década de 1980 e que se encontram em varios paises da Europa. Com as migracdes
nas décadas de 1970 e 1980 de brasileiros e africanos para a Europa, em especial para Portugal, e
as sucessivas crises nesse pais, os fluxos migratérios tendem a tornar esse xadrez mais complexo,
com portugueses indo trabalhar na Africa, na Venezuela e no Brasil, brasileiros indo para a
Franca, a Alemanha ou mesmo retornando ao Brasil, e também os circuitos dos africanos,
configurando uma verdadeira mescla de situagodes.

Mesmo entre os pais de santo que hoje atuam no mercado religioso portugués, ha varios
casos de alguns que ndo se estabeleceram no pais inicialmente como pais de santo, e sim para
trabalhar na drea de servicos, como qualquer imigrante brasileiro, muitos atuando no comércio e
em especial na area de estética. Ha entdo enfermeiros, cuidadores de idosos, jardineiros,
cozinheiros, atendentes no comércio e muitos cabeleireiros, que, diante da possibilidade de
obter maior prestigio com as praticas mégicas nas quais tinham formagao e experiéncia com seus
ilésno Brasil, optaram nas tltimas décadas por serem pais de santo.
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Contudo, muitos deles que ndo desejam viver de santo preferem conciliar suas atividades
laborais com as religiosas, ndo porque ndo ganhem com suas consultas de btizios e ebds, mas por
considerarem um trabalho como profissao, e o outro, ndo. Ha aqueles também que nao
conseguem conciliar as duas funcdes e passam a se dedicar somente ao santo, “vivendo de e para
osanto”.

Ha outros brasileiros que ja tém ilé no Brasil e vieram a convite de seus filhos para ajudar
nos barcos de iads (iniciacdo na religido) e nas grandes festas, mas que passam a ter clientes
brasileiros e portugueses. Esses, inicialmente, ndo pensam em abrir casa em Portugal, mas em
eventualmente ter um lugar onde receber a clientela. Muitos o fazem nas casas de seus préprios
filhos de santo. Assim, enquanto ndo abrem seus terreiros, constituem clientela.

Ha4 casos de pais de santo brasileiros que tém ilé no Brasil, que é administrado por algum
filho da casa e que mantém um calendario regular de festas, mas que também buscam uma
quinta para comprar a fim de abrir seu ilé e permanecer em Portugal. Ha também aqueles que
tém loja, ilés em Portugal e no Brasil e, quando sobra tempo, ainda atuam em sua profissao
original. H4 ainda casos dos que tanto tém loja quanto atendem em casa em Portugal, mas que
deixaram seus ilés no Brasil sob a administracdo de algum filho de santo.

No caso dos que tém loja, ha um chamado ao esotérico. Como exemplo, a divulgacdo do
comércio axé de produtos esotéricos; contudo, quando se olha o félder de divulgacao, percebe-se
que se trata de candomblé. Foi entrevistado um carioca de Bangu que chegou a Portugal hé cerca
de 20 anos. Tem 34 anos de santo feito e realiza consultas gratuitas em Aveiro e com marcagao em
Cantanhede. Seu f6lder mostra uma mae de santo negra sobre um jogo de btizios. Em seguida,
explica o que é o candomblé e que tipo de produtos esotéricos oferece. Logo depois explica sobre
os exus, as pombagiras e lemanja, elementos mais préximos do entendimento dos portugueses.
Depois, uma imagem de Oxumaré marca a ideia de prosperidade, com seus arco-iris de
multiplas cores. O folder se refere a loja dizendo que nao se trata apenas de um lugar em que se
vendem “amuletos, ervas medicinais, confeccao de roupas ritualisticas e demais produtos
necessarios para seus trabalhos espirituais de umbanda e candomblé”, mas também onde se
pode obter algum conhecimento sobre “o mistério dos orixas africanos”. Assim, a loja éligada ao
terreiro e a seu funcionamento; ou seja, uma coisa leva a outra.

Tal pratica é comum e ja se encontra em todo o territério lusitano, mostrado inicialmente
por Guillot (2011), que trata da relacdo entre o “supermercado religioso” e as diversas
religiosidades, qualificadas de New Age (ver TEISENHOFFER, 2007)". A autora afirma que,

[...]no caso das religides afro-brasileiras, é fato que seus produtos rituais sdo expostos ao
lado de outras praticas ditas esotéricas. De fato, para certos sociélogos da religiao os
novos movimentos religiosos do Ocidente sdo caracterizados pelo consumo de diversas
tradicoes, das quais o individuo se serve a fim de atender as suas necessidades mais
imediatas (GUILLOT, 2011:119).

Muitos dos brasileiros que aderem a religido se iniciaram em Portugal. A conversdo se
deu no processo migratério. Ha também uma parcela daqueles que migraram e que pretendem
seguir sua religido em novas terras. Ha4 uma mescla nos candomblés dos brasileiros, que sao
frequentados em grande parte por portugueses, brasileiros e, em menor escala, por africanos e
pessoas do Leste Europeu.

Ha grande preferéncia por alguns tipos de brasileiros e nao outros, pois, como toda
migracgdo, essa é heterogénea e atravessada por divisdes e clivagens, privilegiando, em alguns
candomblés, a aderéncia de portugueses e africanos (no caso de um dos candomblés estudados,
muitos nigerianos’, que atualmente migram para a Inglaterra).

7 Teisenhoffer (2007) mostra que as origens da filosofia New Age remontam ao século XIX.
8 Tenho o ponto de vista do chefe do terreiro, pois na época em que iniciei o trabalho de campo muitos ja haviam
migrado paraaInglaterra e ndo pude contaté-los.
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Os pais de santo brasileiros que preferem ndo ter brasileiros como filhos de santo
argumentam com relacdo ao baixo nivel do fluxo migratério e a questdes de género, que
tornariam seu axé um axé com menos respeito, pelo excesso de homossexuais, que se
comportariam como “meninas”.

Apesar de as igrejas evangélicas estarem hegemonicamente presentes no contexto
portugués, cabe ressaltar que nem todos os brasileiros em Portugal — mesmo pertencendo aos
estratos sociais inferiores — sao evangélicos. Parcelas expressivas das tltimas levas migratodrias
de brasileiros para Portugal, como prostitutas, travestis e michés, transitam como membros de
suas familias de santo, participando ativamente da vida ritual. Clientes, donos de casas de
prostituicdo, muitos trazidos pelos brasileiros, solicitam protecao e cuidado com seus negécios.
Se, por um lado, muitos pais e maes de santo ndo gostam de atender essa clientela, pois, além do
estigma, hd a necessidade de lidar com um ambiente espiritual pesado, como afirmam, por
outro, os ganhos sao relativamente positivos, pois ¢ um ambiente que demanda muito trabalho
(espiritual), por ser “carregado”.

Muitos brasileiros sdo atraidos pela tolerancia das religides afro-brasileiras para com a
presenca de homossexuais, travestis, transexuais, especialmente em paises em que a maioria das
igrejas evanggélicas presentes condena essas formas de opgdes sexuais.

Ha também, nos varios paises europeus, a existéncia (de maior tempo) de uma legislacao
favoravel as diferentes opgdes sexuais e que protege os direitos dos homossexuais, além de
permitir o casamento de pessoas do mesmo sexo (fato recente no Brasil)’. A sexualidade é vivida
de modo mais livre e de acordo com uma religido que traz em cena ndo seres estranhos, mas
estrangeiros. Orixds sao exteriores a cultura local, e essa descontinuidade em relacao a vida
social é peculiar no plano dos géneros".

Outros pais e maes de santo alegam que os brasileiros s6 procuram a religido visando a
obtengdo de sucesso profissional e se esquecem de seguir os preceitos, mantendo-se distanciados
dos demais filhos de santo. Outros ainda, por se identificarem com a situagao migratoria de seus
filhos, acreditam que a religido seja de fato um suporte emocional e afetivo para eles, podendo se
constituir em um caminho para suas vidas. Eles acreditam que “areligido ndo tem pais, lingua ou
nacionalidade”, de modo que ndo podem negar a entrada de portugueses e muito menos a de
brasileiros.

Muitos pais e maes de santo brasileiros ndo vivem dos jogos de btizios e dos trabalhos que
realizam apenas para os clientes locais (na mesma cidade onde estdo estabelecidos até cidades
mais proximas), havendo também uma circulacdo por outros paises da Europa, o que é facilitado
pela proximidade que os meios de transporte propiciam entre as varias cidades europeias. Um
dos pais de santo entrevistados tinha acabado de vir dos servicos que havia realizado na cidade
de Granada, vindo direto da Espanha para a gira de Exu de outro amigo pai de santo. Ele joga
btzios, cartas de tard e faz ebo. Em um dia, atendia em Coimbra, em outro, em outra localidade da
linha Norte. Em outro caso, a mée de santo entrevistada tinha ido a Suica para um atendimento
maior. Ha também outros pais e maes de santo que, quando tém muitos clientes em determinada
localidade, ficam nesse local por algum tempo atendendo e, caso abra maior mercado, buscam
ter outro lugar ja fixo para atendimento.

Muitos irmaos, filhos e maes e pais de santo se encontram vindos de paises como Franga,
Espanha e de outras partes de Portugal e da Europa nas festas de orixas e nas giras das almas, a
fim de confraternizar, contar casos, lembrar as histérias de familia, piadas, jogos e desavencgas. A
fofoca é um modo de regular as praticas e o jogo de legitimidade entre portugueses e brasileiros.
Muitos lembram suas préprias migragdes e os modos como construiram seus axés.

Muitos tentam seguir o calendario do Brasil, mas ndo ha total regularidade. Outros
juntam os aniversarios de feitura de santo com os de seus filhos.

9 Essa tolerdncia também atrai parcelas de outros grupos, pois a opcao sexual muitas vezes se afirma no momento
de escolha dessareligiao, e muitas mudangas de vida e de atitude acompanham esse momento.

10 Parcela da imigracao brasileira pouco estudada nos grandes circulos académicos, que se detém nos meandros do
género e/ou da estética e ndo se referem ao modo como esses segmentos absolutamente marginalizados circulam
no candomblé em Portugal. Esses segmentos nao sao alvo dos estudos migratérios (PISCITELLI, ASSIS & OLIVAR,
2011:7), menos ainda sua circulagdo em espacos religiosos.
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Mesmo com a caracteristica disputa entre os pais e as maes de santo, muitos sao padrinhos
e participam dos rituais de feitura dos filhos e filhas de santos uns dos outros, mesmo quando
ainda ndo possuem terreiro, e sim cerimonias improvisadas em apartamentos. Esse é o caso de
um pai de santo, que, quando ainda morava em Lisboa, convidou outro pai de santo para ver seu
Ogum em um ritual improvisado em seu apartamento nessa cidade. Foi a primeira vez que viu
seu santo e, quando o filho deste foi iniciado em Logunedé, ele convidou seu amigo para a saida
deiao.

Nao obstante a importancia das maes e / ou dos pais de santo de origem portuguesa que
trouxeram do Brasil os novos modos de ler a Africa, com olhos dos brasileiros e alma lusitana
(PORDEUS, 2009), hé a presencga de pais e maes de santo brasileiros em solo portugués. Muitos
brasileiros e portugueses atualmente se organizam em federacées e ONGs, de modo a nao s6
demarcar presenca em solo portugués, mas na disputa pela legitimidade de quem pratica o
verdadeiro candomblé, o mais africano. Ou quem sabe o mais brasileiro? Ou ainda um
candomblé em portugués de Portugal?

Nesse jogo acusatorio, ha o fato de que se, por um lado, o Brasil preservou o candomblé e
se fez responsavel pela formagdo dos terreiros portugueses, “por si mesmos considerados mais
tradicionais”, muitos acusam o excessivo sincretismo de ser uma marca brasileira, o que torna o
candomblé mais imperfeito, de modo que os portugueses seriam mais aptos a lhe conferir mais
pureza, pois sob a 6tica colonial teriam tido contato com Africa.

Muitos portugueses que se iniciaram na religido evocam elementos reais ou imagindrios,
constituidos de uma origem afrodescendente, que lhes permitem explicar uma predisposicao
quase natural as préticas de religides consideradas ndo mais afro-brasileiras, mas africanas.
Conforme Halloy (2001-2002), temos a justificativa de um pai de santo belga que legitima sua
escolhareligiosa relacionada com o fato de que o Congo era belga, logo africano.

Por um lado, acionam o Brasil como lugar do candomblé primeiro, o que lhes confere uma
legitimidade, especialmente diante de outros axés ou de brasileiros que conhecem suas familias
de santo. Muitos evocam o Brasil como um lugar “natural do sincretismo e da mistura de povos”
e 0 comparam a suas proprias origens étnicas, reconfigurando sua histéria com o candomblé.
Como exemplo, o depoimento de um filho de santo romeno: “Terra de misturas, a bruxaria da
Romeénia é muito pesada. Junta os ciganos, bruxaria russa, € como se fosse o Brasil com nac¢des de
centenas de anos”.

Por outro lado, em outras c1rcunstanc1as, desnacionalizam a religido como sendo o
candomblé da Bahia, reconstruindo a ideia de Africa como parte de uma histéria pessoal que, no
caso dos portugueses, se confunde com uma heranga pés-colonial. Nesse caso, a Africa é
repensada como parte de sua prépria nagdo. Ou, ainda, dependendo do interlocutor e da
situagdo, aciona-se o epiteto “religido dos orixas”, que denota nao ter nacado, cor ou lugar. Isso
nao somente lhe retira a ideia de pertencimento a uma raiz cultural africana, mas também
permite que areligido tenha o mesmo estatuto transnacional de um cristianismo.

Os proéprios portugueses reclamam da dificuldade que seus conterraneos tém em relagao
aorespeitoaideia de tempo, que determina o quanto a pessoa tem autoridade nareligido. Muitos
chegam acreditando que ja podem ser pais e maes de santo (cargos que sao atribuidos pelos
orixas no jogo de buizios), ndo tém a “humildade dos brasileiros” e ndo admitem comecar na
religido como “simples abids” (iniciantes). Muitos admiram a presenca dos africanos, que,
mesmo em pequeno numero, tém enorme respeito e compreensao pela religido e seus preceitos;
esse € o caso de um terreiro em que havia varios nigerianos. Em um dos terreiros pesquisados, a
mae de santo tinha extrema dificuldade em lidar com os brasileiros, parte majoritdria de seu
terreiro, pois ndo negava perceber que muitos vinham de baixos estratos sociais da imigragao e,
portanto, tinham habitos “pouco afeitos a educagdo europeia” (e a classe média branca, que
constitui parcela dos portugueses que frequentam os terreiros).

Por outro lado, os brasileiros acusam os pais de santo portugueses de deturpar a religido
em funcdo das adaptagdes dos rituais, de modo que muitos, por ocasido das iniciagdes, mandam
os filhos de santo para seus axés no Brasil, pois acreditam que esse pais retine os conhecimentos e
anatureza (rios, cachoeiras etc.) propicios para os ritos, ndo precisando de permissdo para toque
de atabaque, festas e sacrificios.
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Os portugueses sao acusados de ter uma visao bastante equivocada da religido, e “muitos
ja chegam como esotéricos”, mas sem nenhum conhecimento da religido que procuram ou a
manifestacdo da presenca do orixa em suas vidas. Muitos sdo atendidos como clientes, mas
muitos também sao postos para fora do terreiro no que se refere ao processo iniciatico.

Nao obstante a umbanda e o candomblé constituirem um marco institucional, que para
muitos significa ser parte de um grupo, de uma comunidade, o que tornaria a religido mais
legitima na sociedade, mais ampla, ao contrario dos bruxos e videntes, que atuam isoladamente
(GUILLOT, 2011: 118), isso nao significa que nao haja dificuldade de entendimento do que seja
um pai de santo ou do que seja de fato um terreiro de candomblé. Muitos apontam a dificuldade
de explicar os orixas diante da total abstracao e da pouca materialidade de seus assentamentos.
“Como explicar que aquele monte de ferro velho ¢ Ogum? Como fazer entender que Iemanja nao
é aquela figura candida que carrega pérolas nas maos? Como explicar ao mesmo tempo que tudo
oquenos cerca éorixa?”, reclama um pai de santo.

Muitos brasileiros se veem mal compreendidos diante da excessiva influéncia da bruxaria
e do espiritismo entre os portugueses, que “tendem a confundir pai de santo com vidente”, além
de desconhecerem as regras de bom convivio entre os pais e as mées de santo.

Os portugueses de alguns axés “ditos mais tradicionais” comecam por formar seus
intelectuais da casa a fim de demarcar sua presenca de africanidade e dar maior legitimidade aos
que entendem o candomblé no cenario religioso. Contudo, ¢ um candomblé escrito com o
portugués de Portugal. Como exemplo, a publicagdo de artigos e livros sobre o tema de um de
seus intelectuais (ver FERREIRA DIAS, 2012) e também a recriagao do ritual das 4guas de Oxala
“tal qual se faz na Africa” pelo mesmo terreiro. As disputas quase silenciosas sio visiveis, e
mesmo as familias e casas de candomblé presentes no Brasil mantém vivas suas disputas em solo
portugués. Migrar, nesse sentido, é o migrar dos orixds para dar continuidade ao axé em novas
terras. Entdo, ha casas dos filhos das maes de santo da Baixada Fluminense carioca, periferia
baiana e demais axés concorrendo entre si ao papel de pioneiros do axé em aguas internacionais.
No processo de transnacionalizacdo das religides afro-brasileiras, especialmente no caso do
candomblé, os axés circulam em grande parte entre Rio de Janeiro, Bahia e Sdo Paulo, mostrando
que muito pai de santo portugués pode falar um bom sotaque baiano.

Pero Vaz de Caminha que me desculpe, mas agora a viagem é ao contrario, pois todas as
religides que em Portugal se implantaram florescem.

A etnografia dos espiritos

A presenca das entidades era apenas real para os religiosos, sendo irreal para os
pesquisadores. Isso mostra que, ndo obstante os espiritos serem parte da pessoa, esses ndo eram
parte da realidade descrita. Mas, ao nos aproximarmos dos espiritos, também nos aproximamos
das pessoas. De que modo os espiritos agem? Qual o poder que lhes é designado? Em que
circunstancias interferem nas relacdes (sexuais, familiares e conjugais) de seus médiuns?

Com base no trabalho de Wafer (1991), é possivel observar que os relatos etnograficos dos
relacionamentos (mulheres, espiritos, filhos, amantes) permitem nos aproximar da perspectiva
dessas pessoas. Conforme Boyer mostra em seu trabalho:

[...] os espiritos estdo ali, em torno dos seres humanos e que intervém a qualquer
momento nas suas vidas. A questao principal é entdo como interpretar os seus conselhos e
suas ordens, como viver com eles sem que o curso da existéncia de seus efeitos ndo seja
modificado de formairrefletida (BOYER, 1993: 408).
Hayes (2011) propde que se integre a realidade descrita pelo pesquisador a que é
concebida pelosreligiosos, envolvendo as relacdes das entidades com as quais a pessoa trabalha.
Baseando-me nos trabalhos de Hayes, Boyer e Wafer, realizo o que chamo
provisoriamente de “etnografia dos espiritos”, isto ¢, tomo como ponto de observacao os efeitos
e os produtos da possessdo para seus praticantes e também busco entender como se dao as
préticasrituais, a fim de identificar apropriagdes e sincretismos.
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Segui, entdo, o espirito do caboclo Pena Dourada, a fim de perceber as circularidades,
adaptacdes e releituras de algumas praticas religiosas em ambos os paises, Brasil e Portugal. E
preciso lembrar que os espiritos da umbanda falam um portugués arcaico, especialmente os
caboclos, espiritos dos indios brasileiros, considerados os primeiros habitantes do Brasil, que
falavam guarani antes da chegada dos portugueses.

Portugal é chamado pelo caboclo de Putamagal, uma alusdo a ideia de que ele veio antes
dos putamagaleses, em uma fina ironia de quem migrou juntamente com seu cavalo (aquele que
o incorpora), denotando a visao de um indio brasileiro em terras lusitanas. Em sua pratica ritual,
carrega a bandeira do Brasil nas costas, com o peso de quem carrega anagao e aidentidade.

Os caboclos sdo os donos da terra, primeiros habitantes da floresta e das matas brasileiras
(SANTOS, 1995); vieram de Aruanda, localizada no Congo, tendo migrado para Angola, uma
nova Aruanda, quando este foi destruido. Habitantes do Brasil, juntamente com os pretos
velhos, plantaram o ax¢é, e somente depois chegaram os putamagaleses.

Nao obstante a ideia inicial de um sentimento nacionalista utépico, vemos uma
infinidade de caboclos e uma possibilidade, por que nao dizer, de incorporar elementos
estrangeiros — de Aruanda, Congo, no Brasil ou em Putamagal.

Ao contrario dos orixas, que sdo em ntimero fixo, os caboclos sdo infinitos. Nao obstante a
tonica nacionalista a que primeiro eles sdo associados, ha um sentido de “irmandade universal”,
em que espiritos ndo indigenas e nao brasileiros podem ser incorporados. Conforme Wafer,
“talvez o link etimoldgico entre o caboclo e a mistura de ragas torne a tradicdo do caboclo um
veiculo simbdlico para a incorporagdo no candomblé de elementos estrangeiros” (WAFER, 1991:
55).

Pordeus (2009) mostra a existéncia de espiritos portugueses, como o famoso Marinheiro
Agostinho. Em alguns casos, pretos velhos e caboclos podem ser de entidades portuguesas
“escondidas”, isto €, passam por brasileiras para ser aceitas e inseridas no culto. Incorporar um
espirito brasileiro confere certa legitimidade e autenticidade a prética religiosa, pois muitos
veem com descrenca (especialmente alguns dos pais de santo brasileiros) o fato de se ter
incorporado outra “nacionalidade”"

Carinhosamente chamada de samba pelo caboclo Pena Dourada, Ana (de origem
portuguesa) — cambona, ou aquela que ndo incorpora e ajuda os espiritos na comunicagdo com as
pessoas — trouxe sua fé em Sao Cipriano para o terreiro, fruto de sua vivéncia espiritual no
interior de Portugal no tempo em que, quando retornara da Africa, havia tomado uma bruxa
como mae espiritual. Deste entdo, Sao Cipriano viaja muito.

Um dos aspectos de implantacdo das religides afro-brasileiras em Portugal estd na
reordenacdo das experiéncias da religiosidade popular portuguesa que elas operam. Nao
obstante o decréscimo do catolicismo no paisu, isso nao significa, na prética, que ndo haja
reorganizagao do que seja ser catélico, e nesse sentido as religides afro-brasileiras contribuem
para essa tarefa”’.

11 Coincidentemente ou nao, em meu trabalho de campo encontrei varios marinheiros portugueses. Ndo sei se de
fato a 6tica colonial prevalece e também povoa o mundo dos espiritos.

12 Conforme relatério produzido pelo socidlogo Alfredo Teixeira, ha um decréscimo dos catdlicos e um
crescimento dos chamados ndo crentes. Observa-se uma diversidade religiosa maior nos arredores de Lisboa e Vale
do Tejo. Temos ainda no relatério uma concentragao de catdlicos na regido Norte, com 43,6 % em relacdo ao total da
mostra. O que pude averiguar em meu trabalho de campo é que é justamente na linha Norte que temos um
crescimento grande das religides afro-brasileiras, especialmente nas &reas tradicionalmente catélicas, como
Aveiros, Braga e Porto (TEIXEIRA, 29012).

13 Cabe lembrar que o estudo da Universidade Catdlica Portuguesa (referido anteriormente) ndo contempla as
religides afro-brasileiras e que no Brasil comumente as pessoas que sdo filiadas a essas religides se identificam nos
censos como sendo catdlicas. H4 uma campanha lancada em 2010, na cidade do Rio de Janeiro, promovida pela Mae
Beata (Quem é de axé diz que é!), que solicita aos adeptos da religido que se identifiquem no censo, como modo de
lhe dar visibilidade diante do crescimento das igrejas neopentecostais.
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Sao Cipriano foi adotado pelo caboclo Pena Dourada nas giras das almas, tornando-se
parte delas. Assim, quando o caboclo volta para o Brasil, ele o traz para as sessdes na Baixada
Fluminense, cidade do Rio de Janeiro. Famoso em terras tanto lusitanas quanto brasileiras, no
periodo de meu trabalho de campo, Sdo Cipriano fez muitas viagens entre Rio de Janeiro e
Lisboa.

No Brasil, Sdo Cipriano foi batizado com sangue de sacrificio animal e circulava sujo de
sangue no colo dos presentes ao rito; quanto mais tempo o adepto permanecesse conversando
com ele, mais poder era atribuido a seus pedidos. O sangue e o tempo significavam uma poténcia
que caracterizava seu aspecto de bruxo africano, ou negro, por ser conhecedor da feiticaria em si
mesma, seja boa ouma.

Nao se ameniza a feiticaria pela condi¢ao de conversao ao catolicismo, pois muitos feitigos
sao parte mesmo da vida catélica. Muitos feiticos podem ser feitos dentro da Igreja. Mesmo
aqueles pais e maes de santos mais reticentes em se aproximar da fé catdlica, especialmente os
mais tradicionais, sabem algum feitico.

Atualmente, ha dois Sdo Ciprianos; o lisboeta perdeu uma das maos, mas ainda
acompanha os pedidos de varios praticantes, indo as vezes morar em outra freguesia que ndo a
do terreiro. Contudo, ele sempre volta.

Na versao mais catélica e umbandista de uma mae de santo portuguesa, hd um Sao
Cipriano mais convertido a fé catdlica. Quando fala de Sao Cipriano, ela afirma ser bastante
popular em Portugal, mas que muita gente o considera bruxo. Contudo, quando o representam
desse modo, elalogojustifica “que ele s6 fazia o bem, pois havia se convertido”.

Nao obstante ndo haver regularidade no calendario de varios terreiros observados, ela
existe em alguns rituais que mostram ndo apenas adaptagdes, mas sincretismos e novas
apropriacdes. Grande parte das oferendas a Iemanja” e Oxum ¢é realizada nos meses de
dezembro e fevereiro, dois meses também préximos ao calendario dos terreiros cariocas. No Rio
de Janeiro, ha a festa de Iemanja promovida pelo Mercaddo de Madureira, grande mercado
carioca dedicado aos produtos necessarios aos rituais dessas religides.

Mas ha também alguma regularidade nas festas de Ogum (bastante presente em vérios
terreiros, juntamente com as festas de Sao Jorge no Brasil) e nas giras das almas, e em especial no
dia 13 de maio, em que se homenageiam almas e pretos velhos, seguindo em geral as festas em
que participavam em seus ipés ou nos de seus pais e filhos de santo.

Muitos fazem como prato principal a feijoada, considerado representativo do que ¢é a
nagao brasileira como constituida por uma nacdo de negros escravos. E muitos, aconselhados
por seus espiritos, também fazem bacalhau, pois, conforme relata um pai de santo entrevistado
(aconselhado pelo espirito do caboclo Pena Dourada), “tendo os espiritos (eguns) migrados para
outro continente, temos também que homenagear os espiritos dos outros”. Temos o que pode ser
considerado uma releitura étnica, ressaltando elementos identitarios relacionados a cultura
brasileira.

Conforme afirmei anteriormente, para além da presenca de brasileiros, portugueses,
africanos, existem imigrantes do Leste Europeu. Poucos, mas significativos.

14 Constato o enorme sucesso que lemanja faz na crenga dos portugueses ao refletir sobre o crescimento do
mercado religioso: além de ela compor parte da vitrine de boa parte das lojas esotéricas, estd presente entre os santos
de qualquer comércio mais catélico, sendo ainda fabricada e vendida na cidade de Fatima. Passeando com o
antropologo Ismael Pordeus por um dos comércios nos arredores de Anjos, em Lisboa, ao lado de ora¢des a Santo
Antonio, Fatima e demais santos populares no pantedo portugués, vi muitas ora¢des a Iemanja, fato novo, pois
nunca observei tal fendmeno de apropriacdo religiosa ocorrer no Brasil. Em uma das lojas mais conhecidas de
Lisboa (e responsével pelo envio de material religioso para toda a Europa), ndo obstante seu dono afirmar que “s6
quer vender”, sempre se percebem légicas magicas associadas a trocas comerciais. Tudo pode ser vendido na loja,
menos a lemanja da vitrine, pois se trata de um assentamento. Nao obstante a loja se chamar Armazém de Xango,
quem manda no comércio desse “cético comerciante” alemao casado com uma maée de santo brasileira é lemanja. As
mesmas relagdes podem ser observadas no famoso Mercaddo de Madureira, centro comercial que constréi sua
identidade relacionando-a com o lugar de fornecedor de matéria-prima necessaria aos principais ritos das religides
afro-brasileiras. E desse mercado que sai todos os anos uma procissdo de Iemanja no més de dezembro, antes dos
festejos do Ano-Novo.
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Entrevistei um filho de santo romeno, de 46 anos, e que é cozinheiro de profissdo. Ele foi
iniciado com um pai de santo portugués e por varios motivos mudou para uma mae de santo
brasileira. Além dos problemas espirituais por erros cometidos pelo referido pai de santo
(acusacdo bastante comum no mercado religioso), outro motivo notério foi o descuido na
observancia dos rituais, em especial aqueles que se referem ao preparo da comida, ao abate dos
animais e ao uso dos alimentos e lougas especificos para cada orixa. Por ser cozinheiro, detalhes
sobre cortes de alimentos, sacrificios dos animais, modos de cozinhar e de ofertar para os orixas
nao lhe passavam despercebidos. Ele tem cargo, ou seja, deveré ser pai de santo. Ainda nao sabe
jogar btuzios, mas joga cartas htingaras. Assim, apropria-se das cartas e da religido,
aproximando-se de sua cultura de origem:

Sao cartas bonitas. E ensinamento, uma senhora metade hitingara e romena, muito boa, e
eu via sempre os jogos dela. Eu observava. Fui sempre uma pessoa curiosa, ninguém me
ensinou como se deita. Eu aprendi sem ser ensinado. Ela deitava as cartas, e eu estava ao
lado e prestava atencdo. Os hiingaros tém as préprias cartas deles. Tem mistura de cigano
e do povo htingaro, povo de Atila, do grande fundador da Hungria. Vieram da Mongoélia
estepe, tribos que se instalaram no campo panodnico, lugar entre Roménia e o povo
germdanico. Eles criaram eles préprios a magia hungara, que é muito forte. Tem juncao da
magia hingara, cigana e russa. Energia bastante forte. Cidade era mais hangara que
romena. Aprendi ao olhar as cartas e depois comecei a praticar, com 16 anos. Eu ndo viro,
mas tenho um cigano que se chama Paquito. Tem que cuidar do povo cigano, originario da
Roménia e da Hungria. Marias Padilhas, pombagiras ... ]

Mesmo em menor escala, a presenga dessas pessoas no candomblé de brasileiros revela
ndo apenas um territério lusitano pagao, mas uma Europa paga, em que seus varios migrantes
agregam suas crencas a abertura que encontram nas religides afro-brasileiras. Eles mesclam as
praticas da religido as cartas hdangaras, a leitura da borra de café e se reconectam com suas
tradicoes populares, evocando o passado cigano presente na histéria das migracdes da
populacao de suas nagdes. Nao apenas leem cartas, mas também agradam a seus ciganos.

Muitos iniciados trazem acumuladas diferentes praticas, como o tard de Marselha, as
runas, ou também se iniciam na santeria cubana (mesclando-a com praticas New Age, como o
Reiki), e outros praticam a religido celta, wicca”, evocando os mestres da grande fraternidade
branca. O uso de ervas e a concepgao de natureza da wicca se aproximam em muito da concepgao
dos orixds — como quando se associa o orixd Nana a prépria ideia de terra, ao dominio do barro
para construir o mundo. Muitas associagdes entre essas religides mostram uma espécie de
ancestralidade comum, que primeiro pertenceu a Africa, sendo legitimada pelo Brasil, que
“guardou os feiticos”, e depois evocada como um saber esotérico na Europa.
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