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RESUMO

LABANINO, Yumei de Isabel Morales. Objetos sagrados: a santeria cubana através de
sua cultura material.167 f. Tese (Doutorado em Antropologia Social)- Faculdade de
Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sao Paulo, S&o Paulo, 2017.

Tradicionalmente as religides afro-americanas sédo estudadas principalmente por meio de
suas cerimOnias, mitologia, hierarquia, organizacao ritual e conceitos éticos-filosoficos.
Nesta tese se realiza uma aproximagéo da Santeria’ cubana, religido de origem africana,
por meio de sua cultura material. Com esta ideia se observou a presencga desta religido na
sociedade cubana contemporanea, inserida em um processo de transformacdes sécio-
econbémicas, em que ela, considerada uma pratica subalterna assume um papel
protogonista. Os objetos criados e/ou transformados para uso religioso funcionam na
pesquisa como fio condutor para analisar os modos pelos quais a Santeria é percebida
dentro e fora da comunidade religiosa. Com esse intuito se realizou o exercicio de
examinar a apreensao de objetos para uso religioso em espagos publicos: museus e
mercado, assim como privados: casas-templo. Questdes como agéncia desses objetos,
as redes de sociabilidade em que estéo inseridos e seus processos de sacralizagdo foram
estudados com o auxilio de alguns pressupostos tedricos dos estudos sobre o consumo
de cultura material. A etnografia foi decisiva para a construcado da narrativa deste trabalho
que confirmou a ideia de que a Santeria se mantem intimamente vinculada as
transformacgdes atuais em Cuba.

Palavras-chave: Santeria cubana, religido, objetos, cultura material, consumo.

! As palavras em espanhol serdo colocadas em itélico.



ABSTRACT

LABANINO, Yumei de Isabel Morales. Sacred objects: the cuban Santeria through its
material culture. 167 f. Tese (Doctorate degree in Social Anthropology)- Faculty of
Philosophy, Languages and Literature and Sciences, University of Sdo Paulo, Sdo Paulo
2017 .

Traditionally, African-American religions are mainly studied through their ceremonies,
mythology, hierarchy, ritual organization and ethic-philosophical concepts. In the present
thesis, one approaches the Cuban Santeria, a religion of African origin, through its material
culture. Bearing this in mind, we observed the presence of this religion in the Cuban
contemporary society, inserted in a process of socio-economic transformations where it
assumes an important role, although once it had been considered a marginal practice. The
objects which are created and or transformed for the religious use are the connecting
thread in the research to analyze how Santeria is seen in and out of the religious
community. In order to do so, we exanimated how religious objects are placed in public
and private spaces for religious use: museums and markets and also the house-temples.
Inquiries about the agency of those objects, the sociability networks in which they are
inserted and their sacralization processes were studied with the assistance of some
theoretical assumptions of the studies about the consumption of material culture.
Ethnography was decisive to frame the narrative of this work, which confirmed the idea
that Santeria is still intimately affected and bound to the current transformations in Cuba.

Key-words: Cuban Santeria, religion, objects, material culture, consumption.



RESUMEN

LABANINO, Yumei de Isabel Morales. Objetos sagrados: la santeria cubana a través
de su cultura material.167 f. Tesis (Doctorado en Antropologia Social)- Faculdad de
Filosofia, Letras y Ciencias Humanas, Universidad de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2017.

Tradicionalmente las religiones afro-americanas son estudiadas por medio de sus
ceremonias, mitologia, jerarquia, organizacion ritual y concepciones ético-filésoficas
principalmente. Esta tesis realiza una aproximacion de la Santeria cubana, religién de
origen africano, mediante su cultura material. Para ello se observo la presencia de esta
religibn en la sociedad cubana contemporanea, inserida en un proceso de
transformaciones socio-econémicas donde ella estda asumiendo un rol protagonista. Los
objetos, creados y/o transformados para usos religiosos funcionan en el texto como hilo
conductor para intentar analizar las formas en que la Santeria es percibida para fuera y
dentro de la comunidad religiosa. Para ello se realiz6 un ejercicio de examinar la
aprehension de objetos para uso religioso en espacios publicos: museos y mercado,asi
como privado: casas-templo. Cuestiones como la agencia de estos objetos, las redes de
sociabilidad en que estan inseridos y sus procesos de sacralizacion fueron estudiados,
con el auxilio de algunos presupuestos tedricos provenientes de los estudios sobre el
consumo de la cultura material. También la etnografia fue decisiva para la construcciéon de
la narrativa de este trabajo que devel6 la idea de que la Santeria cubana, desde una
posicion de relativa subalternidad se mantiene intimamente ligada con las
transformaciones de la Cuba actual.

Palabras claves: Santeria cubana, religion, objetos, cultura material, consumo.



Saias vendidas inicialmente como roupa religiosa da santeria cubana (foto acima) e
atualmente usadas como vestimenta cotidiana (foto abaixo). (Loja de artigos religiosos ao
lado do Mercado de Cuatro Caminos, Havana, Cuba, Foto de Vagner Gongalves da Silva,
2010)

Foto de Yumei Morales, 2015
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INTRODUCAO

“As coisas tém vida propria - apregoava o cigano com
aspero sotaque - tudo € questédo de despertar a sua
alma”. (Gabriel Garcia Marquez, 1968, p.8)

Caminhos da pesquisa

Esta tese € o resultado de um processo que comegou quase seis anos atras, no
momento estava na procura de um tema de pesquisa interessante que pudesse ser usado
para uma investigacdo de doutorado. Tinha realizado uma pesquisa de mestrado sobre a
questdao da modernidade e a tradicdo na Santeria cubana, comparando a Havana e
Matanzas, que sado consideradas os dois polos principais da religido em Cuba.

Por aquele tempo minhas leituras estavam dirigidas ao conhecimento do
Candomblé, e me atraia a ideia de fazer um estudo comparativo entre a Santeria cubana
e o Candomblé brasileiro, quando recebi a encomenda de ajudar um professor brasileiro
durante sua estadia na Havana. Este professor tinha sido recomendado por uma amiga
com que praticava meu portunhol, e foi uma surpresa ao saber que ele pesquisava o
Candomblé e uma oportunidade de aprender sobre algo que s6 conhecia pelos livros.

Como pesquisador da area das religibes afro-americanas com certeza tinha
interesse em conhecer algo sobre o mundo afro-cubano, e em nossos roteiros pela
Havana recorremos museus onde a tematica estivesse exposta e também se adicionou
uma visita a maior area de venda de artigos religiosos da cidade no momento. Grande foi
meu assombro, pelo marcado interesse que ele demonstrava pela cultura material o que
me fez refletir que esse mesmo interesse tinha sido observado por mim em outros colegas
internacionais. Um interesse que traspassava a curiosidade tipica pelo objeto estranho,
diferente, que era mostra de uma pratica cultural alheia. Entdo como acontece as vezes, a

resposta a alteridade foi que acionou o interesse sobre aquilo que tinha caido na
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categoria da invisibilidade do visivel para mim.

S6 que meu fascinio ao respecto estava dirigido a olhar a cultura material desde
um ponto de vista econdmico, influenciada pela avalanche de transformacgbes que a
inser¢cao da Santeria num mercado de consumo dentro da ilha. Esta situacdo era muito
falada nos circulos académicos e o dos iniciados nas religides afro-cubanas, muitos
olhavam para esta circunstancia desde um ponto de vista negativo e em detrimento da
imagem de estas religides, ja que ao ser elas inseridas numa dinamica econémica existia
a preocupacgao que estas fossem percebidas como religides volcadas ao comércio.
Influenciada por este cenario pensei na possibilidade de fazer uma pesquisa comparativa
entre o Candomblé brasileiro e a Santeria cubana que abordasse a relacdo de ambas as
religibes com o mercado de bens religiosos. Mas aconteceu comigo algo classico em
quase toda pesquisa social, ela mudou totalmente seu enfoque, levada pelo trabalho de
campo, momento historico e leituras, me fizeram reavaliar a possibilidade de mudar a
investigacao de um enfoque econdmico a um centrado na cultura material em si.

No momento de minha chegada ao Brasil, via o convénio do PEC-PG/CAPES, e
me deparar com as diferencas regionais de se fazer e viver o candomblé encontrei a
primeira duvida da viabilidade de um estudo comparativo entre ele a Santeria que tratasse
a relagdo de ambos com o mercado. Logo de visitar espagos como a Feira de S&o
Joaquim (Salvador), o Mercado Central de Porto Alegre, o Mercado do Bairro de Agua fria
em Recife e 0 Mercadado de Madureira; assim como alguns espagos em Sao Paulo, foi
aos poucos madurando a ideia de afastar um pouco a pesquisa do mercado e volcar ela
mais para os objetos.

Conjuntamente, durante minhas entradas e saidas da ilha; a participagdo em
congressos e o dialogo com os religiosos cubanos, me deparei que a abordagem dos
estudos sobre a Santeria e outras religides afro-cubanas e sua relagdo com o mercado
estava seguindo uma linha que privilegiava o enfoque econédmico. O consumo vinculado a
religiao, s6 se centrava no aspecto do crescimento das lojas de artigos religiosos e a
profissionalizacao da religido, deixando os aspectos soécios e culturais de lado. Instigado
pelo processo de abertura econémica do pais e ampliacdo da lei do trabalho por conta
propria? de 2010.

Este momento histérico, junto com as recomendagbes da banca de qualificagcao
ajudou na decisao de centrar o trabalho em Cuba, pela importancia de mapear esta nova

etapa de transigdo na sociedade na qual a Santeria tinha uma participacao ativa®. O foco

2 Resolugdo no. 32 de 7 de outubro de 2010, ampliagdo do Decreto-Lei no. 141 do 8 de setembro de 1993.

Fonte: https://www.ecured.cu/Trabajador_por_cuenta_propia . (Consultado em janeiro de 2013)
®  Durante muitos anos existiu o concenso por parte dos pesquisadores que a Santeria era uma pratica


https://www.ecured.cu/Trabajador_por_cuenta_propia
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nao é o estudar o processo de apertura econdémica, si hdo usar ele como marco para a
pesquisa, ja que ele fez com que a religido ganhasse mais visibilidade com a proliferagcéo
da exposicdo de objetos vinculada a Santeria no cotidiano dos cubanos. Além que esta
visibilidade é mais presente mediante as lojas de artigos religiosos, este fenbmeno se
estende a outros espacos coletivos: publicos e privados; no primeiro caso em instituicbes
estatais tales como museus, e no segundo no espagco tradicional como as casas-templo®.

A Santeria € uma religido, que nos ultimos vinte anos tem sido estudada por

pesquisadores cubanos e estrangeiros. Este boom pelo estudo da tematica € continuagao
de um interesse que se manifestou durante o século XX completo em autores nacionais:
Ortiz (1975; 1996), Cabrera (1994), Valdés (1985) entre outros; assim como algumas
referéncias nos trabalhos de conhecidos antropélogos como William Bascom (1969) e
Melville Herskovits (1937). Mas geralmente as pesquisas se concentram no estudo dos
rituais, cerimonias, particularidades da religido e suas continuidades e rupturas com
respeito a Africa, sendo os tépicos recurrentes.
Tentando fazer uma proposta nova, mas que a sua vez estivesse em dialogo com a
tradicao de estudos sobre as religides afro-cubanas na ilha, tomei como ponto de partida
os trabalhos que se centravam nas transformagdes da religido nas ultimas décadas. E
assim que o trabalho resultante estabelece uma “conversa”, as vezes com textos
produzidos fundamentalmente nos anos 90 do século XX e de comego do século XXI.

Esta tese é resultado de um intento de observar a Santeria cubana desde uma
perspectiva diferente: através de sua cultura material. Aqui os objetos sdo o ponto de
partida para estudara religido de um modo diferente, um intento de fazer com que as
coisas falem” (Holbraad, 2011)

Entdo surge uma interrogante, porque a escolha da cultura material para explorar
as dinamicas da Santeria cubana contemporanea? A opg¢ao por tomar como fio condutor
os objetos decorre da novidade que a abordagem traz aos estudos sobre as religides afro-
cubanas. Além disso, esses estudos sdo escassos e geralmente abordam a cultura
material centramdo-se nos aspectos técnicos fundamentalmente. Elegi seguir os objetos
porque do ponto de vista metodologico eles poderiam me ajudar a enxergar 0S processos
pelos quais a Santeria passa atualmente.

Com este intuito foi escolhida como metodologia a etnografia muti-situada no

trabalho de campo propriamente. Adotando as modalidades de construcdo de uma

subalterna, fundamentalmente pelo seu origen nos grupos marginados e explorados. A realidade
demostra que ao contrario ela se manifesta como uma parte importante da sociedade cubana que estive
sempre presente nos processos historicos da nagao.

4 Mais adiante sera bem explicado o significado das casas-templo no corpo do texto.

*Aqui fago um jogo de palavras com o titulo do texto “Can the things speak?” de Martin Holbraad (2011)
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etnografia multi-situada, debrucei-me no seguimento dos objetos, em vez de seguir as
pessoas, recurso muito usado nas etnografias sobre as religides afro-cubanas. Seguindo
os objetos vinculados a Santeria cubana em diferentes contextos; para uso ritual ou nao,
em espacos privados e publicos foi possivel estabelecer maneiras como eles sao
percebidos na sociedade cubana e com eles a pratica religiosa no que é parte.
Independente de que me centrei nos objetos, as pessoas também ocupam um papel
principal na pesquisa, elas sao presentadas ndo s6 como pouseidoras deles, si ndo como
companheiros no dialogo entre ambos, inserido em redes de consumo (olhando aqui
consumo como uma pratica cultural). Seguindo as pessoas nao so se delimitam as redes
de consumo, também as de sociabilidades associada a religides afro-cubanas em geral.

O fato de que o objeto de estudo ndo pode ser abordado si o pesquisador
permanece centrado numa mesma localidade, pois ele se constréi a traves das relagcoes
entre os diversos lugares e localizagdes. Implica uma etnografia multi-situada (Marcus,
2001), itinerante, que permite captar estas relagbes. Relagdes que em Cuba se criam
desdo o Ocidente (Havana) e se ramificam para o resto do pais. Durante o trabalho de
campo me movimentei a zonas que sédo reconhecidas atualmente como de movimentagao
vinculada a Santeria: a capital Havana, Matanzas como bergo da religido e Santiago de
Cuba que presenta um crescimento alto nos ultimos anos. A pesquisa se localizou mais
na Havana por questdes de compromisso institucional”, com variadas incursiones a
Matanzas e uma unica a Santiago de Cuba.

Foi factivel compilar informa¢des durante o transcurso de o doutorado e resgatar
algumas de minha vivéncia como pesquisadora do ICAN. Muitas das informa¢des foram
recolhidas em conversacgdes informais no momento de descanso entre rituais, outras em
entrevistas semi-estructuradas gravadas em suporte de som e algumas poucas em
imagem. A maioria das comunicagdes vira dos inciados na Santeria, outras de pessoas
proximas ao mundo da religido: vendedores de lojas de artigos religiosos e artesdos. E
outras mediante entrevistas a pesquisadores da Fundacion Fernando Ortiz, Universidad
de la Havana e musedlogos da Casa de Africa e o Museo de Guanabacoa.

O trabalho de campo na Havana foi direcionado nos municipios de Havana Vieja,
Centro Havana, Cerro e Diez de Octubre, conhecidos bairros com populacao de filiacdo
nas religides afro-cubanas. Além de aproveitar meu nexo preestabelecido com santeros e
babalawos de essas regides, com que vinha dialogando um tempo, a raiz de meu trabalho

de mestrado. Um tanto similar com a pesquisa realizada em Matanzas, focalizando no

“Desde o0 2006 venho me desenvolvendo como pesquisadora do Instituto Cubano de Antropologia, inserida
em um grupo de pesquisa sobre as religides afro-cubanas. Durante minhas estadias de trabalho de campo
na llha com motivo do doutorado participo na vida académica da instituigao.
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municipio de Colén, no povo do Central Mejico com incursiones a lugares cercanos
mediante o seguimento de algumas redes de socializagdo religiosa da regido sul da
provincia. Ja no caso de Santiago de Cuba, a dindmica foi diferente, a viagem de campo
permitiu explorar o campo religioso nessa cidade e fazer pocas entrevistas (gravadas em
video) e realizar um contraste com a pratica da Santeria com respeito ao Ocidente.

Minha inser¢do no campo teve um duplo viés; por um lado a minha condicéo de
pesquisadora e de outro como nativa. Como pesquisadora de um centro de pesquisa
associado ao Ministerio de Tecnologia y Medio Ambiente (CITMA), a entrada em algumas
casas de santo ocorreu relativamente facil, mas nem sempre ajudava, pela tensa relagao
que durante anos o governo manteve com as religides em geral. O mesmo acontecia em
ocasidoes com as pessoas ligadas ao comeércio de artigos religiosos, embora tivesse
outros que reacionavam positivamente e manifestarem satisfacdo pelo interesse da
academia nas religides afro-cubanas como uma mostra legitimagéo e aceitacdo destas.

Como pesquisadora deu-se a possibilidade do aceso a informacbes que se
encontra nos acervos de instituicbes estatais: arquivos, bibliotecas e museus. Isto me
ajudou na compilacao de informacao no referente as colegdes etnograficas que abordo no
trabalho, e possibilitou o contato com pesquisadores da area.

Entdo minha condi¢cdo de nativa, pertencente a grupo, foi se revelando aos poucos
no discursar da minha inser¢gdo em resposta as entrevistas® de meus interlocutores. Minha
conexao com as religides afro-cubanas vem desde o bergco, na minha familia convivem
espiritistas santeros®, paleros’ e babalawos?®, pelo que esse mundo desde cedo se tornou
familiar para mim. Junto com os ensinamentos da escola fundamental fui instruida nas
questdes fundamentais de cada um das religides afro-cubanas sob o ditado de que elas
sao parte do legado familiar.

Isso me possibilitou que uma vez feita a escolha de pesquisar as religides afro-
cubanas, elas ndo fossem desconhecidas e souberam-se alguns dos cddigos principais
delas que me permitiiam uma introducdo tranquila. O que a sua vez levanta certas
questdes e dilemas éticos devido a aproximagao ao campo de estudo.

Historicamente o antropdlogo se iniciava, torna-se nativo como parte de uma
estratégia de insergdo no campo, para aceder a informacéo e progredir na pesquisa
(Silva, 2006). No meu caso, eu ja era nativa e segundo os codigos da religidao, minha

lealdade vem em primeiro lugar com os orixas, lealdade reforcada nos canones da

> Acontece no trabalho de campo, que os iniciados cubanos perguntam o porqué da pesquisa, além de
testar até onde chega o conhecimento do pesquisador.

¢ Santero ou santera, é chamado a pessoa iniciada na Santeria cubana coloquialmente.

7 Palero, nome comum com que é conhecido os iniciados na Regla de Palo Monte.

8 O babalawo, é o sacerdote de Ifa, sua traducao seria “pai dos segredos”
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Santeria pelas iniciagcbes em idade precoce -sete anos- € a procedéncia de familia com
tradigao religiosa®.

Devido a minha iniciao em Ifa, frequentemente uso uma pulseira ho meu brago
esquerdo que me identifica como iniciada, funcionando como sinal diacritico de meu
pertencimento a religido. Esto muitas veses ajudava na minha entrada em algumas casas-
templo, que ao ver a pulseira me reconheciam como parte do grupo e gerava um clima de
confianca. Nas ocasides em que ndo a usava nas conversas com santeros e babalawos,
me preguntavam si tinha algum vinculo com a religido além da pesquisa, ao responder
positivamente muitas vezes eu era quem pasava a ser entevistada.

Portanto, aconteceu durante a pesquisa que em ocasides meu interlocutor me
dizer; vou falar agora para vocé como religiosa- pedindo para desligar o gravador- o que
vou falar agora ndo é de interesse da academia. O anterior relatado € uma mostra
também do sigilo que ainda permea a atitude do religioso cubano ante as institui¢gdes, ao
forcar a distingdo entre meus roles no campo, garantido assim meu compromisso.
Acontecia em outras ocasides que era requisitada para ajudar nos rituais, o que limitava
minha atenc¢do para observar de fato o que acontecia; nesses a observacao participante
se transformava em participacdo de fato (eu deixava de observar para participar como
miembro do grupo). Entretanto mesmo que algumas veses a observagao participante
poderia ser sacrificado por motivos de reciprocidades com o grupo eu nao recusava
participar nos rituais. Mas em outras ocasides recusava a particpar dos rituais
considerando meus conhecimentos limitados e meu préprio grau de iniciagao.

Com respeito ao exercicio do registro dos rituais, sabendo a importancia do
segredo na Santeria (ao igual que no Candomblé), desenvolvi o habito de pedir permissao
antecipadamente para gravar-lhos (som e/ou imagem). Da mesma forma perguntei se os
nomes dos entrevistados poderiam ser citados assim como indagar se preferia que seu
nome fosse citado. A maioria dos entrevistados preferiu que seu nome completo nao fosse
usado, pelo que nas citagdes correspondentes as entrevistas ndo usei o sobrenome.
Outros, entretanto pediram para que se trocasse seu nome para preservar sua

privacidade (Anexo1), ou que nao fossem citados.

Campo religioso afro-cubano
O campo religioso afro-cubano € um espacgo de convivéncia de varias religides que

compartem uma origem ou antecedente na Africa, reconhecido na atualidade como uma

° Em conversa com santeros e babalawos que conheciam minha dupla entrada no campo, fazia-me
recomendacdes de ndo develar de mais, de manter o segredo e sigilo de algumas questdes da religido.
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das marcas mais importantes dos negros escravizados na cultura cubana. Algumas s&o
propriamente cubanas e outras procedentes de paises vizinhos da area do Caribe; no
primeiro grupo se encontram: a Santeria (também conhecida como religido Lucumi, Regla
Ocha ou Complexo Ocha-Ifa), a Regla Conga ou de Palo Monte, a Sociedad Secreta
Abakua, e por ultimo as Reglas Arara e a lyesa (praticamente extinguidas) e o Espiritismo
Cruzado. No segundo grupo estdo o vodu e o rastafarismo que chegaram via a emigracao
e proximidade com seus paises de origem, Haiti e Jamaica.

A coexisténcia entre estas religides é bastante pacifica, no sentido que uma mesma
pessoa pode estar inciada em varios de estos sistemas religiosos, uma particularidade
que é chamada de paralelismo religioso (James, 1995). O fato de que a denominagéo de
regla (regra) seja comum, responde ao significado da palavra em espanhol que da ideia
de algo organizado; neste sentido, comegaram a ser chamadas assim entre os anos de
1960 e principios dos anos de 1970, a partir dos trabalhos da pesquisadora Lidia Huget
(1968).

Para ilustrar sobre estas religibes € pertinente explicar cada uma das
denominacdes especificas:

A Santeria cubana, religido Lucumi, Regla de Ocha Ou Complexo Ocha-Ifa
(Menendez, 2002; Hodge, 2009); centro deste estudo; é uma expressao religiosa
basicamente de ascendéncia ioruba. Rende culto aos orixas, tem uma concepgéo do
mundo baseada na mitologia de suas deidades, as quais se consagram os fiéis mediante
cerimbnias de raspagem de cabeca e imposicdo dos atributos simbodlicos do orixa
escolhido em ceriménia de adivinhagdo. Esta ceriménia de iniciacdo é conhecida também
em Cuba como “asiento” pela forma de realizagdo do ritual ou consagracdo. Os
consagrados ao assumir tal responsabilidade sobre suas cabegas, acompanhados das
regras espirituais e tabus consagratérias que hierarquizam e estruturam sua visdo e
concepcao do mundo, se sentem comprometidos para com seus padrinhos/madrinhas de
religiao*(babaloch as e
iyalochas), o grupo no qual ingressaram como membro de uma familia religiosa e com os
orixas como expressao simbalica de suas crengas. Desse modo a crenga passa a regular
as relagdes sociais e interpessoais dos consagrados. A este tipo de crente se conhece
popularmente com o termo de santero.

Adicionam-se os consagrados a Orunmila (Babalawos), iniciacdo que compete ao

10 S30 chamados assim aos sacerdotes que exercem o papel maior dentro da hierar quia da familia
religiosa e que iniciam a maioria de seus membros, fazendo um equivalente com o Candomblé brasileiro
seriam os chamados pai e mae de santo. O mesmo poderia se aplicar a os termos babalocha e
iyalochas que presentam seus homadlogos brasileiros em babalorixa e ialorixa respectivamente.
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sexo masculino. O sacerdocio de Ifa, que exige uma nova iniciagdo depois da
consagracao, sempre que esteja indicado para o sacerddcio pelo préprio oraculo de Ifa.
Ambos cultos (Ocha e Ifa) sdo organizados em seus corpos rituais e cerimoniais, e existe
um grau de complementacao entre ambas, por isso a denominagcdo de Complexo Ocha-
Ifa.

A Regla Conga ou Palo Monte que tem como antecedentes os aportes do
conglomerado etnolinguistico Congo-Bantu. Suas crengas estdo centradas,
principalmente, nos poderes dos mortos e dos antepassados conhecidos entre eles
mpungo e msambi. Para este tipo de crentes estes espiritos habitam na natureza e s&o
considerados protetores da mesma. Em seu fundamento religioso se encontram
representados materiais de origem mineral, animal e vegetal, como expressao simbdlica
da natureza. O processo de iniciagdo € conhecido como “rayamiento”, consiste em
pequenas incisdes realizadas sobre o corpo do iniciado, cujo sangue € vertido sobre a
nganga o fundamento religioso, ligando o proprio espirito com aquele unido a prenda
(nganga), como sinal de pacto sagrado para com sua religido e grupo afim.

A Sociedade Secreta Abakua, organizacdo social e religiosa masculina que
organiza seu culto ao redor da adoragdo da figura de um peixe, chamado de Tanze.
Seguindo a histéria mitoldgica; se basa na revelagdo de um segredo de indole religioso
por uma mulher. Esta raz&o é usada para que as mulheres sejam excluidas de participar
das atividades rituais. A iniciagcdo tem como eixo a realizagdo de uma ceriménia denomina
Juramentacion, que € o ato de juramentar a preservagdo dos segredos do grupo, das
cerimbnias que se realizam no quarto religioso denominado Famba.

As Reglas Arara e Regla lyesa se praticam a nivel local, em algumas localidades
do interior de Matanzas principalmente. Atualmente elas sao praticadas em conjunto com
a Santeria. Na Regla Arara suas crengas aglutinam elementos de origem ibo com um forte
sustrato linguistico fon, divida em trés ramas principalmente: arara magino, arara
dahomey e arara sabalu (Guanche, 2011). A Regla lyesa, proveem de um subgrupo
ioruba, que presenta ligeiras diferencas na maneira de conduzir os rituais, a lingua e a
musica.

O Espiritismo cruzado'', embora ele ndo seja reconhecido como uma religido de
origem africana esta incluida entre as religides afro-cubanas pela forte presenca de
elementos africanos (da Regla Ocha e da Regla do Palo Monte em sua liturgia). Tomando

como base o kardecismo, nesta variante cubana do espiritismo se rende culto as

1 Em Cuba se praticam outras variantes de Espiritismo (de mesa e o de corddo), mas o Espiritismo

cruzado é o que dialoga mais com as religides de matriz africana.
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diferentes ancestrais, agrupados em comissdes pela sua proveniéncia. E assim que pode
se encontrar a comissao dos congos, em aluigdo aos antigos escravos; a dos ciganos que
viriam a representar o ancestral europeu; a comissao dos indios, os primeiros povoadores
do lugar. Assim como comissdes que agrupam pela fungdo que desempenham como ao
dos professores e estudantes (que auxiliam e problemas académicos), e a dos médicos.

Vodu haitiano de predominéancia da cultura Daomeiana, chegado a ilha junto com
os escravos de colonos franco-haitianos, que se assentaram na parte sul-oriental depois
da Revolugao haitiana ocorrida em 1804. Mas que s6 comegou adquirir certa visibilidade a
partir da década de 1920 com os haitianos que se estabeleceram como trabalhadores
manuais contratados para o corte de cana-de-agucar. Industria que se desenvolveu nessa
regiao oriental de Cuba com o capital norte-americano, que utilizou como mao-de-obra.

Ja o sistema cultural e religioso Rastafari chegou a solo cubano desde os anos de
1970, mas so tive um crescimento até a década 90 principalmente entre os jovens. O
movimento Rastafari ofereceu para aqueles que dele se aproximavam uma possibilidade
de posigcdes relacionadas a reafirmagao racial das populagbes negras, subversdo de
normas eurocéntricas de beleza e uma critica da hegemonia branca, entre outros
incentivos.

Na atulidade € comum observar no campo religioso afro-cubano, certa hegemonia
da Santeria com respecto as outras religides. Iniciados em outros sistemas religiosos afro-
cubanos manifestam a necesidade de se iniciar em Ocha e Ifa para estar mais completos
e posuir uma maior area de atuagédo religiosa. Mais de 50% dos entrevistados
manifestarem que sua iniciagdo no Complexo Ocha-Ifa estive determinada pela necidade
de se fortalecer religiosamente, porque a feitura para o orixa é considerada como o topo
nas iniciagdes, independente de se segue uma carreira sacerdotal.

No caso de religides locais como as Reglas: Arara, lyesa e Ganga para sua
sobrevivéncia seus praticantes tem adoptado uma dupla iniciagdo como forma de dialogar
com as outras religides. Este fenbmeno deriva numa serie de equiparagbes entre os
orixas, nkisis, loas, guias espirituais utilizando os primeiros como exemplo para explicar
os outros, criandose um predominio’? do componente ioruba.

Para alguns, esta situagdo se deriva da influéncia do convivio com os
pesquisadores e a academia que presenta uma predispoci¢gdo a pesquisar mais o
Complexo Ocha-Ifa. Existe uma tendencia na bibliografia sobre religides afro-americanas

na qual se privilegia os estudos sobre as religides de origem ioruba em detrimento das

2 Processo similar a nagonicdo que se observa no Candomblé brasileiro, onde o componente ioruba ou
nagd tem um maior protagonismo.
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outras, sob o falso conceito de que as primeiras sdo mais complexas e evoluidas. Esta
inclinagao é produto de concepgdes expostas por os precursores destos estudos tanto em
Cuba como no Brasil.

Desde o que ao final da década de 1950 com o trabalho de Carlos Echanove “ La
santeria cubana” se extendié o uso de esta terminologia para designar as religides afro-
cubanas. Baixo este termino se conheceram as religibes de matriz africana que se
praticam em Cuba, com enfases em aquelas de origem ioruba. O termo Santeria pela
equiparagao com os santos catdlicos se institucionaligou e passou a ser referencia para
fora da comunidade religiosa, que logo se apropiou do termo no dialogo com os
pesquisadores.

Na atulidade as investigagdes realizadas sobre as religides afro-cubanas presenta
um intento de diversificar as linhas de pesquisa, aumentando os estudos referentes a
Regla do Palo Monte e da Sociedad Abakua. Embora ainda se observa uma maior
producdo academica centrado no Complexo Ocha-Ifa, assim como a inclucido de
pesquisadores nativos, existe um movimiento de interessado em variar os objetos de
estudo de ambos lados™.

No panorama atual religioso cubano as religides afro-cubanas ocupam um lugar de
destaque. Sua presencga na vida cultural e social tem se multiplicado notavelmente,
observando tambem o impacto de procesos como a re-africanizacdo e
transnacionalizacdo de alguma delas. No caso do Complexo Ocha-lfa o primeiro tem
sucitado diferencias que levarom a uma divisdo entre tradicionalistas (criollos) e
reafricanizados, com a introducé&o de novos rituais e dinamicas na pratica religiosa. Em
quanto a transnacionalizagao é vista como um fendbmeno comum debido ao movimiento
migratoria que carateriza a sociedade cubana, que forma familias religiosas globais.

A situacdo descrita até agora (resumidamente), serve para nos situar no presente
etnografico de este trabalho. Um momento caracterizado pelo cambio, a movimentagao
constante que carateriza a sociedade cubana, na capacidade de seus atores de se re-
inventar frequentemente. Esta ultima qualidade muito afianzada na cosmovision ou

filosofia de vida dos praticantes das religides afro-cubanas.

Inspiragoes tedricas

13 Criag&o da Institucion Bantu de Cuba e da Sociedad Arara, esta ultima anexa a Asociacion Cultural Yoruba
por parte dos religiosos afro-cubanos. Ja por parte dos académicos se celebrou um congreso sobre a
cultura bantd no 2016 e se publicarom varios libros que abordam a tematica Abakua na Feria Internacional
del Libro de la Havana.
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Durante a construgdo do objeto de pesquisa, me inclinei por nao seguir
estritamente uma teoria antropologica em si, mas bem optei por trabalhar com alguns
autores que poderiam me ajudar a pensar a cultura material da Santeria cubana. Os
estudos sobre a cultura material de um grupo determinado se caracteriza por enfoques
que privilegiam questdes técnicas e estéticas, ou o0 consumo dela desde uma perspectiva
econdmica fundamentalmente Douglas (1990).

Mas como era minha intengdao fugir de enquadrar o trabalho em questdes
econdmicas, e me centrar nas implicagcdes desde o ponto de vista social do consumo da
cultura material da Santeria, me debrucei em autores que analisam a importancia dos
objetos na vida das pessoas. Trabalhos como os de Daniel Miller (2000 e 2010) foram
alguns de meus referentes mais utilizados devido a possibilidade de estabelecer com eles
um dialogo. Os textos de Miller a sua vez dialogam com os trabalhos de Appadurai (1991),
Douglas (1990), Sahlins (1979) que em certa medida serveram de inspiragcéo para pensar
COMO O coNsSUMO se insere na vida das pessoas.

Cultura material, objetos, materialidades sao tépicos que na atualidade encontra-se
em revisdo, desde o ponto de vista dos estudos antropologicos que apostam em uma
virada ontoldgica. Estos conceitos sédo reavaliados e reelaborados mediante o uso do
discurso dos nativos, e também sao tomados outros por possuir “uma bagagem tedrica
menor” como o termo coisa/things (Gonzalez-Abrisketa, 2016).

A nocgéao de coisa € muito recurrente no trabalho de Tim Ingold, ele parte da ideia
de que o mundo esta cheio de coisas. Segundo Ingold (2012) o objeto é um ente
inanimado, ja uma coisa esta dotada de vida, ao participar dela a gente vai coisificando
aos poucos, enchendo de significados. Precisamente essa € uma das variaveis a ter em
conta na pesquisa, o que as pessoas fazem com os objetos religiosos, como os dotam de
diferentes significados em correspondéncia ao contexto.

Para ele a coisa é um agregado de fios vitais (Ingold: 2012 p.29), numa relagao
direta com as outras coisas do mundo. O antropdlogo questiona o recorrente uso da
palavra objeto e a nossa indiferenga pela palavra coisa. Para ele o objeto determina uma
funcdo e uma existéncia limitada no mundo, morrendo a relagédo existente entre ele e os
outros elementos ao qual ele é dependente. O Ingold tenta quebrar com a linha
desenvolvidaanteriormente que se centrava no valor das coisas, tentando olhar uma
dimenséo social dos objetos (Appadurai, 1991).

O Appadurai segue a logica de Marshall Sahlins em “Cultura e razéao pratica”, onde

aposta por uma explicagdo do processo de produgao e comercializagdo mediante o social.
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A dimensao social da produgcdo de mercadorias reside num sistema subjacente de
necessidades naturais e de propriedades objetivas dos bens para sua satisfagéo.
Satisfagdo que é imposta culturalmente mediante a construgdo de um gosto para com
determinados produtos, o consumo entao é entendido como um sistema de classificagao.
Nocao trabalhada por Mary Douglas (1990) anteriormente, a ideia de se entender o
consumo como um grande sistema classificatorio, uma maneira de comunicagao entre os
individuos, que pode criar distingdes, hierarquias, como uma espécie de sistema totémico
que nos tipifica.

Ideia que n&o é de se desconsiderar, tendo em conta que cada grupo estabelece
suas proprias pautas de consumo (Bourdieu, 1979), motivadas por um gosto determinado
e até construido socialmente. Pautas e gostos que podem ser exportadas aos outros
grupos no convivio entre eles, ou ascendéncia desde o ponto de vista sociocultural de um
grupo considerado subalterno como no caso dos praticantes da Santeria cubana, que tem
passado por um processo onde sua religido tem sido abordada como “cultura” (Carneiro,
2012).

Porem coincide com a tese de Miller (2010) de que os objetos eles sao importantes
no exercicio de entender as multiplicidades da vida moderna. Os trecos, como sao
chamados por ele, nos ajudam a enxergar a realidade de uma maneira diferente, em
muitas ocasifes porque sua ligagdo com a vida do individuo passa pela emogao. Emogao
que se desenvolve desde o ato proprio da adquisicao da coisa, que € modelada ou nos
modela a sua imagem, porque o fato de ela estar ai e n&o ser percebida em si fala muito
da influéncia na existéncia das pessoas.

Se tomarmos como exemplo um atributo usado pelos iniciados na Santeria cubana:
o bracalete de seu orixa tutelar. O iniciado o usa como parte de sua indumentaria diaria,
como poderia usar um relégio ou um brinco, mas seu uso o identifica como pertencente
ao grupo religioso. Adquirido na loja ou confeccionado nas casas-templo, ele depois do
ritual de iniciacdo passa ser parte de seu corpo e do orixa. E uma extenséo de si mesmo
que foi construido por ele e a sua vez o constroi.

Ja para o Holbraad (2007) os objetos dentro das religides afro-cubanas formam
parte de um sistema que pode ser interpretado como simbdlico. Cada um dos elementos
matérias involucrados num ritual, seguindo a légica de Holbraad™ presenta uma
contrapartida imaterial. O autor utiliza o exemplo etnografico da consulta do Ifa Cubano

para ilustrar como se estabelece esta relacdo entre o material e o imaterial, na procura de

14 Devido a proximidade etnografica do autor com meu tema de pesquisa estabeleci um dialogo com alguns
de seus textos que se aproximam ao universo de Ifa.
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uma ontologia propia do jogo que se insere no sustrato filosofico dos versos de Ifa.
Embora minhas inspiracdes teodricas para abordar a cultura material da Santeria
cubana estejam nos estudos sobre o consumo da cultura material, também foram
referencgas textos que abordam as religides de matriz africana. Trabalhos que apostam na
abordagem de religides desde o ponto de vista etnografico fundamentalmente, que

serveram de referencia sobre o papel dos objetos na religido.
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Capitulo 1. Os objetos contam histérias, colegoes etnograficas e as
imagens-representagoes sobre a Santeria cubana.

Nas diferentes culturas os objetos materiais ocupam um lugar de destaque. Em
ocasioes eles sao considerados o suporte material de uma identidade coletiva, visto que a
cultura material, de um grupo determinado pode nos ilustrar sobre sua histéria, suas
organizagdes sociais e suas dinadmicas externas e internas. Utilizo cultura material aqui no
sentido usado por Daniel Miller (2010), que proveem da arqueologia, € a define como tudo
aquilo que foi modificado ou produzido pelo homem: utensilios domesticos, roupa,
ferramentas, fotos, adornos ou seja qualquer objeto. No caso das culturas religiosas afro-
americanas esto é mais evidente, os objetos que foram produzidos a partir das
concepcdes trazidas de Africa por negros escravizados, nos permitem rastrear a
influéncia de cada um de estos povos na conformagao das religides de matriz africana em
terras americanas.

A maneira de conceber estes objetos vinculados a esfera religiosa dos
afrodescendentes neste hemisfério pode ser enxergada também como um elemento que
ajuda na identificacdo de cada uma destas manifestagdes religiosas. Auxiliando no
reconhecimento do pais de procedéncia na América. Por exemplo, quando olhamos para
uma boneca de plastico desgrenhada pintada de preto, com pregos inseridos em partes
de seu corpo, associamos esse objeto a pratica do Vodu haitiano; o0 mesmo acontece se
miramos para um assentamento’ de Elegua-Exu em dependéncia da maneira em que
seja concebido diremos se € um assentamento cubano ou brasileiro.

Independentemente das diferencas que podem ajudar na identificagdo da religiao
afro-americana, da mesma forma se podem observar elementos de continuidade com
respeito as origens africanas. A utilizagdo de materiais similares: para esculpir as figuras
alegdricas dos orixas é utilizada madeira nobre e se segue 0S mesmos principios
antropomorficos (um exemplo é da figura de Xangd); o uso da louga, madeira e cabacas

para os assentamentos segundo a deidade. Mas estas similitudes n&o se restringem a

5 Recipente que retne alguns elementos determinados onde se deposita a energia da deidade logo de uma cerimonia

de consagracdo, geralmente esta ritual estabelece um vinculo e pacto entre humanos e deuses no contexto das
religides africanas e afroamericas.
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forma fisica de estos objetos, se estende a maneira em como eles sdo percebidos
historicamente nas terras americanas (Thompson, 2011).

Em Cuba o estudo sobre os objetos legados das culturas africanas estive restrito
durante muito tempo a catalogar eles como prova material do atraso deles, com algumas
excegodes: “Los instrumentos de la musica afrocubana” de Fernando Ortiz e “El monte” de
Lydia Cabrera'®. Depois do trunfo da revolugdo em 1959, fazendo parte da nova politica
cultural e académica se instauro o estudo de Africa e de seus remanentes nas Américas
(Ledn, 2001).

Nas aulas, as pecas de arte africano tradicional e dos universos afro-
cubanos (...) eram situados em seus contextos de relagbes como
artefatos, € dizer enceres criados para cumprir multiplas fungdes, entre
elas, as artisticas pero nado exclusivamente. As tacas Bakuba, as
mascaras Sirigue, as talhas em madeiras dos orixas, nao entrarem como
objetos valiosos por sua forma, por sua originalidade, por sua finalidade
artistica, sino como representantes de diferentes cosmovisiones y como
exponente de complexos sistemas de pensamento. (MENENDEZ, 2002:
53) (“tradugao nossa”)

Em América Latina as religides de antecedente africano tém uma longa convivéncia
com o preconceito para com suas praticas religiosas, desde o momento da chegada dos
negros africanos eles foram rotulados como feiticeiros, bruxos e atrasados cultural e
socialmente. A desqualificagdo do negro, sua forma de vida, religido e produgdo material
nao impediu por outra parte que os objetos elaborados por ele fossem considerados como
“‘exdticos” e coletados para ser expostos em museus sob o rétulo de colegbes
etnograficas. Em ambos os paises, conectados por esta heranga cultural africana, se
registra a existéncia de colegdes com este perfil .

Na prensa cubana de comego do século XX existem amplos registros sobre as
batidas policias onde eram invadidas casas-templos e levados os objetos de uso ritual,
assentamentos e outros. Situagdo similar a de outros paises onde as religides de
ascendéncia africana também eram perseguidas, seus templos invadidos e retirados todo
aquilo fosse considerado relacionado com a pratica religiosa; como no Brasil (Hodge,
2009) e nos Estados Unidos onde foi preciso emprender agdes judiciais para o sacrificio
de animais (Capone, 2011)

A casa-templo € um elemento muito importante na organizagdo da Santeria

cubana, ao igual que o terreiro € um espago onde se realiza a transi¢gao entre o ambito

16 Pesquisadora das religides afro-cubanas que desenvolveu seu trabalho na segunda metade do seculo XX,
considerada uma das pioneras nesta linha de pesquisa.

7 No Brasil, existem varios trabalhos que abordam o estudo de colegdes etnograficas compostas por
objetos que foram de uso religioso, como os trabalhos de Amaral, 2001 ;Lody, 2001 e Conduru, 2013. Textos
que vao desde o analisis da cultura material antropologicamente, esteticamente e com respectoa tipologia e
tecnicas de elaboragao.
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religioso e quotidiano; constituem a estrutura principal a partir da qual se organiza a praxis
religiosa, por isso se estabeleceram mediante o acionar da comunidade religiosa como
lugar de atencéo obrigada para o crente. Nesse recinto se esconde um mundo magico-
religioso e de estruturas sociais, determinado pelas relagdes de poder que se estabelece
em seu interior, que em alguns casos transcendem as fronteiras do espacgo sacro.

Séo lugares de socializagdo por exceléncia, mas também s&o de poder onde se
reafirma uma identidade que se construiu na base de resisténcia, gerando relagdes de
filiacdo e de redes de solidariedade que entretecem vinculos fraternos, consanguineos e
liturgicos; que entrelacam o mundo religioso com o quotidiano do lugar onde estiver
situado,

Espago fisico espiritual que é projetado dentro da casa do
praticante; onde se estabelece um convivio dos elementos da vida
cotidiana e os objetos religiosos, se criando espagos simbolicos
com uma carga mistica. Nela se forma uma familia religiosa que
recria uma estrutura hierarquica piramidal, sendo um espaco de
socializacdo, onde se constitui relagcdes de poder condicionadas
pelo conhecimento da liturgia religiosa e anos de pratica.
(MORALES, 2010:5) (“traducao nossa”)

As casas-templo cubanas se caracterizam por ser um espaco habitacional onde se
reserva um lugar para o sagrado; o pelo contrario um lugar sagrado onde se mora
(segundo o olhar) que esta preenchido de objetos que contem uma carga simbolica que
responde relacionada a um ou mais orixas. Acontece que por varias questbes estos
objetos saim da casa-templo e vao a parar a colegbes etnograficas que se nutrem de
materiais recopilados em delegacias de policia as instituicdes culturais.

Muitos de estos objetos que formam parte das mencionadas colegdes etnograficas
foram estudados posteriormente desde perspectivas estéticas e de técnicas de producéo,
desdenhando o aspecto soécio religioso que aportam para a compreensao da histéria de
estas religibes nos seus paises. Tanto em Cuba como no Brasil, existe uma caréncia
neste sentido que poderia-se ver como o resultado da influéncia das pesquisas sobre os
artefatos africanas efetuadas pelas escolas antropoldgicas britanica, francesa e norte-
americana; que se centravam no estudo dos objetos produzidos por culturas no ocidental
em termos da analise da transformagao da matéria prima, fundamentalmente.

No caso cubano os poucos trabalhos que abordam a cultura material proveniente
das religides afro-cubanas tém um maior énfase nas técnicas de produgdo™ ou na

estética dos objetos. Pouco ou nada se tem trabalhado sobre a significagdo dos objetos

18 "Cuando los orichas se vistieron" de Denis Moreno e "Artesania y religiosidad popular en cubana: la
diversidad de sus elementos plasticos" de Jesus Guanche.
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dentro das religides afro-cubanas, esquecendo que para os religiosos afro-cubanos sao
um componente relevante dentro de sua pratica.

O presente etnografico de esta pesquisa se centra num momento de cambios da
sociedade cubana, onde as religibes afro-cubanas estdo se colocando como
protagonistas’. O chamado processo de apertura de Cuba ao mundo (que ndo é o centro
de esta pesquisa), tem se acontecido com uma flexibilidade para com alguns aspectos da
vida social e econémica da ilha, entre eles destacando-se o religioso.

Para melhor se situar no lugar das religides afro-cubanas na Cuba atual é
fundamental conhecer o lugar destas no processo socialista. Uma forma é a traves dos
objetos, precisamente aqueles que se encontra em custddia de instituicbes
governamentais.

A importancia de estos objetos radica em que olhando para a trajetéria deles é
possivel se situar no lugar das religides afro-cubanas na sociedade cubana. Podemos
dizer que eles sdo bons para pensar como sao enxergadas desde o ponto de vista das
instituicdes com um perfil cultura-académico direcionado pelo estado cubano, nas suas
diferentes etapas.

Tendo isso como premissa neste capitulo se faz a analise do tratamento de duas
colegbes etnograficas, consideradas as mais importantes do pais: a colegdo Fernando
Ortiz da Casa de Africa e a Colegdo Etnoldgica do Museo de Guanabacoa. Ambas as
instituicdes sdo parte do circuito de museus do comité nacional do projeto internacional®
“La ruta del esclavo”, da UNESCO, junto com outros museus: Museo municipal de Regla,
la Casa del Caribe e o Castillo de San Severino, este ultimo nomeado o museu
representativo do programa no Caribe.

Agora se faz indispensavel presentar as duas cole¢des, para isto situarei um pouco
ao leitor no contexto cubano, exercicio que a sua vez nos adentra um pouco em histérias
que se entrelagcam: a das duas colegbes e da etnografia afro-cubanas. Estos trajetos
foram impulsados por diferentes agéncias: a do pesquisador branco que se encantou pelo
mundo afro-cubano que concebeu um acervo com um olhar influenciado primeiro pelas
conceig¢des europeias e pela antropologia cultural norte-americana. E pela agéncia das

instituicbes culturais e académicas, dirigidas pela politica de programas folcloricos

9 Na maioria das minhas interagbes (entrevistas, conversas informais e observagdes participantes) com
membros das religides afro-cubanas um topico recurrente é que falar, pesquisar ou pertercer a estas
religides esta de moda.

2“0 roteiro do escravo” é um projeto que visa como objetivo principal, mostrar ao mundo o fenémeno do
trafico de escravos, estudar suas causas, modalidades, desenvolvimento e consequéncias e avaliar o seu
impacto e promover a salvaguarda de alguns elementos que dao evidéncia da precensa africana sobre

essas terras. Mais informagcéo em http://www.unesco.org/new/es/social-and-human-sciences/themes/slave-
route/ , consultado em decembro /2014.


http://www.unesco.org/new/es/social-and-human-sciences/themes/slave-route/
http://www.unesco.org/new/es/social-and-human-sciences/themes/slave-route/
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revolucionarios impulsado pelo governo socialista (Browm, 2003)

1.1. A colegao Fernando Ortiz

Para comecar €& necessario conhecer rapidamente quem foi Fernando Ortiz,
Fernando Ortiz Fernandez (terceiro descobridor?’ de Cuba) considerado como o pai da
antropologia social cubana. Dedicou grande parte de sua obra ao estudo da presenga do
negro na cultura cubana, com énfases nas suas religides; mediante o estudo da santeria
dos negros? sua obra pode ser resumida no seu conceito de transculturagdo?.

Seu acercamento a populagdo negra cubana foi mediante estudo da “ma vida
havaneira”, termino com que denominavam o regime de vida das camadas populares que
moravam nos bairros mais densamente povoados da capital. Estes bairros na sua maioria
eram habitados por negros e mesticos, quem se valiam de diferentes estratégias
utilizadas para lograr inserirem-se na sociedade cubana antes e depois da aboli¢cgo total
da escraviddo, em 1886 (Barcia, 2005). Com um enfoque lombrosiano, corrente que
exerceu uma grande influéncia sobre seus primeiros trabalhos, sob essas concepgdes em
1906 escreveu o livro “Los negros brujos. Notas para um estudo de antropologia criminal”
prologado pelo préoprio Lombroso. Com este titulo Fernando Ortiz comegou sua famosa
série Hampa Afrocubana, que inclui ainda os livros “Los negros esclavos” (1916) e Los
negros curros (1986) em edi¢cao postuma.

Com “Los negros brujos” se inaugura os estudos sobre a presenga dos negros na
sociedade cubana, apesar de ser um livro com um olhar muito preconceituoso, ele exibe o
mérito de ser o primeiro estudo sério e sistematico sobre as crengas religiosas dos afro-
cubanos. Nele pode-se enxergar um dialogo com os trabalhos de Nina Rodrigues, “o
animismo fetichista dos negros da Bahia”, o Fernando Ortiz pega a metodologia para se
inspirar no estudo da “vida salvagem” que debe ser disciplinada e educada moralmente

(Ortiz, 1975). Também neste livro € que se faz um intento de denominar estas pratica

2l E reconhecido pela historiagrafia cubana que Cuba teve trés descobridores; o primeiro Cristobal Colon,
que "descubriou" a ilha em 1492, o segundo o alemé&o Alejandro de Humbolt quem no seculo 19 fez
importante descubertas na geografia e geologia cubana. O terceiro, Fernando Ortiz é visto como quem
descobriou desde o ponto de vista cultural e social, pelos seus estudos sobre os componentes étnicos do
povo cubano (com enfasis nos descendestes dos negros escravizados).

ZTerminologia, adotada a raiz da controvérsia entre ele e Romulo Lachatafieré, no artigo escrito pelo
segundo "Las creencias religiosas de los afrocubanos y la falsa aplicacion del término de brujeria". Logo da
publicagao deste tive uma réplica de Ortiz se comprometendo a deixar de usar o término bruxaria (altamente
pejorativo) e substituir pelo de Santeria, como englobador de todas as crengas afro.

% No livro Contrapunteo cubano del tabaco y el azucar € um meta-relato da cultura nacional cimentando as
nocdes de hibridacdo e mistura, que podem ser homologadas com o conceito de plasticidade desenvolvido
pelo Gilberto Freyre. Veja Oliveira 2012.
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baixo o apelativo de bruxaria, que anos mais tarde seria remediado pelo autor.

Mas Ortiz experimentou uma viragem no seu pensamento e obra, e seus
referentes tedricos passam a ser funcionalismo norte-americano. Exemplo de esta troca
se evidencia com a publicacdo do livro “Contrapunteo cubano del tabaco e el azucar’.
Nesta, sua obra fundamental, introduz o conceito de transculturagdo?; passa a englobar o
processo de transito cultural, no qual se involucram outras culturas.

Utilizando uma metafora do mesmo autor, a criangca que nase e traz consigo o
arquivo a portado pelos seus pais, e ao mesmo tempo ele se desenvolve como um ente
independente que mostras rasgos de seus progenitores (Ortiz, 1983, p.142). Este termo
pode ser aplicado aos povos latino-americanos, onde se observa o continum de tradi¢gdes
europeias, africanas e amerindios; uma expressao disto sdo as religides afro-americanas
que podem ser vistas como produtos transculturados (Hodge, 2009).

A Ortiz pode-se atribuir a construgao da noc¢ao de uma cultura afro-cubana, em
especial a idéia de uma religido afro-cubana (Dianteill, 1995; Castellano, 2003; Palmié,
2013). Na sua producado académica dirigida ao estudo das religibes dos negros
escravizados e seus descendentes biologicos e religiosos, observa-se o interesse na
sistematizacdo do conhecimento legado por estos homens e mulheres, assim como as
incorporagdes que foram incluidas nas praticas que produciram novas formas de louvar
aos ancestrais, orixas e inkises. Segundo a légica ortiziana as religides de origem africano
praticadas em Cuba, ja ndo poderiam ser consideradas como africanas porque elas
teriam passado por um processo de tranculturagéo, ao igual que seus portadores, que as
transformariam em um produto novo. O prefixo afro funcionaria como distingdo do grupo
originario, o africano, mas definitivamente estariamos em presenca de religibes cubanas
que ao seu entender constituiam parte fundamental da cultura nacional (Iznaga, 1989).

Depois da morte do Fernando Ortiz seu acervo foi divididos em trés grupos e
doados a diferentes instituicdes; seus livros a Biblioteca Nacional, os papéis inéditos a
Biblioteca da Sociedad Amigos del Pais e seu acervo etnografico ao recém-aberto
Instituto de Etnologia y Folklore de la Academia de Ciencias de Cuba.

O motivo da escolha deste conjunto responde a importancia que ele tem, pois
agrupa pecas que datem do final do século XIX e principio do XX, e sua trajetoria por

diferentes instituicbes cubanas nos podem ilustrar sobre a maneira em que foram

*|deia que ja vém sendo desenvolvida no texto publicado em 1913, “Entre cubanos. Estudio de una
psicologia tropical.” baixo o termo de cubanidade, na procura de inserir 0 negro na concep¢ao da identidade

cubana. Nesta obra ele utiliza a nocdo de emigragédo geografica, como um veiculo para emigracao cultural,

onde os negros fariam parte desse conglomerado de povos.
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abordadas as religides afro-cubanas em diferentes periodos. Sem deixar de mencionar o
valor como memorias graficas destas religides tém estos objetos.

Este acervo conte as diretrizes da maneira de como se concebiam e ainda se
concebem muitos dos objetos utilizados nas cerimonias da Santeria cubana (Regla
Ocha), da Regla de Palo Monte e da Sociedade Secreta Abakua. A maioria das pegas
forem confeccionadas por artesdos vinculados a religido, sob encomenda pelos proprios
donos, pratica que esta caindo em desuso na atualidade que se estabelecendo uma
produgcdo padronizada, de ai sua relevancia como prova de processos tecnologicos e
sécios religiosos que envolveram ao santeros cubanos.

A colecdo se divide em dois grandes grupos: os instrumentos musicais
depositados no acervo do Museu Nacional da Musica, e as pegas das religides afro-
cubanas em exposicdo na Casa de Africa?® de la Oficina del Historiador de la Havana.
Independentemente que este conjunto de pecas esta exposto hoje sob o rotulo de
“Colecao Fernando Ortiz”, nem todas pertenciam a ele. Esta colecéo foi crescendo com
0os objetos depositados nas delegacias de policia (apropiados em batidas em casas-
templos) e de pessoas que abandoaram o pais e deixaram. Como as pegas de vesturio
da Sociedad abakua, que na sua maioria pertenceram a sua colega Lydia Cabrera que
também abandonou o pais, estos itens ficam anexas a colegao.

Seguindo o percurso dos objetos desde acervo € possivel acompanhar o lugar das
religides de antecedente africano na sociedade cubana e como elas se inserem nos
processos de transformagdes sociais no ultimo século. Este tempo coincide com o
desenvolvimento dos estudios sobre/e as religides afro-cubanas.

A colegao esta constituida por artefatos de duas religides afro-cubanas: a Regla de
Palo Monte e o complexo Ocha-Ifa (Santeria). Os critérios para essa classificacao geral
seguiram uma divisdo por reglas, e no interior de cada uma delas, a terminologia émica,
aquela sugerida pelos proprios praticantes. Contando com uma maior variedade de
objetos da Santeria que das outras religides, nada incomum se lembramos de que esta
modalidade € mais estudada historicamente, seguindo o critério de ser mais “evoluida e
complexa”.

Tendo assim da Regla de Palo Monte algumas ngangas; assentamento
fundamental do culto, a partir dele é que estrutura as cerimonias e rituais. A nganga pode
ser definida como uma espécie de microcosmo, pois neles sao reunidos elementos da

vida mineral, vegetal e animal. Para a confecgdo dela € preciso: por¢des de terra de

% A\ Casa de Africa da Oficina del Historiador de la Ciudad, foi fundada em 1986 com a missdo de divulgar a
heranga africana em Cuba e servir de ponte entre o pais e o continente.
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diferentes lugares, paus de arvores especificos, minerais (como ouro, prata e cobre);
0ssos de aninais e outras coisas todo contido numa panela de ferro, um caldeirao; ela é
ativada mediante cerimonias que atam ao nedfito, ao inkisi e o espirito de algum falecido
num pacto de ajuda e cooperacéo.

O acervo contem quatro nganga dedicas a diferentes deidades, elas foram
entregues ao Fernando Ortiz depois da morte de seus proprietarios, segundo consta nos
registros da colegdo depositados na biblioteca do Instituto Cubano de Antropologia
(ICAN). Duas delas sdo consagradas a Lucero, inkisi?® equivalente ao orixa Elegua-Exu, e
as outras a Madre Agua e Mama Chola, deidades femininas aquaticas; em todas é
possivel observar as firmas (pontos riscados) que a identificam como destinado a essa

deidade em especifico.

Imagen 1

Ngangas pertencentes a colecgéao,
nganga de Madre Agua a direita e a
esquerda de Lucero. Casa de Africa,
Havana. (Foto de Patricia Silva/ junlho
de 2013)

% Nome genérico das divinidade do patedo bantu.
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Imagem 2

Trajes de iremes e tambores sagrados da Sociedad Abakua
pertecentes a colegdo, Casa de Africa, Havana. (Foto de Patricia
Silva/ julho de 2013)

Ja a compilagdo de artefatos da Santeria é muito mais amplo e diverso, algumas
sdo datadas da década de 1940, como as esculturas dos orixas, as vestimentas e guias
foram recopiladas por ele durante o transcurso de suas pesquisas. A procedéncia dos
assentamentos esta nos registros sob a indicagao de doacgéo, muito provavel depois da
morte de seu dono e as cerimonias funerais da Santeria - estos foram liberados e por
tanto ndo tinha um valor ritual-. Os instrumentos musicais foram receptados por ele
durante a pesquisa sobre o tema, divididos entre aqueles que estavam consagrados e os
que nao, estes ultimos fazem parte na atualidade do acervo do Museu Nacional de la
Musica Cubana.

A compilagao de artefatos da Santeria foi classificada pelo o seguinte critério:

° Assentamentos de orixas
. Ferramentas

o Esculturas

. Vestuario

o Guias de contas

. Amuletos ou resguardos
° Instrumentos musicais.

Seguindo o sistema de classificagao tradicional da museologia ocidental, onde o
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objeto é enquadrado segundo a sua fungdo. O mesmo acontece com a disposi¢cao deles
no museu, eles estdo agrupados seguindo uma tipologia; por orixa ou tipo de
assentamento. Por exemplo, na imagem em baixo temos um exemplo deste critério
expografico; em uma vitrine encontrasse agrupados onde assentamentos de iba ori, a sua
vez divididos por tipo de material usado na sua confeigdo, encima enfeitados com contas

e embaixo cabaca talhada.

Imagem 3

Assentamento de iba ori em vitrine, Casa de
Africa, Havana. (Foto de Patricia Silva/julho de
2013)

Os assentamentos a sua vez sdo divididos tendo em conta a representacdo do
orixd que estara contido nele, ja que tém orixa que requer um receptaculo com
determinadas caracteristicas diferenciadas, em resposta ao conteudo do assentamento. A
outra divisdo corresponde aos materiais de confeicdo que variam entre cabacas talhadas,
loucas de porcelana, madeira e barro. E assim que para Xango se precisa de bateas? de
madeiras preciosas por sua condigdo de rei’®, para Aggayu lebrillos® de lama, e para
Olokun tinajas de lama revestidas no interior para conter a agua no seu interior. Para
outros orixas seus assentamentos sao recipientes chamados de soperas (goricha, nome

ritual) de louga e pequenas panelas de ferro.

¥ Panela de madeira talhada, geralmente se faz de cedro, uma arvore de madeira forte e duradoura.

% O Xango é descrito na bibliografia dos povos iorubas como pertencentes a realeza, na historigrafia
recolhe que foi o quarto Alafin de Oybé.

» E uma bacia com forma de cono invertida cuberto com uma tampa.
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Imagem 4

Pecas da colecdo expostas no museu Casa de Africa: atabaques, vestido de uma
iniciacdo para Xango, assentamento de Aggayu Sola (lebrillo), Xangd (batea) e Olokun
(tinaja). No fundo estante com assentamentos e bonecas de orixas (Foto de Yumei
Morales/ fevereiro de 2014)

Na Santeria sdo chamados de ferramentas os emblemas utilizados pelos orixas
durante sua presenca publica nas festas rituais e que sdo colocados perto dos
assentamentos no cotidiano. A ferramenta funciona como um simbolo de identidade do
orixa. A denominacado de ferramenta é dada pela funcdo destas de transmissoras de
energia de axé, qualidade que coincide a dada no candomblé, assim como as
caracteristicas destas, que ndo variam, pois elas devem mostrar a esséncia do orixa
representado; confeccionadas em madeira, metal ou tecido.

A palavra ferramenta, segundo informagées recolhidas em campo, sugere
que sado instrumentos de transmissao de axé dos orixas. As ferramentas
costumam ser fixas na forma geral, com imensa variagdo nos detalhes que
as particularizam. Um oxé de Xangd, por exemplo, sera sempre um
machado bipene, mas pode confeccionado em de metal branco ou
vermelho, em madeira, e até mesmo de isopor, entalhado, pintado ou néo,
ter desenhos particulares que o identificam como um Xangé unico. Mas um
Xangb nunca se apresentara em publico, numa festa, sem ele. (AMARAL,
2001:14)

As esculturas tém um lugar de destaque dentro do conjunto, elas foram adquiridas
por Fernando Ortiz desde os anos 1930. E considerada desde esse momento a colegéo
mais completa de figuras de orixas em existéncia no pais com representacdes de: Oxal3a,

Ogum, Oxosi, Osain, Elegua, Ok6 e lemanja. Elas estdo confeccionadas em madeiras
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nobres (a excegao de as esculturas de Okd que sao feitas em chumbo), e cobertas com
roupa com as cores do orixa representado, algumas delas presentam membros
articulados, mas predominam as de forma monolitica.

Sob a denominagao de paramentos se encontra as guias de contas e vestuario,
devido a que foram adquiridos conjugados; cada roupa para uso ritual foi obtida com o
jogo de guias de contas que eram propriedades do inciado. As roupas em existéncia sdo
do Dia del medio*, quando se faz a presentagdo do iao a comunidade religiosa, em
especifico aquela que seria a equivalente a roupa da saida do nome do candomblé, pois
seria aquela que vestiria 0 iad no momento de se presentar ante os atabaques.

As guias de contas por sua parte jogam um papel identificador dentro da religido,
elas mostram o grau de iniciagdo da pessoa, tendo os mais simples para aqueles que
ocupam um posto mais baixo na hierarquia religiosa e pouco tempo de inciados. Para
aqueles que ja fizeram a cerimonia de iniciagado para o orixa, fizeram santo, observamos
uma guia mais grossa e comprida com respeito as outras, que corresponderia com o orixa
“‘dono de sua cabega”, este € chamado de colar guia. E por ultimo o colar de mago, que
se caracteriza por ser mais grosso ainda, com um grau de complexidade maior no
desenho que geralmente é colocado com assentamento e usado pelo praticante em
ocasides especiais (Anexo Trés).

Os amuletos ou resguardos, como sao observados no imaginario cubano, para sua
identificacao Ortiz, seguiu o critério do material de confeccéo, sendo privilegiado na sua
confecdo as pedras de orixa e pequenas bolsas que continham ossos de animais
sacrificados a deidade. Também se encontravam outros feitos com matéria vegetal, que
nao sobreviveram ao passo do tempo, mas que estao reflectidos nos registros originais de
dados coletados. Eles sdo uma pequena representacdo do orixa que pode ser levados
sobre o corpo, huma bolsa ou no bolso da calga, enfeitados belamente com as cores do

orixa que se precisa a protecao.

* A iniciagdo na Santeria cubana tém uma duragdo de 7 dias, sendo o quarto dia, que fica no meio da
semana, onde se faz a presenta¢do do iao a comunidade religiosa e aos convidados que tenham ou nao
vinculo com a religido.
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Imagem 5 Imagem 6
Escultura em madeira dos ibeyis, orixds Esculturas de Xangé e Anaquillés em

gémeos filhos de Xang6 e Oxum. Casa de madeira. Casa de Africa, Havana. (Foto de
Africa, Havana. (Foto de Patricia Silva/ julho de  patricia Silva/ julho de 2013)

2013)

Resguardos para a protegéo dos orixas Osain Imagem 8
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(com pingente), Babalu Ayé e Oshun. Casa de Ferramentas de adivinhagdo de Ifa e

Africa, Havana. (Foto de Patricia Silva/ julho de assentamento decorado com contas amarelas

2013) e verdes. Casa de Africa, Havana. (Foto de
Patricia Silva/ julho de 2013)

Imagen 9 )
Collares de mazo e atributos de Elegua, Ogum e Oxossi. Casa de Africa, Havana.
(Foto de Yumei Morales/ fevereiro de 2014)

Os instrumentos musicais sdo aqueles que ostentam a qualidade de ser o veiculo
para chamar aos orixas nas festas, pertencentes ao grupo de instrumentos percussivos
atabaques e chekerés, e ocasionalmente maracas. Na Santeria cubana existem dois tipos
de atabaques em agrupacdes de trés: os unimembres e bimembres, sendo os mais
utilizados os segundos conhecidos como tambores bata. Para poder tocar os tambores
sacramentados é condicdo ser homem e estar iniciado para AAa, o orixa que mora dentro
do atabaque, eles passam por diferentes rituais até estar prontos para seu uso. Além
disso, cada um esta dedicado a um orixa: o maior, ou tambor madre, lya a lemanja; o do
meio ltotele a Oxum e o menor Okdnkolo a Xango.

A forma em que foi organizada a colegéo por Fernando Ortiz no primeiro momento
desta responde a parametros estabelecidos por ele; a partir dos termos émicos, questao
dificil considerando que os objetos nas religides afro-cubanas mudam de sistema em
dependéncia do uso do momento. Tomemos o exemplo do agogo de Oxala que em uma
festa pode ser usado como instrumento musical e logo que termine o momento passar a

ser uma ferramenta, parte do assentamento®'.

3! Nas minhas incursdes nos terreiros de candomblé aqui no Brasil, me deparei que esse mesmo fendmeno
€ comum também entre o uso de artefatos dentro do candomblé. Da mesma forma é observado por Rita
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Na sede atual da colegdo se segue os parametros tipologicos estabelecidos por
Ortiz, assim como na organizagao espacial dela. Os objetos se encontram isolados de seu
contexto original, a maneira tradicional da museologia ocidental, algumas pecas
encontram-se dispersas pelo prédio do museu e as mais representativas junto com a
colecdo “Religiosidad popular’. Segundo os funcionarios da Casa de Africa a decisdo de
colocar a colegdo no lugar que ocupa obedece ao nome da sala de conferéncia, intitulada
de Fernando Ortiz.

No espaco que ocupam, os objetos encontram-se distribuidos segundo o critério
de origem etnico-linguistico. Na entrada, situam-se primeiro os artefatos da Santeria que
corresponderiam a regido ioruba; com alguns assentamentos representativos de varios
orixas, um conjunto de tambores bata e varias pecas de vestuario. Ao lado achamos uma
mesa de escritorio, com uma foto do Ortiz que é uma recriagéo do espaco de trabalho do
pesquisador.

A posicao da mesa de Fernando Ortiz dentro do esquema da exposicdo na sala é
privilegiada, ela esta posicionada de uma maneira que pode ser observado o conjunto da
colecao. Independente de que nao seja a mesa original onde ele trabalhava, sua inclusao
esta pensada no sentido de homenagem a seu trabalho como pesquisador e idealizador

do acervo.

Imagem 11

Escultura de Xangd colocadas na
Recriacdo do escritério de Fernando Ortiz, Casa de mesa, estas s&do considerdas as
Africa, Havana. (Foto de Yumei Morales/ fevereiro de pecas mais velhas da colegdo. Casa

Amaral em A cole¢do etnogréfica de cultura religiosa afro-brasileira do Museu de Arqueologia e Etnologia da
Universidade de S&o Paulo. Revista do Museu de Arqueologia e Etnologia da USP, Sdo Paulo, v. 10,
2001.
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2014) de Africa, Havana. (Foto de Yumei
Morales/ fevereiro de 2014)

Adiante encontra-se a area destinada a Sociedad Secrete Abakua com varios
instrumentos musicais que eram também propriedades de Ortiz e roupas rituais, trajes de
iremés, que pertencera Lidya Cabrera. Fechando o circulo encontramos os objetos da
colecdo que sao pertencentes a Regla Palo Monte, as ngangas que ja foram

mencionadas adiante no texto.

1.1.1. O acervo do colecionista. A colecao etnografica na sua génese.

As pecas comegaram a ser recopiladas por Fernando Ortiz aproximadamente no
mesmo momento em que no Brasil se esta levava a cabo a Missao de Pesquisas
Folcléricas sob direcdo de Mario de Andrade. Elas foram recopiladas por Ortiz como
mostras do folclore do negro cubano, seguindo a corrente da antropologia nesse
momento, o registro de sociedades e a colecta de seus objetos como mostra do
desenvolvimento destas enquanto dominio de técnicas. Inspirado na concessao de
instituicdes como o Museu do Homem em Paris o Museu de Historia Natural de Nova
York, Ortiz procurava que mediante a existéncia deste acervo poder ilustrar a contribuigdo
dos negros e seus descendentes na cultura nacional. Seguindo a tese da inevitavel
miscigenacao das populagdes nédo se descartava a influéncia dos afro-cubanos na
producao da cultura material nacional e vice-versa, a influéncia de outras formas de
conceber e construir os objetos para suas religides.

Segundo o biblibgrafo Tomas Fernandes Robaina, no seu livro “El negro em Cuba.
Colonia, Republica, Revolucion”, a década de 1930 “tive lugar o primeiro movimento da
negritude em Cuba desde o ponto de vista intelectual e cultural” (Robaina, 2012, p.47).
Esse movimento nasce em meio de uma atmosfera negativa contra as religides afro-

cubanas, se por um lado os intelectuais da época tinham um franco interesse por toda a
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producado material e imaterial deste grupo a midia atacava sem parar estas religides. Era
muito comum as noticias de desaparicdo de criancas atribuidas a sacerdotes destas
praticas para serem sacrificadas aos orixas, em especial a proximidade das festividades
catdlicas onde o santo era sincretizado com orixa — as festividades de Santa Barbara*?
sdo um exemplo-.

O Diario da Marina e EL Pais, jornais de circulagdo da época faziam eco deste tipo
de matéria. E muito conhecido o caso da menina Zoila, que ficou desaparecida e foi
encontrada morta, culpando de sua morte a paleros e santeros. lleana Hodge Limonta em
sua tese de doutorado faz um analise pormenorizado da midia dessa época. No Capitulo
2 " Do Este ao vivido: Experiencias de repressado a Santeria e o Candomblé", onde mostra
o processo de desvalorizagdo que sofriam as religides afro-cubana e afro-brasileira; o
recurso de culpar a estas religibes em Cuba de desaparicbes de pessoas (em especiais
criangas) se converteu num recurso muito usado pela midia que se refletia no atuar da
policia.

Por outro lado, a academia olhava para esta praticas como elementos exéticos,
imerso na cultura nacional, resquicios duma Africa na América, e por isso era interessante
€ necessario pesquisa-las. Esta urgéncia da academia da época pelo estudo de que estas
religides era consequéncia da ideia de que eram suscetiveis a desaparecer com a natural
evolugao da sociedade. Por isso era importante o estudo deste folclore e de todas as
manifestacdes dele: musica, religido, danga e producédo material.

Neste intuito Fernando Ortiz, recopila o acervo de pegas das religides afro-
cubanas, dando énfase a coleita de artefatos da Santeria, ja que ele, como muitos
pesquisadores da época, privilegiava o sistema de ascendéncia ioruba em detrimentos
dos outros. O que, a principio, era uma colecao pessoal vai crescendo com o passar dos
anos e Ortiz pensa em passar seu acervo para fazer parte de um museu do folclore
cubano.

Esta ideia vai tomando maior for¢ca depois de 1959 com o triunfo da Revolugéo e as
medidas de legitimacao da herancga africana na cultura nacional (mas adiante me refiro a

este processo). Neste sentido observamos uma modificagdo na agéncia de Ortiz para

2 Santa Barbara, na tradigdo cubana é sincretizada com Xango, no sistema da Regla de Ocha a associagédo
se faz pela coincidenca das cores entre ambas deidades e pelo carter guerreiro de ambas. A questao de
genero nao representa um obstaculo e inclusive segundo algumas historias descrita por santeros, o Xangé
certa vez precisso se transvestir com as roupas de Oya para escapar dum problema com a justicia. Este
dado foi otido em trabalho de campo, e tambem tem sido recolhido pela bibliografia em varios textos como
os de Lydia Cabrera.
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criacdo do acervo; o que comegou como uma ideia de uma colegdo que apoiasse uma
maior e melhor compreensdo da “cultura dos negros”, desde sua perspectiva
fundamentalmene europeia, ele enxergaba estos objetos como mostras do folclore
nacional.

Segundo o observado no arquivo “Fernando Ortiz”*® no Instituto de Literatura e
Linguistica na Havana, na divisdo de papeles personales (papeis pessoais) esta
registrado o interesse de Ortiz de que estas pecgas contribuam para ilustrar o papel do
afro-cubano na cultura cubana. Devido ao desenvolvimento projetado nos anos futuros
que ia experimentar a sociedade cubana, ele manuseava a hipotese de que estas
religides sofreriam de uma disminuigcdo e desapareceriam. Por esta razdo era muito
importante a presenga destas num museu para ilustrar a futuras geragdes sobre o
passado do negro em Cuba.

Esta iniciativa tentava romper um pouco com a classica representacdo do negro na
histéria oficial. Até o momento e por varios anos, o negro entrava nos livros de texto de
histéria exclusivamente como escravo e s6 adotava um papel diferente a partir das
guerras de liberacdo contra o dominio espanhol. S6 que o papel dele era sempre em
posicdo de subordinagdo com respeito ao branco: escravo, soldado, trabalhador
assalariado e explorado. Entdo o negro presente no museu como produtor e criador de
objetos com uma orientagdo cognitiva e estética propria quebrariam esta visdo do
salvagem domesticado e o colocaria num lugar de destaque, poderia ajudar no empenho
de demostrar a frase canénica ortiziana: “Cuba sem o negro, ndo seria Cuba’.

Aqui estamos em presencga de uma transferéncia de agéncia de sujeitos a objetos,
o objeto aqui se converte segundo o Gell hum agente secundario (Gell, 1998), uma
especie de “agéncia passiva’. As pecas da colecao podem ser olhadas desde esta
perspectiva inseridas em um quadro de relagdes sociais especificas, onde impera uma
agéncia social, e sua relagdo com o agente ativo (o ser humano) é intersubjetiva, dado
que sua producao, usos e significados dependem da agdo humana.

Os objetos tendem a se converter em pessoas ou sujeitos dentro dum contexto
cultural, esse potencial de personificagdo se sustenta etnograficamente na descrigao dos
usos, representagdes e percepgdes que se fazem do objeto. As produgdes materiais ndo

podem ser desarraigadas do contexto no qual foram produzidas, exibidas e

% Este arquivo se encontra sob o cuidado do Instituto de Literatura y Linguistica "José Antonio Portuondo
Valdor", pertencente ao Ministrio de Ciencia Tecnologia y Medio Ambiente. As informacbes sobre este
arquivos foram facilitadas por uma das pesquisadoras dele Alina Cuadrado Castellén.
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compartilhadas, ndo podem ser analisadas sem se remeter ao entorno do qual procedem
aos elementos culturais que intervem em sua criagdo. E importante sinalar que a relagdo
entre o objeto e o contexto opera também no modo recursivo segundo Gell: é dizer tanto
0s objetos materiais cobram maior sentido ao serem colocados em contexto — como o
contexto cultural resulta enriquecido com os elementos que aparece nos proprios objetos.
Ao dotar os objetos de uma agéncia (Gell,1998), colocamos neles os interesses de
certo grupo ou de um individuo, ele se converte no veiculo para alcangar um objetivo
determinado. No caso que me ocupa seria interessante determinar até que ponto a
criagao deste acervo por Fernando Ortiz s6 respondia a uma agéncia particular dele como
pesquisador ou ela esteve influenciado pela agéncia dos préprios praticantes das religides
afro-cubanas. Ainda que a relagdo entre academia e santeros em Cuba nao se
desenvolveu do mesmo jeito que no Brasil até as duas ultimas décadas®, podemos
observar o comecgo deste processo. Nao pode ser descartado que com o processo de
visualizagao destas religides como “expressdes culturais”, poderiam mudar seu estado de

bruxaria a folclore, isto representaria uma melhora pequena.

1.1.2. Cole¢bes nas instituicoes estatais socialistas. llegé el Comandante y

mando a parar®.

Embora que desde a Constituicdo de 1940 foi declarada a liberdade de culto e
condenado qualquer forma de descriminagdo racial na pratica a situacdo se manteve
igual. Com a subida ao poder por parte do movimento revolucionario se proclamaram um
grupo de medidas na ordem social que influiu na situacdo do negro em Cuba e por
extensdo das religides afro-cubanas também. E importante entender que o processo
revolucionario em Cuba, durante as duas primeiras décadas, foi muito complexo. Na
época, nao se calibraram ambos os lados da discordia, nem se levou em consideragao as
particularidades da diversidade religiosa cubana. Estas caracteristicas tinham distanciado

historicamente as religides em sentido geral o campo religioso cubano, especificando o

*  Na época de Fernando Ortiz se estabeleceu uma relagao estreita entre a academia e os praticantes das

religides afro-cubanas, depois da década de 1970 se obserba um distanciamento dos practicantes até
os anos de 1990s com o auge das pesquisas sobre a tematica.
% Trecho de uma cangéo que resume o processo de reestruturagdo que aconteceu nos primeiros anos da
revolugdo, onde se promulgou uma série de medidas de ordem econdmicas, politico e social.
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tipo de representagdo social dos fiéis e suas identidades religiosas, até o Triunfo da
Revolucao.

As pesquisas realizadas por DERS* tém demonstrado, por exemplo, que os
iniciados na Santeria, no Palo Monte, nas Sociedad Secreta Abakua, incluindo os
espiritistas nas variantes cubanizadas, ndo enfrentaram o processo revolucionario. Ao
contrario, se incorporaram a ele, sendo a sua contribuicdo mais importante ao apoio
cidadao nas medidas tomadas pelo Estado cubano a favor da independéncia e soberania
nacional. Como destacaram Arguelles e Del Rey (1998), participaram nas diversas tarefas
demandados pelo governo para a construgdo da nova sociedade cubana durante todos os
anos de Revolugdo, o que também nao significa que eles ndo entraram no campo do
conflito®.

A medida que o Estado, como sua nova politica social, incorporava pessoas as
diferentes atividades sociais, comprometendo-as com o processo, também lutava para
afasta-las de seus compromissos religiosos, para tira-las principalmente das igrejas, por
constituir estas instituicdes, organismos que enfrentaram o governo revolucionario e lhe
contestavam com agressividade, a partir de certos setores sociais em desacordo com as
medidas tomadas a favor das minorias. Algumas igrejas se converteram, assim, em
centros de reclusdo do inimigo da Revolucéo, o que solidificou ainda mais a desavencga
com o Estado, sobretudo a partir de 1965, quando foi fundado o Partido Comunista
Cubano (PCC) que dicotomizou os sentidos de pertencas e participagao socio-politica na
sociedade cubana.

Entdo se concebeu como dever dos militantes, contemplado nos Estatutos, “lutar
contra o atraso religioso”, interpretado de forma generalizada como uma nao aceitagao
dos crentes nas filas do Partido. Gradualmente se foi assimilando o modelo soviético com
as suas concepgdoes de ateismo mal chamado cientifico, sobre critérios estreitos,
dogmaticos, anti-dialéticos que realmente negavam os principios filosoficos sobre os
quais se deviam sustentar a pratica politica, gerando-se um preconceito social sobre a
religiao e os crentes. Praticas discriminatérias cujas consequéncias estao ainda para ser
estudadas com maior rigor. Esta situagéo se estendeu até fins dos anos 1980, quando em
que se iniciou um processo de retificagao de erros no campo econdmico que alcangou

outras esferas da vida social, e nos anos ‘90 se fez mais evidente uma concepgao

% DESR- Departamento de Estudios Socio-religiosos é um grupo de pesquisa do Centro de Investigaciones
Psicolégicas y Sociologicas (CIPS), que investiga ha mais de 25 anos o campo religioso cubano.

% Este processo foi abordado por varios autores cubanos: Calzadilla (1999), Hodge (2009), Menendez
(1996; 2002) e Fernandez Robaina (2007).
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objetiva e uma pratica consequente a respeito da religido. (Calzadilla, 2008, p. 260)
Nesse sentido concordamos com os critérios de Aurélio Alonso quando afirmou:

Quando nos aproximamos do plano concreto, podemos constatar que
varios motivos fazem dele um problema de complexa elucidagédo. No caso
cubano, por uma parte tem a ver com o aparecimento de um Estado
socialista, que em muitos anos se identificou com um ateismo doutrinal;
adaptado pelos seus dirigentes que educaram o seu relevo nesta
concepgao, e negaram espacgos na vida politica ndo s6 a um projeto ético
cristdo sendo a toda expressdo explicita de compromisso religioso. A
subalternidade da religido, concebida como remora, como signo de
“debilidade ideoldgica”, de vestigio de uma concepcéo filoséfica decadente,
chamada a se extinguir numa progressao decrescente e ser substituida por
outra concepgao — supostamente cientifica por oposicdo — ndo sé afetou
aos catolicos sendo a todos os crentes, inclusive aqueles de religiosidade
pouco definida, sem compromisso institucional. E a santeros, paleros,
abakuas e outros bem definidos dentro de das religides de raiz africana,
para os que se inferia que a mudanga revolucionaria de 1959 tinha-os
libertado de discriminacgées. (ALONSO, 2008, p.109) (“tradugao nossa”)

Da década de 1960 até fins da de 1980, a Revolugao, respeito a religido, foi
contradictoria. Se por um lado, promulgava constitucionalmente a liberdade religiosa, por
outro desenvolveu métodos discriminatérios baseados em uma doutrina marxista-leninista
e em um ateismo cientifico que era estranho a légica da dindmica social cubana.
Caracterizada por um forte componente religioso ou de religiosidade popular que permea
questdes referentes a construgao da identidade nacional, como a nomeacao da padroeira
de Cuba como a virgem mambisa®, que alude ao caracter de luta e construgdo de uma
estada nac&o mestico cultural e racialmente igual a virgem.

Um problema era lutar contra a ideologia colonialista ou imperialista que estava
por tras de uma doutrina social da Igreja Catdlica cubana na época; e outra questao era
fazer guerra contra toda concepgao religiosa mantida pela populagdo, o que de fato ndo
interferia em uma postura politica contraria a Revolugdo ou em uma postura ideoldgica
que contradissesse seus principios de equidade e igualdade social, sobretudo, entre os
sujeitos que experimentou mudancas em suas vidas, uma vez estabelecido o novo
governo.

Exemplo disso é o Consejo de lIglesias Protestantes de Cuba, que na sua
fundacgao, no periodo mencionado, coincidia com o discurso oficial do Estado socialista da
construcdo de uma sociedade igualitaria. O que ndo impediu certa desconfianga das

autoridades para com o grupo, devido a seus lagos com igrejas protestantes estado-

% Nome com que eram chamados os soldados que lutarom contra o dominio espanhol, com que logo
pasarom a chamr a Virgem de la Caridad del Cobre, padroeira de Cuba.
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unidenses.

No caso das religides afro-cubanas a relacdo foi conturbada e cheia de
negociacdes. Se, por um lado eram tidos como supersticiosos e a filiagao a religiao dos
orixas era demostracdo disso. Por outro, muitos dos elementos foram
descontextualizados e folclorizados como parte da cultura popular. Um dos elementos
usados foi a cultura material feita por e para o Complexo Ocha-Ifa.

Voltando ao percurso da coleg¢ao etnografica Fernando Ortiz, depois da morte dele
em 1969, o acervo de peca foi entregues ao recém-fundado Instituto de Etnologia y
Folclore da Academia de Ciencias de Cuba. Esta instituicido vem ser a cristalizacdo da
ideia da criacdo de um centro de pesquisa que se aprofundasse sobre as diferentes
variantes do folclore nacional. Ela vem ser herdeira do grupo de pesquisa formado no
inicio da Revolugdao no Teatro Nacional de Cuba, um grupo de pesquisa que foi
organizado por Argelies Leon, discipulo de Fernando Ortiz, etnomusicologo que
pesquisava a musica e religides de origem africana em Cuba e América Latina. Este
grupo era composto por pesquisadores e portadores das “manifestacdes culturais” a
pesquisar.

A fundagéo do grupo de pesquisa foi o primeiro passo no processo de legitimagao
da heranga cultural impulsado pelo governo, com intengao de fazer “...uma revolugédo com
todos e para o bem de todos®...” e levar as camadas populares a um protagonismo maior
na vida cultural da nagcdo. O melhor jeito de fazer isto seria levando sua cultura de grupo
aos palcos e para serem estudadas nos centros de pesquisa. No caso das religides afro-
cubanas continuava a doctrina da superacao destas praticas, razao pela qual conferi um
destaque maior no seu estudo. Existia uma necessidade de recopilar informagao ao
respeito para assegurar esse conhecimento e modo de olhar a vida que ia ser superado.

Junto com a criagdo do grupo do Teatro Nacional estive a constituicdo da
Companhia Folklorica Nacional, a esse grupo se incorporarem um numero grande de
afrodescendentes que eram iniciados nos sistemas religiosos cubanos. Entdo existia uma
convivéncia bem estreita entre 0 mundo académico e os santeros nesta instituicdo que
rendeu frutos. Foram publicados varios numeros da revista Actas del Folclore, que foi a
primeira publicacdo pds-revolugdo com trabalhos sobre a cultura popular. Apesar de que
dos artigos terem um enfoque meramente informativo, sentaram as bases para estudos
posteriores.

O novo instituto se nutriu no seu inicio, desses estos pesquisadores e outros

¥ Frase pronunciada por José Marti em um discurso em 1892 em Miami quando exortava aos cubanos do
exilio a lutar contra o dominio espanhol. Com a instauragdo da Republica ndo foi possivel alcancar esse
ideal, e foi lema na luta dos rebeldes comandados por Fidel Castro em 1956.



46

formados por eles e contou com a colaboracdo de santeros, babalawos e paleros nas
suas pesquisas. No momento que o acervo de Fernando Ortiz passa ao cuidado da
instituicao, é feita uma avaliacdo das pegas e sao catalogadas sob a rubrica de pecas
folcloricas e de artesanato popular tradicional. Esta ultima classificacdo sugere uma
mudanca no status da colec¢ao que respondia ao momento especifico.

Jesus Guanche no seu livro “Artesania y religiosidad popular cubana” faz um
percurso sobre o desenvolvimento dessa linha de pesquisa em todos aqueles trabalhos
desenvolvidos depois de 1969 até o inicio da década dos 1990. Estos primeiros trabalhos
sobre a cultura material afro-cubana, também tomaram como material de estudo pecas
pertencentes ao chamado nesse momento fondo Fernando Ortiz.

Esta linha de pesquisa foi iniciada por Dennis Moreno Fajardo com a
monografia “Un tambor Arara (Editorial de Ciéncias Sociais, Havana, 1988
e 1994), quando ele trabalhaba no antigo Instituto de Etnologia e Folclore
da Academia de Ciéncias de Cuba. Ela continuo com Geraldine Torres com
seu trabalho "Un elemento ritual: el osun" (Etnologia e Folclore, 3, Havana,
1967) do préprio Instituto.

Em 1973 Argeliers Ledn Pérez, o principal promotor desta pesquisa, propbs
ao autor [se refere a se mesmo] para iniciar um trabalho sobre as imagens
do sol na Santeria cubana pela variedade de fungdes e desenhos que tinha
a colecao de fundos museoldgico do Instituto, que hoje estdo na Casa de
Africa. Um resumo deste trabalho foi publicado na revista Revolucién e
Cultura («Las imagenes del sol en el folklore cubano», nos.30-31, La
Havana, febrero-marzo, 1975) e seu conteudo utilizado como roteiro para
um programa na TV (Arte y Folclore) em 1976. (GUANCHE, 2008, p. 4)
(“traducao nossa”)

Se, nesse momento, havia um interesse estatal na pesquisa e coleta de informagao
da heranga cultural africana, a cultura material produzida por este segmento da populagao
tém outro valor. As dangas e musica passam a serem percebidas como parte da cultura
popular e os artefatos também. Ao ser considerado artesanato passa de um fetiche ao um
objeto que mostra a criatividade de seu criador, uma mostra das tecnologias que
dominavam os criadores. Ao ser catalogado como artesanato, este tipo de producéo €&
entendido como arte, segundo os canones ocidentais. O artesdo € uma pessoa que
domina uma técnica do corpo determinada, para falar em termos maussianos, é
associado a uma tradicdo que vém de um treinamento; o trabalho deste é valorizado por
ser unica cada peca é diferente e valiosa.

Para datar de esta denominacdo a colegcdo foram adicionadas outras pecas
procedentes das batidas policiais e do abandono de seus donos em espacgos publicos.
Ainda que a politica do governo, nesse momento fosse de relativa harmonia com os
praticantes das religides afro-cubanas e tinha um cesse do ataque da midia, existia um

grupo de medidas de ordem geral que afetavam direta e indiretamente estas religides.
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Como ja mencionei o relacionamento do governo socialista com as igrejas catdlicas e
protestantes foi tenso desde os primeiros anos devido a expropriacdo de propriedades e
desvinculacio destas ao sistema educacional.

Embora que dentro do campo religioso cubano os iniciados nas religides afro foram
os mais beneficiados e incorporados ao processo social, muitos deles se vieram na
necessidade de decidir se acompanhar o processo e suas crengas religiosas. Para
aqueles que continuaram seu vinculo religioso se fez dificil a adquisicdo dos produtos
necessarios para iniciagao, pois desde 1968 foram fechadas as lojas de venda de artigos
religiosos. Paradoxalmente, houve neste periodo um crescimento exponencial de
iniciagdes, pois ao ter a garantia de uma renda fixa muitos obtinha o capital precisso para
fazer santo.

Neste periodo deixa de ser usual a agao da policia nas casas-templo no meio de
cerimonias sob acusacao de perturbagdo da ordem publica. Esse tipo de agdo tomou um
carater mais esporadico. Estas pecas eram direcionadas para o Instituto de Etnologia e
passavam a engrossar o acervo sobre as religides afro-cubanas. Com a dissolu¢ao deste
em 1984, divididos em Departamento de Etnologia e departamento de Arquelogia os
pesquisadores e 0s acervos passam a integrar o Instituto de Ciencias Sociales com sede
no prédio do Capitélio havaneiro.

Na nova sede, mais uma vez passa por um novo exame. Dessa vez, adicionando a
copilagdo etnografica de Lydia Cabrera, deixada no momento de sua emigragdo aos
Estados Unidos nos anos 60. Segundo o depoimento de Lazara Menéndez, pesquisadora
das religides afro-cubanas, quem durante sua formagado em Historia da Arte trabalho na
conservagao deste arquivo material, a medidas que se iam incrementando o volumem era
possivel observar o grau de inovacao do santeros na confeicdo de guias, assentamentos
e esculturas com representagdes antropomorfas do orixa. Seguindo uma cronologia a
traves dos objetos era viavel olhar o desenvolvimento das religides afro-cubanas, em
especial a Santeria mediante sua cultura material.

Nesses anos de aparente esquecimento da colecao foi trasladado por varias
instituicbes da Academia de Ciencias, até sua custodia ser cedida ao Centro de
Antropologia. A chefia deste centro no final dos anos 1990, a transferiu ao que seria seu
guardido atual®, a Casa de Africa do Historiador. Segundo J. Rafael Robaina Jaramillo*' a

colecao foi dada a esta instituicdo por contar com a infraestruturada necessaria para a

“ E importante deixar claro que sé as pegas que forem propriedades de Fernando Ortiz passaram a Casa
de Africa, parte do acervo do Centro de Antropologia foi doado ao Museu de Gunabacoa.

“ Comunicacgéo pessoal de Jesus Rafael Robaina Jaramillo, que se desenvolveu como director do Instituto
Cubano de Antropologia, outrora Centro de Antropologia, de 2006 até seu falecimento no ano 2013.
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conservacao e exposi¢ao das pecas.

Neste intervalo, € sancionada uma lei de preservagido deste tipo de objetos pelo
Ministério de Cultura, que determinava e assumia que os bens que pudessem ser
chamados de “objetos e documentos etnoldgicos e folcloricos” e “objetos etnograficos e
instrumentos musicais” passavam a sua custodia ao Patriménio Nacional para sua
salvaguarda. Isso constava na Resolugao N°. 2/87 da Diregdo de Patriménio Cultural do
Ministério de Cultura de Cuba, escrita por razao do conflito referente a custddia dos bens
da “Sociedad de San Antonio” depois da morte de seus lideres (mais adiante me referirei
a este processo). Enfim, num momento no qual o pais estava imerso no movimento de
retificacdo de erros era promulgada uma lei que eleva a cultura material de religides
historicamente descriminadas a patriménio nacional com interesse na sua preservagao,
independente de que um dos argumentos para isto era a denominagao dela como objetos
folcléricos.

Paradoxalmente na década de 1990 quando se efetuava o chamado boom
religioso* em Cuba, a colegdo que nos ocupa se encontrava guardada e em restauragéo,
em virtude do fechamento do prédio sede da Casa de Africa, para sua restauracéo capital.
A Casa de Africa se encontra no centro histérico e turistico da cidade, na regido com
maior precensa de museus dedicados a presencga europea, pelo que podemos dizer que
ela destaca aos olhos de seus visitantes nacionais e extranjeiros.

A colecao volta a ser exposta, no ano de 2005, no décimo quinto aniversario do
Taller Cientifico de Antropologia Social y Cultural Afroamericana. No ato de reabertura das
exposi¢coes permanentes da Casa, o diretor do museu Alberto Granado Filho se referiu a
colecdo Fernando Ortiz, como parte de a heranca de Africa em Cuba. Se olhamos com
atencao nesta declaragcdo, podemos perceber outra troca de denominacéo, esta vez ele é
percebido como “heranga”, uma “herancga positiva”.

Neste sentido esta representagdo da cultura material das religides afro-cubanas
continua sendo patriménio, s6 que olhado desde outro prisma; ja ndo é um mero objeto
folclorico que deve ser preservado para a transmissdo de um conhecimento ligado a
cultura popular. Agora ele é parte de uma histéria que mexe com componentes afetivos
ligados a identidade nacional. A heranga é uma nogéo relacionada a transmissao familiar,
que estabelece uma relagdo de obrigatoriedade entre o transmissor e o receptor do
legado que involucra geralmente uma maneira de prolongar a existéncia de alguma coisa.

Entdo, nessa diregéo, os artefatos se convertem em objetos, além do museu, pois,

42 Mas eu coincido com Menendez (1996) que foi um processo de visualizagdo, muitas pessoas que
pertenciam a denominagoes religiosas deram a conhecer sua filiagdo, embora que ndo se pode descartar
um crescimento de todas as religides no periodo.
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apesar deles ser a expressdo material de uma identidade grupal agora sao
representativos de um componente étnico da populagdo cubana, podem servir como
identificacdo da cultura nacional. A “agéncia passiva” toma outra fungdo, agora os
artefatos ndo agem so6 no sentido dos intelectuais, os santeros ou os afrodescendentes, a
agéncia deles se estende agora a qualquer cubano que queira se identificar com uma
herancga cultural africana.

Para entender um pouco este processo, vamos a fazer um recuo as origens da
cole¢ao; num primeiro momento esses objetos respondiam a uma agéncia intelectual e
privada: o interesse de um pesquisador em dispor uma representacdo material de seu
objeto de pesquisa. O que responde também a uma concepgao que se relaciona com o
exoticismo, o possuir algo que é diferente, novo; uma concepgao muito comum para quem
¢é fruto de uma formagao ocidental europeizada como Fernando Ortiz.

Logo, esta colegao, ainda em méaos de seu criador, € concebida como objeto para
museu, o lugar destinado para ele é esse, passa a ser um recurso ilustrador de uma
forma de conceber a vida diferente. Procedente de outro sistema de pensamento com
uma base religiosa e com leis que rigem a existéncia a niveis individuais e coletivos. A
cultura material neste prisma é utilizada em um sentido arqueoldgico, o objeto para
entender o sujeito que o produz. Este sujeito € um individuo relacionado com o folclore
como uma produgdo de conhecimento que e delimitado a representagbes simples de
tradigdes e saberes populares sem um grau profundo de elaboragao.

A maneira que € concebido o objeto é visto como uma pista, no enfoque que
privilegia a visdo deste como mostra de folclore. Por exemplo, as figuras dos orixas; elas
sdo representagdes antropomorficas deles, os rasgos do rostro sdo africanos, mas o
vestuario é ocidental. A luz da interpretacdo da época, o convivio dessas culturas, a
ocidental nas roupas e a africana no corpo da escultura eram interpretadas como sinal de
cofunsao dos afro-cubanos que n&o sabiam discernir entre os santos catélicos e os orixas

africanos.
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Imagem 12 )
Esculturas representativas do orixa Oxala feminino, Casa de Africa. Havana.
(Foto de Patricia Silva/ julho de 2013)

Como podemos observar na Imagem 12, temos trés figuras que sao diferentes
representacoes femininas do orixa Oxala, fabricadas em madeira e vestida com roupas
brancas, ao modo europeu, e inclusive colares que podem ser vistos como de mesma
origem. Esta imagem, para um desconhecedor da cultura afro-cubana, poderia ser
interpretada como umas algumas bonecas com caracteristicas de negros, e talvez essa
fosse a intengao de seus criadores. As esculturas estao datadas de 1942, num momento
em que a Santeria era vitima da perseguigao policial e as casas-templos eram invadidas e
era levado tudo aquilo que poderia ser catalogado como material para uso da bruxaria.

Ja num periodo seguinte ele se converte em um objeto de museu que usufrui de
um destaque especial, € patrimbnio de uma religido que €& percebida como uma
manifestagdo da cultura popular é parte do folclore. Seu lugar fica no museu como
representacédo de aquilo que corre o risco de se perder em nome de uma evolugdo desse
segmento populacional segundo o declarado nos textos da época. Cabe citar a
monografia “Componentes étnicos de la nacion cubana” de Jesus Guanche e o livro “Los
llamados cultos sincreticos y el espiritismo em Cuba” de Anibal Arglelles lleana Hodge,
onde se presentava a tese da inevitavel desapari¢ao paulatina de estas praticas religiosas

na medida que os negros e descendentes se inseriram no projeto social revolucionario.
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1.2. A Colegao etnolégica do Museu de Guanabacoa (“O axé esta em Guanabacoa”)

Neste iterem, na procura de salvaguardar o patriménio que poderia ser perdido em
detrimento do progresso aconteceu uma disputa pela custodia das pegas pertencentes a
Sociedad San Antonio. Pegas que na atualidade constituem o nucleo fundamental da
Colecao de Etnologia Religiosa do Museu de Guanabacoa, criada em 1964 desde o
comeco da instituicdo.

O primeiro diretor da instituicdo, José Luis Llerena era uma pessoa
muito previdente, e comecou a ter a idéia de mostrar as pecas. Ja
tinha algumas pecgas recuperadas, que comegou a exibir nas vitrines
de lojas aqui em Gunabacoa, assim comegou a primeira colecao. .
(Entrevista a Grisel Martinez, museoldga)

O Museu de Guanabacoa se encontra na periferia da cidade, numa dos primeiros
nucleos de populagdo da cidade, regidao de dificil accesso que se carateriza por ser
recolhida no imaginario cubano como “terra de bruxaria”. Esto ultimo porque nele se
asentarom muitos ex-escravos e seus descendentes practicantes das religides afro-
cubanas alem de ser o espago onde se efectuabam as festas aos orixas* durante a
primiera metade do século XX.

Independente de o museu ter um perfil histérico volcado ao municipio, desde seu
comecgo foi concebida que as religibes afro-cubanas tivessem um espago destacado.
Segundo a concepcgéao de seu primeiro diretor, era importante que existissem exposi¢cdes
sobre as trés expressodes religiosas afros mais visiveis: a Santeria (Regla Ocha e Ifa), a
Regla de Palo Monte e a Sociedad Abakua. Estas exposi¢gbes desde o comego ficaram
na casa principal (0 museu conta com cinco inmoveis) da instituicdo, e sdo as mais
visitadas dela.

A colecdo se nutre de objetos fundamentalmente da localidade, procedente a
maioria das pecas de doagbes da populagdo e assentamentos regatados pela oficina
regional de Patrim6nio. No momento de geracdo do acervo foi solicitada a ajuda do
santeros e a populacdo em geral com donativos de objetos. E a resposta foi muito
positiva, tanto assim que na atualidade se mantém esta pratica, e se estende a visitantes

estrangeiros*.

Antigamente as festas para os orixas eram frecuentemente organizadas nas regies perifericasn da
Havana; Guanabacoa, Parraga, Diezmerro. Evitando as possiveis denuncias de alteragdo da ordem
publica pelo som dos atabaques.

4 Segundo a Grisel Fraga, quem foi durante varios anos diretora da instituicdo, tem doacdes de pecgas de

Venezuela (collares/fios de conta) e de Brasil (vestuario).
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Precisamente na categoria de resgatados se encaixa o nucleo forte do acervo; os
objetos provenientes da Sociedad San Antonio ou “as coisas de Arcadio” como sao
chamados pela populacdo. Neste grupo estdo também contemplados objetos que
pertenceram a outros religiosos falecidos destacados na regido: Sotolongo (Babalawo) e
Margot San Lazaro (iyalocha, descendente litirgica de Ma Monserrate*)

Uma parte importante do acervo é sem duvida os objetos que pertenceram a
Arcadio Calvo, celebre santero e palero que faleceu no final da década de 1980. O
Arcadio estava a frente da “Sociedad San Antonio”, fundada desde 1949 com o intuito de
ajuda mutua entre santeros e babalawos, formada na sua majoria por seus afilhados de
santo e de palo*. A sociedade tinha como sede sua casa em Guanabacoa (Fernandez
Robaina, 2007), e com a morte dele e sua esposa Lidia em 1987 se estabeleceu um litigio
pela propriedade do imovel por um sobrinho, assim como dos bens religiosos por uns dos
membros da sociedade. Ambas as demandas foram impostas contra as instituicbes
estatais; a primeira contra Reforma Urbana* e a segunda contra o préprio Museu
Municipal de Guanabacoa.

Com a morte dele e de sua viuva, a casa-templo nao tinha herdeiros
determinados, o imovel deveria ser fechado até que algum familiar tomasse pose dele.
Mas durante a cerimonia de ituto*® de Arcadio foi determinado que varios assentamentos
“‘deveriam partir com ele”- quebrados e levados ao mar-, s6 ficariam alguns: Elegua,
Olokun, Ibeyis para serem cuidados por afilhados préximos a ele. Que continuaram até ao
falecimento da Lidia (dois anos depois). Terminado o velério a policia apresentou um
mandato da direcdo de patrimdnio municipal para levar consigo os objetos religiosos da
casa de santo, sob o inquérito de serem pegas com valor etnografico e por isto
consideradas patriménio.

E sim, eles eram patriménio da identidade nacional, mas de uma maneira atuante,
viva em fungao das entidades e da comunidade religiosa. Ao serem depositado no museu
sem o conhecimento do que os orixas e nkises determinam depois da morte de seu dono
quebravam uma regra da continuidade ritual. Os objetos ao ser extraidos de essa maneira

de seu contexto perdiam seu objetivo principal, o de comunicacdo do homem com a

* Ma Monserrate, é considerada uma das fundadoras-organizadoras da Regla Ocha junto a Timote Albear e
Rosalia Abreu. Sacerdotisa africana pertenceu a rama dos Egbados, alem de ser uma das ultimas mulheres
em ostentar o grau de Oba. Ela foi uma das responsavel pela perpetuagéo do culto a Olokin em Cuba.

% Com esta exprecao se denomina as pessoas que foram iniciadas em algumas das reglas afro-cubanas.

¥ Insititugdo governamental que se dedica a fiscalizar os imdveis.

% Q ritual de ituto é relaizado a morte dum praticante do Complexo Ocha-Ifa, nele se consulta a deidade
sobre 0 que fazer com os assentamentos, se estes sdo transpasados a algum familiar o membro da
comunidade religiosa ou se ja "cumpliou com sua mis&o" e deve ser destruido, ele é o equivalente do axexé
do candomblé brasileiro.
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entidade.

O argumento dos objetos serem patriménio nacional e parte da cultura nacional,
fez com que eles passassem de ser parte da cultura do grupo para serem da cultura
nacional. Os assentamentos de Ocha-Ifa e de Palo Monte, eles ja ndo eram propiedades
da Sociedad de Santo Antonio, eles eram do povo de Guanabacoa e por associacdo de
todos os cubanos.

A “cultura é por definicdo compartilhada. Quando retraduzida em
termos vernaculares, supde um regime coletivo que sobreposto
aquilo que anteriormente era uma rede de direitos diferenciais.
Assim, o uso de “cultura” tem um efeito coletivizador: todos a
possuem e por definicdo todos a compartiiham. (CARNEIRO,
2009:363)

Os membros da Sociedade levantaram uma denuncia contra a dire¢gdo municipal
de Patrimbnio, mas pela impossibilidade desses de apresentar a documentacdo que
confirmava a possessao de todos os artefactos, eles passaram para a custddia do Museu
de Guanabacoa.

Quando apresentei o pedido mostrei o documento onde 0 nosso
grupo estaba registrado como associagdo inscrita no Registro de
Sociedades, com todos os pagamentos até a data. Solicitaram-me
entdo a propriedade de todas as imagens e objetos que eu
mencionei pertencia a Sociedad de "San Antonio". Felizmente eu
tenho o habito de salvar tudo e s6 depois de longos meses de
espera, eles foram devolvidos alguns, ndo todos. Mas, das coisas de
Arcadio nada foi devolto (FERNANDEZ ROBAINA, 2007:82)
(“traducao nossa”)

O caso do litigio sobre a custédia dos artefacto e permanéncia deles no museu nao fez
que o objeto perdesse por completo sua conotacéo religiosa, o objeto dentro do museu adquiriu
outro significado para os santeros, ele passou a ser uma referéncia da sua religido. Algo similar
aconteceu com as pessoas alheias a religido que identificam o museu como uma via para
aprender ao respeito. Quando perguntei aleatoriamente algumas pessoas si conheciam o museu

obtive as seguintes respostas:

Yumei: Conhece o Museu de Guanabacoa? Ja estive 1a?

Orlando: As vezes vou ao Museu de Guanabacoa para olhar as
coisas de Arcadio que estao la. Vocé sabe que ele tinha muito axé,
sabia muito! E é uma coisa, vocé fica diante das coisas e arrepia,
sente que ai ainda ta o orixa, ou nKkisi, ou quem sabe 0 mesmo
Arcadio... (Trecho de entrevista com Orlando, Babalocha)

Yumei: Conhece aquele museu que fica em Guanabacoa?

Jonhana: O Museu de Guanabacoa? Sim, conhego, quem nao sabe
que la é a terra da bruxaria!? [risadas] La tem uma exposicdo com
coisas de um santero famoso que morreu. Eu levo la aos turistas as
vezes quando me perguntam sobre a Santeria, acho que € o melhor
lugar. (Entrevista com Jonhana, guia turistica)
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1.2.1. Disposigao da colec¢ao e interagao do publico

Até agora vimos que a Colecdo de Etnologia religiosa do Museu de Guanabacoa
teve uma origem um pouco tanto confusa, dado que o nucleo fundamental de suas pecas
estive em litigio. Mas este fato € pouco conhecido e o acervo transcende por sua
procedéncia e a maneira em que esta concebida a exposi¢céo. A organizagdo segue dois
padrdes: o classico de colegdes etnograficas, e a recreacdo de cenas de uma casa-
templo, no que se refere aos objetos da Regla Ocha.

Este fato ndo é casual, a organizacao atual data de 2003 e para sua composi¢cao
foi solicitado pela curadoria do museu conselhos de sacerdotes de prestigio do municipio.
A proposta era fazer uma montagem diferente, menos museolégico, e saber até onde
poderia-se ser o mais fiel possivel. Sempre fazendo a aclaragdo de que “o que esta
exposto ndo é religido, e cultura”. Depois de meses de trabalho se chegou o consenso de
fazer na sala principal, instalagbes que recriaravam momentos importantes da religi&do (no
caso da Santeria), e os principais elementos de uma casa-templo.

Assim foram escolhidos trés momentos considerados como muito importante
dentro do Complexo Ocha-Ifa: a consulta ao oraculo, a iniciagao ou feitura para o orixa e o
aniversario de santo (tempo de iniciagdo). O primeiro, representado na primeira imagem,
a consulta, é considerado o passo de inicial, ja que a partir dele se desenvolve todo o
resto. Mediante a consulta ao oraculo de Ifa ou do Diloggun, a pessoa comega um
relacionamento mais estreito com os orixas. Uma consulta pode ser em muitos casos o

caminho para entrada na religido e a posterior iniciagao.
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Imagem 13 Imagem 14

Cena que retrata uma consulta ao oraculo  Jogo de Ifa na casa do babalawo Lazarito,
de Ifa, Museo de Guanabacoa, Havana. Havana. (Foto de Yumei Morales/ julho de 2013)
(Foto de Vagner Gongalves/ julho de 2010)

Na imagem acima podemos olhar um manequim com a vestimenta ritual do
babalawo; calga e camisa branca, boné também branco e dois collares de mazo
atravessando seu torso. O collar verde e amarelo - as cores de Orumila - distintivo de sua
qualidade de sacerdote de Ifa e o segundo chamado de collar de bandeira, onde se
representam todos os orixas. Nos seus pés, a esteira estendida no chéo, ja que a energia
dos orichas vem da terra*, portanto seus pés como os do consulente devem estar
descalcos.

Seguindo com a representacéo da consulta do oraculo de Ifa, se observa o cuidado
dos detalhes que envolvem o sacerdocio e a pratica da adivinhagdo. A postura do
manequim semi-inclinada, com o ekuelé na mao esquerda, o tabuleiro pronto com a
escova as pedras e o buzio entre os dezesseis iquines e o xifre do veado. Tudo anterior
mencionado utilizado pelo babalawo para una consulta completa. O fato de o boneco ser
preto com a fisionomia de um homem velho é uma homenagem aos primeiros babalawos,
que foram africanos escravizados e a primeira geragcao cubana. Para completar o quadro
na esquerda se encontra um assentamento de Osun®, de aproximadamente uns 170 cm,

orixa chamado de bastdo de Orumila devido que se apoia nele para obter os poderes da

“ Na cultura ioruba as energias divinas proveem da terra, do chdo. E muito comum observar que a realeza
sempre localiza seus tronos no chao. Isto pode ser constatado pelo mito de origem do homem que foi feito
da lama, e um dos orixas méaes dentro pantedo ioruba Nana Burucu ostenta esse elemento como de seu
dominio.

% O assentamento de Osun ou Ozun representa a verticalidade do ser humano, o orixa esta contemplado
como parte dos orixas guerreiros. Ele € mensageiro de Obatala e Olofin, e vigia contra as bruxarias que
possam ser dirigidas a seu dono.
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adivinhacéo.

Se compararmos com a cena a direita, temos um babalawo num comodo da sua
casa jogando o ekuelé (rosario de Ifa), para o consulente. Ele, da mesma forma, mantém
uma postura inclinada, a cabeca coberta com um boné branco e sobre o peito um fio de
contas de Ilfa. Em ambas as imagens coincidem elementos estruturais da consulta do
oraculo de Ifa em Cuba.

O Segundo momento, a iniciagao, “hacer santo” ou “coronarse” marca um aparte
dentro da vida da pessoa e de sua familia de santo. Este e um momento muito especial
-tem pessoas que fala que € mais importante- na vida do santero cubano (nos préximos
capitulos falarei ao respeito deste processo), por estas razdes se eligiu para ser recriada
na exposigao. Foi eleito o momento publico da iniciagdo, o Dia del Medio, em especifico
quando o iad veste o traje de gala para ser presentado ao mundo. Na imagem a boneca
veste um traje para Oxum com seus diferentes aditamentos: colares, pulseiras e leque;
rodeada dos diferentes assentamentos que sdo entregues na feitura deste orixa.

Na Santeria cubana ou Regla Ocha a pessoa além de seu orixa tutelar ou de
cabeca recibe no processo de iniciagdo, uma média de quatro a cinco assentamentos de
outros orixas. Na instalagdo do museu, a “iad” tem entorno dela assentamentos que se
corresponde com aqueles orixas que seriam entregues numa feitura de Oxum. Pode se
observar na ordem; os orixas guerreiros (Elegua, Ogum, Oxosi) e Osun entregados em
uma iniciagao previa; e logo Oxum, lemanja, Xango, Obatala e Oya.

Aos pés do manequim se encontra a um prato com a metade de uma cabaga com
diferentes notas, recriando a costume do Dia del Medio onde as pessoas que visitam ao
novo iniciado depositam dinheiro. Este costume tem duas leituras, por uma parte ao
deixar o dinheiro esta deixando também uma oferenda para o orixa que foi coroado. Por
outra parte esse dinheiro ajuda com alguma despensa inesperada que possa surgir
depois da cerimonia de ita (onde falam os orixas assentados) no dia seguinte, ou para
auxiliar a iad na nova vida, ja que tive que gastar uma forte quantidade de dinheiro na
feitura.

Na fotografia ao lado podemos observar um iad no trono do Dia del medio, a pesar
da qualidade da imagem®’, e independentemente de a diferenca de cores ja que é uma
iniciacdo para Oya é possivel enxergar os assentamentos proximos. Eles encontram-se
descobertos, uma vez que o iad debe absorver a energia que emana deles e viceversa,

este ultimo dado foi muito debatido a partir do movimento de re-africanizagdo em Cuba.

51 E bastante dificil obter imagens do iad durante a feitura.
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R Y
Imagem 15 Imagem 16
Representacdo de uma iad consagrada a lab consagrado a Oya, no trono. Caracas,
Oxum no Dia del Medio da iniciagdo. Museo Venezuela. (Foto de Rafael Robaina/
de Guanabacoa. Havana. (Foto de Vagner outubro de 2009)

Gongalves/ julho de 2010)

O terceiro momento € uma das manifestacbes de alegria e realizagdo para
santeros e santeras; o cumplearios de santo®. Embora no capitulo trés aprofundarei ao
respeito (preparacao e realizagao da festa) € pertinente falar sobre o aspecto da festa que
é recriado no museu. Este aspecto é o trono® para os orixas, que lembra a disposigao da
imagem anterior onde os assentamentos dos orixas se encontram ao redor do iad, com a
diferenca que aqui se encontram organizados seguindo dois critérios; hiearquicos e de
iniciacao.

O critério hierarquico responde a classificacdo do pantedo da Santeria cubana,
onde Obatala se encontra no topo, ostentando seu status de deidade vinculada a criagao,
pai dos outros orixas e proximo a Olofi. Seguindo esta organizagédo se colocam proximas
os orixas femininos, e logo as masculinas. Agora seguindo como principio para ubicagao a
iniciagcdo, se mantém como regra a disposi¢ao hierarquica (é dizer Obatala no topo) e logo
o orixa tutelar da pessoa.

O cuidado em recriar os detalhes ndo se limita a questao puramente estética como
em outros museus que contem no seu acervo exposicoes similares. No caso de

Guanabacoa, tem um especial cuidado como os detalhes. Isto se observa na disposi¢cao

%2 Aniversario de feitura.
3 Espago onde se colocam os assentamentos dos orixas nas festas ou feituras.Geralmente sdo unicados
num canto da habitagdo, com as paredes cobertas com teceido e o chad com esteriras.
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dos elementos (oferendas) que compdem a plaza®*. Como pode ser notado na imagem,
foram colocadas flores, um cesto de frutas, e doges caseiros e de padaria, pratica usual
nos aniversarios de feitura da Regla Ocha-Ifa.

Embaixo, podemos observar cuidadosamente que a primeira fotografia € da
montagem do museu e na segunda em caso de um iniciado da Santeria. As similitudes

entre as imagens som muitas, as variagdes estao dirigidas a questbes esteticas, e é dificil

discernir qual pertence ao museu ou nao.

Imagem 17 Imagem 18

Representacdo de um trono de aniversario Trono de aniversario do Babalocha Cristobal,
Museo de Guanabacoa, Havana. (Foto de Havana. (Foto de Yumei Morales/ novembro de
Yumei Morales/ janeiro de 2016) 2009)

Essa preocupacéao pelos detalhes € o maior atrativo que a exposicéo presenta para
os inciados, pesquisadores e visitantes. A sensacéo de estar em um espacgo que lembra a
uma casa de santo, com uma disposigcao espacial que recria lugares e momentos, é prova
do interesse da instituicdo de atrair um publico que procura uma visao diferente sobre a
religido. Assim, ha uma mediagcédo entre a concepgao tradicional de museu de expor os
objetos e aquela que é usual observar nas casas-templos, tal € o caso dos canastilleros.

O canastillero € uma espécie de estante de madeira onde séo colocados, seguindo
uma ordem hierquica pré-estabelecida, os orixas na casa do iniciado, seja esta uma casa-

templo ou nao. A principio, o canastillero tinha entre suas fung¢des ajudar na camuflagem

* Plaza, € nome com que se denomina a parte inferior do trono onde se colocam as oferendas para os
orixas na Santeria cubana nas diferentes festividades.
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da religido, ja que os assentamentos confecionados em louga poderiam ser parte do
vasilhame da casa. Com o passar do tempo, se tornou costume guardar os
assentamentos nele e foi instituido como pratica para muitos iniciados.

Este € um elemento para levar em conta. Ao expor as pecgas no interior do
canastillero, o objeto (sopera-assentamento) é visto como parte do sistema religioso
ainda, fornecendo a ideia de um transito entre ambos o0s espacos: 0 museu e a casa-
templo. Ao serem colocados dentro dos canastilleros no museu, a ruptura com o contexto
de onde ele provém pode ser considerada menos brusca, menos radical, se mantendo um
elo. Mas, se, pelo contrario o objeto esta a mostra em uma vitrine, ocorre um afastamento
do sistema e é percebido como algo descontextualizado®.

Nas casas-templo, os assentamentos s&o parte do cotidiano, além de estarem no
quarto de santo, podem ficar fora e compartilharem o espaco com moveis e enfeites.
Assim como o orixa cuida de seu filho, o assentamento é parte do orixa, a concregao dele
na casa do iniciado, pelo que o assentamento também pode ser visto como um talisma. O
fato de ficar fora do quarto de santo ndo limita a ele no seu papel de morada do orixa, ja

que quando é preciso também sao realizados sacrificios e oferendas a ele.

Imagem 19

Canastillero  pertecente a colegdo com
assentamentos no interior. No centro: Obatala,
lemanja, Oxum, Oya; nas laterais um
assentamento de mao de Orula (esquerda) e
dos ibeyis (direita). Museu de Guanabacoa,
Havana. (Foto de Yumei Morales/janeiro de
2016)

No Museo de Guanabacoa, ao privilegiar a forma de exposig¢ao similar a das casas-
templo, denota-se uma concepgcdo mais proxima a nogdo nativa de demonstracdo da

religido. A diferenca da maneira de idealizar a exposicéo das pecas na Casa de Africa, em

% Para profundizar ao respeito ver Segall (2001), Roque (2012)
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vitrines, encapsulando o objeto, aqui se propicia uma interagdo entre as pegas e santeros
no reconhecimento de cenas do seu dia a dia.

Poderiamos falar que da forma como estao expostas ambas colegdes etnograficas,
se observam as duas tendéncias que tem sido predominante com respeito a maneira de
abordar o Complexo Ocha-Ifa: um olhar académico, interessado na pesquisa das
peculiaridades da religido um tanto folclorizado; e outra tendéncia, mais desenvolvida nos
ultimos tempos de olhar para a religido como elemento importante da cultura e parte do
patriménio.

A primeira tendéncia é mais presente na forma de exibicdo dos objetos na Casa de
Africa, onde os objetos sdo contemplados como entes separados, e a0 mesmo tempo,
componentes de uma cultura. Este tipo de esquema coincide com o que José Reginaldo
Gongalves (2006) chama de arranjo tipoldgico, no qual se procura dar significado ao
objeto como representante de uma cultura diferente. Ja a disposicdo de Guanabacoa
encontramos a convivéncia de o arranjo tipologico com o arranjo geografico, mais
preocupado pela recriagdo de um espago em concreto que congela a cultura, mostra-lo
em um eterno presente, imutavel, fixo. Ideia contraria a Santeria cubana que se carateriza
por sua capacidade de se adaptar a novas situagdes e contextos.

A mesma conceicdo ou ideia de o que é uma casa-templo teve varias mudancas no
transcurso do tempo. Devido a convivéncia no cotidiano das familias com os elementos
da religido, eles foram condicionados para ocupar alguns espacios determinados dentro
das casas. Mesmo assim, existem algumas areas que comumente encontramos em casas
que sao consideradas casas-templo.

Uma casa-templo em sua organizagédo espacial concebe diferentes lugares para
alguns orixas e entidades que sido de determinado culto. Seguindo a ordem estabelecida
pelos praticantes, perto da porta de entrada casa sao colocados os orixas guerreiros, que
tem entre suas fung¢des a guarda do domicilio. E é assim que inicia a exposigdo no Museu
de Guanabacoa, com os orixas guerreros proximos a porta de entrada da sala. Similar a

qualquer casa-templo, mostra a Elegua com seus doces, acompahado de Ogum e Oxosi.
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Imagem 20 Imagem 21

Orixas guererros, Colecion Etnologica. Orixas guerreros, casa-templo em Jovellanos,
Museu de Guanabacoa. (Foto de Yumei Matanzas. (Foto de Yumei Morales/ janeiro de
Morales / janeiro de 2016) 2011)

Assim sucede com outro espago dedicado as entidades espirituais, pois uma das
maneiras de se expressar o culto aos ancestrais € mediante a presenga de uma mesa
espiritual®®. A mesa espiritual deve estar colocada fora do quarto de santo ou igbodd,
como € conhecido ritualmente, e nela sdo cultuados espiritos familiares e os guias
espirituais da pessoa. A devogado aos muertos € um dos pilares da Santeria cubana, ja
que nao é possivel efetuar nenhum ritual sem fazer as ceriménias de agrado ou consulta
com aqueles que estiverem antes, da familia consanguinea ou religiosa.

A abdveda espiritual que pode ser achada nas casas-templo é representativa da
vertente cubana chamada Espiritismo Cruzado (Hodge, 1991). Ela consiste na sua
expressao corporea (Santo, 2006) numa mesa coberta por um pano branco onde séo
colocados varios copos em numeragao impar; trés, sete ou nove, com um no centro que
funciona como guia do Espirito Santo. S&o adicionados vasos com flores,
preferentemente brancas e imagens de santos catdlicos, indios e bonecos de diferentes

tipos representando os guias da pessoa.

% Ela é chamada de bdveda espiritual, e nelas se cultua os guias espirituais da pessoa.
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Imagem 22 Imagem 23

Representacdo de mesa espiritual Museo Mesa espiritual em casa-templo em Colén,
de Guanabacoa, Havana. (Foto de Yumei Matanzas. (Foto de Yumei Morales/ agosto de
Morales/janeiro de 2016) 2008)

Este jeito de tratar e perceber a cultura material da Santeria cubana como vimos na
Casa de Africa e no Museo de Guanabacoa é um reflexo da situagéo favoravel que no
momento desfruta as religides afro-cubanas, que se expressa num crescimento de estas
€ uma maior presencga na esfera publica. A permanecia de pegas em espagos sociais na
qualidade de patrimdnio constitui um giro de 180 graus em comparagdo com um seéculo
atras, onde a Santeria era perseguida.

O fato de a cultura material ser consumida fora da casa-templo onde sempre é
considerado patriménio inestimavel para a comunidade religiosa, é representativo da troca
de percepgéao pela que transitaram as religides afro-cubanas. Estes objetos no contexto
cubano sao representativos das transformagdes sociais na sua mudanga de lugar; de
lugares empiricos, casas-templo, acervo folclorico a lugares sociais: centros de pesquisa
€ museus.

Mas, o fato deste processo acontecer com a cultura material, vista aqui como a
representacdo material de uma identidade, é emblematico do protagonismo que a cultura
afro-cubana vem desempenhando na esfera social. Isto é facilmente percebido pela

quantidade de eventos®” no ano que tém como foco a heranca africana, organizados por

7 O calendario anual comenga com o Taller Cientifico de Antropologia Social y Cultural Afroamericana,
organizado pela Casa de Africa em janeiro, e culmina com o Evento teérico del Festival del Caribe em julho,
organizado pela Casa del Caribe de Santiago de Cuba.
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intuicbes estatais e nos ultimos cinco anos por iniciados. Tudo isto traz uma repercussao
na producao de bens ligados as religides afro, com destaque para a Santeria.

A circulagao que se estabelece entre uma esfera privada como é a casa-templo e
instituicoes como a Casa de Africa ou Muesu de Guabacoa indica até certo ponto o lugar
que religibes como a Santeria tém na cultura nacional. O interesse pelo estudo e
exposicao via a cultura material € uma das formas nas quais as religides afro-cubanas
sao mostradas como um produto cultural. As duas colegbes analizadas sdao mostra disso,
além de varios museus da Havana e do pais®, que exibem objetos em representagéo da

Regla Ocha-Ifa.

Capitulo 2 “Sopeiras e assentamentos, homens e orixas, lojas e casas-
templo. Redes de sociabilidade na Santeria contemporanea”.

% Entre os museus e intituicoes se encontra: o Museu de Regla (Havana), o Museu dos Orixas da
Asociacion Cultural Yoruba (Havana), o Castillo de San Severino (Matanzas) e Casa del Caribe (Santiago de
Cuba).
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O mercado esta inserido nas nossas existéncias. Ele se encontra presente em
quase todas nossas relagdes e sua historia € paralela a do homem moderno. Nas
sociedades africanas tradicionais o mercado tinha um papel importante®®, era em torno
deles que girava a vida e muitas relacbes se construiam tomando-lhe como ponto de
partida. Caracteristica que ndo pode ser atribuida somente aos africanos®, dado que as
cidades mais antigas da Europa na sua génese contaram com o mercado como uns de
seus eixos principais. E precisamente na velha Europa e seus mercados, onde a
historiografia recolhe de maneira oficial o nexo entre o mercado e a religido,
exemplificando como a trajetdria de ambos encontrasse entrelagada.

Voltando a Africa, colocando-nos nos territérios conhecidos hoje como Nigéria e
Benin, o mercado possui uma importancia crucial no desenvolvimento do cotidiano® e,
portanto, das religides tradicionais da area. O comércio de artigos proprios para os rituais
e de objetos relacionados com a religido (mascaras, figuras talhadas em madeira,
produtos de origem animal e vegetal) mostra esse nexo entre 0 mundo do comércio € o
da religido. E por isso que o mercado pode ser considerado uma area onde circula o axé,
a troca de energia, onde a circularidade é forga fundamental, a morada de Elegua®.

Nas Ameéricas, este nexo continua manifestando-se nas religides afro-americanas
de origem ioruba; ja que aqui, como la, muito do que € necessario para louvar os orixas,
nkises e voduns se encontra nos mercados. E assim como nas suas terras de origem, as
entidades continuam a se misturarem com seus filhos humanos no dia a dia.

No contexto cubano, o nexo entre o mercado e as religides afro-cubanas é muito
forte e complexo. Por um lado, o mercado é necessario para a realizagao dos rituais como
fonte de materiais e como parte do ritual. Do outro lado, a mencao do mercado e seu nexo
com as religides afro-cubanas produz mal-estar devido a toda carga negativa que se lhe
confere, ja que a relagdo entre ambos é resumida na maioria das vezes sob a acusagao
de mercantilizagéo®® destas religides.

Embora este ndo seja um estudo centrado especificamente no mercado, usaremos

*\/er em Bohannan e Dalton (1965); Verger (1987), Carneiro da Cunha (2012)

%Tambem na América, a chegada dos colonizadores, segundo o relatado nas cronicas dos viajeros se
encontrarom pragas comercias, como em Tlatelolco no México.

#\ease artigo "Os mercados nagbs do baixo Benin" de Pierre Verger e Roger Bastide, onde abordam a
importancia dos mercados entre os iorubas e povos cercanos.

82As historias recolhidas no corpo liturgico de Ifa em suas versoes africanas e da diaspora mostram a Elegua
como orixa dos caminhos e dono do mercado (Silva, 2013)

%Mais adiante no texto me referiré a este proceso.
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o mercado de bens religiosos associados as religides afro-cubanas como pretexto para
ilustrar as redes de sociabilidade da Santeria cubana. Desta vez mostrando o panorama
das redes de socializagado da Santeria partindo do mercado como ponto de convergéncia
entre os santeros e a esfera publica.

Mediante a circulagdo dos objetos entre as lojas e as casas-templo sera olhado o
jeito de esta cultura material ser consumida. Olharei o consumo especificamente como
uma pratica cultural (BOURDIEU, 1979) que produz um numero de significados e redes
colaborativas na qual estdo inseridas pessoas que sao ou ndo membros do grupo. Para
explorar estas redes, utilizarei como recurso a aproximagao etnografica no momento atual
em que vive a ilha, de novas dindmicas socioecondmicas que vem se sucedendo desde
2010, como consequéncia da mudanga do modelo econémico cubano.

Este processo tem sido nomeado pela midia fora da ilha como um processo de
abertura ao mundo devido a mudanga na sua politica macroeconomia e microeconomia,
assim como outras questdes sociais®. No pacote das medidas referentes a questdes da
economia interna, foi promulgada a lei que viabilizava a criagdo de pequenas empresas
privadas e ampliava o trabalho por conta prépria (sem vinculo empregaticio com o
governo). Este ultimo mudava o status das atividades ligadas estritamente com a
chamada infraestrutura das religides afro-cubanas, que anteriormente eram catalogadas
como atividades do setor informal da economia, normalizando parametros para a
comercializagao de artigos religiosos.

Este decreto vinha a normalizar o status dos vendedores de artigos religiosos
completamente, ja que em 1993 tinha se dado passos nesse sentido com a sanc¢ao da lei
de trabalho por conta propria, que na sua lista de profissdes se incluia o yerbero®
(“erveiro”) e vendedor de animais vivos (animalero). A normalizagao trouxe a ampliagao do
numero de patentes para oficios que de alguma forma estdo ligados a religido como:
artesdos, vendedores de flores, costureiras, musicos e dulceros®. Isto a sua vez
desencadeou mudangas nas dindmicas de relacionamento da Santeria cubana tanto para
dentro como fora da comunidade religiosa.

Uma das mudangas fundamentais foi a institucionalizacdo de um comércio
dedicado exclusivamente a fornecer o necessario para a realizagao de rituais, cerimonias
e festividades religiosas. Este comércio viabilizou a vida de mulheres e homens, que

encontraram nele uma entrada de renda fixa e deu a possibilidade ao santeros de achar

#Dentro das medidas de maior impacto social adotadas pelo governo destaca a reforma migratoria e a
ampliagao gradual do acceso a internet.

%Pessoa que se dedica a recolhida, classificagdo e venda de plantas para rituais ou uso medicinal. Também
sdo chamados assim os donos de lojas de artigos religiosos.

%Pessoa que se dedica a confecgdo de doces.
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facilmente as coisas que precisavam.

Eu lembro que antes era dificil vocé achar as coisas para
fazer santo, até para fazer um ebbé. Em toda a Havana eu
s6 conhecia dois yerberos, de confianga. Um deles é aquela
familia que mora perto da praga roja (vermelha), que tinha
coisas boas e, frescas as plantas. Agora, € uma maravilha
em qualquer canto acho o que preciso. (Entrevista a Idelmis,

filha de Algayu Sola)

Mas a regulamentagao e/ou institucionalizagdo deste mercado de bens religiosos
também trouxe consigo uma mudanga na dinamica de algumas tradi¢des ou costumes
estabelecidos nas religides afro-cubanas, em especial no caso da Regra Ocha-Ifa. Este
aspecto, por sua vez, derivou em alteracdes nas redes de socializacdo da Santeria; as
relagbes ganharam maior multiplicidade para dentro e fora da comunidade religiosa.
Olhando para estas multiplicidades, focarei o as redes que se estabelecem entre as
casas-templo e as lojas de artigos religiosos.

Com este proposito se estudou o principal circuito comercial de lojas de artigos
religiosos em Havana, a partir do qual se criam as pautas do mercado de bens religiosos
para todo o pais. Na capital da ilha se estabeleceram a pratica de recepcdo de muitos
produtos de outras regides do pais, produtos fabricados nas outras provincias. Alguns
chegam quase prontos e terminam de ser elaborados (recipientes feitos de lama se Ihes
da o acabamento; pintura e decoragao). Também € o lugar onde € recepcionada a matéria
prima vinda do exterior para a confecgao de objetos usados no corpo (roupas e guias de
conta, entre outros) e de onde saem as tendéncias com respeito a moda que seguem 0s
santeros. Entdo se cria um quadro que coloca a Havana como o ponto principal de
recepgao de objetos, producédo e comercializagdo no pais.

Estas redes de socializagdo vinculadas a circulacdo de objetos para uso religioso
se estendem para além do territério cubano, se expandem na atualidade para a Ameérica
Latina. Este fenbmeno é uma consequéncia da emigracdo de cubanos praticantes da
Santeria e também da iniciagdo de pessoas dos paises receptores desta emigracado que
cria um transito de pessoas e materiais na area. Nao obstante a Havana ela é se situa
como ponto central desta passagem, emissor de conhecimentos, modos de fazer e

sociabilidade do grupo religioso.
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2.1. O circuito do axé em Havana

Na atualidade a Regla Ocha-Ifa encontra-se estendida por todo o arquipélago
cubano, sua presencga no cotidiano € visivel na maioria das cidades do pais. Algumas
cidades como Santiago de Cuba, Palmira e Bahia Honda sdo consideradas na atualidade
como centros importantes da pratica da religido dos orixas, mas a referéncia com respeito
aos modos de fazer e organizar se encontra em Havana. A capital junto com Matanzas é
considerada o berco da Santeria, entre ambas se constitui desde o final do século XIX um
fluxo e refluxo de pessoas e informagdes que levaram a formagdo do que hoje
conhecemos como Complexo Ocha-Ifa.

Desde essa época se estabeleceu a pratica de que no ocidente dita-se os rumos
da religido dos orixas, o que se aplica a todos os aspectos relacionados, incluidos o
mercado de bens religiosos. Partindo desta premissa € que analiso o circuito comercial de
artigos religiosos em Havana, como parte das redes de socializacdo da Santeria.

Eu me guio pelo que diz o meu padrinho, que ao final é o mais velho, e é
ele quem sabe. Ele traz as informacOes, as coisas de Havana, aqui
seguimos a forma como as coisas sao feitas 1a. O ramo de meu padrinho
também é de Havana. ..., algumas coisas para fazer os trabalhos se
compraram em Havana, ha de tudo la. (Entrevista a Yoendri, filho de
Oxum, Santiago de Cuba, julho de 2013)

Aqui vendem de tudo, algumas coisas s&o daqui, como os animais que é
mais facil. Outras trazem de Havana: colares, mesmo depois a gente
refez eles novamente; as sopeiras, tecidos para vestuario e o que for
preciso e surja. (Entrevista a Nelson, filho de Ogum, Colon-Matanzas,
fevereiro de 2014)

Para observar este circuito vou me auxiliar da nogao de circuito de Magnani, que o
descreve como o exercicio de uma pratica ou a oferta de determinado servigo por meio de
estabelecimentos, equipamentos e espagos que nao mantém entre si uma relacdo de
contiguidade espacial, sendo reconhecido em seu conjunto pelos usuarios habituais
(MAGNANI, 2002:23). Esta definicdo de circuito € adequada para olhar o ambito no qual
se tecem as redes de socializagdo dos santeros em Havana; que se compde de pessoas,
espacgos e servicos para os homens e os deuses, numa espécie de emaranhando onde
circularam os objetos ou coisas (INGOLD, 2012).

Onde o transito entre o mercado e a casa-templo se institui como parte da
circulagdo do axé entre os homens e os orixas, tomando essa ideia como premissa,

usaremos o mercado como ponto de partida para elucidar as redes de socializacdo na
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Santeria. Mas porque o mercado? Uma vez mais precisamos voltar aos objetos como leif
motiv através do qual olhamos a Santeria nesta pesquisa. Se no capitulo anterior nos
aproximamos da religidao mediante o objeto aparentemente paralisado no museu, extraido
de seu contexto original, aqui estamos vendo ele no momento anterior a ser sacralizado.

Ele, o objeto, esta fazendo parte de uma circulagdo que se estabelece entre a
religido e a cultura nacional; onde o espago de culto (casas-templo), a academia
(representada aqui no museu) e o mercado conformam uma triade num sistema onde
circula pessoas, conhecimento e bens materiais. Contexto similar ao enxergado por
Geertz (1979) no seu estudo sobre o mercado em Marrocos onde o mercado funciona
como um texto a interpretar, conectado com outros textos que se entrelagam
continuamente.

O mercado pode ser visto como um ponto intermédio onde o objeto ainda nao pode
ser considerado como religioso, porque tecnicamente n&o estda sendo consumido como
tal. Ele é visto como mercadoria (APPADURAI, 1991) que por sua vez tem muito para nos
contar, uma “historia vital” que abarca seu ciclo de vida: produgédo, comercializagao e
consumo. Cada etapa deste ciclo pode ou ndo estar vinculada a religiao, como no caso
dos recipientes que séo transformados em assentamentos, sopeiras, que inicialmente tem
como fungao conter alimento (mais adiante aprofundo nesta ideia).

E aqui que a cidade joga um papel significativo, ela funciona como modo de
construgcao simbodlica de determinados grupos (AMARAL, 1992). Para os adeptos do
Complexo Ocha-Ifa, Havana emerge como padrdo a seguir em quanto a relagdo da
religido com o resto dos setores da sociedade, o setor econdbmico € uma mostra disso.
Em especial se pensamos que € precisamente esta vista a mais acedida pelas pessoas
no cotidiano: enxergando o mercado como espag¢o democratico onde todos confluem
numa cidade.

Independente que as pautas de consumo dos santeros cubano diferem aos dos
outros grupos com 0s quais convivem na cidade, estas pautas desbordam o espaco
geografico determinado pelos lugares de culto. Lugares como o mercado também se
podem transformar momentaneamente em pontos de convergéncia entre grupos. Um
exemplo disto foi durante muitos anos o Mercado de Quatro Caminhos® (aprofundo mais
adiante este aspecto), que ainda hoje, apesar de estar fechado temporariamente para
reforma, serve de referéncia para a criacao de redes entre iniciados, lojistas e artesaos.

Estas redes de comercio e socializagdo vinculadas a pratica religiosa estiveram

¢ Durante a pesquisa de campo o Mercado de Quatro Caminhos, foi fechado para a restauragdo do imoével,
tombado como patriménio da cidade. Elegi incluir a etnografia deste processo como maneira de ilustrar a
socializagdo do santero cubano.



69

presentes no cotidiano da sociedade cubana de uma forma nem sempre explicita ao olhar
dos nao religiosos. Situagdo que comegou a se reverter na virada do século XX com as

transformagdes socioeconémicas derivadas da queda do bloco soviético.

2.1.1. Onde compram os santeros?

Embora praticamente na maioria dos bairros de Havana seja possivel encontrar
uma pequena loja ou barraca de venda de artigos religiosos, se reconhece que na regiao
central da cidade é possivel encontrar a maior quantidade e variedade delas. Devido a
sua condigao de regido com alta concentracédo demografica, circulagdo comercial elevada
(tipico de grandes cidades) e um aspecto histérico a ter em conta; no centro de Havana
encontram-se os bairros com forte tradicdo na pratica das religides afro-cubanas.

Precisamente nesta zona comega um circuito comercial que por sua vez se
conecta com uma rede de lojas de artigos religiosos. Esta rede se estende desde a Rua
Muralla, uma das mais antigas da vila, para o oeste pelas avenidas Reina e Infanta, e,
pelo sul, na Avenida de Diez de Octubre. No meio dessa rede, do ponto de vista
geografico, encontra-se um espago de especial significagdo para os santeros nos ultimos

oitenta anos: a regido conhecida como a calle Monte.
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de artigos religiosos. Na parte inferior, o Mercado de Quatro Caminhos situado na encruzilhada
formada pelas ruas Maximo Gomez (Monte) e Arroyo.

Na Rua Monte, na atualidade encontramos na sua extensdo, comec¢ando na Rua
Egido e culminando em na Avenida de Diez de Octubre, um total de 30 lojas de artigos
religiosos®. Numa extensdo de 1,8 km podemos encontrar a maior concentragdo de
estabelecimentos onde se ofertam artigos religiosos, sendo eles na maioria gerenciados
por pessoas que mantém algum vinculo com as religides afro-cubanas com predominio
de iniciados na Santeria.

Uma porcentagem alta dos vendedores se autodeclara como iniciados no
Complexo Ocha-Ifa como uma maneira de legitimagdo do conhecimento sobre as pegas
que estado oferecendo. Segundo os depoimentos, passar uma imagem de compreensao
sobre a religido garante a venda:

Muitos dos que vem aqui vao se iniciar e ndo conhecem muito bem a
religido. O iad, que no ita saiu que a sua lemanja mora em um vaso e nao
em sopeira, quer saber se 0 que a gente esta oferecendo pode servir. Ou
se, por exemplo, [uma pessoa] vai receber o Olokun de Babalad, mas nao
sabe que [0 assentamento] tem mais coisas que o de santero. Entdo a
gente tem que estar preparada, que hoje tem muitas lojas. (Entrevista com
Leo, filho de Xango)

Um conhecimento especializado funciona como diferencial dentro do circuito
comercial, passar uma imagem de confianga junto ao produto que esta sendo adquirido
constitui um valor agregado para a loja. Claro que a qualidade e diversidade dos objetos
também sdo um atrativo a ter em conta, assim como o pessoal que oferece o servico.
Resulta interessante que existe uma diferenga segundo o tipo de produtos que se oferece
na loja; as lojas que ofertam sopeiras, roupas, atributos dos orixas sdo atendidas em sua
maioria por mulheres. Nao obstante, nas lojas que estdo a venda animais e plantas, a
maioria dos vendedores € homem, marcando uma divisdo por género neste setor. As
razdes para esta divisdo respondem a questdes praticas segundo os donos de muitas das
lojas. As mulheres sao privilegiadas como vendedoras de artigos que sao escolhidos
muitas vezes seguindo um conceito estético, e elas podem ajudar a pessoa na escolha de
um produto. Os homens, por outra parte, principalmente na venda de animais para o
sacrificio, ajudam a comprador no traslado da mercadoria, razdo para que sejam
majoritariamente escolhidos para este trabalho. Situagdo similar pode encontrar nas
atividades relacionadas a confecgao dos objetos para fim religioso: a maioria dos artesdos

que confecciona os assentamentos e ferramentas é formada por homens. E as mulheres

%80s dados respondem ao trabalho de campo até janeiro de 2016.
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se dedicam mais a preparacao de atributos, fazer os fios de contas e costurar as roupas.

No circuito de bens para a religido os artesdos sdo aqueles que se dedicam a
fabricacdo dos recipientes que logo se transformaram em assentamentos (sopeiras,
bateas, vasos e outros). O trabalho com barro e madeira destinado ao publico religioso,
requer um conhecimento minimo sobre a religi&o, ndo precisa ser dela para fazer um bom
trabalho; ou seja, pode-se fazer este trabalho tendo uma preocupagao com produto final e
certa especializacdo (GUANCHE, 2010). Este € um campo de trabalho em crescimento
que se estende a outros oficios como: costureiras especializadas em roupa para iniciagao,
yerberos, vendedores de flores e animais (animaleros).

Yumei: Qual é o motivo de que tenha tantas lojas de artigos religiosos?
Lazarito: Isto se converteu em condicao de vida. Cada procedimento leva a
uma compensacao econdémica. Antigamente, faz 300 anos, eram buzios,
esse era o dinheiro, agora é o papel-moeda. Tem muita manipulagao, as
pessoas querem sopeiras bonitas que parecam um adorno e entdo fazem
desse jeito, como outras coisas também. (Entrevista com Lazarito,
Babalad, julho/2013)

Na fala de Lazarito ecoa o mal-estar de muitos praticantes que olham com receio o
crescimento do comércio com fins religiosos. No entanto, outros enxergam neste
incremento um reconhecimento a pratica religiosa e batem palmas para uma
profissionalizacdo dos oficios ligados a religido. Em todo caso, isto expande o raio de
acgao e legitima os seus membros como um grupo ativo na sociedade cubana, com pautas
de consumo entrelagadas a sua pratica religiosa.

Entre os santeros e babalabés cubanos, ndo se observa até o momento o
surgimento de um segmento especifico de consumo, que o diferencia do resto da
sociedade. Inclusive é dificil conseguir discriminar na rua quem possa ser praticante pelo
seu vestuario, os sinais diacriticos sdo dados na maioria dos casos pelo uso de atributos
religiosos, ou seja, pulseiras ou fios de conta. No sentido de Bourdieu (1979), o que pode
delimitar a formagao de um gosto especifico no grupo se restringe ao uso de objetos que
proveem do &dmbito religioso.

Este mesmo fato se relaciona com a existéncia de um circuito de lojas que possa
oferecer variedade ao religioso afro-cubano. Nas palavras de muitos deles:

Agora se tem variedade, se eu vou fazer santo ou receber algum santo” eu
tenho onde escolher segundo o meu nivel econdmico. A pessoa cuja
situagdo econbmica nao é boa, mas precisa cumprir com o0s santos,
compra uma sopeira barata que cumpra com os requisitos e assim tem
mais dinheiro para os animais, ao quais ao final sdo os mais caros.
(Entrevista com Yanelis, filha de Xango, dezembro 2015)

Quando eu fiz santo, ndo tinha muita coisa para escolher, minhas sopeiras

“Se refere ao orixa.
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foram aquelas que vém da llha da Juventude, que s&o bonitas e praticas.
Depois que foi passando o tempo e melhorou minha vida, gragas a Elegua,
meu anjo da guarda, eu troquei algumas das sopeiras e comprei um pilao
bonito para Xangé. Claro que antes de isso eu perguntei primeiro a eles se
estavam de acordo com a troca. (Isora, filha de Elegua, janeiro 2016)

Essa preocupacgao com a estética dos assentamentos foi evidenciada na fala dos
santeros e dos vendedores das lojas como um dos itens que mais preocupam na hora de
aquisicao pois além disso elas denotam a riqueza que os orixas pode prover seus filhos.

In Lucumi religious pratice, aesthetic elaboration, such as beautiful
sopeiras displayed in a elegant canastillero, or lavish thronos, pafos, and
ropa de santo, express not only the houese owner'sdevotion to the orichas,
but also the grace and fortunr the orichas have bestwed, in turn, upon the
house.(BROWN, 2003, p. 259)

Esta procura por objetos requintados, por sua vez, do ponto de vista da légica do
mercado, justifica o aumento de estabelecimentos que oferecam estes produtos pois
amplia a demanda para eles.

Além disso, procura-se por objetos que possam ser usados disfargadamente nas
casas. Esta preocupacado pelo mascaramento dos assentamentos tem sua origem na
implementacdo do uso de materiais de louga nos assentamentos, como as sopeiras. As
primeiras sopeiras usadas como assentamento; segundo o que recolhe a histéria oral, era
parte de louga descartada pelos donos dos engenhos de acgucar, que foi aproveitada
como recipientes. Logo foi percebido que seu uso, dentro do canastillero ou colocados
estrategicamente como parte da decoragdo das casas, poderia exercer um tipo de
camuflagem. Essa pratica que se normalizou nas casas dos iniciados na Santeria (0s
objetos dispostos na decoragdo da casa), se estendeu a exposigdo dos recipientes nas

lojas de artigos religiosos.
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Imagem 1.Sopeiras em exposicdo na loja de Imagem 2.Canastillero en casa-
Obatala (EI Chino), Havana. (Foto de Yumei templo de Colén, Matanzas. (Foto
Morales/ 2015) de Yumei Morales / 2014)

Na imagem acima temos um exemplo de dialogo entre a casa-templo e a loja; de
como O universo da primeira é recriado na segunda. Numa casa-templo € possivel
encontrar as sopeiras em prateleiras com todos os atributos em torno dela, assim como
adornos que fazem alusdo a mitologia associada ao orixa. Na fotografia & factivel
observar coroas (atributos) proximas aos recipientes, da mesma maneira que mascaras
(adornos). Se estabelecendo um transito entre ambos ambientes que cria um grau de
familiaridade entre o ponto emissor dos objetos e o receptor.

Este tipo de modelo é encontrado em varias lojas de artigos religiosos, como a da
imagem tomada na loja de Obatala, uma das lojas de artigos religiosas mais conceituadas
em Havana. Aberta ao publico desde principios dos 2000, essa loja possuia duas socios
como proprietarios. O nome da loja, Obatala, foi dado em homenagem ao orixa de um
deles, conhecido por Chino, apelido dado devido aos seus olhos puxados como os de um
chinés. Posteriormente, em 2015, a sociedade se desfez e a loja foi dividida em duas: “La
Tradicional”, que ficou no espacgo de origem, e a do “Chino”, que abriu sua propria loja e a
nomeou com seu orixa tutelar.

O Chino é muito conhecido na comunidade de santeros e babalads de Havana e
de varias regides do pais, contando com um alto prestigio e seus produtos sao tachados

de bons. O fato dele mesmo ser iniciado determina uma proximidade maior com seus
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fregueses que ajuda a criar um clima de confianga: “hoje em dia ndo se pode comprar de
qualquer, estao te vendendo uma coisa por outra e assim ndo da certo quando se coloca
para o orixa” (Alexei, filho de Ogum).

Em palavras dele mesmo:

... eu estou no negécio faz tempo. Tenho feito Obatala, mas isso néo é o
mais importante, se ndo que a gente tenta vender aqui o que de verdade
resolve para o religioso. Se o colar € com linha, fago com ela, porque
entdo ndo funciona, ndo come. E para saber essas coisas tém que
estudar a religiao, para quando vem um santero ou babalad velho e fale
contigo vocé saber responder. Como tu achas que eu tenho essa
clientela? Porque as pessoas falam: “vai la com o Chino, que é sério e faz
as coisas bem”. (Chino, dezembro de 2015).

P N
Imagem 3. Fachada da Loja do Chino, Detalhe da fachada da loja, nele se observa
Rua Muralla, Havana. (Foto de Yumei um assentamento para Elegua com uma
Morales/ 2015) vela. A foto foi tomada uma segunda feira,
dia do orixa.

O fato de o Chino ser parte da comunidade religiosa para a qual ele oferece seus
produtos faz com que haja um didlogo entre a concepgao da loja e a casa-templo. Se
olharmos com atengao a disposi¢cao da fachada da casa de vendas, ela lembra a entrada

da casa-templo. O assentamento de Elegua com sua oferenda, a vela, € uma cena
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recorrente nas casas dos santeros e babalads. Junto a ele esta colocado um vaso com
flores e no interior, sobre um pilar, uma imagem da padroeira de Cuba (que € associada a
orixa Oxum). Ambas as figuras parecem cuidar da entrada da loja, mostrando as
conexoes que se fazem entre os santos catdlicos e os orixas ao interior da casa-templo.

Se retornarmos no tempo a historia da casa-templo (Barcia, 2012), elas eram
constituidas em unido aos Cabildos de nacdo, que na sua denominacéao incluia o nome de
algum santo catdlico. Santo com o qual se fazia uma correspondéncia com o orixa a
frente da casa. Voltando as imagens acima temos uma reproducdo inversa de esse
esquema; na vitrine se encontra um manequim com roupa do Dia del Medio de Obatala,
orixa tutelar do dono da loja. Ao lado encontrasse outro vestido com a roupa
correspondente a Oxum, que é o segundo orixa do Chino, e logo detras a figura do santo
catdlico correspondente.

A utilizagcdo de coédigos familiares ao religioso ajuda na identificagdo do local no
momento da procura, pois indica que existe uma especializacdo por parte do
estabelecimento. Outra vez a questdo do conhecimento da religido e do uso que pode se
fazer dos materiais a venda, constitui um incentivo para o comprador. Esse mesmo
requisito € observado por parte das pessoas na hora de escolher seu padrinho ou

madrinha, o conhecimento e o uso que se faz dele é um ativo a considerar sempre dentro

do Complexo Ocha-Ifa.

Imagem 4. Figuras catdlicas exibidas ao Imagem 5. Sopeira (assentamento) de
lado de sopeiras e ferramentas para orixas. lemanja, ao lado imagem da Nossa
Barraca de venda de artigos religiosos na Senhora de Regla. Casa-templo de
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Rua Monte, esquina, Havana. (Foto lemanja, Colén, Matanzas. (Foto de Yumei
Patricia Silva/ 2013) Morales/ 2014).

Retornando ao circuito de lojas de nosso exemplo etnografico, a Rua Monte
conecta em uma area pequena as pessoas e coisas que um iniciado no Complexo Ocha-
IfA procura geralmente. Nos porticos das casas é possivel encontrar tudo o que é
necessario para satisfazer as necessidades dos homens e dos deuses: um tabuleiro de
Ifa junto com uma ferramenta de encanador, uma convivéncia entre o sagrado e o profano
que também é encontrada no interior das casas-templo cubanas.

A dinamica comercial desta regidao € replicada em outros espagos da llha e se
caracteriza por ser administrada majoritariamente pela iniciativa privada, como
mencionado anteriormente. Os modos de comercializacdo se definem em uma relagao de
compra e venda direta em que prevalece o intercambio linguistico e uma ampla gama de
registros comunicativo. Nestes prevalecem a comunicacdo nao verbal (gestos e
movimentos com as maos). Nem sempre é possivel achar o que se procura a vista, em
muitas ocasides os produtos emergem da negociacao entre o vendedor e o comprador.

A fala é um elemento condutor poderoso na articulagdo da venda no mercado de
bens religiosos; a comunicagao entre ambas as partes é fundamental para o éxito da
transacao. Muitos dos negécios da iniciativa privada, que caracteriza as lojas de artigos
religiosos, expdéem seus produtos sem colocar perto alguma informagdo, o comprador
deve estabelecer uma conversagao para obter o material que precisa. Sem descartar que
algumas lojas contam com a figura do pregonero® (pregoeiro), que fazendo propaganda atrai

o consumidor para o interior do recinto sob a promessa de achar tudo o que precisar la.

%Pessoa que se dedica a oferecer a mercancia mediante o uso de cangbes ou frases espirituosas.
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Imagem 6. Venda de plantas rituais numa fachada de uma
casa na Rua Monte, Havana. (Foto de Vagner Gongalves/
2010)

Na imagem temos um exemplo de um estabelecimento de venda de artigos
religiosos; na fachada se encontra os vendedores sentados a espera da clientela.
Observa-se a auséncia de cartaz que indique o tipo de servigo que se oferece, mas ele
esta implicito pelas plantas penduradas na parede: é a loja de um yerbero. Para aquele
que desconhecga a religidao ndo passa de uma casa cuja frente esta coberta de plantas,
mas o entendido sobre as religides afro-cubanas entendera o codigo.

No final da Rua Monte encontramos uma das pragas comercias mais antigas do
pais: o Mercado de Quatro Caminhos. Atualmente desativado, ele tem um significado
espacial do ponto de vista ritual para os santeros de Havana™. Ele é um dos simbolos da
cidade, perto dele passam os trens que trazem centenas de pessoas do interior a capital
do pais. Sua localizagao serve de porta para quatro municipios de Havana: Havana Vieja,
Centro Havana, o Cerro e Diez de Octubre; razao pela qual € um dos lugares da cidade

com mais transito de pessoas. Era uma praga especializada na venda de artigos de

Por isso sua inclusdo no trabalho, independente de que no momento de fechamento da pesquisa a
utilizacdo do espacgo se mantinha bastante ativa.
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procedéncia agricola: verduras, legumes, cereais e animais vivos entre outras multiplas
coisas. Mas nas suas imediacbes se criou toda uma infraestruturada de pequenos
negocios relacionada com os produtos que nele se ofertam.

Fundado em 1920, foi planejado para ser a praga comercial mais importante da
cidade, segundo a imprensa da época. Proximo ao porto e as principais artérias da cidade
e de facil acesso. Abracando quatro ruas principais: dai seu nome mais recente "Quatro
Caminhos", que para o imaginario popular havanero era o Unico (ou mais importante)
entre os todos os mercados.

No interior, 0 espago para a venda era distribuido em quatro locais, de acordo com
o tipo de produtos oferecidos: vegetal, carnes, produtos derivados da carne e animais
vivos. A delimitagdo do espacgo nao era inteiramente fisica, no piso térreo eram vendidos
alimentos, produtos agricolas, plantas e flores. Nele as relagdes comerciais e
institucionais eram vividas em meio ao turbilhdo de gritos, chamadas, propagandas e todo
o frenesi que envolve a dindmica social dos mercados. Pessoas que desempenham
diferentes papéis: vendedores e clientes, turistas que observam e tiram fotos,
funcionarios de limpeza, mendigos e transeuntes.

Devido a movimentagdo da regido; a proximidade das linhas de trem e a
localizagédo do imovel, cruzando dois bairros (Jesus Maria e Los Sitios) com forte tradigao
na pratica da Santeria, o0 mercado sempre foi relacionado com os santeros, motivo pelo
qual nunca foi alheio o surgimento de locais com venda de artigos religiosos nas suas
imediacdes desde a década de 1930. Naquela época prevaleciam os objetos associados
a liturgia catdlica. Aqueles associados as religides de matriz africana eram oferecidos no
interior das casas de familia. Estes pequenos estabelecimentos foram fechados em 1968
por disposi¢cdes do governo socialista’ até a década de 1990.

Este local foi durante muito tempo um dos dois mercados em Havana com espaco
concebido para a venda de animais vivos. Tendo uma clientela especial para sacrificios e
festividades religiosas afro-cubanas, este tipo de venda s6 podia ser feita exclusivamente
por pessoas que possuiam a licenca para este tipo de atividade e sempre foi muito
restrita. O outro ponto destinado pelas autoridades para este tipo de venda, se encontrava
na zona sudeste da cidade no mercado da Virgen del Camino, localizado perto de uma
rotatéria e encruzilhada que servia de via fundamental nessa zona. E curioso como

ambos os mercados se encontram em lugares antigos da mesma urbe, ambos em

"0 espaco, além de sua funcdo, atrai muito por sua localizagdo, um ponto céntrico da cidade e as
condi¢des do prédio, ele € um dos cartdes-postais preferidos por turistas que visitam a ilha. A edificagédo de
dois andares, que abrange um quarteirdo inteiro no momento do fechamento estava na opinido de muito
“caindo aos pedacgos”, e também mostra um estilo arquitetdnico antigo, atrativo para muitos.

2\ler em "ldeologia y revolucion”, Maria del Pilar Diaz. Castafion (2001)
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encruzilhadas’, um ao norte e outro ao sul.

Independentemente da venda de animais necessarios para os rituais e os demais
objetos adquiridos nas imediagdes, tém outra dimensédo da pratica da Santeria que se
conecta com o espaco do Mercado. Refiro-me a uma cerimbnia que fecha o ciclo da
consagracéo ou feitura do santo, a ceriménia do mercado que é efetuada no ultimo dia da
feitura quando o iad sai do quarto de santo.

No espaco do Mercado se efetuavam varios rituais complementarios da iniciagcao
na Santeria e com o fechamento dele surgiu uma duvida neste sentido. No trabalho de
campo efetuado durante esse periodo’™ alguns mostraram preocupagdo pelo
desaparecimento do espacgo, em especial pelo significado para os rituais.

A gente tem que levar o iad para o mercado a fazer a cerimbnia dos
quatro cantos e pegar as frutas para os adimis™. Se Quatro
Caminhos esta fechado, onde encontro outro lugar perto daqui com
essas condigdes? Vou ter que ir para o Marianao (no extremo oeste
da cidade), a Virgem del Camino que ficam longe e nao tém o axé que
tém esse lugar. Porque, vamos combinar, esse pedacinho tem sua
coisa, em uma encruzilhada, com a linha do trem perto, o que quer
dizer que Ogum esta cuidando também do negécio. (Yiya, santera,
filha de Xangd)

Ai minha filha! Tantos anos indo para la quando tinha que fazer algum
santo; eu alugava um carro e ia com meu afilhado(filho de santo), lista
na mao e resolvia tudo. E agora com as lojinhas que tém por perto até
a roupa do enxoval a gente resolvia. Agora toca procurar outro lugar
para fazer tudo, mas nao vai ser o mesmo. O bom é que ainda fica o
yerbero da rua em frente que € muito bom. (Milagros, santera, filha de
Yemanya)

Bom, a cerimbnia dos quatro cantos, eu vou continuar fazendo nos
Quatro Caminhos, até que eu possa. Quando eles fecharem o
quarteirdo com as tabuas de madeira, entdo procuro outro lugar. Para
o ato de pegar as frutas para os adimus para os santos, a gente faz no
mercadinho perto de casa, eles (se refere aos orixas) tém que
entender que a coisa 14 fora ndo esta facil e a gente faz o que pode,
mas isso, sim, “de akokan’®. (Orlando, santeiro, filho de Xangd)

No momento, como podemos perceber pelos depoimentos, os santeros se
encontravam preocupados pelo fechamento da praga comercial e do espago que
dialogava com o sagrado. Mas também ja tinham pensado alternativas para suprir a
dificuldade tanto no sentido comercial como ritual, buscando alternativas para manter a

dindmica da pratica religiosa. E se o mercado é um pedaco onde prevalece a troca, o

”*Durante o trabalho de campo, aconteceu que varias pessoas do santeros fizeram notar que Elegua, o orixa
das encruzilhadas tinha algo que ver com este fato, pois ele também é padroeiro dos comerciantes.
"*Fevereiro de 2014.

> Adimu é oferenda ao orixa.

76 “De akokan” é uma expressao do ioruba falado em Cuba que significa: “feito de coragao”.
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fechamento da instituicdo ndo fez que a atividade religiosa ligada ao espago geografico
terminasse. A sociabilidade que se organizava a partir do lugar e seu nexo com a Santeria
se manteve transformando o lugar em ponto de entrega de ebds. Seguindo a ldgica do
Complexo Ocha-Ifa, essa area da cidade continuou sendo uma encruzilhada, dominio de
Elegua-Exu, e por isso concentrador de seu axé.

O fato de que o Mercado se encontrava no final da avenida dava certa relevancia a
ele, as pessoas geralmente comegavam seu percurso no inicio da avenida, perto do
centro histérico e seguiam até Quatro Caminhos. Este percurso era feito tanto pela
populagdo em geral como os santeros, que dentro do seu circuito representava um dos
pontos principais na aquisigdo de bens. Mas a mudanga nao trouxe grandes mudangas
para o comércio ligado a esta pratica que continuou sé que deslocado de um ponto de

referéncia para outros espacos que nao era comum.

Imagem 7. Area de venda de produtos Imagem 8. Area de venda de animais
agricolas no interior do Mercado de vivos no interior do Mercado de Quatro
Quatro Caminhos. Havana. (Foto Caminhos. Havana. (Foto de Vagner
Vagner Gongalves/ 2010) Gongalves da Silva/ 2010)
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Imagem 9.Area de venda de flores no
exterior do Mercado de Quatro Caminhos,
no fundo é possivel ver uma santera com
saia listrada (azul e branca) comprando
flores. Havana. (Foto de Vagner Gongalves/
2010)

Imagem 10.l1ab caminhando area
exterior do Mercado de Quatro
Caminhos. Havana. Havana. (Foto
de Arlén Calderén/ 2014)

SO existia a duvida sobre aquelas pequenas lojas de artigos religiosos no espago
circundante ao Mercado, se elas sucumbiriam a falta ou diminuicdo da circulagao desse
segmento do mercado. A atencdo estava dirigida em especial ao legendaria loja do
Yerbero de Quatro Caminhos, localizado a frente ao Mercado, no final da Avenida de
Monte. Esta loja surgiu junto com a praga comercial e foi uma das unicas que sobreviviu
aos cambios de regimes na llha e serviu de exemplo para os outros comércios ligados a
pratica das religides afro-cubanas que logo apareceram na regiao.

Em conversagdo com o dono da loja, Lazaro Enciso Méndez, iniciado na Santeria e
babalad, ele comentou que quando soube do fechamento do Mercado sentiu um pouco de
preocupacgao, pois a maioria dos seus clientes frequentava o mercado, ainda que nem
todos que compravam na sua loja eram santeros. Entre as ervas que se vendem se
incluem plantas para uso medicinal e uma parte consideravel dos clientes ia a procura
delas.

“‘No6s temos uma clientela estavel, a gente é conhecida ndo s6 em Havana,
também em tudo o pais, e fora dele, ja vieram jornalistas para fazer entrevistas e os
turistas adoram vir tirar fotos aqui”, falou orgulhoso, como uma garantia de que seu

negocio seria pouco afetado sem a presenga do vizinho. O mesmo aconteceu com 0s
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donos da loja de roupa para os orixas localizada ao lado”. Para eles s6 preocupava a

diminui¢cao da clientela, mas como ja eram conhecidos isso 0os deixava mais tranquilos.

Imagem 11.Produtos a venda na loja Yerbero Imagem 12. Listado de plantas para uso

de Quatro Caminhos, Havana. (Foto de Vagner medicinal a venda na loja Yerbero de Quatro

Gongalves/ 2010) Caminhos, Havana. (Foto de Vagner
Gongalves/ 2010)

Com o fechamento da praga comercial o fluxo de pessoas que circula pela area
nao diminui, nem o comercio de objetos religiosos, como foi constatado na minha volta ao
campo’® no segundo semestre de 2015. Os vendedores criaram alternativas para manter
suas atividades, movimentando se para espagos proximos ou abrindo suas lojas em
outros pontos da cidade. Ainda assim, a regido continua sendo umas das mais procuradas
pelos iniciados, em especial no caso das pessoas que vao se iniciar.

Devido a quantidade de lojas na zona é possivel encontrar uma grande diversidade
de produtos e também de preco, coisa que em outros espagos da cidade é dificil. Nas

minhas incursdes de campo, acompanhando futuros iads e seus padrinhos na procura de

7 Eles ndo quiseram que seus nomes fossem de dominio publico.
8 O Mercado de Quatro Caminhos foi fechado no final de fevereiro de 2014, quando as atividades
comerciais cessaram e o imovel comegou a ser preparado para sua restauragao.



83

artigos para a feitura, no percurso sempre estava incluido uma revisdo de pregcos nos
estabelecimentos da regido. Minha participagao no ato da compra foi um exercicio que me
ajudou a entender melhor as formas pelas quais se cria o relacionamento entre a pessoa

€ 0 orixa no periodo anterior a iniciagao.

2.2. Comprando para os orixas

Existe um ditado usado na Santeria cubana por velhos iniciados: “esta é uma
religido de pobres com pregos de ricos”. Ela, em si, ilustra bem um dilema enfrentado por
muitos daqueles que a praticam. Olhemos com atencgao a frase: religido de pobres porque
no seu inicio esteve vinculada aos setores populares da sociedade, menos favorecidos
economicamente. Agora, a segunda parte do ditame faz referéncia ao alto custo dos
materiais necessarios a realizacao dos rituais.

Entre os santeros e babalads entrevistados, a maioria narra dificuldades para
adquirir os artigos necessarios a iniciagdo. Nas suas narrativas € comum escutar o dificil
que foi conseguir o dinheiro necessario para arcar com os custos de tudo que precisavam
no momento. E por isso que o processo de aquisicdo do que se precisa para louvar os
orixas, para os praticantes do Complexo Ocha-Ifa esta estreitamente relacionada com o
sacrifico.

Na logica da Regla Ocha-Ifa, como no Candomblé, o sacrificio € entendido como
energia despendida por um fiel para honrar a divindade que cultua (DOS SANTOS, 2013,
p. 170). O desprendimento de bens materiais a favor da devogao ao orixa é considerado
uma prova de fé e compromisso que se reconhece positivamente na comunidade
religiosa. A abnegagao dos adeptos é provada neste momento, quando demonstram sua
capacidade para honrar seus compromissos para com o orixa.

Tomando como referéncia os textos dos pioneiros da etnografia afro-cubana
(Cabrera, 2012; Ortiz, 1975; Lachatafieré, 2000) e produgcdes mais recentes (Robaina,
2007; Menéndez, 2002), os custos das iniciagbes sempre foram uma preocupagao para
os praticantes. Na atualidade este interesse € maior por causa de uma crescente
visibilidade das religides afro-cubanas e o aumento das iniciagdes na Regla Ocha-Ifa.

Junto a estas questdes, o interesse sobre este aspecto se relaciona a curiosidade
sobre o fato de como os praticantes da Santeria conseguem realizar suas ceriménias

independentemente da dificil situacdo econémica nacional. E bom lembrar que o pais se
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caracteriza por ter um sistema socioecondmico socialista e estar submetido a um
embargo econémico ha varias décadas.

Apesar das condicbes econdmicas em que vivem, muitos adeptos da Santeria
cubana enfrentam o desafio de custear as cerimdnias com otimismo porque, como dizem,
“todo aquilo que for para orixa € bom para a gente”. Eles criam estratégias para a
aquisi¢cao das coisas gradualmente que duram, geralmente, varios anos, como no caso da
feitura se levamos em consideragcao todos os rituais que ocorrem durante o ano de
iniciacao e preceito.

Entre os objetos necessarios para qualquer iniciagdo no Complexo Ocha-Ifa se
destacam os recipientes para os assentamentos, em torno dos quais se organizam
majoritariamente a cultura material devocional. Para os propdsitos desta pesquisa vou
usar o exemplo da sopeira como forma de ilustrar a rede que se tece entre a casa-templo
e aloja.

Além da sopeira n&do ser ainda um assentamento na loja, ela possui uma imanéncia
do orixa. O jeito dela ser confeccionada: a escolha da forma, tamanho e cor ja
condicionam a priori uma relagcdo com a entidade. Durante a permanéncia na loja, ela é
“‘palpada” (tocada), observada e até “paquerada” pelo seu futuro dono, porque ela vai ser
a “morada do orixa”, como dizem os santeros, objeto onde sera depositada uma parte do
axé. Para o futuro santero ela é também “objeto de desejo”, “sonho de consumo”.

No caso da sopeira destinada ao orixa tutelar, ao “dono de cabeg¢a” do devoto, ela
€ escolhida com maior cuidado, pois € especial em relagdo as outras. O que nido quer
dizer que as outras ndo sejam importantes. No processo de feitura na Regla Ocha é
entregue uma média de cinco (assentamentos de) orixas, além do tutelar - mas € com a
sopeira destinada ao orixa tutelar que se estabelece uma relagdo emocional muito forte.
Geralmente ela é a primeira a ser adquirida, e seu processo de escolha é pensado
rigorosamente. Depois de sua aquisicdo em ocasides pode passar a desempenhar uma
funcao diferente, a de um cofre de poupanga (mealheiro).

Devido ao alto custo da feitura em Cuba, as vezes a pessoa demora um bom
tempo para reunir o dinheiro necessario’. Derivada desta situagédo existe uma pratica de
utilizar a sopeira do orixa tutelar como mealheiro onde se guarda o dinheiro poupado para
esse fim. Esta espécie de tradigdo instrumentada entre os praticantes da Regla de Ocha
foi inserida a meados do século XX (Fernandez Robaina, 2007) e ainda hoje € muito
recorrente sua utilizagdo. Segundo o relatado por Alicia, iniciada desde crianga na

Santeria, no momento sua situagao econémica nao lhe permite arcar com o custo total de

7 Mais adiante exploraremos mais a respeito desta situago.
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sua feitura, entdo ela decidiu fazer um mealheiro com sua sopeira de Obatala, seu orixa
tutelar.

Eu ja recebi os guerreiros, Olokun e Orula. Na entrega dos dois ultimos foi
dito que eu tinha que coroar. Eu comecei a juntar algumas coisinhas
depois de Orula, mas vocé sabe como a gente se enrola. Na ultima
consulta com meu padrinho de Ifa ele falou que estava saindo, que ja era
hora de guardar dinheiro, pois Obatala estava pedindo para lembrar que eu
tinha que cumprir com ele. Meu padrinho me diz para eu comprar a sopeira
de meu anjo da guarda e que guardasse dinheiro dentro dela, e assim ele
veria que eu ia cumprir com ele. (Entrevista com Alicia, dezembro/ 2015)

O fato de guardar o dinheiro no interior do recipiente (sopeira, batea ou lebrillo) nao
€ um mero ato de colocar o dinheiro dentro dele, precisa de uma cerimbnia de preparagao
do receptaculo por um babalocha ou iyalocha, na qual o recipiente é sacralizado e o
primeiro dinheiro depositado também. Segundo uma de minhas interlocutoras, Miriam
(iyalocha, filha de Oxum), esse dinheiro € especial porque ele é o comeg¢o de muito
opolopo owo®® necessario para coroar o santo e ndo pode ser “dinheiro judeu”®'. Isto
mostra como na Santeria cubana o processo de iniciacdo em quase todas suas etapas
requer a mobilizagao de varias pessoas do grupo religioso no qual o nedfito se socializa.

Sem cair em analise funcionalista totalizante, pode-se olhar como a sopeira neste
caso troca sua fungéo de futuro assentamento a depositario de uma espécie de fianga, ja
que na giria da Santeria cubana a pessoa “esta presa em el santo”, ou seja, estabeleceu
0 compromisso da consagracao, e deve dar uma prova de que vai cumprir com a
entidade, sob a pena de perder axé. Entdo se estabelece uma relagdo na qual a sopeira e
o dinheiro depositado no seu interior funcionam como contrato ente o orixa e o futuro iad.

A compra da sopeira exerce uma mudanca de seu estado. Ela passa por um
processo de troca de agéncia. Enquanto estiver na loja sua agéncia parece passiva, na
espera de ser adquirida, ela existe para ser admirada e projetada. No momento em que
ela é adquirida muda sua agéncia, o objeto passa a ser uma coisa que tem seu destino
determinado e seu objetivo € bem explicito. Estabelece-se aqui uma relagdo em que a
sopeira toma um papel ativo, ela mesma esta “ajudando” para a iniciagao. Ao colocar
dinheiro dentro dela, como no exemplo relatado, na logica do sistema ela tem uma
participacdo ativa ja que a sua fungéo é atrair o dinheiro.

O dinheiro colocado no interior da sopeira também passa por uma transmutacao,

8 Muito dinheiro.

8 Nas religides afro-cubanas sdo denominados como “judeus” os objetos associados a pratica que néo
passaram por algum ritual de sacralizagdo. Esta denominacgéo se estende as pessoas também, ja que em
algumas casas crioulas mais tradicionalistas o individuo deve estar batizado pela igreja catélica antes de
receber qualquer iniciago.



86

ele ao ser sacralizado pertence ao orixa, deixa de funcionar como moeda dos homens.
Assim como as seguintes quantidades depositadas no recipiente serdo contaminadas por
esta energia que agora esta contida nele. O dinheiro aqui, além de ser mecanismo de
facilitagdo da troca e aquisicdo de bens, se converte numa oferenda para o orixa. Uma
oferenda que se traduz nos codigos da religido como temporaria.

Segundo a tradigdo cubana de culto aos orixas, a oferenda maior que o praticante
faz para seu orixa é seu proprio corpo, especificamente sua cabeca. Isso porque nela se
concentra os rituais da iniciacdo que consolidam a unido entre o orixa e seu filho e
garante o fluxo de axé. Como a produgao de axé se encontra relacionada com o dinheiro
(Vogel e Mello, 1987), com a realizagao destes rituais o praticante oferece uma dadiva na
espera de uma retribuicdo que possibilite a producdo de uma dadiva superior (Mauss,
2009).

Considerando que o custo total de uma iniciagao para um orixa como Obatala é de
US$1.500, minha interlocutora Alicia precisa poupar o equivalente a 62,5 salarios médio®
para sua feitura. Esta quantia se refere s6 aos gastos dos rituais de iniciagdo, no
transcurso do ano de preceito devera cumprir com outras obrigagcdes que implica outros
dispéndios. Também se suma o valor dos recipientes que se transformaram em
assentamento, que depende do gosto do iniciado.

Voltando a Alicia, ela me convidou a ir a procura da sopeira de seu anjo da guarda,
pois, segundo ela, meu axé poderia ajudar ja que nés éramos irmas®®. Depois de comprar
a sopeira, poderiamos ir a casa de seu padrinho para a preparacdo do recipiente. Foi
assim que numa tarde nds encontramos no ponto de 6énibus da Estacido Cristina para
irmos as lojas da Rua Monte, juntamente com Nivea, a irma-de-santo mais velha de Alicia.
Um percurso de varias horas que se estendeu as ruas anexas e incluiu a realizagao de

varios orcamentos de inumeros tipos de assentamentos e ferramentas.

8 Dados da atual escala de salarios em Cuba, tomados da ONE (Oficina Nacional de Estatisticas).
8 Meu orixa tutelar foi determinado que é Obatala.
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Imagem 13. Barraca de venda de artigos religiosos, na imagem encontrasse em destaque um
recipiente para Olokum de babalaé. Rua Monte, Havana. (Foto de Vagner Gongalves/ 2013)

Imagem 14. Barraca de venda de artigos religiosoé, na imagem elementos para criar
assentamentos de Ogum e lemanja. Rua Monte, Havana. (Foto de Vagner Gongalves/ 2013)

Reproduzo abaixo um trecho de minha conversa com elas neste dia, anotada em

meu caderno de campo, na qual podemos observar a constru¢gdo do vinculo entre a
sopeira, a pessoa € 0 orixa:

Alicia: achei minha sopeira! Aqui vai ficar meu Obatala!

Yumei: tem certeza?

Alicia: sim, ela me chamou quando a gente entrou, é ela. Nao tenho
duvida. O Obatala quer que seja esta, estamos na sua casa e hoje € dia 8,
seu numero. Esta ndo é a primeira vez que saio a sua procura. E minha
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madrinha me falou que eu ia sentir se era a sopeira indicada assim que
olhasse para ela.

Nivéa: Comigo foi igual, eu ndo precisei guardar o dinheiro como a Alicia,
mas também comprei a de minha Oya primeiro. A gente tem que comprar a
do dono de nossa cabega primeiro, € a principal. E quando a vi na loja, |a
perto de Quatro Caminhos, soube que a minha Oya teria que viver nela.
(Trecho de Caderno de Campo, 8/ 12/2015)

Este trecho da minha vivéncia de campo coincide com outras narrativas que
escutei ao longo da pesquisa. O elo entre o iniciado e seus receptaculos comega a se
formar antes, eles sdo usados por seus donos para “objetificar” uma meta: a feitura.

De acordo o Miller (2010) os trecos, termo que ele usa para denominar a cultura
material, servem para objetificar nossos propositos. Miller usa o exemplo do lar. Na
projecdo que fazemos de nossa casa ideal, estamos provendo-a de nossas aspiragoes,
sonhos, objetivos. O lar, materializado na casa, se torna “espelho de aspiragdes”, daquilo
que procuramos.

Mas voltando para a Alicia e sua sopeira, ela se transforma para a praticante em
um espelho da aspiragdo da unido com seu orixa®. Ela exerce uma agéncia sobre o
objeto, mas ele também esta exercendo uma agéncia sobre ela. A sopeira esta “ajudando”
sua dona a ser iniciada. Desde o momento em que estava na loja a sopeira ja era parte
do sistema. O fato de a sopeira ser escolhida pela Alicia e a Alicia ser escolhida pela
sopeira pode ser interpretado como a acao simultdnea da sopeira e da praticante: Coisas
fazem coisas conosco, e ndo apenas coisas que gostariamos que fizessem (Miller, 2010,
p.141).

Para os adeptos da Santeria cubana, uma sopeira € mais que o futuro
assentamento de pedras consagradas a um orixa, ela € uma conexdo com o divino.
Antes de ser consagrada na casa-templo, ela comega uma relagdo com a religido no
momento em que fica inserida no circuito comercial de bens religiosos. Ela conecta

pessoas e orixas, fazendo parte de da circulacéo e sociabilidade do axé.

8 Para Alfred Gell (1998), o objeto funciona com uma agéncia atribuida nos termos de que ndés, humanos,
fazemos com que eles representem alguma coisa pré-estabelecida.
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Imagem 15. Sopeira para Obatala adquirida pela Alicia na loja “Casa de
Obatala”. Havana. (Foto de Yumei Morales/ 2015)

Mas a sopeira ndo é o unico objeto que circula nas redes de socializagdo da
Santeria cubana, ela € o mais visivel, porém junto com ela circulam ferramentas, fios de
conta, plantas, animais, tecidos etc. Todos eles em fungdo de construir assentamentos,
louvar os orixas e conectar as pessoas com 0s espacos publicos e privados. Estes
espacgos estdo conectados numa dimensao econdmica, de circulacdo de bens que sao
ofertados num mercado para os adeptos do Complexo Ocha-Ifa.

Mercado que, para surpresa de alguns e preocupagao de outros, experimenta um
crescimento continuo. Esta multiplicacdo se sustenta no aumento das iniciagdes de
cubanos e estrangeiros, que expande o fluxo dos objetos para fora da llha. E como
consequéncia se podem adquirir colares com contas provenientes do Brasil ou tecidos
chineses via Equador, assim como cascarrila e jutia® macerada via Venezuela e
Colémbia.

O ato de comprar bens na Santeria é regrado, existem parametros a considerar na
compra. E é fungdo do padrinho ou madrinha fornecer a seu afilhado uma lista dos
elementos que precisa para cada cerimOnia ou iniciagdo. Igualmente de informar a
quantidade de dinheiro que deve gastar para a realizagao de tudo. O gasto do futuro iad
aos olhos de alguém fora da religido pode ser percebido como um dispéndio, s6 que o
dinheiro gasto com o orixa é altamente valorizado no contexto religioso.

[...] o significado social de um objeto, o que o faz util a certa categoria de
pessoas, € menos visivel por suas propriedades fisicas que pelo valor que
pode ter na troca. O valor de uso ndo é menos simbdlico ou menos
utilitario que o valor-mercadoria. Porque a ‘utilidade’ ndo é uma qualidade

% Mamifero endémico de Cuba, da familia dos roedores. Espécie de rato grande.
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do objeto, mas uma significagcdo das qualidades obijetivas [...]. Nenhum
objeto, nenhuma coisa é ou tem movimento na sociedade humana, exceto
pela significagdo que os homens lhe atribuem. (SAHLINS, 1979, p. 139)

Retomando esta ideia de Sahlins, para alguém que nao pertence ao grupo religioso
gastar na compra dos elementos contidos na lista de santo € sem sentido. Mas para os
praticantes da Santeria, cada componente dessa lista os aproxima de seu objeto de
devocédo e do axé que ele pode lhe proporcionar. Com o propésito de exemplificar
disponibilizo uma lista dos materiais correspondentes a uma iniciagdo para o orixa

lemanja a qual me foi possivel acompanhar desde a compra até a feitura.

Lista para feitura de lemanja

Adiciona-se a lista também os alimentos necessarios para a alimentagdo de todos

aqueles que trabalhem na iniciacdo durante os sete dias.

Entra com os seguintes orixas: Elegua, Obatala, Oke, Oya, Oxum, Ibeyis, Ogué e Xango.
Assentamentos: sopeiras para Obatala, Oxum. Oya e lemanja; batea para Xango; e
quartinhas para os lbeyis.

Nove bolsas pequenas para os Ota de; Elegua, Obatala, Oke, Oya, Oxum, Ibeyis, Ogué,
Xango e lemanja.

Sete bolsas para os buzios: Elegua, Obatala, Oya, Oxum, Ibeyis, Xang6 e lemanja.

Nota: as bolsas devem ser feitas com tecidos das cores de cada Orixa.

Ferramentas para Obatala, Oya, Oxum, Xango y lemanja, que incluem:
3 Maracas (Elegua, Xango y lemanja),

2 Tarros de boi para Ogué.

1 bainha de flamboia para Oya,

2 Campanas de Obatala y Oxum.

1 corrente de Ogum com suas 21 ferramentas.

2 Agboranes (figuras pequenas de madeira) dos Ibeyis

2 fios de conta pequenos de lemanja y Xango para os lbeyis.

2 cadeiras pequenas para os Ibeyis

Fios de conta para: Elegua, Obatala, Oya, Oxum, Xangé e lemanja.

Osha Iddé de lemanja, (pulseira).
Buzios: 10 maos de buzios para cada orixa

1 garrafa de manteiga de dendé.



4 Barras de manteiga de cacau.

1 garrafa de melado.

1 Frasco de pimentas de guiné

1 Tesoura

1 Navalha

1 fraco de jutia defumada

1 frasco de peixe defumado

1 frasco de milho torrado

2 garrafas de mel de abelha

2 garrafas de aguardente

1 garrafa de vinho seco

1 garrafa de licor anis (erva doce)30 bolinhas de cascarilla
1 pano de chéo

3 sabao em barra para lavar

3 sabonetes brancos de tocador sem cheiro8 lavatorios (panelas de barro) de mao
1 Metro de tecido branco, vermelho e amarelo; e 2 metros de tecido azul.
3 Mariwo

1 Jarro

1 colher

1 prato (para uso pessoal)

18 Pratos fundos para uso pleno na consagragao
1 Pacote de algodao

8 Penas de loro

2 baldes

1 vassoura

2 Pentes brancos, um pequeno e outro grande

1 escova de dentes

creme dental

1 abobora de pescocgo

5 libras de quiabo

5 libras de farinha de milho

1 Racimo de banana (fruta)

20 Cocos Secos

40 Velas

1 balde de banheiro
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1 jarro para o rio

4 panelas para a pintura.

Pinturas de osha: blanca, roja, amarilla y azul
4 pinceéis

7 panelas de lavatorio grandes.

1 Jarra de cristal de 2 litros

2 Esteiras

1 Collar de mazo de lemanja.

2 cadernos e 2 canetas

Feito o calculo uma iniciacdo de lemanja, considerada entre as mais baratas (neste
grupo se inclui Obatald e Oxum) sai em média de US$2.000. Deve-se agregar a lista os
animais a serem sacrificados e a “mao de chao” dos santeros e santeras que trabalharam
na iniciagdo. Sem contar os custos adicionais de orixas que recebem depois da cerimbnia
de Ita, além do ebbd meta, marcado para ser realizado nos primeiros seis meses do
preceito. Adiciona-se ainda os gastos de vestuario a ser usado durante o periodo de
preceito. Este vestuario € chamado de canastilla, que € nome com que se designa o
enxoval de um bebé recém-nascido. A roupa do iad pode ser vista como algo superficial
dentro da paraferndlia da iniciagdo, mero tecido branco, cortado em padrdes
determinados que cobre o corpo do iniciado. Mas para os santeros, ele &, depois da
cerimOnia de iniciagdo, um dos elementos mais importantes durante o periodo de preceito
que dura um ano, sendo os trés primeiros meses 0s mais rigorosos. Durante esse tempo
a roupa é uma capa com a qual o corpo do iad é coberto do maleficio®, ja que o
yaborajé®” é o periodo mais susceptivel do santero.

O vestuario é a ultima coisa a ser adquirida, ja que o tempo para reunir o dinheiro
pode durar anos e o corpo da pessoa passar por mudancas que afetam as medidas de
sua roupa. A indumentaria pode ser dividida em trés grupos: a canastilla os trajes de
apresentacao, e o vestuario diario. Um dos requisitos fundamentais que deve cumprir a
roupa é ser nova, branca (a excecdo dos trajes de apresentagdo) e cobrir a maior
proporcao possivel do corpo. A canastilla é a roupa, calcado e acessoérios com que 0

nedfito deve entrar na casa-templo para sua feitura, composta por pecas destinadas a

% Existe o consenso que durante o preceito a pessoa esta mais vulneravel para sofrer algum tipo de feitico;
devido ao fato de que foram abertos os canais de comunicagdo com o sobrenatural e porque € uma nova
pessoa, uma crianga que ainda ndo desenvolveu maneiras de se defender.

¥ Na Regra de Ocha, o periodo de preceito € chamado de yabarojé (corruptela da palavra iyawo) e dura 365
dias. As vezes, soma-se a este periodo mais alguns dias referentes a marca do orixa de cabega, como por
exemplo: sete dias a mais para os filhos de lemanja, seis dias a mais para os filhos de Xangé.
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estar no interior e a vestimenta com que ele deve abandonar a casa de seus padrinhos ao
sétimo dia. Ela é entregue antes da iniciacdo ao padrinho/madrinha em uma cesta de
vime forrada com um tecido branco igual ao enxoval de uma crianga. No imaginario dos
santeros cubanos, o iad € uma crianga, um ser novo. As roupas variam segundo o género
biolégico, independente da orientagdo sexual da pessoa. Os homens devem usar roupas

masculinas e as mulheres, femininas.

Listado de roupas usadas durante o preceito.

e Mulheres
1 vestido formal ou conjunto de saia e blusa
1par de sapatos formais
3 panos pequenos (quillas) para cobrir a cabeca
3 batas de casa
3 bermudas
3 calcinhas
3 sutias
1saia comprida
1anagua
1par de meias calgas
1chale
1turbante
1 jaqueta pequena
e Homens

1 camisa e calga sociais
1 par de sapatos sociais
3 camisetas

3 cuecas
3 pares de meias de cano longo
3 bonés
3 pijamas
1 chapéu

1 cinturdo branco

A roupa ritual de uso social vem experimentando adequagdes a moda do momento,

como saias mais curtas ou calgas ajustadas a corpo. Sendo adicionados, no caso da
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mulher, trés tipos de sapatos: um social (de salto), um esportivo (ténis) e um para uso
diario. E para ambos os sexos a utilizagdo de bolsas brancas.

Devido ao crescimento das iniciagbes existe hoje uma grande demanda por roupa
branca o que por sua vez provocou uma subida nos pregos deste tipo de roupa. Por
exemplo, uma calga comum pode custar US$ 25, mas se ela for branca seu custo é de
US$35. O mesmo acontece com os calgados, os de cor branca sdo mais caros e dificeis
de achar. Em resposta a esta demanda crescente é possivel encontrar lojas
especializadas na venda de roupa para iad e pessoas dedicas a sua confeccgao.

Tudo que seja na cor branca remete ao universo da Santeria e o restringe ao grupo
de praticantes. Para os vendedores, o investimento em artigos dessa cor representa um
retorno seguro. Ja para os adeptos € um artigo de necessidade, usado dentro e fora do
contexto religioso: nas iniciagdes, em rituais diversos e comemoragdes. Fora do espaco
sagrado, a cor branca, no vestuario, funciona como uma protecao contra a feiticaria®. Os
significados positivos da cor branca derivados do universo simbolico da religido, fazem
com que os objetos desta cor pertencam de antemado a uma categoria diferente em

relagao a outras mercadorias.

8 Alguns de estes elementos tem se estendido para fora do grupo religioso, pelo que para os cubanos o uso
de branco é sinal de limpeza, e serve para atrair a energia boa, de bom prességio.
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Imagem 16.Venda de roupa social para iad, Imagem 17. Loja “Casa Oshun Lade”, venda de
Rua Obispo, Havana. (Foto de Patricia Silva/ roupa para os iads e confecgdo sob medida.
2013) Rua Monte, Havana. (Foto de Yumei
Morales/2015)

Na imagem a direita se encontra um dos mais novos estabelecimentos de venda
de roupa para iniciados, conhecida entre os santeros como “a boutique do iad”. Sua dona,
Maria®, decidiu aproveitar a demanda e abrir a loja. No momento da entrevista, a oficina
de costura que funciona nos fundos da casa estava fazendo testes para alfaiates e
costureiras com experiéncia. Nas palavras da dona: “queremos oferecer um servico bom
e que se corresponda com 0s pregcos que colocamos nas nossas roupas, que sdo de
qualidade boa”. E, precisamente, os precos da roupa logo da iniciagdo sdo uma das
coisas que encarece o periodo de preceito.

Entdo, se uma iniciacdo em média custa entre US$2.000 e US$4.000 e nos
primeiros seis meses o iad deve gastar em torno de US$500 com os animais de ebbd
meta, adicionando os gastos por conta da roupa, o iniciado gasta perto de US$5.000. O
que pode significar para pessoas alheias ao sistema um dispéndio de dinheiro e energia,

mas que para o filho do orixda € uma maneira de regrar sua vida. Para muitos dos

% Ela pediu para nao citar seu nome real, para preservar sua intimidade a chamarei de Maria. Ela durante
muitos anos se dedicou a costurar roupa para iniciagoes
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praticantes do Complexo Ocha-Ifa, o fato de se iniciar € considerado um investimento
para sua vida. Os rituais tém como obijetivo principal restaurar o axé da pessoa, o que se
traduz em sorte e qualidade de vida (saude principalmente). O gasto feito em prol do orixa
nos codigos de Ocha-Ifa sempre volta ao adepto em forma de axé e conhecimento da

maneira adequada de se conduzir na sua existéncia.
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Capitulo 3 Iniciando coisas e pessoas.

O pertencimento a Santeria cubana implica varios niveis de iniciacdo. Similar ao
sistema do Candomblé brasileiro, a pessoa deve passar por diferentes estagios e fazer
varias cerimdnias de iniciacdo, que a coloca num ponto determinado da hierarquia
religiosa. Algumas destas cerimdnias s&o vistas como passos para a consagragao
definitiva: o “fazer o anto” ou “coroar o orixa”. Para cada dessas etapas rituais €&
imprescindivel a utilizacdo de objetos que passaram a ser habitada pelo orixa,
concebidos como a parte material da religido.

Quando me refiro & parte material estou fazendo uso de uma categoria nativa,
muito utilizado por meus interlocutores, a qual surgiu do convivio entre a Regla Ocha-Ifa e
o Espiritismo cruzado. E muito comum que os praticantes da Santeria sejam também
espiritistas, e que a entrada na religido dos orixas tenha sido uma indicacado das entidades
espirituais para “trabalhar o material” porque o campo espiritual ndo era suficiente no
desenvolvimento do individuo. Entédo “trabalhar o material” veio a ser um sinénimo daquilo
que pertence ao ambito da religido dos orixas.

Esse esclarecimento serve como ponto de partida para o processo sobre qual me
concentro neste capitulo: 0 momento em que o objeto para uso religioso se torna objeto
religioso. O objeto para uso religioso € aquele confeccionado com o intuito de que sua
funcdo final esteja vinculada direita ou indiretamente a religido, enquanto o objeto
religioso pode ser aquele criado para esse fim ou qualquer outro que passou por um
processo de sacralizagédo, dotando eles de axé ou mana (Hoolbrad, 2007).

Em cada iniciagao realizada por um individuo na Regla Ocha-Ifa é implicada uma
rede de coisas (englobo aqui objetos, animais e plantas) e pessoas, as quais sao
acionadas a fim de dotar de axé tanto os objetos quanto o nedfito. A nogdo de axé ocupa
um lugar central na Santeria, sendo considerada uma energia especial, que pode ser
produzida, transmitida, adquirida e desmembrada mediante diferentes rituais. Falar de

axé no Complexo Ocha-Ifa, imediatamente é fazer uma identificagdo com energia boa;
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aquela que faz as coisas acontecerem (Faris Thompson, 2011). Mas o axé € mais que
isso. Ele é: poder, béngéao, graga dos orixas e virtude; qualidade positiva na personalidade
da pessoa, charme na sua acepgao fora do contexto religioso.

A palavra axé, como muitas pertencentes ao vocabulario das religides afro-
cubanas, ultraspassou a fronteira do sagrado e se inseriu no vocabulario corrente das
pessoas, assim como duas categorias a ela associada: iré e osogbo. O iré pode ser
interpretado como caminho do bem, pressagio positivo que pode se manifestar de
distintas maneiras, ou seja, estado de bem-estar absoluto. Enquanto o obsogbo e
percebido como seu contrario; caminho ruim, com muitas dificuldades, forca ou energia
que se relaciona com as coisas que podem ser vistas como negativas: doenga, azar e
morte.

Ambas as categorias ndo podem existir sem a outra porque, tal como afirma uma
sentenca do corpus religioso de Ocha: “a vida ndo é nada sem a morte”. Ou seguindo a
interpretacéo de alguns babalawos: na vida é preciso passar por etapas de osogbo para
poder conquistar o axé que se transforme em iré, para assim manter um equilibrio®.

Precisamente para evitar algum osogbo vindo pela via de: uma doenga,
perturbacao fisica ou emocional, morte repentina ou problemas de qualquer indole, se
considera uma das ragdes principais pelas quais as pessoas comegam seu convivio com
a Santeria. Claro que a aproximagao dos individuos as religides afro-cubanas em geral
nem sempre € motivada por questdes negativas, também a curiosidade e a consulta aos
oraculos podem ser incluidas. E, € no ato da consulta onde comega a corrente®’, cujo
tempo de duragao pode de ser curto ou longo, a depender dos designios dos orixas e do
Olofin. Que pode ser um transito pelos diferentes sistemas religiosos afro-cubanos, sendo
assim que a pessoa relaciona-se com o Espiritismo (nas suas variantes cubanas), a
Regla de Palo Monte e o Complexo Ocha-Ifa, e si for homem heterossexual com a
Sociedad Secreta Abakua.

No caso da Regla Ocha-Ifa, a consulta de qualquer de seus oraculos na maioria
das vezes vem acompanhado de um seguimento, produto do signo que foi develado, pelo
menos em trés dos quatro sistemas de adivinhacdo. Refiro-me ao diloggun, okpele
(corrente) Ifa e a tabuleiro de Ifa; ndo sendo assim para o obi ou noz-de-cola (Cola
acuminata) que em suas respostas estdo na base de sim ou ndo, enquanto que os outros
possem um maior grau de complexidade.

O oraculo do obi ou noz-de-cola pode ser o mais simples, mas também € o mais

% Dado recorrente nas entrevistas com babalawos.

% Expressédo popular com a qual as pessoas referem-se a entrada no mundo das religides afro-cubanas.
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usado, em parte por sua facilidade de aprendizado e pela a factibilidade em usa-lo em
quase todas as cerimbnias e rituais da Santeria. Para ele sdo usados quatro pedacos de
noz-de-cola®* que ao ser jogado no chdo pode cair de forma concava ou convexa, que
dardo seis respostas ou signos® onde falam alguns orixas. Este sistema de adivinhagéo
baseia-se em variaveis possiveis que dependem diretamente das perguntas e respostas
feitas aos orixas. Entdo o orixa que falar no signo se corresponde muitas vezes aquele
requerido e/ou o orixa tutelar de quem pergunta (Hernandez, 2003:205).

Divididas em duas combinagdes positivas, duas negativas e uma ambigua que
requer uma nova consulta. As combinagbes negativas Ocana (um cOncavo e ftrés
convexos) e Ocana Yekun (quatro convexos), anuncia mau pressagio e a procura de
respostas mais completa, ja que pode estar envolvida algum feitico e ser preciso a
intervencdo de outro ou varios orixas. Ja uma resposta ambigua como Etagua (trés
cbncavos e um convexo) necesita de uma nova jogada que determinara se a resposta
sera positiva ou negativa. Caso esta jogada se repita (Etagua Melli®*) ela é considerada
positiva. As positivas sdo nomeadas Alafia (quatro céncavos) e Ellifé (dois concavos e
dois convexos). A primeira € vista como uma resposta absoluta na qual se reconhece

também a presenca de Obatala.

® o o0 o Ocana Yekun
®e o o O Ocana

e O OO Etagua

O O o O Aléfia

e @@ O O Ellifé

Ja o diloggun tem como base o conjunto de buzios que corresponde a cada orixa,
sendo usados 16 para cada um deles com excepcgao de Elegua que posei 21. Os buzios
usados sdo consagrados previamente e abertos para que podem “falar” e dar uma melhor
estabilidade quando cairem na estera. Junto com os buzios sdo usados outros objetos
que ajudam na leitura da letra; ota (uma pedra pequena), ayé (caracol com forma
alargada e branco), ayé (semente de guacalote®), efé (bolinha de cascarilla®) e o osso do

joelho direito do cabrito sacrificado a Elegua na feitura do proprietario do diloggun. O

9 Em Cuba a noz-de-cola foi sustituida pelo coco por ser de facil acceso para os iniciados, entdo sdo usados cuatro
pedacos de coco em vez de cuatro sementes.

% Também se podem chamar letras.

% Dentro de corpo tedrico do Complexo Ocha-Ifa, cada vez que se faz referencia a Melli, se fala de duplo.
E muito comum que indistintamente se fale dos gemeos como ibeyis o mellis.

9 Planta trepadeira da familia de papilionaceous, com talhos grossos, espinhos fortes e por fruto uma
vagem contendo duas sementes duras, amarelo, do tamanho de uma azeitona.

% Casca de ovo triturada finamente, misturada com agua benga formando pequenas bolinhas. Se uso é
bastante estensivo dentro das religides afro-cubanas, tambem se asocia com Obatala.
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conjunto de estas pecgas, igho, ajuda a determinar se o signo a ser consultado vem uma
carga positiva (iré) ou negativa (osogbo), além de fortalecer o jogo.

O diloggun é um sistema que consta de 16 oddun, sendo interpretados pelos
babalorixas e ialorixas até o oddun doze. A partir do décimo terceiro odun a interpretagao
e feita por um babalawo e € obrigatéria a procura de um deles para a leitura do signo,
mesmo que o santero saiba sobre seu conteudo. A explicagcdo do por que desta divisao
esta dentro do corpo de patakis ou histérias que compdem os oduns.

Orunmila e Oxum moravam juntos. Oxum ouvia a seu marido fazer as
consultas no oraculo de Ifa, assim ela foi aprendendo os sistemas e historias
de cada um dos odduns. Um dia Orunmila fez uma longa viagem, Oxum
estava sozinha na casa e viram pessoas com problemas a serem resolvidos
por Ifa. Ela decidiu ajudar essas pessoas e deu-lhes as solugbes adequadas
para seus problemas. Quando Orunmila voltou, surpreendeu a Oxum no
meio de uma consulta. Ele escutou as solugbes dadas, e ele de forma
inteligente fez e entregou o diloggun para que sua esposa pudesse resolver
os problemas quando ele estivesse fora de casa, mas reservou para si 0s
odduns de treze em diante. Logo mais adiante, Oxun entregou o oraculo as
outras divindades para que seus filhos pudessem resolver seus problemas.

(Patakin sobre o diloggun relatado por Julio, Babalawo)(“tradu¢do nossa”)

Existem outras versdes do mito de origem do diloggun, alias, todos os sistemas de
adivinhacdo na Santeria tém um mito de origem. Entretanto, o que torna interessante o
caso do diloggun é que sua historia marca uma divisdo entre os dominios de Ocha e de
Ifa. Divisdo que estabelece, por sua vez, uma distribuicdo das fungbes liturgicas no
sacerdocio de Ocha-Ifa, que influéncia também no momento da entrada da pessoa na
religido via consulta do oraculo. Se o primeiro contato se estabelece via Ocha pelo
diloggun existe uma maior probabilidade de que a pessoa fique mais Ocha-centrado (isto
€, ue sua vida religiosa gire em torno de casas-templo com predominio de Ocha) ou Ifa-
centrado (em casas-templo com predominio de Ifa). O que traz uma maior familiaridade
com cada uma das hierarquias internas correspondentes e iniciagdes vinculadas proprias
de cada regra.

Ainda com relagéo aos sistemas de adivinhagéo centrandos nos oraculos de Ifa, ha
0 opkuele (ékuele ou corrente) e o opon ifa (tabuleiro de Ifa), os quais sao considerados
pelos adeptos e sacerdotes como o mais complicado e completo dos oraculos. O ékuele é
uma corrente de metal composta por oito pedagos de coco ou da carapaga de tartaruga

que o sacerdote joga na esteira, completando com a utilizagdo de uma pedra pequena
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branca e outra preta para demarcar os possiveis irés e osogbos.

Ja o tabuleiro serve como depositario das dezesseis sementes de kola (ikines) e o
p6 confeccionado com inhame fundamentalmente conhecido como yefd® (ou axé dos
babalawos). Originalmente na consulta eram usados os dois, mas na atualidade é
possivel observar a utilizagdo do ekuele sb para uma consulta rapida®, a diferenca do
opon Ifa, que joga um papel fundamental no corpo ontoldgico do /fa cubano.

O tabuleiro é o mundo. E, para alguns religiosos, sua divisdo em quatro pontos,
estabelece também uma contraposicdo entre si. Por exemplo, segundo o Aw6*® Rafael, os
quatro pontos nele representados s&o a oposi¢cdo entre o passado e futuro, o Orun
(mundo dos mortos) e o Aiye (mundo dos vivos). Durante a consulta, o sacerdote desenha
com o poé (yefa), na superficie do tabuleiro, os 16 oddun ou signos principais, 0os quais
combinados permitem a formacdo de 240 signos, somando total de 256 combinacdes
possiveis (isto €, as 16 posigdes iniciais mais as 240 combinagdes). Efetuando um total
de oito tiradas (jogadas da corrente) para determinar o oddun principal que regira a
consulta, o qual sera interpretado pelo babalawo auxiliando-se das historias que compde
ele. E interessante notar que na variante do /f4 cubano o babalawo tem como pratica
interpretar o signo, escolhendo a histéria que pode ser mais ilustrativa do problema
apresentado pelo consulente, enquanto que no /fa nigeriano, o sacerdote fala das varias
histdrias e cabe ao consulente achar qual se adéqua mais a sua problematica'®.

Esta descricdo sobre os sistemas de adivinhagdo do Complexo Ocha-Ifa ilustra um
pouco 0 mecanismo de entrada na religido, além de ser a consulta aos oraculos um dos
momentos importantes ja na vida do iniciado, ela é obrigatéria em todas as cerimdnias,
desde a mais simples até as mais complexa, por exemplo: em cada ritual deve-se notificar
Elegua-Exu e o modo mais comum de fazé-lo é por meio do obi (outro forma seria pela
intervencdo direta de alguma entidade; orixa ou egun, que durante alguma festividade
explicite a necessidade de que a pessoa seja iniciada.

Como dito anteriormente, € por meio de materiais concretos se explicita a
mensagem dos orixas; isto &, os diferentes oraculos se manifestam mediante objetos que
sdo jogados no chao, ja que nas religibes de origem africano as energias sagradas

proveem da terra. Os objetos usados nos sistemas de adivinhagao eles também passam

% Pé que se utiliza para auxiliar na adivinhagao de Ifa, pode ser confeccionado com presas de elefantes
(antigamente se dizia que na Africa se confecciona com esse material), corno de veado e mais
recentemente com inhame e sementes especificos.

% Pois ele pode ser transportado no bolso da calga, caso o sacerdote encontré-se fora de seu local de

consulta, podendo usa-lo para uma emergéncia.

Awo, éum tipo de sacerdote de Ifa

1 Entrevista com babalawo Frank Obeché Cabrera, outubro de 2011.
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por um processo de sacralizagdo antes de serem usados, sendo dotados de “carga” e
com ela de axé para que funcionem. Esta ativagdo acontece no momento da iniciacao
(feitura), durante a qual o nedfito é equipado com um dos itens necessarios para exercer
a adivinhagao (as ferramentas préprias para o exercicio da predi¢cdo) independentemente
se ele ira ou ndo se exercer o sacerdoécio

Hoolbraad no seu texto “The power of powder”'"', faz uma andlise deste processo
em Ifa que é muito similar ao que se observa Ocha. Além do fato de que a consagragao
para babalawo, segundo o autor, consiste em receber e saber como usar as ferramentas
consagradas com o axé de Orunmila, as duas reglas seguem o0 mesmo principio: infundir
a energia do orixa para que comunicagao entre este e seu filho seja constante. Unido as
ferramentas, o sacerdote deve estar imbuido de conhecimento (que em teoria é segredo)
e a técnica, ambos adquiridos no exercicio de repeticdo porque na Santeria se aprende
fazendo”.

Buzios, correntes, sementes, pé6 de inhame e noz-de-cola neste contexto sao
elementos que ajudam numa concretizagdo ou materialidade daquilo que por exceléncia &
imaterial, uma vez que em tais religides se entende que a melhor maneira de expressar a
imaterialidade e pela materialidade (Miller, 2010, p. 108). Fazendo um paralelo entre as
informagdes do campo religioso afro-cubano e algumas das ideias de Miller com relagéo a
religidao e a cultura material, essa concretizagcdo vai se estabelecendo em varios niveis.
Eles podem ser observados com maior clareza na medida em que a pessoa vai
progredindo nas iniciagdes, ou seja, o grau de materialidade da pratica religiosa aumenta
na medida em que seu compromisso com a religido € maior. Se fossemos a usar uma
metafora para ilustrar os niveis de iniciagdo na Santeria cubana o ideal seria uma
caminhada, onde receber os orixas guerreiros € o primeiro passos, e eles iriam abrindo os
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caminhos de la mano de Elegua Portanto, o fato do individuo possuir os orixas

guerreiros nao representa 0 mesmo grau de compromisso daquele que fez a feitura, e

logo continua com a ceriménia de cuchillo’

(pinaldo para os santeros e awo para o0s
babalawos) e participa na iniciagdo de novos religiosos.
Entdo usando uma vez mais como pretexto os objetos, olharemos para o as

dindmicas das relagdes da Santeria. Se no capitulo anterior meu interesse esteve dirigido

101 Texto citado Hoolbraad (2007)

12 Entrevista com Ramona, Omo Obatala, maio/2010.

1% Aqui me refiro a letra da cangdo “Chapendo” da banda de salsa Van Van, onde no clipe se observa um
menino limpando o caminho vestido de preto e vermelho, as cores de Elegud, abrindo o caminho por
onde vao os musicos. O disco marca o retorno da formagdo do grupo e quiserem fazer uma
homenagem aos orixas.

104 Cerimonia onde o inciado recebe os poderes que posibilita que ele possa fazer o sacrificio de animais.
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a saber como esse objeto para uso religioso serve para pensar as redes de socializagao
da Santeria, agora centrar-me-ei em segui-lo no interior das casas-templos através da
descrigao de alguns rituais de iniciagao e festa de aniversario ou cumpleafios de santo.
Como todas ndao podem ser abarcadas neste trabalho, vou me referir aquelas que sao
consideradas como paradignaticas na vida dos praticantes cubanos: a entrega dos orixas
guerreiros, a iniciagado de Ifa conhecida como mano de /fa (para los homens) ou Awo-kofa

(para as mulheres) e a feitura de santo ou cerimonia de kariocha.

3.1. O primeiro passo, os guerreiros

Segundo manda a tradicdo na Santeria cubana o primeiro passo para entrar ou se
iniciar é receber os orixas guerreiros: Elegua, Ogum, Oxdssi, mas o fato de recebé-los
nao implica um grau de compromisso muito forte com a religido. Conforme se apontou
acima, ter os assentamentos dos guerreiros pode ser vista como o primeiro degrau de
uma escada de iniciagcado no Complexo Ocha-Ifa, onde cada etapa marca um grau maior
de comprometimento e de complexidade que pode culminar com a consagragao e o
posterior desenvolvimento (ou ndo) de um sacerdécio dentro da hierarquia religiosa.

Antes de avancar é importante fazer uns esclarecimentos; os orixas guerreiros
pertencem ao um grupo de orixas que se entregam na Santeria como conjunto. No
Complexo Ocha-Ifa existiu até faz pouco tempo uma divisdo a este respeito, entre orixas
que podiam ser entregues e aqueles que podiam ser coroados (que a pessoa poderia ser
iniciada ou feita para ele). Esta divisdo, segundo os prépios praticantes, se devia
fundamentalmente a perda do conhecimento para a realizagao das iniciagbes para alguns
orixas, essa perda de informagc&o aconteceu com a morte das primeiras geragdes de
sacerdotes que, por desconfiarem dos novos iniciados, em muitos casos nao transmitiam
seus conhecimentos.

Apesar de que essa situagao esteja em franco processo de reversao por parte de
santeros e babalawos, via o estudo dos fundamentos da religido e com contacto com
sacerdotes africanos, esta divisdo continua para um grupo de deidades. Nao obstante, na
atualidade, mantém-se uma coexisténcia entre as duas formas de se iniciar: a antiga e as
novas. O que pode parecer uma contradicdo desde o ponto de vista ontologico se resolve
sob o ditado do santeros cubano: “na casa que vocé for respeite o jeito de fazer e faga’.
Mas independentemente da corrente que a casa religiosa siga, todas em geral seguem

como maxima de entregar os orixas guerreiros como primeiro passo da iniciagao.
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A entrega desta triade de orixas € uma das mostras das adaptagdes que a pratica
da religido dos orixas presente em Cuba. Na Africa e no Brasil, podemos observar que o
culto a estas divindades se estabelece de modo independente, mas em Cuba estos
deuses foram associados, formando uma espécie de irmandade. Onde ao mesmo tempo
se trata de complementar os poderes de cada um dos orixas; no sentido de que eles
juntos séo representativos de um exército, uma espécie de unidade de infantaria que
ajuda na primeira parte da batalha. Elemento muito explorado nas representagbes
artisticas que se fazem das figuras de Elegua, Ogun e Oxdssi. Mostram o singular
entrecruzamento de conhecimento da mitologia ioruba e adequagao as novas condig¢oes,
nas palavras Menéndez;

(...) conjunto chamado los Guerreros, no qual se articula o
conhecimento e poder que substitui individualidade de cada
um dos deuses membros da tetralogia, e que foi o resultado
das novas circunstancias impostas pelo meio (MENENDEZ,
2002, p. 89)(“traducao nossa”)

Por outro lado, destaca-se igualmente a singularidade de cada um desses orixas,
na resolugdo de uma problematica. Tanto assim que os trés estdo contemplados tanto
entre os orixas que podem ser feitos quanto aqueles que podem ser coroados
(assentados na cabeca da iad). E importante assinalar que o conjunto dos orixas
guerreiros se complementa com o orixa Osun, e 0s quatro sdo vistos como entidades
espirituais que se materializam nos assentamentos localizados nas residéncias dos
praticantes.

Uma das diferencas entre o babalad e os santeros € precisamente a entrega dos
orixas guerreiros, ja que existe o critério de que sé os babaladés ostentam o poder
necessario para realizar a cerimbénia e conhecem o segredo da confecgdo de um Elegua-
Exu. Porém, no comeco da Regla Ocha como é conhecida atualmente, o numero de
sacerdotes de [/fa era bem pequeno e a entrega dos guerreros era feita pelos
Oriatés/Obas'® que sdo reconhecidos dentro da comunidade religiosa como possuidores
de conhecimento num status similar ao do babalaé. A diversidade de formas de
assentamentos de Elegua € justificada levando em consideracdo o sacerdote que o
confeccionou e a concepgao de esse o orixa multiplo em si e se expressa por meio de
varios avatares ou caminhos.

A Elegua-Exu é atribuida muitos caminhos (que dizem ser 201), portanto,

obrigatoriamente antes de recebé-lo € necessario uma consulta para determinar qual € o

15 Babalocha que recibe uma preparacao e iniciagdo diferenciada para fazer de chefe de ceriménias em
rituais como a iniciagdo, entre suas faculdades esta a interpretacéo do diloggun.
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caminho correspondente com a pessoa. A partir de entdo, prepara-se os elementos que
comporédo o assentamento, sendo os principais; uma pedra (Ofa) com os simbolos e
recipientes estabelecidos; uma vasilha de barro com forma de prato. Depois de misturado
os ingredientes, eles sao cimentados na forma de uma cabeca humana e sao adicionados
buzios formando os olhos e a boca. Esse é o tido como o procedimento padréo seguido
por santeros e babalads na confeigdo do assentamento de Elegua, aos quais se juntam
outros elementos segundo a Lidya Cabrera no “El monte”.
O material com que se fabrica um Elegua é o seguinte: terra de uma
encruzilhada de quatro caminhos, terra de um formigueiro, da igreja, da
praca, do de tribunal de Justiga, da cadeia, de um hospital, de uma
padaria, etc. Trés ervas e sete pedacos dos distintos “paus” que pertencem
ao orixa. Uma cabeca de cagado. Um pau de Ossaim. Uma pedra da
campina, verdadeiro ota de Elegua, e de formacdo ndo conchifera.
(CABRERA, 2012, p. 104).

De acordo com as histérias recopiladas por Cabrera (2012), além da tradicional
pedra-ota, um Elegua-Exu pode ser confeccionado com um grande caracol marinho como
base. Ainda segundo essas narrativas, embora de maneira reduzida, a participagcdo de
ialorixas € mencionada na elaboracdo dessa divindade, o que mostra um recorte de
género na atividade que tem sido considerada masculina, isto é, um poder exercido
exclusivamente por babalorixds e oriate/ obas dentro da Regla Ocha'®, a ponto das

mulheres nao participarem da entrega dos orixas guerreiros.

196 A entrega dos orixas guerreros e a iniciagdo em Ifa se encontram dentre algumas das cerimonias que
nao podem ser efetuadas por mulheres. Seguindo este exemplo pode-se citar varias cerimbnias e fungbes
dentro do Complexo Ocha-Ifa que s&o exercidas sO pelos homens. Entre as fungbes estdo: tocar os
atabaques (tambores bata), o culto a Osain e o0 sacerddcio de Ifa na maioria das casas-templo.
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Imagem 1

Elegua-Exu de babalad, Colén, Matanzas. (Foto de Yumei Morales, 2015)

Imagem 2

Elegua-Exu de babalorixa, Colén, Matanzas. (Foto de Yumei Morales, 2015)

Nas imagens acima temos uma mostra dos dois tipos de assentamentos para
Elegua que podem ser encontrados dentro de Ocha e Ifa, a primeira vista nao tem nada
que diferencie um do outro além da forma. Ambas s&o representacdes antropomorficas de
cabecgas humanas contidas em recipientes de barro ou ferro, mas essas ndo sao a sinais
diacriticos que podem facilitar o reconhecimento do tipo de sacerdote que o fez. A
distingdo pode ser observada no topo da cabeca; na Imagem 1 na parte superior foram
colocadas umas contas verdes e amarelas, as cores que identificam Orula, sinal de de
que o assentamento foi confeccionado por um sacerdote de Ifa. Ja na Imagem 2, no topo

da cabeca encontram-se diferentes objetos encaixados e buzios junto com um fio de
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contas vermelho e pretos, as cores do Elegua.

No caso de Ogum como é considerado o dono dos metais, no seu assentamento é
recriado uma pequena fundi¢do, onde sédo colocados varios elementos confeccionados a
partir do metal e que se relacionem como a pratica do ferreiro. O assentamento consiste
em uma cagarola de metal onde sao depositadas miniaturas de instrumentos de trabalho
como: foice, ancinho, picareta, martelo, ferradura, e também armas como revolver e facas
(principalmente facas de caga). Junto a estes elementos sdo colocados um arco com uma
flecha que representa Oxéssi, pois na Santeria cubana ambos os orixas compartilham o
mesmo assentamento quando sdo entregues os guerreiros ao iniciado.

Ogum é aquele que tem o direito de preferéncia no ato de sacrificar, uma vez que a
faca pertence a ele, e ela é indicada como instrumento para a imolagdo dos animais de ai
sua presenca nos seus assentamentos. Mas é a forga que mobiliza o corpo humano, no
peito, onde estdo todos os dérgdos vitais; conta um mito que ele ajudou a Obatala na

confeccao do ser humano influindo a forga necessaria para o coracao bater.

Quando Olofi deu a Obatalad a tarefa de fazer o ser humano, este pediu
emprestada a lama a Nana Burucu para fazer seus corpos. A Nana aceitou
com a condi¢cdo de que estes corpos, passado um tempo voltariam a ela
completando-se o ciclo no mundo de Aye. Obatala aceitou, mas logo se
deparou com o problema de como inflar de vida tais corpos. Ogum vendo
seu problema falou: Baba eu posso ajudar, posso dar parte de minha forga
para que esses corpos tenham vida. Foi assim que com o influxo que ele
deu o coragcdo comecou a bater, e com cada som que fazia: gun, gun
agradecia sua ajuda. (Mito narrado por Jesus R. Robaina, Havana,
dezembro/2011)

Ogum, como outros orixas na diaspora, viu seu papel resumido, neste caso ao
deus dos metais e da guerra, mas ele entre os iorubas é o pai do povo, orixa tutelar
nacional. O que tem sentido desde uma perspectiva mitolégica se olhamos para o mito
narrado acima: ele é o encarregado de dar o halito aos humanos, fundamental para que
eles tenham vida, e também de proporcionar por meio dos metais os instrumentos
necessarios para garantir a sobrevivéncia e crescimento do povo, ja que na Africa ele é o
orixa da agricultura, uma das formas de obtengao de alimento além da caca.

Precisamente Oxdssi, orixa da caga, divide com Oggun o assentamento e a
explicacdo que muitos praticantes dao para isso € o fato de ambos séo irmaos e partilham
0 mesmo habitat. A razdo pela que Oxdssi vive com Oggun no mesmo assentamento é
por uma alianga feita ante Orula que visava fazer com que se ajudassem mutuamente,
uma vez que era dificil sobreviver sozinho. Como os dois possuem 0os mesmos gostos e

se complementam decidiram unir forgas.



108

Oxdssi acertava em todas suas presas, mas ndo podia chegar a elas pela
espessura da mata. Consultou com Orula e este aconselhou fazer ebé.
Ogum que por intrigas de outros orixas era inimigo de Oxdssi e tinha um
problema similar: ele conseguia fazer caminhos dentro da mata, mas suas
presas sempre fugiam. Também Orula recomendou-lhe que fizesse ebd.
Os dos foram para a mata para cumprir suas missbes, mas Oxoéssi
acidentalmente deixou cair seu ebd encima de Ogum. Isto trouxe uma
discussao na qual Oxoéssi se desculpou e comegarem a falar de seus
problemas. Enquanto falavam, longe passou um veado e Oxdéssi rapido
langou uma flecha que atravessou seu pescoco. Falou para Ogum: “ves,
eu matei, mas ndo consigo pegar’. Entdo Ogum, bem rapido abriu um
caminho na mata com sua faca de mato, e juntos chegaram até a presa e
a compartilharam. Desde entao os orixas caminham juntos, logo de fazer
um pacto na casa de Orula. (RAMIREZ, 2014, p. 242)(tradug&o nossa)

Mas se por um lado Ogum é o metal, a concretizagdo de uma acéo, Oxéssi, é 0
pensamento que tem a capacidade de se trasladar por meio do arco e da flecha. E
considerado o estrategista que ajuda a resolver os problemas de justica, protegendo ao
fugitivo; aquele que pode fazer magia, feiticeira porque conhece os segredos das plantas
que Ossain lhe ensinou. Oxdssi junto com Ogum e Elegua s&o orixas que segundo a
classificagdo sugerida por Brown (2003) pertencem a rua ou ao mato, que se colocam na
intersecdo entre a rua e a casa. No pantedo da Santeria cubana se estabelece uma
hierarquia vertical onde os guerreiros se posicionam na base como entidades mais
materiais e Obatala e Odudua como mais espirituais (ANGARICA, 2010).

Para além das qualidades humanas atribuidas aos orixas, (AMARAL, 2002), essas
divindades compartilham com seus filhos humanos virtudes e defeitos os guerreiros ficam
mais perto dos homens a partir do convivio cotidiano. Por serem orixas que guardam a
porta da casa do iniciado e protege-o de tudo quanto possa acontecer com ele fora, na
rua, eles o ajudam na sua sobrevivéncia seguindo os arquétipos recriados; de guerreiro
que abre os caminhos (Elegua), guerreiro que fornece os instrumentos para o trabalho
(Ogum) e guerreiro que propicia o alimento (Oxdssi).

Esta classificacdo se faz mais evidente no ato da iniciagdo, quando os tronos deles
sdo duplicados (fato que encarece a feitura): sdo feitos tronos no interior do quarto de
santo e no quintal da casa, onde os pés do iad ficam em contato direto com a terra. Os
guerreiros pertencem a mata e, considerando que a Santeria € uma religido que se
transformou em urbana, dentro da casa-templo faz-se uma recriacdo da mata, o habitat
original dos guerreiros. Curiosamente este tipo de recriagdo nao é feita como os demais
orixas, na iniciacao de lemanja, por exemplo, ndo se faz uma recriacdo do mar, ou seja,

néo se investe numa materialidade do lugar de origem do orixa.
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Oricha thrones employ prestige fabrics featuring the aesthetic qualities of
luminosity, richness, or delicacy, such as satin, velvet, and lace and chiffon.
In contrasts, initiates who make one of the three archetype forest Warriors
(guerreros), Elegua, Ogun, or Ochosi, find themselves in markedly different
thrones, which are constructed of “leaves”. (BROWN, 2003, p 171.)

Embora parecesse uma divisdo que colocava 0s guerreiros como menos
importantes dentro da hierarquia dos orixas, por serem colocados na base, é
precisamente esse lugar que os faz importante para o praticante. Os guerreiros funcionam
como uma espécie de subsistema dentro do Complexo Ocha-Ifa seja entregue por um
babalad ou santeiro. pois formam um obstaculo para entrada de influéncias ruim na casa
e na vida do iniciado. Ao mesmo tempo sao portadores de uma significagcdo do caracter
individual do praticante, a qual se reflete na preparacdo dos assentamentos, que pode
seguir um padrdo no caso de Ogum e Oxdssi, mas que requer uma diferenciagdo para o
Elegua-Exu, assim como seu acompanhante Osun.

Junto com os guerreiros, recebe-se na mesma ceriménia: Osun, orixa que nao é
considerado parte da triade de orixas da mata propriamente, mas que sua funcao
fundamental é de velar e cuidar pela cabec¢a da pessoa dona do assentamento. Dentro do
pantedo afro-cubano esse orixa ocupa a fungcdo de um tipo de vigia ou zelador, que na
maioria das casas dos adeptos fica nas alturas, enxergando de longe qualquer disturbio
que possa atingir seu dono. Seu assentamento, espécie de tagca de metal fechado com
um galo no topo, € mantido por encima da cabega do iniciado ja que a cabega fica no alto,
ela so fica no chdo em algumas ocasides.

Osun representa o espirito do ancestral genealogicamente relacionado com o
individuo. Em Cuba, esta representagdo mudou, passando a ser a do individuo dono do
assentamento, especificamente da sua alma e até certo ponto de sua existéncia na terra.
O Osun na tradigao cubana, € a verticalidade do ser humano na terra, por nenhum motivo
deve estar deitado, enquanto seu dono continue vivo, depois de sua morte € depositado
no caixdo. Quando o assentamento de Osun treme ou cai sozinho é que o seu

proprietario esta sendo vitima de feiticaria.

Osun seria o duplo simbdlico da vida do individuo, externalizacdo e
sublimacdo de suas capacidades premonitérias e também racionais.
Premonitérias em tanto advertem com sua queda da proximidade do
perigo, que ameaca nao s6 o equilibrio fisico do crente, também sua
estabilidade mental - de ai o mencionado carater racional-. (PIMENTEL.
1995, p. 57.)( tradugéo nossa)

A maneira de ser concebido o assentamento € uma prova das diferentes

transformagdes que o Complexo Ocha-Ifa tem sofrido durante sua composi¢ao. Segundo
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Geraldine Torres (1967), o culto ao orixa foi se simplificando o longo do tempo, o que se
evidenciou nas mudancas na parte superior do assentamento. No transcurso dos anos foi
se perdendo a gama de figuras que poderiam ser representadas no topo. Nos textos dos
pioneiros da etnografia afro-cubana, Ortiz e Teodoro Diaz Fabelo, se observa que era
possivel encontrar osuns com figuras de pombos, cachorros, cabegas de cavalo e
estrelas. Tais modificagdes dependiam do caminho do individuo, o qual era determinado
previamente mediante a adivinhagao, nesse sentido, por exemplo, se uma pessoa tivesse
um caminho vinculado a Babalu Ayé seu Osun no topo poderia levar um cachorro.

Observou-se aqui um processo de sele¢cao no qual a tradigcdo de Ifa exerceu uma
funcdo seletiva, o galo era m si um tipo de Osun mais vinculado com a pratica do
sacerdocio de Ifa. Todos os babalads recebem na sua iniciagao, junto com os guerreiros,
além de seu assentamento de Osun outro prateado de seu tamanho'. O galo neste
ponto € o simbolo que encarna a previsdo e a profecia, e devido a sua fungédo de vigia
ficou sua figura padronizada como parte de uma convengao coletivamente aceita
(PIMENTEL,1995).

Como tem sido referido na bibliografia, Osun é u orixa controverso, seu culto &
associado a outros orixas Orunmila/Orula, os guerreiros e também a Obatala, do qual
também pode ser considerado um mensageiro de modo que em algumas representagoes,
sobretudo nas mais antigas, pode-se se encontrar uma pomba na parte superior (Ortiz,
1954;Cabrera, 1970). Essa representacao de Osun lembra a parte superior do opaxoro de
Obatala — espécie de bengala no qual o orixa se apoia num de seus avatares ou caminho-
usado nas representacbes de Oxalufa (Oxala/Obatald mais velho) no Candomblé
brasileiro, como pode ser observado nas imagens embaixo.

A similaridade entre as pecgas'® mostra o didlogo entre ambas as religides onde um
mesmo simbolo (o pombo), funciona como ferramenta vinculada ao orixa da criacdo da

maneira direita no Candomblé, e indireta na Santeria.

107 Chamado Osun de Oddua o qual, do ponto de vista cosmoldgico, representa a bengala de Orunmila.
1% Figura 3 — Fonte: https://www.yemanyaesoteric.es/p1583756-osun-extensible-de-cabeza-paloma.html
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Imagem 3. Osun com pombo no topo - Imagem 4-, Opaxord de Oxala - )
Santeria. Fonte: Loja Imanja Esoteric Candomble. Fonte: Desenho Carybé

Depois de decidido, via a consulta do oraculo de Ifa ou Ocha, o tipo de Elegua e o
tipo de carga a depositar dentro do Osun indicam-se ao consulente quais s&o os dos
elementos necessarios para a confeicdo dos assentamentos. Atualmente os guerreiros
sdo entregues ao mesmo tempo em que se faz a iniciagdo em Ifa, chamada de mao de
Orula' mas caso que eles sejam entregues em momentos distintos, a cerimonia é
simples com duragdo de um dia.

Os assentamentos sao preparados com antecedéncia pelo sacerdote, a partir dos
objetos que representam materialmente os orixas Ogum, Oxdssi € Osun, adquiridos pelo
nedfito nas lojas de artigos religiosos (MARTINEZ,1995). Tanto recipientes quanto
ferramentas encontram-se padronizadas, na maioria das lojas o kit € vendido pronto.
Composto pela cagarola de ferro com as ferramentas de Ogum e a ferramenta de Oxéssi
(um arco atravessado por uma flecha) e a figura em metal do Osun. As vezes se inclui
uma cabeca de cimento com buzios incrustados e parte superior com um buraco onde se
deposita a carga igual ao das figuras de madeira.

A adicdo da cabeca de cimento estabelece uma ruptura na maneira de fazer as
coisas; uma das fungdes do babalad ou babalorixa que entrega os guerreiros € que ele
mesmo faca a modelagem do Elegua-Exu. Durante o processo de fabricagdo deste

assentamento com as maos, o sacerdote esta passando parte de sua energia, de seu

1% Mais adiante tratarei deste processo de iniciagdo em Ifa.
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axé, para um possivel filho de santo ou afilhado de /fa. Ao eliminar este passo em teoria
elimina-se uma parte do ritual que fazia uma distingdo do ponto de vista religioso como do
estético, ja que estas cabegas sdo produzidas seguindo um padrao: recipiente de
cimento, com formas antropomaorficas que plasmam tragos africanos (MORENO, 2002).

Mas por outro lado articula rapidamente os preparativos numa iniciacdo onde varias
pessoas recebem ao mesmo tempo os guerreiros e se iniciam em /Ifa, motivo pelo qual
este tipo de objeto é muito consumido nas casas onde o culto de Ifa € predominante.
Enquanto ao caracter individual do ponto de vista estético o praticante cubano diferencia
seu Elegua com os presentes; doces, balas, brinquedos, charutos, chapéus e tudo aquilo
que se possa imaginar como mostra da capacidade de plasticidade e inovagao que

caracteriza a Santeria cubana.

3.2. Seguindo os mandatos de Orula, primeira iniciagdo em Ifa

A palavra Orula, segundo os linguistas e estudos dos remanentes da lingua ioruba
em Cuba, é uma derivagdo de Orunmila, o nome do orixa da adivinhagao e conhecedor
absoluto do oraculo de Ifa. Ele € o orixa sabio, que por mandato de Olofi foi designado
para, por meio da consulta oracular, determinar o orixa tutelar de cada pessoa. Seguindo
esta sentenga se instaurou na Santeria cubana que o iniciado para conhecer o “dono de

sua cabeca” deve iniciar-se em Ifa.

Contam que Obatala morava no topo da montanha perto da cidade, e cada
dia passavam por ali muitas pessoas. Todo aquele que passava por la ele
saudava dizendo: vocé é meu filho. Xangd e Oxum ao observar esta
situagdo questionaram Obatala e este respondeu: aqui € minha casa
(referindo-se a montanha) e se faz o que eu digo, nao tenho a culpa que as
pessoas venham a mi casa. Xangd e Oxum incomodados com a situagcao
foram a consultar o oraculo, e Orula na consulta falou para eles perguntar
a Olofi. Ele como deidade suprema era o indicado de dar uma solugao.
Olofi ao escutar os orixas determinou que nenhum orixa poderia
determinar quem seria seu filho sem antes consultar seu mandato
mediante o oraculo, e para isso teria que ir ao pé de Orula porque ele
tinha-se mostrado imparcial no conflito. Desde esse dia, Olofi, decretou
que Orula se dedicaria s6 a adivinhacao &, portanto nao iria a cabega de
ninguém, mas sim falaria qual orixa pertencia cada cabeca. (Mito sobre
Orula, Entrevista com José Luis, Omo Ogum)
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Como podemos observar a mitologia ioruba presente no corpo liturgico do
Complexo Ocha-Ifa, serve de justificativa para implementagado de uma pratica ritual muito
assentada hoje no modelo cubano do culto aos orixas. Um modelo que é fonte de tensdes
entre babalads e oriatés, pelo predominio da adivinhagdo sobre o orixa tutelar. Enquanto
os oriatés posicionam-se como conhecedor do oraculo do diloggun que também permite
determinar o orixd da pessoa, os sacerdotes de If4 argumentam que esta € uma
prerrogativa deles, por serem os representantes de Orunmila, o qual foi escolhido por
Olofi para cumprir essa missao, sendo que a iniciagdo cumpre com duas fungdes:
protecdo e consulta do destino do individuo. Como parte da consulta do destino esta
incluida a definicdo do orixa “dono da cabecga” da pessoa para que este conhecimento o
ajude no seu desenvolvimento durante sua existéncia.

A entrada no culto de Ifa se realiza mediante a ceriménia da entrega da méao de
Orula, conhecida por este nome porque neste ritual € entregue a pessoa um jogo de
sementes chamadas de ikin, as mesmas usadas para adivinhagdo. No caso da tradicdo
cubana de Ifa, o jogo de sementes entregues ao iniciado € para sua prote¢gdo, mas nao
serve para a adivinhagao, para esta fungao € preciso possuir dois jogos de sementes que
sdo entregues durante a feitura para o sacerdocio.

O jogo de dezesseis sementes entregues durante a iniciagdo corresponde ao
numero de odus principais do corpo literario de Ifa, entretanto, é preciso dispor de 32
oddus para poder exercer a plenitude da adivinhagao. Para poder pertencer ao sacerdocio
€ preciso que ele seja determinado, como parte da cerimdnia de entregue da protegcéo de
Orula e, no caso da tradigdo cubana, ser homem heterossexual. Apesar dos esforgos, nos
ultimos 20 anos, no processo de inclusdo de mulheres, elas ainda continuam excluidas do
sacerdocio no Ifa cubano.

A divisdo de género é bem demarcada dentro do Ifa cubano, perceptivel inclusive
na forma de nomear as ceriménias de iniciacdo: para as mulheres o ritual € chamado de
kofa de Orula nas casas mais ortodoxas. As mulheres durante o ritual sdo as primeiras a
receber os assentamentos por que; “...elas sdo as donas do poder que da a vida e, por
conseguinte, sua iniciagdo leva outras coisas diferentes a dos homens, mais isso é
segredo” (Entrevista com Yusnel, babalad).

Voltando ao processo de entrada no culto de Ifa, seu significado principal encontra
sua raiz no fato de que, uma vez finalizada a cerimbnia, revela-se ao iniciado o seu
destino, sua missdo e suas potencialidades e limitagdes para levar a plenitude sua
existéncia. Por este motivo o fato de consultar o oraculo € uma das pecas fundamentales

na iniciagao, poderia se disser que tudo gira em volta do tabuleiro de Ifa, em especial no
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momento em que o neofito conhece o Oddun reitor da sua existéncia, com as suas
mensagens e recomendagdes a seguir.

Conforme dito acima, antes da iniciagdo € necessario providenciar os objetos que
vao a ser sacralizados, e logo se transformar no assentamento e atributos relacionados a
iniciacdo. O assentamento consiste em um recipiente pequeno com forma redonda e
tampa, existem varios modelos, mas 0 mais comum € uma terrina de barro decorada com
listas em amarelo e verde, as cores préprias de Orunmila na tradigdo cubana. Geralmente
€ possivel encontrar esse recipiente nas lojas de artigos religiosos. Além da importancia
que tem o assentamento para o iniciado, ja que é visto como a representagdo material do
Orunmila se observa uma tendéncia entre os iniciados em Ifa em dar um status
privilegiado aos atributos, como o fio de contas (collar) e a pulseira (iddé).

Por sua condicdo de objeto portatil, que podem ser facilmente transportados no
corpo ou em qualquer espago, ele tem ganhado um papel protagonista na cultura material
relacionada com a iniciagdo em Ifa. No caso do iddé seu destaque é maior, ele serve
como sinal diacritico para a identificagdo tanto para fora quanto para dentro da
comunidade religiosa, de modo que em algumas ocasides € possivel reconhecer por meio
dele o orixa tutelar do iniciado, dado que se tem estendido a pratica de incluir as cores do
orixa dono da cabeca no desenho da pulseira.

O desenho tradicional, da vertente chamada de crioula € de contas intercaladas
amarelas e verdes organizadas em linha, ja o do Ifa nigeriano se identifica com as cores
verde e marrom. Outra vez estamos na presengca de um sinal de identificagcdo e
diferenciagdo de um grupo. O iddé junto com fio de contas € consagrado durante a
iniciacao e ele “come” junto com o assentamento, pelo que absorve o axé depositado e
serve de protecdo conta maleficios e feiticaria. Devido a este motivo € muito usual
observar o uso continuo dele pelos praticantes, em diferentes modelos, os quais se
adequam tanto ao gosto do dono quanto as atividades que ele desenvolve. De certa
forma essa plasticidade na forma do iddé revela as varias alternativas no modo de se
viver a religido e as modificacées que tem caracterizado o Complexo Ocha-Ifa.

E importante destacar que ndo s6 a pulseira da iniciacdo a Ifa tem participado
deste processo, mas esse fendmeno pode ser observado também no caso do iddé de
Ocha. As modificagdes tém perseguido duas razdes principais, levando-se em conta a
bibliografia e as comunicag¢des dos iniciados: encobrimento e estética. Tal como foi dito
acima, ambas muito relacionadas com a atividade desenvolvida e 0 meio em que se vive
o praticante. Nos modelos abaixo, vé-se que o iddé pode ser camuflado dentro de outra

pulseira ou feito de uma maneira em que seja dificil determinar se € um adorno ou um
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elemento ritual .

Imagem 5.1ddé de Orula em pulseira de aco, pertencem a um iniciado.
Havana. (Foto de Yumei Morales, 2015)

Imagem 6.lddé de Orula com desenho de flores, pertecente a uma iniciada com orixa tutelar
Obatala. Havana. (Foto de Yumei Morales, 2015)

O iddé de Orula deve ser usado pelo iniciado na mao esquerda e sua colocacao,
assim como a do fio de conta, € uma parte importante do ritual de iniciagdo que tem uma
duracao de trés dias. Na cerimbnia ela é colocada aberta, na vertical sobre a méao
esquerda do iniciado, previamente marcada com uma cruz desenhada na pele com
cascarilla, de modo que a pele que cobre o corpo esteja purificada no momento de
receber a pulseira. Além disso, todos os objetos passaram por um processo de
preparagao antes de serem consagrados que comegou com a limpeza feita com o omiero
de Osain™° no primeiro dia.

Os rituais do primeiro dia tém duracdo média de seis horas, comegando com as

oferendas aos ancestrais, pois na Regla Ocha-Ifa é imprescindivel louvar aos ancestrais

10 Preparo a base de folhas e varios liquidos, tendo como principal a 4gua, com que se lavam os

elementos que vao ser sacralizados.
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antes de realizar qualquer ritual. A frase “iku lobo ocha” é uma sintese deste fendbmeno;
ela é traduzida coloquialmente como “el muerto pare al santo”"", enfatizando que antes do
orixa existe o antepassado familiar e/ou religioso., o qual, nas casas-templo cubanas,
nao é mais que o egum ou espirito ancestral que deve ser reverenciado por sua
experiéncia e conhecimento. Justamente porque numa perspectiva cosmoldgica, os orixas
podem ser considerados como ancestrais religiosos, ja que na mitologia sao relatadas
histérias que exploram sua faceta como humanos antes de virar orixas.

Em Cuba, o culto ao Egum se manifesta como uma simplificagdo ao culto de
Egungun que se pratica na Africa e sua reminiscéncia brasileira'. Ele foi adaptado a
partir de um culto independente com sacerdotes dedicados exclusivamente como parte
do conjunto de cerimonias dos rituais no Complexo Ocha-Ifa e na Regla de Palo Monte
conservando alguns dos parametros que regiam o culto no contexto inicial como: manter
os assentamentos afastados da casa de santo e a restricdo da participagdo das mulheres.
Na atualidade, como parte da reafricanizacdo de Ifa observada em Cuba, esta se
estabelecendo o Culto a Egungun como uma pratica independente ™.

Logo do tributo aos antepassados € preparado o banho de folhas pelos babalaés
presentes, o numero de banhos varia de acordo com a quantidade de pessoas a se
iniciar, para fazer a limpeza espiritual dos implementos e ferramentas dos assentamentos
dos orixas guerreiros e de Orula. Feita a limpeza, passa-se ao sacrificio dos animais para
Elegua, Ogum, Oxdssi e Osun, onde se lhes informa o ritual ao qual o consulente esta
sendo submetido, para depois prosseguir com o sacrificio para Orunmila. No total s&o
sacrificadas onze aves, sendo dois frangos, cinco pombos, dois galos e trés galinhas.

O segundo dia é de descanso, ele é usado para que se repouse a sangue vertido
sobre os assentamentos e a limpeza dos mesmos. O sangue dos animais derramado
sobre o novo assentamento é o veiculo mediante o qual ele é ativado, ou seja, funciona
como “assinatura do contrato” entre o orixd e o praticante, neste momento o
assentamento € reconhecido como morada dos orixas do iniciado. Para, além disso,
segundo os sacerdotes no Complexo Ocha-lIfa, o sangue fortalece o assentamento,
segundo o principio presente em varias religides de que a sangue € um fluido que
transmite vida'*.

Em algumas casas este dia € usado para alimentar a deidade individual que reside

1

! “O morto pare o santo” (Tradugdo minha)

12 No Brasil, se estabeleceu o culto aos Egugun na Ilha de Itaparica (BA), ver Juana Elbien do Santos “Os
nago e a morte: pade, asésé e o culto Egun na Bahia”. (1975)

Comunicacgao pessoal de Julio Martinez de seu trabalho de campo nas casas de Ifa reafricanizado.
Esta ideia é possivel encontrar alusdes a ela no cristianismo, no sacramento da eucaristia onde o vinho
€ substituto do sangue.
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na cabega da pessoa, Ori, mediante uma ceriménia chamada de rogacion de cabeca.
Este € um ritual muito comum na Santeria cubana, muito realizada como parte das
iniciacbes e em momentos em que o praticante precise de uma purificagdo, pois
possibilita manter a pessoa em equilibrio, ja que Ori dirige o destino individual é se
manifesta no plano fisico e espiritual na vida de cada um e é preciso alimenta-lo para um
bom curso dos acontecimentos pessoais.

Em sintese, no Complexo Ocha-If4 ao alimentar o Ori procura-se refrescar a
cabeca do iniciado, na busca de uma clareza nos pensamentos. Seguindo a légica de que
a cabeca leva o corpo, e entende que uma cabega limpa, esclarecida pode tomar boas
decisbes e se torna receptiva as orientacdes que sao transmitidas nas cerimbnias de
iniciacdo em de Ifa. No caso dos rituais de “primeira mao de Ifa” esta ceriménia se efetua
o terceiro dia da iniciagdo, denominado o “dia da adivinhacao”.

O terceiro dia de iniciagao inicia-se com uma oferenda para os ancestrais como
passo prévio e em seguida faz-se outra oferenda para os astros, esse segundo ritual é
conhecido como nome de nangareo. Ele deve ser realizado antes que sol alcance seu
ponto maximo no céu, para que a medida que o sol suba leve consigo a mensagem a
Olofi sobre a iniciagdo da pessoa antes de se prosseguir com as outras etapas do ritual.
Esta fase, tal como a louvagdo aos ancestrais e orixas guerreiros é basica em toda
iniciacdo na Santeria devido a importancia que os trés possuem no corpo religioso.
Estabelece-se aqui uma triade de adoracéo para o praticante, onde ele esta obrigado a
agradar trés poderes para a garantia do bom curso da atividade.

Procede-se a continuagdo a adivinhagdo, outra vez privilegiando os orixas
guerreiros e seguida procede-se a consulta do oraculo de Ifa usando as sementes, o
ekuelé e o tabuleiro. Nesta leitura, que a agao de olhar os designios do sistema oracular,
0 babalad na hora traga os signos ou oddun tirados com as sementes eu ekuele no
tabuleiro e os |€ em voz alta para os presentes.

A consulta por ser um ita, costuma ser mais longa, apesar de que sua dinamica
funciona igual a de uma consulta regular de Ifa. Ela divide-se em determinar o oddun
principal da pessoa (que rege seu passado, presente e futuro), para que junto com os
“‘odduns testemunhas” possa identificar as problematicas ou acertos na vida do recém-
iniciado. Acompanhando a profecia do signo principal que ajuda a estabelecer os ebbds

adequados para seu bem-estar.
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Imagem 7. Assentamentos preparados para o sacrificio, em ordem: Elegua, Orula, Ogum e
Oxéssi, e Oxum. Iniciacdo de Mao de Orula. Falcén, Venezuela. (Foto de Rafael Robaina, 2009).

Depois de terminado o odu ou signo regente da existéncia do individuo pode ser
determinado seu caminho dentro da religido, neste momento € conhecido se a pessoa
deve fazer a feitura para seu orixa tutelar ou se vai desempenhar o sacerdécio de Ifa.
Posteriormente € que se conhece, mediante a utilizacdo dos ikines, a deidade tutelar da
pessoa e, a partir de esse momento, se for definida a feitura do orixa o iniciado comecga a
preparacdo do préximo passo. No caso do Ifa criollo o futuro babalad deve arcar com o
custo de duas feituras: para o orixa dono de sua cabeca e para se tornar Awo ni
Orunmila™®.

Tomando como base as informacgdes obtidas pelo odu regente da pessoa e o orixa
tutelar procede-se a limpeza astral basica (chamada eb6 Apayeru) no tabuleiro de Ifa.
Durante a limpeza o pé vertido no tabuleiro, iyerosun (ou axé de Orunmila) &€ fundamental
por ser ele um ativador do qual depende a realizacdo do ritual. Sem ele n&o é possivel
acionar o duplo espiritual da pessoa, que é limpo com a sustancia transferida do tabuleiro
a cabeca via movimentos efetuados pelo babalad que sera o pai de Ifa da pessoa.

Mesmo que a cerimfnia de iniciagdo em Ifa tenha como objetivo a entrega do
assentamento e atributos (colar e idé) para a protegao do iniciado, a adivinhagao constitui
o eixo inicial da iniciagdo. A procura por respostas parece ser a preocupacado geral da

maioria das pessoas que recebem a mao de Orula, os babalad se transformam de pai dos

15 Qutras das formas de denominagéo dos babalads.
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segredos a pai da verdade, porque aquilo que sai refletido no odu € uma verdade
indiscutivel. O babalaé quando faz a interpretagdo do signo esta falando a verdade, ela
nao € uma representagao, € uma definicdo dela (HOLBRAAD, 2012).

Os instrumentos do sacerdote de Ifa sdo o veiculo para entrar em contato com
essa verdade, sem eles seria impossivel para o babalad alcancga-la. Mas o exercicio da
adivinhacao consta de duas partes: a manipulacdo dos instrumentos e o dominio dos
odus e as histérias que os acompanham. Devido ao crescimento do numero de babalads,
o0 modo tido como tradicional de treinamento para este sacerddcio tem sofrido uma
mudanga radical. Os Awos aprendiam exclusivamente estudando com seu padrinho (pai
de Ifa), e em alguns casos a consulta do oraculo sé era permitida depois de sete anos de
aprendizagem.

Com as transformagdes que vem se acontecendo no seio do Complexo Ocha-Ifa,
os ensinamentos padrinho-afilhado foram complementando-se com as apostilhas
vendidas nas lojas de artigos religiosos e, ultimamente, com o auxilio das novas
tecnologias informatizadas. A circulagdo dos textos para o aprendizado de Ifa se
estabelece usando computadores, tablets e celulares, o que permite uma maior
disseminacgao da informac¢ao usando suportes de uma ordem “mais material”.

Voltando a iniciagdo de primeira méo de Orula'®, apds ser determinada a vida do
iniciado via predi¢des de Ifa feitas pelo babalad (que sera seu padrinho), € entregue os
assentamentos aos iniciados, para seu cuidado. O assentamento deve ficar na casa do
iniciado, esse € seu Orula, ndo uma representacao dele; “uma representagao € uma coisa
geral, e quando vocé entrega para alguém a mao de Orula vocé esta entregando o Orula
da pessoa, aquilo que saiu no Odun™’. Este assentamento, seguindo a fala nativa, deve
ser cuidado e reverenciado junto com os atributos para garantir um fluxo de coisas boas
para seu dono. O orixa materializado no receptaculo € uma fonte de axé na vida do
praticante, que teve ser alimentado periodicamente depois da sacralizagao inicial.

Os objetos antes de passarem pelas cerimbnias sdo considerados judeus (nao
consagrados) e nao tem funcionalidade alguma, seu valor fica condicionado ao fato de
terem ou n&o “comido”. "Comer” é uma categoria nativa para referir-se ao ato de verter o
sangue do animal sacrificado sobre o assentamento, ele funciona como indicativo da
eficacia do objeto no Complexo Ocha-Ifa, antes desse ritual, o objeto € apenas uma coisa

qualquer, sem nenhuma eficacia para o sistema.

16 Com este nome é conhecida no Brasil esta iniciagdo em Ifa, seguindo a légica de que so é entregue um
jogo de sementes, correspondes a uma s6 méo, e para a adivinhagao se requer de duas.
17 Entrevista com babalad Lazaro Pjuans, janeiro/2016.
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Para a gente, o sangue junto com as ervas € que faz com que as coisas
funcionem, antes disso € s6 um recipiente de barro ou madeira com pedras dentro.
A erva serve para limpar e preparar para o sangue que depois sera vertido sobre o
ota. E claro tudo isso ndo serve de nada se vocé nao canta para o orixa, a palavra
€ muito importante, ela viaja e leva a mensagem até o orixa, que escuta o
chamado e chega até a gente. Entao € que o axé de lemanja, Oxum ou Orula fica
ai. (Entrevista com Jorge, babalad/julho 2013)

Conforme se apresentou no inicio deste capitulo, é a presenga do axé que garante

0 éxito do assentamento entregue na ceriménia de iniciagdo. Permitindo que o abstrato se

torne concreto, seguindo o argumento de Holbraad (2012) axé is excessive like mana:

power and powder, abstract and concrete, concept and thing. A equiparar mana e axé

permite estabelecer um enfoque ontoldgico, quase filoséfico, ao analisar os sentidos do

termo axé que pode ser tanto o poder religioso quanto o pd utilizado no sistema
divinatorio, ambos envolvem toda a cerimbnia de entrega da méo de Orula.

On such a view, axé-powders and axé-power are first posited as logically

independent from one another and then related ‘externally’ by what philosophers

call ‘physical’ necessity. This hardly tallies with what practitioners say. As shown by

their reaction to my suggestion that | might start divining with Jewish equipment, for

them the notion of powerless powder, and of powderless power, is not just

untenable as a matter of fact, but rather inconceivable as a matter of principle. A

babalawo who hasn’t been properly consecrated with axé powder just isn’'t a

babalawo. And powder that hasn’t been prepared properly by a babalawo — father

of these secrets — just isn’t axé. In other words, the relationship between power

and powder is, philosophically speaking, ‘internal’: each is defined in terms of the
other. (Holbraad, 2007, p. 204)

A concretude do axé-pd, que é diferente para cada sacerdote de Ifa (ele é
confeccionado seguindo os preceitos definidos no odu de iniciagdo do sacerdote) torna
possivel o sucesso do ritual, junto com os outros elementos que participam da
transformagdo do “objeto judeu” em “objeto religioso”. Um principio similar podemos
observar na criacdo dos assentamentos entregues na cerimdnia de feitura, os quais,
levando em consider¢da a quantidade de coisas empregadas na sua confecgao, podem

ser consideras mais ricas do ponto de vista da cultura material.
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Imagem 8. Momento de entrega dos assentamentos na cerimdnia de Mao de Orula. Plante em
Caracas, Venezuela. (Foto cedida por Lazarito Pjuans)

3.3. Nascendo no santo, a cerimonia de kariocha.

O processo de iniciagdo ou consagragéo, sem duvida, marca o fim de uma etapa
no percurso religioso dentro da Santeria cubana. A preparacéo da cerimdnia de feitura de
santo leva anos na maioria dos casos, pois para que ela seja feita precisa-se, além de
movimentar o sagrado, de toda uma rede logistica de pessoas e coisas. Devido ao tempo
de sua duragdo (atualmente de sete dias™®) e na feitura € entregado para o ia6 uma
média de quatro a cinco assentamentos de orixas junto com seu orixa tutelar, portanto, é
preciso ter-se em conta muitos detalhes organizativos para realiza-la. Mais antes de fazer

0 santo, a pessoa deve transitar por alguns rituais que possibilitem sua entrada no igbodu

18 Antigamente podiam ser de 16 a 21dias.
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(quarto de santo).

Até aqui nos centramos naquelas que precedem a cerimbnia de feitura no
Complexo Ocha-Ifa, conhecida como kariocha, yoko ocha ou coroagéo. A palavra kari no
ioruba falado em Cuba significa colocar na cabeca, ja ocha seria a corruptela de orix3;
entdo da jungao de kari+ocha seria colocar o orixa na cabega. Mais a feitura é um rito que
engloba mais que o fato de se iniciar para o orixa dono da cabega, ele tem como missao
também acordar o Eledda ou cabecga espiritual do individuo.

Para a realizagao da feitura é preciso (no modelo atual da Santeria) possuir os
orixas guerreiros: Elegua, Oxo6ssi e Ogum; e ter recebido a mé&o de Orula que garante a
determinacdo do orixa tutelar. Uma vez determinado o Angel de la guardia (anjo da
guarda) ou orixa tutelar, sdo decididas as cerimbnias e orixas que devem ser entregues
ao futuro iad na feitura. Entre os orixas assentados sempre se contam o que D. Brown
(2003) chama os quatro pilares da Ocha: Obatala, Oxum, lemanja e Xangé. Esses orixas
sao invocados devido as suas caracteristicas de reis e rainhas, portanto, servem como
“testemunhas” na feitura de axé do nedfito.

Segundo a organizagao do pantedo de orixas da Santeria cubana, esses quatro
orixas encontram-se num posto superior dentro da hierarquia cosmoldgica, inclusive
alguns trabalhos os colocam na categoria de orixas de cabega (FABELO, 1960;
ANGARICA, 2010), ou orixas maiores. Nesta categoria também se pode incluir Oya, que
na mitologia é recolhida como esposa de Xangé, junto ao qual reinou. Mas os quatro
antes mencionados se destacam pela sua importancia dentro do organograma de forga
que o iniciado precisa para exercer um futuro sacerdocio. Segundo o tedlogo e religioso
Nelson Aboy'®, para que o novo iad possa também iniciar outras pessoas no futuro, é
precioso estabelecer uma espécie de tratado que unifique as energias dos orixas e que
permita que ela seja transmitida e distribuida para manter um fluxo constante de
iniciagdes permitindo suprir a falta de uma linhagem tribal.

Na Africa, é costume que o orixa tutelar seja o orixa da familia de procedéncia, e
nos matrimoénios o orixa principal € do homem. A mulher € obrigada a assumir o culto do
orixa da familia do marido e o culto a deidade de sua familia de procedéncia se mantém
em um segundo grau (MATORRY, 1988), sendo que os filhos herdam ambos cultos de
seus pais. Na diaspora, os africanos escravizados e seus descendentes tiverem que
reformular a devocao de maneira que pudessem conservar o culto aos orixas e transmiti-
lo a seus descendentes.

Em Cuba, no final do século XIX pela intervencdo das ialorixds Ma Monserrate, Na

9 Informacgbes dadas pelo pesquisador e babalawo Nelson Aboy em entrevista em janeiro de 2008.
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Rosalia Abreu e Timotea Albear instaurou-se o0 modelo vigente de iniciagdo. Por exemplo,
para uma feitura de Elegua, seriam feitas cerimodnias para Ogum, Oshosi, Obatala, Oke,
Oya, Aganju, Oxum, lemanja, Ibejis, Ogué, Xango, Elegua Ebbosero'®. Como se pode
perceber estdo aqueles que sdo associados geralmente com o orixa; os guerreiros, “0s
pilares” e outros que vem a reforgar o trabalho da deidade. Vale a pena assinalar que a
feitura de Elegua é considerada a mais cara, pois € recebida uma quantidade maior de
assentamentos de orixas e alguns elementos da feitura sao duplicados.

Entdo, sempre é essencial ter em conta estes quatro orixas além daqueles que

possam ser adicionados por varios motivos (mitologico ou de filiagdo).

Quando vocé faz Xangé, precisa entregar Oya, que é a mulher dele. Tem
que dar também Aganju que é seu pai. Eu sou filha de lemanja e poso
fazer Xango, mais uma filha de Oxum nao pode. Eu ndo posso fazer Oya,
por exemplo, e ja bateram minha porta, varias filhas dela, eu mando com
minha amiga Miriam que tem feito Oya e tudo bem. A gente trabalha junto
nas cerimonias, faz uma equipe. (Entrevista com Luisa, iyalorixa / abril
2009)

As entidades proprias da Santeria sdo adicionadas ceriménias que se relacionam
com a ordem espiritual e o culto aos eguns (ancestrais), seguindo a logica da pratica, eles
devem ser notificados e informados sobre cada acgao religiosa. Assim, € obrigatorio fazer
missas de pesquisa espiritual, para conhecer os guias espirituais da pessoa para que eles
ajudem no bom desenvolvimento da feitura. Também sao levados em consideragdo os
ancestrais biolégicos (as vezes os religiosos se incluem), pois eles sdo os primeiros a
serem evocados em cada cerimonia.

Como foi mencionado antes, existe uma relagao estreita entre o Complexo Ocha-
Ifa e o Espiritismo, na variante cubana conhecida como Espiritismo Cruzado, embora para
muitos se observe uma relagéo quase de subordinagdo. Na pratica religiosa a convivéncia
entre ambas as religides para o crente cubano é de complementagao, ja que muitos deles
comecgaram suas vidas religiosas no Espiritismo e logo passaram para a Santeria; “por
que asi lo indico el muerto” (porque € indicagdo do morto/espirito). Por este motivo, na
l6gica do sistema se aceita o fato de que entre os preparativos para a feitura sejam

realizados varios rituais que envolvam o espiritismo.

A preparacio para o santo.

Apesar de termos afirmado que o processo de iniciagdo em si dure cerca de sete

120 Um tipo de Elegua que entregado na feitura do orixa para que o iniciado possa logo fazer trabalhos ou
ebbds com ele.



124

dias, € preciso considerar os varios momentos que envolvem essa ceriménia, sobretudo
aquelas acbes preparativas: a aquisicdo de elementos considerados da ordem material
(animais, plantas, roupas e os recipientes que logo se transformaram nos
assentamentos), assim como a organizagao das pessoas necessarias para que trabalhem
na feitura, além do babalorixa ou a ialorixa que sera o iniciador; um sacerdote por orixa
que sera entregue ao iad, um oriaté e um babaladé. Cada uma dessas pessoas implicadas
na iniciacao € escolhida pelo babalorixa responsavel pela iniciagcao, e cabe ao nedfito dar
para cada um deles uma quantidade de dinheiro em retribuicdo dos seus servigos e axe,
pois segundo os santeros cubanos cada agéo realizada na feitura por alguém envolve
uma troca de axé.

Esse mesmo argumento sobre a necessidade de retribuir o axé recebido € usado
como parte da justificativa para o pagamento. O dinheiro constitui-se dentro do sistema
como um elemento facilitador para que o sacerdote que presta seus servicos e axé nas
cerimOnias possa ser restituido com a compra das coisas necessarias para reestabelecer
seu proprio axé. Ao ser escolhido para trabalhar ou “santear’®"”, o santero é reconhecido
dentro da comunidade como pessoa que conhece o ritual, que trabalha bem e com bom
axé ou astral que pode ajudar no nascimento do novo iad.

Ja os sacerdotes com um grau de especializacdo como os babalads e oriatés
trabalham em conjunto com o padrinho/ madrinha na feitura. Independentemente de que
na hierarquia do Complexo Ocha-Ifa eles possam ocupar um nivel superior ao de um
babalorixa ou ialorixd, no momento da feitura seu lugar este subordinado ao do
padrinho/madrinha, junto com os demais sacerdotes, estabelecendo-se aqui um momento
de parceria entre sacerdocios que comumente lutam pelo predominio religioso. A fungéo
do babalad neste contexto € de ajudar no sacrificio dos animais, isto é, além da
adivinhacgao, esta entre suas responsabilidades o poder do sacrificio, fungdo que pode
ser exercida igualmente pelo Oriaté que na cerimdnia de kariocha se concentra na
adivinhacgao e auxilio do padrinho em outros rituais.

Assim, a escolha dos santeros, babalads e oriatés envolvidos € uma questao muito
importante, que recai muitas vezzes sobre o neofito. Tal selegdo obedece a variados
parametros, sobressaindo a afinidade entre ambas as partes e em variadas ocasides e a
reputacao de eficacia do babalorixa ou ialorixa para resolver os problemas na vida de seu
afilhado. O conhecimento sobre a pratica também é um requisito destacado na hora da

escolha do padrinho/madrinha, s6 que a questdo afetiva no caso cubano continua mais

2L Palavra que se refere ao fato de trabalhar em uma feitura de santo quea é de uso muito coloquial por
parte de santeros e santeras entre si. .
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presente.

Todos os que, de uma maneira ou outra, tiveram contato com santeros
sabe que a selegcdo do padrinho e madrinha de los Guerreros, collares,
santos de adimu, kofa ou méao de Orula e de coroagdo, ndo depende do
lugar de residéncia do santero, mas de uma questdo de afinidade e
confianga que se tenha na pessoa- tanto o santero ou potencial usuario-,
mais que as tradi¢gdes da familia com a qual se vincule a casa, o bairro ou
municipio em que se reside o consultor. (MENENDEZ. 2002, p. 110)

No capitulo anterior fiz referéncia aos preparativos da feitura no que se refere a
aquisicdo dos materiais necessarios para a feitura, agora pretendo me concentrar nos
passos efetuados no interior da casa-templo. Um deles esta estreitamente relacionado
com a vinculacdo do Espiritismo e Ifa neste processo; a investigacao espiritual do
individuo e o seu registro de entrada no sistema sdo pegas fundamentais nos momentos
anteriores a coroagao em Ocha.

O primeiro € um processo que consiste na definicdo dos guias espirituais da
pessoa e, dentre eles, o0 espirito que possa ser o determinante na sua vida. Encontra-se
em grande maioria das casas-templo uma preocupagao para que esta investigacao seja
feita a fim de garantir um bom fluxo nos acontecimentos que envolvem a feitura, esse
modo, tem-se disseminado o costume de fazer uma coroagao espiritual que precede a do
orixa.

Esta coroacgédo inicial visa a aproximacédo do espirito guia principal, aquele que
garante um bom astral para a pessoa. Para este fim s&o realizadas varias missas
espirituais, chamadas de "missas de investigacao”, onde os médiuns devem ajudar a
discernir quais sao os guias espirituais da pessoa. Uma vez concluido este processo
efetua-se uma consulta prévia ao oraculo de Ifa, denominada registro de entrada.
Realizada vinte e um dias antes da data marcada para o comeco dos rituais de iniciacao,
realiza-se essa consulta prévia, por meio da qual se procura esclarecer qualquer duvida a

respeito dos preparativos da iniciagao.

Fazendo o santo

Soma-se ao tempo necessario de preparagao da iniciagdo, um periodo anterior de
sete'?? dias, em que o nedfito deve ser guiado em grupo de cerimdnias importantes, cada
uma delas com uma fungdo especifica, cujos conteudos sdo teoricamente conhecidos.

Embora seja de conhecimento comum a atividade fundamental realizada nos primeiros

12 Segundo comunicagdes do santeros, antigamente as cerimdnias de feitura do santo poderia durar até

16 dias, este tempo foi sendo reduzido para 7 e, na atualidade, existem casas-templo que diminuiram o
tempo para 3 dias (um fim de semana).
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quatro dias de consagragéo, seus detalhes, maneiras, modos e momento em que cada
ritual deve ser realizado sdo mantidos em sigilo. (FABELO,1960; MENENDEZ, 2002;
HODGE, 2009).

O primeiro dia é destinado a feitura dos rituais de ruptura com a vida profana, tais
rituais concentram-se na limpeza do corpo do neofito com o objetivo de desprendé-lo das
energias negativas que possam interferir na sua iniciagcdo e purifica-lo antes de ser
apresentado aos orixas. Primeiramente € realizado um ebé com os componentes
indicados na adivinhagao prévia feita por o babalad. Somente apds isso € que o futuro iad
pode entrar no quarto de santo, previamente solicitando a permissao, efetuando varias
batidas na porta'?® e identificando-se e indicando seus propdsitos naquele lugar.

Em seguida, o iad é levado rio para outra cerimbnia de purificagdo com agua,
envolvendo a figura Oxum, uma vez que seu dominio é (as aguas) é utilizado. Feita uma
saudacédo para o orixa e colocada uma oferenda como forma de pagamento pelo uso de
seu espacgo, o neofito banha-se e rasga suas vestimentas para que a corrente leve tudo o
ruim. Dentro de algumas familias religiosas este ritual é caracterizado como um batismo,
devido a que se realiza uma imersao nas aguas do rio para que este leve tudo o negativo
que esteja com a pessoa até esse momento.

Apos deste momento, o iad retorna para a casa-templo vestido de branco com
roupas novas. No caso do iniciado for uma mulher, os sacerdotes que acompanharam a
cerimbnia serdo também mulheres. Na volta a casa o nedfito ficara de “peniténcia”
sentado em uma cadeira, esperando e refletindo sobre sua existéncia e a nova etapa que
vai enfrentar. Durante esse periodo de reflexdo € proibido falar com ele até que seja

conduzido ao quarto para se deitar na esteira.

12 A agdo descrita serve de referéncia para uma frase usada dentro da linguagem dos santeros cubanos :
“se quer saber mais, bata a porta”. Aludindo a que o conhecimento da religido sé pode ser alcangado
depois da iniciagao.
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Imagem 9.Ceriménia do rio, no fundo se encontra a iab com o Oriaté, na frente a Oyigbona com
outras santeras. Colén, Matanzas. (Foto Marlene Montenegro/2008)

Imagem 10.1ad no fundo da imagem, em peniténcia, de costas, pois seu rosto ndo deve aparecer
na fotografia. Casa-templo em Colén, Matanzas. (Foto Marlene Montenegro, 2008)

O segundo dia da iniciagado € a jornada mais comprida na feitura. Neste dia o orixa
deve ser assentado na cabeca da pessoa, por este motivo € conhecido como o dia da
coroagao. Os trabalhos comegam bem cedo com as cerimdnias dedicadas aos ancestrais
e a Olofi, estes rituais seguem a mesma légica daquelas descritas acima quando se tratou
do ritual de entrega de mao de Orula, com a diferenca de que aqui pode ser mais
demorado a depender da quantidade de pessoas que estao presentes.

Os rituais envolvidos na feitura sdo divididos em cinco momentos, em cada um
deles o futuro iad se submete a situacbes em que vai abandoando seu status anterior
para se transformar junto com os assentamentos em recipiente para o orixa. O iniciado,
durante o dia, sera preparado fazer o pacto com seu orixa tutelar, para se tornar ia; uma
espécie de consorte do orixa. Ele/a se transforma em um receptaculo da energia, o axé

do orixa junto com os assentamentos que serdo consagrados nesse dia.
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A palavra iad (iyawo em Cuba), nas religides afro-americanas € entendida como
“‘esposa do orixa” (Matory, 1988), o pacto entre a deidade e o iniciado se interpreta como
um casamento de ordem religiosa, onde o orixa entra na cabega do individuo. Durante as
cerimonias tenta-se levar o axé do orixa em duas dire¢gdes o assentamento e a cabecga do
iniciado (Silva, 2013; Matory, 1988), ambos vistos como recipientes (vasos), num
exercicio estrutural onde o axé do orixa esta para o assentamento assim como para a

cabeca do iad.

E para que o orixa “nas¢a” no corpo da iad, e este “renasca” por meio da
fixagdo do orixa em seu corpo e no vaso-assentamento, € preciso que as
categorias “animal” (incluida ai o humano) “vegetal” (as folhas e os
alimentos) e “mineral” (a pedra, o ferro e o barro dos vasos-
assentamentos) se lancem umas na dire¢cao das outras. (SILVA, 2013, p.
102)

S6 que este processo nao € possivel sem a preparacdo da cabeca do iad, este
nascimento na Santeria cubana é possivel mediante prévia oferenda a Eleda junto com o
Ori. Que se no contexto de Ifa é reverenciada, no momento da feitura sua dimenséao é

maximizada.

Olorun é o Deus Criador, a inteligéncia universal (o Grande Arquiteto);
Eléda € o mesmo no reduzido universo da mente humana. Olorun esta no
espaco e ocupa a Imensidade: Eléda estd na cabeca humana, na sua
parte superior, no meio onde o alayé o barbeiro faz o fi fari ou enfeite da
cabeca para a coroa do Kari Osha na cerimbnia de assentar o Santo, que
harmoniza as vibragbes do Eléda o ser Interno de uma pessoa que sofre
desequilibrios na saude, sorte ou qualquer outra coisa de sua vida pessoal.
(FABELO, 1960, p.40)(traducéo nossa)

Existe uma dicotomia entre os conceitos de Ori e Eleda, ambos parecem se referir
a mesma entidade, um orixa tutelar que mora na cavidade craniana da pessoa. Nas
etnografias sobre a Santeria cubana, aparecem como diferentes formas de chamar o
mesmo orixa, mas se nos aproximamos dos ensinamentos de Ifa, visto como corpo
filosofico das religides de origem ioruba, o Ori fica em uma ordem espiritual, seria o duplo
espiritual'® da pessoa.

Este duplo surge do alinhamento que se estabelece conciliando as trés areas que
guia a existéncia: ori siwafe ede (capacidade/personalidade) sediado na cabeca da
pessoa, ori inu (desejo), localizado no ventre e opori (destino) nos pés. A primeira se
refere ao reino da psique, a segunda aos impulsos bioldgicos e terceira a construgao do

préprio caminho. Enquanto o Eleda é de uma ordem corporal e sé pode ser atendida

124 As categoria que me refiro sdo nativas, aportadas pelo Babalawo Lazaro Pjuans durante suas consultas
€ nas aulas que se ministram para novos sacerdotes de Ifa e Ocha.
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diretamente na pele do individuo.

Junto com esta entidade é reverenciado Obatala, orixa dono de todas as cabecas
desde um ponto de vista genérico, pelo que o ritual se direciona ao culto da cabecga
genérica até um plano individual, para que ambas aceitem a introdugdo de um terceiro
elemento, o orixa tutelar. Por esse motivo s&o usados elementos considerados do ambito
de Obatala: agua de coco, manteiga de cacau e algoddo, para alimentar a cabega,
fazendo kari-bori'*®. Uma vez feito o ritual para Eleda prepara-se a cabecga fisica,
raspando o cabelo e pintando nela um circulo com a cor do orixa tutelar, seguido das
cores de quatro orixas de fundamento Obatala-branco, Xangoé-vermelho, Oxum-amarelo,
e lemanja-azul. (HERNANDEZ, 2003, p.208):

Uma vez terminado este passo, prossegue-se a cerimbnia de assentamento dos
orixas, no nedfito e nos recipientes que estardo destinados a serem assentamentos'®.
Comecgando por Elegua, na ordem do xiré sdo preparados os otas e demais atributos dos
orixas que serao purificados com as ervas para logo ser avivado com o sacrificio, ele
funciona como uma convicgdo que nos permite concretar a relagdo entre o homem e o
mundo suprassensivel (SOUZA, 1998, p.57). O sacrificio, tem um papel de ativador de
uma materialidade destinada a estabelecer uma conexdo entre o homem e o orixa
durante a iniciagao.

As mesmas cores que foram desenhadas na cabeca do iad estdo presentes no
trono confeccionado para ele, nos tecidos que cobrem as paredes e no pildo que as vezes
esta pintado de vermelho e branco. A presenca dos simbolos, neste caso as cores de
outros orixas, mostra a ideia de pacto entre os orixds que se maneja na feitura da
Santeria. Além do orixa que esta sendo coroado/ colocado na pessoa, encontrasse
atributos e dominios de outros orixas: as ervas de Ossain, o pildo de Xango, a faca de

Ogum para sacrificar e o banho no rio (Oxum).

Cenas do segundo dia de feitura.

125 Conhecida como rogacion de cabega também.
126 O relatado ao respeito da cerimonia de feitura é basado nas entrevistas feitas aos praticantes
fundamentalmente.



Imagem 11.Preparagdo dos materiais para a
cerimbnia de “dar de comer a cabec¢a”. Um dos
iniciados da casa rala o coco enquanto a
santera prepara. .(Foto de Yumei Morales/
2014)

Imagem 12. Sacrificio para orixa
Obatalda, casa-templo em Colén,
Matanzas.(Foto de Yumei Morales/
2014)

Imagem 13.No quintal da casa-templo limpando |magem  14.Santeras  depenando  aves
os cabritos que foram sacrificados dois filhos Sacrificadas no quintal da casa-templo. (Foto
de Ogum. Colén, Matanzas.(Foto de Yumei de YumeiMorales/2014)

Morales/ 2014)
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Nas imagens acima podemos observar um momento do sacrificio para o orixa
Obatala( Imagem 12), vertendo a sangue na sopera destinada ao orixa de cor branca. No
interior do assentamento estdo contidos os otas e o fio de contas da deidade que estédo
sendo alimentadas com uma cabrita, segurada por um dois filhos de Ogum, um deles
(situado no centro da foto) na funcdo de axogun na feitura, enquanto o Oriaté realiza o
sacrificio. Ao fundo € possivel observar alguns dos participantes na feitura em posigéao de
reveréncia ao orixa que esta sendo venerado mediante a alimentacao.

O terceiro dia € comumente chamado o Dia del Medio onde as atividades liturgicas
param e se concentrar em prestar homenagem ao orixa através do filho simbdlico
(LAHAYE, 1996). O novo iniciado & apresentado a comunidade religiosa e aos amigos,
como um rei ou rainha ao qual se devem render homenagens, a moda de uma corte
medieval. Inclusive o vestuario usado pelo iad tem inspiracdo nas roupas usadas nas
cortes europeias’® do século XIX, em especial o traje de gala.

E um dia que se caracteriza seu aspecto festivo, com um banquete que sera
oferecido a todos os presentes, sendo o iad o primeiro em comer, ja que no dia seguinte
podem comegar seus preceitos com respeito ao alimento. Esta sera a jornada nos
proximos meses, em que passa a nao usar outra cor além do branco (a unica cor aceita
durante o periodo de preceito) nos trajes com os quais sera apresentado: o a roupa do
almoco e o traje de gala. O primeiro € usado no periodo da manha e confeccionado com
um tecido estampado de quadros pequenos na cor do orixa feito, ele é retirado logo pds o
término do do almogo.

Agora o traje de gala se faz de tecido de cetim, bem caprichado nos detalhes e
deve ser um obséquio do padrinho ou madrinha, segundo a tradicdo. Ambas as roupas
sao feitas sob medidas, sem que o futuro iad possa vé-las antes da ceriménia da feitura. A
confeccéo do traje de gala pode ser comparada ao do traje de noiva, pelo cuidado e sigilo
que envolve sua fabricagdo. Na atualidade se mantém mais o cuidado que o sigilo, ja que
tem se estendido a pratica de comprar ele pronto, ou escolher o modelo nas lojas de
artigos religiosos.

Pode parecer que as roupas do Dia del Medio perseguem uma questido estética,
mas elas tém um sentido religioso muito forte. A roupa do almogo deve ser usada pelo ia
em ocasions para realizar rituais ou como roupa de conforto nos momentos de doencas.

O uso desta roupa em momentos de dificuldades cria um vinculo emocional para com o

127 Vler Flores-Pefa e Evanchuck 1994, Brown 2003.
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vestuario, o fato de ele ser usado no momento de nascimento para outra vida confere-lhe
um significado diferente. Como seu uso original esta dirigido ao momento em que ele vai
presidir o banquete dado em sua homenagem, que também marca uma ruptura com seu
regime alimentar.

No dia seguinte, ao banquete, a vida do iniciado sofrera um giro de 180 graus, e
muitos dos alimentos no banquete podao ser-lhe proibidos o consumo. Entretanto, o traje
de gala funciona como uma vestimenta de investidura, ele é colocado para que o iad que
€ rei por um dia, seja apresentado na corte, sendo essa corte sua familia ritual e
convidados. No momento em que ele veste o traje de gala é reverenciado por todos,

nesse momento ele ndo é sé um individuo, ele também é o orixa.

Tem vezes que eu vou ao Dia del Medio de algum iyawo e da para sentir o
orixa, no momento em que comprimento abragando, eu as vezes posso
sentir que estou abragando o orixa. Claro, isto nem sempre é assim, mas
quando a pessoa € daqueles que incorporam € mais facil sentir essa coisa,
essa energia, esse axé. (Entrevista com Caridad, omo Iemanj3a,
fevereiro/2014)

O traje de gala, diferentemente do traje do almogo, é usado em poucas ocasides,
aléem do Dia del Medio, sera usado em na sua apresentacdo ao atabaque, que deve
acontecer no transcurso do periodo de preceito. Outra ocasido em que se usara este
vestuario sera depois de morto, ja que esta € roupa com a qual se deve sepultar os
iniciados.

Finalmente, o quarto dia é dedicado a cerimbnia do ita, um dos momentos mais
esperados e temidos pelos novos iniciados, pois ele marca uma ruptura com o modo com
o qual se conduzia a prépria existéncia até aquele momento. Este € o momento onde os
orixas falam via a consulta dos buzios, e a expectativa é muito grande entre os
participantes na feitura, ja que todos aqueles que participaram no ritual de assentamento
deverao estar presentes.

A duracgéo do ita depende da quantidade de assentamentos que foram entregues
ao iniciado, pois cada um deles sera consultado, seguindo a mesma ordem em que forem
entregues. O Oriaté jogara os buzios para determinar o odu regente para cada orixa
entregue ao iad e assim conhecer a qualidade (caminho ou avatar) regente e a partir dai
estabelecer as proibigdes e conselhos seguir. Entre as proibigdes mais gerais que sao
contemplados para o iad durante o ano de preceito estdo: n&do estar na rua em
determinados horarios (meio-dia, 18 horas e a noite), evitar o contato fisico com pessoas

(abragos, beijos e apertar as maos), e seguir as indicagbes que foram dadas no ita.
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Logo nos dias seguintes o recém-iniciado permanece no quarto de santo recolhido,
recebendo o axé dos assentamentos que permanecem abertos e em processo de
aprendizado com sua familia religiosa. Durante estes dois dias é pratica comum que os
santeros e santeras que participaram na sua feitura se revezem em sua companhia,
ensinando a religido, compartilhando com ele experiéncias de seu proprio periodo de iad.
Este € um momento onde se comeca a formar uma relagdo de convivéncia entre o iad e
seus assentamentos, ja que depois que culmine sua reclusao ele devera leva-los para sua
residéncia.

Durante as conversas com os sacerdotes envolvidos na sua consagragao, que sao
majoritariamente parte de sua familia religiosa, o iad adquiri conhecimentos de como deve
cuidar dos seus assentamentos. E instruido por seus maiores de fundamento sobre como
atendé-los: como falar, que comportamento assumir na frente aos assentamentos e a
oferendas que podera colocar para solicitar ou agradecer uma dadiva.

No sétimo dia o iad é liberado do trono e faz suas primeiras visitas, acompanhando
de sua segunda madrinha a oyugbona'®. Tradicionalmente essas visitas sdo a uma igreja
catélica e ao mercado, mas como parte do movimento de reafricanizacdo observa-se um
movimiemento de erradicar esta pratica mantendo apenas as visitas ao mercado. A visita
a igreja tem como objetivo agradecer ao santo'® pelo bom curso da iniciagdo além de
compor outro ato de purificagdo, ja que a feitura em si e percebida como um ato de
purificacao.

A segunda visita a ser realizada tem uma relagdo maior com os objetos materiais,
pois durante ida ao mercado, o iad faz uma recolhida de produtos agricolas que depois
coloca como oferenda nos seus assentamentos. O ritual tem um tom ludico, como uma
espécie de brincadeira na qual o iab pega as frutas nas barracas como se fosse uma
crianga que tenta levar as coisas sem ser percebido. Atras dele vai a oyugbona pagando
pelas coisas subtraidas, por vezes, tais produtos sdo presentes dos propios vendedores.

Esta visita ao mercado também simboliza o fechamento de um ciclo (como foi
abordado no capitulo anterior) que envolve Elegua-Exu, mas também é um momento
onde o iniciado recebe axé. Segundo a légica do sistema, o iad ir ao mercado esta
recriando as mesmas acdes de seus ancestrais, os orixas, sendo ele mesmo 0 orixa
encarnado que retorna a um espaco onde a propria deidade acostumava ir. O que se
procura € uma circulagdo da energia (axé) ligada ao comércio que ajude ao recém-

iniciado a ter fatura na sua nova vida.

18 A oyugbona ajuda a madrinha, a ialorixa, na realizagéo da feitura e na falta dela pode exercer o papel de
madrinha/ padrinho principal.
12 Segundo as falas da maioria dos iniciados.
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ApoOs essas visitas, ao retornar a casa-templo, os assentamentos devem estar
prontos para ser levados para a moradia do iad, onde ele deve dispor um espaco para
coloca-las. Eles sé voltardo a casa-templo, local de seu “nascimento”, para rituais
especificos que envolvam o sacrificio de animais. Um destes rituais € o ebd meta, onde é
sacrificada a mesma quantidade de animais utilizados durante a feitura, e deve ser
realizado apds decorridos trés meses da iniciacdo e antes que o iab complete um ano de
inciado.Este ritual forma parte das obrigagdes que deve cumprir o iad durante o ano de
preceito, sdo cerimonias que na linguajem do santeros: “confirmam o santo”. Isto é, elas
funcionam como complemento da iniciacdo, passos que garantem sua passagem de iad
para olosha e futuro ialorixa ou babalorixa. Fundamentalmente, essa “confirmacao”
integra a cerimbénia de entrega do quarto de santo, que garante sua participagdo em
futuras feituras, e a apresentacao do ia6 aos tambores bata.

O iab comeca assim um periodo de familiaridade com seus orixas, via
assentamentos que Ihe pertencem. Seus orixas porque para ele ou ela esse é seu Xangoé
ou sua Oxum, “nasceu” junto com ele nesse parto simbdlico, onde o padrinho/madrinha
ajudado pelo Oriaté deu-lhes uma nova vida e novo nome. Sua missao no ano restante é
aprender e seguir os ensinamentos da religido para que um dia possa parir ou ajudar a

outros orixas a nascerem.

Quadro resumo da iniciacao

-Cerimdnia do rio
Primeiro dia
-Recolhimento do iad (penitencia)
-Rituais de assentamento
Segundo dia
-Sacrificios de animais
Terceiro dia Dia del Medio (apresentacéo do iad)
Quarto dia Cerimonia do ita
Quinto dia Repouso no quarto de santo
Sexto dia Repouso no quarto de santo
-Visita a igreja e ao mercado
Sétimo dia
-Saida da casa-templo

3.4. O aniversario de santo, fechando um ciclo.
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No Complexo Ocha-Ifa a celebragdo do aniversario de santo (feitura) € de muita
importancia, sobretudo o primeiro aniversario, para muitos ele é o simbolo de
cumprimento de uma missao, de fechamento de um ciclo. Como foi mencionada no tépico
anterior, durante o ano que segue a iniciacdo o iad deve realizar um numero de
cerimonias que consolida seu status de iniciado para o orixa e garante seu transito de

iyawo para Olosha™®,

Quando eu fiz meu primeiro ano de santo foi uma experiéncia maravilhosa,
a gente fez uma grande festa... Nao deu para celebrar com um toque de
verdade, vocé sabe...com bata, mas deu para fazer um Bembé e cantar
para os orixas, sobretudo para Xangé. E, eles sabem que foi de coracéo e
com muito esforgo ao igual que o santo. Acho que por isso desfrutei tanto
da festa, ela foi para mim uma coisa muito grande. (Orlenis, filho de Xango,
fevereiro/2014)

A comemoragéao do fim do ano de iyaworaje (ano de preceito) para muito iniciados
representa o relaxamento de muitos dos tabus contemplados nesse periodo. Ainda assim
o0 motivo mais recorrente (baseado na informagao do trabalho de campo) € o cumprimento
com o orixa tutelar, um ciclo que se fecha na sua trajetéria como iniciado. Este primeiro
aniversario ritual e tdo importante quanto o aniversario. Observando-se aqui uma
influéncia das tradi¢des da sociedade cubana em sentido geral.

Na sociedade cubana tradicionalmente comemora-se fartamente o primeiro ano de
vida de uma crianga. Esta data junto como os 15 anos que marca o fim da infancia e
comego da maioridade séo dois ritos de passagem muito enraizados na cultura nacional,
no que se refere aos aspetos ludicos e de lazer da populagado. E este mesmo espirito de
“fazer a festa”, celebrar o primeiro ano do individuo pode ser observado na celebragao do
primeiro aniversario de santo.

O iab é percebido dentro da hierarquia do Complexo Ocha-Ifa como uma criancga, e
o fato de comemorar o fim do ano de preceito determina sua mudanga de status.
Significa, a olhos da comunidade religiosa que ele esta pronto para assumir determinadas
responsabilidades, com o coletivo e com os orixas, ja que tecnicamente depois deste
momento ele pode iniciar outras pessoas.

Em sentido geral a festa dentro das religides afro-cubanas é considerada um de
seus maiores atrativos, especificamente no caso da Regla Ocha-Ifa, elas funcionam as
vezes como uma das vitrines da religido. Muitos nedfitos aproximam-se pela primeira vez

motivada pela musica e pela danca que sao apresentadas nas festividades aos orixas:

130 Pessoa que passou pela cerimonia de feitura e ja pode trabalhar na feitura de outros, mas ainda néo
iniciou ninguém.
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celebragdes de aniversario de santo ou festa para um orixa determinado. A segunda
festividade tem sido cada vez menos frequentes devido a situacdo econdmica dos
adeptos, o que produziu uma adaptagdo em muitas casas-templo: a unido de ambas as
celebragdes para assim diminuir os gastos.

Na década de 1990, no auge da crise econémica, as festas da Santeria foram para
muitos cubanos uma opgao de lazer™'. Esse costume estende-se até a atualidade, ja que
na sua estrutura sdo contemplados momentos de louvar aos orixas e também de
descontracdo dos homens, porque nelas se festeja a vida, o aqui e o agora. Na Santeria
cubana, tal como no Candomblé brasileiro, a festa € um momento de confraternizacao
entre membros da familia religiosa que mobiliza varias redes de socializagdo que
participam na sua preparagao (AMARAL, 2002).

Tendo em conta a sociabilidade analisada no capitulo anterior, existe um
entrelacamento entre os santeros e outros grupos como o grémio de vendedores de
artigos para a religido. Este grupo funciona como provedor de todo o necessario; temos
uma circulagdo de objetos entre o mercado comum (entendendo como mercado geral,
onde se obtém materiais de apoio) e esse outro mercado concebido para a religido. Esse
segundo grupo é composto por um conjunto de profissionais relacionados diretamente ao
fornecimento de insumos necessarios a manutencido do culto, sdo eles: doceiros,
vendedores de animais a serem sacrificados, floristas, musicos etc..

Esse universo do mercado € acionado seguindo as variagdes rituais implicadas nos
tipos de festas realizadas no contexto religioso: um tambor de fundamento, um violino ou
um bembé.

O tambor de fundamento, chamado assim porque é tocado com os atabaques bata,
que ao serem consagrados na logica do sistema religioso possui a forca de um orixa

32 & seu uso é

dentro (o “fundamento”). Seu custo é de aproximadamente cem dolares
reservado as festas mais complexas dentro do quadro de cerimbénias do Complexo Ocha-
Ifa. Dada a sua importancia € muitas vezes ele escolhida para festejar aniversarios de
feitura.

Um violin (violino), nomeado assim, pois a musica deste tipo de festividade é
ambientada por cinco ou mais violinos que executam cangdes em espanhol composta
fundamentalmente para os orixas femininos Oxum e lemanja, seu custo é de setenta
dolares. E o Bembé tocado com atabaques que nao passaram pelo processo de

sacralizacdo, misturando nos toques musica popular cubana dedicada aos orixas e as

B Informacao pessoal de de Kali Argyriadis/ janeiro de 2006.
132 Os valores aqui mencionados correspondem aos pregcos em vigéncia no momento de fechamento da
pesquisa de campo, janeiro de 2016.
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cangbes em ioruba, seu custo é de cerca de sessenta doélares. Esses valores sao
elevados, considerando que os salarios mais altos em Cuba equivalem a quarenta ou
cinquenta dodlares americanos.

Independente da ajuda que possa receber é fundamentalmente o praticante quem
geralmente arca com a maior parte dos custos de uma festa. O que significa um gasto
consideravel para a pessoa que faz aniversario ou quer homenagear o seu orixa.
Entretanto, embora a comemoracéao da feitura seja quase uma obrigacéao, o significado da
festa foge tanto da questdo econémica quanto da imposigao religiosa, para os santeros
cubanos ela € uma conquista a ser celebrada e mostrada aos outros.

Podemos pensar, seguindo as indicagbes de M. Shalins (1979), que a festa de
aniversario simboliza uma distingdo social no grupo, pois cada ano celebrado indica sua
escalada dentro da hierarquia religiosa: santero lagua-lagua (viejo). A acumulacdo de
anos de iniciagao traz consigo conhecimento e sabedoria que se transforma em um bem,
que é demonstrado por meio da festa. Essa demonstracdo possui efeitos tanto para
dentro como para fora do grupo de feitura que os orixas concedem ao Olosha, cujos
sinais materiais sdo exibidos na decoracédo dos assentamentos e a praca.

Expondo no trono os assentamentos cobertos com panos belamente decorados
além de recorrer a uma questdao estética, existe uma preocupagcdo em mostrar a
importancia deles na vida do iniciado. Os assentamentos s&o parte do iad (SILVA, 2013),
eles foram feitos junto com o corpo e, portanto, s&o uma continuagéo do corpo tanto do
iniciado quanto do orixa. Para o santero cubano seus orixas assentados sdao uma das
coisas mais importantes na sua vida e devem ser tratados com amor e respeito. Este
amor, unido a devogao é mostrado seguindo os codigos da Santeria colocando neles o
melhor que a pessoa possa dar.

Esta mesma ideia é seguida na hora de montar a praga de doces e frutos, ja que
ela funciona como oferendas para os orixas hum primeiro momento e logo como alimento
para os humanos. Os alimentos circulam entre os humanos e nao humanos (INGOLD,
2012) entrelagando ambos os mundos, aquele dos orixas e de seus filhos humanos. Sao
alimentos que passam a ser sagrados porque receberam o axé dos orixas.

A dificuldade implicita em organizar uma festa de aniversario de santo se dilui na
importancia da comemoragao € no que ela representa. Se for a comemoragdo de um
chefe de familia religiosa, um babalorixa ou ialorixa, este € um momento de reunido da
familia que o gerou ritualmente e a presenca de cada um de seus filhos € interpretada
como mostra de lealdade. O custo da festividade € assumido de certa forma como uma

espécie de oferenda para os orixas, ja que segundo a légica do Complexo Ocha-Ifa:
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aquilo que se da para o orixa retorna em dobro.

Por outra lado encontra-se muito difundida a pratica de celebrar os aniversario de
santo fazendo uma mistura entre o jeito tradicional dos aniversarios e alguns elementos
das festas de carater religioso. Um exemplo é a introdugdo de doces industriais (feitos
com farinha de trigo), destacando-se entre eles o bolo de aniversario decorado com
motivos que se relacionam com o orixa. A introdugdo de elementos materiais fora do
sistema, como confeitaria francesa e CD com musica para os orixas pode ser considerada
como uma das maneiras em que a religido “conversa” com a sociedade num sentido mais
amplo.

A festa de aniversario de santo é de carater publico na Santeria mantendo certo
controle sobre o acesso aos espagos da casa-templo. Os espacos dispostas para a
celebragao sao fundamentalmente dois: o “trono” com os assentamentos e oferendas, e
outro lugar onde estardo os atabaques e assistentes dangardo. A casa-templo n&o tem na
sua estrutura ou um espaco dedicado para a festa ou socializacdo do santeros, diferente
dos terreiros brasileiros, este espaco é criado temporalmente no momento da preparagao
da festa. O mesmo acontece com o trono, que é de grande importancia para a celebracao
€ na sua confecg¢ao leva-se em conta requisitos especificos.

O ato de montar o trono constitui-se uma cerimbnia em si, pois nem todos os
integrantes da familia religiosa sao considerados possuidores das qualidades necessarias
para esse labor; geralmente as mulheres sdo encarregadas desta tarefa por serem
depositarias da sensibilidade e senso estético. Mas também muitos homens
homossexuais séo acionados nessa tarefa, durante muitos anos essa foi uma forma de
legitimidade desses sujeitos dentro da religido.

O trono é erigido como regra no igbodu ou quarto de santo, especificamente num
canto deste: nele tem um lugar principal o assentamento do orixa homenageado, no
extremo superior € colocado Obatala e os outros orixas da pessoa que este fazendo
aniversario. O chado é coberto por uma esteira e as paredes com panos coloridos,
predominando as cores do orixa da festa, assim como os assentamentos. No chao
coberto coloca-se uma seg¢do onde sao depositadas as frutas, chamada de ‘“plaza” em
alusdo aos produtos da terra que se obtém no mercado, eles sdo colocados numa cesta
sobre esteira junto com flores atribuidas ao orixa. Outra seg¢ao € dedicada as ferramentas
utilizadas para cumprimentar os orixas, junto a elas é colocado um cesto pequeno forrado
no interior com um pano da cor principal do orixa da festa, nele se deposita uma
contribuicdo monetaria para a casa-templo.

Nesta secdo temos uma clara mostra de circulagdo de bens. Nessas ocasides o



139

padrinho/madrinha da casa assim como algum filho de santo gasta um montante razoavel
de dinheiro na preparacéo da festa, na compra de artigos e na contratagdo de servigos.
Através do cesto de cumprimentos, parte desses custos € coberto por aqueles que
frequentam a festa. Outra seg¢édo e ocupada pelos doces que serao distribuidos no final do
Tambor, como espécie de ajeum. Tradicionalmente estes doces eram confeccionados na
prépria casa-templo com frutas ou tubérculos, na sua maioria, mas nos ultimos vinte anos
observamos uma introdugcdo de doces de industrializados, consideradas adi¢cbes da
modernidade’™ a tradi¢do. Este tipo de inclusdes comegou nas areas urbanas é logo foram
expandidas, atualmente essa pratica, como o bolo, tornaram-se uma parte imprescindivel das

oferendas colocadas nos tronos.

.
04/12/2010

Figura 1 - Bolo de aniversario dedicado a

Xango, festa para orixd. México D.F, México Figura 2 - Detalhe do trono para festa de Xango, a

(Foto cedida por o Babalaé Frank / dezembro plaza com os doces e o cesto (assinalado com a

de 2010) flecha branca). México D.F, México. (Foto cedida
por o Babalad Frank / dezembro de 2012)

Outros servicos necessario a realizacdo da festa sdo os musicos. Na maioria das
vezes eles sao contratados, pois € raro encontrar uma casa-templo que tenha dentro de
sua familia de santo alguns homens iniciados a Afa. Os grupos sdo compostos por quatro
ou cinco pessoas, ha ocasides em que uma mulher desempenha a funcdo de cantora.
Mesmo que os cantores sejam contratados pelos chefes da casa, eles também recebem
dinheiro dos iniciados que ndo dancarem na festa, depositam num cesto pequeno suas

contribuicdes durante o Xiré.

133 Ver artigo “Un cake para Obatald” de Lazara Menéndez (1996).
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Ago, moyuba lo oricha™* ...

A festa em si estd estruturada em cinco momentos; o primeiro € dedicado ao
mundo espiritual, os trés seguintes pertencem ao toque aos orixas, e o ultimo estima-se a
socializacao dos assistentes. Antes de comecar qualquer atividade no Complexo Ocha-Ifa
€ obrigatorio cuidar dos ancestrais (Egguns). Por meio de cerimbnia denominada Mojuba,
chamando-se os espiritos familiares consanguineos e rituais, informa-lhes o tipo de ritual
que vai acontecer na casa-templo e se pede as suas béngaos para que tudo aconteca
sem problemas. Num paralelo com o Candomblé brasileiro, esse ritual pode ser
equiparado ao Padé para Exu.

Com relagéo ao toque ara os orixas, temos trés momentos; Oru’*® de Igbodu, Oru
de Eya-Aranla e Oru do Iban-balé. O primeiro € privado, e se faz no quarto de santo, o
igbodu, se toca para os orixas sem canto. O segundo é realizado no espago onde se
dangara para os orixas, nele se canta na ordem do xiré brasileiro, s6 que se canta para
Eleggua primeiro; os filhos de santo cumprimentam os tambores batd no momento que se
toca para seu orixa, colocando a frente sobre o0 pano que cobre o atabaque. Ja o terceiro
€ o0 momento onde os assistentes que nao sao iniciados incorporam e péem-se a dancgar
atras dos santeros.

A danca ocupa um papel fundamental na festa, ela € considerada pelos santeros
como uma forma de louvar o orixa. Danca-se em filas horizontais em frente aos
atabaques, nas primeiras filas se encontram os iniciados e depois o publico assistente,
sdo feitas coreografias estabelecidas par cada orixa. A formagdo s6 € diferente no
momento de apresentagao do iad ao atabaque que se forma uma roda composta pelo
neofito e os santeros que o apresentam. Também se efetua uma roda no momento que se
toca para lemanja, composta pelos filhos desse orixa que comegam a mover os bragos
imitando as ondas do mar.

O toque transcorre assim s6 com uma interrup¢ao para colocar vinho seco no chao
quanto se canta para Babalu Ayé, pois se considera sua bebida sagrada; atitude similar
observa-se no Candomblé quando se verte agua no chdo no momento da louvagao para

136

Oxumaré. No final, depois de cantar para Oxala, se faz um canto breve ™ para Elegua,

encerrando assim o circulo, jogando um balde de agua fora da casa' para expulsar

134 Com esta frase comega a cangéo para o orixa Eleggua o primeiro no Xiré cubano.

135 A palavra Oru segundo as reminiscéncias do ioruba que se fala em Cuba significa canto

% No meu trabalho de campo varias vezes observei esta pratica, meus informantes me falaram que
Eleggua-Exu era o principio e o final, e que sempre comega e termina com ele, com a permissdo de
Oxala.

137 Esta pratica de jogar um balde de agua fora da casa se observa na passada do ano velho para o novo
com o mesmo propodsito, o que pode-se interpretar como que um ritual da Santeria passo a ser parte
das tradigbes cubanas.
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qualquer energia ruim.

O ultimo segmento da festa é dirigido a uma socializagédo do povo santero entre si
e com os assistentes a festa. E o momento onde se distribuem os doces, as pessoas
conversam sobre a feitura, do vestuario usado pelos cavalos dos orixas e também se
aproveita a ocasifes para critica a forma de organizar a festa por parte dos chefes da
casa. Este ultimo ponto faz-me lembrar do ato de “xoxar” tdo intrinseco no Candomblé,
que na Santeria seria, o reflexo de uma pratica cotidiana do cubano- “cortar-levar'™?”. Se
no Candomblé brasileiro a cozinha é considerada o lugar sagrado por exceléncia, no caso
de sua irma caribenha, o espacgo correspondente seria o quintal da casa-templo onde as

pessoas fazem as delicias rindo uns dos outros.

Quadro resumo de um toque de bata.

Estrutura da festa

-Mojuba aos Egguns (ancestrais)

-Coco a Elegua

-Oru de Igbodu (toque para os orixas privado)

-Oru de Eya-Aranla (toque publico onde os filhos de santo cumprimentam seu orixa)
-Oru del Iban-Balé (participam todos os presentes, iniciados ou nao)

- Despedida na porta da casa (tributo a Elegua)

Musica

-Os atabaques sao tocados com as maos e para sua execugao deve ter uma iniciagao,
de Anéa (a deidade que mora dentro do atabaque)

Danca

-Se danga em filas horizontais frente aos atabaques
- Os assistentes dangam detras dos iniciados.

Cria-se assim um ambiente ludico onde impera a alegria de viver, a aceitagao de si
mesmo e dos outros. A danga ocupa um lugar importante na festa, € importante que os
presentes se mantenham em movimento, em especial no final da parte sagrada da festa
onde é imperativo para espantar as energias ruins. Logo da despedida dos orixas comeca
a festa dos homens, com a distribuicdo dos alimentos e bebidas sem nenhuma diferencga
de uma festa comum.

No caso de uma festa de aniversario na qual nao foi possivel contratar os servigcos
de musicos para tocar os orixas, o clima transcorre similar ao de uma reunido de amigos.
As pessoas conversam na sala comum, aproximando-se do trono para cumprimentar o

orixa, no momento em que chega na casa. A sua dindmica no difere muito da aquela que

13 Se refere a o ato de criticar de forma burlesca roupa, comportamento, tudo de uma pessoa.
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podemos observar numa festa de aniversario comum.
Nas imagens a seguir, é possivel observar alguns momentos da festa de
aniversario de santo de Nelson, filho de Ogum. A celebragao foi um Bembé na sua casa-

templo, no interior do municipio Colén na provincia Matanzas.

Imagem 15. Roda de filhas de lemanja. Festa de aniversario de Nelson, filho de Ogum (em transe
com seu orixa tutelar, vestido de verde e preto com chapéu). Colén, Matanzas. (Foto Yumei

Morales/ 2008)



143

L

Imagem 16.Santero em transe de Oya, vestido com a saia de nove cores e ramo de hibisco na
mao para limpar aos presentes. Musicos no fundo tocando em tempo de Bembé. Coldn,
Matanzas. (Foto Yumei Morales/ 2008)

Poderiamos dizer que a festa de aniversario pode ser considerada estrutural para a
confirmacao de o status de santero dentro do Complexo Ocha-Ifa. Se nas iniciacdes se
associam as coisas e as pessoas aos orixas, na festa de aniversario se vincula esses
objetos e pessoas a outras seres para além do grupo que participou na iniciagdo. A agao
de cumprimentar o trono €, na verdade, o cumprimento para com os orixas do préprio
iniciado, o reconhecimento da entidade que mora no assentamento e na pessoa.

Retomando a categoria de “trabalhar o material”, temo que, quando o adepto da
Santeria passa pelos processos de iniciagao ele esta conectando também uma rede de
objetos a uma rede de pessoas e coisas. Tomando como referéncia a ideia de Ingold
(2012) de que o objeto ¢ limitado, ele sé cumpre uma fungao especifica medida em que é
“‘iniciado” junto com seu dono e passa a ser uma coisa: um agregado de fios vitais. Esses
fios sdo parte de redes que conectam as pessoas da casa-templo, os sacerdotes que
participarem no ritual de iniciacdo e as pessoas provedoras dos materiais (lojistas e
produtores).

A conexao entre as pessoas da casa-templo se cria mediante a figura do padrinho
(babalorixa ou babalad) ou madrinha (ialorixa), que nas cerimbnias de iniciagao
transmitem parte de seu axé a seus afilhados. Todos os membros da casa-templo

compartilham um axé originario que dialoga com aquele possuido pelos “irmaos de



144

religido”, sacerdotes e sacerdotisas que também brindaram parte de seu préprio axé para
sua consagragao. No caso do vinculo para fora do grupo com o circuito comercial, ou
inclusive com instituigdes como museus se constituem na potencialidade futura e passada

do objeto religioso.
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CONSIDERAGOES FINAIS

No comeco deste texto fiz uma espécie de memorial para conduzir o leitor a
conhecer a pesquisa e os motivos que me levaram a sua realizagdo. Escolhi como
exercicio para escrita, ir costurando aos poucos elementos pessoais, aqueles que foram
adquiridos no trabalho de campo e as reflexdes a partir dos textos. Costurar aqui também
remete ao sentido original da palavra ja que o texto foi confeccionado agrupando
diferentes aspectos de Santeria cubana, numa espécie de colcha de retalhos onde o fio
foram os objetos.

Cultura material, agéncia, museus, mercado e casas-templo e rituais de iniciacéo
serviram de pretexto para aprofundar a reflexdo sobre as dindmicas atuais de uma religido
que carrega um passado de exclusdo e hoje é vista como componente da identidade
nacional de Cuba. Esta ultima ideia foi uma das razdées que me motivou a estudar como a
Santeria cubana estda sendo protagonista de uma maneira visivel no processo de
transformagdes socioecondmicas pelas quais esta passando a llha. O Complexo Ocha-
Ifa sempre esteve envolvido de uma forma ou outra nessas transformacgdes, s6 que esta
participacdo sempre se manteve oculta, devido ao fato de que os iniciados nos sistemas
religiosos afro-cubanos mantém em segredo sua filiagao religiosa.

Como foi mencionada ao longo do texto, esta é uma situagdo que comegou a se
reverter a partir da abertura econémica e social observada em Cuba na década de 1990.
Para os estudos sobre o mundo afro-cubano, essa data € considerada paradigmatica,
pois a produgao académica, literaria, das artes plasticas e outras manifestagdes artisticas
sdo catalogadas antes e depois dos anos de 1990. Se fossemos fazer uma cronologia das
religides afro-cubanas este seria um momento importante a se considerar, mas a fase
atual também pode ser considerada como um divisor de aguas dada a ampla difusao e
visibilidade que a Regla Ocha-Ifa tem experimentado, devido a presenga de sua cultura
material no espaco publico.

Como observamos no percurso desse texto, a cultura material da Santeria cubana
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pode ser olhada como uma das maneiras de expressdo de uma crenca € de uma
identidade. Retomando a ideia de que a cultura material de um grupo pode ser vista como
a representagcdo material de sua identidade, a cultura material da Santeria nestes
momentos histéricos ndo so6 identifica este grupo, como ela é representativa também da
identidade dos cubanos, sobretudo se seguirmos a tese de que a Santeria € uma religido
cubana, um produto nacional (Guanche, 2008; Menendez, 2002; Calzadilla,2007; Hodge,
2009).

Precisamente este argumento dialoga com a ideia apresentada no primeiro capitulo
dessa tese “Os objetos contam historias, colecdes etnograficas e as imagens-
representacbes sobre a Santeria cubana’no qual foi possivel observar que as duas
colegbes tem sido usadas neste sentido. As transformag¢des nos modos pelos quais a
cultura material da religiao tem sido abordada pelas instituigcdes culturais e académicas do
pais refletem as mudancgas que, no nivel macro, vem ocorrendo na sociedade cubana em
geral. Ou seja, estas transfromagdes séo fruto dos diferentes momentos histéricos pelos
quais passou a sociedade cubana nos ultimos cinquenta anos. Décadas que englobam o
periodo do governo socialista, cheio de contradicbes na relagao entre politica e religiao,
situagdo que trouxe consigo a criagao de instituicdes dedicadas ao estudo da cultura afro-
cubana, por um lado, e, por outro, a censura de seus praticantes na incorporacdo do
processo social.

A cultura material como um dos sinais diacriticos de pertencimento a uma religiao
foi usada para identificar os adeptos da Santeria em Cuba. E logo esta mesma
identificacdo se estendeu para a pratica em si, ou seja, o objeto passou a simbolizar a
religido em espacgos publicos. Criou-se assim uma circulagdo de saberes entre os
espacos religiosos e instituicdes estatais como os museus e centros de pesquisa. Nas
duas colecbes aqui analisadas esse fenOmeno torna-se evidente, ambas compartilham
um sentido didatico na apresentacéo da religido, porém a agencia dos objetos em cada
uma delas assume um papel diferente. Na Casa de Africa, os objetos estdo distribuidos
Nno espago para que as pessoas interajam com eles em um sentido convencional; o
artefato distanciado de seu contexto original. J& no Museu de Guanabacoa, a expografia
mostra as pecgas formando sistemas ou parte deles tendo como referéncia o contexto
religioso, dai seu consumo como “cultura” se atrela em dois niveis: do mueseu e da casa-
templo.

Ja no Capitulo 2. “Soperas e assentamentos, homens e orixas, lojas e casas-
templo. Redes de sociabilidade na Santeria contemporanea” discute-se a agéncia dos

objetos destinados a religido, mas que se encontram em um estagio anterior a
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consagracdo. Nesse sentido, eles se encontram numa intercessdo entre a religido e o
mercado.

O modo pelo qual os objetos sdao consumidos no mercado difere da maneira com
que sao apreendidos no museu, pois a interagao se realiza num nivel diferente para os
praticantes do Complexo Ocha-ifa. No mercado eles sdo tidos como artefatos que
mostram a religido, funcionam como vitrine dela para os de dentro e os de fora, mas
sobreudo para os que nela irdo se inserir, mas que ainda n&o sao parte do grupo. Na loja
0s objetos também podem ser vistos como vitrine, entretanto, com uma potencialidade
diferente; eles sdo uma amostra daquilo que pode ser: um possivel elo com o orixa.
Desse modo, a relagédo que se estabelece entre fiel e 0 objeto esta mais para o &mbito da
emogao sem desconhecer que esta relacdo também envolve relagbes financeiras e
econdmicas que fazem girar as engrenagens do mercado formado por produtores e
comerciantes.

Neste sentido, me refiro a questdo do sacrificio e do amor muito recorrente dentro
da logica da Regla Ocha-Ifa. O sacrifico, no sentido explicado no corpo do texto, refere-se
a tudo aquilo que a pessoa faz (neste caso o adepto da Santeria) para louvar a divindade,
traduzindo-se inclusive na agdo de gastar o dinheiro necessario para a realizagdo do
ritual. O dinheiro em si, raramente faz parte do ritual, mas ele utilizado na aquisicdo de
tudo o que se precisa nas cerimbnias. Questdo dificil na realidade cubana que se
caracteriza por uma crise econdmica, em que as pessoas precisam poupar muito para
alcangar a meta de uma iniciag&o para o orixa.

No ato de poupar é que se insere a categoria do amor, 0 amor ao seu orixa que
deve ser concretizado na iniciagdo. Partindo da tradugdo da palavra ioruba “iad” que
significa “noiva” pode-se dizer que a preparacao para a iniciacdo assemelha-se a de um
casamento. A noiva sonha com esse momento, faz um planejamento na sua mente das
coisas que precisa e elabora um orgamento. Durante a preparagédo ela visita lojas
especializadas, se familiariza com objetos que fara parte de sua vida pds-casamento e
recebe aconselhamento sobre o tema de pessoas experientes. Mas antes de se
movimentar precisa separar dinheiro e tempo para a realizacdo desse compromisso, deve
poupar (Douglas, 1990). Assim age também o futuro iaé que para selar seu pacto com o
orixa sacrifica seu dinheiro e tempo para “fazer o santo”. Sacrificio que € feito por amor a
deidade ao mesmo tempo em que passar pelas cerimdnias significa a esperanga de uma
protecao contra o mal e de um encontro com o seu proprio destino.

Segundo minha experiéncia no trabalho de campo realizado, o motivo principal

invocado para se iniciar na Regla Ocha-Ifa € a manter a saude. Quando se fala de saude,
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nao esta se mencionando sé a saude corporal, a auséncia de doenca fisica, mas também
a privagao de sorte e de equilibrio emocional e psicolégico do individuo. Nas palavras de
um de meus interlocutores: “ser da religido dos orixas é estar em equilibrio na vida,
consigo mesmo e com o universo”. E é na procura desse equilibrio que se faz o sacrificio
para o orixa, como oferenda e prova de amor a ele. E o orixa, por sua vez, retribui este
amor ajudando seu filho humano a achar sua estabilidade no plano terrestre, de acordo
com a filosofia de santeros e babalads.

A pessoa além de oferecer seu dinheiro e tempo também oferece seu corpo,
porque este vai ser mudado nas cerimoénias, transformado para ajudar na comunicagao
entre homem e orixa. No caso da ceriménia de feitura, abordada no “Capitulo 3 - Iniciando
coisas e pessoas’, isso ficou explicito nas novas adequagdes que a pessoa deve fazer na
sua vida. O futuro iad no momento que entra na casa-templo para a iniciagdo sacrifica
também seu corpo desde o ponto de vista social, ja que durante um ano deve colocar sua
sociabilidade fora do marco religioso em pausa. Seu cotidiano se restringe a interagcéo
com seus assentamentos, com seus orixas, fundamentalmente. Seu corpo é construido
para servir ao orixa durante o resto de sua existéncia e durante o tempo de preceito ele
aprende aos poucos como conciliar esse fato. Durante este periodo o consumo que faz da
religido via os objetos toma uma dimens&o maior devido a relagdo téo intensa que se
estabelece. Apresentei o exemplo da iniciagdo para o orixa, para ilustrar como o consumo
da cultura material da religido para os iniciados tem suma importancia. No caso das
outras iniciagdes o processo € similar, mas sem o grau de comprometimento que se cria a
partir da feitura. O consumo que se faz dos objetos nas outras iniciagdes, como a entrega
de orixas guerreiros e mao de Orula, muitas vezes ajuda o praticante a criar o habito de
interagir com os assentamentos que se consolidam com a “feitura”.

Esta interacdo se constitui para dentro e fora do espaco religioso propriamente dito
(a casa-templo) como foi mostrado nesse terceiro capitulo. Os praticantes da Santeria se
movimentam pelos outros espacos ja abarcados neste trabalho, os museus e o mercado,
e neles relacionam-se com estes mesmos objetos obedecendo outros codigos, sao
reconhecidos como parte do sistema e ao mesmo tempo ndo. Fora da casa-templo os
assentamentos, ferramentas, atributos e vestuario para santeros e babalad estdo
representando sua religido, mas assumem uma “agéncia ambigua”, pois ndo estao
totalmente “vivos”, ja que eles precisam “comer”, como no caso dos objetos em exibicao
nas lojas, ou “reativados”, como no caso das pegas nos museus que um dia foram
consagradas e hoje estdo em exibigao.

Partindo da ideia de Miller (2010) de que a cultura material serve para entender as
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pessoas e seus relacionamentos, o estudo da cultura material da Regla Ocha-Ifa
possibilita enxergar a religido desde esta perspectiva. A agéncia que mobiliza as coisas do
universo do Complexo Ocha-lIfa faz com que elas contem historias, criem redes de
sociabilidade e sejam iniciadas junto com os humanos como parte do sistema religioso no
qual estdo inseridas. O significado do objeto sagrado evidencia-se dentro do sistema no
qual ele faz parte, assim como os demais objetos revelam seus sentidos a partir de seus
contextos.

Entdo estes objetos disseminados em museus, lojas e casas-templo fazem sentido
no sistema mercantil, religioso e cultural. Se voltarmos ao comecgo da tese, os objetos
sagrados sairam de um espago para outro mudando sua fungdo e agéncia, mas
mantendo sua conexao com o culto dos orixas que para os cubanos pode ter significados
diferentes, segundo o contexto. Os orixas podem ser uma parte importante da vida do
praticante, esculturas vendidas numa loja de artigos religiosos como lembrangas para
turistas ou deidades que tem sua origem na Africa e que passaram a ser elementos da
cultura nacional tidos como heranga dos negros escravizados.

Por fim, os objetos ou coisas associadas ao Complexo Ocha-Ifa s6 funcionariam
em teoria para o interior da religido. S6 que eles estdo para além do universo religioso, é
continua remetendo a este, 0 que evidencia uma conexado mais profunda entre a religido e
a cultura nacional cubana. Dentre os varios exemplos etnograficos apreendidos durante a
pesquisa de campo e que contribuiram para a formatacdo dessa hipotese, compartilhei
nesse texto aquilo que se mostrou mais paradigmatico.

Durante um congresso sobre religido ocorrido no Hotel Nacional de Cuba, em
Havana, ao entrar em um dos bares deparei com o que parecia ser uma instalagao dos
orixas guerreiros na porta. Ao me aproximar ao balcido e perguntar sobre o porqué da
inclusdo de um elemento de procedéncia religiosa na “decoragdo” do bar, o gargom
respondeu: “porque ele é parte da cultura”. A resposta do gargom parece muito simples e
evidencia o contexto de dialogo contemporaneo entre a Santeria e a sociedade cubana
mais ampla mediante sua cultura material. Porém, vale lembrar que os orixas guereiros,
antes de serem parte da sociedade cubana foram os guardides das casas-templo que
lutaram pela preservacdo da religido até mesmo contra as pressdées da sociedade

cubana.
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ANEXO 1

Lista de entrevistados:

Ramona, filha de Obatala /Habana, Cuba

Migdalia, fila de Ogum/ lyalocha, palera e espirita/Santiago de Cuba, Cuba

Nelson, filho de Ogum/santero e espirita/ Matanzas, Cuba

Deivis, filho de Babalu Ayé/ oriaté, espirita e palero/Matanzas, Cuba
Frank, Babalawo/ Mexico D.F., Mexico.

Roberto, filho de ljemanja/ santero, palero e espirita/Sao Paulo, Brasil T
Idelsis, filha de Algayu Sola/ santera/Habana, Cuba

Emilio, filha de Xangd/santero, palero, espirita/ Santiago de Cuba, Cuba
Yoendri, filho de Oxum/santero e espirita/ Santiago de Cuba, Cuba
Jorge, Babalawo/ Habana, Cuba

Leo, filho de Xangé/ santero e vendedor/ Habana/ Cuba

Orlando, filho de Xangd/ santero e espirita/ Habana, Cuba

Julio, Babalawo/ Habana, Cuba

J. Rafael, Babalawo e pesquisador/ Habana, Cuba t

José Luis, filho de Ogum/ santero/ Habana, Cuba

Yusnel, Babalawo e vendedor/ Habana, Cuba

Jorge, Babalawo/ Habana, Cuba

Luisa, filha de lemanja/ santera, palera e espirita/ Miami, Estados Unidos
Lazarito, Babalawo/ Habana, Cuba

Caridad, filha de lemanja / santera e espirita/ Habana, Cuba

Orlenis, filho de Xang6/Habana, Cuba

Yanelis, filha de Xangd6/ Habana, Cuba

Isora, filha de Elegua/ santera, palera e espirita/ Habana, Cuba

Alexei, filho de Ogum/Habana, Cuba

Chino, filho de Obatala/ santero e vendedor/ Habana, Cuba

Yiya, filha de Xangd/ santera/ Habana, Cuba

Milagros, filha de lemanja/ santera e espirita/ Habana, Cuba

Lazaro, babalawo e vendedor/ Habana, Cuba
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¢ Alicia, filha de Obatala/ Habana, Cuba

e Miriam, filha de Oxum/ santera e espirita/ Habana, Cuba.
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ANEXO 2

Listado de casas-templo pesquisadas:

Casa-templo de Ifa de Lazarito- La Habana
Casa-templo Ogum toyé- Matanzas

Casa-templo de Ogum, Luis Enrique- Matanzas
Casa-templo de lemanja- Matanzas

Casa-templo de Elegua- Matanzas

Casa-templo de Ifa de Julio- La Habana
Casa-templo de Xango, Emilio- Santiago de Cuba
Casa-templo de Ogum, Migdalia- Santiago de Cuba
Casa-templo de Oxum, Yoendri- Santiago de Cuba
[lé Tuntun- La Habana

Casa-templo de Oxum, Miriam- La Habana
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ANEXO 3
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Collares simples (fios de conta) de Obatala e Oxum. Colegao privada.
(Foto de Yumei Morales/2014)

Collar duplo (ou de cabeceira) e pulseira (idé) de Oya para pessoa iniciada no orixa.
Colegao privada. (Foto de Yumei Morales/2014)
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Collar de mazo de lemanja. Colegao privada. (Foto de Yumei Morales/2014)

ANEXO 4
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Esquema da exposicao das pecas da colecao Fernando Ortiz. Casa de Africa.

Legenda:
1: vitrines com figuras de orixas
2:3 e 4: vitrines com assentamentos

ANEXO 5



163

o :

GG voU oo QG 0 GG 1 !
= 0 mo \\&\Q\& om
_Pu%o de t b _\Q\M.\(&
ANERSRO |t dof e,

{ad voTiono =
B=w e

_

Sl do ex)osigks
TRavsTore _

Esquema da exposicao Colecao etnologica.Museu de Guanabacoa.

Legenda: 1e 2: assentamentos e vestuario em vitrines 3;4: canastilleros.
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ANEXO 6

Imagem de Arcadio (direita) frente aos assentamentos da Santeria da Asociacion de Hijos de San
Antonio. (Foto de Yumei Morales/2016)
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ANEXO 7

Lista de enxoval para iad da loja da Sociedad Cultural Yoruba, Havana. (Foto de Yumei
Morales/2015)
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ANEXO 8
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. Mercado de Cuatro Caminos
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