A (COSMO)LOGICA DAS RELACOES HUMANO-ANIMAIS NAS RELIGIOES
AFRO-BRASILEIRAS

Jodo Daniel Dorneles Ramos*

O que me parece impressionante numa ontologia pura é até que ponto ela repudia as
hierarquias [...] E 0 mundo da imanéncia. Este mundo da imanéncia ontoldgica é
um mundo essencialmente anti-hierarquico [...] E a intuicio de base da ontologia:
todos os seres valem. A pedra, o0 insensato, o racional, o animal, de um certo ponto
de vista, do ponto de vista do Ser, eles valem [...] (Gilles Deleuze, Cursos sobre
Spinoza).

Introducéo

As diferentes praticas (rituais e cotidianas) das religides de matriz africana
operam relacdes® entre humanos e animais que vdo além do processo de sacrificio
animal. Busca-se, neste texto®, apresentar como a religido de Linha Cruzada opera
modos de imanéncia do sagrado, seja quando animais sdo sacrificados e servem
enquanto alimento para humanos e divindades como, também, nas diferentes passagens*
nas quais entidades (exus) possuem passagens animais ou formas destes (Exu do Lodo,
Exu Morcego, etc), mobilizando intensos devires (Deleuze; Guattari, 2007) de humanos
e a extra-humanos”.

Sugiro pensarmos nas relacbes estabelecidas e rompidas entre praticas,
enunciados e formas de existéncia que ndo tomem o aspecto apenas dos humanos em
detrimento das outras formas (animais, objetos, entidades etc). A Linha Cruzada é uma
das formas possiveis das diferentes religiGes de matriz africana e que esta presente, com
esta denominacdo, no Rio Grande do Sul. Ela agrega, no minimo, trés variacdes
religiosas/praticas/cosmoldgicas, chamadas linhas: o Batuque ou a Na¢ao (dos orixas), a

Umbanda (dos caboclos, pretos-velhos e criancas - Ibejis) e a Quimbanda ou a Gira

Universidade Federal de Pelotas e Universidade Federal do Rio Grande do Sul, Brasil.

*Estas relagdes se estendem também aos caboclos e caboclas da Umbanda, mas no serdo aqui abordadas.
*Agradeco a Josiane Wedig pela atenta leitura realizada para os originais deste texto e & Stella Pieve por
ajudar com o resumo em inglés.

*Os termos émicos foram grafados em italico. Palavras em italico, contidas nas citacdes de autores, s&o
grifos meus. Passagem se refere a um acontecimento ou etapa de uma determinada entidade e/ou orixa.
Por exemplo, existem as passagens crianca, adulto e velho de Oxald, lansd, Bard, etc. Bem como, existem
passagens de exus (Exu Tiriri, Exu Sete Encruzilhadas, Exu Maioral, etc) e pombagiras (Maria Mulambo,
Maria Padilha, Rainha, etc).

*Utilizo “extra-humanos” em sentido préximo ao entendimento daquilo que Descola, 1998 e Descola;
Palsson, 2001, falam sobre os grupos amerindios e suas relagbes ecoldgicas e sociais com outros entes,
com as alteridades. Extra-humano indica, a meu ver, a possibilidade de participacdo, alianca e de um
agregar outros entes naturais e sobrenaturais as relagdes humanas/sociais/politicas/culturais.
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(dos exus, pombagiras, Povo Cigano e Povo do Oriente). Conforme Oro (1994: 47) o
Batuque “apoia-se em elementos mitoldgicos, axioldgicos, linguisticos e simbolicos das
tradicdes banto e sobretudo jéje-nagd” e “seus cultos centram-se nos orixas”. Ja a
Quimbanda “gira em torno dos Exus e das Pombagiras, entidades de intermediagao
entre 0s homens ¢ os orixas”, sendo lugares estratégicos “as encruzilhadas (cruzeiros) e
os cemitérios”. Para o autor, a fungdo destas entidades ¢ tanto abrir, como trancar “a
comunicagdo com os deuses” (Oro, 1994: 51). Sobre a Umbanda, Oro indica que seu
pantedo “é formado sobretudo por espiritos de 'pretos velhos', ‘caboclos' e 'ibeji'
(‘cosmes')”. Assim, “os pretos-velhos sdo espiritos de negros, reais ou imaginarios, que,
em sua existéncia, foram escravos, benzedeiros, pais-de-santo”; ja os caboclos sdo
“valentes, guerreiros, insubmissos, fortes, originais donos da terra e vivendo
harmonicamente com a natureza”. E, por fim, os “Ibeji (Cosme e Damido — criancgas)
representam a pureza e a inocéncia” (Oro, 1994: 53-54).

Uma destas préticas rituais, o sacrificio, opera relagcdes diferenciadas entre
humanos e animais que escapam da ideia de que existem “maus tratos aos animais”.
Esta discussdo vem a tona devido aos debates recentes, ao menos, no estado do Rio
Grande do Sul, que envolvem tanto alguns membros de “defesa aos animais” como de
fiéis evangélicos que buscaram estabelecer proibicGes ao sacrificio ritual realizado pelas
religides de matriz africana®. As relagdes entre humanos e animais em torno das praticas
afro-brasileiras dizem respeito as possibilidades de devires (devir-animal do humano e
das entidades; devir-mulher; devires-imperceptiveis) mais do que somente razdes
utilitarias/trocas. Este pensamento ligado as representacdes e racionalidades da
modernidade eurocentrada, ou seja, “o paradigma dualista”, nos termos de Descola e
Palsson (2001: 14), nos impede de “compreender adequadamente as formas locais do
saber ecoldgico”. Em outro trabalho, Descola (1992) aponta que, nas sociedades de
natureza, plantas, animais e outras entidades pertencem a uma comunidade
sociocosmica.

E seguindo o enunciado da epigrafe deste artigo que podemos compreender o
empreendimento ontoldgico aberto nas religides de matriz africana onde todos os entes

valem. A logica rizomatica da Linha Cruzada possibilita que as diferengas, ao invés de

®Como demonstra Oro (2005), este tipo de discuss&o j& estava presente desde os anos de 2002-2003 até o
ano de 2005. Neste periodo, entidades “protetoras dos animais” interviram a favor de um Projeto de Lei —
que restringiria os sacrificios de animais realizados pelas religides de matriz africana —, 0 que se repete
em 2015, como veremos.
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se dissolverem e unificarem, se conectem ‘“deixando as diferencas subsistirem como
tais” (Anjos, 2006: 22). Os rituais e cerimonias das linhas que nelas se operam séo
independentes. A Linha Cruzada produz diferencas ao mesmo tempo em que conecta
diversos elementos, operando em composicdo da religido e da pessoa, articulando
corpos e territérios. Conectar elementos é um exercicio onde ha fluxos. Por exemplo, a
substancia sangue, do animal sacrificado, agencia a relacdo entre pessoas, animais e a
divindade que estd no acutad (pedra), quando essa pedra recebe o sangue que esta
carregado com axé. Ocorre uma conexdo nesta relagdo entre pessoa e extra-humanos
(sangue, pedra, animal e orixa).

Para aquilo que chamamos como “objetos” hd intensidades e nao
representacdes! Levando em conta o que Descola (1998: 28) afirma para o caso
amerindio, encaro o fato de que, para as religiGes afro-brasileiras (que, de todo modo,
estd intrinsecamente ligada, isto é, cruzada aos modos de existéncia amerindios), ao
contrario do dualismo moderno, o cosmos ¢ “animado por um mesmo regime cultural”,
fazendo com que “modos diferentes de se apreender uns aos outros” funcionem
intensivamente. Segundo o autor, para irmos mais além do universalismo e do
relativismo, é preciso deixar de tratar a natureza e a sociedade como substancias
antagbnicas e abrir o caminho para uma compreensdo na qual as entidades que
compdem o que chamamos de universo possuam significado e identidade nas relagdes
que as constituem (Descola; Palsson, 2001) .

Os assentamentos — acutas, ferros, plantas... — e o que é utilizado nos rituais — as
vestimentas das pombagiras, a espada do Ogum, o cigarro de palha do preto-velho, o
chapéu do exu, entre outros —, sdo operadores das relagdes entre humanos e extra-
humanos. O assentamento do orixd é o local onde a divindade estd: é a prépria
divindade que esta ali; portanto, ele nao “representa” o orixa, o acuta é o/a orixa. O
“acutd nao remete para um poder que do além se faz representar num mediador
simbdlico. O acutd — essa pedra sagrada aqui e agora — ja carrega de imediato a
totalidade do ser da divindade” (Anjos, 2008: 89). A pedra é feita (aprontada), embora
ela tenha a poténcia orixa desde sempre: ndo esta representando algo, ela tem vida.

Ja as imagens possuem intensidades de orixas, santos catélicos, caboclos, pretos-
velhos, exus, pombagiras, ciganos/as, entre outras, e diferem dos acutas no

aprontamento que recebem, ou seja, nos modos de ligacdo entre aquilo que chamamos

"\er, outrossim, Descola, P. Par-dela nature et culture. Paris, Gallimard, 2008.
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de objetos e as entidades que ali existem. Enquanto um acuta precisa necessariamente
receber sangue periodicamente, as estatuetas recebem sangue em algumas ocasides.
Tanto as imagens como os acutds fazem parte das conexfes e encadeamentos de
regimes de existéncia, perpassados pelas diferenciacdes que o conceito émico passagem
atribui.

O agenciamento de substancias, como o0 sangue, e de outros elementos
constituem a composicdo de pessoas e de outros entes. Os humanos apreendem
territérios, poténcias, forcas por meio das relagbes com extra-humanos que,
necessariamente, também participam. Assim, com as religibes de matriz africana,
estamos diante de uma “série de intrincados sistemas de classificacdo” que forma uma
ontologia que “comporta uma metafisica e uma filosofia da natureza e da sociedade [...]
Em certo sentido, o0 mar é lemanja, o raio e 0 vento sdo lansa, e a doenca é Omolu.
Natureza, cultura, seres humanos, o cosmos, tudo parece articulado nesse sistema”
(Goldman, 2005: 8).

N&o ha unificacdo, nem das formas, nem das forgas/intensidades. Em cada
linha®, alguns segmentos sdo acionados e outros n3o. As diferencas podem ser
conectadas, mas ndo sdo colocadas como unidade. H4 uma forma rizomatica que opera
“em oposicdo ao pensamento arborescente que caracteriza a defini¢do de sincretismo
(usual na definigdo das praticas religiosas africanas no Brasil)” (Anjos, 2006: 21).
Portanto, o cruzamento das Linhas € pensado enquanto uma légica na qual se produzem
diferencas tanto nos ambitos sdciocosmopoliticos como também no ambito ontolégico,
em que a propria composicdo dos corpos e das pessoas opera-se em multiplicidade de
diferengas, por meio de relagBes entre humanos e extra-humanos®. A Linha Cruzada
mostra a existéncia de um sistema aberto, que potencializa corpos, pessoas, territorios e
outras agéncias extra-humanas.

Essa logica indica fatores do empreendimento da multiplicidade: nos sacrificios,
por exemplo, as/os umbandistas fazem ““as matancas para os santos e tém as matancas
para 0s exus: a dos Santos é num dia, e a dos exus € no outro dia”. Santos e exus sao
diferentes, possuem rituais e praticas distintas, mas ndo estdo estritamente separados.
Exu é o mensageiro das divindades, esta na passagem, no entre-lugar. Tem o lado dos

Exus, mas esse lado tem seus outros lados e faz relagcbes com outros entes.

®Ha, também, o termo similar lado (lado do jéje, lado dos exus, lado da Umbanda...).
%Para a discusséo aprofundada sobre isso, ver Ramos (2015a).
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Sacrificio e axé

No ano de 2015 ocorreu um intenso debate sobre a questdo do sacrificio ritual,
no Rio Grande do Sul, principalmente, depois que um Projeto de Lei (21/2015), de
autoria de uma deputada estadual, pretendia proibir o sacrificio de animais nas religides
de matriz africana. Este debate foi além do que era realizado pela e na Assembleia
Legislativa, pois membros das religibes compareceram em grande numero, tanto nos
momentos de discussdo da pauta pelos deputados e deputadas, bem como resistindo do
lado de fora do prédio, conversando com a populacdo em geral, debatendo com pessoas
ligadas aos grupos de “defesa dos animais” e realizando alguns rituais'® fora e, por
vezes, dentro da Assembleia Legislativa. Indico, a titulo de instigar o referido debate, a
pergunta que José Carlos dos Anjos faz, em um dos artigos produzidos sobre a

discussao:

Os sentidos ocidentais de verdade e as sensibilidades ocidentais em relagdo ao
sofrimento, ao que é humano, o belo, o divino, continuardo a ditar a ordem do
mundo sem a menor abertura em relacéo a possibilidade de que essa outra cultura —
a afro-brasileira — tenha reconhecida a condigdo de “maioridade” para dizer o que é
vélido para ela, a sua verdade humana, natural e c6smica?*".

O referido Projeto de Lei foi rejeitado pelos deputados e deputadas por conta da
intensa mobilizacdo politica realizada por afro-religiosos(as), que se organizaram
coletivamente, reunindo grupos que possuem suas diferencas (por exemplo: a Umbanda
ndo sacrifica animais em seus rituais aos Caboclos e Pretos-Velhos, ao contrério do que
faz o Batuque ou o Candomblé, que realiza sacrificio animal para Orixas, e da
Quimbanda, que o realiza para entidades do Povo da Rua). Como ocorreu em anos

Dentre esses: cantavam pontos da Umbanda, rezas do Batuque, evocavam Santos, Orixas e entidades
diversas. Inclusive, alguns grupos afro religiosos levaram imagens de santos para dentro do prédio da
Assembleia.

“Disponivel em: <http://www.sul21.com.br/jornal/os-sentidos-do-sacrificio-na-religiosidade-afro-
brasileira-do-nucleo-de-estudos-da-religiao-da-ufrgs/>. Acesso em: 17 de setembro de 2016.

Conferir  outros links da internet referentes a este  debate.  Disponivel em:
<http://www.cartacapital.com.br/sociedade/a-hipocrisia-contra-as-religioes-africanas-foi-sacrificada-
793.html>. Acesso em: 17 de setembro de 2016.

Disponivel em: <http://www.sul21.com.br/jornal/projeto-que-proibe-sacrificio-de-animais-em-rituais-no-
rs-acirra-debate-entre-religiosos-e-ativistas/>. Acesso em: 17 de setembro de 2016.

Disponivel em: <http://www.radioguaiba.com.br/noticia/projeto-que-proibe-sacrificios>. Acesso em: 17
de setembro de 2016.
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anteriores, conforme apresenta Oro (2005), afro-religiosas/os mobilizaram-se néo
apenas entre si, como, também, junto a outras entidades da sociedade, como
Movimentos Negros.

O que estava em jogo era a proibicdo de um ritual realizado por segmentos da
populacéo brasileira que sempre foram e sdo excluidos da participacao politica e social
do pais. Assim, elites brancas, poderosas politica e economicamente, queriam decidir
quais praticas podem ou ndo ser realizadas pelos outros, em detrimento de consulta ou,
ao menos, respeito as praticas religiosas e de cura de segmentos racialmente e
socialmente identificados enquanto negros. Muitas vezes, as religiosidades de matriz
africana néo sdo consideradas enquanto tais: temos casos, como a IURD*, por exemplo,
e outras igrejas evangélicas — e até mesmo a Igreja Catdlica —, que apontam na Linha
Cruzada (assim como em outras religides afro-brasileiras) a existéncia de “cultos
demoniacos”; fazem acusagdes de que seus/suas adeptos/as operam “feitigaria” e
causam “maus tratos a animais” e/ou, ainda, afirmam que as praticas afroreligiosas,
como um todo, s3o “enganacdo” e “charlatanismo”.

Essa ativacdo da politica, operada por parte de afro-religiosas(os), pode ser
confrontada aos aparelhos de Estado e a suas diversas formas de captura (Deleuze;
Guattari, 2008), que impdem normas e situa¢bes, como a proibicdo dos sacrificios
animais e/ou, ainda, as restri¢des de uso do espago “publico” para que afro-religiosos/as
ndo coloquem suas oferendas®®. No passado, muitas das préticas afro-brasileiras ja
foram proibidas pelo Estado, como a capoeira, 0 samba, as religides afro-brasileiras, 0s
quilombos, entre outras. Muitas dessas praticas, em outros periodos histéricos,
ganharam rétulos que comporiam a ideia de que o Brasil € uma Nacdo miscigenada,
vivendo numa bela “democracia racial”.

Ha, sempre, a possibilidade de o Estado, mesmo o multicultural, dizimar
elementos, préticas e saberes de afro-brasileiros, amerindios e de outros coletivos. O
que a cosmopolitica afro-brasileira (Anjos, 2006) interpela ao Estado é a possibilidade

de permanéncia e de relacdo em e com territdrios especificos, existenciais, e a

1greja Universal do Reino de Deus.

Houve diversos posicionamentos contrarios em relacdo aos sacrificios animais dizendo que, tais
praticas, “sujariam as ruas da cidade” expondo os animais em decomposicdo e de que as religides de
matriz africana matariam os animais, “grosso modo”, “por matar”. Estes comentarios pouco ou nada
falaram sobre as mortes didrias de animais para o consumo alimentar humano, largamente realizadas
pelos frigorificos e abatedouros no mundo inteiro. Ver, sobre a producéo de animais para abate, a noticia
disponivel em: <http://agenciabrasil.ebc.com.br/economia/noticia/2016-03/ibge-diz-que-suinos-e-
frangos-tem-abate-recorde-em-2015>. Acesso em: 17 de setembro de 2016.
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possibilidade de se continuar com os atendimentos, aprontamentos, benzeduras que
estes e outros coletivos humanos e extra-humanos realizam. A cosmopolitica afro-
brasileira atua e mostra as intensas pluralidades de mundos: mostra as formas-Estado de
pensamento e de praticas que ha algo além de individuos em devocéo; mostra que uma
oferenda é mais uma relacdo firmada entre poténcias cdsmicas do que um
agradecimento e “um pedido de paz no final do ano”.

Assim, ndo estd em jogo ver um sincretismo festivo nas praticas da Linha
Cruzada. Ela nos mostra a irrupcdo de intensidades e de resisténcias: como uma
Pombagira, que destoa da forma pura de uma virgem e que resiste ao processo de ser
mulher para eclodir devires, como devir-mulher e devir-povo (Povo da Rua) e, ainda,
devir-minoritario (a religido afro-brasileira) e devires moleculares (de uma champagne
que ela ganha numa Festa de Pombagira e de um servigo da religido feito por ela ou
com sua ajuda). A cosmopolitica é um espaco de tensdes em que afro religiosas/os
precisam resistir aos processos opressores do Estado: aliando-se com poténcias extra-
humanas, estes coletivos evocam outras formas de fazer politica que tomam 0s corpos
como terminais das relacdes com as alteridades.

As poténcias extra-humanas incorporam humanos. O sacrificio vai,
intensivamente, ligar-se ao processo de composicdo do corpo batuqueiro e,
especificamente, como modo de ativar mais as intensidades dos/as orixas, por exemplo.
No processo de aprontamento que Mae Irma** realizou no Batuque e que acompanhei
ao longo de minha pesquisa de doutorado®™, ocorreu os sacrificios para os/as orixas,
com o sangue sendo derramado um pouco na pessoa e um pouco nas vasilhas que
continham os acutés, as pedras sagradas. Porque ndo é apenas um sangue qualquer, mas
0 sangue de animais especificos, que possuem um(a) orixa como dono/a. O sangue vai
escorrer em partes do corpo que também tém donos/as, € 0s animais estdo sendo
imolados pelas pessoas e por orixas™®. Este processo, mais do que apenas dar de comer &
divindade, produz um partilhar, de uma carne e do axé entre as pessoas, entre objetos
inseridos e participes do ato. Corréa (1992: 108) afirma que “a imolagdo dos animais

segue a ordem mitica dos orixas, que se inicia pelo Bara Lodé”.

YPrincipal interlocutora de minha pesquisa. Possui sua terreira no municipio de Mostardas, litoral do Rio
Grande do Sul. Fez seu processo de apronte como seguimento de sua inicia¢do na religido.

SEntre os anos de 2011 e 2015.

16A pessoa que é mae ou pai de santo de quem estd sendo aprontado/a incorpora seu/sua Orixa no
momento que faz o procedimento ritual de corte ou imolacéo.
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O animal imolado segue algumas especificidades em que sdo consideradas, além
do tipo de animal, a cor do orix4, se este é feminino ou masculino'’.Nos sacrificios,
estamos diante de forcas agentivas: o sacrificio para os/as orixas, além de envolver o
sangue e o0 animal, alimentando orixas, liga a pessoa aos acutas e opera uma poténcia da
politica césmica. No serdo’® e na festa que se realiza posteriormente, se estabelecem
relagOes entre as pessoas e 0s outros entes existentes.

No aprontamento, 0 corpo € composto por uma teia de actantes humanos e extra-
humanos (mdes-de-santo, orixas, sangue, animais, ervas, pedras...) € que essa teia é
tragada em intensidades especificas: no caso de Mé&e Irma, o apronte que ela realizou
atualizou a poténcia em ver, para ela poder jogar buzios e para efetivar a poténcia em
curar, aumentando sua forca em trazer o que é bom e poder tirar o ruim de outras
pessoas. O aprontamento no Batuque € um dos lados que compdem os atendimentos
que a mée de santo realizara em suas fungdes enquanto tal. Quando a pessoa vai se
iniciar e se desenvolver na religido, vemos que ocorre um processo no qual o dado e o
feito, o dom e a iniciacdo ndo sdo separados: temos, portanto, mente e corpo operando
enquanto multiplicidade. Orixas sdo aprontados/as quando recebem o sacrificio tanto na
cabeca e no corpo da pessoa quanto na pedra, no acutd. A partir disto, orixas ocupam
pessoas quando estas ja estdo prontas. Logo, € 0 axé que passa a ser ativado para
ocorrer a incorporacdo, e € o/a orixa que € singularizado/a num momento (o apronte).
Ao mesmo tempo que se faz o aprontamento no Batuque, as pessoas passam a
incorporar orixas porque elas tém o dom para isso, esse dom ja veio de berco e, ainda, a
pessoa ja comegou sua iniciagdo (tanto na Umbanda como no Batuque).

O animal sacrificado sera oferecido para um determinado santo. As divindades
afro religiosas precisam ser alimentadas constantemente, ainda mais ap6s o
aprontamento que a pessoa faz. Esse alimento da divindade (sobretudo, as ervas e o

sangue de animais) serd derramado na pedra, no acuta, que é onde 0 santo come, tanto

YExemplos: um galo branco é de Xangd, uma galinha amarela, é da Oxum, uma cabrita é da lansa, um
porco é do Oxoéssi. Ocorre de um casal de pombos brancos serem destinados a Oxala e lemanja, pois
existem casos de orixas masculinos e femininos comerem na mesma ocasido.

18Serdo ¢ toda a atividade que se inicia com antecedéncia de uma ou duas noites de uma grande festa e,
ainda, é a que se inicia a partir do processo de iniciacdo. Neste periodo, as pessoas da terreira fazem os
preparativos do que sera servido como alimento na festa ou ritual. Além dos sacrificios rituais, preparam-
se 0s pratos que ficardo alimentando orixas — no caso de um aprontamento no Batuque ou de uma Roda
de Batuque (cerimdnia especifica onde orixas chegam, ou seja, incorporam as pessoas). Para exus e
pombagiras (no caso de uma festa ou apronte cruzado com a Quimbanda), preparam-se 0s animais
sacrificados, para serem servidos a estas entidades, bem como aos humanos, no dia da festa desta linha.
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no momento do apronte como também ao longo da vida da pessoa iniciada (e ao longo
da vida de seus/suas orixas) que estara ligada a uma terreira.

Fazer o aprontamento (algo que envolve o corpo humano, relacionado a outras
agéncias, numa socialidade) é a cosmopolitica afro-brasileira (Anjos, 2006) no corpo.
Quem € pronto deve seguir as suas obrigacdes (fazer sacrificio animal para orixas e, no
caso de quem fez o apronte cruzado, fazer para 0s exus, para as pombagiras; também é
reforcar a relagdo com caboclos da Umbanda, com orixas...), e a pessoa que se tornara
mée ou pai de santo, apds a primeira ocasido de apronte, deve estar sempre preparada
para receber demandas (ou seja, realizar servigos) e para aprontar mais pessoas
(filhos/as), continuando os diversos acontecimentos que juntam, ao seu corpo, humano,
diferentes poténcias extra-humanas. A pessoa vai fazendo seu aprontamento por meios
de diversos reforcos ao longo da vida. E, neste sentido, que o acontecimento de curar
pessoas (e, também, animais'®) e realizar sacrificios operam cosmopoliticas.

Com o apronte e o fortalecimento dos corpos e das pessoas, 0 reforgco, ocorrem
fluxos de intensas relacfes: o sacrificio é realizado para orixas e € realizado, também,
para a filha de santo e para outros humanos (ja que a carne dos animais sera consumida
pelas pessoas e pelas entidades)®. Tanto as divindades quanto as pessoas absorvem o
axé naquele momento. A apreensdo de energias e o fortalecimento dos corpos e das
relacdes sdo permeadas pela nocao de que existe uma medicina nesses processos. E que
ndo ha modos de se fazer o apronte que ndo mobilizem as diferentes agéncias do
Cosmos e suas relagdes.

Se ha a ldgica de apreensdo do diferente, para as formas afro-brasileiras de
religacdo com o sagrado, o comer também é muito importante. Em todas as suas festas,
h& sempre comida, distribuida para quem estiver presente. Quando se faz o apronte,
toda a carne dos animais sacrificados vai ser consumida em uma festa posterior. A
apreensao de substancias, de territorios, de um corpo e de uma pedra (acutd) podem ser
percebidas como processos que envolvem o comer. Ter um territério onde se possa agir

também é ter um lugar onde se pode comer. O sacrificio é realizado onde esta o Santo.

190 ponto das relagdes humano-animais nestas religides toma outra dimensdo possivel: a das benzeduras.
Desenvolvo isso de forma mais profunda em Ramos (2015b). Aqui, apenas indico que as maes de santo
que conheco realizam diversos tipos de benzeduras em animais (sobretudo animais de grande porte no
meio rural, como bezerros, porcos, ovelhas e vacas), quando estes apresentam doencas, parasitas ou
problemas subitos (como engasgos, ou quando ficam atolados na lama, etc).

“%Como pondera Prandi (2001: 49), “Os orixas sio parte da familia, sio os remotos fundadores das
linhagens cujas origens se perdem no passado mitico. Em troca dessas oferendas, 0s orixas protegem,
ajudam e ddo identidade aos seus descendentes humanos”.
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Figura 1: Bacias contendo imagens, quartinhas e outros objetos antes de receberem o sangue dos animais
sacrificados para os santos. Foto do autor, julho de 2010, realizada para a pesquisa de mestrado.

Assim, a natureza, os territorios e 0s elementos da paisagem sdo conectados a
outras dimensfes humanas e extra-humanas. Néo se trata apenas de um “cuidado” com
a natureza: trata-se de uma relagdo intensiva entre natureza, Cosmos, pessoas, animais e
seres existentes e que é operado por conectividades possivei. Conforme Oro (2005), os
animais “adequados” ao sacrificio sdo cabras, ovelhas, porcos, galos e galinhas. Assim,
outros animais, os considerados selvagens (silvestres, em extin¢do), os domeésticos
(cdes, gatos, entre outros) e os de grande porte (vacas, bois e cavalos), ndo entram nos
processos rituais de sacrificio. Como pondera um dos interlocutores deste autor, Pedro
da Oxum Doc6, os animais usados nos cultos afro-brasileiros sd@o aqueles que séo
consumidos pelo publico.

A relacdo intensiva agencia objetos e outras existéncias, operando como
cosmopolitica. Constitui a diferenca que difere, porque ha processos nos quais 0s corpos
sdo tomados pelos acontecimentos. As protecfes, por exemplo, que sdo, geralmente,

fitas de tecidos coloridos banhadas em ervas, operam como “uma infinidade de sistemas
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terapéuticos eficazes [...] que sdo verdadeiros sistemas conceituais € ndo crengas vas”
(Nathan, 2012: 114). Neste sentido, sdo agenciados objetos que possuem axé e que
entram em relagéo tanto com as pessoas como com outros existentes (como 0s animais,
as pedras, entidades, etc), em momentos rituais e cotidianos. Quando ha o sacrificio de
um animal, o axé do animal servira de alimento para o orixa, e para 0s humanos, porque
estd agenciando e operando fluxos de energia. Além disso, animais e insetos

pertencem?! a orixés e fazem parte de intensas aliancas entre os entes:

Rato do Bar4; Tubardo da lemanjé; Porco do Odé?; Capivara do Odé, da Otim e
do Ossanha; Tatu do Ogum; Cachorro do Ogum e do Bard; Barata da Qia; Lesma
do Oxald; Veado do Oxdssi [para Cristian”®, Oxéssi é a ramificagéo, pois esté junto
ao Odé, a Otim e a Ossanha]; Aranha da Oxum; R& da Oxum; Cobra Verde da
Oxum; Carneiro do Xangd; Cagado, Tartaruga do Xangb (Lista elaborada a partir
das informagBes dadas por M&e Irma, Mae Jalba e Cristian, em Mostardas,
dezembro de 2012).

O que ocorre ndo é um totemismo no qual o rato, por exemplo, representa o
Bard. Estamos diante de relagdes que intensificam o pertencimento de diversos
elementos aos modos de existéncia no Cosmos, ou seja, o entendimento é de que
determinado animal/inseto/planta/substancia/etc faz parte das relacdes possiveis. O
exercicio de elencar alguns animais e insetos toma aqui o sentido de operacionalizar
aquilo que potencializa as relagcbes com orixas que vai além dos sacrificios, pois, para as

provas de orixas* e de exus, sdo utilizados alguns desses extra-humanos:

Mae Jalba®: J4 a Cobra é da Oxum. N6s faziamos a prova do santo mas, agora, a
gente ndo faz mais. Antigamente se fazia. Hoje, se tu mandares alguém comer um
pedaco de cobra, mandam te prender! D& cadeia. Uma [pessoa] dentro da minha
Casa®® disse que chamaria a policia [se fosse feito isso]. Hoje, a gente faz com milho
torrado, com ovo quente, com pipoca, d& acara® ...

Cristian: Para a prova de lans, por exemplo, tu darias a barata para a lansd comer,
mas da uma fritadinha na barata (risos) e ndo a barata crua! Mesmo assim, nos
acaras, o pessoal [...] Os exus fogem bem na hora que o acara esta chegando perto da

2'£ uma nogéo émica. Nos terreiros, no quais participei na pesquisa, as pessoas dizem: o rato pertence ao
Bara, a aranha pertence a Oxum. Dizer que pertence a algo é porque este participa.

20dé é um Orixa do Batuque, companheiro inseparavel de Otim, Orix4 feminina. Estdo presentes nas
matas, estando aliados aos caboclos e animais selvagens.

Z|mportante interlocutor da pesquisa, de Rio Grande.

**Determinados testes realizados pela mée ou pai de santo em pessoas da terreira, da corrente da religido.
Qutra principal interlocutora da pesquisa. Possui sua terreira no municipio de Rio Grande, sul do estado.
Mée de santo de Mée Irma.

?®Casa é outro modo de se referir a terreira, ao espagco ritual e religioso (templo) das religides de matriz
africana.

"Acara é uma pequena bola de algodao que, apés ser molhada no dendé, é queimada e, a seguir, dada
para o cavalo-de-santo (medium, pessoa que incorpora entidades, orixas, espiritos, etc) comer quando esta
ocupado ou incorporado.
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pessoa! (risos)

Mae Jalba: E a ra é da Oxum também! E eu ja comi prato de ras, em restaurante!
Cristian; Coisa boa! Agora, tu vais dar para a pessoa aqui [na terreira], é o que ela
falou: tu vais preso! E é aquela velha histéria: ou tu tens [orixa, exu] ou ndo tens!
Porgue o orixa ndo deixa tu veres o que estdo fazendo na prova.

Mae Jalba: E quando [a pessoa] passa em todos os testes, a gente leva no meio do
saldo e diz: 'apresento, aqui, fulana de tal, que passou em todos os testes. Ela esta
pronta para ter Casa de Religido, dirigir a Casa, assim, assim...". Quer dizer: se ela
passou nisso e tem o axé de faca, ela sera dona do nariz dela.

Cristian: Depois disso, a pessoa ja pode ter a sua propria Casa (Conversa com
Cristian e Mae Jalba, ocorrida em Mostardas, 06 de dezembro de 2012).

Axe de faca é quando a pessoa, no seu aprontamento, recebe de sua mée ou de
seu pai de santo, o axé para realizar sacrificios. Portanto, fazer sacrificios animais
depende de um processo de apreensdo (de aprender a fazer e de ganhar um dom) e nédo
de simples vontade. No axé de faca a pessoa podera realizar sacrificios animais,
ganhando inclusive facas e outros objetos no momento de seu aprontamento para isso,
que dependerd muito da atuacdo da pessoa na religido como, também, da acdo de
seus/suas orixas. O dom vird de alguém ou de um(a) orixad, em momento preciso,
segundo uma relacdo construida.

O axé esta em tudo, e é por isso que o sacrificio vai além do ato de matar um
animal para uma divindade: no sangue do animal, esta o axé, e o contato com esse
sangue é a possibilidade de apreensdo de axé. Ha energias presentes nos processos que
se ddo quando as pessoas recebem o sangue do animal no aprontamento e também hé o
axé que fara uma pessoa aprontar-se numa Casa, com sua mae ou seu pai de santo e,
certamente, com muitos outros actantes.

A proépria nocdo de que o axé ¢ vital ultrapassa os elementos tidos como “maus”
e como “bons”. Se compreendermos o vital como transcendéncia, veremos apenas 0
dualismo “bom ou mau”, que sdo (e)feitos do Ocidente. Na Linha Cruzada, o bom ¢ o
elemento nomadico, sdo as energias que ambulam, que ndo se fecham. A encruzilhada
mostra muito bem que os caminhos sdo possiveis e que sdo abertos. Fechar os caminhos
é despotencializar as relagfes. Como bem lembra Anjos (2006), na religiosidade afro-
brasileira, “os caminhos sdo percorridos por 'fluidos” e as ‘“energias positivas sdo as
ndémades, que ndo fecham um territério”. O nomadismo das formas esta além das
formas humanas, ele passa pelo territério, por aquilo que denominamos como objetos,
pelas pessoas, pelos espiritos... Assim, o0 mal “acaba sempre retornando a pessoa que o
solicitou, fechando o circuito”. Por isso, “a ideia de bem e mal ndo estdo

substancializadas, sdo formas de significacdo de fechamento e abertura de relagOes
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sociais” (Anjos, 2006: 19-20).

O axé é, portanto, um elemento vital de imanéncia — porque tudo sdo passagens,
boas ou més — e tudo sdo caminhos possiveis, bons ou maus. A pessoa que quiser causar
0 mal a outra, por meios magicos, religiosos e por praticas humanas, terd retorno com
mal: a pessoa fecha o circuito da relacdo. Ja aquela que for causar o bem, que vibrar no
bem, esse bem sera expandido em energias nomadicas, sem fechamento, e passara por
diversos corpos, espacgos, situacgOes, etc. O bom e o mau sdo entendidos enquanto
passagens possiveis, que se tocam, se cruzam, se potencializam e se afastam, pois nao
sdo esferas separadas e nem esséncias puras. O axe é vital, porque faz parte da vida e
porque pode ser mobilizado em diferentes sentidos e momentos: ndo é uma esséncia
pura e ndo é s6 preparado pelas pessoas.

Outro fato que nos leva a entender que axé ndo é uma esséncia, e sim sua relacao
no sacrificio: para se obter o axé que esta no sangue do animal, esse animal tera de ser
morto, mas veremos a morte do animal destinado ao sacrificio como algo mau? Ou
podemos compreender que o animal ndo foi aleatoriamente escolhido para ser morto,
simplesmente, pois o0 animal ja tem o seu dono/a, que é um(a) orixa? E na sua morte (ou
na sua passagem de planos de existéncia?) que o animal mobilizard o axé para a

divindade — mas, mesmo em vida, o animal j& mobilizava axé, em outros graus...

O animal de quatro patas [...] ndo pode dar sequer um grito no instante em que sera
sacrificado, pois, naquele momento, ele estd doando a si mesmo ao deus que ird
comé-lo: se gritar, ou entdo se a ave bater as suas asas, o sacrificio deve ser
imediatamente interrompido. Mas a sua entrega é também o efeito produzido pela
forga do orixa ou do exu, o desejo voraz que, partindo deles, atrai o primeiro até a
cena sacrificial. O animal que gritasse seria como 0 deus que se recusa a comé-lo
(Barbosa Neto, 2012: 174).

A ldgica do sacrificio pode ser encarada como parte da relacdo cosmopolitica
afro-brasileira: o animal sacrificado sera comido pelas divindades, pelas entidades, mas
também pelos humanos. O axé do sangue, e também da carne do animal (e 0 axé do
animal enquanto vivente), sera absorvido, no ato de comer, por todos/as actantes
postos/as em relagdo (acutas, humanos, divindades, entidades, facas...), em diferentes
graus. Orixas comem, acutas comem. Cada elemento da relacdo efetuada apreende a
forca do axé de formas diferentes: com o sangue, com a carne, com as ervas e as facas,
com tudo o que estd nos assentamentos... Estamos diante de participacdes que

apreendem forcas e operam relagdes. Sobre a nocdo de participacdo, Goldman (2012:
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279) refere que

[...] o sangue que recebo dos meus antepassados, aquele que recebo na inicia¢do e
aquele que flui na convivéncia cotidiana — seja 0 das plantas e o dos animais
consagrados ao longo dos anos no terreiro, seja o dos alimentos que compartilho nas
refeicBes coletivas, seja simplesmente o das pessoas, divindades e espiritos com
guem convivo — sdo, de certo ponto de vista, uma Unica e mesma coisa.

Mesmo o axé das ervas funciona deste modo porque, 0 que esta sendo
acionado nessa nog¢do de apreensao e de fluxos, séo as energias. Méae Irma refere que, no
lado da Umbanda, se faz 0 Amaci com nove ervas e produtos [fluidos prontos, também
feitos com ervas] e se coloca isso na cabeca da pessoa, lava-se a cabeca dela com as
ervas. Ha, também, os banhos de ervas, que podem ser feitos para pessoas que ndo sao
prontas ou que ndo vao se aprontar na religido, pois possuem axé e sdo feitos por
diversos motivos, como protecéo, desejo em conseguir um trabalho (ou manter-se nele),
firmar relacbes amorosas, sair de situacdes dificeis (desemprego, doencas, etc)...

O sacrificio também opera em sentido similar: uma pessoa pode fazer um sem
precisar se aprontar na religido, por diversos motivos (cura de doengas, para conseguir
um bom trabalho, para ofertar a orixas e/ou exus, pombagiras, por gracas alcangadas,
etc). Estas praticas sugerem a percepcdo de que estamos diante de espacos-tempos e
devires que compdem a pessoa, 0s corpos diversos e os territorios. E porque toda uma
politica se da nos territdrios: ha varios entes que participam e que vao operar a
revitalizacdo da relacdo entre pessoas e entidades por meio de oferendas, outros servi¢os
e trabalhos na religido. O sacrificio ¢, entdo, uma comunicacdo com divindades e com

outros entes para se estabelecer, ou mesmo, desfazer relagdes.

O devir-animal e as imagens

E preciso exercitar uma articulagio entre teorias e conceitos émicos, apreendidos
a partir das vivéncias e experiéncias com a Linha Cruzada, para ser possivel seguir o
que afro religiosos/as fazem e tomar a religido como experiéncia filosofica pratica e
plena. Ver que existe uma experimentagdo de pensamento, em cada movimento da
religido, é possibilitar uma potencializacéo politica e, seguindo o que Anjos (2006: 21)
indica, falariamos de “uma forma rizomadtica de pensar e trabalhar as diferencas em

0posicao ao pensamento arborescente que caracteriza a defini¢ao de sincretismo”.
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Por isso, estamos diante de devires, muito mais do que de identidades fixas. H&
devires ndo humanos que extravasam por todos os lados os estratos antropomérficos e
ndo possuem termo nem sujeito. Ocorrem “segmentos de devir, entre 0s quais podemos
estabelecer uma espécie de ordem ou de progressao aparente: devir-mulher, devir-
crianca; devir-animal, vegetal ou mineral; devires moleculares de toda espécie, devires-
particulas”. E que “o devir nfo é imitar algo ou alguém”. O devir &, a partir das formas
que se tem, “do sujeito que se €, dos Orgdos que se possui ou das funcbes que se
preenche [...] extrair particulas”, nas quais “instauramos relacbes de movimento e
repouso, de velocidade e lentidao, as mais préximas daquilo que estamos em vias de nos
tornar, e atraves das quais nos tornamos” (Deleuze; Guattari, 2007: 63-64). O devir é o
movimento “pelo qual um sujeito sai de sua propria condi¢do por meio de uma relagdo
de afetos que consegue estabelecer com uma condi¢do outra”. Os afetos “ndo tém
absolutamente o sentido de emoc¢fes ou sentimentos, mas simplesmente aquilo que
afeta, que atinge, modifica” (Goldman, 2006: 31).

Portanto, o devir sempre remete a resisténcias (devir-mulher, devir-homossexual,
devir-negro, devir-crianca, devir-indio) e nunca pode existir devir-homem, devir-
heterossexual, devir-branco, devir-adulto. Ao falarmos de relacdo, temos de, conforme
lembra Viveiros de Castro (2007: 99-100), pensar que “ndo se trata de “qualquer”
relacdo. A multiplicidade € um sistema formado por uma modalidade de sintese
relacional diferente de uma conexo ou conjuncdo de termos”. E na existéncia da
disjuncdo inclusiva, nos termos de Deleuze (Zourabichvili, 2004), que se da a conexao:
mas ndo a conexao que “prende” e por meio da qual se forma unidade e, sim, na
disjuncdo inclusiva de diferencas que a Linha Cruzada opera, ou seja, 0 cruzamento.
Assim, cada pessoa, sendo iniciada na religido ou ndo, tem seus/suas orixas. Quando ela
passa a participar da religido, empreende relacbes com eles/elas e com caboclos/as,
exus, pombagiras e outros entes. Ha intensidades que se relacionam em diferentes
momentos com as pessoas, com 0s objetos e com os animais, formando um sistema
sOcio-cosmico.

Estas intensidades podem ser vistas em relagdo as imagens, estatuetas de orixas e
de entidades, que mostram, também em termos materiais, a “sintese disjuntiva”. Uma
imagem de gesso, antes de adentrar num terreiro e de fazer parte dele, estard com a

entidade, santo, caboclo, exu, pombagira, em poténcia. Ou seja, ela devera ser batizada
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num terreiro e, a partir desse batismo, ela participara das atividades que ali ocorrem e
fard parte do escopo de relacbes possiveis. A imagem de exu, por exemplo, recebera
sangue de animais sacrificados durante a sua vida, sua existéncia numa terreira e
recebera outros elementos, como banhos de ervas, cuidados em geral, e funcionara
como o0 encontro com as alteridades, como possibilidades de agenciamento das
entidades e como composito das relacbes dela (e da entidade em questdo) com as
pessoas e demais entes.

A imagem a seguir é de uma estatueta de Exu do Lodo. E importante salientar
que essas imagens ndo sdo representacdes, pois € o proprio Exu do Lodo que esta
presentificado numa estatueta que o coloca em proximidade intensiva ao que

poderiamos ver como o Diabo.

Figura 2: Exu do Lodo. Fonte: pt.wikipedia.org. Acesso em 17 de setembro de 2016.

Para complementar a questdo de que ndo se trata de representacdes, remeto-me
ao que Guattari (1992: 59), a partir do estudo de Marc Augé [1986] sobre o Legba, diz a

respeito de que essa entidade ““se instaura transversalmente” e que ele ¢
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[...] um punhado de areia, um receptaculo, mas ¢ também a expressdo da relagdo
com outrem. Encontramo-lo na porta, no mercado, na praca da aldeia, nas
encruzilhadas. Pode transmitir as mensagens, as perguntas, as respostas. E também o
instrumento da relagdo com os mortos ou com os ancestrais. E, a0 mesmo tempo,
um individuo e uma classe de individuos, um nome préprio e um nome comum.

Guattari (1992: 59-60) indica que “o ser, a identidade e a relagdo com o outro
sdo construidos”, e isso “ndo apenas de modo simbodlico mas também de modo
ontologico aberto”. Ja Dianteill e Chouchan (2011: 76) afirmam que Legba é
“inteligente, versatil e se apresenta como o restaurador do bom agenciamento do

3

mundo” sendo “um dos seus reguladores [...]”. Mas, ndo obstante, “Legba provoca
voluntariamente contestacdo e desordem, ele € o 'principio da incertitude' [...]”.

O modo “ontoldgico aberto” ¢ o que deve ser apreendido para pensarmos nos
entes relacionais quando estamos diante deles. Aquilo que vemos como “objetos” sdo,
para as religides de matriz africana, intensidades (da divindade, da entidade), que
agenciam relacGes. Desse modo, ndo temos uma mera representacdo com uma estatua
de um exu, um acuta de um Bara, com o “punhado de areia” de Legba e, nem mesmo,
com uma figura impressa em papel de um santo, orixa, exu. Estatuas, pedras, imagens e
outros elementos séo as entidades.

Vemos que uma dimensdo obscura sobre os exus foi criada ndo s6 por
interpretacdes das suas imagens e dos cultos, mas também quando os cristdos europeus
se depararam com rituais e demais relacdes africanas que eram realizadas com e para as
divindades e outros seres que possuiam outras formas — que ndo as humanas. Nesse

sentido,

Com a chegada do cristianismo a Africa, a partir do século XVI, Exu foi
interpretado negativamente como um “Priapo®® negro” e seu culto considerado
demoniaco. Os animais que lhe eram sacrificados foram associados ao diabo,
pintado nas gravuras europeias como um ser antropomorfico (com chifres, rabo e
patas de porco ou bode) ou um “céo negro”. Exu “comia”, em sacrificio na Africa,
0s corpos dos animais que “davam corpo” ao diabo imaginado na Europa (Silva,
2012: 1087).

Deus grego que possui um grande falo (pénis) ereto. Sobre essa relagdo Exu/Priapo, ver Mouréo (2012)
e Prandi (2001).
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Cristdos trataram logo de condenar essas relacGes e formas, passando a divulga-
las como sendo algo demoniaco, algo que ndo deveria ser préprio as pessoas. 1sso
ocorreu devido ao etnocentrismo e & moral cristd. Entdo, tudo aquilo que destoaria de
praticas cristas virou “coisa do demonio”. Como ressalta Prandi (2001: 49), sdo “Priapo
e Demonio, as duas qualidades de Exu para os cristdos [...] bindmio pecaminoso
impingido a Exu no seu confronto com o Ocidente: sexo e pecado, luxdria e danacéo,
fornicagdo e maldade”.

Na forma do Exu do Lodo, podemos ver caracteristicas que o aproximam das
que foram construidas sobre o diabo cristdo: a pele dele é vermelha, ele possui um rabo
pontiagudo e uma das pernas é de animal. Na cabecga, h4 duas pequenas guampas e,
ainda, ele tem dentes pontudos. Proximo aos pés, ele segura um recipiente onde estdo
depositadas moedas. Para Mourdo (2012: 157), a “fungio cosmoldgica de EsUi também
abrange o0 comércio e sua prote¢do”. O autor indica que, entre os iorubas, as imagens de
Exu eram encontradas “na entrada de locais comerciais, em que pessoas depositavam
buzios e outros tipos de moedas [...] ndo ¢ incomum encontrar em algumas lojas de
artigos religiosos imagens de exus e pombajiras de Umbanda exercendo a mesma
fungdo de guardides e protetores do comércio” (Mourdo, 2012: 162-163). Por sua vez,
Silva (2012: 1091-1092), aponta que

[...] esses “Exus-Demoénios” [...] mantém uma continuidade com a concepgdo
africana de Exu e diferencas em relagdo a concepcdo cristd do demonio.
Considerando o papel ativo também da agéncia africana nesse processo de contato
cultural, parece-me que o “Exu-Demdnio” é muito mais africano do que sua face
aparenta [...] a grande maioria faz referéncia aos pontos de passagem
(encruzilhadas, porteiras), de intercessdo entre 0 mundo dos vivos e dos mortos
(cemitérios, catacumbas, caveiras), aos estados intermedidrios da matéria (lodo,
lama, sombra), ou a duplicidade das coisas (sua capa é preta de um lado e vermelha
de outro, como o chapéu bicolor que Exu usa). Ele é também um mediador entre
distintos universos miticos e sociais, um “ser duplo” que traz em si as partes
mediadas [...] “Exus-Demonios” podem fazer tanto o bem (resolver problemas de
doenca, justica, falta de emprego, amorosos etc.) quanto o mal (promover separagdes
de casal, destruir pessoas etc.). Eles fazem o que Ihe pedem [...] Ou seja, Exu ndo
“€” o diabo, e o diabo ndo “é¢” Exu, mas ambos podem estabelecer relagdes que
ampliem seus significados originais, ao mesmo tempo em que adquirem novos
significados. Se, por um lado, houve uma “demonizacdo” do Exu africano, por
outro, houve uma “exuzagdo” do diabo biblico introduzindo o relativismo africano
no maniqueismo cristdo do bem e do mal.
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Desse modo, pela figura de ceramica do Exu do Lodo, sdo agenciadas todas as
relagbes possiveis com esse Exu. Ele é o Exu do Lodo, ou seja, esta no dominio da
obscuridade e trabalha com outros seres desse dominio. Mas ele também recebe moedas
e oferendas, pois exerce a funcdo de guardido do lugar, da pessoa, e exerce protecao,
assim como o Exu de Nagdo ¢ o “Esu” na Africa Ioruba ¢ o Legba também fazem.

A proximidade que Exu do Lodo ganha com o diabo pode ser compreendida pelo
caminho que ele guarda: estando no “intermezzo” (Deleuze; Guattari, 2007) de relagdes,
estando naquela encruzilhada que é o lodo (que é &gua e é terra, que se misturam, mas
que sao diferencas), ele esta na intermediacdo de formas humanas e animais (o rabo dele
pode ser do diabo, mas pode ser de um touro, assim como sua pata, que é de animal,
suas guampas, a0 mesmo tempo, sdo de um bode e de um demdnio...), o que lhe
provoca uma parada, um instante, num devir-animal, que, segundo Deleuze e Guattari
(2007: 12), “ndo se contenta em passar pela semelhanga”, pois esse devir e outros
operam por “uma espécie de contrato de alianga, de pacto tenebroso [...]”. Para os

autores,

[...] o devir e a multiplicidade sdo uma s6 e mesma coisa. Uma multiplicidade ndo
se define por seus elementos, nem por um centro de unifica¢cdo ou de compreenséo.
Ela se define pelo nimero de suas dimensdes; ela ndo se divide, ndo perde nem
ganha dimensdo alguma sem mudar de natureza. Como as variagcBes de suas
dimensBes lhe sdo imanentes, d& no mesmo dizer que cada multiplicidade j& é
composta de termos heterogéneos em simbiose, ou que ela ndo para de se
transformar em outras multiplicidades de enfiada, segundo seus limiares e suas
portas” (Deleuze; Guattari, 2007: 33).

Exu do Lodo ¢ a “instauracdo de um agenciamento” que ocorre enquanto “uma
circulacdo de afetos impessoais, uma corrente alternativa, que tumultua tanto os projetos
significantes, quanto os sentimentos subjetivos, e constitui uma sexualidade n&o-
humana” (Deleuze; Guattari, 2007: 12). O conceito de devir ajuda-nos a pensar que Exu
esta sempre num “‘entre”, que ele efetivamente conduz uma multiplicidade de formas
indiscerniveis. Devir “é um verbo tendo toda sua consisténcia; ele ndo se reduz, ele ndo
nos conduz a 'parecer’, nem 'ser', nem ‘'equivaler’, nem 'produzir” (Deleuze; Guattari,
2007: 19).
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Se 0 Exu do Lodo tem, assim como muitos outros exus e como as pombagiras,
esse escopo de relagdes com diversos lados, eles e elas sdo, acredito, tomados/as por
intensos devires: devires-animais, devires-particulas, devires-imperceptiveis... Para
Deleuze e Guattari (2007), as relacdes que compdem, decompdem ou modificam um
individuo correspondem intensidades que o afetam, aumentando ou diminuindo sua
poténcia de agir, vindo das partes exteriores ou de suas préprias partes. Os afetos, para
0s autores, sdo devires. Por isso, existe devir-animal, sem precisarmos, necessariamente,
nos tornarmos animal, um devir-mulher no homem e um devir-crianca no adulto. Devir
¢ um movimento por meio do qual é possivel arrancar a identidade tida como

substancial para construir outro territorio existencial.

Devir-animal do humano e do extra-humano: algumas consideracgdes

H&, nos processos de preparacdo do ritual, uma mobilizacdo constante de
coletivos, que compdem a natureza e a sociedade para as religides de matriz africana.
Nesse sentido, os caminhos de uma cosmopolitica afro-brasileira mostram interessantes
elementos de uma ética (ethos) e de uma estética. Comentando sobre o corpo do exu,
Anjos (2006: 85) nos apresenta que “[a]s formas humanas em desintegragdo se erguem
para dar vida e mistério aos complexos rituais da gira de exu”. Também, Prandi (2001:
50), vai apresentar que “Exu ¢ aquele que tem o poder de quebrar a tradigdo, por as
regras em questdo, romper a norma e promover a mudanga”.

Ou seja, quando um exu ou pombagira eclode em toda sua forma, na qual a
pessoa que o/a incorpora toma sentidos indiscerniveis, posi¢fes corporais, toda uma
forma de afeccdo animal, o que se apresenta é a possibilidade de devir-animal do
humano e, ao mesmo tempo, do ente (extra-humano), como exu, como pombagira, que
devém animal — como ja me disse Mae Irma, certa vez, a pombagira é uma mulher, mas
ela é exu, porque tem guampa e dentes grandes. Animal, besta, demoniaca, sdo as
modulag¢bes que emergem das poténcias do povo da rua: a pombagira é o inverso da
santa, ela é mulher de sete maridos, fala na cara da pessoa o que ela quer; o exu assume
passagens de Maioral, de Lucifer, de entes da noite que ambulam pelos cemitérios, as

calungas, lidam com o fogo, destoam da forma humana.
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Figura 3: Exus e Pombagiras na Festa da Pombagira Sete Encruzilhadas. Foto do autor, em julho de
2016.

N&o estamos na visdo de rompimento com estes entes que possuem guampas,
como faz a modernidade ocidental e a religiosidade crista: esta incrustado em nossa
percepcao eurocentrada que a humanidade deve “superar” a natureza, a bestialidade dos
animais, refutar o “diabo” como mal. Em termos éticos, nas religides de matriz africana,
ndo ha uma dimensdo antagonica entre 0 bom e o mau, como no catolicismo, no qual “o
sacrificio foi substituido pela oracdo e o tabu, pelo pecado, regrado por um cédigo de
ética universalizado que opera o tempo todo com as noc¢des de bem e mal como dois
campos em luta [...] (Prandi, 2001: 51). Existe uma outra forma de olhar esta
animalidade/bestialidade de um exu, de uma pombagira, na qual a dimensdo
antropomorfica ndo supbe uma superacdo da animalidade (humana). S&o pelas
intensidades que os entes provocam nos corpos humanos que a religiosidade afro-
brasileira nos d& outra percepcdo acerca das relacbes com os animais. Mae Irma, em
outra ocasido, também ja indicou que, quando seu exu, 0 mais brabo, chega, ela sente

que seus cabelos levantam, porque séo as guampas que se formam.
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Reportando-me a Anjos (2006: 86), vemos que o “ethos afro-brasileiro informa
0s corpos a sua volta de acordo com um arcabougo perceptivo”. Assim, compreendo
que, mais do que acles pragmaticas, a Linha Cruzada apresenta um mundo de
intensidades no qual todos os entes valem nas percepgdes proprias aos modos de
existéncia, enquanto sua diversidade de formas: no animal enquanto esta vivo, que
pertence a um(a) orixa; no sangue de um animal, que, num sacrificio, salva outra vida,
alia-se a um corpo, para que essa outra vida crie agenciamentos individuais e coletivos
na religido e fora dela (num aprontamento, a pessoa pronta podera curar outras pessoas,
realizar trabalhos na religido, etc); na carne deste animal sacrificado, que vai alimentar
outros corpos e, também, entes incorpéreos, entidades, divindades, etc.

Para Espinosa (2009), Deus € a Natureza. Sdo dois nomes para uma unica e
mesma coisa. Mas € um panteismo, que expande deus(es/as) a todos os planos. A l6gica
do que é divino, em Espinosa, confunde-se, de certo modo, com a existéncia de uma
imanéncia constante. Considero que existe uma ldgica dos afetos intensivos nas
religibes de matriz africana, em que diversos elementos daquilo que chamamos de
natureza, sobrenatureza e cultura se imbricam numa ética, na qual os modos de ser, de
existéncia, dos entes (humanos, pedras, plantas, entidades, espiritos, animais, sangue,
etc) sdo perspectivas possiveis e validas (desde que o0s acontecimentos, que ocorrem nos
corpos, e as modulacdes de axé operem).

Os modos de vida da cosmopolitica afro-brasileira relacionam-se nos pluriversos
(porque ndo dissociam natureza de cultura e porque evocam agéncia de entes que, a
principio, ndo estariam visiveis ou que seriam considerados inativos pelas concepcbes
ontoldgicas ocidentais). A (cosmo)légica das religides de matriz africana ndo separa,
ontologicamente, a natureza e a cultura. Se ha divisGes dessas dimensdes, e naguelas
que estabelecemos entre humano e animal, vemos que elas se ddo pelos agenciamentos

e pelas operacGes que sdo incluidas na légica da diferenca que a religido mobiliza.
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