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CONSIDERACOES FINAIS

As religides afro-brasileiras s&o popularmente relacionadas ao sincretismo religioso
por terem incorporado em sua pratica e estética, elementos ndo apenas da cultura opressora,
mas igualmente os dos diferentes grupos étnicos negros transladados para o Brasil, assim
como préticas de grupos étnicos indigenas. E importante lembrar que a cultura em si é
sincrética e que ndo existe contato cultural realizado a longo prazo sem que haja
contaminacdo entre os distintos grupos que desenvolveram contiguidade. H4,
indubitavelmente, maior presséo sobre o grupo ndo hegemdnico, o qual acaba por incorporar
mais elementos da hegemonia do que o inverso. No entanto, por mais que adaptados, ou
“civilizados”, muito da producdo do grupo oprimido é consumido e passa a fazer parte do
cotidiano do opressor (CANCLINI, 2008).

Além do processo usual de contaminacdo cultural a partir do contato entre grupos,
Peter Burke discorre sobre o que ele denomina como “tradi¢cbes de apropriagdo”. Como
exemplo, o autor cita o Japdo e sua cultura como essencialmente aberta a incorporacdo de
elementos culturais alheios (BURKE, 2010). Els Lagrou e Bruce Albert trazem exemplos de
grupos culturais indigenas do norte amaz6nico que possuem uma forte tradicdo de
apropriacdo de elementos de outros grupos (LAGROU, 2007; ALBERT, 2002). Tais dados
mostram que o interesse consciente pela apropriacdo de elementos culturais alheios nédo
ocorre apenas com os grupos africanos transladados para o Brasil. Ndo obstante, entre os
jejes, bantos e iorubés, o ato de se apropriar é apenas o inicio do processo que culmina na
agregacdo e no acumulo. A partir da analise da cosmologia e de obras de arte africanas e afro-
americanas, podemos perceber que o ato de se apropriar de elementos alheios faz parte da

estratégia do acimulo como forma de expansao e de empoderamento.

Ao falar sobre o sistema religioso jeje, Luis Nicolau Parés discorre sobre o que ele
denomina de “principio da agregacdo” (PARES,2005). Para o autor, ha na cosmologia desse
grupo o habito de se apropriar de divindades estrangeiras e de cultua-las junto a seus deuses
nativos. Segundo Parés, essa cosmovisao seria a base para a estruturacdo das praticas de culto
dos candomblés. Gragas a pratica cultural de agregar, a instituicdo religiosa afro-brasileira
cultua no mesmo espago divindades que na Africa eram cultuadas em templos distintos, ou
mesmo por grupos étnicos rivais, conciliando “deuses inimigos” e recriando pelo acumulo a

cosmologia negra nas Americas.
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Segundo Nei Lopes (2005), ha entre os bantos o que ele intitula como a crenca na
apropriacdo do mooyo, conceito muito proximo ao principio da agregacdo, conceituado por

Parés:

Todos 0s povos tém seu mooyo. Portanto, incorporar simbolos, ritos, crencas e valores de
outros povos pode significar aumento do nosso préprio mooyo. Quando escolhemos esse
caminho, ndo precisamos abandonar nossas crencas originais. Desde que proporcionem
salde, fecundidade, estabilidade, harmonia e prosperidade, todas as experiéncias sdo
bem-vindas. (LOPES N., 2005, p.50).

Tanto o mooyo quanto o principio da agregacdo mostram uma relacao entre o eu e 0
outro, construida pelo reconhecimento da forga existente no diferente. As fronteiras
demarcadas por vivéncias etnocéntricas ocidentais que direcionam o olhar ao outro com
menosprezo caem diante dessa relacdo de alteridade em que eu ndo s6 me construo pela
diferenca, mas me potencializo por incorpora-la. O outro, o diferente, o estranho é sempre
dono de uma poténcia, que pode enriquecer a minha, gragas & minha apreensdo dela. Quanto
mais agregar melhor, pois assim mais é acumulado e, gracas ao acimulo, hd empoderamento
e ampliacdo. Esse principio cultural ndo pode ser circunscrito apenas entre 0s jejes e 0S
bantos, pois mitos de ascendéncia ioruba ligados a divindade Oya revelam que o ato de se

apropriar, agregar-incorporar e acumular também é avalizado por gesto divino.

lansd usava seus encantos de sedugéo para adquirir poder.
Por isso entregou-se a varios homens,

deles recebendo sempre algum presente.

Com Ogum, casou-se e teve nove filhos,

adquirindo o direito de usar espada

em sua defesa e dos demais.

Com Oxaguia, adquiriu o direito de usar escudo,

para proteger-se dos inimigos.

Com Exu, adquiriu os direitos de usar o poder do fogo e da magia
para realizar os seus desejos e os de seus protegidos.

Com Ox®ssi, adquiriu o saber da caga,

para suprir-se de carne e a seus filhos.



225

Aprimorou os ensinamentos que ganhou de Exu

e usou de sua magia para transformar-se em bufalo,
quando ia em defesa de seus filhos.

Com Logum Edé, adquiriu o direito de pescar

e tirar dos rios e cachoeiras os frutos d'agua

para a sobrevivéncia sua e de seus filhos.

Com Obaluaé, lansa tentou insinuar-se, porém, em vao.
Dele nada conseguiu.

Ao final de suas conquistas e aquisi¢des,

lansd partiu para o reino de Xango,

envolvendo-o, apaixonando-se e vivendo com ele para a vida toda.
Com Xang®6, adquiriu o poder do encantamento.

O posto da justica e 0 dominio dos raios.

(PRANDI, 2011, p.296)

Segundo Jean-Pierre Vernant, o mito em nada se relaciona a uma criagdo ficcional
autdbnoma as relacdes sociais - ele € uma forma de organizacdo do pensamento que fornece sentido
aos fendbmenos naturais e as vivéncias culturais, reafirmando-as em um nivel supra-humano,
tornando-as modelos de comportamentos justificaveis e compreensiveis (VERNANT, 1990). Oya
é originalmente orixa do rio Niger, mas sua mitica ndo a vincula somente ao rio. Ela é o0 ar em
movimento, da brisa ao furacdo; é a tempestade, o relampago que rasga o céu da mesma forma que
o Niger rasga a terra; € ar que alimenta o fogo e o proprio fogo; a paix&@o incontida; “a deusa dos
limites, da interacdo dindmica entre as superficies, da transformacdo de um estado de ser para
outro” (GLEASON, 2006, p.12). Também, como cita Lody, “por exceléncia é lansd uma quebra
de padrdes, modelos sociais, morais e outros” (LODY, 2006, p.120). O mito anteriormente citado
mostra que Oya traz em si uma interessante estratégia de alteridade: seduzir o outro, o diferente, se
entregar a ele sem se perder e retornar potencializada pelo atributo do companheiro com gquem
manteve relacgdes, transformando-se e tornando-se ainda mais poderosa. A cada novo encontro,
Oya se deixa contaminar e estende seu poder, pois acumula o conhecimento do qual o outro era
portador. Ao trazer o novo atributo adquirido de seu parceiro, também enriquece os seus filhos,
pois compartilha o conhecimento assimilado. O Unico orixa que se manteve intocado pela seducédo
de Oya no mito citado anteriormente foi Obaluayé. No entanto, ha outro mito em que mesmo o

orix& mais misterioso, recluso e taciturno tem parte de sua poténcia apreendida por Oya.
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Certa vez houve uma festa com todas as divindades presentes.
Obaluayé chegou vestindo seu capucho de palha

Ninguém podia reconhecer sob o disfarce

nenhuma mulher quis dangar com ele.

S6 Oya4, corajosa, atirou-se na danga com o Senhor da Terra.
Tanto girava Oya na sua danga gque provocava o vento

E o vento de Oya levantou as palhas e descobriu o corpo de Obaluayé
Para surpresa geral, era um belo homem.

O povo o aclamou por sua beleza.

Obaluayé ficou mais que contente com a festa, ficou grato.

E, em recompensa, dividiu com ela o seu reino.

Fez de Oya a rainha dos espiritos dos mortos,

Rainha que € Oya Ighalé, a condutora de eguns.

Oya entdo dancou e dangou de alegria.

Para mostrar a todos seu poder sobre os mortos

quando ela danga agora, agita no ar o iruqueré,

0 espanta-mosca com que afasta os eguns para o outro mundo.
Rainha Oya Igbalé, a condutora dos espiritos.

(PRANDI, 2011, p.308)

Diferentemente das demais iabas® presentes na festa, Oya ndo temeu se aproximar de
Obaluayé, mesmo sendo este uma figura que causava estranhamento. Pelo contrério, a figura
diferente do usual lhe causa curiosidade; ela o enfrenta de forma amistosa, convidando-o para
dancar. Por meio desse contato ela descobre que o estranho esconde por debaixo de sua aparéncia
primeira, uma segunda aparéncia, a qual s6 pode ser vislumbrada pela coragem do enfrentamento
e da aproximacdo. Foi essa aproximacdo que revelou a beleza existente no outro e esse outro,
tendo seu mistério vislumbrado por Oya, concede a ela parte de seu dominio. Cada encontro com
o diverso acrescenta a Oya um novo dominio cosmologico e também um novo elemento material

que representa essa aquisicdo. Em sua presentificagdo nos terreiros de candomblé, as

! Orixas femininos.
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indumentarias de Oyéa sdo guarnecidas por atributos objetais, simbolos de suas apropriaces do
outro. Ela pode segurar o ofa, simbolo de Oxdssi; o alfanje, pois aprendeu a lutar com Ogum; a
palha, pois recebeu o dominio sobre os mortos de Omolu; pode portar o fogo pois aprendeu seu

dominio com Xang®; os chifres de touro, pois aprendeu a transformagao magica com Exu.

Os mitos de Oyéa sdo uma metafora cabivel ao conceito de agregacao-incorporagédo e de
acumulo, em que o outro, por mais diferente e estranho que seja aos nossos padrdes estabelecidos,
é dono de uma riqueza que pode ser conhecida, apropriada e compartilhada. Ao se entregar ao
contato, Oya descobre os mistérios do outro, incorporando-0s ao seu conjunto de saberes.
Obaluayé surge para os demais orixas e também para Oya como problema a ser enfrentado.
Enguanto os demais optam pelo afastamento do que é desconhecido, a referida iaba se defronta
com o novo. Oya encara 0 outro enquanto territorio inexplorado, e retira do encontro com o

indspito a riqueza fruto da construcdo de conhecimento nascida desse contato.

Os mitos de Oya tambem falam sobre a forca de acdo e protagonismo do feminino, sendo
gue tanto a sociedade ioruba quanto a ocidental sdo patriarcais. A moralidade que trespassa 0s
mitos da divindade fala sobre a insubmissdo daquela que se espera a passividade, a acdo heroica
do sujeito néo visto socialmente como protagonista. Por ser parte do mito e por compreendermos o
mito como exemplo simbdlico a ser reproduzido, muito provavelmente essa mesma insubmissédo
ativa e agregadora viveu no comportamento social de parte significativa da populacéo escravizada.
A moralidade exemplificada por Oya pode ter sido elemento essencial para a construcdo da

resiliéncia afro-brasileira.

Arnold Rubin em 1974 cunha o conceito de “acumulacdo” como importante principio da
estética de diferentes grupos culturais africanos (RUBIN, 1974; RUSH, 2013). Para Rubin, o
processo de acumulacdo tem um comec¢o, mas ndo necessariamente tem fim, sendo um constante
work in progress. O autor ainda sugere duas categorias que andam juntas dentro da estética
acumulativa da arte tradicional africana: o que ele denomina como “display”, ou seja, sua
apresentacdo visual; e o que ele denomina como “power”, elementos considerados méagicos que
concentram poder sobrenatural ligado a forca da divindade materializada pela arte. Elementos que
dao poder néo precisam ser sempre Vvistos e por isso estdo em outra categoria que ndo a “display”.
Muitas das vezes 0s objetos que concedem poder sobrenatural precisam ser ocultados dos olhos
comuns, pois sua agéncia também se alimenta do mistério do poder que esta oculto, ndo
facilmente acessivel. Como exemplo disso temos as esculturas dos minkisi. Nelas, os elementos

gue fornecem poder divino séo geralmente escondidos dentro da barriga espelhada da escultura ou
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colocados dentro de cabacas, garrafas ou tecidos, configurando-se como modos de presentificar

materialmente o poder do sobrenatural.

Apenas 0s sacerdotes nganga nkisi sabem a composicdo e 0os modos de operar o poder
divino incorporado na escultura ou outro objeto que traga a comunidade a presenca fisica do nkisi
(MACGAFFEY, 1993). Apesar de toda a variedade possivel nos modos de realizacdo de um nkisi,
ha algo que atravessa todos eles: os elementos que ddo poder a essas obras sdo coisas como
conchas, folhas, terra, unhas, sangue, saliva ou cabelos e € justamente seu acimulo, incorporado
no interior do objeto, que possibilita a apreensdo do poder sobrenatural do nkisi. A poética do
acumulo é tdo forte na construcdo do nkisi que muitas vezes em seu exterior podem ser
vislumbradas outras formas de acimulo. A mais conhecida € a perfuracdo por pregos nos minkisi
nkondi (Imagem 179). Tais pregos sdao materializacdes de pedidos dos fiéis que, ao colocarem tais
objetos no nkisi, despertam a forca divina que adormece em seu interior e que ird solucionar o
problema materializado pelo prego. Sendo assim, o processo de acimulo pode se configurar como
um “work in progress’, composto pelas necessidades da coletividade.
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Imagem 179- Autor Desconhecido. Nkisi Nkondi. Escultura em madeira e material diverso.
Anterior a 1914. Grupo étnico bakongo, Zaire. Africa-Museum, Tervuren, Bélgica. Imagem retira
de MACGAFFEY, 1993.

Em um de seus textos, Blier discorre sobre a primazia da assemblagem nas artes do culto
aos voduns. A autora afirma que boa parte da producédo artistica entre os fon se da por meio de
assemblagens. Ao trazer a pesquisa de Blier em seu levantamento sobre historiadores da arte que

se debrugaram sobre arte africana, Dana Rush traz preciosa informacdo sobre a etimologia das
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palavras do fongbé que designam o que nos definimos como assemblagem e, ademais, a autora

cita 0 que queremos afirmar na tese - a evidente relacao entre vivéncia social e producdo artistica:

They are kple, ha, agblo, and fo. According to Blier these terms suggest the ideas of
“bringing together”, “uniting”, “agglomeration” and “gathering together”. Such terms of
action are important in understanding the active Fon industriousness in the enterprise of
assemblage in both Vodun arts and the religious system itself. (...) Active assemblage
was the key not only to the strength of the kingdom through continual additions of foreign

powers, but also to an understanding of associative aesthetic system. (RUSH, 2013, p.26)

Trazer junto, unir, aglomerar sdo palavras que definem a tradicdo artistica da
assemblagem dos fon, grupo jeje. Assim como os minkisi dos bantos, os bocio dos jeje
(Imagem 180) também possuem forte ligagdo com a poética do acumulo como forma de
presentificacdo material de poder sobrenatural. Segundo Blier, usualmente os bocio ndo séo
figuragdes de divindades, mas sim representacdes visuais de forcas magicas ligadas as
divindades. Cada elemento agregado a escultura possui valor simbodlico ligado a funcéo
sobrenatural do objeto e auxilia a ampliagdo de seu poder de agéncia na comunidade (BLIER,
1995).

A cultura artistica da acumulacdo e assemblagem percebidos por Rubin e Blier
refletem a cosmovisdo dos grupos étnicos abordados na tese. A estrutura cosmoldgica de
jejes, iorubas e bantos se relaciona profundamente com uma filosofia vivencial da apropriacao
e acumulacdo como modo de empoderamento. O outro possui poder e esse poder pode
representar uma ameaca. A melhor forma de pacificar a forca sobrenatural pertencente a
cosmologia inimiga é tornando-a parte do seu repertério sagrado. Se o deus do inimigo passa
a ser um dos seus deuses ele deixa de ser uma ameaca e acaba por se tornar forca
domesticada, favoravel também ao seu novo seguidor. Sem ddvida o pensamento que
favorece a agregagdo do novo como modo de empoderamento foi uma das bases da resiliéncia

e estratégia de resisténcia cultural de parte significativa das pessoas escravizadas no Brasil.



231

Imagem 180- Autor desconhecido. Bocio. Escultura em madeira e material diverso. Data?.
Colecdo Michel Propper. Fotografia de Yuji Ono. Imagem retirada de: http://www.vaudou-
vodun.com/fr/#/cartier/11/le-vaudou-d-afrique-de-I-ouest/13/photos/page/3/

A estratégia de acumular se relaciona intrinsecamente a um dado ritual que perpassa as
praticas religiosas dos trés grupos citados, a saber: o ato de incorporar. Jejes, iorubas e bantos
acreditam fazer parte de uma comunidade composta por entes vivos e mortos. Entretanto, a
comunidade de vivos e mortos esta submetida ao poder das divindades ligadas as forgas da
natureza e da cultura, gerenciadas ao longe por uma divindade criadora do universo. Parte
significativa da vivéncia religiosa desses grupos se da por meio da pratica da incorporagédo
dos entes invisiveis. Tanto os ancestrais quanto as divindades podem vir a terra para se
comunicar e congregar com a comunidade dos vivos quando o corpo do iniciado cede espaco
ao acumulo, a agregacdo. O corpo do iniciado é habitado por seu proprio espirito, que Ihe da

consciéncia e individualidade; contudo, esse mesmo espaco pode ser habitado por outra forca,
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outra consciéncia. No momento da posse do corpo pelo ancestral ou pela divindade, o iniciado
que serve de meio para a interacdo do divino com a comunidade é expandido, pois, por alguns
momentos, ele é habitado por uma forca que o transcende. No decurso desses rituais o
iniciado deixa de ser apenas um e se torna mais, torna-se acimulo entre 0 si mesmo e o

mundo sobrenatural.

Agregar elementos de poder alheios e incorporéa-los a si traz acimulo de forca e,
portanto, expansdo dos dominios cosmologicos que sdo vistos como infinitos, pois sempre
havera algo a ser agregado. Essa filosofia vivencial percebida na producéo de arte africana por
Rubin (1974), Blier (1988) e Rush (2013) também pode ser facilmente notada em mais de um
exemplo de producdo artistica afro-diasporica.

A estratégia banto, jeje e ioruba de assimilar o diferente ditada por sua concepcéao
cosmoldgica é verificavel no Brasil em um lastro de producdes artisticas vinculadas a nucleos
afro-descentes. Um notavel exemplo é o que ocorreu na Igreja da Ordem Terceira de Santa
Ifigénia, localizada em Ouro Preto e construida no século XVIII, reza a lenda, a mando de
Chico Rei (SILVA, 2007). Ha na Igreja de Santa Ifigénia uma pintura singular, um Papa
negro (Imagem 181). Sabendo que a Capitania de Minas Gerais barroca era composta por uma
populacdo negra expressiva e que a referida igreja era de uma ordem de negros, ligada a
memoria de Chico Rei, negro de origem congolesa, vemos nessa pintura algo que pode ser
lido por meio da compreensdo do conceito de acumulo. N&o h& na historia do papado o
registro de nenhum sumo sacerdote negro ou mesmo afro-descendente. No entanto, gracgas ao
pensamento cosmologico-artistico da apropriacdo e do acumulo, a negritude é incorporada a
imagem do sumo sacerdote. Ndo apenas a representacdo do Papa, mas parte significativa da
talha da referida igreja mostra que a ldgica afro-brasileira da juncdo de elementos sagrados
dispares permanece vigente na producdo colonial, pois blzios, simbolos falicos e animais
sacrificiais comuns as religiosidades negras podem ser vislumbrados ladeando as imagens dos

santos presentes nos altares.

Algo similar ao ocorrido em Minas Gerais na época do Brasil colénia pode ser visto
atualmente na producdo imagética contemporanea da umbanda. Como exemplo, h& o caso da
imagem da Pombajira Menina da Praia (Imagem 182), a qual é a apropriacdo da imagem da
Veénus criada por Sandro Botticelli no século XV, na ltalia renascentista (MOURAO, 2012).
No Brasil, a deusa do amor greco-romana € apropriada e a ela é agregada a negritude

intrinseca a Exu. A partir da incorporacdo de Exu a Vénus, é transformada a imagem classica
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que agora se transfigura em suporte para a forca mestica da Pombajira. A pele da deusa

mediterranea, assim como a do Papa da Igreja de Santa Ifigénia, torna-se negra.

Imagem 181- Autor desconhecido. Papa negro e anjos. Afresco da Igreja de Santa Ifigénia do
Alto da Santa Cruz de Ouro Preto. Fotografia de Eduardo Murayama Imagem retirada de:
http://www.acervodigital.unesp.br/bitstream/123456789/66467/3/mg_%20isifig_03.JPG.

Acesso em 23/04/2015.
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Imagem 182- Robson da Silva. Pombajira Menina da Praia. Escultura em gesso policromado,
2009. Fotografia do Autor.

Dentro desse grande espectro de producao afro-brasileira ligado a teoria do acimulo e da
agregacdo na arte, discorro sobre um caso de apropriacdo e acumulo de elementos alheios que gera
um resultado imagético nascido da unido de elementos de cosmologias distintas, a guisa de
ilustracdo da hipotese defendida: as pencas de balangand&s. Popularizadas pelo imaginario ligado
a figura das baianas e por Carmen Miranda, as pencas de balangandas sdo um claro exemplo de
elemento visual nascido de apropriacdes de elementos sagrados alheios, os quais, agregados,
passam a conviver pacificamente com simbolos do sagrado afro. Sobre essa joia, Laura Cunha diz

que:

Apesar de suas semelhancas com o chételaine francés e com molhos de objetos utilizados
por mulheres ndbmades na Africa islamizada, a penca, como conhecemos, é uma peca
exclusivamente brasileira. Foi amplamente utilizada na Bahia e também, em menor
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quantidade, no Rio de Janeiro. Usadas na cintura, area de forte significado ritual religioso
por ser a zona que marca a fertilidade, presas por correntes, funcionavam como amuletos
protegendo contra diversas mazelas e perigos, ampliando o carater de protecdo destinado
as reliquias. (CUNHA, 2011, p.119)

Usualmente, as pencas se constituem por nave e berloques (balangandas), geralmente
feitos de prata (Imagem 183). A nave é uma peca articulada, que possui aro parafusado, o qual, ao
ser aberto, permite que sejam presos os berloques. Cada berloque representa uma figura diferente,
todas elas ligadas a alguma cosmologia. Podem ser observados: peixes, pombas, cordeiros, cées,
cagados, figas, cajus, cachos de uvas, estrelas de cinco pontas, tamborins, espadas, dentes de
animais, crucifixos, cilindros, luas, sois, chaves, correntes, medalhas de santo etc. Algumas dessas
representacfes tém clara associagdo com cosmologias africanas como 0 peixe, associado aos
orixas Oxum e lemanja; o cagado associado a Xang6; o cdo e a espada associados a Ogum. Outros
elementos podem se ligar a mais de uma cosmologia a0 mesmo tempo, como a catolica e a nagé.
O cordeiro, por exemplo, pode ser lido como simbolo de Cristo e a0 mesmo tempo é simbolo
votivo de Xangd; o pombo pode representar o espirito santo, mas também se liga a mitica de
Oxum e Oxala. No entanto, existem elementos que provém claramente de sistemas religiosos
outros. A figa e os elementos colocados dentro dos cilindros mostram-se como apropriacdes de
elementos culturais alheios. Hoje associada as religiosidades afro-brasileiras, a figa € de
procedéncia ibérica, heranca de praticas pagds do mediterraneo, ligada a fertilidade e a protecdo
do corpo, trazida ao Brasil pelas praticas da religiosidade popular portuguesa (CUNHA, 2011). O
cilindro, que podia ser aberto e tampado, portava dentro dele pedagos de papéis com oracdes
escritas em arabe, passagens do Cordo, as quais dividiam o espaco com oragdes cristds, pedagos de
ervas e madeiras ligados a etno-botanica nagd, banto e jeje. E notéria a vontade de reunir
elementos religiosos e simbdlicos de culturas alheias, gerando assim um resultado plastico ligado
a funcdo mistica. Mais que mero ornamento, ao observar seus elementos constitutivos, evidencia-
se que a penca tinha funcdo sobrenatural de proteger sua usuaria de males fisicos e espirituais e,

assim como no bocio e nos minkisi, tal poder é gerado a partir do acamulo.

A pratica de apropriacdo de elementos de religiosidades alheias realizada pelos bantos no
Brasil, em especial, as ora¢fes em arabe, foi notada por Daniela Buono Calainho em sua pesquisa
sobre o sucesso das bolsas de mandingas entre escravos ndo islamizados, tanto em Portugal quanto
no Brasil coldnia. Os mandingas sdao um grupo étnico islamizado trazido ao Brasil colénia e entre
eles era popular 0 uso de um pequeno saquinho de tecido que carregava passagens do Cordo. Em
pouco tempo, tal pratica se tornou popular por escravos nao islamizados que acreditavam na

poténcia do elemento religioso do outro, e como cita Calainho, “africanos de diferentes grupos —
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no caso oriundos da Costa da Mina, de Angola e do Congo principalmente — acabaram por
compartilhar no Reino de praticas que ndo eram tipicas de sua comunidade originarias.”
(CALAINHO, 2008, p.186).

Imagem 183- Autor desconhecido. Penca de balangandds. Data desconhecida.

A religiosidade e demais simbolos nascidos na cultura do outro sdo fonte de riqueza a
espera de apropriacao, pois a forca propria é acrescida pela adi¢cdo da forca do diverso. Nao basta
apenas o ato de se apropriar, ha a necessidade de incorporar e acumular o que foi agregado. Vimos
que tal pensamento social comum a essas cosmologias negras reverbera em préticas artisticas.
Todavia, a agregacdo e a acumulacdo podem se dar de modo variado e se desdobrar em
assemblagens como nos bocio, minkisi e pencas ou em fusdes como no Papa negro ou na
Pombajira Menina. Porém, em ambos 0s casos fica clara a vontade de juncdo de elementos
dispares, presentificando uma nova forc¢a nascida das diferencas incorporadas.
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A tradicdo do acumulo esta tdo enraizada na cultura africana da diaspora que ressoa em
diferentes producGes de sua arte do sagrado. Podemos percebé-la nos fios-de-conta do candomblé
e da umbanda, na realizacdo dos assentamentos das divindades, nas ferramentas e simbolos de

algumas divindades, nos pejis e congas e mesmo na realizacao de ebds e oferendas.

Entretanto, o acumulo ndo é verificavel apenas nos nucleos religiosos e na producao
artistica afro do Brasil dos séculos XVIII e XIX, mas é igualmente perceptivel em poéticas
artisticas desvinculadas da vivéncia religiosa africana e afro-americana. Justamente pela néo
familiaridade da academia com as possiveis teorias das artes ligadas as tradi¢fes culturais negras,
a critica e a historiografia da arte no Brasil ndo ousaram criar relacfes entre diferentes poéticas
artisticas nacionais e a tradicdo da estética do actimulo. Bispo do Rosario?, Gabriel Joaquim dos
Santos®, Sonia Gomes*, Rosana Paulino®, Farnese de Andrade® e Emanoel Araljo’ sdo artistas
brasileiros que apresentam em suas producdes fortes dialogos com a tradi¢do do acimulo. Fora do
Brasil, na obra de artistas afro-americanos como Renee Stout®, Basquiat®, Noah Purifoy’®, Nick
Cave' ou ainda na de artistas africanos que produzem arte desvinculada de uso ritual como El
Anatsui'?, Fadaero Ludovic'®, Abdoulaye Konaté**, Wangechi Mutu®® também é possivel verificar
os desdobramentos da tradicdo artistica do acimulo. Poderiamos nos aprofundar sobre uma ou
mais das poéticas citadas; contudo, creio que a sobrevivéncia da poética do acimulo da arte afro
na producdo artistica afro-americana mereceria por sua complexidade, enraizamento e

transformacdo em uma pesquisa voltada unicamente para o tema.

Busco aqui, em consonéncia com as exposicdes acima referidas, trazer a tona que o
ocorrido com as imagens domésticas de Cosme e Damido no Brasil se insere na mesma tradicao

do acumulo e da incorporacdo do diverso como forma de empoderamento. Como os exemplos

2 Arthur Bispo do Rosario, artista visual nascido no Sergipe, mas conhecido no periodo em que residiu no Rio de
Janeiro, criou vasta produgdo com intento de apresentar-se a Deus no dia do juizo final. Faleceu em 1989.

® Gabriel Joaquim dos Santos foi o artista fluminense criador da Casa da Flor, obra arquitetonica produzida ao
longo de décadas e parte do patrimdénio do municipio de Sdo Pedro da Aldeia. Faleceu em 1985.

* Sonia Gomes ¢ artista visual mineira que trabalha principalmente com esculturas feitas de tecido.

> Rosana Paulino ¢é artista visual paulistana e educadora.

® Farnese de Andrade, artista mineiro, produziu boa parte de sua obra no tempo em que residiu no Rio de Janeiro.
Apesar de realizar pintura e gravura, seus trabalhos mais conhecidos séo suas assemblagens.

" No caso da obra de Emanoel Aradjo o didlogo com a tradigdo do acimulo evidencia-se na construco da
museografia do Museu Afro Brasil.

® Renee Stout é artista visual norte-americana que trabalha principalmente com assemblagens.

° Barquiat, artista norte-americano, trabalhava com pintura. Faleceu em 1988.

19 Noah Purifoy, artista visual norte-americano, trabalhava com escultura. Faleceu em 2004.

1 Nick Cave, artista visual norte-americano, trabalha com esculturas.

12 E] Anatsui, artista visual nascido em Gana, trabalha com linguagens diversas.

13 Fadaero Ludovic, artista visual nascido no Benin, trabalha com linguagens diversas.

4 Abdoulaye Konaté, artista visual nascido no Mali, trabalha com imagens criadas com tecidos.

> Wangechi Mutu, artista visual nascida no Quenia, trabalha com colagem.
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citados anteriormente deixam claro, o acimulo pode se dar de modos distintos. A imagem de um
nkisi, um bocio, uma penca de balangandés e um assentamento de orixa se compdem pela juncéo
fisica de elementos diversos, 0s quais, agregados, conseguem gerar 0 poder e a estética desejados.
Ja o Papa Negro, a Pombajira Menina e as esculturas domésticas de Cosme e Damido
exemplificam outro modo de agregacdo. Essas imagens ndao exigem a presenca fisica dos
elementos que acumulam; mas, ao serem observadas e decompostas simbolicamente, é possivel
distinguirmos os diferentes sedimentos culturais superpostos que as compdem. O Papa acumula o
sumo sacerdote branco a pele negra; a Pombajira agrega a imagem renascentista da deusa do amor
ao ente responsavel pelas questbes afetivas da umbanda; a escultura de Cosme e Damido acumula

em si as divindades criancas das religiosidades negras aos santos cristaos.

A gravura de Carybé denominada “Visitacdo de Sdo Cosme e Sdo Damido a 7 de setembro
de 1967 traz a visualidade as diferentes camadas de simbologias agregadas aos santos gémeos no
Brasil. Cosme e Damido aparecem entre outras criancas sagradas menos popularizadas fora da
Bahia, como Alabé®, Crispim e Crispiniano'’. Eles sio representados com seus potes na mio, &
espera de seu banquete anual. Outros dados extremamente importantes a serem percebidos na
gravura sdo: o acumulo de gente, de mdes com suas criancas; as indumentarias ocidentalizadas e
africanizadas percebidas em diferentes pares de gémeos destacados; a utilizacdo do acumulo de
diferentes cores. Na imagem, é dificil distinguir quem é quem, pois existem dois pares de gémeos
com auréolas, um par de gémeos com roupas bufantes e um menino pequeno que, destacado em
primeiro plano, olha para os gémeos. Seria este ultimo Doum? Quem seria Cosme e Damido, ou
Crispim e Crispiniano? Qual deles é Alaba? Creio que aqui a pergunta a ser feita é: de fato, frente
a uma cosmologia regida pela vontade do acumulo, vale saber destaca-los ou vale perceber o0s
atravessamentos entre eles? Tal atravessamento teria distribuido elementos de uns nos outros, ndo
sendo possivel distingui-los de modo assertivo. Todos possuem algo de Cosme, Mabacas, Doum,

Alaba, Crispiniano, Damido, Ibeji, Crispim e Hoho.

1% Em especial na Bahia, Alabé é considerado o irmao que nasce depois de Doum (LIMA, 2005). Entretanto,
Alabé ndo se populariza em outros estados e ndo aparece na iconografia das esculturas domésticas.

7' S50 Crispim e Sdo Crispiniano também so santos irméos, de origem romana que forma martirizados na Gélia.
S&o os padroeiros dos sapateiros. A cultura popular baiana os transformou em mais dois irméos de Cosme e
Damiéo.



239

Imagem 184- Carybé. Visitacdo de Sdo Cosme e S&o Damido a 7 de setembro de 1967. Gravura.
Parte da série "VisitacGes na Bahia", feita por Carybé em 1974.

A modificacdo das esculturas domésticas dos santos se da a principio por meio do trabalho
artistico de negros, mesticos e brancos pobres, imersos em uma realidade social atravessada pela
crenca na eficacia da magia, seja ela proveniente de tradicdo europeia, africana ou local. Tal
crenca é a mesma que habitava boa parte do imaginario das classes dominantes e fez com que elas
ndo apenas aceitassem, mas também incorporassem a fé nos santos meninos, protetores magicos

da vida.

Sendo a Bahia grande polo produtor de arte sacra crista dos séculos XVI1I e XIX (ETZEL,
1979), ndo é dificil compreender como o novo modelo de escultura doméstica e de fé aos santos
gémeos se espalha por diferentes regides do Brasil. Ademais, 0 nmero de negros nordestinos que

foram trazidos a regido sudeste gracas a proibicdo do trafico negreiro internacional possivelmente
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estd relacionado com a popularizagdo da devocdo e do novo modelo de escultura domestica de

Cosme e Damido na regiao.

A grandeza da transformacdo do mito dos santos gémeos no Brasil foi tdo profunda ao
ponto de ter sido acrescido um terceiro personagem a imagem e a hagiografia popular de Cosme e
Damido: Doum. O irmdo mais jovem dos Ibeji surge nas esculturas domésticas baianas do século
XIX e mostra-se como selo definitivo da forca da arte e da cosmologia ioruba sobre a producéo de
arte cristd. Entretanto, é mister lembrar que apesar da presenca de Doum, ndo ha como afirmar
algum tipo de hegemonia ioruba no que tange a transformacéo artistica da escultura dos santos
gémeos. A escultura brasileira de Ibeji pertencente ao Museu Afro Brasil (Imagem 120, p.170)
mostra que a arte produzida para os terreiros do século XIX mescla elementos da iconografia
crista, jeje, banto e ioruba. Esse amalgama também se desvela na producéo de arte sacra domeéstica
relacionada aos santos gémeos, ndo sendo possivel afirmar a predominancia da influéncia de um
grupo meta-étnico africano. O que pode ser afirmado a partir da observacgdo das obras da colecéo e
da escultura do Museu Afro Brasil é que, indubitavelmente, ocorre um encontro entre os estilos
escultdricos africanos e 0s gémeos da cristandade. Pela observagdo da técnica da articulacdo dos
membros utilizada na obra do referido museu, é possivel aventar a hipotese de que 0 mesmo

santeiro que faz as imagens para os terreiros realiza obras catolicas, como ocorre até hoje.

Ainda ha muito que se pesquisar sobre a dimensdo da influéncia da cosmologia e arte dos
grupos étnicos negros transladados para o Brasil, ndo somente no que se refere a producao
religiosa evidentemente afro-brasileira, mas ainda para além dela. As inegaveis transformacoes
processadas nas esculturas domésticas de Cosme e Damido no Brasil sdo exemplo da forca da
penetracdo de elementos da negritude para além do universo religioso dos terreiros. Essa
afirmacdo evidencia que, ao tratarmos de arte sacra, ndo € apenas o grupo oprimido que sofre

influéncias do opressor, mas que o contréario ndo so é possivel, como de fato ocorreu.

As esculturas da devogdo doméstica pertencentes a colecdo Ludmilla Pomerantzef Breda
mostram que o processo de transformacdo da imagem e, consequentemente, do rito e mito de
Cosme e Damido no Brasil ocorrem fora dos dominios da Igreja Catolica e dentro do espaco da fé
popular fortemente estruturada pela cosmologia afro-brasileira. O consumo simbdlico dos santos
gémeos agrega a eles também dominios e morfologia pertencentes a outros gémeos sagrados, as
criancas heroicas, simbolos da vida. Muito provavelmente, a associa¢do ocorre ndo somente pela
relacdo imageética entre 0s gémeos cristdos e 0s gémeos negros, mas, outrossim, por associaces

cosmoldgicas. Como médicos, Cosme e Damido sdo 0s mantenedores da salde e a vivéncia social
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da fé nos referidos santos no nordeste se liga a memdria de um milagre. Neste, a morte
representada pela febre que assolava a regido é derrotada por intervencdo dos gémeos cristaos.
Também podemos recordar do milagre da perna efetuado pelos santos, citado no capitulo I, o qual
evitou a morte de um homem. Assim como os Ibejis trapaceiam Iku e as crian¢as gémeas heroicas
dos mitos greco-romanos conseguem triunfar sobre os simbolos do perigo e da aniquilacéo,

Cosme e Damido derrotam a morte.

O desejo de agregar elementos de poder do outro, intrinseco as cosmovisdes de diferentes
grupos étnicos negros aportados no Brasil, se relaciona com a vontade de apreensao de poténcia
que engendre vitalidade, forca essa que traz benesses tanto ao individuo, quanto a comunidade.
Sendo assim, o que ocorre com Cosme e Damido pode ser visto como meté&fora do conceito de
agregacdo em si, pois 0 que une os santos médicos aos gémeos sagrados das culturas negras € a
relacdo com a vitalidade presente na funcdo cosmologica de todos eles. A morte derrotada pelos
santos médicos, por Ibeji e pelos gémeos do ocidente pagdo em seus mitos pode ser compreendida
de modo menos estreito. A morte simboliza a derrota, a subjugacéo frente a uma forga maior, um
obstaculo a priori intransponivel. Ao agregar diferentes simbolos da derrota da morte, é
conquistado o apoio empoderado de um ente sobrenatural, o qual se apresenta como parceiro
valioso de uma populagéo igualmente em luta contra diversas forcas opressoras de enfrentamento
inevitavel. Os santos médicos, agora convertidos em santos meninos, sao o simbolo da resiliéncia,
do embate da vitalidade versus tudo que de algum modo se relaciona as mortes simbdlicas. Nao é
por acaso que 0s erés, espiritos das criancgas, aparecem associados aos santos meninos; eles sdo a
licdo final. A derrota vira, a morte e de fato inevitavel, mas, assim como ocorre no mito maia, 0s
gémeos ressurgem das chamas e nem mesmo a morte € forte o suficiente para derrotar a vitalidade
primordial. Os espiritos livres das criangas, o0s erés, sdo simbolo do renascimento apds a morte, da
continuidade eterna e perene da vida. A crianca é imbativel, pois ela retorna e, com sua alegria
inextinguivel e indelével, triunfa. A crianca duplicada é, por conseguinte, insignia maxima da
vida, trazendo em sua oposi¢cdo complementar os simbolos do duplo carater da existéncia humana

- existéncia imperecivel e compreendida em duas dimensdes, a visivel e a invisivel.

Assim como na cosmologia ioruba Exu é o grande mediador dos encontros entre espagos
sagrados e profanos, o terceiro surge entre 0s irmdos como o intercessor entre os diferentes niveis
de existéncia. Como narrado em um dos mitos de Doum, sem sua presenca a desarmonia e 0
desequilibrio podem encurtar uma das etapas da vida, tendo ele uma funcdo essencial para a
manutencdo da ordem. N&o é de se estranhar, portanto, que o mediador se torne figura comum

entre Cosme e Damido; ele é o emblema da harmonia espiritual do conjunto.
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Hoje, Sdo Cosme, Sdo Damido e Doum trazem em suas formas (visiveis e invisiveis) uma
série de cruzamentos miticos, espaciais e temporais. A infantilizacdo de sua morfologia na arte
sacra corresponde ao dominio cosmoldgico nascido a partir do contato com o mito africano, que
também se encontra com a parcela pagé do rito europeu e cria, no Brasil, o patronato das criangas
vivas e 0 culto as criancas divinas. Os santos médicos se tornaram santos meninos gragas a
vitalidade e a agregacdo. Tal como afirma Vernant, rito, mito e imagem sdo indissociaveis e,
indubitavelmente, a vitalidade compreendida como fator essencial na historia da transformacéo da
imagem dos gémeos sagrados no Brasil pode ser facilmente vivenciada nos suburbios em todo dia

27 de setembro.

Salve as criangas!
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