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RESUMO

Evidenciando as delicadas redes hierarqui-
cas existentes entre as diversas religides de
matriz negro-africana praticadas em Cuba,
discutirei a multiplicidade e a criatividade
religiosa durante os ritos funerarios para os
iniciados, entre outras “Reglas”, também no
Palo Monte (ou Regla Conga), sendo este o
momento em que as distintas iniciagdes do
praticante sdo elaboradas e dialogam com as
demais praticas religiosas sendo a morte,
portanto, um processo de transformacio e
identificacdo.
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ABSTRACT

Highlighting the delicate hierarchical net-
works between the various black african
religions practiced in Cuba, I will discuss
the variety and creativity in religious rites
for the funeral started at the Palo Monte
(or Regla Conga), at which the different
initiations of the practitioner are prepared,
being death, therefore, a process of trans-
formation and identification.
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1 Introducao

“Todos nosotros vamos a murir,
pero de distintas maneras”.

A frase, dita por um dos familiares reli-
giosos que acompanhava o “llanto!” e o en-
terro do Palero?, Santero e Abakua que sera
um dos sujeitos desta etnografia, pode pare-
cer ingénua, mas reflete de modo singular a
visdo destas pessoas.

Tendo a morte e suas implicacdes - tal
como as ceriménias necessarias para a pas-
sagem de estado - como pano de fundo pa-
ra se vislumbrar as relacdes criativas entre
as religides afro-cubanas neste contexto,
discutirei, neste artigo, a fluidez ontoldgica
(ESPIRITO SANTO, 2011) das distintas “Re-
glas” praticadas pelos religiosos cubanos,
dando assim espago para pensarmos em no-
vas epistemologias.

A construcio de nogdes como “tradicio”
e “criatividade” implica tanto reivindicacoes
sobre a identidade, o nacionalismo e a etni-
cidade quanto os percursos histdricos, o que
as eleva a uma categoria fundamental nas
pesquisas antropoldgicas. Ainda que “criati-
vidade” e “multiplicidade” religiosas néo se-
jam, evidentemente, caracteristicas somente

das praticas “afro-cubanas”, este parece ter
sido um local geografica e socialmente sin-
gular, ja que a ilha, alternando momentos
de repressio e de possibilidades, chegou até
a liberdade recém-adquirida em meados da
década de 1990° numa exteriorizagio, atra-
vés da proliferacdo de técnicas rituais de im-
proviso, extensdes religiosas, adaptacoes e
transformagdes sem precedentes.

Cuba ¢ portanto um locus particular-
mente interessante para a observacio das
criatividades religiosas (KEESING, 1990).
Observar o modo como religiosos vio “mor-
rer”, ou tratar a morte, sera, tal como pro-
poe Helander (1997), um desafio etnografi-
o, ja que, segundo o mesmo autor, 0s con-
ceitos de morte estdo intimamente relacio-
nados a nossa visio pontual desta, em que a
concepcdo de pessoa esta colada, por assim
dizer, a um individuo. Observando entio os
transitos envolvidos em cada uma das prati-
cas religiosas a que pertenciam os defuntos
desta etnografia, estarei, indiretamente, evi-
denciando os modos como as ontologias de
distintas “Reglas” fluem e constréem novos
significados, discutindo de forma inovadora
as nocoes de “categorias”.

Longe de me referir a morte como algo
opositivo, usarei este termo para designar

1. “Llanto” é o nome dado a cerimdnia finebre de um iniciado na Regla Conga (Palo Monte), cuja tradu-
¢do em portugués seria “choro”, portanto, “chorar o morto”.

2. Para uma definicio extremadamente simplista, “Palero”, “brujo” ou “ngangulero” ¢ o nome dado ao reli-
gioso que trabalha com a nganga, receptaculo magico que ¢ parte central no Palo Monte ou Regla Conga,
podendo também ser chamado de Tata Nkisi, entre outros nomes. Santero ¢ o religioso que trabalha com a
Regla de Ocha, ou Santeria e finalmente Abakud ¢ uma sociedade secreta masculina, inicialmente restrita aos
negros. Nédo faz parte das chamadas “Reglas” cubanas mas possui relagdes intrinsecas com estas, tais como
possuir entre suas “plazas”, a figura do Nasako, um “feiticeiro” que, invariavelmente, ¢ um palero.

3. Refiro-me aqui especialmente as repressdes e interdicdes do Partido Comunista que, até o ano de 1992
néo perrmitia que seus membros e a populagdo em geral professasse qualquer tipo de religido. Em 1992,
uma emenda a Constituicdo mudou a natureza do Estado cubano de ateista para laico, permitindo que
“cristdos” pudessem se filiar ao Partido Comunista Cubano (quando dizemos cristdos, nos referimos aos
praticantes de distintas Reglas afro-cubanas, que se autodenominam “cristdos” por medo de perseguicdes).
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gradacdes, modos de experienciar uma bar-
reira que pode ser mais ou menos transpo-
nivel, segundo a propria nogdo que a comu-
nidade tem da constituicdo da pessoa.

Para muitos religiosos cubanos a morte e
0s “mortos” fazem mesmo parte da vida, de
tal sorte que este antagonismo nio cabe nes-
te contexto. Os mortos podem se materializar,
atuam na vida cotidiana das pessoas, rece-
bem atributos, presentes, comidas, ddo conse-
lhos e interferem, para o bem ou para o mal,
nos destinos e escolhas da vida didria.

Sdo parte integrante da pessoa, exten-
sdes de uma vida que vai adquirindo cer-
tas caracteristicas e formando a sua perso-
nalidade segundo os “muertos” (espiritos)
que fazem parte do chamado “corddo espi-
ritual”, ou “quadro espiritual” de cada indi-
viduo, uma comissio de espiritos que nos
acompanham desde o nosso nascimento e
que sdo mais que protetores, indo além, por-
tanto, da concepcio cristd (CANELL, 2005).
Ainda que no Palo Monte (e nas religides
afro-cubanas em geral) o significante seja
sempre o mesmo (“el muerto”, ou, 0 “mor-
to”), ha uma distin¢io clara entre o signifi-
cado desta palavra nas distintas Reglas.

Habitando as “ngangas” (caldeiros ma-
gicos) o “muerto” do Palo Monte é também
chamado de “nfumbi”, enquanto o “espiri-
to” €, quase sempre, classificado como es-
tando em um grau mais elevado, segun-
do a visdo kardecista de “graus espirituais”
(KARDEC, 1962)

“Cuando se habla de espiritu es en rela-
cion a los ancestros o guias espirituales (Ta
José, Mama Francisca etc.) estén bozalisa-
dos o no, pero que cumplen la funcidon de
guias o protectores y que no cumplen or-
denes sino que son “consejeros”, (Quando
falamos em “espirito” ¢ em relagdo aos an-
cestrais ou “guias espirituais”, estejam “bo-
zalisados” ou nio, sdo seres que cumprem

a funcio de guias e protectores, e que néo
cumprem ordens, sendo que sdo conse-
lheiros) (traducdo nossa), conta Tata NKkisi
Kiensi, um palero de Havana.

Assim, as relacdes com os “muertos” e
com os “espiritos” sdo de fato muito distin-
tas: o “muerto” da “nganga”, ou “nfumbi”
tem uma relacdo muito mais carnal com o
Tata ou a Yaya (os iniciados religiosos, pra-
ticantes do Palo Monte), ao passo que os
“espiritos” os acompanham, direccionando-
-0s, auxiliando-os em seus trabalhos como
religiosos ou na vida pessoal. Sdo conceitos
que ultrapassam os limites das categoriza-
¢oes semanticas evidentes e fluem em uni-
versos distintos com muita destreza.

E quase uma relacio metaférica (no sen-
tido cognitivo de metaforas (LANGACKER,
1997, LAKOFF, 1987)) ou seja, de dominios
conceituais distintos que estabelecem rela-
¢coes ontologicas entre si.

Portanto, ao esbocar como estas pesso-
as lidam com estes conceitos, evidenciarei,
consequentemente, as delicadas redes hie-
rarquicas religiosas locais, onde multiplas
cosmologias coexistem e interatuam inde-
pendentemente, sendo interessante portan-
to reavaliar a chamada “multiplicidade” re-
ligiosa, esta maneira de ser e experimentar
a religiosidade.

Neste texto apresento apontamentos que
foram recolhidos em dois “llantos” (ou ce-
rimo6nias funebres) de sacerdotes religiosos,
realizados na cidade de Havana. Sdo apon-
tamentos que refletem parte de minha per-
manéncia continua em campo, quando vi-
vi na capital cubana por dois anos (2006 a
2008) e posteriormente minhas idas regu-
lares (2009, 2010 e 2011) fazendo etnogra-
fias em casas religiosas distintas. Como (fe-
lizmente) nio é muito frequente presenciar
a morte de um praticante religioso, centrei o
presente texto em experiéncias vivenciadas
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nos dois “llantos” que presenciei, de dois
iniciados religiosos, que possuiam relacdes
fortes e proximas com outros religiosos com
os quais eu trabalhei intensamente.

2 Criatividade, inventividade, inovagao

Ainda que o tema das “dindmicas ri-
tuais” (GRIMES, 2000) venha suscitan-
do certo interesse nos estudos antropold-
gicos/etnograficos, a questio das inova-
coes/criatividades religiosas tem sido pou-
co abordada, estando restrita, muitas ve-
zes, a biografias de lideres carismaticos ou
movimentos colectivos.

Alguns trabalhos, no entanto, tém trata-
do a criatividade como um processo de de-
senvolvimento natural no decorrer da vida
do religioso (HALLAN; INGOLD, 2007), que
agrega e subtrai elementos a partir de su-
as experiéncias pessoais quotidianas/religio-
sas. Tais “criacbes/inovacoes” emergem es-
pontaneamente, seja através da linguagem ou
de gestos — para me referir aos rituais religio-
sos — sem referéncias explicitas as conven-
cdes (CSORDAS, 1997). De fato, a partir des-
ta perspectiva, estas acdes, justamente porque
imprevisiveis, sdo potencialmente criativas.

As etnografias recentes da religiosidade
afro-cubana (KERESTETZII, 2010; ANTO-
NELLI, 2011; PANAGIOTOPUOLOS, 2010;
ESPIRITO SANTO, 2011; CUNHA, 2011, en-
tre outros) tém apontado para uma compre-
ensio ndo estatica das cosmologias, o que
evidencia que “compartimentacdes” (cate-
gorizacOes epistemoldgicas) em subsecdes
da religiosidade (Santeria, Espiritismo, Pa-
lo Monte, Vodu, e assim por diante) nio re-

fletem a concepcdo com a qual o pratican-
te religioso trabalha, como se houvesse um
mundo pré-existente de entidades metafisi-
cas, cujas trajetorias sdo definidas (e limita-
das) pelas varias tradi¢des (Reglas) catalo-
gadas (ESPIRITO SANTO, 2011).

Proponho, com este texto, que a religio-
sidade afro-cubana estd fundamentada so-
bre os diferentes modos de fazer a religido,
que sdo verdadeiras tecnologias - rituais,
conceituais, sociais e fenomenologicas - en-
gendrando idiossincrasias espaco-temporais.

Assim, o “sincretismo” é abordado aqui
como um efeito, e ndo uma condigdo pré-
via para a atividade religiosa, de tal sorte
que as religides afro-cubanas nio “existem”
de tal ou qual maneira porque sdo produto
do “ajiaco” postulado por Ortiz (1921), an-
tes, sio modos dindmicos de se fazer a reli-
gido. Mais importante, a criatividade ¢ to-
mada ndo como algo que rompe com o pas-
sado, mas como o proprio processo de pro-
ducdo de cosmologia, que se constroi justa-
mente a partir de processos criativos de ca-
da praticante religioso.

Minha intencdo serd, portanto, desmon-
tar “categorias religiosas” que tém servido,
para grande parte de autores sobre a reli-
giosidade afro-cubana, como um pilar de
analise (CABRERA, 1958; ORTIZ, 1922;
LACHATANERE, 1960; BROWN, 2003;
OCHOA, 2010; WIRTZ, 2008; FIGAROLA,
1999; MENENDEZ, 2002), ou seja, preten-
do observar o religioso e suas praticas reli-
giosas em “acdo”, as formas como sdo cons-
truidas num momento especifico: os “llan-
tos” de corpo presente*. Por uma questio de
extensio e limite, centrarei minhas descri-

4. Restringi minha observacio, neste texto, ndo somente as cerimdnias finebres (o choro), mas mais que
isso, cerimoOnias que se fazem e praticam com o corpo presente do defunto, ja que, como sera dito mais
adiante,” llantos” e cerimonias funebres podem ocorrer em semanas, meses e anos de morte do individuo.
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¢oes nos rituais que sdo tidos como do Pa-
lo Monte, tratando justamente de evidenciar
as distintas tramas envolvidas entre o fazer
religioso e as tradicdes.

Vale ressaltar que escolhi, para este tex-
to, este momento religioso (o “llanto”) por
ser significativo para o objeto desta discus-
sdo: a criatividade religiosa, o que indireta-
mente € uma revisao da nocdo de “sincretis-
mo”. Durante os rituais funebres, os religio-
sos cubanos evidenciam toda a rede religio-
sa a que pertencem, pois este é um momen-
to especial (tal como as iniciacdes) que exige
rituais especificos. Portanto, justamente por
serem iniciados em inumeras “Reglas” - ain-
da que possam néo pratica-las simultanea-
mente - terdo de passar por rituais especifi-
cos de cada uma delas. Interessa-me aqui o
modo como estes rituais serdo manipulados
hierarquicamente, quando e como se imbri-
cam e o que estas redes nos revelam. Focarei
os dados desta etnografia nos rituais que se-
riam, em tese, especificos do Palo Monte e a
partir deles, indicarei de que forma outros ri-
tos e cerimonias se entrecuzaram.

Tendo entdo delineado os pressupostos
com que trabalharei neste texto, sigo com
a etnografia para dar sustentacio a minha
argumentacao.

3 A etnografia dos mortos

Participei de dois “llantos” de religiosos,
ambos iniciados no Palo Monte, religido de
matriz bantu que trabalha basicamente com
a manipulacio de espiritos e materiais da
natureza, inseridos numa “nganga” (caldei-
ro magico, que nao possui uma forma unica
de ser elaborado, contendo elementos basi-
cos, como animais, pedras e partes de um
“morto” (nfumbi), em geral o cranio ou par-
tes deste, mas igualmente pode conter ele-
mentos os mais variados, a depender das
necessidades do palero e das indicacdes do
“muerto”(espirito que acompanha o religio-
so) para a construcio desta “nganga”).

O primeiro “llanto” foi o de uma senho-
ra de 64 anos, yaya nkisi malongo, sante-
ra® e espiritista e o segundo o de um se-
nhor de 73 anos, palero, santero, espiritis-
ta e Abakud, o que lhe garantiu uma tripla
cerimonia.

Ambos eram iniciados nas religides men-
cionadas e praticavam-nas intensamente (Palo
Monte e Santeria), além de serem, ambos, espi-
ritistas. Eram iniciados ainda em diversos ritos
da chamada “Nova Era” (tar6, maconaria, rei-
ki) sendo ainda o defunto um 7iasiigo, ou seja,
pertencente a sociedade secreta Abakud, res-

5. Graus de iniciacdo da Regla Conga e da Regla de Ocha, respectivamente. O Espiritismo, em Cuba, por
sua vez, ¢ praticado de forma um tanto quanto distinta da forma conhecida no Brasil. Sobretudo na capi-
tal, La Habana, o que mais se vé é o chamado “Espiritismo Cruzado” (ainda que exista o “Espiritism de Me-
sa”), sendo o primeiro uma maneira singular de se praticar o Espiritismo kardecista em didlogo com as de-
mais religioes afro-cubanas. Como aponta Espirito Santo (2009, p.8 tradugio nossa) “... o Espiritismo tem
sido considerado uma parte intrinseca do funcionamento do campo religioso afro-cubano (BRANDON,
1993; PALMIE, 2002).” Isso contrasta fortemente com a trajetoria historica tomada por outras formas de
Espiritismo (especialmente no mundo latino-americano) em paises como o Brasil, onde espiritistas tém tra-
dicionalmente definido sua filosofia religiosa em oposi¢do ao que foi e ainda ¢ visto em grande parte co-
mo ‘supersticdo’ no universo “africano”, enfatizando assim as origens européias do movimento em um es-
forco para evitar a “contaminacio” ou sincretismo (BROWN, 1986).

6. Atualmente ja ha, em Cuba, a feitura de Iyaonifa (o equivalente feminino ao sacerddcio de Ifd, ou seja,
os Babalawos), o que tem gerado tremenda discussio entre os religiosos, criando duas “faccdes”: os que
aceitam a “mudanca” (que de fato é vista como uma volta as tradi¢des iorubanas) e outra que nio aceita
a “reafricanizacdo”. Para maiores detalhes, cf Rauhut (2010 e 2011).

Cantando para os mortos

41



42

trita ao universo masculino®, portanto, as ce-
rimoénias funebres do Palo Monte foram inter-
caladas ou sucederam outras, de outras Reglas.
Algumas cerimonias e rituais para os
mortos duram semanas e meses, poden-
do estender-se a anos, ja sem a presencga do
corpo fisico, evidentemente. Os dados aqui
analisados dizem respeito as cerimoénias de
corpo presente, realizadas num veldrio pu-
blico e anteriormente na casa dos defuntos
(onde estiveram até o traslado para o veld-
rio); somente relatarei as cerimonias do Pa-
lo Monte, mas como € objetivo desta discus-
sdo, ali estario imbricadas outras cerimo-
nias, sendo justamente estes os momentos
mais interessantes da etnografia. Restrin-
gi esta observacdo por questdes de espago
e como metodologia de se observar a forma
como uma “Regla” perpassa pelas demais.
As mortes ocorreram nos meses de ou-
tubro de 2007 (senhora) e maio de 2009 (se-
nhor), respectivamente. Ambos morreram
em suas casas e de “morte natural”, o que
equivale a dizer que a causa da morte néo
foi tida como consequéncia de “bruxaria” ou
qualquer outra manipulacio religiosa, o que
exigiria cerimonias a mais. Esta definicio da
causa da morte ndo foi dada evidentemen-
te por médicos, mas sairam nos tabuleiros de
Ifa. Como ambos eram “santeros” (iniciados
na Regla de Ocha, ou Santeria) seus “maio-
res” (superiores na religido, chamados co-
mumente de padrino e madrina) foram cha-
mados para definir ndo somente a causa da
morte mas também o destino de seus apetre-
chos religiosos (sopeiras, otas, colares, vesti-
mentas), enfim, a parte material dos inicia-
dos/praticantes das religides afro-cubanas).
O destino de seus pertences no Palo
Monte foi definido; no caso da senhora, em
sua casa, pelo seu bakonfula (o “mordomo”
religioso da casa) pois seu padrinho de Palo
ja era falecido, ou seja, nio tinha superiores

nesta “Regla” (diferentemente da Ocha, em
que sua madrinha ainda estava viva e es-
teve na casa, realizando certas cerimonias).

0O destino de uma “prenda” ou “ngan-
ga” (receptaculo com o qual trabalha o “pa-
lero”, que contém além de um espirito da
natureza (nkisi) também o espirito de um
“morto”, que acompanha o religioso em sua
trajectoria religiosa e que esta materaliza-
do através de seu crinio ou partes de 0ssos
de seu corpo, levados do cemitério, em ceri-
monias especiais para a confecgdo da pren-
da) é geralmente definido através dos cha-
malongos, cascas de coco concavas utiliza-
das para a “conversa” com os mortos e en-
tidades espirituais no Palo Monte. Similar
aos buzios, funciona como uma linguagem
que pode ser interpretada segundo a forma
com que caem os cocos quando atirados ao
chio pelo Tata ou Yaya, bem como a posi-
¢do (se de boca para cima ou para baixo),
ou ainda da combinacdo de ambos com ele-
mentos da Santeria. No caso desta senho-
ra, a prenda teve como destino permane-
cer na casa (poderia ter que ser “desfeita”,
ou entio ser jogada ao mar, num rio, etc) e
ser cuidada pelo seu bakonfula. Este desti-
no foi decidido pelo jogo de chamalongos
numa série de perguntas (como por exem-
plo: A prenda deve continuar a ser cuida-
da? Ficar aqui? Cuidara dela o bakonfula?)

Note-se que os chamalongos dio res-
postas de “sim” e “ndo”, as quais vao sen-
do feitas sucessivamente até que se obte-
nha uma satisfacio completa dos mortos
que “falam” (como disse anteriormente,
ndo somente os mortos da prenda podem
“falar” mas também orixas, ou melhor,
mortos que possuiam forte relacdo com
determinado orixa. Se o morto da pren-
da tinha afinidades com Oxdssi, entdo fa-
la este Orixa, ou outros, segundo uma sé-
rie de combinacdes possiveis).
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Estive presente na casa da senhora (que
passarei a chamar de M.C. a partir de agora)
e depois em seu velorio em local publico. No
caso do senhor, (que passarei a chamar de R.
F.), estive presente somente no velorio pu-
blico, mas acompanhei ambos até os cemi-
térios onde foram enterrados. (cemitérios de
Calabazar (Arroyo Naranjo) e de Regla, res-
pectivamente, ambos na cidade de Havana).

As cerimdnias tiveram inicio pela ma-
nhd, tanto na casa de MC. quanto de R.F.
e duraram todo o dia, sendo enterrados na
tarde do mesmo dia (a senhora) e na manhi
do dia seguinte (R.F., o senhor). Em muitos
momentos farei mencio aos ritos e rezos
de forma indistinta, nio somente por supor
que o género tenha sido irrelevante naque-
la situacéo’ mas por ter observado o mesmo
rito nos dois “llantos”, com variacdes mui-
to pequenas.

Quando cheguei a casa de M.C. suas afi-
lhadas de religido e sua filha de sangue es-
tavam lavando o corpo da defunta com er-
vas especiais (chamado de omiero, em Cuba).
E um preparado de ervas sagradas que po-
dem variar segundo as indica¢cdes do “muer-
to” (espirito) que acompanha o defunto.
Neste caso havia sido preparado com algo-
don, alanto, verdolaga, albahaca, veo blan-
co e prodigiosa e parece ser este um rito fun-

damental para a boa passagem. Enquanto a
banhavam, ouvia da sala o seguinte cantico
(que transcrevo tal qual o ouvi): “Ile Ile aalue
iba unsebo banye aye”. Perguntei a um ba-
balawo que estava presente o que significa-
va o canto e ele me disse que era para “ale-
jar los egguns” (afastar o espirito do morto),
para que este encontrasse seu caminho. Vale
ressaltar que o babalawo ndo soube me in-
dicar (“traduzir”) literalmente o que signifi-
cava a frase, mas sim compreendia perfeita-
mente seu uso no contexto.

Tiveram sempre como inicio das cerimo-
nias praticas da Santeria (como o itutu), pa-
ra em seguida serem feitos os rezos e prati-
cas funerais Abakua e por fim vieram as ce-
rimonias do Palo Monte. Praticas espiritis-
tas e cristds estavam presentes em todas as
cerimonias (presenca de algum objeto, re-
zos, etc), agindo como “atributos endoge-
nos” ao contexto.

Se o defunto fosse Babalawo, todas as
ceriménias viriam depois destas, pois como
dizem os cubanos, “por arriba de Orula, na-
die” (ou seja, “sobre Orula, ninguém”, o que
equivale a dizer que depois de se iniciar em
Ifa, ndo se faz mais nada?®).

Como disse, ambas ceriménias comeca-
ram com um [tutu® antes que as cerimdnias
de Palo tivessem lugar, as quais foram sem-

7. Saliento a importancia do género em muitos outros momentos dos llantos, portanto, nfo estou de for-
ma alguma desprezando este dado, apenas nédo guiarei o texto por esta discusséo.

8. No entanto, a criatividade religiosa permite que se “raye” (inicie) em Palo Monte sem fazer as escarifi-
cacdes necessarias, usando-se somente a “cascarilla” (casca de ovo com clara, atualmente substituida pe-
lo giz) ou entdo se batize na Igreja Catdlica, depois de adulto (para poder rayarse (iniciar-se no Palo Mon-
te) ha que estar batizado) na Igreja Ortodoxo de Cuba, que as quartas feiras recebe adultos para o Batis-
mo. Como a Igreja Catdlica ndo batiza adultos, estes utilzam entfo o batismo da Igreja Ortodoxa como
“consetimento” necessario para o rayamento, o qual ¢ tido, por sua vez, um “alicerce” (a base das inicia-
¢oes) no mundo religioso cubano. Mas nem todos os religiosos tém que seguir o caminho dos “brujos” (do
Palo Monte), assim como ha Babalawos que, ao decorrer de sua vida, necessitam rayarse.

9. Itutu ¢ a ceriménia funebre que se realiza pela morte de um iniciado religioso na Santeria, para dar
tranqiiilidade ao espirito do morto. Sdo utilizadas duas galinhas negras como sacrificio, além de uma sé-
rie de outras cerimonias concomitantes que estdo assentadas nas oferendas e sacrificios.
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pre as ultimas a serem realizadas. (no caso de
R. F. néo tive acesso as cerimoénias realizadas
em sua casa, o que restringe minha etnogra-
fia, mas perguntando aos presentes, muitos
me disseram que ja o “camino” de sua pren-
da e seus pertences havia sido determinado
em cerimonias realizadas na casa do defunto.

Com a morte de um tata ou yaya'?, sua
“nganga” (o receptaculo magico com o qual
trabalha o “palero”) deve necessariamen-
te passar as mios de um herdeiro (um dos
afilhados, geralmente) e entio, depois de
se perguntar aos chamalongos!' sabe-se
que destino tera a prenda (nganga). Como
descrevi acima, a prenda de M.C teve co-
mo destino ficar em sua casa, cuidada pe-
lo seu bakonfula. No entanto, para as ce-
rimonias funebres, esta teve de ser cober-
ta com um pano negro (alguns relatos di-
zem que ha certas casas que a cobrem com
algodio). Foi colocada na mesma sala onde
foi velado o corpo da defunta e em sua vol-
ta foi feito um circulo com poélvora (chama-
da de “fula”, é um dos materiais mais utili-
zados pelos paleros em suas cerimoénias, de
todos os tipos), que em seguida é queimada.
A prenda de ambos esteva presente tanto na

casa quanto no velorio publico, além do ce-
mitério). A prenda de M.C esteve debaixo de
seu caixdo todo o tempo, mas a de R.F. es-
teve ao lado deste, no velorio publico (ao pé
do caixdo, do lado esquerdo).

0 caixdo do defunto contera a firma'
da prenda. Ha entdo o sacrificio de um ga-
lo negro (como no itutu) que deve ser morto
atirando-se sua cabeca contra o piso.

Esta mesma forma de se matar animais de
penas foi observada em outros rituais, como
a entrega de prenda a um nedfito, mas sem-
pre com galinha de Guiné e nunca com ga-
los. O sangue correra sobre a prenda, que fi-
cara aberta durante nove dias (alguns relata-
ram sete). Acende-se quatro velas, uma em
cada canto do caixdo, e ouvi ainda relatos (de
informantes mais velhos) que antigamente se
colocavam troncos de bananeira rodeando o
caixido. Em nenhum dos veldrios aqui relata-
dos havia troncos de bananeira e as cerimo6-
nias de “sangue” (dar de comer a prenda) fo-
ram feitas no “munanso” (quarto de segredo)
dos iniciados, restrito aos seus afilhados.

De fato o tronco da bananeira ¢ usado
para as cerimoénias de “cdmbio de vida"”,
0 que atestaria seu uso em rituais de mor-

10. Nome dado aos iniciados mais altos na Regla Conga (ntata nkisi e ntata malongo sio outras classifi-
cacdes que envolvem ainda a “passagem” ou nio de mortos, ou seja, 0 transe e a possessio)

11. Chamalongos, como dito anteriormente, sdo cascas de coco redondas utilizadas para um sistema de
“fala” (ndo uso a palavra “adivinhagéo”, tdo conhecida no meio, por nio supor que sejam adivinhagées
que se sucedam nestes contextos, e sim “conversas” entre entidades espirituais e os religiosos) nesta Re-
gla. Podem ser quatro, sete ou dezesseis fragmentos concavos que sio lidos segundo a posicdo em que ca-
em ao solo (se “bocarriba” ou “boca abajo”) num sistema combinatorio entre si que pode incluir ainda o
“desenho” que formam no piso: assim, se o desenho se parece a uma onda, entdo “fala” yemaya ou Ma-
dre de Agua.

12. Firmas sio “desenhos” dotados de significados, que devem ser usadas em concomitincia com rezos e
outras acdes para a execugio de “tratados”. Cada Tata nganga (palero) possui ainda uma firma pessoal,
que ¢ a sua identificacdo perante o “muerto” que trabalhara com ele em seu “caldero” o “nganga”. No en-
tanto, esta firma ¢ secreta,e a firma desenhada sobre a prenda ¢ uma firma que tem o mesmo significado
de um “apelido”, ou seja, nio ¢ a identidade completa revelada.

13. “cambio de vida” (mudanca de vida) ¢ o nome de uma cerimdnia complexa realizada tanto por sante-
ros quanto por paleros, para salvar a vida de um enfermo, ou mudar uma ma “letra”. Em Cuba estas ceri-
monias sio feitas muitas vezes dentro dos hospitais (no caso de doencas).
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te. Com uma fita os bakonfulas'* foram reti-
rando as medidas de todos os participantes
do veldrio e na hora de fechar o caixo es-
tas medidas foram usadas para “santiguar”
(limpar) os presentes, sendo colocadas den-
tro do caixdo, acompanhando o defunto.

A presenca crista era marcante, seja pe-
la materialidade (tercos, rosarios, crucifixo,
imagens de santos), seja pela introducio de
cantos catolicos entre os mambos'®, ou ain-
da de rezos como “Ave Maria” ou “Pai Nos-
so” durante todo o “llanto”, em indistintos
momentos, mas sobretudo no inicio e fim
das cerimonias presenciadas.

As investigagcdes sobre a evidente pre-
senca cristd nas chamadas religides “tradi-
cionais” africanas ndo datam de agora, in-
clusive a historiografia das missdes esta re-
pleta de exemplos.

Ja em 1747 o frei italiano Bernardino Ig-
nazio d’'Asti, autor de Missioni in prattica
de Padri Capuccini ne Regni di Congo, An-
gola et adiacenti, adverte aos religiosos (ca-
puchinhos) que saiam da Europa rumo ao
Baixo Congo que fossem munidos de “obje-
tos devocionais” (o que certamente quer di-
zer rosarios, medalhas e imagens de santos),
os quais deveriam ser distribuidos aos po-
tenciais evangelizados (os congos).

Historiadores, por sua vez, tém apontado
estes contactos ancestrais, tal como Thornton:

African Christians were ofte chosen as ca-

techists both formally and informally. Mo-

reover, if Africans did not convert in Afri-
ca, they probably had a great knowlodge of

Christianity before embarcation as a result

of missionary endeavors and the proselyti-

sation as a result of christian merchants and
others settlers than has usually been akno-
wlodged. (THORNTON, 1998, p. 254).

No entanto, a literatura sobre a presen-
¢a cristd no mundo ibérico ndo encontrou
ainda seu lugar, estando quase sempre a ser
observada desde uma perspectiva dos mo-
delos “exitosos” utilizados pelo império du-
rante a sua expansio (BOXER, 1991) ou en-
tdo limitado ao periodo colonial. No que se
refere ao universo “afro-cubano” a literatu-
ra torna-se ainda mais escassa.

Ressalto que a presenca cristd esta bas-
tante presente no Palo Monte, através da
utilizacdo de crucifixos sobre as prendas
(e sua inversdo quando querem fazer da-
nos, ou ainda a apropriacdo de conceitos
como “cristianas” (cristds, para o bem) ou
“judias”(para o mal), segundo a intencio do
trabalho que se quer praticar, a necessida-
de do batismo para se iniciar na Regla, entre
tantas outras manifestacdes.

Na méo da senhora que estava sendo ve-
lada, um de seus afilhados religiosos colo-
cou uma imagem em papel de “La Virgen de
la Caridad del Cobre”, santa que, no pantedo
iorubano representa Oshun e no Palo Mon-
te, Mama Chola, ou Mama Wenge. Sendo a
defunta filha de Oshun (e tendo uma prenda
de Chola) recebeu esta homenagem de seu
afilhado. Como atesta Massing (2003, p. 90)
acerca da introducdo de simbolos catélicos
competindo com os “fetiches” locais em ri-
tos funerarios entre os Bakongo nos sécu-
los XVII e XIX: “Facing the competition of
the objects used by the local nganga, crosses

14. Bakonfula ¢ o “mordomo” da casa religiosa, o homem de confian¢a que, segundo um informante, “El
Bakofula es la confianza del “Muerto” y duefio de la nganga del padrino”

15. Mambos sio os cantos especificos do Palo Monte, cantados no que chamam de “lengua” (supostamen-
te o kikongo, segundo SCHWEGLER; FUENTES, 2005) muitas vezes em espanhol, ou entio no que é co-
nhecido como “bozal”, uma lingua alusiva aos falares dos escravos em periodo colonial (CUNHA, 2011).
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and medals quickly accompanied the belie-
vers in death”, o mesmo parece ocorrer en-
tre os praticantes do Palo Monte de Cuba.

As cerimoénias funebres comegaram, no
Palo, com um pedido de licenca a Nzambi,
aos astros, aos Ndokis, a prenda e aos padri-
nhos e ancestrais dos defuntos.

Estes pedidos de licenca e os demais re-
zos e mambos que seguiram a cerimoénia ti-
veram um duplo carater: celebrar o morto,
fazé-lo “seguir” seu caminho de forma dig-
na e condizente com o seu grau de inicia-
cdo, e a0 mesmo tempo tiveram o intuito de
criar uma coesdo no grupo, sobretudo pelas
particularidades linguisticas, delimitando os
espacos. Ou seja, naquele momento, apesar
de todo transito religioso, estavam a iniciar
cerimoOnias de Palo Monte.

Ao entoar cantos e rezos numa “lingua
africana” os membros desta religido estdo
identificando-se mutuamente, criando uma
identidade propria, (WIRTZ', 2008) uma
sociedade que se “compreende”, ainda que
muitas vezes tais rezos estejam completa-
mente vazios, na inteligibilidade de seus fa-
lantes, de sentido linguistico, mas estéo, co-
mo enfatiza Mauss (1905, p. 5) carregados
de simbologia e significacio:

Parfois, une méme sorte de priére a passé
sucessivement par toutes les vicissitudes :
presque vide a 1'origine, I'une se trouve un
jour pleine de sens, 1'autre presque sublime
au début, se reduit peu a peu a une psalmo-
die mécanique.

E a Africa representada como uma cons-
trucdo social, que como bem assinala Am-
selle, é antes “[...] un concept dont les lois de
fonctionnement obéissent a une logique sé-

mantique totalement independante de tout
enracinement dans un territoire”(AMSELLE;
2001, p.15). Assim, nio é o espaco geogra-
fico do Baixo Congo (supostamente a regido
de origem dos primeiros praticantes do que
viria a se tornar o Palo Monte, em Cuba)
que se estd clamando ou delimitando, mas
uma ancestralidade “conga” num sentido de
pertencimento e de memoria.

Havia, debaixo dos dois caixdes desta
etnografia, copos de agua com um crucifi-
xo dentro, numa pratica tipica dos espiri-
tistas cubanos.. Durante um dos velérios (o
da senhora) escutei uma de suas filhas de
santo dizer que deveriam ter colocado um
pano amarelo sobre o caixdo, pois além de
a defunta ser filha de Oshun (e sua cor re-
presentativa ¢ o amarelo/dourado) também
esta cor traria beneficios para a sua passa-
gem, segundo os ensinamentos da cromote-
rapia, ja que o amarelo “simboliza a men-
te, a agilidade, o lado esquerdo do cérebro”
e que portanto, sua passagem seria mais ra-
pida e sem problemas. Nesta confluéncia de
simbolos e conceitos que, ontologicamen-
te classificamos como pertencentes a de-
terminada “Regla” ou categorizamos como
oriundos de uma visdo especifica do mun-
do, observa-se o dinamismo e o desembara-
co de transito entre eles.

Os pedidos de licenca, no Palo Monte,
sdo especialmente interessantes, pois re-
metem a complexidade das relacdes esta-
belecidas pelas familias de “santo” e aos
graus hierarquicos, bem como a multipli-
cidade religiosa cubana, como no frag-
mento em que o bakonfula de um dos de-
funtos, citando todos os membros impor-
tantes da casa religiosa, disse “Yo recuer-

16. A autora alerta, no entanto, para o “perigo” das “identificacdes etimoldgicas” (lexical, morfossintati-

“s

ca) entre os dois lados do Atlantico e
texts, in particular” (WIRTZ, 2008, p. 170).

the tendency’ to isolate texts from musical and perf ormance con-
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da mi massanako”, fazendo referéncia ao
Nasako'’, uma “plaza”, ou “cargo”, dentro
das Sociedades Secretas Abakua que via
de regra sido ocupadas por “paleros”. Ou
seja, este transito entre as religides (cargos
da Sociedade Secreta Abakua que devem
ser ocupados por paleros, etc) é bastante
evidente e parte intrinseca das redes esta-
belecidas pelos religiosos.

Neste momento o religioso (Bakonfula,
que estava proferindo a cerimoénia) disse a
mesma frase seguidas vezes:

“Yo recuerda mi...”, completando a fra-
se com o nome de seus ancestrais mortos, os
ancestrais da casa, de seu padrinho. Come-
cou pelos padrinho de santo, or irméos de
santo (Ocha) para depois comecar a profe-
rir o nome de seus ancestrais no Palo Monte
(padrinho, maiores da casa, da rama, irméos
e afilhados ja mortos)

Vale ressaltar ainda o modo como profe-
ria a frase, linguisticamente: “Yo recuerda”
(sem a concordancia de pessoa (pois no es-
panhol tal frase seria dita “Yo recuerdo” (Fa-
¢o mengao, lembro...), numa alusdo ao modo
tipico de falar dos espiritos “congos” (Palo
Monte”, ou seja, “bozalizado”), delimitando
0 espaco. Assim, a0 mesmo tempo em que
materialmente (linguisticamente) o espaco
era do Palo Monte (através da performance
isso se evidencia), no conteudo a “priorida-
de” (ou hierarquia) vinha com a Ocha.

Terminado este rezo comecaram nova-
mente a tocar os tambores e a cantar um
mambo, o qual avisava a todos os presentes
que o “padrino” morreu (Tata nbafuiti) e que
todos estdo ali para se despedir, tanto as pes-
soas quanto os mortos e forcas da natureza,
por mandado de Nzambi. Diz o Mambo:

Tengo yo Tengo yo

Como Nzambi te manda tengo yo
De Guinea Congo (refrio)

Como Palo yo

Foram inumeros os mambos entoados ao
longo das cerimoénias e registro alguns deles
como forma de ilustrar algumas das prati-
cas presenciadas. O mambo mais abaixo foi
cantado nos dois “llantos” mas em momen-
tos distintos: enquanto este mambo acima
foi cantado para a senhora somente em sua
casa (e ndo no veldrio publico), foi cantado
ali (no velorio publico) para o senhor. Nio
estive presente em sua casa, de forma que
néo saberia dizer se foi cantado também na-
quele contexto Ressalto que no veldrio de
M.C. nlo havia tambores e os mambos eram
acompanhados por palmas.

0 que me fez sentir que as cerimonias
publicas da senhora foram mais “comedi-
das” que o do senhor, o que valeria uma in-
vestigacdo mais apurada acerca do género.
Nio ha restricio de toques de tambor por
conta do género, mas uma razio deste co-
medimento pode ser o préprio percurso re-
ligioso de cada um dos defuntos. Enquanto
M.C. trabalhava mais intensamente com o
Espiritimso e a Santeria (embora trabalhas-
se com sua “prenda” nio so6 para si e sua
familia - algo muito comum entre os ini-
ciados do Palo Monte - mas também para
os de “fora”, ja que dava consultas e pos-
suia afilhados no Palo-, R.F. se autodenomi-
va, antes de mais nada, um “brujo”, ou se-
ja, um “palero”. Ao contrario de M.C, que se
valia de sua “prenda” como um apetrecho
a mais entre as ferramentas que usava para
os trabalhos religiosos, R.F. sim usava ba-

17. Os Nasakos séo os “brujos” dentro de um “juego”, ou uma “casa” Abakua. Sdo cargos ocupados por pale-

ros, que sabem trabalhar com a “magia” e a manipulacio de elementos da natureza e os “mortos” (espiritos).
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sicamente a “prenda” para seus trabalhos e
tratados, recorrendo a outras “ferramentas”
(espirituais, santeras) para casos mais bran-
dos e menos urgentes, mas era a “prenda”
seu instrumento principal de trabalho.

Seguiram entdo, com os tambores, no
velorio, para R.F. com o seguinte mambo:

Bembembe makotero

Bembebembe (refrdo) wanawa

Kariakongo (es)ta de lemba

Viramondo (es)ta de lemba

Se va buen amigo se va

Con su mafia

Mambe DIO!

Numa tradugéo livre este mambo teria o
seguinte significado:

Tambores (bembé&) a seu louvor, maioral

(mais velho, respeitado)

As entidades estdo de luto

Adeus, meu amigo, va com tranquilidade

E um mambo de despedida, que quase
sempre assinala as virtudes do iniciado. Ja o
caixdo estava para ser fechado quando can-
taram, em ambos llantos, este mambo aci-
ma. Os afilhados se despediram do defun-
to, tocando-lhe as méos. Observei que no
caso da Yaya Nkisi colocavam ainda algu-
mas flores em sua méo. Entdo o caixio foi
levado pelos afilhados (do Palo Monte ou
de outras Reglas a que pertencia o morto)
até o cemitério. Outras cerimoOnias (também
de outras Reglas) foram feitas concomitan-
temente as que estou relatando, mas a hie-
rarquia estava sempre representada musi-
calmente (nestes contextos de musica cada

Regla tinha seu momento, e assim como as
cerimOnias, comecaram tocando os batas,
tambores sagrados dos iniciados na Sante-
ria, depois tocaram os “nkomos” Abakuds
e por ultimo os tambores usados no Palo
Monte, que aqui eram, em ambos casos, 0s
que se conhecem por “cajon”, utilizados nas
missas espirituais e oferendas aos mortos,
mas com entradas nas ceriménias do Palo).

No velorio de M.C., como dito acima, nfo
havia tambores. Os mambos foram acom-
panhados por palmas. Ja no veldrio de R.F.
sim, haviam as “cajas”, tambores utilizados
durante os bembés e “juegos de palo” e eram
estes que acompanhavam os mambos.

0 caixdo - em ambos casos - foi levado
de carro até o cemitério, mas no caso de R.F.
(o senhor), este foi carregado sobre os om-
bros de muitos homens, entre a saida do ve-
l6rio e o carro. Esta ¢ uma performance ti-
pica dos Abakuds, que carregam seus mor-
tos sobre os ombros (ORTIZ, 1992). Neste
momento a cerimonia era Abakua. Chegan-
do ao cemitério, frente a cova, o primeiro
mambo de Palo a ser entoado foi o seguinte:

Llegué, llegué caminando

Llegué, llegué saludando

Con mi nganga

Llegué llegué Cobayende

saludando el campo santo (cemitério)

Tchitchiribako

Una nganga (es)ta llegando

Ganga buena (es)ta llegando

Um dos afilhados trazia as mpakas'® do
defunto nas méios. Este mambo foi canta-
do em apenas um dos enterros (masculino).

18. Mpakas sio, literalmente, chifres, cornos (neste caso de boi), carregados magicamente, representam a
nganga numa versio menor. Podem ser “mpaka menso” e “mpaka vititi” (fechada por um espelho numa
das extremidades). Mpaka vititi é para a “visdo” (para se ter vidéncia, trabalhar com ela). No Baixo Con-
go, em minhas etnografias, presenciei inumeros “ngangas” (pessoas que trabalham magicamente) utilizan-

do os mesmos cornos, mas geralmente de veados.
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Antes de descer o caixdo acendeu-se enci-
ma deste uma vela, fez-se novamente uma
firma e cantaram outro mambo:

Nzambi narire

Nzanda kunia

Pluma nana pluma nana

Nzambi manda que yo reza

por la senhal

E entdo rezaram um Pai-Nosso.

Os transitos entre ceriménias sdo tdo in-
tensos que ndo € possivel identificar com
clareza quando se iniciava um rito e quando
terminava outro, sobretudo quando se trata-
va de algo relacionado ao Vodu, ja que estas
praticas e as do Palo Monte estdo muito pro-
ximas. Enquanto cantavam um dos mam-
bos ao pé da cova de R.F., foi introduzido
um outro mambo com palavras em crioulo
de base francesa (o que atestaria a forte pre-
senca de migrantes haitianos em Cuba e su-
as aliancas sobretudo com os paleros; cf VI-
DAL, 2011).

Parece ser este o caso do mambo abaixo,
um canto de vodu. Como muitos paleros tra-
balham com o vodu, sobretudo os “mayom-
beros™” ou “judios”, quando perguntei a al-
guns deles que estavam ali qual a razdo de
se cantar este canto de vodu, o que me disse-
ram € que o Palo “camina con el vodu”, mas
ndo me indicaram se este palero, em especial,
também trabalhava com o vodu. Certo é que
minhas etnografias tém demosntrado fortes

aliancas entre Paleros e Voduistas (etnogra-
fia esta centrada sobretudo em Havana, que
além de ser um mosaico da ilha, com forte
movimento migratdrio, parece ter, logo apds
o “Oriente” — parte oriental da ilha - a maior
concentragdo de haitianos de segunda e ter-
ceira geracdo em Cuba®). Mesmo minhas et-
nografias em casa de imigrantes haitianos em
Havana (estive ao longo de dois anos acom-
panhando haitianos de segunda e terceira ge-
racéo (praticantes do Vodu) no bairro de San
Miguel de Padron) tém mostrado a forte pre-
senca desta religido em Havana e suas “tro-
cas” com o Palo Monte. Em todas as cerimo-
nias voduistas nas quais estive presente nio
pude ver elementos da Ocha ou do Espiri-
tismo, somente praticas catdlicas e do Palo
Monte inseridas naquele contexto.

O mambo seguinte - louvacio, despedi-
da, abertura de novos caminhos para o de-
funto - também foi de vodu:

Ngunguru Ngungurua

anafinda ngunguru

Ngunguru Ngungurua

Anafinda ngunguru

Ngungurua

Estes cantos em vodu seguiram até o fi-
nal do enterro de R.F., pois quando o caixido
desceu, fizeram uma firma ao redor da se-
pultura, um circulo, colocando sobre a mes-
ma, ja fechada com terra e cimento, uma
vela e flores e seguiram cantando:

19. 0 Palo Monte, ao contrario das demais Reglas, possui uma flexibilidade e uma diversidade muito gran-
de de ritos e praticas. Apresenta ainda “ramas”, ou seja, “caminhos” dentro da propria Regla. Ainda que
evidentemente estes sejam mais em termos de identidades que propriamente de diferenciagcdes de praticas,
ha basicamente trés (alguns autores falam em até cinco) ramas dentro do Palo: Mayombe (seria a rama pa-
ra se trabalhar com elementos muito fortes e negativos), Bryumba (mais proxima dos preceitos da Ocha) e
Kimbisa, fundada por Andrés Petit, com fortes elementos do catolicismo (Santo Cristo Buen Viaje). Em mi-
nhas etnografias em mais de 80 casas de Palo (de todas as ramas) vejo com clareza diferencas de rezos e
ritos somente entre os Mayomberos, que sdo justamente os que trabalham mais diertamente com o vodu.
20. Nio ha dados estatisticos sobre estes movimentos migratorios. Muitos haitianos sdo “ilegais” no pais
e vivem em “invasdes” de bairros como San Miguel del Padrdn.
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Ando ando nguruma

Bamba (nganga???) casd casd
Guruma so6

Bamba cas6 guruma

Por fim o bakonfula da casa, agora com
um punhado de ervas na mio, foi “limpan-
do” cada um dos presentes, passando as er-
vas pelo corpo da pessoa, defumando-a com
tabaco e todos cantando este outro mam-
bo. E de fato um mambo de despedida, ao
dizer que “mambo calou-se”, “mambo cho-
rou”. Neste momento os parentes e afilha-
dos se vio, deixando o cemitério.

Wiri wiri maué

Wiri wiri Maué

Mambo calld

Wiri mambo lloro

Kikiriri

4 Cantos, mortos e o fim

As cerimonias funebres sdo apenas uma
das tantas cerimonias pelas quais os reli-
giosos passam ao longo de suas vidas, pala-
vra que utilizo aqui no plural pois, para es-
tes, a morte 4 antes que uma ruptura, uma
continuidade.

Mesmo com grande parte dos rituais
restrito a determinados membros da fami-
lia religiosa ou de sangue dos mortos, ndo
foi minha intencdo fazer uma etnogra-
fia minuciosa dos ritos funerais nas reli-
gides afro-cubanas, mas sim observar jus-
tamente as relagcdes entre as diversas “Re-
glas” neste momento de “passagem”, evi-
denciando a multiplicidade de praticas e
as regras de coexisténcia entre elas. De tal
sorte compartilho com Asad (1993) a idéia
de religido ndo como um ente separado da
vida social e das experiéncias cotidianas,
mas sim como algo que participa da cria-
cdo das “verdades” do mundo, o que cor-

robora Latour (2001), que sugere eviden-
ciar a dindmica das tradi¢des, apontan-
do que as construcdes, por consequéncia,
possuem historicidade prépria, e tal como
afirma Sansi (2009, p. 142) “o sincretismo
néo ¢ outra coisa sendo historia”.

Os mortos sdo decisivamente extensdes
do ser humano, que adquire caracteristicas
de seu “corddén espiritual” ou realiza tais e
quais ac¢des justamente por conta da cons-
tituicdo deste. Se uma pessoa nio consegue
um relacionamento estavel, pode ser que sua
“gitana” (cigana), um dos espiritos que po-
dem compor seu quadro espiritual, nio es-
teja sendo atendida, e necessite endo receber
cigarros ou um pouco de cerveja, sua bebi-
da preferida, ou o que ela venha a pedir. Por
outro lado, quando ndo atendemos nossos
“muertos” de maneira devida, podemos nos
enfermar, passar por situacoes dificeis em
qualquer ambito da vida. Estas sdo relacoes
que ultrapassam as dualidades morto/vivo e
assumem uma caracteristica mesmo de mul-
tiplicidade, Néo sdo reacdes de punicdo, mas
de desenvolvimento, que estio intimamente
relacionadas com os modos de praticar a re-
ligido, de usar os conhecimentos e adapta-
-los as necessidades de cada neofito.

Na medida em que as tradicoes “afrocu-
banas” passanm a ser definidas como pro-
duto de um discurso produzido pela “Mo-
dernidade Atlantica” (PALMIE, 2002, p-
153), ha uma tendéncia a aceitar que so-
mente determinados grupos socias compar-
tem estas categorias e que, de tal sorte, ha-
veria um universo especifico da chamada
“religiosidade”.

Interessante observar a postura de Asad
(1993, p. 34), explorando esta definicdo -
religido - como una categoria historica oci-
dental que se propaga como universal e o
que poderiamos abarcar dentro deste uni-
verso semantico:
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The assumption that belief is a distinctive
mental state characteristic of all religions has
been the subject of discussion by contempo-
rary scholars [..]. The anthropological stu-
dent of particular religion should therefore
begin from this point, in a sense unpacking
the comprehensive concept wich he or she
translates as “religion” into heterogeneous
elements according to its historical character.

Mais do que uma reflexio sobre os mo-
dos como os praticantes das chamadas reli-
gides “afro-cubanas” realizam a diversida-
de, este texto buscou explicitar os signifi-
cados contemporaneos destas relagdes atra-
vés de descricdes etnograficas, uma vez que
grande parte das investigacoes atuais preo-
cupam-se basicamente em catalogar e sis-
tematizar as diferencas, ou seja, as conjun-
coes histéricas das crencas em Africa e suas
“adaptagdes” no Novo Mundo.

Assim, as criatividades” e “multiplicida-
des” observadas nos “llantos” nédo sio arbi-
trarias, muito pelo contrario, sio dadas pe-
los “muertos” (em alguns casos) e recebidas
através de aprendizagem formal, mas néo
restritas a um universo fechado de tradigdes.

Isto equivale a dizer que, ao descrever a
“permeabilidade” religiosa dentro de rituais
finebres, ndo estamos tracando uma descri-
cdo exaustiva de tais ritos sendo afirman-
do que hd varios modos de se trabalhar a
religido e que muitos destes modos sio in-
tercambiados entre as diversas praticas re-
ligiosas cubanas, outros tantos sio solicita-
dos (e ensinados) pelos “muertos” do “cor-
don espiritual” da pessoa. Neste caso, sdo
mortos que trabalham para mortos, ou, de
um outro ponto de vista, sdo os equivalen-
tes, como sempre o foram.
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