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INTRODUÇÃO1

O candomblé é conhecido, tradicional­
mente, como <religião negra= (e não por 
acaso os primeiros estudos sobre essa reli­
gião foram feitos no Nordeste, onde pre­
domina a população com essa cor). Ao se 
transferir para o Sudeste, em seus grandes 
centros, como São Paulo, ele passa por 
transformações significativas decorrentes 
dos constrangimentos impostos pela vida na 
cidade, que enfatizam seu caráter de reli­

gião de conversão universal, aberta a todas 
as raças, classes sociais, gêneros e estilos de 
vida.

Assim, o candomblé paulista é prova­
velmente o mais heterogêneo do Brasil em 
termos de configuração racial e classial. 
Isso se explica em parte pelo próprio pro­
cesso de inserção dessa religião na região 
para a qual grandes contingentes popula­
cionais migraram a partir da década de 
sessenta, vindos de todas as partes do país. 
Entre os muitos migrantes, chegaram tam­

bém pais e mães-de-santo que instalaram 
terreiros em vários pontos da capital, não 
só oferecendo seus serviços mágicos, mas 
também iniciando pessoas, muitas delas 
tendo já passado pela umbanda, então 
muito difundida entre a classe média pau­

lista.2
Recrutando seus adeptos entre os habi­

tantes de São Paulo, o candomblé paulista 
formará, então, uma inédita família-de- 
santn, com negros, brancos, japoneses, tur­
cos, judeus, professores, militares, domésti­
cas etc. E as questões raciais e classiais 
postas pela convivência das mais diferentes 
pessoas, grupos, estilos de vida e visões de 
mundo imporão uma dinâmica específica ao 

candomblé desse estado.3

Essa heterogeneidade no candomblé, 
apesar de efetiva e crescente, não é, contu­
do, livre de tensões, provocadas por pre­
conceitos ou outros problemas. No can­
domblé paulista, o acesso crescente de 
brancos de classe média, muitas vezes inte­
lectualizados, aos cargos mais altos da es-
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trutura hierárquica (ogãs e equedes) e prin­
cipalmente a chefes de terreiros (pais ou 
mães-de-santo) tem gerado certas respos­
tas por parte dos negros que mostram a 
existência de conflitos relacionados às pos­
sibilidades de obtenção de prestígio e poder 

no interior da comunidade religiosa. Signi­
ficativamente, nesses casos, um dos ele­
mentos acionados para desqualificar (ou 
mesmo restringir) a presença branca no 
candomblé é a associação da cor negra com 
o axé (poder mágico-religioso).

É possível ver esse discurso, entretanto, 

como um elemento estratégico e mutável, 
de acordo com o contexto das relações ra­
ciais e sociais que se dão no âmbito da reli­
gião. O que também não significa que a 
disputa por poder e prestígio inerente ao 
candomblé não aconteça, no terreiro, entre 
os próprios negros. Nesses casos, porém, o 
discurso expressa o conflito em outras ba­
ses. Assim, essa maior arregjmentação de 
brancos no candomblé implica uma com­
plexidade maior das relações que se esta­
belecem nos terreiros, refletidas na estru­
tura hierárquica, nos rituais, com a clientela 
etc. E é a partir da análise dessas relações 
que se pode compreender de que modo as 
representações raciais são estabelecidas no 
terreiro, uma vez que, na religião, os gru­
pos raciais se encontram também sob o 
parâmetro da estrutura religiosa que regula, 
sob a forma de família-de-santo, o modo 
pelo qual esses grupos não só devem se in­
serir nela mas, inclusive, dialogar.4 Essa re­
gulação, que toma como base os princípios 
e significados religiosos, deve observar, ao 
mesmo tempo, a necessidade de abertura da 
religião para pessoas e grupos cada vez 
mais heterogêneos (o candomblé se insere 
num amplo mercado religioso) e a adminis­
tração dos conflitos decorrentes dessa 
abertura.

Nesse sentido, o que pretendemos dis­
cutir é se o candomblé integra, e de que

forma o faz, as diferentes categorias que o 
compõem, principalmente em termos de ra­
ça e de classe social, e quais as consequên­
cias desse processo em termos da própria 
concepção da religião. Ou seja, a complexi­
dade de relações raciais e sociais dentro do 
candomblé (exemplificada aqui pelo acesso 
de brancos com poder intelectual e econô­
mico à religião de negros com poder da 
tradição) sugere a existência de uma dinâ­
mica de representações culturais em que a 
pré-concepção das raças uma pela outra e a 
apropriação de símbolos (arquétipos, con­
cepção de orixá, de axé, entre outras) não 
devem ser desprezadas e refletem, no ter­
reiro, a vivência cultural fora dele.

Para entender melhor esse processo é 
preciso perguntar de que modo os brancos 
se inserem no candomblé; se existe um 
candomblé de brancos', se há um candomblé 
branco que se oponha ao candomblé negro 

e em que eles diferem; que sentido têm es­
sas questões dentro e fora da religião; em 
que medida a vida, dentro dos terreiros, re­
produz no seu cotidiano a condição subor­
dinada que geralmente é vivida pelo negro; 
qual é o discurso que permite a convivência 
entre a experiência de diferentes raças e 
classes sociais no terreiro; e como se cons­
troem as estratégias que minimizam as 
tensões provenientes dessa convivência.

Em São Paulo essa convivência — e os 
conflitos dela decorrentes - faz com que se 
questionem os reais limites da capacidade 
que tem o condomblé de integrar os indiví­
duos e seus conjuntos de valores a partir de 
uma estrutura religiosa. Como essas ques­
tões implicam múltiplos aspectos relaciona­
dos entre si muitas vezes, propomos obser­
var, através da exposição das experiências 
de inserção de um branco e de uma negra 
no candomblé, de que modo elas se dão. O 
relato dessas experiências servirá como ei­
xo para a apresentação e análise dos dis­
cursos feitos por outros adeptos (brancos e
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negros) sobre a questão racial no candom­
blé em São Paulo.

0 BRANCO NO CANDOMBLÉ DE NEGROS

Ivo5 é branco, tem aproximadamente 35 
anos, é loiro, de olhos azuis, tem formação 
universitária, pertence à classe média e é 
funcionário público. Sua iniciação, há cerca 
de 16 anos, se deu por motivo de saúde. Ivo 
sofria de <ausências= e desmaios não diag­
nosticados pelos médicos. Num primeiro 
momento da busca de solução para seu 
problema, Ivo conhece o kardecismo e a 
umbanda, nos quais não consegue resol­
vê-los. Sua busca o leva, então, ao terreiro 
de candomblé de mãe Dirce de Xangô, ne­
gra, funcionária pública, de classe baixa, 
cujo terreiro, na periferia de São Paulo, era 
formado por pessoas negras e pobres em 
sua maioria. Nesse terreiro, Ivo consulta os 
búzios, que indicam ser ele filho de Ogum e 
a necessidade de sua iniciação. Logo depois 
Ivo começa a <bolar no santo= (desmaio 
ritual), o que impõe mais rapidamente seu 
recolhimento.6 Já durante o período do re­
colhimento, Ivo percebe os primeiros sinais 
de estranhamento por parte dos filhos e fi- 
lhas-de-santo negros da casa, que comen­
tavam: <Nossa! Mas um filho-de-santo 
branco?! A mãe Dirce vai tirar um moço 
transparente!=

Ivo conta que em alguns momentos, até 
seu avô-de-santo o chamava, jocosamente, 
de <branco chuchulento=. Seus irmãos-de- 
santo, que muitas vezes o tratavam também 
por <fedor de corredor=, chegaram mesmo 
a duvidar que ele fosse filho de Ogum, 
acreditando que Ivo fosse de lemanjá, por 
causa de sua cor.7

Por outro lado, Ivo percebia sua impor­
tância para a casa principalmente por sua 
condição econômica8 e social:

Mãe Dirce ficava muito feliz, porque 
eu era o primeiro fillio dela, o primeiro 
homem que ia se iniciar na casa dela, 
uma pessoa que tinha o curso superior 
na época, tinha um bom emprego, era de 
um estrato social muito melhor que o 
dela (...) Então, vendo por este lado, pra 
ela era muito bom.

A condição financeira de Ivo lhe permi­
tia custear não só suas despesas com o culto 
de seu orixá, mas também as da casa-de- 
santo (como a participação na divisão das 
despesas das iniciações e obrigações de seus 
irmãos-de-santo), o que lhe era freqüente- 

mente cobrado por mãe Dirce:

Nos dois anos, quase três que eu fi­
quei lá, ela [a mãe-de-santo) só fez isso 
[cobrar sua participação nas despesas). 
O tempo inteiro! <Você ganha bem, você 
pode.= Então, quando passava a listi- 
nha, eu era o primeiro. Então [em) tudo 
eu tinha que ser melhor. E eu tinha que 
sair o mais bem vestido de todos eles, 
porque eu podia. E ela queria mostrar 
pro público da casa dela.

Com a entrada, posteriormente, de ou­
tros brancos no terreiro, estes garantiam 
a realização dos dispendiosos rituais da re­
ligião. Segundo Ivo, era sempre a <mino­
ria= branca a mais pressionada pela mãe- 
de-santo para contribuir com o custeio dos 

gastos gerais,

porque não tinha um negro dentro da­
quela casa que desse um centavo pra 
ela. O dinheiro da casa de mãe Dirce 
vinha da mão dos brancos, dos filhos- 

de-santo brancos.

Como Ivo tinha carro, era solicitado, 
freqüentemente, a usá-lo nas andanças para 
a compra de material litúrgico e para a en-
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trega de oferendas nos lugares distantes, 
em São Paulo. A boa situação financeira de 
Ivo, somada à sua dedicação ao culto, per­
mitiu que ele logo ascendesse na hierarquia 
religiosa. Tanto que, com apenas três anos 
de iniciado, Ivo se torna o pai-pequeno do 
terreiro (o segundo cargo mais alto na hie­
rarquia, privilégio dos ebomis, somente su­
perado pelo de pai ou mãe-de-santo). Suas 
irmãs-de-santo mais velhas, negras, pro­

testaram entre si, veladamente, pela quebra 
de regra.

A proximidade, na escala hierárquica, de 
Ivo com relação a mãe Dirce também 

acentua a disputa pela autoridade na casa. 
Percebendo que Ivo se tornava, através do 
desempenho e vantagem financeira, seu 
principal concorrente no terreiro, sempre 

que possível ela tentava restringir seu raio 
de ação, desvalorizando aquilo que consi­
derava a força de Ivo, dentro ou fora do 
culto. Sempre que se apresentava um em­
bate entre os dois, mãe Dirce lembrava, se­

gundo Ivo, <aos gritos=: <Esse povo pensa 
que vem com diploma e já acha que vai 
querer ser o dono da casa!=

Ivo parecia mesmo acreditar que tinha 
direitos diferenciados dos demais quando 
fugia, estrategicamente, de algumas de suas 
obrigações no terreiro. Como, por exem­
plo, dos serviços braçais, entre eles depenar 

as aves sacrificadas e que, diz Ivo, sempre 
lhe eram <empurradas=. Ao mesmo tempo, 
Ivo se responsabilizava pela parte estética 
do culto, como o desenho das roupas dos 
orixás, a decoração do barracão em dias de 
festa e até mesmo a escolha das roupas que 
sua mãe-de-santo vestia nos toques.

Mesmo depois da entrada de outros 
brancos no terreiro e da consolidação do 
poder de Ivo como pai-pequeno, o questio­
namento e a discriminação por parte da 
maioria negra continuaram. Mas se num 
primeiro momento esse questionamento di­
zia respeito à cor de Ivo, num segundo

momento (com o conhecimento, poder, 
prestígio e o desempenho que Ivo consegue 
na religião) surge um novo questionamento, 
agora relacionado à legitimidade do seu 
axé. Segundo argumentavam, o axé de Ivo 
não se originava de uma ancestralidade ne­
gra:

Ouvi muito isso: <Ah, você não tem 
ancestralidade negra!" (...) Eu falei: <Eu 
tenho, porque o meu bisavô era negro! 
(...) A mãe do meu pai é índia. Tá lá 

atrás, quer fotografia? Eu tenho!" (...) 
Às vezes eu falava que Ogum era o an­

tepassado mítico (...) Nem sempre colava 
porque eles não sabiam o que era ante­
passado mítico. Então pra eles não 
mostrarem essa ignorância eles não per­

guntavam mais. Falavam: <Ah, você está 
certo" (...) Ou pensavam: <Ah, isto deve 
ser um fundamento [conhecimento se­
creto]."

Ao mesmo tempo que enfrentava difi­
culdades para ser aceito totalmente na fa- 
mília-de-santo de mãe Dirce, Ivo enfrenta­
va, em sua família carnal, outros problemas 
para a total aceitação de sua opção religio­
sa. Segundo ele, a princípio sua família, que 
é católica, não compreendia o significado 
da iniciação e não aceitava a grande quanti­
dade de compromissos que ela implicava. 
Além disso, seus familiares passaram a cri­
ticar sua presença naquele terreiro, também 
em função do comportamento rude da 
mãe-de-santo. Segundo Ivo, eles lhe per­
guntavam como tinha <coragem de fre­
quentar uma casa com aquela negra baixa­
ria=.

Também no trabalho ou entre seus ami­
gos (que são majoritariamente brancos de 
classe média), Ivo tem encontrado dificul­
dades para <traduzir= sua religião. Por seus 
amigos não entenderem seu significado, 
muitas vezes Ivo se sente discriminado:
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Ah, já [fui discriminado] muito! Tanto 
no meio religioso como fora dele. Muito. 
Muito. As pessoas ainda hoje me veem 
com olhar de desconfiança. Pelo pro­
blema da <májia=, né? Por eles acharem 
que tudo a gente apela pra magia, que a 
base da minha vida é a magia, que se me 
contrariarem eu vou fazer alguma coisa 
(...) Ou então é logo um preconceito 
contra a própria religião. <Coisa absur­
da! Coisa de gente ignorante= (...) O 
pessoal do meio [religioso] não conse­
gue entender como eu mantenho um em­
prego e o pessoal que está fora (...) do 
meio não entende o que eu tô fazendo lá 
dentro.

Por sua insatisfação nesse terreiro e os 
conflitos entre ele e mãe Dirce, Ivo resolve 
se transferir para outra casa. Nesta, a com­
posição racial era de mulatos majoritaria- 
mente, inclusive o pai-de-santo. Mais uma 
vez, por não corresponder à sua expectati­
va sobre o que deve ser o candomblé ideal, 
Ivo, depois de dois anos, muda novamente 
de terreiro. Desta vez para uma casa cuja 
mãe-de-santo é branca e a maioria de seus 
filhos também. A mãe-de-santo, Célia de 
Xangô, é descendente de europeus, tem ní­
vel universitário, pertence à classe média, é 
funcionária pública aposentada e seu estilo 
de sacerdócio é marcado pelo conheci­

mento erudito sobre a religião. Esse conhe­
cimento vem de suas leituras e pesquisas 
sistemáticas de autores acadêmicos brasi­
leiros e estrangeiros, já que domina vários 
idiomas. Segundo Ivo, uma das razões de 
sua entrada na casa de Célia foi exatamente 
sua <cultura vasta, uma pessoa inteligente, 
com a qual daria para conversar=.

Porque não adianta nada o cara ter 
um puta axé e na hora que ele vai passar 
a mensagem pra você ele não sabe 
transmitir. Ou melhor, ele recolhe, por­

que é o que ele tem na mão. Então, é o 
que acontece com a maioria dos donos 
de casa-de-santo. Eles que têm esse 
<axé=, entre aspas, né? Eles detêm esse 
poder nas mãos! E muitas vezes o cara é 
semi-analfabeto! Só que, e a dificuldade 
dele passar esse axé, a mensagem, né? 
Então, principalmente quando ele é en­
curralado com argumentos, ele fala: <É 
Jundamento.= E não passa aquilo pra 
você.

No terreiro de mãe Célia, Ivo recebeu o 
decá (ritual realizado após sete anos de ini­
ciação e que marca a maioridade sacerdotal 
de um adepto), que lhe permitiu abrir, no 
ano seguinte, seu próprio terreiro.

Em sua casa Ivo implantou um modelo 
de culto que corresponde ao seu ideal. Seu 
candomblé é marcado pela flexibilidade na 
realização dos rituais, em conformidade 
com o estilo de vida urbano. Suas festas 
rituais, por exemplo, são realizadas em ho­
rário que não interfere nos afazeres coti­
dianos dos filhos-de-santo, como sábado à 
tarde. O conforto, a organização e a assep­
sia são valorizados no terreiro tanto quanto 
o são fora dele. Ivo imprimiu ainda um es­
tilo próprio à estética do culto, retirando o 
que considera kitsch, brega, excessivo, co­
mo o sincretismo, estabelecendo conexões 
entre a tradição e seu gosto pessoal e reva­
lorizando os elementos africanos do culto, 
como palha, búzios, conchas, madeira etc.

É uma questão de bom gosto. Eu pos­
so botar uma chita com palha-da-costa e 
fica uma coisa linda. Agora, eles acham 
que excesso de brilho, lantejoula, paetê, 
não-sei-o-quê... é o que dá o aspecto 
bonito pro traje do deus (...) Então você 
vê aqueles orixás cheios de lantejoulas... 
aquele negócio brilhando, mas, se você 
olhar pro conjunto estético, uma coisa 
não tem nada a ver com a outra. As ve-
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zes fica parecendo... escola de samba. 
Eu tinha uma irmã-de-santo que enfeita­
va o barracão dela todo com os restos 
dos enfeites da [escola de samba] Nenê 
de Vila Matilde! Paciência! A obá dela 
saía cheia de coisa pendurada! Ficava 
<lindo= aquilo... Eu acho que quando 
você dá uma festa pro povo você não 
pode ferir os olhos das pessoas. E nor­
malmente é o que acontece nas festas 
(...) Então perde o aspecto religioso. Vo­
cê não pode vestir o deus de maneira 
que perca este aspecto. Ele tem que tra­

zer na composição do traje suas insíg­
nias perfeitas, sem que você mude muito. 
Você pode dar o seu estilo nela. Mas vo­
cê não pode feri-la. É o que eles fazem. 
Eles ferem! Não pode!

Hoje, com cerca de 15 iniciados, Ivo 
formou uma família-de-santo que reproduz 

seu próprio padrão de vida: de nível uni­
versitário, de classe média e branco.

A trajetória de Ivo é exemplar e repro­
duz em muitos aspectos a experiência da 
maioria dos brancos que adotam o candom­
blé como religião. Em primeiro lugar, o 
branco procura o candomblé para resolver 
problemas e aflições para os quais outras 
instâncias, profanas ou religiosas, não pu­
deram dar solução. Tais problemas são de 
várias ordens e, conforme a classe social do 
branco que procura o candomblé, pode ad­
quirir contornos específicos. O branco po­
bre, em geral, tem buscado no candomblé a 
solução de problemas práticos como de­

semprego, doenças ou problemas legais re­
lacionados principalmente com sua condi­
ção desfavorável de classe. Os brancos de 
maior poder aquisitivo, embora também 
o façam, podem em muitos casos buscar 
a solução de problemas existenciais — os de

sentido, de identidade, afetivos etc. - como 
alvo essencial da iniciação. A maioria dos 
brancos no candomblé afirma, por essas ra­
zões, que procuraram a religião <pela dor= 
e que permanecem nela <pelo amor=, indi­
cando que a convivência com o candomblé 
é capaz de criar laços duradouros que ul­
trapassam os motivos da conversão, além 
de desfazer a imagem preconceituosa que 
dele se tinha anteriormente.

Outro forte fator de atração para os 
brancos é o caráter misterioso, exótico, lú­
dico, sensual e estético da religião.9 Ivo, 
por exemplo, mesmo tendo se iniciado por 
motivo de saúde, diz que já admirava a reli­
gião, mesmo quando a conhecia apenas su­
perficialmente:

[Eu] sempre me encantei com ela [a 
religião]. Mesmo não tendo conheci­
mento... eu entrei completamente leigo. 
Mas aquilo me fascinava! O barulho dos 
tambores!... Eu queria saber como é que 
era o transe... Aquelas vestimentas... 
quer dizer, a parte estética me encantava 
muito! Quando eu passei a conhecer, e 
senti em mim... aí eu acho que você libe­
ra o outro lado. Teu lado mais... mais 
crente, né? Se você não tiver crença, vá- 
se embora pra sua casa, que é melhor. 
Vá ser católico que não dá trabalho al­
gum.

A insatisfação com religiões anteriores 
também é um forte motivo para a busca do 
candomblé como uma nova experiência re­
ligiosa. É o caso, por exemplo, de mãe 

Neuza de Oxóssi, branca, descendente de 
árabes e casada com africano:

Eu fui católica, onde tudo era pecado 
e você tem que se conformar com o ser­
mão do padre. O crente acaba absor­
vendo sua mente e você acaba se esque­
cendo até dos próprios problemas (...)
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Então todas as religiões têm seu lado 
negativo, inclusive a umbanda e o can­
domblé. Mas estas te dão retorno. Você 
conversa com a entidade. A entidade te 
traz uma energia positiva.

A permanência de muitos brancos no 
candomblé também se apóia no discurso 
dos convertidos sobre as semelhanças que 
estes julgam encontrar entre o catolicismo, 
de onde se originam, e o candomblé.10 Se­
jam quais forem os motivos da conversão, 

os brancos que se iniciam no candomblé 
enfrentam dificuldades e discriminações 
tanto dentro do terreiro como fora dele.

A valorização positiva do candomblé, 
através da música, cinema, pintura e lite­
ratura, não é suficiente para abalar a ima­
gem social negativa que ainda hoje se tem 
dessa religião. De uma religião perigosa, 
que é capaz de fazer mal às pessoas, que 
sacrifica animais, impõe sacrifícios corpo­
rais inclusive aos iniciados, sendo estes <es­
cravos= do pai-de-santo e de entidades so­
brenaturais tidas muitas vezes como diabó­
licas. Essa imagem, que se associa aos pre­
conceitos contra os negros e pobres, é res­
ponsável pela discriminação dos brancos 
que aderem ao candomblé.

Por causa disso, muitos brancos se en­
vergonham de sua opção (alguns tentam 
contornar a discriminação revelando-a 
apenas em caso de necessidade) e outros 
fazem mesmo um uso positivo do precon­
ceito como forma de se defenderem so­
cialmente em situações de desvantagem, 
como, por exemplo, em casos de conflitos 
no trabalho ou disputas amorosas.

Outra dimensão onde o fílho-de-santo 
enfrenta problemas de discriminação, como 
vimos, é a dimensão da família. A história 
de Ivo parece se repetir muitas vezes entre 
os brancos que se iniciam. Mãe Sandra de 
Xangô, por exemplo, conta que seu pai, que 
tinha muito dinheiro, um laboratório e era

médico-chefe de um hospital, não queria 
permitir, mesmo por motivo de saúde, que 
ela, aos 17 anos, se iniciasse:

Há 20 anos candomblé era coisa pra 
pobre, negro, estivador. Não era bem- 
visto aqui em São Paulo, ainda mais no 
nível que nós estávamos.

Os brancos que se convertem ao can­
domblé enfrentam uma série de obstáculos 
que vão desde aprender uma nova concep­
ção religiosa até se fazerem aceitos pelos 
negros dentro do terreiro. Como na história 
de Ivo, a discriminação, baseada na cor, 
tem início logo que eles ingressam na reli­
gião. É importante observar que a discrimi­
nação não aparece enquanto o branco, co­
mo Ivo em seus primeiros contatos, é ape­
nas um cliente que joga búzios e se utiliza 
dos meios mágicos da religião. É sua con­
versão, incentivada pelos sacerdotes, que 
marca o início dos conflitos, que se relacio­
nam com a possibilidade de acomodação 
dos brancos nos terreiros de maioria negra. 
Os primeiros indícios da discriminação ra­
cial aparecem em expressões como <branco 
chuchulento= e <fedor de corredor=, entre 
outras.

Apesar de entrar na religião com um si­
nal negativo, os brancos conseguem con­
tornar essa situação principalmente por 
causa de sua condição financeira. De fato, 
há uma espécie de negociação velada em 
que os brancos, com dinheiro, tornam-se 
necessários à própria sobrevivência do 
terreiro de maioria negra e, assim, o que é 
visto como negativo (a entrada dos brancos 
no candomblé) acaba adquirindo sinal posi­
tivo, já que a concessão é necessária à ma­
nutenção das despesas da casa. Além disso, 
alguns brancos, por sua posição de prestí­
gio (político, social, cultural), trazem para o 
candomblé uma parcela dele, promoven­

do-o socialmente. Por isso, mesmo os
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candomblés de negros mais bem-sucedidos 
economicamente sentem a necessidade da 
negociação com os brancos.

O episódio da indicação de Ivo para pai- 
pequeno do terreiro aos três anos de inicia­
do, representando uma exceção, um caso de 

quebra das regras hierárquicas, demonstra 
que a ascensão do branco resulta de uma 
negociação entre o poder da tradição (reti­
do pelos sacerdotes negros) e o poder eco­
nômico (retido pelos brancos). Nessa nego­
ciação, cada parte recebe uma parcela de 
poder da outra. Mas essa situação de troca 
pode significar muitas vezes a reinterpreta- 
ção das regras religiosas, o que por sua vez 
acaba por gerar novos conflitos. Nesse caso 
se inclui o protesto das irmãs-de-santo 
mais velhas de Ivo quando de sua indicação 
para pai-pequeno.

Outros motivos de antagonismos entre 
negros e brancos estão relacionados à auto- 
imagem dos brancos que se vêem como su­
periores e, portanto, como detentores de 
certos privilégios. No terreiro, essa auto- 
imagem supervalorizada se confronta com 

a necessária humildade que marca a inicia­
ção e as tarefas do iaô (iniciado) no terrei­
ro. Durante os sete primeiros anos da vida 
religiosa de um adepto do candomblé, ele é 
iniciado, paulatinamente, não só na estru­
tura religiosa, mas também no comporta­
mento ritual e social adequados à convivên­
cia numa casa de candomblé. Nos primeiros 

tempos, ele aprende a ser extremamente 
humilde e essa humildade deverá transpare­
cer durante seus afazeres no terreiro, que 
incluem limpar toda a caso-de-santo, lavar 
e passar roupa, ajudar na cozinha, limpar 
(depenar) aves etc. A obediência do iaô à 
autoridade do pai-de-santo deve ser total e 
os direitos e deveres das posições hierár­
quicas são muito enfatizados. As ordens 
e seus motivos jamais devem ser questiona­
dos. Mesmo porque perguntar é considera­
do indiscreto e no candomblé se aprende

<vendo e ouvindo= os inúmeros detalhes 
das práticas religiosas e das regras de eti­
queta (Binon-Cossard, 1981).

A vida de um adepto do candomblé é
marcada por interditos. Alguns o acompa­
nham por toda a vida, outros são temporá­
rios, como durante a iniciação e o período 

que se segue imediatamente a ele, o res­
guardo, conhecido como quelê. E, enquanto 
um filho-de-santo for iaô, ele não parti­
lhará os privilégios dos ebomis. Além disso, 
a etiqueta do candomblé sublinha as distân­
cias hierárquicas de modo constante. Ao 
chegar ao terreiro, por exemplo, o iaô não 
pode falar com ninguém antes de reveren­
ciar o pai-de-santo. Deve se manter de ca­
beça baixa, sem nunca olhar nos olhos das

pessoas. Ele não pode sentar-se junto do 
pai-de-santo ou dos ebomis, senta-se no 
chão, junto de outros iaôs como ele. Deve 
tomar a bênção de todos os que lhe são su­
periores na hierarquia. O iaô jamais come 
junto do pai-de-santo e, no interior do 

terreiro, é proibido de presenciar certos 
rituais, como a iniciação de outros filhos- 
de-santo da casa, e de penetrar em alguns 
espaços sagrados dela.

Muitos brancos, como Ivo, sentem-se 
constrangidos quando são obrigados a rea­
lizar trabalhos como limpar banheiros, es­
fregar o chão, lavar suas roupas rituais e a 
dos ebomis e, principalmente, depenar aves. 
Como essas tarefas são parte das prescri­
ções religiosas dos graus hierárquicos, tal 

constrangimento é amenizado pelo con­
texto religioso e dificilmente se expressa 

numa negação aberta em realizá-las. O que 
não quer dizer que os brancos não fujam 

sempre que possível, empurrando as tarefas 
para aqueles que eles consideram mais ade­
quados para realizá-las, como os iniciados 
mais novos, principalmente quando são ne­

gros e pobres. Mesmo porque a experiência 
de classe na realização dessas tarefas pare-
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ce tornar essas pessoas mais habilitadas 
para sua execução.

A imagem de superioridade do branco 
também está presente nos discursos que 
avaliam as consequências (sempre vistas 
como positivas) da presença do branco no 
candomblé. Essa <superioridade=, para se 
afirmar, apóia-se frequentemente num dis­
curso desqualificador dos negros, também 
no candomblé.

O que eu acho é que o preto infeliz­
mente continua inferior, continua não 
todos, mas continua, às vezes, preguiço­
so, sabe? Não se cuida tanto... se aquele 
tapete tem 100 anos e já está a metade 
toda comida de bicho [fica] ali. Eu vejo, 
assim, o branco no santo mais criterioso, 
sabe? A entrada do branco foi boa por­
que a gente começou a dar um outro vi­
sual e o preto não quis perder (...) Eu 
acho que a presença dos pais-de-santo 
brancos foi uma contribuição muito 
grande e um incentivo pra que o preto 
também se sentissse valorizado e parasse 
de se dizer que é religião de preto. (Pai 
Odair de Obaluaiê, branco.)

Quando, depois de algum tempo, o 
branco consegue consolidar sua posição, 
ascendendo na hierarquia (inclusive porque 
tem melhores recursos financeiros e pode 
dar as obrigações no tempo certo), a dis­
criminação sobre ele estrategicamente ad­
quire um sentido mais profundo e radical. 
Ela soma ao critério da cor da pele a possi­
bilidade de o branco ser ou não detentor de 
axé, nesse caso relacionado com o sangue 
de origem africana. No caso de Ivo, apesar 
de desfrutar de alta posição hierárquica no 
terreiro, seu axé foi questionado em virtude 
da ausência de um ancestral negro em sua 
ascendência.11

Esse tipo de questionamento vem sendo 
recorrente em determinadas situações em

que se dá o confronto entre negros e bran­
cos por questões de poder, prestígio e legi­
timidade para falar em nome do candomblé. 
Sintomaticamente, esse discurso dos negros 
só emerge agora, quando os brancos se 
convertem, em grande número, ao can­
domblé, passando a ocupar posições-chave 
nos terreiros e, conseqüentemente, promo­
vendo atritos. Historicamente, foi através 
da categoria de ogãs12 que aconteceu, a 
partir do final do século passado, a aproxi­
mação e inserção dos brancos no candom­
blé, além da aproximação que se dava pela 
utilização dos serviços mágicos das mães- 
de-santos negras. Essa aproximação, que 
incluiu autoridades policiais, políticos, ar­
tistas e intelectuais, fez parte de uma im­
portante estratégia de legitimação da reli­
gião (estigmatizada e perseguida) diante da 
sociedade abrangente, na medida em que 
indicava uma possibilidade de tradução do 
candomblé em diferentes dimensões da vida 
nacional.

Também muitos pesquisadores que par­
ticiparam do candomblé, por motivos de 
pesquisa ou não, fizeram-no, significativa­
mente, na categoria de ogãs, como Ar- 

thur Ramos (1934), Edison Carneiro 
(1978), Roger Bastide (1978), Pierre Ver- 
ger (1981) e outros. Ainda nessa categoria, 
muitos artistas, entre eles Jorge Amado, 
Caribé e Vinícius de Moraes, difundiram 
nacionalmente essa religião através da lite­
ratura, da pintura e da música. Portanto, 
num primeiro momento a presença do 
branco na religião e sua capacidade de 
possuir e veicular axé não foram questio­
nadas. Pelo contrário, foram estimuladas 
pelos sacerdotes negros como forma de ga­
rantir a sobrevivência e a projeção da reli­
gião.

Se por um lado o grau de ogãs (e eque- 
des) permitiu o ingresso de brancos no can- 
domblé, legitimando-o e traduzindo-o, não 
conferiu aos brancos que ingressaram nos
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quadros da religião a possibilidade de se 
tornarem eles próprios reprodutores do 
sistema religioso do qual faziam parte. Por 
outro lado, a tradução que muitos brancos 
ogãs fizeram do candomblé para a socieda­
de nacional foi um dos fatores que incenti­
varam o interesse dos próprios brancos pela 
religião. Atualmente, a crescente adesão de 
brancos, agora já entrando em transe e se 
iniciando, é que tem colocado em discussão 
a pertinência dessa participação, especial­
mente quando os brancos se tornam pais e 
mães-de-santo, incorporando as marcas de 
sua visão de mundo à religião. Essa dis­
cussão se dá agora em torno da afirmação 
de alguns sacerdotes negros de que a he­
rança do axé se dá somente pela consangui­
nidade. Tal afirmação, curiosamente, reto­
ma os argumentos de Nina Rodrigues, no 
final do século passado, no sentido da asso­
ciação entre raça e transe, só que agora, 
porém, de forma invertida, ao propor que a 
possessão pelo orixá é um sinal positivo da 
religiosidade dos negros. Para Nina Rodri­
gues, e para os negros africanos, o transe 
seria uma disposição própria da raça negra:

Não é para desprezar a observação 
que a cabocla fez à comissão [médica, 
que analisava a questão proposta por 
Nina Rodrigues] de que os negros ou 
indivíduos que têm sangue negro são 
mais fáceis de cair de santo do que os 
brancos. Grande como é o número de 
médios [médiuns] que ela tem experi­
mentado [em seu centro espírita "karde- 
cistdf, a sua opinião tem autoridade 
neste particular. (Rodrigues, 1935, p. 
198.)

Com relação ao transe, Rodrigues ob­
serva ainda o fato de os africanos duvida­
rem do estado de possessão dos crioulos 
(negros nascidos no Brasil) <tão fáceis e 
freqüentes=, o que demonstraria falta de 
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seriedade deles no cumprimento de todas as 
regras e preceitos africanos exigidos na 
<feitura do santo’’ (iniciação).13

Se para ter axé é preciso ter sangue ne­
gro, os brancos procurarão ter. A resposta 
de Ivo ao questionamento que lhe é feito 
por ser branco e estar no candomblé é 
exemplar pois faz com que ele busque em 
sua genealogia algum remoto ascendente 
negro, mostrando assim que, apesar de ser 
descendente de europeus, tem sangue ne­
gro. Essa estratégia de legitimação dos 
brancos no candomblé tem sido recorrente 
e encontra respaldo na própria conforma­
ção racial da população brasileira, cujo ca­
ráter miscigenado sempre é lembrado pelos 
brancos. Ou pode mesmo se valer da pró­
pria origem comum da humanidade. O ogã 
Décio de Ogum, que é mulato, diz que em 
sua viagem à África escutou dos africanos 
que <só tem orixá aquele que tem pelo me­
nos uma partícula de sangue negro=. Como 
isso lhe pareceu um modo de os africanos o 
excluírem do culto, ele conta que racioci­
nou da seguinte forma:

Teve uma pessoa (eu não sei exata­
mente quem foi) que falou que "alguém 
tem o pé na cozinha=. Ou seja, o senhor 
que pegava as escravas. Mas, em con­
trapartida, quantos escravos não dor­
miam com as senhoras? Então, se a 
gente partir dessa premissa e usar a teo­
ria de Hitler [sic] de quem tem mais de 
3% de sangue negro é negro, deixa de 
ser branco! Eu pergunto a você: quem é 
branco no Brasil, segundo a Europa? E 
quem realmente é branco no Brasil, se­
gundo a África? (...) Então eu tiro por 
mim. Será que você não tem um negro 
na sua genealogia? (...) A não ser que 
sua família seja muito recente (...) Duas 
coisas [pesquisas] muito recentes deixa­
ram bem claro que hoje o homem nasce 
na África. As descobertas recentes dizem
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que o homem nasce negro. Então, se a 
gente parte dessa premissa, bicho, o 
mundo inteiro é negro! Então todos nós 
temos direito a um orixá.

No caso de Ivo, como sua cor e seus 
traços físicos não permitem o convenci­
mento de seus interlocutores, ele apela para 
seus conhecimentos eruditos sobre a reli­
gião, provenientes de suas leituras de obras 
antropológicas de autores como Roger 
Bastide, Pierre Verger, Juana Elbein etc. E 
tenta, desse modo, mostrar que o axé não é 
inerente a uma raça ou família específica, 
mas algo genérico, mítico, extensivo a 
qualquer pessoa que queira cultuar os ori­
xás. O seu Ogum é apresentado, então, por 
ele mesmo, como um <antepassado mítico=.

O conhecimento erudito da religião, ob­
tido de fontes externas ao terreiro, geral­
mente escritas, tem sido forte para os bran­
cos escolarizados, que o utilizam de várias 
formas, seja em ocasiões como as que vi­
mos acima, seja para legitimar procedi­
mentos de reinterpretação dos dogmas reli­
giosos, ou ainda para <recuperar= elemen­
tos da religião que são considerados <per­
didos= ou <muito deturpados= (Gonçalves 
da Silva, 1992 e 1993b). Assim, a possibili­
dade de sistematização das informações so­
bre a religião é valorizada tanto pelo seg­
mento branco escolarizado que está no 
candomblé quanto por aquele que pretende 
aderir a ele. Isso explica a importância atri­
buída ao <nível cultural= do pai-de-santo, 
que está associado à possibilidade de poten­
cializar, também pela forma de transmissão, 
o axé que se recebe.

A entrada do branco no candomblé 
promove reordenações das concepções re­
ligiosas que variam conforme os contextos 
históricos nos quais essa participação se dá. 
Para receber e justificar a presença dos 
brancos nos terreiros, os negros tiveram 
que selecionar e enfatizar alguns aspectos

de sua cosmovisão religiosa, já bastante 
plural em virtude das várias contribuições 
dos grupos étnicos que a formaram. Assim, 
concepções sobre o que é o axé (onde está, 
como se recebe, como se pode mantê-lo, 
como se transmite e quem pode recebê-lo) 
e do que é o orixá (características, domí­
nios, origem, cor, atributos, quem pode in- 
corporá-lo etc.) têm de ser revistas e esten­
didas para que seus conteúdos possam legi­
timar e fornecer sentido à participação dos 
diferentes segmentos raciais na religião 
(Gonçalves da Silva, 1992).

Como resultado desses reordenamentos, 
o candomblé construiu a imagem do orixá 
como um deus mítico não mais exclusivo 
dos negros (ainda que negro e de origem 
africana). Essa imagem podia, inclusive, ser 
associada, por seus atributos presentes nos 
mitos, aos santos católicos (brancos em sua 
maioria), reforçando assim as <semelhan­
ças= entre estes e os deuses dos negros.14 

Esse reordenamento da concepção de orixá, 
que aproxima os universos religiosos do 
branco e do negro, parece ter sido funda­
mental no estabelecimento de conteúdos 
que permitem aos brancos se identificarem 
com e, no limite, incorporarem as divinda­

des de origem africana.
Atualmente derivam dessa concepção 

várias outras que englobam uma gradação 
que chega até o embranquecimento do ori­
xá. Sendo pensados como energias humani­

zadas, os orixás podem ser identificados 
aos estereótipos culturais de raça relacio­
nados à cor de pele. Há orixás exclusiva­
mente negros, geralmente aqueles cuja atri­
buição principal é a força, a coragem, a im­
petuosidade, como Ogum e Xangô. Tam­
bém existem orixás mulatos, que lidam com 
a natureza e a conhecem profundamente, 
como Oxóssi (explica-se também que 
Oxóssi seja mulato por sua associação aos 
caboclos, entidades nacionais). E orixás 
brancos ou albinos, geralmente relaciona-
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dos com os mitos de criação do mundo, 
como Oxalá e lemanjá. A gradação da cor 
da pele dos orixás reflete a miscigenação 
racial da população que os cultua e o mo­
vimento de abrasileiramento da religião.

Outra reinterpretação da concepção do 
orixá, mais radical quanto à desvinculação 
entre origem racial, cor de pele e os deuses, 
é a que pensa os orixás como forças da na­

tureza. Nessa concepção, por exemplo, le­
manjá é o mar, Oxum os rios, lansã os 
ventos, Oxumarê o arco-íris etc. Sendo as­
sim, todos os homens, encontrando-se em 
relação com a natureza, podem comparti­
lhá-lo:

Na lenda o orixá é o quê? É preto. 
Ogum é um homem enorme, de um metro 

e noventa, musculoso, um negro bonito 
que todo mundo [que] vê cai pra trás. 
Quem garante isso? Ninguém. Ninguém 

tem a capacidade de ver, torno a dizer: 
'Ah, eu vi Ogum." É mentira! Você não 

viu Ogum. (...) Porque orixá você não 
vê! Isso de dizer que lemanjá é uma mu­
lher branca, linda, uma sereia, com o 

cabelo por aqui [na cintura], com as 
mãozinhas [pra cima]... coitada, ela já 
deve estar cansada. É o que o povo pas­
sa! Porque, por exemplo, você vê: 
Ogum: [é] estrada. A estrada é assim 
[pra um lado], assim [pra outro], assim 
[pra outro]. Não tem forma. O mar, a 
onda, a água..., orixá não tem forma! 
A lenda que passa isso tudo e que nós 

temos que aprender pra informar os nos­
sos filhos, netos... mas pra isso é len­
da! (Pai Paulo de Ogum, negro.)

Interpretações como essas possibilitam 
que sacerdotes brancos imprimam ao seu 
candomblé um estilo marcado pela releitura 
do sistema religioso, dirigido a um público 
mais <sofisticado= e crítico que exige uma 
lógica minimamente ordenada que funda- 
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mente a prática ritual. Esse candomblé de 
branco é visto como um <candomblé de 
elite=, <intelectualizado=, freqüentado por 
<gente fina= e <sem sincretismos=.15 Esse 
candomblé de branco rivaliza, em determi­
nadas situações, com um candomblé de ne­
gro, freqüentado por pobres, nordestinos e 

gente pouco escolarizada. Nesse sentido, o 
axé dependeria também do nível cultural do 
pai-de-santo:

Eu acho que pra ser um pai-de-santo 

no passado, quando a escravidão veio, 
era necessário apenas o dom. Hoje, nós 
vivemos numa época de complicadores, 

uma época de avanço tecnológico de tu­
do e principalmente nós, que estamos no 
sul do Brasil, não nos contentamos (fi- 
lho-de-santo, cliente, pesquisador) com 

respostas [do tipo] <ah.1 porque é." Nin­
guém aceita isso. Você vai bem a fundo 

nas razões de cada coisa. E o Norte in­
felizmente é mais pobre, é mais humilde, 
é mais burro. Você faz uma pergunta 

pruma velha daquela [e] ela te dá uma 
resposta tão idiota que às vezes você vai 
tentar argumentar mais e não vai conse­
guir nada. Mesmo porque ela tenta es­
conder o que ela não sabe. Quando não
tenta responder numa linguagem mais 
acadêmica. Aí que piora, entende? Aqui 
não, o filho-de-santo chega pro pai-de- 

santo [e] ele questiona. A disciplina do 
Sul do Brasil pro Norte é totalmente di­
ferente em termos de religião, muito em­
bora hoje com a ida da gente do Sul pra 
lá tá [esteja] começando a mudar. (Pai 
Odair de Obaluaiê, branco.)

A figura do pai-de-santo e suas carac­
terísticas raciais e sociais tendem, nesse 
sentido, a <atrair= para o terreiro pessoas 
que se identificam e se reconhecem nos 
valores que ele impõe ao seu grupo.16 Esse 
reconhecimento é um forte elemento em 
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torno do qual se articulam as vivências dos 
indivíduos (e que define o ethos do grupo), 

geralmente reproduzindo as impressões do 
senso comum:

Eu já vi pai-de-santo branco, em ca­
sa de pai-de-santo branco, que falava 
assim: <Isso é coisa de negro! Por isso 
eu não gosto dessas negrinhas de can­
domblé.= <É mais fácil lidar com gente 

branca! Porque não traz a religião no 

sangue.= (Pai Armando de Ogum, bran­
co.)

A ordenação da religião em termos 

coerentes com o estilo de vida urbano mais 
a erudição e o poder aquisitivo dos brancos 
resultam num candomblé cuja diferença 
pode ser percebida especialmente por uma 
interpretação diferenciada das concepções 

cosmológicas que se expressam também 
nos aspectos estéticos da liturgia e dos es­
paços. O modelo de candomblé que Ivo im­
plantou em sua casa é um exemplo do can­
domblé idealizado pela classe média branca 
intelectualizada. O sucesso desse modelo de 
candomblé (que, contudo, não é predomi­
nante em termos numéricos) é expresso por 
sua constante presença como representante 
do candomblé paulista em congressos, na 
imprensa e outras dimensões de comunica­
ção. Finalmente, como uma das expressões 
do axé é a riqueza material de um terreiro, 

no caso dos terreiros dos brancos essa ri­
queza se tornará o principal argumento 
para legitimar sua presença e seu poder no 
candomblé.

0 NEGRO NO CANDOMBLÉ DE BRANCOS

Dalva é negra, tem aproximadamente 35 
anos, escolaridade média, pertence à classe 
baixa e é funcionária pública. Seu primeiro 

contato com o candomblé aconteceu há

cerca de 16 anos, quando foi levada por 
uma colega de serviço a um terreiro para 
jogar búzios a fim de resolver problemas de 
desentendimentos familiares. Anterior­
mente ela havia frequentado o espiritismo 
kardecista e a umbanda e tinha uma ima- 
gem negativa do candomblé:

Mas eu achava perigoso porque isso 
era dito. Como eu não conhecia, tá, di­
ziam que era uma coisa além do Além, 
casa de matança, de rituais, sabe, eles 
achavam assim... eles punham medo na 
gente. Tanto assim que quando eu joguei 
búzio pela primeira vez, que a mãe-de- 
santo disse que eu tinha que iniciar, que 
começou a fazer as previsões do que po­
deria acontecer, da minha família, eu 
entrei em crise. Eu fiquei assustada.

Depois do jogo de búzios, Dalva passou 
a freqüentar o terreiro de mãe Antônia de 
Xangô, negra, e que era freqíientado por 
maioria negra. Ela diz que se surpreendeu, 
na época, com a presença dos poucos bran­
cos, já que mesmo ela (que em tese por ser 
negra deveria estar mais <próxima= da reli­
gião) relutava, no começo, em fazer parte 
do candomblé.

Alguns de seus parentes, como eram 
kardecistas ou umbandistas, criticaram-na 
por verem no candomblé uma vertente 
malévola do espiritismo. A crítica de sua 
mãe, católica, tinha outras razões, ligadas 
às exigências que o candomblé fazia a Dal­
va, em termos de tempo, principalmente.

Eu tentei conversar isto com minha 
tia, que sempre foi de mesa branca, né, e 
ela achou que não [que a religião ade­
quada para os negros não seria o can­
domblé]. Ela tinha uma outra visão. Ela 
achava que eu tava fazendo maçonaria, 
missa negra, não aceitou.
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Segundo Dalva, ela participou do ter­
reiro de mãe Antônia desde seu começo, 
<desde a primeira pedrinha do chão=. Du­

rante os três anos em que conviveu com 
essa casa, apesar de <bolar= frequente­
mente, Dalva permaneceu na condição de 
abiã, por questões de ordem econômica, já 
que não tinha como custear as despesas da 
iniciação. Isso fez com que a mãe-de-santo, 
aos olhos de Dalva, a discriminasse no ter­
reiro.

Porque ela [mãe-de-santo] dizia que 
a gente tinha que participar das coisas, 
dar obrigação, comprar coisas pra aju­
dar na casa e a gente não tinha [dinhei­
ro], né? Como eu, filha-de-santo, não ti­
nha. Então ficava um negócio meio difí­
cil e daí é onde ela começava a fazer di­
ferença. Então pra quem começou a 

comprar suas coisas ou tinha condição 
de pagar a tal de mensalidade... Então 
tudo envolvia dinheiro. E ela realmente 
fazia diferença por causa disso. Quer di­

zer, aquele que chegava, que levava pre- 
sentinho pra ela, que tratava ela, sabe, 

com seu carrinho, então esse tinha mais 
direito. Obviamente, depois vinha inicia­

ção... Só que, também [entre] os inicia­
dos, também tinha diferença.

Passados três anos, descontente com sua 
situação no terreiro, Dalva se afasta do 
candomblé. Outra das razões do descon­
tentamento era sua dificuldade de compre­
ensão da própria religião, já que tinha mui­
tas dúvidas:

ingressa na casa em formação de Carlos de 
Ogum, um pai-de-santo branco que já era 

seu conhecido dos tempos da casa de mãe 
Antônia de Xangô, na qual haviam sido 
abiãs na mesma época e com quem estabe­
lecera laços de amizade. Carlos, contudo, 
dada sua boa condição financeira, conse­
guira se iniciar ainda na casa de mãe Antô­
nia. E foi na casa de Carlos, com o custeio 
deste e de seus outros filhos, todos brancos, 
que Dalva finalmente conseguiu se iniciar. 
Nesse terreiro, onde permanece até hoje, 
Dalva foi durante muito tempo a única ne­

gra entre muitos brancos de classe média e 
escolaridade superior. Após a iniciação, 
Dalva é encarregada de executar as tarefas 
cotidianas no terreiro, como cozinhar, ar­

rumar, lavar, passar e costurar as roupas. 
Apesar disso, ela diz nunca ter se sentido 
discriminada, nem mesmo quando esses 

serviços <chatos= ou <difíceis=, de caráter 
braçal, lhe são atribuídos.

Se Dalva não percebe nenhuma discri­
minação dentro do terreiro por ser negra, 

no trabalho, onde não esconde sua opção 
religiosa, ela se sente discriminada não por 

ser negra, mas por ser de candomblé. Seus 
colegas muitas vezes a chamam, diz ela, de 
<macumbeira= e <feiticeira=. Essa discri­
minação, que a princípio parece ser reli­
giosa, pode ou não envolver aspectos ra­
ciais. Dalva, de qualquer modo, diz que não 
se deixa intimidar por isso e muitas vezes 
vai ao trabalho vestida de modo africano, 
usando torço, contas e abadã (túnica afri-

Comecei a ficar com dúvida porque 
uma série de coisas eu não entendia. Ela 
[mãe-de-santo] não explicava pra gente.

Mais tarde, depois de ter passado por 
mais um candomblé - no qual também não 
se inicia por questões financeiras -, Dalva

Mesmo parecendo muito envolvida com 
a africanidade negra, ela diz que a maioria 
de seus amigos é branca. Fora da religião e 
do trabalho, seus ambientes, principalmente 
de lazer, são freqüentados por negros e 
brancos, como os bares, escola de samba e 
outros. É nesses espaços que ela afirma 

perceber o <racismo dos negros=:
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Porque, por incrível que pareça, às 
vezes numa roda de samba você chega e 
tem as negras... (o termo que a gente 
usa: <negra chibita=... nega fresca), 

tanto a negra como o negro, eles são 
muito metidos. Sabe, eles têm assim uma 
empáfia, têm uma coisa que não dá pra 
acreditar. Você chega num lugar, você 
consegue se chegar ao branco. Mas ao 
negro você não se chega. Então, você vê 
assim aquela turminha de negro, né? 
Você não consegue penetrar. Aí nem 
outro negro, que eles percebem que você 
tem amizade com branco, e nem o bran­
co. Mas só que o branco tem uma curio­
sidade tão grande de entrar naquele 
meio que é fora do comum.

Essa percepção de Dalva com relação ao 
racismo dos negros encontra dificuldades 
de aceitação dentro do universo dos negros 
participantes de grupos políticos, entre os 
quais ela tem alguns amigos. Soa-lhes es­
tranho, entre outras coisas, o fato de Dalva 
ser filha de um pai-de-santo branco. Um 
desses amigos lhe perguntou por que a es­

colha do terreiro não levou em considera­
ção o critério da raça, ao que ela respon­
deu:

Porque de repente a raça para mim 
não foi boa! Eu comecei a frequentar a 
casa-de-santo de uma mãe-de-santo ne­
gra (...) só que lá eu não fui tratada co­
mo gente! (...) Ela não trata a gente que 
nem um ser humano. E ele [o pai-de- 
santo branco] me tratou como ser hu­
mano. Primeiro de tudo, ser humano. 
Segundo, ele me ensinou as coisas. Não 
é só saber pra si e deixar. Então eu acho 
que não se visa a cor. Você vai aprender 
alguma coisa. Você vai adquirir alguma 
coisa.

Hoje Dalva tem cinco anos de iniciada e 
suas obrigações de um, três e cinco anos

foram sempre financiadas em grande parte 
por Carlos e os demais filhos da casa (mais 
uma vez, brancos). Ainda que seja uma das 
filhas-de-santo mais velhas, só recente­
mente ela recebeu um cargo religioso 
(posto hierárquico que corresponde a fun­
ções específicas no culto e é considerado 
uma honraria), depois até mesmo de um ir- 
mão-de-santo branco, muito mais novo. 
Como é visível, sua iniciação e ascensão na 
hierarquia do grupo são marcadas por difi­
culdades relacionadas à sua posição de 
classe, que se relaciona, por sua vez, à sua 
cor de pele.

A trajetória de Dalva é exemplar da 
trajetória de muitos negros que entram no 
candomblé. O negro, em São Paulo, pro­
cura o candomblé principalmente como 
resposta às dificuldades encontradas nos 
vários domínios de sua vida, sejam eles 
afetivos, financeiros, familiares ou de saú­
de. Alguns procuram o candomblé ainda 
como forma de afirmação de sua identidade 
racial. Tendo o candomblé se estabelecido 
recentemente em São Paulo, ainda não 
existem aqui famílias de negros paulistas 
que estejam tradicionalmente ligadas à reli­
gião, como acontece no Nordeste. A maio­
ria dos negros paulistas no candomblé se 
converteu a ele nas últimas décadas.

Como Dalva, muitos negros que entram 
no candomblé já haviam tido algum tipo de 
contato com a umbanda, que mantém um 
núcleo de identidade negra mas que ao 
mesmo tempo <ataca= o candomblé. Por 
isso, o candomblé tinha para Dalva, na épo­
ca de seus primeiros contatos com ele, uma 
imagem negativa. Essa imagem era forma­
da pela sua convivência na umbanda (que a 
constrói de forma a se diferenciar do can­
domblé como religião também de origem 
africana) e pela influência dos estereótipos
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culturais que apresentam o candomblé co­
mo uma religião que <trabalha para o mal=. 
Nesse caso, brancos e negros podem com­
partilhar, contra o candomblé, do mesmo 
preconceito proveniente de sua experiência 
social. As dificuldades da família de Dalva 
em aceitar sua opção religiosa se relacio­
nam, por exemplo, ao caráter maléfico que 
tem o candomblé no imaginário social e que 
não é questionado pela experiência de raça, 
mesmo porque os negros introjetam os pre­
conceitos dos brancos sobre a cultura negra 
(religiosa, nesse caso). E mesmo quando 
não os introjetam revelam certo temor de 
serem vistos como <ignorantes= ou <atra­
sados=, reforçando assim sua condição de 
<inferior=. A surpresa de Dalva por en­
contrar brancos no primeiro terreiro que 
conhece parece ajudá-la a quebrar de certo 
modo essa imagem negativa do candomblé.

Em outras instâncias da vida social, 
Dalva enfrenta dificuldades tanto por ser 
negra e pobre (em lojas, na disputa por em­
prego, por exemplo) quanto por ser de can­
domblé. No segundo caso, os negros dis­
criminados costumam reagir, discutindo as 
razões do preconceito ou simplesmente 
ocultando sua opção religiosa:

Têm pessoas, às vezes, tão atrasadas 
que apontam: ‘‘Ah, a casa daquela pes­
soa= Vamos dizer: a casa de candom­
blé, não passam na calçada! Ficam com 
medo (...) Ficam com medo de pegar al­
guma coisa ruim (...) É a famosa frase: 
‘‘Oh! o macumbeiro=, né? O pessoal 
acha que na macumba não existe o bem. 
A macumba é só pra destruir alguém. 
(Pai Paulo de Ogum, negro.)

Eu falo: <Por que que você não vê a 
parte não da religião, só? Não usar só a 
religião, daquilo que vocês ouvem? Por 
que vocês não tentam estudar, para sa­
ber o que é? Não só fazer a crítica [do 
candomblé] no sentido que vocês ouvem

em televisão, vêem em jornal.= (Leda de 
Ogum, iaô, negra.)

Se me perguntam [se sou de candom­
blé], eu falo. Também se não perguntam, 
eu não discuto. (Equede Wilma de lansã, 
negra.)

A condição econômica dos negros (co­
mo Dalva) constitui claramente o maior 
obstáculo não só ao seu definitivo ingresso 
na religião (através da iniciação), como 
também à sua ascensão na hierarquia reli­
giosa. Como já vimos, essa ascensão é mar­
cada pela realização de rituais que têm alto 
custo.

A partir dessa condição financeira, que 
limita sua participação no terreiro, Dalva 
percebe que a diferenciação entre os filhos 
da casa feita pela mãe-de-santo tem como 
elemento principal a capacidade de cada um 
de contribuir com dinheiro para o terreiro. 
Até mesmo a hierarquia rígida e os vínculos 
de solidariedade da família-de-santo po­
diam ser <contornados= por fatores eco­
nômicos, uma vez que outros abiãs do 
mesmo grau que ela eram privilegiados pe­
los favores da mãe-de-santo. Por ser po­
bre, Dalva se sentia discriminada e se quei­
xa de não ser considerado o fato de ter 
participado do terreiro desde sua formação.

A saída de Dalva da casa de mãe Antô- 
nia e sua transferência para a casa em for­
mação de Carlos de Ogum, branco (que já 
estivera lado a lado com Dalva na condição 
de abiã na mesma casa), demonstram o 
quanto a situação financeira que brancos e 
negros podem sustentar influencia suas 
carreiras religiosas.

Percebendo que de outro modo Dalva 
não se iniciaria, Carlos resolve patrociná- 
la. Isso fornecia dupla vantagem, já que a 
casa de Carlos estava em processo de for­
mação (quando se faz necessária a iniciação 
de pessoas) e Dalva precisava se iniciar, 
pois continuava <bolando=. O caráter fi-
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nanciado com que Dalva é iniciada coloca 
em cena a necessidade de reciprocidade 

dela em relação aos seus patrocinadores. 
Dalva, então, passa a executar tarefas do­
mésticas na casa-de-santo e, freqüente- 
mente, também na casa de Carlos e outros 
ebomis. Essa troca foi a forma que tornou 
possível a entrada de Dalva no candomblé e 
sua permanência nele de modo regular. Ela 
se sente recompensada pela aquisição de 
conhecimento ritual que, segundo ela, na 
casa da mãe-de-santo negra não lhe era 
transmitido. Além disso, essa troca parece 
apagar aos olhos de Dalva as discrimina­
ções da qual é alvo dentro da religião.

Esse negócio de dizer que na casa- 
de-santo o branco é privilegiado, ou o 
negro é privilegiado é mentira! Não tem 
isso! Quer dizer, não generalizando, né? 
Eu não conheço as outras casas. Agora, 
o pai-de-santo percebe que aquilo, em 
que ponto que aquele filho, de outro fi­
lho, é melhor, no que ele sabe fazer me­
lhor. Tipo: eu me dou bem melhor lim­
pando a casa. Então eu limpo a casa- 
de-santo. O outro se dá bem fazendo a 
comida. O outro se dá bem enfeitando o 
barracão. Então não tem cor!

O que se percebe, entretanto, é que os 
serviços mais pesados em geral são feitos 
por Dalva. Mesmo iaôs mais novos que ela 
se esquivam dessas tarefas sempre que 
possível. Pai Pedro de Ogum, negro, tam­
bém diz perceber a discriminação dos ne­
gros pobres no candomblé:

Sempre quando tem orô [cerimônia 
de sacrifício de animais na iniciação], 
você vai na cozinha, as negrinhas tão lá, 
limpando bicho. As brancas ficam todas 
no canto, com unhas compridas. E o 
pior é que as negrinhas fazem com pra­
zer.

A discriminação pode também se mani­
festar de modo mais explícito. Num desses 
terreiros, por exemplo, o pai-de-santo jul­
gou que sua filha negra estava discriminan­
do uma filha branca e a repressão foi 

acompanhada do seguinte discurso:

A senzala mudou? Você viveu na sen­
zala e agora está pisando em cima dela? 

Vamos parar com isso.

Esses tipos de conflitos, que têm por 
base a discriminação, dão origem ao ques­
tionamento dos negros à presença dos 

brancos no candomblé e dos negros em 
candomblés de brancos. As questões dizem 
respeito especialmente ao modo de inserção 
do branco no candomblé. Em primeiro lu­
gar, os negros afirmam que os brancos bus­

cam o candomblé sempre como último re­
curso para a resolução de seus problemas e, 
ainda assim, não o fazem por fé, mas por 
necessidade. Reclamam os negros de que os 
brancos se envergonham da religião até 
mesmo quando são iniciados. Quando são 
clientes apenas, os brancos, pelo poder do 
dinheiro, manipulam os sacerdotes pobres 

com o intuito de não terem de se submeter 
a todos os preceitos da religião. A mãe- 

pequena Zilda de lemanjá, negra, diz que os 

clientes brancos

preferem pagar 50 mil ebós do que uma 
feitura [iniciação]. Eles preferem estar 
cortando [fazendo sacrifícios de ani­

mais] pra Exu na encruzilhada, na mata, 
no mar, nas cachoeiras... Eles preferem 
ir se alimpando assim do que assentar 
seu vodum [orixá]. Tem uns que nem 
vão! Mandam o dinheiro para cortar. Lá 

em casa mesmo tem clientes assim, que 
vão lá e joga: "Mãe, vê o que que o meu 
santo tá precisando.= Ela joga, vê: "Tá 
precisando disso, isso e isso=, ela diz. 

"Olha mãe, eu vou guardar resguardo,

115Estudos Afro-Asiáticos, n9 25, dezembro de 1993



A COR DO AXÉ

mas infelizmente eu não posso ficar 
aqui." Minha mãe corta. Agora eu acre­
dito que não seja assim uma coisa certa. 
Porque uma pessoa tem que iniciar com 
sacudimento, depois um bori, pra depois 
deitar pro vodum. Tá totalmente prepa­
rado pra isso. A energia dobra. Não é 
aquilo de cortar lá, você ficar responsá­
vel, ele vestir uma roupa branca e sair: 
<Ah, meu santo está comendo.= Eu não 
adoto isso.

A dificuldade que os negros percebem 
que os brancos têm em se adaptarem a 
certos aspectos do culto faz com que mui­
tas vezes sejam abertas exceções que, por 
ocorrerem freqüentemente, podem vir a se 
tornar regras diferenciadas para os bran­
cos. Isso pode gerar situações de atrito 
dentro do terreiro, principalmente nos fre- 
qüentados por brancos e negros, ou entre 
lideranças dos terreiros, quando o debate se 
dá a respeito da ortodoxia dessas práticas. 
O conflito, na maior parte das vezes, é re­
solvido quando a norma muda e as exce­
ções, feitas para um grupo, se tornam uma 
nova regra, válida para todos.

Toda casa-de-santo tem abô!17 São 
ervas! Elas passam dias, dias e dias. É 
um ritual do orixá! Tem pai-de-santo 
que... o filho-de-santo chega com quan­
tia boa, ele tem direito a seu pote de abô! 
(...) Limpinho (...) Água fresca! ervas 
frescas! Feito na hora, sem nada, coadi- 
nho... uma agüinha de canjica longe. Is­
so já não é uma abô, né? (...) Mas agora 
esse negócio só de canjiquinha, só de 
abô fresco... tem uns que nem mais ba­
nho de abô tomam! (Pai Paulo de Ogum, 

negro.)

Todas essas discussões colocam em evi­
dência o quanto as concepções sobre a di­
ferenciação racial estão presentes também

no candomblé. Ao mesmo tempo, espera-se 
que, diferentemente do que acontece fora 
do terreiro (lugar da diferenciação e da 
competição), dentro da religião o conflito 
seja amenizado em favor da integração dos 
indivíduos, independentemente de sua raça, 
classe, sexo, entre outras coisas. Portanto, 
para que seja possível a convivência de 
brancos e negros na religião, são forjados 
discursos que justificam ou explicam, no 
plano simbólico, por que e de que modo 
isso é possível. Uma antiga mãe-de-santo 
negra diz inclusive que, se os negros pen­
sarem bem, hoje eles estão representando o 
papel dos antigos senhores de escravos, es­
pecialmente em momentos como aqueles 
em que o branco deve se submeter total­
mente à autoridade do pai-de-santo negro, 
como quando deita a seus pés, no dobale 
(cumprimento ritual). Haveria então uma 
inversão simbólica de papéis valorizada 
pelos negros.

Os brancos, por sua vez, pensam que, 
mesmo estando numa religião de origem 
africana, nada muda quanto à posição que 
cada grupo deve ocupar quando em rela­
ção. A fala do pai-de-santo branco vista 
anteriormente, perguntando à suaiaô negra 
se <a senzala mudou de lugar=, demonstra 
que para os brancos os sinais da relação de 
dominação não se invertem. Essas atitudes 
levam, no limite, a uma avaliação crítica da 
natureza e do papel dos terreiros brancos 
e negros, principalmente quando nos mo­
vimentos políticos de resistência negra o 
terreiro é visto como ponto estratégico na 
afirmação da identidade cultural dos ne­
gros.18 Identidade que se tem apoiado nos 
valores culturais de origem africana asso­
ciados às dimensões do lazer, do exótico e 
da magia.

Essa associação se vincula às dimensões 
consideradas <sobrevivências culturais ne­
gras=, como as religiões ajro — candomblé, 
umbanda etc. —, a música — samba, escola
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de samba, afoxés, gafieira - e a alimentação 
— como os conhecidos pratos típicos feijoa­
da, acarajé, abará etc. (Pereira, 1984). Es­
ses elementos culturais perseguidos ou, 
quando não, assimilados pelo Estado brasi­
leiro (e que compõem o ambíguo quadro da 
nossa cultura nacional) representam um 
grande desafio para a integração do negro à 
sociedade brasileira, pois para os grupos 
militantes negros esses elementos têm de 
ser preservados como sinais de distinção da 
cultura negra e, ao mesmo tempo, levados 
ao nível de uma ação política em que a 
cultura que resistiu à repressão se torne pe­
ça indispensável na estratégia de ataque. A 
passagem da cultura resistente para a cultu­
ra de resistência (ou de ataque) implica a 
manipulação dessa mesma cultura de modo 
seletivo para desempenhar alguns papéis. 
Entre eles, construir a identidade do grupo 
dentro da sociedade, dizendo o que o negro 
é em relação aos outros grupos e em rela­
ção a si mesmo. Para isso, é preciso sele­
cionar códigos, valores, mitos e símbolos 
que possam servir de patrimônio comum 
que, fornecendo uma auto-imagem positiva 
do grupo, serviria também de escudo con­
tra as investidas deteriorantes dos grupos 
antagônicos e dominantes (Pereira, 1984).

A religião, desempenhando esses papéis, 
constitui, portanto, uma dimensão privile­
giada de resistência cultural. Nesse sentido, 

compreende-se a posição dos negros (espe­
cialmente do segmento militante) contra a 
entrada dos brancos no candomblé, uma 
vez que este se torna uma peça a menos no 
jogo político.

Essa posição dos militantes negros em 
relação ao candomblé parece encontrar al­
guns importantes obstáculos no que diz 
respeito ao uso da religião como aglutina- 
dora das expectativas políticas. A primeira 
razão se refere à própria constituição do 
candomblé como religião brasileira, forma­

à experiência social e cultural do negro no 
Brasil. Assim, se o candomblé resiste ele 
o faz não baseado em um discurso racial 
excludente, mas num processo de negocia­
ção em que todas as dimensões da religião 
(estrutura ritual, cosmologia e organização 
social dos terreiros) se transformam para 
acomodar os valores negros (novos e anti­
gos) e a relação destes com a sociedade 
brasileira. Como se sabe, é essa negociação 
(que agrupou negros de diferentes origens 
étnicas, crioulos, mulatos e finalmente os 
brancos e todos os demais) que tem possi­
bilitado, dialeticamente, a heterogeneidade 
do candomblé e sua consolidação como re­
ligião universal. A essa dialética parece es­
tar associado o fato de que o candomblé 
não se veja como uma fonte de elaboração 
e organização da consciência racial. A posi­
ção de Dalva, dissociando a religião da po­
lítica racial negra, é recorrente no candom­
blé. Além disso, não há consenso, no âm­
bito nacional do candomblé, representado 
pelas lideranças religiosas, de que ele possa 
ou deva ser visto e usado como principal 
eixo de articulação política dos valores ne­
gros resistentes. Mas Stella, líder do im­
portante terreiro baiano Axé Opô Afonjá, 
em palestra proferida em São Paulo a con­
vite da comunidade negra paulista, decla­

rou:

A cultura africana não está somente 

no candomblé. Tem muitas coisas, cos­
tumes que podem ser incrementados 
nesta cultura, para que esta cultura vá 
adiante. Por que se prender só na reli­

gião? (...) É válida a intenção. Agora, 
não é o candomblé que vai ser o escudo. 
Não, não pode! De jeito nenhum, pelo 
contrário! Vem cá negrada, nossos ir­
mãos, vamos lutar, porque se a gente fi­
ca somente dentro do candomblé o que 
acontece? Não sabe o que está prafora! 
Então ele tem que procurar ir para oda a partir da origem africana mas somada
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colégio, procurar trabalho em capaci­
dade, escrever bem, saiba fotografar, 
saiba fazer artesanato. É uma forma de 
ir conservando a cultura negra.1 Tudo is­
so. Não é só o candomblé.

Outra razão que dificulta o uso do can­
domblé como polarizador da luta política 
negra diz respeito à própria disputa exis­
tente dentro dos candomblés por poder e 
entre os diversos terreiros por prestígio e 
projeção social. As oposições e dissidências 
são tão freqüentes entre as lideranças reli­
giosas que iniciativas que visam aglutinar 
os terreiros em tomo de um poder comum 
(ainda que em prol dos próprios interesses) 
têm fracassado sistematicamente. Federa­
ções de candomblé, quando conseguem 
atuar, geralmente se circunscrevem à juris­
dição sobre pequenos grupos, ainda assim, 
cíclicos. Congressos afro-brasileiros que 
visam unificar a religião nacionalmente 
acabam em geral por acirrar diferenças e 
disputas, gerando maiores distâncias entre 
os grupos, radicalizando-as.

Mais complicador que o caráter do can­
domblé (marcado pelas estratégias de nego­
ciação) e as disputas entre os terreiros é 
a falta de consenso entre os negros (dentro 
e fora da religião) de que a luta contra a 
discriminação se imponha como forma de 
organizar a parcela negra da população.19 
O exemplo de Dalva é significativo, já que, 
apesar de se relacionar fortemente com os 
valores da africanidade, através da religião, 
não assume uma posição política de defesa 
da negritude ou de luta contra a discrimina­
ção dos negros, seja por sua cor, classe so­
cial ou religião. Ao contrário, para Dalva, o 
trânsito livre dos negros nos espaços dos 
brancos e vice-versa é o que permite ver o 
racismo partindo dos negros que valorizam 
a diferença em seus discursos:

Porque o que era do branco era do 
branco. O que era do negro, era do ne­

gro. Só que depois começou a misturar, 
né? (...) Eu tive um relacionamento com 
um negro, e realmente não deu certo por 
causa dele ser negro. Uma que ele faz 
parte de uma comunidade negra. E 80% 
do que ele fala é o negro. Ele não visa o 
negro como ser humano. Ele acha que o 
negro tem que passar por cima de tudo... 
Não. Você tem que ver o negro como ser 
humano, tá, com direitos iguais. Você 
tem que lutar pelos direitos mas não fa­
zendo com que a coisa fique... até de­
pravada, tá? (...) Então eu acho que a 
maior parte do racismo vem do negro. 
Porque ele já vai com aquela idéia de 
que ele vai chegar num lugar e o branco 
vai fazer pouco dele.

Finalmente, observando a atuação dos 
movimentos negros e sua relação com 
a cultura resistente (tradicional), é possível 
verificar, como o faz Maria Amália Pereira 
Barreto (1990), que no discurso desses mo­
vimentos a referência aos <núcleos de cul­
tura= (especialmente o terreiro) se estabe­
lece sobre uma visão equivocada do que é a 
cultura e a sua dinâmica. Nesse discurso, é 
a cultura que gera o grupo e não o contrá­
rio. Os problemas dessa visão dos movi­
mentos são que a discriminação do negro 
não se refere necessariamente à religião 
que professem e, ao propor o terreiro como 
centro polarizador da identidade cultural 
negra, é deixada de lado a parcela dessa 
população que professa outras religiões.

CONCLUSÃO

Como vimos, o branco se insere na reli­
gião contornando as dificuldades através da 
sua condição econômica, status social e 
prestígio. Sua entrada na religião é marcada 
por negociações nas quais oferece esses 
valores como forma de legitimar sua pre-

118 Estudos Afro-Asiáticos, ne 25, dezembro de 1993



RITA DE CÁSSIA AMARAL & VAGNER GONÇALVES DA SILVA

sença e permanência nela. Essa estratégia, 
se num primeiro momento foi favorável 
à religião, num segundo se mostrou uma 
faca de dois gumes, na medida em que a 
negociação se dá entre sujeitos socialmente 
desiguais. Então, os negros passam a entre­
gar mais poder aos brancos do que deseja­
riam. Essa negociação desigual gera, entre 
os negros, respostas e reações que se ex­
pressam nos conflitos mostrados aqui. Há 
negros que reclamam da presença dos 
brancos no candomblé. Há negros que a 
vêem como positiva. Há brancos que re­
clamam do racismo dos negros e vice-ver­
sa. Mas também existem negros que se 
queixam do racismo de outros negros.

Seria de se esperar que o candomblé 
fosse capaz de dissolver ou eliminar esses e 
outros conflitos gerados fora do universo 
religioso. Pois, nos estudos sobre religião, a 
família-de-santo (como um dos principais 
elementos da organização social e religiosa) 
tem sido vista como instância privilegiada 
na dissolução das diferenças sociais, raciais 
e culturais dentro do candomblé. No en­
tanto, ao preconceito de cor, dentro da re­
ligião, une-se o preconceito de classe. Sen­
do assim, a vida dos adeptos no terreiro re­
produz, geralmente, a condição social em 
que vivem fora dele. Além disso, o can­
domblé tem como uma de suas característi­
cas mais marcantes a de ser uma religião 
que valoriza as diferenças (de personalida­
de, físicas, hierárquicas e outras) entre as 
pessoas, sacralizando-as, inclusive. É a di­
ferença que fornece os antagonismos que 
dão o dinamismo da religião e que se ex­
pressa muitas vezes na forma de conflitos e 
alianças.

Quando o negro participa de um terreiro 
de brancos, sua discriminação é visível, 
embora nem sempre seja percebida pelos 
envolvidos como discriminação racial, uma 
vez que esta se confunde com a discrimina­
ção de classe e de outros tipos que se po­

dem ocultar ainda sob a rígida divisão hie­
rárquica. Quando é o branco que está num 
terreiro de negros, sua discriminação pela 
cor também é visível, invertendo, dentro do 
terreiro, o sinal da discriminação racial na 
sociedade. Consequentemente, essa discri­
minação adquire feições complexas, pois 
não se explicita de modo aberto, já que a 
própria iniciação dos brancos em terreiros 
de negros implica um pré-consentimento 
por parte destes da presença daqueles ali. A 
condição de superioridade econômica e o 
prestígio de que desfrutam os brancos - 
que o levam para o terreiro - são fortes 
fatores de atenuação desse preconceito e 
que sempre estiveram presentes no diálogo 
necessário do candomblé com a sociedade 

nacional.
Para conviver numa religião tida como 

de negros, os brancos fazem um discurso 
em que negros e brancos aparecem como 
iguais (podendo compartilhar dos mesmos 
valores religiosos ao afirmar que o axé não 
tem cor). Por outro lado, os brancos, espe­
cialmente os que ascendem na hierarquia 
religiosa, ou mesmo fundam seus próprios 
terreiros, reproduzem, muitas vezes, no 
campo religioso o comportamento discri­

minatório existente fora dele.
Outra dimensão da discriminação é a 

que se dá entre os terreiros. Soma-se às 
disputas por poder e projeção social o cri­
tério racial, que pode mesmo vir a caracte­
rizar o terreiro em termos de práticas ri­
tuais, aspecto estético, interpretações cos- 
mológicas e visão de mundo. Por essas ra­
zões alguns terreiros são chamados de can­
domblé de branco - praticado por paulistas, 
brancos, escolarizados, de classe média - 
por oposição ao que seria um candomblé de 
negros - praticado por negros, nordestinos, 
pouco escolarizados e pobres. Curiosa­
mente, essa classificação cria um estereóti­
po, reconhecível pelos adeptos, indepen­
dentemente do segmento racial que o prati-
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ca. Nesse caso, mesmo um candomblé pra­
ticado por uma maioria negra, por exemplo, 
pode, a partir dos critérios estéticos e litúr- 
gicos, e da postura do sacerdote-líder, ser 
visto como um candomblé de branco, o 
mesmo ocorrendo em sentido contrário.

A formação de terreiros de brancos e a 
própria conformação do candomblé como 
religião brasileira têm consequências no 
plano político dos movimentos de consciên­
cia negra. Principalmente porque, ao pre­
conizar a volta do candomblé ao caráter de 
religião étnica (que ele abandonou em fa­
vor de um caráter universal), os movimen­
tos negros terminam por negar o próprio 
processo de formação dessa religião no 
Brasil. A maioria dos sacerdotes negros, 
por sua vez, rechaça o uso da religião com 
fins políticos. E os negros de outras reli­
giões não reconhecem a legitimidade do 
candomblé como a única religião capaz de 
aglutinar toda a parcela negra da popula­
ção, ainda que reconheçam nele os valores 
da africanidade preservada.

É no plano teológico que a convivência 

de diferentes raças e classes sociais tem 
maior expressão e se manifestam as tensões 
dela decorrentes. O que se percebe é um 
discurso no qual surgem reinterpretações 
da cosmologia e de seus aspectos rituais 
como forma de acomodar, explicar e justi­
ficar a presença do branco no candomblé. 
Os orixás passam de negros e africanos a 
energias abstratas e universais. Quando se 
torna necessário exprimir através de ima­

gens a aparência desses deuses, busca-se, 
no mito, seu aspecto humanizado e os atri­
butos que se referem a eles. O conteúdo 
racial dessa aparência, contudo, é deixado 
de lado em favor de uma leitura metafórica 
(mesmo quando, paradoxalmente, os que 
fazem essa leitura são sacerdotes brancos 
empenhados em recuperar os <verdadeiros 
valores africanos= de culto aos orixás). Isso 
é o que permite que um branco possa se di­
zer tão filho de Oxóssi, por exemplo (e 
imaginá-lo como um deus mulato), quanto 
um negro. Ou se dizer filho de Ogum e 
imaginá-lo simplesmente como <a força 
que habita as estradas=. Novamente, o ca­
ráter mitológico da religião e os arranjos 
que historicamente a constituíram permi­
tem que seja possível a construção de dife­
rentes modelos de candomblé. Conseqüen- 
temente, tanto um candomblé que se queira 
de negros quanto um de brancos encontram 
respaldo nos mitos e na história para sua 
afirmação. Portanto, o sucesso de cada um 
dos modelos ou de ambos dependerá de 
uma complexa composição de forças que 
ainda estão em jogo.

Desse modo, falar na existência e ação 
desses candomblés e na cor do axé só ad­
quire sentido no momento em que eles se 
tornam agentes reais elegendo traços con- 
trastivos (como a cor de pele, classe social, 
status cultural e outros), com vistas à 
obtenção de vantagens na disputa pela legi­
timidade de falar e atuar no campo reli­
gioso. E, é claro, também fora dele.

NOTAS

1. Este artigo apresenta os resultados de pesquisa realizada no período de maio de 1992 a maio de 
1993. A pesquisa de campo foi feita na Região Metropolitana de São Paulo, tendo como amostra três 
terreiros de candomblé. Um de maioria branca, um de maioria negra e um com a mesma representação 
de negros e brancos. Foram realizadas entrevistas gravadas com adeptos do candomblé (distribuídas 
igualmente entre brancos e negros) e observados vários momentos da vida cotidiana e do ritual do povo- 
de-santo. Além dessa experiência de campo, valemo-nos, para a análise das questões propostas aqui, 
também de nossa experiência anterior junto ao candomblé paulista, quando desenvolvemos nossas pes-
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quisas de mestrado no Departamento de Antropologia da FFLCH da USP. Por ser um tema pouco ex­
plorado para o candomblé de São Paulo, os resultados da pesquisa de campo podem ser ampliados por 
novas investigações.

2. Sobre esses aspectos do candomblé em São Paulo, ver Prandi (1991); Gonçalves da Silva (1992); 
Amaral (1992); e Amaral & Gonçalves da Silva (1992).

3. É preciso deixar claro que ao falarmos sobre relações raciais no candomblé em São Paulo não esta­
mos ignorando os fartos estudos sobre relações raciais e racismo no Brasil feitos ao longo das últimas dé­
cadas por vários autores. Entre eles os de Oracy Nogueira, Donald Pierson, Florestam Fernandes, Fer­
nando Henrique Cardoso, Carlos Hasenbalg e outros. Mas no caso específico deste trabalho nosso objeti­
vo é entender a questão racial no âmbito de uma religião em particular, delimitando alguns problemas, 
principalmente aqueles que possam ajudar a esclarecer de que modo (e se) o padrão de relações raciais 
estabelecido fora do terreiro se mantém dentro do universo religioso (que idealmente se propõe irmanar 
os indivíduos sob a égide do sagrado).

4. É pela iniciação que uma pessoa passa a fazer parte de uma família-de-santo, cujos laços de paren­
tesco religiosos a localizam no grupo. Assim, tendo um pai ou mãe de santo, por referência a estes, uma 
pessoa terá irmãos/irmãs de santo, tios e tias de santo, avô, avó etc. de santo. A esses parentes religiosos» 
deve-se a consideração, o respeito, o amor e a obediência que, se supõe, deveriam existir entre membi^ 
de qualquer família; ou ainda mais, pois são pessoas unidas por vínculos sagrados em vários sentidos. 
Através do parentesco religioso entre indivíduos, terreiros diferentes também se tornam aparentados e 
isso coloca o indivíduo que se inicia numa ampla rede de sociabilidade religiosa permeada de deveres e 
obrigações. Como o candomblé enfatiza a identidade grupai da família-de-santo, características parti­
culares provenientes de outros universos que não o do candomblé (como cor, classe social, gênero e i 
de) não deveriam interferir na regulação das relações de lealdade, reciprocidade, proteção e outras que o 
parentesco envolve. Sobre a família-de-santo, ver Lima, 1977.

5. Alguns dos nomes das pessoas citadas neste trabalho foram trocados com a finalidade ^ P^s^^ 
las, na medida em que os episódios que nos foram relatados contêm antagonismos cuja i enü ícaç 
seus protagonistas poderia trazer problemas futuros aos informantes.

6. A iniciação no candomblé implica o isolamento (recolhimento) do adepto no interior do terreiro por 
um período de 21 dias em média, durante o qual ele convive apenas com o pai-de-santo e a maecna^ 
deira, que lhe ensinam os fundamentos da vida no santo (como cuidar de seu o , çar nas es
blicas etc.).

7. Essa atribuição do orixá a uma pessoa com base na cor de sua pele é fundamentada nos mitos, como 
veremos adiante.

8. Sendo o candomblé uma religião extreruamente ritualizada, a participação do adepto implica um 
série de gastos que começam pela iniciação e prosseguem com a renovaçao pen ca (bso  
ções). Na iniciação, por exemplo, o iaô deve astear os gastos referentes prmcip mente compra 
materiais que compõem o assentamento e os paramentos do seu orixá (como gui es, q ' ।
tas, entre outras coisas). Ele deve custear ainda os animais a serem sacrifi os (como g i , carn 
ros, cabritos etc.) e com a festo pública que marca o fim do período de recolhimento, além do pagamento 
dos serviços religiosos do pai-de-santo (uma listo com a especificação dos gastos que a iniciação envo ve 
pode ser encontrada em Amaral, 1992, p. 72-7).

9. A adesão ao candomblé pode significar também a adesão a um estilo de vida distintivo no âmbito da 
sociedade <homogênea=. Esse estilo de vida é marcado pelos valores presentes na religião, como o lu- 
dismo, o dispêndio, a estética, o hedonismo, a sensualidade e a produção e participação contínua na festa, 
na religião e nas demais dimensões sociais (Amaral, 1992).

10. Ari Pedro Oro (1988) também constato, no batuque de Porto Alegre, essas semelhanças como um 
forte elemento de atração e conversão dos brancos ao candomblé. A identificação e tradução de símbolos
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(uso de estátuas, água benta, velas, sinetas, bandeiras e incenso) de uma religião para outra contribui para 
a compreensão do sistema religioso do candomblé. Todavia, segundo Oro, ao tomar como modelo o ca­
tolicismo para legitimar as práticas semelhantes (ou vistas como tais) os brancos perpetuam uma correla­
ção de forças em que o catolicismo permanece como religião dominante. Mesmo convertidos às religiões 
afro-brasileiras, os brancos continuam a professar uma identidade religiosa católica (é claro que em 
graus variados) sobreposta à do candomblé.

11. Conforme as interpretações que cada terreiro faz da mitologia da religião, o orixá (e o axé associa­
do a ele) de um filho-de-santo pode ter as seguintes origens: ancestralidade: o orixá se manifestaria num 
grupo consanguíneo, familiar, cuja origem remete à África. Nesse sentido, os negros ou descendentes de 
negros seriam os legítimos cultuadores dos orixás, que muitas vezes podem ser herdados de seus ante­
passados. No limite, o orixá e o axé estariam no sangue dos homens e circulariam num âmbito de um 
grupo delimitado. Eletividade: o orixá escolheria a pessoa como seu filho, independentemente de sua ra­
ça, origem ou qualquer outra característica. Nesse caso, essa energia circularia num âmbito maior, ili­
mitado, já que não se prenderia a aspectos biológicos.

12. Ogãs (e equedes) são categorias que identificam no candomblé as pessoas que não entram em 
transe (não-rodantes). Logo após a iniciação (chamada de confirmação'), as pessoas nessa categoria des­
frutam os privilégios dos ebomis (pois são consideradas como tendo nascidas já iniciadas). Os ogãs e as 
equedes são escolhidos pelos orixás incorporados no pai-de-santo e sua função no terreiro é assessorá-los 
durante os rituais. Os ogãs (não-rodantes homens) são os responsáveis pela música ritual, sacrifício dos 
animais e muitas vezes exercem funções administrativas no terreiro. As equedes (não-rodantes mulheres) 
são responsáveis pelos cuidados com o orixá incorporado, por vesti-lo e manter a continuidade dos ri­
tuais quando os filhos-de-santo estão incorporados. Apesar de desfrutarem bastante prestígio (inclusive 
sendo chamados de pai e de mãe em seus terreiros), ogãs e equedes não podem iniciar pessoas ou abrir 
suas próprias casas de candomblé. O que demonstra a posição especial desses adeptos na religião e na es­
trutura da família-de-santo.

13. Fica evidente o quanto a noção de cultura influencia a percepção da questão racial, já nessa época, 
quando havia segmentações culturais entre os próprios negros. Significativamente Rodrigues (1935, p. 
171) cita uma velhinha africana que se nega a dançar no terreiro do Gantois, considerando-o um terreiro 
de <gente da terra= e, portanto, sem a qualidade de pureza que hoje tanto lhe é atribuída.

14. Sobre o sincretismo nos estudos das religiões afro-brasileiras, ver Ferretti, 1990.

15. Significativa mente, esse movimento de dessincretização do candomblé (que no caso de vários 
terreiros de brancos em São Paulo caminha paralelamente ao movimento de <reafricanização= — Gon­
çalves da Silva, 1992, p. 249) indica uma tentativa dos brancos de excluir os elementos da cultura bran­
co-cristã que foram vistos anteriormente pelos pesquisadores clássicos (Rodrigues, Ramos e outros) co­
mo fatores de <deturpação= da religião africana. E que deram origem aos cultos embranquecidos, como 
a macumba e a umbanda (Bastide, 1985;Ortiz, 1978).

16. A mesma coisa acontece no batuque gaúcho, conforme constata Oro: <No interior das ‘casas de 
religião’, de uma maneira geral, parece que as clivagens de classe e étnica são respeitadas. Observamos 
que, onde o dirigente é branco, a maioria dos fiéis também o é, e vice-versa quando o dirigente é negro. 
Observamos ainda haver uma tendência dos indivíduos que se situam no mesmo nível socioeconômico a 
se encontrarem em centros religiosos que também se situam, aproximativamente, nesse nível= (Oro, 
1988, p. 43).

17. Abô é uma infusão de ervas misturadas ao sangue dos animais sacrificados utilizada principal­
mente nos banhos de purificação. Devido aos seus componentes e ao fato de ficar armazenada em potes 
durante dias, sua aparência e seu cheiro forte são considerados muito desagradáveis e repugnantes.

18. A conclusão semelhante chegou Ari Oro ao estudar o candomblé do Rio Grande do Sul. Ele per­
cebeu que o branco gaúcho, ao enfatizar as semelhanças entre o catolicismo e o candomblé, desqualifica
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o discurso dos movimentos negros, que enfatizam os terreiros como espaço de resistência e diferenciação 
da cultura negra. Além do que, no plano social, os terreiros brancos são os mais bem situados economi­
camente. Oro concluiu então que, apesar da estrutura religiosa tender a diluir as clivagens étnicas e sociais 
(raciais, de origem e de classe), isso não acontece na prática, pois ao menos no interior dos terreiros a si­
tuação socioeconômica continua sendo um fator atuante nas relações pessoais (Oro, 1988).

19. Virgínia Bicudo, já em 1947, no artigo <Atitudes raciais de pretos e mulatos em São Paulo=, 
mostra que negros e mulatos, por internalizarem os valores culturais brancos, compartilham o precon­
ceito contra os negros. A medida que ascendem socialmente, negros e mulatos tendem a maior identifi­
cação com os valores brancos, o que torna difícil a organização política de grupos negros, já que eles pri­
vilegiam as relações com os brancos em detrimento dos negros. Negros mais pobres se identificam mais, 
segundo Virgínia, com negros e com pobres (Bicudo, 1947).
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SUMMARY

The color of axé - Blacks and Whites in candomblé in São Paulo

The growing presence of middle-class Whites 
in candomblé - long considered a typical Black 
religion - has occasioned both latent and overt 
conflicts and tensions beween Blacks and Whites.

This article demonstrates how the presence of 
Whites has modified the religious representations 
of candomblé, and how race relations are reflected 
through religion.

RÉSUMÉ

La couleur de i’axé: blancs et noirs dans le “candomblé” de São Paulo

La présence croissante de blancs de classe mo­
yenne dans le candomblé, considéré jusqu’ici 
comme étant une religion de noirs, a donné origi­
ne à des tensions et à des conflits latents ou mani­
festes entre blancs et noirs. Cet article s’efforce

d’analyser cette présence et les transformations qui 
en découlent dans le domaine des représentations 
religieuses tout en montrant comment les relations 
raciales se reflètent dans le champ religieux.
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