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Resumo: Neste artigo, pretendemos abordar o cinema brasileiro da década de 1970 e
elegemos como foco da anadlise o filme O Amuleto de Ogum, dirigido por Nelson
Pereira dos Santos em 1973-74. Escolhemos deter-nos na centralidade ocupada pelos
rituais afro-brasileiros tanto na narrativa filmica quanto em sua recepcdo. Partimos da
seguinte questdo: como o filme incorpora os rituais afro-brasileiros a sua narrativa e,
portanto, a sua representacdo da cultura popular? Adotamos a hipotese de que, na
conexdo entre os aspectos rituais e extra-rituais, O Amuleto de Ogum revela algumas
caracteristicas das relagbes raciais e sua hierarquizacdo evidenciada tanto nas
experiéncias cotidianas quanto nas representacdes veiculadas pela cultura de massa.
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I Introducao

Constituindo-se em um dominio heterogéneo, a cultura popular teve, em
diversos momentos, alguns de seus repertorios apropriados na construcdo de uma
imaginacao nacional (Anderson, 1989). No caso brasileiro, muitos romances, pecas e
poemas valeram-se de mitos, lendas e narrativas fantasticas que ja circulavam pelas
camadas populares.

A cultura de massa também ndo se mostrou indiferente a esses repertérios, que
tiveram amplo espaco nas paginas dos periodicos, nas telas dos cinemas e,
posteriormente, na televisdo. Em se tratando especificamente da relagdo entre cinema
e cultura popular, as religides e seus rituais foram muitas vezes fontes de tensdo entre
os os intelectuais do campo cinematografico e os representantes do povo retratado
nos filmes.

Até a década de 1970, a tematica religiosa recebeu tratamentos pouco
generosos na maioria das produgdes nacionais. Em muitas delas, seus elementos eram
apresentados como pertencentes a um folclore alvo de parddias, tal como nos
exemplos da chanchada carioca dos anos 1940 e 50. Mesmo em casos de filmes cujos
realizadores pretendiam aproximar-se do popular, estes retrataram as religides
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enquanto signos de um atraso que deveria ser superado através de um progresso
intelectual do povo, uma visdo iluminista claramente presente, por exemplo, em Rio
40 Graus (Nelson Pereira dos Santos, 1954), O Pagador de Promessas (Anselmo
Duarte, 1962), Barravento (Glauber Rocha, 1962).

Aproveitando um ponto dessa discussdo, iremos abordar aqui o cinema
brasileiro da década de 1970 e elegemos como foco da analise o filme O Amuleto de
Ogum, dirigido por Nelson Pereira dos Santos em 1973-74. Ambientado em grande
parte na cidade de Duque de Caxias (na regido da Baixada Fluminense, no estado do
Rio de Janeiro), a obra correlaciona diversos temas ligados ao universo popular:
banditismo, ritos afro-brasileiros, sensacionalismo via cultura de massa, relagbes de
clientelismo/patronagem, migracao nordestina, dentre outros.

Escolhemos deter-nos aqui em um aspecto que despertou nossa atengao: a
centralidade ocupada pelos rituais afro-brasileiros tanto na narrativa filmica quanto em
sua recepcdo. Alguns vestigios desse processo serdao explorados mediante os
depoimentos de participantes da produgdo do filme para Helena Salem (1987) e de
alguns artigos e criticas sobre o filme publicados nos jornais a época de seu
lancamento.

Conquanto essa centralidade ndo seja inédita, € pouco vista na maioria dos
filmes brasileiros anteriores e até mesmo posteriores a ele, sobretudo em se tratando
de filmes exibidos em circuito comercial. Para tentar compreender de que estratégias
discursivas a obra se vale no intuito de evidenciar as categorias raciais, partimos da
seguinte questdo: como o filme incorpora os rituais afro-brasileiros a sua narrativa e,
portanto, a sua representagdo da cultura popular? Adotamos a hipdtese de que, na
conexdo entre os aspectos rituais e extra-rituais, O Amuleto de Ogum revela algumas
caracteristicas das relacbes raciais e sua hierarquizacdo evidenciada tanto nas
experiéncias cotidianas quanto nas representacoes veiculadas pela cultura de massa.

Jean-Claude Bernardet reconhece no filme “uma reformulacdo drastica das
relacbes entre o cineasta (e o intelectual em geral) e o povo”!, afirmando que em “o
Amuleto, ndo existe nenhum personagem superior a vivéncia popular, nenhum modelo
exterior a ser aplicado pelo povo”. Mesmo validando a relevincia da intuicdo de
Bernardet, acreditamos que O Amuleto... insere-se num movimento maior de
redefinicdo do que seja creditado ao popular em varios filmes brasileiros dos anos 70,
tais como As aventuras amorosas de um padeiro (Waldyr Onofre, 1975), Iaé (Geraldo
Sarno, 1976), Tenda dos Milagres (Nelson Pereira dos Santos, 1976) etc.

A ampliacdo e a mudanca de status do dominio do popular podem ser
percebidas como um vestigio da crise do intelectual de esquerda ja apontada pelo
proprio Bernardet em Brasil em tempo de cinema (1969) e, de modo extemporaneo,
por Xavier (1989; 1993). Como um dos efeitos, em O Amuleto de Ogum recorre-se ao
romance O Amuleto da Morte, escrito por Francisco Santos (que também é roteirista e
participa como ator do filme ao interpretar um dos capangas) e ao pai de santo
umbandista Erley, que interpreta a si préprio e mostra a equipe varios rituais

1 BERNARDET, Jean-Claude. Manifesto por um cinema popular. Publicado no folder do ciclo
“Hoje: cinema brasileiro!” realizado pelo Museu da Imagem e do Som em maio de 1976.
2 Op.cit.
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religiosos, que foram captados para o filme. Além disso, o filme remete a um coronel
atuante na Baixada Fluminense. Diante disso, infere-se o fato de que ndo ha uma
divisdo rigida entre as praticas intelectuais ativadas antes, durante ou depois da
realizagao do filme, devendo ser analisadas de modo relacional.

II Entre a “feitura do santo” e o “corpo fechado”: mitos,
rituais e simbolismos

Retomando Malinowski e sua perspectiva funcionalista, Eliade considera que o
mito, em algumas sociedades, “fornece os modelos para a conduta humana,
conferindo, por isso mesmo, significacdo e valor a existéncia” (2004, p.8). Ao destacar
o papel da cultura de massa na circulagdo das narrativas miticas nas sociedades
modernas, o autor corrobora a visao de que os mitos referem-se aos tempos de uma
“origem”, ao sobrenatural, ao que interrompe a temporalidade e o comportamento
cotidianos e, para tanto, apresenta exemplos - super-herois, “artistas malditos” etc -
gue confirmam a presenca desses na experiéncia cotidiana.

No caso do objeto analisado, o proéprio titulo O Amuleto de Ogum ja evoca a
presenca de dois mitos ligados as culturas populares: a do amuleto, que geraria uma
protecdo sobrenatural a quem o portasse, e ao orixd Ogum - equiparado a Sao Jorge
tanto no registro cotidiano quanto nas imagens veiculadas pelo filme -, constituindo
uma possivel chave de leitura por ocasido de sua exibicdo.

Além disso, o filme apresenta ao espectador a ligacdo entre mito, narrativa e
cultura popular logo na primeira sequéncia, na qual um violeiro cego (interpretado por
Jards Macalé), apds ser abordado por um bando de criminosos, é forcado a contar uma
“histéria verdadeira que acabo de inventar”, o que nos remete a oralidade
caracteristica da literatura de cordel.

O Amuleto... apresenta uma série de mitos e de rituais ligados a estes mediante
seus personagens principais: Gabriel (Ney Sant’anna), filho de camponeses
nordestinos e forcado a migrar diante da situacdo de violéncia pela disputa de terras,
sua mae (Maria Ribeiro), Dr. Severiano (um “coronel suburbano” interpretado por
Jofre Soares) e Eneida (Anecy Rocha), amante de Severiano que se envolve
amorosamente com Gabriel.

Apds seu marido e filho mais velho terem sido assassinados por conta de
disputa por terras, a mae de Gabriel resolve leva-lo a um pai-de-santo para fechar seu
corpo. Gabriel (crianga) aparece em um close expandido para um plano geral deitado
em cima de uma mesa rodeado por “guias” (protecdes segundo o candomblé) de
varias cores e por varias cruzes. A sua volta, filhos-de-santo em sua maioria com
vestidos brancos, azuis e vermelhos entoam céanticos: "Como é meu pai, como é meu
guia, como € meu pai, Ogum é filho da Virgem Maria”. Altar ao fundo com destaque
para imagem de Sdo Jorge. Homem caracterizado de sertanejo (com chapéu marrom
abaloado) usa um apito para “chamar o santo”. Corte para cena de pai de santo negro
que benze Gabriel no cemitério segurando uma biblia, ao lado de uma cruz e rodeado
por filhas-de-santo: “Com as armas de Sdo Jorge, estou armado, com o sangue de
Cristo batizado, com o leite da virgem borrifado, na barca de Addao embarcado. Meus
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inimigos, senhor, se tiverem vontade de me prejudicar, nada podera contra mim. Nem
com fogo, nem com arma, nem com coisa que me ofenderd”. Todos cantam depois o
refrdo: “Oh, D's! Oh, D’s! Sera meu general!”. Gabriel é focalizado e camera desce até
0 amuleto dourado em seu peito.

A cerimdnia de “fechar o corpo” de Gabriel, além de um rito de iniciagdo, situa-
se no que Gennep (1909) chama de rito de separagao entre o mundo profano e o
mundo sagrado, uma vez que O menino, para poder portar o amuleto e, por
conseguinte, ser dotado da protegdo sobrenatural, precisa passar pela etapa de
purificacdo mostrada pelo filme. Sendo assim, o amuleto opera como o signo dessa
passagem entre os dois mundos que acompanhara a personagem em varios momentos
da narrativa.

Além disso, deve-se atentar para o fato de que, no candomblé, evita-se em
geral submeter criangas aos ritos de iniciagdo, salvo em situagdes excepcionais como,
por exemplo, uma crianga que, por motivos de salde, corre risco de vida. Isso nao
significa que elas estejam fora da pratica religiosa. Ao contrario, a infancia é vista
enquanto um periodo de configuracdo desse ethos religioso®, por meio do aprendizado
dos cantos, da presenga nas sessdes e nas festas dos terreiros, das brincadeiras
relacionadas & possessdo e ao transe* etc. No caso de Gabriel, a iniciagdo precoce -
também justificada a partir de um risco de vida - sera preponderante para determinar
sua atitude perante as outras personagens, caracterizada por um desafio ao lugar que
essas ocupam - principalmente o chefao Severiano - e ligada a esse ethos religioso
que o qualifica enquanto protegido por Ogum.

Passemos a outro aspecto destacado pelo filme no tocante a duas correntes dos
rituais afro-brasileiros: as representagfes atribuidas a macumba e a umbanda. Ambas
sdo mostradas principalmente por intermédio das personagens de dois pais de santo
negros: Gogd e Pai Erley.

De que modos sdo apresentados os cultos e seus respectivos babalaés? Gogo, o
pai de santo da macumba, é libertado da cadeia a mando de Severiano. Severiano e
Gogo6 conversam em mesa de bar, ao que o primeiro encomenda um feitico contra
Gabriel: “Gogo, quero que vocé faga um trabalho pra mim! Tem que ser coisa forte!
(...) Dizem até que tem corpo fechado. Eu ndo acredito, mas pelo sim, pelo n&o...”,
“Eu ndo sei se meus orixas permitem”, “N&o faca rodeio, Gogd! Diga quanto é!”, “Dez
mil.”; “Voceé ficou maluco?”; “E corpo fechado! Corpo fechado!”.

Em outra sequéncia, os capatazes de Severiano vao cobrar Gogd o feitico contra
Gabriel. zé Indio e Quati, dois dos capatazes, discutem sobre a figura de Gogo:
enquanto o primeiro diz que Gogd é um babalad e precisa ser respeitado, o segundo
insiste em qualifica-lo como vigarista. Vasculham o terreiro de Gogd enquanto se

3 Para fins do presente artigo, consideramos ethos “o sentimento qualitativo de um povo, sua
maneira de sentir, do ponto de vista emocional e moral, o modo como as coisas sdo e devem
ser - seu sistema ético” (Hoebel e Frost, 1981, p.340 apud CORREA, Norton, 2006, p. 26)

4 Em um curso sobre Etnologias afro-brasileiras oferecido no PPGAS/Museu Nacional entre
marco e junho de 2008, o antropdlogo Marcio Goldman relatou que é comum, em seu trabalho
de campo, encontrar criangas que fingem estar possuidas, sendo que a reagdo dos adultos
varia de uma breve reprimenda a uma atitude condescendente, uma vez que é esperado que
essas criangas aprendam os condicionamentos corporais para a possessao (que varia de acordo
com o orixa designado para cada pessoa).
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deparam com véarios objetos utilizados nos rituais: o altar ocupado pelos santos
catdlicos ao centro do terreiro e saudado por Zé Indio sob o espanto de Quati; um
altar no canto com figuras de Exu. Quati indaga ironicamente a Zé Indio: “Ei, aquele
Exu ali ndo parece o chefe?” e ri, ndo sem ser reprovado: “Ndo brinca com isso, é
coisa séria!”. Quando Gogd sai de seu quarto, Zé Indio o cobra: “O orcamento do
chefe ja estourou. O cara continua roubando ai e vocé ndo ta resolvendo coisissima
nenhuma”. Ao ver Quati bebendo a cachaca do despacho, Gogb reage dizendo “mais
respeito com os santos!” e toma a garrafa de sua mao. “Olha o trabalho que eu to
fazendo pro homem!” e descortina a parte de baixo do altar dos Exus: varias garrafas
de cachaca & volta de um prato com farofa e uma estatua de um Exu. Zé Indio d4 um
maco de dinheiro a uma mulher que sai do quarto de Gogd e vai embora. Apds a saida
dos capangas, mulher sorri para Gogd e diz “é meu!” segurando o mago.

Em um momento posterior no filme, Severiano e seus capangas invadem o
terreiro de Gogd para surra-lo e destruir os objetos rituais. Gogd danga com duas
mulheres sob o olhar de Severiano, que fala: “Vamos entrar e dar uma surra nesse
sem-vergonha!”. Chega até Gogoé e diz: “Ta fazendo meu trabalho, né, seu sacana?” e
Gogd finge estar possuido, ao que Severiano contesta: “Ah, baixou seu santo de
repente, né? Vamos, quebra tudo!”.

Em sintese: Gogd é explorado na obra através de um registro cémico, que retira
a autoridade, via de regra, creditada a um babalaé. Mulherengo (Gogd aparece no
bordel dancando com varias mulheres e, depois, em seu terreiro com duas
“assistentes”), dado a pequenos golpes, viola os preceitos religiosos, por exemplo, ao
fingir incorporar um “santo” e ter relagdes sexuais durante a pratica religiosa, além de
mercantilizar a religido em beneficio proprio e ndo de uma comunidade de adeptos,
assumindo uma relacdo de clientelismo com o chefe Severiano. Em suma: tem sua
autoridade moral abalada perante as outras personagens.

Lembrando que o préprio nome Gogo ja apresenta o estigma (Goffman, 1975)
de alcodlatra que paira sobre o babalaé, sua figura € mostrada no filme, ainda,
investindo em um imaginario teratoldgico em relagdo a pratica da macumba e, mais
especificamente, a entidade Exu. Capone (1999) e Halloy (2005) aludem ao medo
despertado por essa pratica na relacdo dos adeptos das religides afro com a sociedade
brasileira (muitas vezes qualificados pelo nome genérico de “macumbeiros”, usado
como categoria de acusagdo por ndo-adeptos pertencentes a extratos sociais mais
elevados), ndo sem antes destacar o fator racial na manutengdo desse estigma. Seria
valido conjeturar se essas representagdes da macumba, além de corresponderem ao
estigma, ndo seriam, na verdade, a visdo que muitos praticantes da umbanda
possuem sobre ela.

Sobre a acusacgao de feiticaria, o antropologo Norton Corréa levanta a seguinte
consideracdo:

A acusagao de feitigaria estd entre as mais comuns feitas ao povo do Batuque. E de
fato ndo sdo poucos os chefes que usam tais praticas. O que ndo é dito é que, em
primeiro lugar, boa parte dos solicitantes de tais servigos vém dos préprios
integrantes da sociedade branca, justamente de onde partem a maioria das
acusacles; em segundo lugar, que se trata da Unica arma de que a populacdo afro-
brasileira dispde face ao verdadeiro arsenal de recursos de pressao e repressao
mobilizados pelos brancos. Desta forma, o medo branco ao feitico negro atua como
um moderador do poder dos primeiros (Corréa, p. 19).
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Quanto a umbanda, Pai Erley é mostrado com dois filhos-de-santo, todos
vestidos de branco, fazendo um trabalho em uma praia no momento em que os
capangas de Severiano jogam o corpo de Gabriel de uma ponte, embalado em um
saco preto. Recolhem o saco preto da agua, o desembrulham e, sob o olhar atonito de
todos, Gabriel sorri. Erley segura o amuleto.

Em seguida, Gabriel aparece em uma sequéncia ao som de uma musica afro
acendendo uma vela e a coloca em cima de uma pedra. Pai Erley o conduz por uma
cachoeira e exclama “"Bem-vindo as aguas de Oxum! Salve Oxum!”, Gabriel saida uma
pedra e Pai Erley diz: “Salve Xang0, rei da Justica! Salve Xangd!”. Embaixo de uma
arvore, Pai Erley explica a Gabriel: “essa é a fronteira de Oxossi. Que ela |he dé forga.
Salve Oxossi!”. Pai Erley e Gabriel, com vestimentas brancas, passeiam por floresta
enquanto o primeiro explica os fundamentos da umbanda. Gabriel revela curiosidade
pela figura do Exu, ao que Pai Erley responde: “Que as pessoas chamam de capeta, de
satanas. Mas o nome espiritual é Exu. Orixa que é afirmado na porteira do terreiro”.
“Mas Exu ndo persegue a alma da gente?”, indaga Gabriel.

Pode-se considerar, ainda, que Pai Erley e Gog6 sdo constituidos por meio de
contrastes. Aos registros comico e teratoldgico atribuidos ao Ultimo, Pai Erley é
apresentado com uma dimensdo pedagdgica do ritual: dirige-se a Gabriel para chegar
ao espectador. E marcado também pela ldgica da contencdo: ndo bebe, tem gestos
contidos, quase calculados. Seu lugar de autoridade como pai de santo é delimitado
tanto pelo respeito dos filhos de santo quanto de Gabriel e até mesmo de Severiano.
Além disso, as cerim0Onias da umbanda sdo apresentadas por um registro que dialoga
com o cinema documentario, uma vez que muitas cenas foram filmadas em terreiros
que celebravam festas relacionadas as entidades.

Alids, em vaérias criticas veiculadas em jornais, destacou-se o aspecto
documental do filme em relagdo as manifestacdes religiosas®. Podemos atentar para o
fato de que os exemplos citados nos textos criticos (a cerimbnia de “fechamento do
corpo”; a festa de Iemanja, a festa das criangas/Cosme e Damido) sdo todos
referentes a pratica da umbanda, o que acentua a leitura que cria uma oposicdo entre
umbanda e macumba a partir das nogGes de bem versus mal.

Sobre a umbanda, podemos nos deter ainda na iniciagdo de Gabriel realizada
por Pai Erley. Ao som de um refrdo cantado suavemente “a umbanda é linda, ninguém
pode negar! A umbanda é linda, de Zambia a Oxala!”, Gabriel caminha pelo terreiro de
Pai Erley, com o amuleto ao lado dos filhos-de-santo - todos vestidos de branco -
entrega as armas embrulhadas em um pano branco ao pai-de-santo e indaga: “Pai, é
verdade que homem de corpo fechado ndo pode ter mulher, nunca?”; ao que Erley
responde: “Ndo é bem assim. Os orixas ndo sdo tdo exigentes, afinal, a mulher faz
parte da vida do homem”. Numa sequéncia posterior, Pai Erley e os filhos-de-santo
caminham até um quarto do qual Gabriel sai com um pano branco na cabeca. Ao ter o
pano retirado, Gabriel estd possuido por um espirito de caboclo (o que é confirmado
pelo gestual e pelas palavras entoadas da personagem, que bate no peito com o braco
esticado e salda os filhos-de-santo com o cumprimento caracteristico dessa entidade,
uma batida de ombros). Depois, na praia, uma cena noturna realga a presenca da cor

5 VATUCK, Pola. Uma visdo folclérica dos mitos populares. Folha de S&o Paulo, 26/4/1975 e
MACHADO, L.C. Superogum-Beira-Mar. Correio Braziliense, 23/10/1975.
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branca nos rituais da umbanda: Gabriel aparece com um pano branco na cabega e com
as maos levantadas enquanto, em uma roda formada por filhos-de-santo também
vestidos de branco, alguns iniciados possuidos dancam muito calmamente. Gabriel é
focalizado segurando um brago azul (referéncia a orixd Iemanja). Segundo a avaliagdo
de Ortiz (1999), na umbanda, “trata-se sobretudo da vitéria da moral caritativa, da
homogeneidade do sagrado, por detrdas da qual se escondem calmamente as
contradigBes de classe e de cor da sociedade brasileira” (p. 210).

Para uma analise mais completa dos processos de hierarquizacdo racial e étnica
ativados pelas praticas religiosas, € necessaria uma relagdo com outro elemento
dramético fortemente representado na obra: o banditismo. A ele passaremos agora.

III Bandidos, herdis e fiéis: disputas, pertencimentos e
hierarquia racial e étnica em O Amuleto de Ogum

Em alguns momentos do filme, o mito do corpo fechado sera acionado como
fonte de significacdo e de valoragdo da conduta do protagonista. Dez anos apds sua
iniciagdo, Gabriel migra para Duque de Caxias (no Rio de Janeiro). Ao receber sua
carta de recomendacgao, Severiano zomba do mito que o rodeia: “corpo fechado? Nem
em meu tempo de crianca eu acreditava nisso!”, ao que solta um riso sarcastico.
Depois de conversar com seu consultor Dr. Baralna, Severiano contrata Gabriel,
“afinal era uma recomendacdo do cumpadre Cldvis”, porém ndo sem antes perguntar
ao capataz: “ele é branco?”. Diante da afirmativa, finaliza o didlogo explicitando seu
racismo: “ainda bem!”.

Gabriel passa por outro rito de iniciacdo, dessa vez nas praticas do banditismo.
Em vez de perceber as iniciacdes religiosa e no banditismo enquanto opostas, o filme
estabelece varios paralelos entre os dois ethos por elas evocados. Gabriel aprende a
atirar, passa por algumas provas - tais como ser alvo de um tiro segurando um cigarro
na boca e de outro com uma garrafa na cabeca - e executa alguns homicidios
auxiliando seu chefe Chico de Assis. Ironicamente, é o malogro de um desses
“servicinhos” que ajuda a divulgar o mito do corpo fechado. Cadmera acompanha os
movimentos apressados de Chico, que exaspera apos Gabriel ter se recusado a matar
um promotor: “Borrou-se todo! E eu fiquei numa situacdo danada pra nao perder a
viagem, entrei no meio da multiddo, olhei a cabeca do homem, pa! Dei o primeiro tiro!
Ndo é que uma vaca entrou no meio! (...) Resultado”, pega um jornal e o exibe para
seus comparsas. No jornal, |é-se o titulo em destaque: “Mataram a mulher do
promotor”. E continua: “Sabe o que ele disse? Ah, ndo matei ele ndo porque vi que ele
tava praticando uma boa acdo (em tom de deboche)”. No almogo, Gabriel derruba
involuntariamente comida na roupa de Chico, que tem um surto de ira: “Vai limpar!
Vai limpar com a lingua!”, ao que Gabriel reage negativamente. Chico pega o revélver
e atira em Gabriel varias vezes. A composicdo da imagem enfatiza ao alto uma estatua
de S3do Jorge e, logo abaixo, Gabriel, que mostra o amuleto dourado e as marcas na
pele dos tiros. Plano destaque do amuleto. Gabriel encontra-se acima de Chico e dos
outros comparsas (em sua maioria pardos e negros) que, ao perceberem que os tiros
ndo matam Gabriel, passam a reverencia-lo. Musica de candomblé ao fundo: “*Ogum é
de rei! E de rei Ogum!” em paralelo & exclamacdo coletiva “Viva Gabriel!”. Camera
focaliza a estatua de Sao Jorge ao fundo.
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A fusdo entre elementos catolicos/europeus e africanos ocorre evidenciando a
relacdo de hierarquia entre ambos, na medida em que a propria imagem ressalta a
figura branca de S3o Jorge no topo e as personagens negras e pardas em sua base. A
mediacdo entre esses dois universos ocorre através de uma personagem branca que,
além de protagonista do filme, é vista como superior em razdo do mito de que se vale
para se impor perante as outras personagens. Ainda, é possivel mencionar que a
personagem Gabriel atualiza ao espectador o mito do herdi moderno, tendo em vista o
flerte da obra com os géneros policial e western®. Importante salientar que o heroi
desempenha, nos géneros citados, funcdo dramatica essencial, no sentido de ser o
lugar autorizado de producgdo do discurso.

Sobre a entidade Ogum, é interessante aludirmos a uma das narrativas miticas
que circulam entre os praticantes das religides afro-brasileiras:

“Um dia iam todos os orixas para uma festa brasileira e o Xang0 carregava o Oxala
nas costas, porque ele é muito velho e ndo podia caminhar sozinho. Perto do lugar
os dois vao atravessando um pontilhdo de onde ja se enxergava a festa e o Xango
vé a lansa, que era sua noiva, muito sexy, toda se requebrando e ainda por cima
com um prato de amald na mdo. Entdo ele ndo resiste e larga o velho, que cai,
inclusive perde o carto (bastdo) dele, e fica ali, mas seguro na ponte, gemendo
baixinho. Os outros orixas passam depressa pra chegar na festa e nem véem que o
velho estd ali. Mas o Ogum, que passa por ultimo, ouve os gemidos do velho, bota
ele nas costas e vai pra festa. Quando o Oxala chega, furioso, tira a Iansa do Xango6
e da ela em casamento pro Ogum e condena Xangd a comer numa gamela. (...) Eo
Ogum e a Iansa vdo morar no mato, onde o Ogum tinha a ferraria dele. Mas o
Xangob ndo se convenceu e |a do alto da pedreira comega a cantar para Iansa fugir
com ele. Entdo a Iansa chama o Ogum, da bebida pra ele e foge com o Xango

)"

Podemos avaliar como as categorias émicas foram incorporadas pela narrativa
filmica no sentido de avaliar a trajetéria de Gabriel em relacdo ao orixa Ogum: a
mistura entre uma “bondade”, um “espirito guerreiro” e um “poder sobrenatural” a
eles atribuida, seja pelos comparsas, seja pelos praticantes das religides afro.

Essa narrativa mitica a respeito de Ogum também encontra ressondncia nas
relacbes de Gabriel com o chefe Severiano e Eneida, que se transforma em sua
amante. Apds a revelacdo do mito do corpo fechado de Gabriel, este passa a
incomodar a autoridade de Severiano - tanto com relacdo a seus subordinados quanto
a sua propria amante - que entdo |lhe encomenda um falso servico: assassinar um
suposto bicheiro que, posteriormente, Gabriel descobre tratar-se do presidente da
Cruz Vermelha. Assim como na narrativa mitica de Ogum ludibriado por Iansa e
Xang0, Gabriel é enganado por Severiano tendo justamente em vista a disputa pela
personagem feminina.

6 Foi veiculada na imprensa uma historia da produgdo do filme que reforca a sua ligagdo com
esses géneros. Durante as filmagens de uma seqiiéncia de assalto a banco, alguns vizinhos
assustados com o barulho chamaram a policia, que interveio no tiroteio ficcional efetuando
disparos e chegando a prender alguns atores. Tal fato teve origem em uma confusdo entre a
produgdo do filme e a policia de Duque de Caxiais, ja que o diretor insistiu ter avisado a policia,
ao passo que esta alegou ndo ter sido informada das filmagens (Cf: O Jornal, Rio de Janeiro,
27/01/1974).

7 Mito narrado pelo babaldu Erico de Ogum ao pesquisador Norton Corréa (2006)
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Sobre Eneida, esta aparece no momento em que Severiano contrata Gabriel
para o falso servigco. Com gestos e palavras explicitas, flerta abertamente com Gabriel
na frente de Severiano e, no reencontro com aquele, apds a morte do presidente da
Cruz Vermelha (Gabriel, ao ser procurado pela policia, vai a casa de seu chefe em
busca de protecdo), tenta novamente seduzi-lo, com sucesso. Assumindo a conduta e
os gestos atribuidos a orixa Iansd - uma sexualidade agressiva e uma instabilidade
emocional combinadas com atitudes que revelam aos poucos um ardil utilitarista e
traicoeiro - Eneida se movimenta em um meio extremamente masculinizado pelo
crime e pelo poder patriarcal.

Depois da briga com Gabriel, ao saber que Pai Erley o estd abrigando em seu
terreiro, Severiano manda seu capanga conduzi-lo a forca até sua mansdo. Ao
encontra-lo, Severiano oferece-lhe bebida, ao que este contesta: “obrigado, mas eu
ndo bebo”. “O negocio é o seguinte: o senhor estd escondendo em sua casa um
bandido muito sem vergonha!”. Em tom sereno, Pai Erley diz: “Meu terreiro ndo é
esconderijo. As portas também estdo abertas para o senhor. Quando quiser, pode
tratar comigo”; “Olha, eu vou ser franco com o senhor. Eu quero que o senhor faga um
desses trabalhos que o senhor entende, esse negocio de espiritismo, de entidades etc.
Enfim, eu quero que o senhor faca daquele menino uma pessoa normal, igual as
outras. S6 Ihe pecgo isso. Do resto, eu me encarrego”; “Impossivel”; “Meu amigo, ndo
existe impossivel! Alids, quando eu pedi o senhor pra vir aqui, eu estava falando com o
Doutor Barauna sobre o nosso sitio. (...) Eu estava com vontade de ofertar aquele sitio
pro senhor fazer um terreiro de macumba, uma casa para o senhor fazer os seus
trabalhos”; “O senhor ndo esta preparado pra compreender os principios da nossa
religido”; “Entdo me explique”; “Nos podemos fazer muita coisa pelo senhor, mas nada
contra aqueles que o senhor julga inimigos. Lhe conhego de fama, mas vejo que o que
o senhor quer encontrar esta dentro de si mesmo. Estamos prontos pra lhe ajudar
nessa procura. Quando comegamos?”; “Imediatamente e aqui em casa”.

Na sequéncia seguinte, da-se a possessao de Severiano por um Exu. Pai Erley e
filhos de santo, com vestimentas brancas, passam incenso na casa de Severiano e lhe
ddo um passe. Em close, percebe-se a alteragao facial de Severiano, que comeca a
gritar. Um plano geral capta a corrida de Severiano possuido por um Exu enquanto se
contorce e grita de dor. Severiano se joga no chdo e é amparado pelo pai de santo,
por Zé do Indio e por Doutor Baralna, que berra: “Severiano, contenha-se!
Severiano!”. Filha de santo coloca mado na cabeca de Severiano para que o
espirito/Exu passe para seu corpo. Apds isso, ela se bate contra o chdo enquanto o pai
de santo a ampara até expulsar o espirito. Logo que isso acontece, Pai Erley é
possuido por uma entidade conhecida como preto velho. Filho de santo toca um
tambor enquanto Pai Erley possuido fala “é verdade! E verdade!” (em tom de voz de
uma pessoa idosa), fica em posicao inclinada e depois se senta, fuma um cachimbo.
Severiano chora e fala extremamente nervoso: “Eu queria deixar de ser ruim. Queria
deixar de matar os outros. Mas toda vez que me lembro que mataram minha mulher e
meu filho, principalmente meu filho, eu tenho vontade de matar todo mundo! Eu tenho
vontade de estragalhar todo mundo, meu preto velho! Mas eu ndo queria ser assim! Eu
sou infeliz porque ninguém gosta de mim e eu ndo gosto de ninguém!”.
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Sobre as possessOes descritas, é interessante fazer duas consideracdes. Quanto
a possessdo de Severiano por um Exu e a imediata revelacdo de arrependimento
quanto as suas acgoes, isso remete a uma visdo émica de possessdo, segundo a qual
esta é passivel de ocorrer para punir um “cavalo” pela sua ma conduta. Tal
interpretacdo sobre a possessao foi explorada por Ruth e Seth Leacock (1972) em seu
trabalho sobre o batuque na cidade de Belém, no qual os “encantados” (como os
nativos nomeavam as entidades que possuiam os iniciados) punem caso o iniciado
viole obrigagGes rituais ou mesmo aja de modo contrario a vontade de seu encantado,
sendo que a punicdo pode variar de um simples jogar-se no chdo até uma
autoflagelacdo que deixa a pessoa muito ferida. No caso de Severiano, além da dor e
de um grande cansago, a possessdo resultou em gritos, corridas, jogar-se no chao,
algo visto como muito humilhante para a personagem.

Ademais, comparando as duas possessoes, € possivel também falar em variagdo
na intensidade da possessdo, o que é defendido por Opipari (2004) em sua analise
sobre o candomblé paulista. No caso apresentado no filme, essa variacdo seria
determinada também pelo tipo de espirito (Exu e preto velho) e pelo grau de iniciacao
dos personagens possuidos no culto.

Apds a visita de Pai Erley a Severiano e ao ritual que se seguiu, o capanga Zé
Indio chega com as flores vermelhas para a obrigacdo que Severiano teria de realizar
para o preto velho: “Chefe, encontrei o material!”; "Que material?”; “O material para
fazer sua obrigacdo”; “Que obrigagdo?”; Obrigagdo pra seus guias”; “Guia! Quem
precisa de guia é cego! Vocé pensa que eu sou macumbeiro, seu boi?!”. Severiano
atira as rosas vermelhas no chdo e Zé Indio ajoelha-se para pegé-las. Os planos sdo
muito proximos aos personagens e mostram, pelo olhar das personagens, que
Severiano estd em uma posicdo acima de Zé indio, sendo que este tenta
contemporizar: “Mas o homem disse!”; “Eu conhego meu caminho e conhego meu
trabalho! N3o permito que nenhum ignorante venha me dizer o que fazer da minha
vida! Eu mesmo decido tudo! E eu 14 vou me meter com essas coisas de Exus, essa
coisa de gente analfabeta, atrasada, primitiva!; “Ndo custa nada, chefe, por favor, é
pra sua proépria felicidade! O senhor prometeu fazer a obrigagdo”; “Ndo me toque mais
nesse assunto! Agora eu entendo porque esse menino ainda esta vivo! E porque em
vez de homens valentes, eu tenho uma porcdo de velhos que sé querem comer,
encher o bucho! Ao invés de armas, usam velhas, rezas, rosas e fitinhas! Ao invés de
matar meus inimigos, ficam matando bodes e galinhas pretas!”; “Que Oxala lhe
perdoe! O senhor ndo sabe o que estd dizendo!”. Ao fim do didlogo, zé Indio é
demitido por Severiano.

A presenca de diferentes elementos ligados as culturas europeias, indigenas e
africanas presentes na umbanda remete-nos a outra possivel chave de leitura para o
filme: a nogdo de sincretismo. Desde a circulacao do mito do corpo fechado de Gabriel
até a presenca de santos no altar do terreiro de macumba de Gogd, passando pela
incorporacao de elementos africanos pela umbanda, o sincretismo pode ser percebido
enquanto um valor que condiciona a avaliagdo da obra tanto na sua recepgdo quanto
pelo préprio diretor, ao afirmar que, segundo sua concepgdo, o filme se estruturaria
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em “ciclos de umbanda”: o do corpo fechado, o da Pomba Gira, o de Exu, a protecao
de Oxum, a festa de Cosme e Damido®.

Pela critica, o sincretismo foi avaliado como fonte para a credibilidade do filme
no mercado externo até como expressdao de uma vontade do diretor em realizar um
cinema “verdadeiramente” popular. Um exemplo disso ocorreu antes da exibicdo do
filme no Festival de Cannes, quando o critico Alfredo Sternheim assim se manifestou:
“é possivel que por oferecer muitos elementos de um sincretismo religioso pouco
divulgado na Europa, o filme de Nelson Pereira dos Santos alcance étima receptividade
no Festival de Cannes”. Inclusive, algumas criticas remeteram a dimens&o pedagdgica
da obra através desse sincretismo, tal como na edigdo do Jornal da Tarde de
11/04/1975, na qual havia um glossario com os termos ligados aos ritos afros
(“despacho”, “orixa”, “babaladé”) para que o publico leitor do jornal pudesse
acompanhar a discussdo de modo satisfatorio, na avaliagdo do prdprio jornal.

No entanto, por meio de outros exemplos (a cena em que Chico alveja varias
vezes Gabriel, o tratamento concedido ao babalaé Gogd), pode-se notar que esse
sincretismo ndo ocorre aleatoriamente; ao contrario, ndo configura uma pratica de
interacdao, mas sim de hierarquizagdo e que valoriza a centralidade da maioria dos
elementos europeus frente aos indigenas e aos africanos, o que pode ser comprovado
pela presenga dos santos de cor branca nos altares, pela cor branca na vestimenta da
umbanda, pela a representacdo de Exu enquanto uma entidade capaz de fazer
somente o mal*® etc.

Enquanto Gabriel passa pelo rito de iniciagdo na umbanda, Severiano tenta
encontrar alguma forma de acabar com sua invencibilidade e protecao sobrenatural.
Para tanto, suborna Eneida, que acaba traindo o ex-amante e conta a Severiano que
Gabriel sé tem garantia de vida enquanto sua mdae for viva, uma vez que, em um
didlogo com este, Eneida lembra-se do fato de que a mae de Gabriel, para protegé-lo,
da a vida dela em troca da dele no ritual de fechamento do seu corpo quando crianga.
Severiano manda mata-la e chega a falsa noticia de seu assassinato aos ouvidos de
Gabriel.

E interessante observar o ponto de ligacdo entre ritos afros e fator genético.
Essa relacdo é bastante explorada por ocasido de trabalhos de campo, seja pelo viés
positivo - isto &, quando o fator genético entra diretamente na disputa pela
distribuicdo do poder e de recursos nas comunidades de adeptos!! - seja pelo viés
negativo — quando o vinculo bioldgico é uma interdicdo para a iniciagdo no mesmo
terreiro chefiado por um membro da familial?. No filme, o fator genético possui uma
dupla funcdo: a de referendar o mito do corpo fechado através da figura materna e,

8 SANTOS, Nelson Pereira dos. O cinema e a cultura popular. Jornal do Brasil, 23/02/1975.

9 Cf: STERNHEIM, Alfredo. Um filme popular de Nelson Pereira dos Santos. Folha da Tarde, S&o
Paulo, 16/04/1975.

10 O que foi repensado a partir dos movimentos de reafricanizacdo do candomblé a partir de
meados dos anos 70, que passaram a valorizar o papel dessa entidade nos ritos afros.

11 Em sua tese, Arnaud Halloy afirma que o prestigio do culto Xangé em Recife incide
principalmente sobre os descendentes de Pai Addo (percebido como um babalorixa muito
poderoso, sendo que a descendéncia bioldgica é vista em termos de continuidade desse poder)

12 Vivaldo da Costa Lima pesquisou sobre as tensdes na superposicdo entre as familias de santo
e as familias bioldgicas nos cultos jéje-nagé da cidade de Salvador.
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ainda, a encenacdo de um ideal de branqueamento presente na sociedade brasileira.
Devemos recordar que, ao inicio do filme, o filho e o marido assassinados sao brancos
e o filho sobrevivente (Gabriel) também, ao passo que a mae é negra. Além disso, o
proprio ritual reafirma o lugar desse ideal de branqueamento, ja que se trata de uma
mulher negra que sacrifica a vida para salvar sua descendéncia branca.

IV Consideracoes finais

ApOs essa reflexdao sobre O Amuleto de Ogum e sua recepcdo, podemos destacar
brevemente alguns pontos relevantes. A visdao do popular com uma dimensao projetiva
isto €, como um Jocus privilegiado de transformagdo social dentro dos parametros
desejados por uma elite cultural ligada ao cinema - visdao muito presente entre os
intelectuais ligados a atividade cinematografica nos anos 1950 e 60 - é relativizada ao
longo do filme, que passa a inserir o popular como experiéncia a ser incorporada ao
drama filmico.

Tal movimento foi acompanhado pela recepcao, que destacou a centralidade
narrativa conferida aos rituais e a assimilagcdo das categorias émicas relacionadas as
religides afro-brasileiras. Assim, a cultura popular passaria por uma mudanca de
status. Em vez de ser um campo a ser transformado pelas praticas dos intelectuais,
passa a ser vista como um espaco de negociacdo entre esses e as praticas dos sujeitos
representados, sendo que as mudancas no dominio do popular ocorreriam com a
incorporacdo das praticas e das formas de nomear o mundo de seus agentes a acao
dos intelectuais.

Ainda, ocorre a transicdo de uma representagdo que pretendia ressaltar a
integracdo entre os diversos elementos do popular (algo buscado pela nogdo de
projeto, que permeava a producdo cultural das décadas anteriores) para uma
representacdo marcada por categorias étnicas e raciais, que entram na disputa para
ocupar um lugar de autoridade na narrativa das experiéncias cotidianas e das relagdes
sociais.

By

Mesmo reconhecendo que o sincretismo foi uma nogdao usada pela critica a
época do lancamento do filme como uma possivel chave de leitura, tal fato ndo
consegue apagar que esse mesmo sincretismo foi usado de modo a ressaltar a
desigualdade com que os elementos europeus, africanos e indigenas sdao apropriados,
em geral com a valorizagdo dos primeiros sobre os dois ultimos. Desse modo, a
apresentacao de uma hierarquia racializada passaria pela disposicao desses elementos
culturalmente diversos nos rituais e nas praticas dos sujeitos.

Por ultimo, é importante ponderar que o foco de analise sobre um unico filme,
longe de esgotar a discussdo sobre as intersecgdes entre o cinema e a cultura popular,
deve ser visto como o ponto de partida para uma analise comparada a se debrucar
sobre os filmes brasileiros produzidos no mesmo periodo e sobre a circulacdo dos
mesmos.

188



Volume 8 = Nimero 2 CRITICA CULTURAL jul./dez. 2013

CACINKYT CHILIONE

Referéncias

ANDERSON, Benedict. Comunidades imaginadas: reflexdes sobre a origem e a
difusao do nacionalismo. Sao Paulo: Cia. das Letras, 1989.

ANJOS, José Carlos Gomes dos. No territério da linha cruzada: a cosmopolitica
afro-brasileira. Porto Alegre e Brasilia: Ed. UFRGS; Fundacdo Cultural Palmares, 2006.

BAKHTIN, Mikhail. Problemas da poética de Dostoievski. Rio de Janeiro: Forense-
Universitaria, 1981.

BARTH, Fredrik. O guru, o iniciador e outras variagées antropologicas. Rio de
Janeiro: Contracapa, 2000.

BERNARDET, Jean Claude. Brasil em tempo de cinema. Sdo Paulo: Cia. das Letras,
2007.

BERNARDET, Jean Claude; GALVAO, Maria Rita. O nacional e o popular na cultura
brasileira - cinema. Rio de Janeiro: Brasiliense, 1983.

BHABHA, Homi. O local da cultura. Belo Horizonte: UFMG, 2005.

CLASTRES, Pierre. A sociedade contra o estado: pesquisas de antropologia politica.
Sao Paulo: Cosac & Naify, 2003.

CORREA, Norton. O batuque do Rio Grande do Sul: antropologia de uma religidao
afro-rio-grandense. S&o Luis: Editora Cultura e Arte, 2006.

ELIADE, Mircea. Mito e realidade. Sdo Paulo: Perspectiva, 2004.
GENEPP, Arnold van. Les rites de passage. Paris: Librairie Critique, 1909.

GOFFMAN, Erwin. Estigma: notas sobre a manipulagao da identidade deteriorada. Rio
de Janeiro: Jorge Zahar, 1975.

GUIMARAES, Anténio Sérgio Alfredo. Classes, racas e democracia. S3o Paulo: Ed.
34, 2002.

HALLOY, Arnaud. Dans l'intimité des orixas: corps, rituel et apprentissage religieux
dans une famille-de-saint de Recife (Brésil). Tese defendida na Ecole des Hautes
Etudes en Sciences Sociales e na Université Libre de Bruxelles, 2005.

LEACOCK, Seth e Ruth. Spirits of the Deep: a study of an Afro-Brazilian cult. New
York, American Museum of Natural History, 1972.

LIMA, Vivaldo da Costa. A familia de santo nos candomblés jéjes-nagods da
Bahia. Salvador: Corrupio, 2003.

OPIPARI, Carmen. Le candomblé: images em mouvement. Paris: L’'Harmattan, 2004.

ORTIZ, Renato. A morte branca do feiticeiro negro: umbanda e sociedade
brasileira. Sdo Paulo: Brasiliense, 1999.

RICOUER, Paul. Temps et Récit. Paris: Editions du Seuil, 1983.

189



Volume 8 = Nimero 2 CRITICA CULTURAL jul./dez. 2013

CACINKYT CHILIONE

RODRIGUES, Jodo Carlos. O negro brasileiro e o cinema. Rio de Janeiro: Pallas,
2001.

SALEM, Helena. Nelson Pereira dos Santos: o sonho possivel do cinema brasileiro.
Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1987.

XAVIER, Ismail. Alegorias do desengano. Tese de Livre Docéncia apresentada a
ECA-USP. Sdo Paulo: 1989.

. Alegorias do subdesenvolvimento: Cinema Novo, Tropicalismo, Cinema
Marginal. Sao Paulo: Brasiliense, 1993.

Title Displacements of popular in Brazilian Cinema: religion and race relations in O
Amuleto de Ogum (1974)

Abstract: In this article, we intend to analyze Brazilian Cinema of the seventies 70's,
and we chose as its focus O Amuleto de Ogum, directed by Nelson Pereira dos Santos
in 1973-74. We focused on the centrality of rituals relied to Afro-Brazilian religions in
the film and in its reception. We start from the following this question: how the movie
incorporates Afro-Brazilian rituals to its narration and, by consequence, to its
representation of popular culture? We follow the hypothesis that O Amuleto de Ogum
reveals some aspects of race relations and its hierarchy showed in day-by-day
interactions and in mass culture.
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