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O Candomblé é para mim muito interessante por ser uma religido de
exaltacdo a personalidade das pessoas. Onde se pode ser
verdadeiramente como se €, e ndo 0 que a sociedade pretende que 0
cidaddo seja. Para pessoas que tém algo a expressar através do
inconsciente, o transe é a possibilidade do inconsciente se mostrar.
Pierre Verger

[...J/TO indo agora tomar banho de cascata/Quero adentrar nas
matas/Aonde Oxossi € o Deus/Aqui eu vejo plantas lindas e
selvagens/Todas me dando passagem perfumando o corpo meu/Esta
viagem dentro de mim/Foi tdo linda/Vou voltar a realidade/Pra este
mundo de Deus/Pois 0 meu eu/Este tdo desconhecido/Jamais serei
traido/Pois este mundo sou eu.

Majestade, o sabid, composi¢do de Roberta Miranda,

gravacao de Jair Rodrigues

Sankofa, simbolo adinkra, das sociedades Akan gue significa
“volte e pegue”, nunca é tarde para voltar e recolher
0 que ficou para traz.



Resumo

O trabalho apresenta a origem, expansdo e (re)estruturagdo dos Candomblés
como maneira de abordar as mudancas e as relacdes diferenciadas entre as pessoas
envolvidas nesta religiosidades. Empiricamente, de modo mais especifico, percorremos
a linhagem da familia do candomblé queto do Axé Oxumaré. Partimos de Uberlandia-
MG, passando pela grande Séo Paulo-SP até a casa matriz na Bahia. O principal método
adotado para essa pesquisa foi a observacdo participante. Encontramos complexas
relagbes de hierarquia e reciprocidade que permeiam todas as relagdes sociais
estabelecidas nessa religiosidade. Encontramos mudancas diferenciadas no interior da
familia e no transcorrer da linhagem, no que diz respeito a passagem dos
conhecimentos, a concepcdo dos tempos dos rituais, a prevaléncia de rituais sobre
outros, as relacdes entre 0s sexos e a sexualidade, a apropriacdo de préaticas de outras
religiosidades, principalmente de matriz africana. Todas essas mudancas estruturais nos
permitiram pensar as proprias alteracbes no tratamento concedido as diferentes
categorias de pessoas nos Candomblés. Reconhecendo as diferenciacdes existentes
nesse campo religioso, pretendemos contribuir criticamente com o olhar apresentado
nas analises dessas religiosidades, assim como apoiar 0 povo de santo contra as
investidas preconceituosas para com seu modo de adorar o sagrado.

Palavras-chave: Religiosidades afro-brasileiras, Candomblés, mudancas, hierarquia,
reciprocidade.



Abstract

The origin, expansion and restructuring of Candomblés are presented as a way of
analyzing the changes and differentiated relations between people involved in this
religiosity. Empirically, and more specifically, we follow the lineage of the family
candomblé queto do Axé Oxumaré. We depart from Uberlandia-MG, going trough S&o
Paulo-SP finally reaching the original house in Bahia. The main method adopted in this
research was that of participant observation. We found complex relations of hierarchy
and reciprocity within all social relations established in this religiosity. We found
different changes in the interior of the family and along the lineage regarding teaching,
the concept of the ritual times, the prevalence of some rituals over others, the relations
of gender and the absorption of practices, mainly of other African religiosities. All these
structural changes allowed us to think the changes in the treatment given to the different
categories of people in the Candomblés. By recognizing the differentiations existing in
this religious field, we aim at contributing critically with the observations of this
religiosity. In doing so, we support the “povo de santo” (adepts) against the general
attacks they suffer because of their way of adoring the sacred.

Key-words: Brazilian African religions, Candombleés, changes, hierarchy, reciprocity.



Lista de llustracdes

Registro 1 Casa d0 OXUMAIE ..........cccveieiieieerie e seese et se et ste e sraere e e sneene s 36
Registro 2 11€ Alaketo 1joba AXE AYIA.........ccocviiiiiieieie e 37
REgiStro 3 118 AXE ONIIE... ..o ittt sreereens 38
Registro 4 11é Alaketo 1Joba ASE SANQJO. ....cecvviiiiiieie e 38
Registro 5 11é Axé Alaketo Omin OXUM Alde ........ccocoveiieiviiecicceee e 39
Registro 6 1€ AXE 1gD0 OSOQYAN .......cviuiriiiriiriiieesie et 40
Registro 7 Candomblé, HE OMMi Al AYE ........cvoveieeie e 44
Registro 8 Candomblé, 11€ AXE OXUMANE .........cceieeiieiieiieie e 45
Registro 9 Umbanda, Tenda Coragao de JESUS.........cccveveiieriieieiiesie e esre e 47
Registro 10 Umbanda, Casa Espirita de Ogum e Caboclo Pena Branca........................ 48
Registro 11 Talabi d& AJUNSUN ........oviiiiiiiie s 62
Registro 12 Salako de Xangi ........ccccvevueiiieiieiicie e 63
Registro 13 AntONio d0 OXUMAIE..........cccveiieiiiiieiteesie e st ste e ste e sra e e sre e sre e 63
Registro 14 Cotinha A8 EUA. ........ccooiiiiiiieieees e 64
Registro 15 Franceling de OQUM ........ccuiieiiiiiiiisesieeee e 64
Registro 16 SIMplicia de OQUIM. .....ccccviiiiiicie et sre e 64
Registro 17 Nilzete de 1eManja. .........coviieiieiiiicieece e 65
Registro 18 PeC de OXUMAIE. ........coiiiieieiieste it 65
Registro 19 Primeira saida de iad reservada ao grupo familiar............ccccoocevvienniinnnnnn. 73
Registro 20 Segunda saida de iad, aberta ao pUbIICO ..........ccceevvevieiiiiiic e 73
Registro 21 Terceira saida de 180 ..........ccceiveiiiiiiiieie e 74
Registro 22 Convite de festa de saida de i@d. ........ccooevereiiiiciincieeee e 74
Registro 23 lads sentados na enin durante PreCeito........oovvvrerererineeiienesee e 76
Registro 24 Festa em homenagem @ OQUM .........ccoviiririeneniniesieseeee e 80
Registro 25 No centro Irene R0sa de Xang0 .........cccccveveiieiieieiiecieesie e 83
Registro 26 118 AXE OXUMAIE.........coeeieiieiteeiee ettt te ettt reesre e sre e e 95
Registro 27 118 AXE OJU ONITE.........oiiieiee et 95
Registro 28 11& Axé Alaketo Omin Oxum Alade ..o 96
Registro 29 Mesa do café da manha no terreiro de id Ana de Ogum ..........c.cccceveeveenee 99
Registro 30 Mesa do jantar no terreiro de id Ana de Ogum .........cccceevieiieieeieciecieenens 99
Registro 31 Mesa de frutas no dia da festa de OgumM. ........cccceeveveviieivcie s 100
Registro 32 Festa em homenagem @ OXUM ........ccocueieeirerienieseesieseesieeseesseesseeseesneesees 102

Registro 33 Momento no qual o sangue do sacrificio animal escorre pelo rosto ........ 106



Registro 34 Momento de raspar @ CADEGA. ........oceevereerieie e e 106

Registro 35 Livro sobre ebds no Candomblé ............cccooveviiieieeie s 112
Registro 36 Livro sobre ebds no Candomblé ............cccooveiiiieiiiie e 112
Registro 37 Jogo de DUzios ON-1INe.........cccoiiiiiiiiii e 113
Registro 38 Casa do Caboclo Tena MagUATT. ........ccveververierieieiisieeeee e 143
Registro 39 Casa de Preto VEINO. ..........coveiiiiieee e 143
Registro 40 Festa em homenagem @ EXU..........cccvevvieeiierieiieseeie e 145
Registro 41 Festa em homenagem a Pombagira Maria Padilha. ............c.ccccoooveinnnnen. 145
Registro 42 Sessdo dediCada a0S ETBS. ... 145
Registro 43 Festa em homenagem @0S EFES ..........ccuveieriniiiiiinieeee e 146
Registro 44 Filho de santo lavando a drea comum da Casa. ..........cccccvvevveseesveereesnnenne 153
Registro 45 Adeptos preparando comidas para as funcoes religiosas............cccceeueee.. 153
Registro 46 Filho de santo preparando 0S aCarajés. ........ccocevererereeerereereeerieseeeseennens 154
Registro 47 Filha de santo limpando 0S frangos ..........ccceveiirininieieee e 154
Registro 48 Filho da OriX& O0a .......ccueiveiieiiiiese e 157
Registro 49 Filha do OriX& OQUM. ........coieiiiiiieee e 157
Registro 50 Uma crianga confirmada 0gé e uma jovem equede .........ccccooervrenvnennne 157
Registro 51 Orix4 Oxum ao compartilhar seu padé. ...........cccooooereiiiiinicireeeeee, 177
Registro 52 Orixa Ogum ao compartilhar 0 Pa0. .........cccceevvieieeie i 178
Registro 53 Orixa Logun-Edé ao compartilhar frutas. ..........ccccceceeviviiieiiccicce e 178
Registro 54 Orix& Xangod ao compartilhar 0 amala. ...........cccooeiiieiiiiinciccee 179
Registro 55 Orix& Oid ao compartilhar 0 acarajé ...........coocervreiiieiiniieeeeeeee e 179
Registro 56 Iad “batendo cabega”, ao cumprimentar 0s atabaques. ...........cccceevrvenenne. 184
Registro 57 1ad e abias “batendo cabeca” ao cumprimentar o baba kekeré.................. 184
Registro 58 Festa publica em homenagem a Ogum & OXOSSI. ......cccvevverierenenenininnens 207
Registro 59 Festa publica em homenagem a Ogum & OXOSSI .......cccvvveierenerieneninnnns 207
Registro 60 Jovens ogés tocando os atabaques durante a festa. ...........ccoceeevevieiiveennen. 208
Registro 61 O olhar atento da qUEE. .........cccueeiieiiieeiie e 209
Registro 62 A hierarquia se manifesta em todas as mudangas de um toque. ............... 209
Registro 63 Um dos varios cumprimentos (bater a Cabega) ..........cocevvvrerervieninnnnnns 209
Registro 64 Equedi cuidando dO OFIXA. .......cccoiviieieieiieiese e e 210
Registro 65 Baba Gilberto tomado pela energia de Seu OFiXa. ........ccovververererieinsnnnnns 210
Registro 66 A manifestacao terrena doS OFIXAS .........cevvererierieeresie e ee e ee e 211

Registro 67 Atos miticos se reproduzem nas manifestacdes terrenas dos orixas......... 212



Registro 68 Os Erés (espiritos infantis) distribuindo doces para todos os presentes ... 212

Registro 69 Preparagies eSPIMTUAIS. .........ecveieereeieiee e see e se e sre e 213
Registro 70 Cadeira destinada ao babalorixa € Ou a SeU OFiXA. .......ccccvevvereerreereeseenne 213
Registro 71 Preparacdo para 0 churrasco da festa...........cccocerviiiiiiiniicieies e 213
Registro 72 A mae preparando suas filhas consanguineas para a festa..............cc.co..... 213
Registro 73 Filho e filhas de santo preparando os pratos para servir no jantar............ 213
Registro 74 Palestra O Candomblé e a Politica.. .........ccccccevieieiie i 214
Registro 75 Mae Ana de Ogum fazendo 0 Café...........cccevvvievieie i 215
Registro 76 Filho 1avando @ [OUGA. ...........cceiiiiiiiiiicee e 215
Registro 77 Filhas de santo lavando as lougas apds a festa...........ccccoeerevvenennieniennn, 215
Registro 78 Filha de santo que ViVe NO tEITEIr0 ........ccccvevieiieiiee e 215
Registro 79 HOra de dOrmil........coveieiieiecc e 216
Registro 80 HOra de aCordar. ...........coueeeiiiiiisieeeee e 216
Registro 81 Lagos de amizade entre 0S irmaos de SaNt0 ..........ccecvvvvevverieseeniesriesenees 217
Registro 82 Lacgos de amizade entre irmaos e irmas de Santo ............ccceeeevereeviesneenne. 217
Registro 83 Lagos de amizade entre irmao € irma de santo ............ccccvevveeeeeeeie s 217
Registro 84 Rituais restritos aos filnos de Santo...........cccocvveieeieiie i 218
Registro 85 Filhos e filhas limpando coletivamente os animais sacrificados .............. 218

Registro 86 Cuidados para com a iad que estd cumprindo suas obrigacdes no santo .. 218

RegiStro 1 COM MAE AN ....ocveeiiiiieiie ettt be e sre e e aeeneerne s 219
Registro 2 Amigas acompanhando nos trabalhos de campo ..........ccccceeververeernnnenne 219
Registro 3 Com filho da casa de M&e ANa ........ccceviiiiiiiiiieeee e 219
Registro 4 Com baba RUY Siri0 JUNIOK .........ccoeeiiiieiicce e 219
Registro 5 Com baba KaobhaKeSSY ..........cccciviiiiiiiiiieiicie e 219

Lista de Quadros
Quadro 1 — Grau de parentesco dos terreiros do Axé Oxumaré de Uberlandia- MG em

relacdo a casa matriz, em Salvador -BA ........ccooeiiii i 33
Quadro 2 - Os principais Orixas no Brasil e seus atributos (Candomblés da nacéo
(O 1111 (0 ) F TR RPRTUTRURPRPPRPO 60

Lista de Organogramas
Organograma 1 — Terreiros observados: grau de parentesco dos terreiros de Uberlandia-

MG em relagdo a casa matriz do Axé Oxumaré, em Salvador-BA............cccccveneene. 35



Sumario

INEFOTUGEAD ...t b et 15
1 Sujeitos € MetOdOlOgIa ......cceeiueeieiieci e s 19
1.1  Base teorica: todos aqueles que fundamentaram e NOS guiam...........c.ccccvenene 19
1.2 Metodologia: a necessidade de ir campo € Por ONAE il .......ccocvevereriererienesiesennes 28
2 A constituic8o dos CandomBbIEs.............ccoiiiiiiiiii 41
2.1 A formacio dos Candomblés: da Africa a0 Brasil ...........ccceocevereceercseerecnennnss 41
2.2 Outra organizacdo familiar é possivel: ritos de passagem e a constituicdo das
FAMTAS 08 SANTO ...c.veeiieiccecee et ereas 70
2.3 Candomblé Queto, Axé Oxumaré: os caminhos da religiosidade de matriz africana
emM UDErANAIa-MG ... 82
3 As readequactes dos Candomblés na contemporaneidade: as especificidades dos
cultos no transcorrer da HNNAgeM ... 91
3.1 AS VONTAUES ...ttt ettt st e e st e sreente e st e s reete e e nneenes 91
3.2 Os contadores de historias da contemporaneidade: as passagens dos
conhecimentos e as diStANCIAS ESPACIAIS .......cveververiirierieresieeeee s 103
3.2.1 Os contadores de historias da contemporaneidade.............cccccovviereeniennnn. 108
3.3 Entre a ampulheta e os ponteiros: os distintos tempos para nascer e perpetuar . 113
3.3.1 OS tEMPOS PArA NASCEN .....vveiiteieiititesieeesieeesreeessbeeessbeeessbeesssbeesssbeesssseeessaeeans 116
3.3.2 OS teMPOS PAra S& PEIPELUAT ........eeeiieeeiiiee it e sreeesieeesrreeesbeeesreesssreeesrreeans 126
3.4 Escolher uma familia: mudancas de pai/mae de santo e as apropriacoes das
diferentes praticas religiosas .........covieeiereieiie s 136
3.4.1 Mudangas de pai/mae de SANTO...........ceeveirrerene et 138
3.4.2 ApropriacOes das diferentes praticas religiosas .........cccccevvevevereieseinenen, 141

4 As relacdes estabelecidas entre as diferentes categorias de pessoas nos

(0= 1 o [o] 0 1 o] <SSR 151
4.1 As relagdes entre os sexos no plano material e espiritual: reproducdes,
rOMPIMENtOS € rEAUEGUAGOES ... .ecuveveeiieiiesieeste ettt ettt es 152
4.2 Hierarquias e dadivas nos CandombIés ............c.ccoevveiiiiiiii e 164

CONSIAEIAGOES FINAIS .....evieiieiieieie ettt 186

(=] ] Lo o TP 192

Terreiros observados, pesquisa de campo € eNtreVvistas...........ccevvvvierveresieesieeneennns 198

(€0 1XY- 1 T SRR 201

N =) (01T 203



15

Introducéo

Como reproducdo do universo perfeito, e para ajudar os homens e as
mulheres na labuta, criando maquinas e engenhos e jogos e
maravilhas, foi inventada a roda. Ndo estamos entdo aqui para
inventa-la de novo. Ndo é disso que se trata, mas de dizer como a
fazemos funcionar em nosso canto do mundo; como queremos que ela
funcione, entendendo que em cada lugar e para cada povo a roda gira
de um jeito. Reconhecer isto serd um enriquecimento para 0 mundo da
roda e um passo a mais no conhecimento de nés mesmos. (SANTOS,
2002, 51-52).

Pelas mais diversas motivacdes, milhdes de pessoas em distantes e distintas
localidades do mundo se encontram envolvidas em alguma forma de adorar o sagrado™.
Seja pela identificacdo, pela explicacdo de mundo oferecida, pela estética, pela vontade
de pertencer a um grupo, seja diante das mazelas, desencantos e sofrimentos de nossas
realidades sociais e ou varios outros motivos, muitos acabam por procurar a religidao
como “valvula de escape”, como cajado a sustentar o peso da vida, como tradi¢do, como
conforto. Muitos outros fatores explicam esta atividade social que acompanha a
humanidade desde os seus primérdios. Como quer Emile Durkheim, “a religido é coisa
eminentemente social”, sendo as crencas religiosas comuns a todas as coletividades.
(DURKHEIM, 1989, p. 38).

Os Candomblés?, foco de nosso trabalho, s&o expressdes de adoracéo do sagrado
existentes em todo o territorio brasileiro. Esta vertente de adoracdo é procurada por

muitos em algum momento de suas vidas. Segundo Reginaldo Prandi:

Apesar do pequeno numero de adeptos, o candomblé e a umbanda tém
uma grande visibilidade e muitos simbolos da identidade do Brasil,
assim como préaticas culturais importantes, sdo originarias dessas
religides. Religido afro-brasileira como diz Anténio Flavio Pierucci,
virou cultura: é samba, carnaval, feijoada, acarajé, despacho, jogo de
blzios. Muito diferente das sisudas denominagGes evangélicas [...]
Justamente o contrério das religides afro-brasileiras, que se deixaram
se misturam na cultura profana, fazendo parte hoje da alma brasileira.
Um seguidor do candomblé poderia bater no peito e dizer: orixa
também é cultura. (PRANDI, 2007, p. 7).

! Sagrado e profano sdo aqui pensados a partir das argumentacdes de Evans-Pritchard (1978) e Clifford
Geertz (2011). Ao desconstruir a inflexivel separacio entre sagrado e profano de Emile Durkheim (1989),
Evans-Pritchard possibilita enxergar esses conceitos numa perspectiva relacional. Nesse mesmo sentido
para Geertz sagrado e profano dialogam cotidianamente e, mais que isso, mostram-se como opositores e
complementares chegando a produzir uma teia de significados em contextos determinados.

? Usamos Candomblé com letra maitscula ao fazer referéncia ao Candomblé enquanto religiosidade de
matriz africana de modo amplo. Ao nos referirmos a Candomblés especificos, como o candomblé queto
do Axé Oxumaré, o faremos em letra mindscula, de acordo com a metodologia adotada por Vagner
Gongcalves Silva (1995) em Orixas na metropole. Assim também o faremos para diferenciar uma nagéo de
modo geral e uma nacgdo especifica, por exemplo: nacdo Queto no geral e nagdo queto do Axé Oxumaré
no caso especifico.
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Apesar dessa valorizagcdo e contextualizagdo recente, assim como a enfim
iniciada questdo dos negros no Brasil, as discussdes acerca das religiosidades de matriz
africana passam a ser pesquisadas tardiamente por estudiosos. Apenas no final do século
XIX é que obras sobre o tema comecaram a aparecer, como é o caso de Os Africanos no
Brasil de Nina Rodrigues (1862 — 1906), cujo trabalho final sé foi publicado quase
trinta anos apds sua morte, devido ao falecimento continuo dos responsaveis diretos em
organizar os dados de seu trabalho.

Mesmo diante desse e de outros esforcos de pensadores e artistas brasileiros e
estrangeiros como Pierre Verger e Carybé®, temos somente nas Gltimas décadas o
fomento e a criacdo de centros de estudo que valorizam e incentivam pesquisas voltadas
para essa tematica especifica que, além de abordar sobre as religiosidades afro, refletem
a propria constituicao e desdobramentos da sociedade brasileira.

O objetivo geral deste trabalho foi compreender as principais transformacdes e
adaptacdes ocorridas diante do movimento de expansdo dos Candomblés. E as inter-
relacBes estabelecidas entre as diferentes categorias de pessoas nesses espacos. Para
tanto recorremos a dois grandes pilares de conducdo das pesquisas académicas, as
interpretacdes tedricas ja existentes, interpretacbes dos sujeitos e as nossas
interpretacdes durante as idas a campo. Confesso ter privilegiado as duas ultimas em
detrimento da primeira nos momentos de nossas analises.

Guiadas pela pesquisa participante tivemos a oportunidade de entrar em contato
e vivenciar junto aos adeptos momentos da vida cotidiana nos terreiros, tanto pelo
roteiro prescrito para a dissertacdo, quanto pela iniciativa de nos aventurarmos em um
projeto de extensdo diretamente relacionado com a diversidade das religiosidades de
matriz africana®.

Dentre todas as religiosidades de matriz africana optamos em percorremos a

linhagem do Candomblé da nacdo queto do Axé Oxumaré existentes na cidade de

*Interessante recordar que foram a principio, os estrangeiros principalmente, a se interessar e valorizar as
manifestagBes culturais e religiosas de origem africana no Brasil. Entre eles, o artista plastico argentino
Hector Julio Paride Bernaho, conhecido como Carybé (1911 — 1997) e o fotégrafo francés Pierre Verger
(1902 — 1996). Estamos diante de dois grandes artistas que vieram para a Bahia e se encantaram com as
riquezas culturais |4 existentes. Ambos retrataram em suas obras o cotidiano das populacdes afro
descendentes na Bahia. Seus trabalhos parecem incorporar boa parte do ideario que permeia em grande
parte do continente africano, no qual ndo se separam os fatos cotidianos: tudo é ao mesmo tempo, se é
politico e cultural e religioso e ludico e corporal e ancestral simultaneamente.

* O projeto de extensdo intitulado: “Por que tanto preconceito: o cotidiano das religiosidades de matriz
africana”, coordenado por mim e pela minha orientadora professora doutora Marili Peres Junqueira, de
abril de 2012 a marco de 2013. Vinculado ao Instituto de Ciéncias Sociais (INCIS) e a Pro-reitoria de
Extensdo, Cultura e Assuntos Estudantis da Universidade Federal de Uberlandia (UFU). Na busca por
valorizar e divulgar as religiosidades de matriz africana, realizamos ao final de todo processo um circuito
de exposigdes fotograficas, com registros de dezenove terreiros, entre eles de Candomblés e Umbandas,
na regido do Triangulo Mineiro e Alto Paranaiba, do Estado de Minas Gerais.
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Uberlandia-MG® até a casa matriz, localizada em Salvador-BA. Foi a partir desse
necessario recorte, detalhando ao longo do primeiro capitulo, que direcionamos nosso
olhar para as relacdes de hierarquia® e de trocas estabelecidas entre as diferentes
categorias de pessoas nos Candomblés. Tais problematicas permeiam toda constitui¢éo
e estruturacdo dos Candomblés, que se encontram em constantes transformacgdes devido
as condicdes concretas da realidade brasileira, as trajetdrias de vida, aprendizado e saber
das liderancas religiosas.

Assim como todas as religibes se encontram em constantes mudancas, 0S
Candomblés também sdo marcados por uma realidade social atuante, viva e dindmica,
repletas de conflitos e tensdes, cujas solucdes sdo encontradas. Nas palavras de uma das
mées de santo entrevistadas por Vivaldo da Costa Lima (2003, p.182): “No candomblé
tem jeito pra tudo”.

Para melhor fluéncia do trabalho, dividimos os estudos em quatro capitulos. O
primeiro capitulo é composto pelos principais pressupostos teéricos e metodologicos,
que nos auxiliam tanto para as fundamentaces analiticas quanto para as pesquisas de
campo e seus desdobramentos. Assim como a complexa e necessaria escolha dos
sujeitos a serem observados.

No segundo capitulo apresentamos um levantamento histérico, a partir de fontes
escritas e orais, dos caminhos percorridos desde a constituicdo do Candomblé no Brasil,
do candomblé queto do Axé Oxumaré na Bahia e sua expansdo até a cidade de
Uberlandia, destacando seus ritos de passagem e sua organizacdo familiar. Tivemos
como aporte tedrico os estudos de Luis Nicolau Parés, Reginaldo Prandi e Vagner
Gongcalves da Silva.

No terceiro capitulo apontamos e analisamos algumas das principais questfes
relativas as readequacfes dos Candomblés na contemporaneidade, como o reducédo do
tempo dos rituais iniciaticos, a presenga da Umbanda nos terreiros de Candomblé.
Tomando como base as transformagdes percebidas ao longo da linhagem do candomblé
queto do Axé Oxumaré. Para isso reconstituimos sua linhagem desde a casa matriz, na
cidade de Salvador, passamos pelas casas de seus filhos, que se encontram na regido
metropolitana da grande S&o Paulo-SP, até a casa de seus netos, com casas na cidade de

Uberlandia.

> O nome das cidades relacionadas ao seu estado é citado em sua primeira ocorréncia; em todos 0s
registros fotograficos, nas tabelas e nas referencias gerais explicativas.

® Hierarquia enquanto manifestacdo do poder de acordo com Michel Foucault. Em seu pensamento o
poder ndo se encontra concentrado somente no governo, nao existindo um poder Gnico, mas sim nas
praticas cotidiano, pulverizado sobre as diversas relagdes. (FOUCAULT, 1989).
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Finalmente no quarto e Gltimo capitulo estabelecemos a discussdo central desse
trabalho. Constatando a existéncia de uma complexa hierarquia que concede tratamento
distinto as diferentes categorias de pessoas no interior dos terreiros. Entre 0s sexos,
entre os iniciados e 0s ndo iniciados no santo, o0s iniciados no santo consanguineos a
lideranca religiosa, os agregados do terreiro, entre as familias dentro da linhagem e
entre as linhagens. Em seguida abordamos como os Candomblés se sustentam, e como
isso reflete diretamente nas questdes econdmicas/financeiras das prestacbes e
contraprestagdes das atividades religiosas. Observamos algumas possibilidades de
contraprestacdes para 0 pagamento dos trabalhos prestados por uma lideranca religiosa,
seja para um filho de santo, para um adepto da religiosidade ou para um néo pertencente
a essa religiosidade, a assisténcia ou como alguns estudiosos e liderancas denominam o
cliente. Argumentamos que existe corelacfes entre certas categorias de pessoas e formas
de pagamento e que tal discussdo esta diretamente ligada a teoria da dadiva, existindo
relacBes simétricas e assimétricas entre as diferentes categorias de pessoas nos
Candomblés.

Ao iniciar as andlises das interacdes estabelecidas nos terreiros de Candomblé
percebemos o0 quanto precisamos percorrer pelas teorias antropoldgicas, socioldgicas e
politicas para compreender uma parte desse universo recortado, tdo vasto e cheio de
detalhes entrelacados nesse multinaturalismo’ existente em nosso sujeito de analise,

como defendia Roberto da DaMata.

"Termo defendido por Eduardo Viveiro de Castro (1996) para contrapor ao multiculturalismo. Importante
contribuicdo a Antropologia, por compreender que cada elemento tem a sua subjetividade, que a natureza
também possui regras, na qual se explica a perspectiva de mundo de cada ser.
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1 Sujeitos e Metodologia

Durante anos aprendemos que boa parte de uma metodologia cientifica
adequada serve para proteger o sujeito de si proprio, de sua propria
pessoa, ou seja, de sua subjetividade. (BRANDAO, 1999, p. 7).

Este primeiro capitulo apresenta os sujeitos pesquisados, recursos metodoldgicos
e as diferentes bases tedricas que os sustentam. Pois se o resultado de nossos trabalhos
académicos deve ser cientifico®, entdo é preciso validar e sustentar o método a ser
utilizado. Diferentes correntes tedricas trabalham essa questdo e muitos pesquisadores -
que sdo também cientistas - nem percebem ou desconhecem esta vasta discussao, que
estd intrinsecamente ligada a todo o formato dos caminhos a serem percorridos pela

pesquisa cientifica a partir do método utilizado.

1.1 Base tedrica: todos aqueles que fundamentaram e nos guiam

Vigora nas maneiras de adorar o sagrado de origens africanas a nocdo de
religiosidade e ndo a de religido. Essa distincdo conceitual advém da ideia central dos
ensaios sobre a religido de Georg Simmel (1858 — 1918), escritos a mais de cem anos
atrds. Ao retratar a Berlim de seu tempo, ele abordou fenémenos da religido na
metrépole moderna, onde a religido ja aparecia dessacralizada, secularizada e a0 mesmo
tempo também apareciam na metrdpole as religides exotéricas. Antdnio Flavio Pierucci

ao analisar essa distin¢do presente no pensamento de Simmel argumenta que:

A pretensdo teorica de Simmel é a de que a religido (Die Religion,
escandida assim mesmo, num altaneiro singular) constitui uma
categoria fundadora e formadora da experiéncia humana; s6 que ela
resulta de uma “funcdo humana subjetiva” que ele chama de
“religiosidade”, termo corrente do qual ele se apropria de um modo
extremamente peculiar para designar uma funcdo caracteristicamente
humana que s6 pode se completar na interiodade mais intima do
individuo (p.96).

A religido ndo cria a religiosidade, é a religiosidade que engendra a
religido. Ela antecede a religido e por isso ndo pode ser chamada de
religido. Transcende a religido e a fundamenta, mas nem por isso pode
ser reduzida a mera infraestrutura subjetiva da religido objetiva.
Religiosidade é aquele fendbmeno religioso que habita as profundezas

8 As explicacBes histéricas da hegemonia da ciéncia sobre outras formas de conhecimento devem-se a
varios fatores. Entre eles o motivo consiste no fato dos cientistas terem estabelecido uma “linguagem
fundamentada em conceitos, métodos e técnicas para compreensdo do mundo, das coisas, dos fendmenos,
dos processos e das relagGes. Essa linguagem € utilizada de forma coerente, controlada e instituida por
uma comunidade que a controla e administra sua reproducdo.” (MINAYO, 2010, p. 10).
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da alma e que ainda ndo pode ser chamado de religido, aquele fundo
profundo que pulsa na alma da pessoa religiosa, um n&o-lugar
insondavel onde podemos encontrar a religido enquanto ela “ainda
ndo é religido”: “die Religion, bevor sie Religion ist”. (PIERUCCI,
2010, p. 104).

O conceito de religiosidade em contraponto ao de religido é fundamental para
pensarmos as religiosidades de matriz africana por se tratarem de modalidades hibridas,
pois, a despeito do discurso de busca da organizacdo da religiosidade, historicamente
nenhuma pode evitar o hibridismo. Hibridismo neste ponto pode ser pensado de acordo
com os estudos de Néstor Garcia Canclini®. Para esse autor hibridismo ¢ a constituicdo
de possibilidade de trajetos histéricos com combinagdes que gera mesclas interculturais.
E promovida por processos socio-culturais em que estruturas ou praticas, que existiam
em formas separadas, combinam-se para gerar novas estruturas, objetos e praticas.
(CANCLINI, 1995).

Compreender o surgimento das religiosidades de matriz africana a partir da
perspectiva do hibridismo € reconhecer que nos encontros das etnias africanas com as
sociedades autdctones das Américas e com as culturas europeias impostas ou nao pelos
colonizadores, tivemos combinacdes que geraram essas religiosidades. A matriz é
africana, mas elas ndo sdo apenas africanas, pois combinaram elementos e praticas de
diversas culturas.

Mesmo que adotemos o termo hibridismo e ndo o sincretismo, o consideramos
importante. No Brasil, o termo sincretismo € constantemente reavaliado e
reconceituado, em alguns contextos ele € apresentado inclusive enquanto sindbnimo de
resisténcia étnica ou como imposicdo de culturas dominantes, se afastando de
conceituacdo a muito criticada, a fusdo a juncdo de elementos culturais, nas quais se
fundem e deixam de ser o que eram, quanto na realidade também sdo parte do que
foram com mesclas de outras culturas.

A pesquisa busca compreender no tempo - desde o surgimento dessa
religiosidade - e no espago - no transcorrer da linhagem - as relagbes sociais
estabelecidas entre as categorias de pessoas nos Candomblés. A principio nos atentamos
em observar e analisar as relagcdes cotidianas estabelecidas entre os fieis, porém ao
longo do processo percebemos duas questdes que permeiam toda a estrutura,
manutencdo e adequacgdes constitutivas dos Candomblés. Nesse sentido nosso tema de

pesquisa é entender as relacfes hierarquicas existentes nos Candomblés com base nas

% Nestor Garcia Clanclini (1995) preocupou-se em pensar as especificidades dos paises latinos americanos
para analisar os processos de modernidade e p6s-modernidade.
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interacOes entre familia, linhagem, parentesco e género. Temos, portanto, o problema da
hierarquia colocado, que se da inclusive no nivel mitoldgico. Essa hierarquia por sua
vez nos remete ao problema da dadiva, da reciprocidade e do servico. Assim, a
hierarquia e a dadiva permeiam todos os pontos que serdo compartilhados ao longo
trabalho, com as analises decorrentes fundamentadas a partir do pensamento de Marcel
Mauss em Ensaio sobre a Dadiva para pensar as trocas entre as categorias de pessoas
nos Candomblés.

Recorremos aos estudos de Lévi-Strauss (1989) e Clifford Geertz (2010) para
pensar os simbolos e significados identificados nos terreiros enquanto constituintes
dessa religiosidade. Pois para esses autores a cultura é um mecanismo de
comportamentos que se estabelecem de uma determinada forma diante de uma
circunstancia a partir de uma avaliacéo simbdlica do homem sobre 0 mundo. A cultura é
atravessada por esses sistemas de avaliagdes simbolicas. Para pensar 0s usos e termos
dos tratamentos diferenciados concedidos as categorias de pessoas nessa religiosidade,
recorremos aos estudos de Radcliffe-Brown (1989). Pelos Candomblés se constituirem
em torno da ligagdo ao culto de um ancestral comum recorremos aos estudos do
africanista Evans-Prichad (1993), que ao estudar os Nuer reconhece a dimenséo politica
existente nas relacdes do parentesco. Outro importante antropélogo que nos auxilia na
discussdo do parentesco é Lévi-Strauss (1976), seus estudos sobre as aliancas, as
combinacBes algébricas do parentesco nos permitem compreender as prescricdes para
conjugues possiveis e proibidos nos Candomblés.

Para pensar as concepcdes de tempo e suas transformac@es no interior da familia
e no transcorrer da linhagem enveredamos nas discussdes relativas ao tempo presentes
nos estudos de Evans-Pritchard (1993), Lévi-Strauss (1993) e Marshall Sahlins (2008).
Essa familia que se constitui em torno da linhagem sofreu mudancgas. Mudangas
significativas sdo encontradas principalmente nos tempos dos rituais iniciaticos.

E por meio do ritual que o individuo atravessa a estrutura hierarquica. O ritual
iniciatico existente nessa religiosidade aparece como um momento de entrada, de
passagem e de saida, fazendo um raciocinio de tal tipo que os rituais que nds analisamos
entram como modelos explicativos de como se da a passagem entre 0s niveis da
hierarquia. Para pensar os rituais de passagem nos Candomblés como as grandes
valvulas de escape para que o individuo atravesse o processo hierarquico entre as
linhagens e o parentesco (por exemplo, como que ele passa de agregado para a familia
de santo, como € que ele passa da familia de santo pelos rituais que vdo marcando)

retomamos aquilo que consideramos apropriado e valido do pensamento de Arnold Van
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Gennep (1873 -1957), mesmo que ele ndo esteja preocupado com 0s simbolos e
significados e sim com a estrutura social, propria da Antropologia britanica empirista da
qual ele faz parte.

Essa hierarquia nds da o problema das reciprocidades, porque hierarquia é um
problema que pode ou néo dificultar o acesso ao saber e aos procedimentos. Isto pode
colocar alguns problemas em relacao as interacGes entre os fiéis. Essa reciprocidade que
advém da hierarquia no Candomblé e que tem relacdo com a reciprocidade dadivosa
pode ser estudada a partir de Marcel Mauss (2003), pois as estas relacOes de troca entre
as pessoas nos terreiros podem ser tanto positivas quanto negativas.

Positivas e negativas ndo no sentido maniqueista de bem e mal, mas no sentido
das trocas serem simétricas, mas elas também podem ser assimetreticas. Pode-se tanto
dar, partilhar e ser restituido dentro de uma mesma expectativa esperada, nesse caso
positiva, quanto ndo ser ou ser restituido em intensidade menor da almejada. No caso
estudado, temos, por exemplo, no movimento de intensiva expansdo do candomblé
queto do Axé Oxumaré relacbes de trocas assimétricas. Ao expandir a linhagem para
outras localidades se “come” 0 axé das casas que ja existiam e tinham outro axé. Nesse
momento se institui um novo axé. O axeé, que é a forca vital, a energia da casa é comido
pela nova linhagem que se instaura no terreiro, pois a casa onde esse NoOvo axé passa a
existir j& possuia um axé anterior, que geralmente é trocado totalmente, sendo comido
pela novo.

Preocupado com os simbolos e significados recoremos também
metodologicamente a Clifford Geertz (2011) em Interpretacdo das Culturas, que
percebe a religido como um sistema simbdlico, a religido como um sistema cultural, que
compde ethos e visdo de mundo, com disposi¢des que sdo a0 mesmo tempo cognitivas

quanto performaticas.

Um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposi¢des e motivacdes nos homens
atraves da formulagdo de conceitos de uma ordem de existéncia geral
e vestindo essas concepgbes com tal aura de fatualidade que as
disposicBes e motivacBes parecem singularmente realistas. (GEERTZ,
2011, p. 67).

Geertz nos ilumina a despeito dos procedimentos nos trabalhos de campo e em
como apreender e posteriormente apresentar as observagdes das religiosidades de matriz

africana, e no caso mais especifico, os Candomblés, quando define o trabalho do

etnografo.
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[...] a etnografia é uma descricdo densa. O que o etndgrafo enfrenta,
de fato — a ndo ser quando (como deve fazer, naturalmente) esta
seguindo as rotinas mais autométicas de coletar dados — é uma
multiplicidade de estruturas conceptuais complexas, muitas delas
sobrepostas ou amarradas uma as outras, que sdo simultaneamente
estranhas, irregulares e inexplicitas, e que ele tem que, de alguma
forma, primeiro apreender e depois apresentar. E isso é verdade em
todos os niveis de atividade do seu trabalho de campo, mesmo o mais
rotineiro: entrevistar informantes, observar rituais, deduzir os termos
de parentesco, tracar as linhas de propriedade, fazer o censo
doméstico... escrever seu diario. (GEERTZ, 2011, p. 07).

Ele percebe a interpretacdo e o trabalho etnografico dentro da hermenéutica, na
qual o trabalho etnografico é polifénico. Ou seja, sdo varias vozes a0 mesmo tempo
colocadas para falar juntas, podendo gerar o caos. Entdo dentro dessa polifonia se
escolhe determinadas vozes, que ndo compreendem a totalidade do sistema. Elas
apenas interpretam parte do sistema tal como elas compreendem essa parte. Cabe ao
antropdlogo interpretar a interpretacdo. Ele faz a etnografia a partir dos ombros do
nativo, e ndo uma se encontra cristalizada traducéo, na qual a cultura e materializada.
Assim, ndo cabe ao antropdlogo fazer um trabalho de traducdo de tudo para uma outra
lingua, como se fosse um gravador. Também néo cabe ao antropdlogo teorizar os dados
brutos que sozinhos ndo dizem nada. Dai, que para Geertz os textos antropoldgicos sao
“[...] eles mesmos interpretacdes e, na verdade, de segunda e terceira méo. (Por
definicdo, somente um “nativo” faz a interpretacdo em primeira méo: € a sua cultura.)”
(GEERTZ, 2011, p. 112).

Contudo, resaltamos que nem sempre 0 “nativo” faz a interpretacdo em primeira
mé&o. Isso porque, por vezes ele realiza e interpreta operacGes por repeticdes, por
tradicdo ou por outras motivacdes ndo intrinsecamente refletidas. Nessa perspectiva
compartilhamos do atuar no campo de Pierre Edouard Léopoud Verger (1902 - 1996).
Mesmo que Verger ndo tenha escrito um manual metodoldgico e seus trabalhos ndo se
reduzirem a uma Unica técnica existente, tomamos sua postura enquanto referencial para
o fazer do antropologo. Em entrevista a Gilberto Gil, dois dias antes de seu falecimento,

Pierre Verger, ao falar de sua vida para o documentario aponta que:

Na Africa vivia entre eles e conseguia entrar [...] isso gracas ao
conhecimento que tinha aqui, sem nunca perguntar qualquer coisa.
Vivi com a gente, como coisa natural e era coisa natural. E sabia me
comportar, ndo perguntava por que vocé faz isso, vocé demonstra sua
ignorancia. No geral a gente pergunta coisas que nao tem significado
nenhum. Tem muitas coisas que fazemos e ndo sabemos por qué.
Geralmente o estrangeiro as vezes nos pergunta por que fazemos isso?
Vocé ndo sabe. Nunca pensou. Vocé fica com a boca aberta.
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(HOLANDA, 1998, transcri¢do nossa) 10,

\erger, assim, apresentou sua propria postura frente ao desconhecido, quer seja nos
terreiros de Candomblé da Bahia, quer seja diante de outras religiosidades em Africa.
Verger ao ser religioso e pesquisador a0 mesmo tempo, realizou suas observagoes
participantes sem muito questionar. Soube indagar, elaborar as perguntas em momentos
apropriados e assimilou aos poucos o sentido de cada uma daquelas acdes no proprio
processo do fazer.

Comparativamente o comportamento dos sujeitos, no caso dos candomblecistas
geralmente se aproxima com o fazer antropol6gico - ou aquilo que deveria ser a postura
do antropdlogo - durante a pesquisa participante, a0 passo que a compreensdo Sse
estabelece na acdo, com o fazer. Pois, 0 pesquisador no campo, por minimo que seja o
tempo para realiza-lo, ndo deve chegar e de imediato disparar um turbilhdo de questbes
e perguntar o significado e utilidade de tudo o que vé. Primeiramente deve observar
mais do que perguntar, e quando perguntar saber como perguntar. Por mais amplo e
duradouro que seja o trabalho de campo, ficara a angustia de ndo ter registrado mais um
instante.

Pierre Verger foi dos numerosos estrangeiros que se enamoraram pela Bahia e
ali ficaram definitivamente ao longo dos séculos. Podemos afirmar que Verger,
fotografo de preto e banco se fez etndgrafo no processo constante de observacdes
participantes e interpretacbes de documentos em arquivos no continente africano e
europeu pesquisados por ele (VERGER, 1981, p. 5-6). Sem perguntar muito, sem pressa
e sem atropelos durante suas aproximacgdes das culturas as quais registrava em suas
lentes e escrevia em seus relatorios e livros.

Aproximamos tambeém da situacdo nas quais Verger se encontrava, por, assim
como ele pesquisar e ser da religiosidade simultaneamente. Esse fato ndo retira a
validade do trabalho, pelo contrério, o enriquece. Entretanto, ao contrario do que possa
parecer pertencer ao grupo pesquisado possui suas dificuldades para o acesso as
informagdes e no fazer etnogréfico. Pois, como qualquer outro segmento religioso, um
campo em disputa por fiéis; por entrar em um meio no qual o0 acesso ao saber estar
ligado aos rituais de passagem percorrido pelos adeptos e esse saber implicar
diretamente com poder; pelo respeito e comprometimento com o grupo ao qual pertence

0 sujeito da sintese do trabalho, correndo o risco de aprofundar aquilo que almeja

19 pierre Verger. Mensageiro entre os dois mundos, lancado em 1998, dirigido por Lula Buarque de
Holanda. O cantor Gilberto Gil fez as entrevistas, narracdo e percorreu parte dos trajetos estabelecidos por
Pierre Verger no Brasil e no continente africano, para a construgdo do documentario.
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amenizar, o preconceito para com as religiosidades de matriz africana e, sobretudo, por
acreditar e sentir, estar em cada atividade de campo sob a influéncias da energias dos
ancestrais, do espaco obervado, dos sujeitos ao redor.

Assim procuramos por meio de todo trabalho de campo com suas entrevistas,
conversas informais, registros fotograficos e cadernos de campo, efetivados enquanto
pesquisadora nos anos de 2011, 2012 e 2013, realizar uma descri¢do densa dos ditos e
ndo ditos, dos acontecimentos e das explicacfes sejam elas amparadas pela tradicao,
pela interpretacéo, pelo “tempero” acrescentado pela lideranca religiosa ou pela vontade
dos ancestrais nos Candomblés. Informacdes essas que sdo analisadas entendendo os

Candomblés enquanto sistemas culturais, e nessa perspectiva segundo Geertz,

a analise cultural é (ou deveria ser) uma adivinhacdo dos significados,
uma avaliacdo das conjecturas, um tracar de conclusfes explanatérias
a partir das melhores conjeturas e ndo a descoberta do Continente dos
Significados e 0 mapeamento da sua paisagem incorporea. (GEERTZ,
2011, p. 14).

A realizacdo de nossos registros fotograficos ndo se estabeleceu de maneira
aleatdria e desprovida de intencionalidades. Seguimos a abordagem critica presente no
pensamento de Etienne Samain, que recomenda e defende tal pratica, mas também

questiona tanto aqueles que as desprezam, quanto 0s que a aplicam sem rigor.

Reconhecemos, primeiro, que ndo faltam pesquisadores que ndo tém
uma formag&o antropoldgica consistente e que, no entanto, langam-se
de corpo e alma, com toda a parafernalia ética, na aventura visual
antropoldgica. Seus empreendimentos sdo generosos, sem duvida, mas
nos decepcionam rapidamente, ou porque ndo souberam medir
suficientemente a viabilidade das realiza¢fes que vislumbravam, ou
porque imaginaram que podiam fazer a economia da complexidade
dos fatos antropolGgicos que procuravam registrar. Ao lado deles,
encontramos, num outro campo, antrop6logos de formacdo sélida,
pessoas eruditas, que continuam a desprezar a fundagdo de uma
antropologia visual [..] O que Margaret Mead, dessa maneira,
pressentia e intuia na época, é que chegava o momento onde nédo
bastaria “falar e discursar” em torno do homem, apenas “descrevendo-
0”. Haver-se-ia de “mostra-lo”, “exp06-lo”, “torna-lo visivel” para
melhor conhecé-lo, sendo a objetividade de tal empreendimento ndo
mais ameacada pelo “visor” da cdmara do que pelo “caderno de
campo” do antropélogo. (SAMAIN, 1995, p. 25).

Apo6s uma familiarizagdo minima com 0s sujeitos durante as idas e a realizagéo
dos registros fotograficos, efetivamos por fim entrevistas com o uso do gravador com as
liderancas religiosas dos terreiros observados. As recomendagdes presentes nas anélises

de Tereza Haguette (1987) foram fundamentais na elaboracdo e aplicacdo desses

questionarios, visto a potencialidade do viés por parte dos sujeitos envolvidos. As
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entrevistas basearam-se em um questionario semiestruturado™, que partiu de questdes
sobre os dados gerais das liderancas - nome, idade genealdgica, idade no santo, nome da
casa, ano de fundacdo da casa - e seguiu com questdes que remeteram a trajetdria do
zelador dentro da religiosidade. Retomamos sua historia de vida, em um percurso que
intercruza a vida particular e a vida religiosa, as quais diante de determinados eventos e
circunstancias ja ndo se separam mais, ou como é o caso de baba? Pecé'®, sempre

estiveram interligadas. Conforme entrevista concedida por ele:

Porque guando eu nasci, eu ndo fui para a maternidade, eu nasci na
roca mesmo, no axé Oxumaré. E nesse dia alguns orixas estavam,
porque na verdade quem fez meu parto foram os orixas. Estavam nas
pessoas, entdo o Ogum de minha avé e alguns orixas estavam
presentes quando minha mée comecou a sentir as contracdes, ndo deu
tempo, quem me recebeu foi 0 Ogum de minha avd. Mas quem fez o
parto foi uma senhora, também de orix4 que fazia o parto naquela
regido, ela era parteira. Entdo as pessoas ndo deixaram oS Orixas
fazerem o parto, deixaram eles receberem, entdo quem fez o parto foi
essa senhora mas quem me recebeu foram os orixas. Inclusive
iniciada, que era iniciada de lansd, a parteira. (Babalorixa Pecé,
entrevista em 04/12/2011).

Além das historias de vida apreendidas na aplicacdo do questionario, que
retratam a constituicdo dessa linhagem, também recorremos a outros estudos, entre eles
os idealizados e encomendados pelo atual dirigente da casa matriz do axé Oxumarg,
baba Pecé, nos quais encontramos a genealogia das liderancas a frente da casa matriz e a
histéria de fundacdo da familia do axé Oxumaré, disponiveis em livros impressos,
digitalizados e na pagina eletrnica da casa na internet™.

Ao realizamos o que podemos denominar de constituicdo de uma “equipe
etnografica”, quando os amigos nos auxiliaram nas observacdes de alguns rituais, nos
aproximamos das pesquisas de Marcel Griaule comentadas por Clifford (1995, p. 78 a

118). Griaule resalta a como € interessante ter varias pessoas localizadas em diferentes

1 Os questionarios se encontram nos anexos desse trabalho.

12 Babalorixa/baba e lalorixa/ia equivalem a zelador e zeladora dos orixas. Comumente denominados de
pai e mde de santo, mesmo que admitam que ndo sejam os pai e mae dos ancestrais, uma vez que ndo sdo
0 Deus maior criador, no caso Olodumare. Utilizaremos as trés formas em nosso trabalho. Além de
lideranga religiosa.

3 Tivemos a permissdo para citar os nomes reais das liderancas religiosas, dos terreiros e enderecos
apresentados em todo desenrolar da dissertacdo. Aqueles que por motivos diversos ndo tiveram sua
permissdo estabelecida serdo identificados e citados por letras ou por nomes ficticios.

YL UHNING, Angela Elisabeth e MATA, Silvanilton Encarnacdo da. Casa de Oxumaré: Os cnticos que
encantaram Pierre Verger. Salvador: Vento Leste, 2010. IPHAN. Memoria e Historia da Casa do
Oxumaré: tradicdo ancestral e saber preservado. 2010. Disponivel em:
<http://www.casadeoxumare.com.br/index.php?option=com_flippingbook&view=book&id=2:livro-
religioso-casa-de-oxumare&catid=1:livro-religioso&tmpl=component>. Acesso em: 28 abr. 2013. Pagina
eletronica da casa na internet. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/calendario-
religioso/itemlist/category/30-osu-kejo-odun>. Acesso em: 28 jun. 2012.


http://www.casadeoxumare.com.br/index.php?option=com_flippingbook&view=book&id=2:livro-religioso-casa-de-oxumare&catid=1:livro-religioso&tmpl=component
http://www.casadeoxumare.com.br/index.php?option=com_flippingbook&view=book&id=2:livro-religioso-casa-de-oxumare&catid=1:livro-religioso&tmpl=component
http://www.casadeoxumare.com.br/calendario-religioso/itemlist/category/30-osu-kejo-odun
http://www.casadeoxumare.com.br/calendario-religioso/itemlist/category/30-osu-kejo-odun
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situacOes ao analisar o ritual, de dentro da casa dos homens, de cima, ao lado, de baixo,
de tras, de frente, com as criangas, com os homens e varios outros para descrever a
totalidade no argumento. Nossa equipe etnogréafica se constitui e atuou em algumas das
cerimonias publicas e sessdes ordinarias de Umbanda nos terreiros de Candomblé e nas
festas em louvor aos ancestrais. As interpretacGes, duvidas e questionamentos de cada
um, em suas diferentes areas de formacdo académica contribuiram para ampliar
observacOes de problematicas antes ndo percebidas. Esses outros olhares foram
incorporados em conjunto das reflexdes ao longo da dissertacdo, mesmo que néo
aparecem de maneira destacada eles foram fundamentais para as analises oriundas dos
trabalhos de campo realizados.

Recorremos as reflexdes de Carlos Rodrigues Branddo (2007a) a respeito da
questdo da afetividade do trabalho de campo ao ser afetada pelo campo, pois além de
fazer pesquisa participante, de pertencer, de certa forma, a0 grupo que pesquiso,
também fui afetada em alguns momentos pelos fatos ocorridos no campo. Compreendo
que ser afetada pelo campo nédo inviabiliza as analises. Nessa perspectiva Brandao,
psicélogo de formacdo, resalta que mais do que em outros casos, a producdo do
conhecimento no trabalho de campo, passa por uma relagcdo subjetiva, que estabelece
uma dimensdo social e uma dimensao afetiva, pois a pessoa que fala, fala para outra

pessoa:

A propria relacdo interpessoal e o proprio dado da subjetividade sdo
partes de um método de trabalho, por isso que a gente vai falar em
observacdo participante; que vai falar, numa outra dimensdo, em
pesquisa participante; vai falar em envolvimento pessoal do
pesquisador com as pessoas, com 0 contexto da pesquisa e assim por
diante, como dados do préprio trabalho cientifico. Ou seja, como
dados que, em vez de serem tomados como alguma coisa que se pde
contra e precisa ser controlada, sdo tomados como alguma coisa que
faz parte da propria prética do trabalho de campo. (BRANDAO,
20073, p.12)

Relato no transcorrer da dissertacdo que por duas vezes vivenciamos a morte se
fazer presente. A primeira, ocorreu durante o campo na cidade de Savador-BA, quando
José materialmente se foi. A segunda ocorreu na cidade de Serra-ES, na partida material
de Ruty®. Ambos os fatos marcaram muito, um por ja conhecé-lo, o outro pelas
circunstancias.

Outra técnica foi o caderno de campo, que se tornou um arquivo eletrdnico de

campo. Redigido nos momentos em que me encontrava recolhida nos quartos

15 José e Ruty sdo nomes ficticios a fim de preservar a identidade dos envolvidos.
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concedidos durante o campo, e também ap6s as idas a campo. E preciso ter consciéncia
das perdas e ganhos desse moderno formato do caderno. Perdas pela curta memoria e
ganhos por ndo constranger as pessoas - se bem que alguns zeladores, mais
acostumados com pesquisadores, até esperavam que portasse um caderno de anotacgdes -
e por ter a possibilidade de anexar ao arquivo eletrdnico matérias prioritariamente
disponiveis on-line, como os convites publicos para as festas dos terreiros observados.
Analisamos nosso arquivo eletrénico de campo a partir daquilo que Brandao chama de
“articular os dados”, no qual aquilo que foi descritivamente anotado no caderno de
campo ndo pode ser transcrito novamente com “uma letra melhorada” aquilo mesmo
que foi escrito no momento em que se estava observando o acontecimento, a estrutura
de relacdes, o ritual, a pratica do trabalho. Neste sentido, ele afirma: “Eu passo tentando
explicac@es, tentando articular o material.” (BRANDAO, 2007a, p.16).

De maneira geral no transcorrer dos trabalhos de campo nos orientamos
principalmente pelas praticas de Pierre Verger para realizacdo da presente pesquisa.
Fizemos observacdo de campo enquanto hdspede no terreiro em Salvador; observacéo
participante enquanto fiel ou ao auxiliar em atividades cotidianas permitidas nos
terreiros; constituimos o que podemos denominar de uma “equipe etnografica”, quando
0s amigos e amigas auxiliaram na observacdo de campo; realizamos registros
fotograficos, fizemos entrevistas com um questionario semiestruturado que além das
informacdes especificas também resgatou a histdria de vida das liderangas religiosas e

por fim, mas ndo por ultimo construimos o caderno eletrénico de campo.

1.2 Metodologia: a necessidade de ir campo e por onde ir

[...]J/N&o sou eu quem me navega/Quem me navega é o mar/E ele
quem me carrega/Como nem fosse levar/[...]/Meu velho um dia
falou/Com seu jeito de avisar/Olha, o mar ndo tem cabelos/Que a
gente possa agarrar/[...]/E quando alguém me pergunta/Como se faz
pra nadar/Explico que eu ndo navego/Quem me carrega é 0
mar/[...]J/Vivo num redemoinho/Deus bem sabe o que ele faz/A onda
que me carrega/Ela mesma é que me traz.
Timoneiro - Composigdo de Paulinho da Viola e
Herminio Bello De Carvalho

Por mais que existam planos prévios de pesquisa, 0s problemas, temas e
objetivos dessa dissertacdo se constituiram durante a elaboracdo do texto e a partir do

processo do fazer etnografico.
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Novamente percebemos que ir a campo € sempre “uma aventura” ao nos
deparamos rodeadas de entraves e surpresas. Talvez se ndo fossemos possuidos por uma
das deusas de Erasmo de Rotterdan®®, a do esquecimento, ndo retornariamos tio cedo ao
campo, ou talvez pelo contrario, compreendemos exatamente que ao adentrar em locais
e situagdes as quais consideravamos muito saber, provavelmente serdo desconstruidas e
reinterpretadas. Mas, € por serem mais completas, complexas e principalmente tdo
fascinantes as descobertas permeadas pela aventura do campo que o aspiramos tanto.

Os primeiros entraves ndo foram somente a necessidade de descobrir, entrar em
contato e mapear os terreiros, mas de escolher, de recortar qual segmento religioso e
quais locais estudariamos, visto que estudar as religiosidades de matriz africana em
Uberlandia, como aparecia em nosso projeto inicial apresentado ao Programa de Pds-
graduacdo em Ciéncias Sociais da Universidade Federal de Uberlandia, mostrou-se
invidvel no que diz respeito as proporcdes de tal empreitada. A cidade possui, de acordo
com as ultimas estimativas do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE,
2010) consultada, 600.825 habitantes®’, existindo segundo a Alianca das Religides de
Matriz Afro e Amerindias de Uberlandia (ARMAFRA), aproximadamente quatrocentas
(400) casas de cultos aos ancestrais e ou energias de origem africana, entre elas as casas
de Umbanda, Candomblé, Quimbanda, Omoloko e Ifa.

Tais riquezas culturais muitas vezes passam despercebidas tanto por nos,
cientistas sociais, historiadores, académicos e pesquisadores em geral, como pela maior
parte da populacdo, que chegam a confundir o Candomblé com a Umbanda, e vice-
versa. Acabamos por colocé-las todos no mesmo campo, com algumas diferenciacfes
rasas, definindo-as por mais das vezes simplesmente como religides afro-brasileiras,
enquanto, na realidade, existem variacfes significativas de uma para outra em suas
religiosidades. Mesmo que carreguem consigo a mesma origem, cabe aqui ressaltar as
principais diferenciagdes encontradas nesse campo.

Faz-se aqui o esforco de explicar de modo simples e didatico as distin¢des entre
essas religiosidades. Distingdes estas que perpassam nao s6 o campo do ritual, mas em
alguns momentos o campo da fé e da subjetividade.

Nos Candomblés cultuam-se os ancestrais enquanto elementos da natureza, e

também a personificagdo terrena destes, a saber, a manifestacdo dos orixas (Nacdo Nago

16 Em “O Elogio da Loucura”, publicado pela primeira vez em 1911, Erasmo de Rotterdan escreve sobre a
mulher que engravida novamente, para ele somente tomada pela deusa do esquecimento uma mulher
poderia engravidar novamente, ela deveria esquecer todas as dores e dificuldades para cometer tal ato.

7 Uberlandia (MG) conta com uma populacio de 600.285 mil habitantes, segundo estimativa do IBGE
(2010).
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ou Queto), Inquinces (Nagdo Angola) e Voduns (Nacdo Jeje). Por vezes, 0s ancestrais
também se manifestam por intermédio dos erés e caboclos, sendo que seus rituais
envolvem o sacrificio de animais. Umbanda, detentora de sincretismo com os elementos
tipicos das religiGes europeias e amerindias, cultuam esses ancestrais de modo distinto
dos Candomblés, além de cultuar os caboclos, pretos velhos, erés, exus, marinheiros,
ciganos, entre outras entidades que fazem referéncia aos ancestrais caracteristicos do
territorio brasileiro. Além do mais, os pais/mées de santo®®, bem como os adeptos que
incorporam as entidades, dao consultas (denominadas passes), receitam chés e banhos
com diferentes ervas, entre outras atividades, enquanto nos Candomblés é o jogo de
buzios que configura a consulta aos ancestrais.

Sdo muito variadas as ramificacdes religiosas no Brasil a partir da origem
africana. Luiz Mott, por exemplo, em palestra intitulada “De viado em Angola para
diabo no Brasil”, proferida durante o 1X Congresso Luso Afro Brasileiro de Ciéncias
Sociais na Universidade Federal da Bahia, Salvador, em agosto de 2011, apresentou
duas versdes opostas para a concepc¢do da Quimbanda. A primeira classificacdo se deve
ao fato de que os europeus encontraram no continente africano homens com trajes
culturalmente compreendidos como femininos, sendo associados ao termo “viado”.
Estes homens eram sacerdotes e dominavam as préaticas da adivinhacdo e da cura.
Devido ao trafego de pessoas para fins escravistas, muitos deles desembarcaram no
Brasil e aqui continuaram com parte de suas atividades magico-religiosas, concebidas
enquanto feiticaria aos olhos dos dominantes. A transfiguracdo de “viado” para “diabo”
no Brasil se deve em primeiro lugar a uma denominacao externa promovida pela visao
religiosa do mundo da época. Em um segundo momento, essa denominacdo externa foi
apropriada pelos proprios religiosos. Assim, dentro de uma visdo dualista do mundo,
muitos religiosos de matriz africana passaram a se classificar em duas linhas: a da
esquerda (o mal) e a da direita (0o bem). A Umbanda se estabeleceu enquanto a linha da
direita e a Quimbanda, a linha da esquerda.

O Omoloko também é uma das variagdes religiosa de matriz africana. De
maneira geral o Omoloko possui elementos tanto da Umbanda (ao aceitar em seus
rituais entidades préprios da Umbanda, como os pretos velhos, erés, caboclos e outros)

como do Candomblé (ao cultuar, por exemplo, os orixas e praticar o jogo de bizios).

18 A terminologia “pai e mae de santo”, “receber o santo” e “fazer o santo” ser4 utilizada nesse trabalho
por se fazer presente nas falas de todos os adeptos das religiosidades de matriz africana, seja em qual
segmento for. Mesmo que aparega em algumas falas de religiosos que o correto é “zelador do santo”,
“cuidador” e/ou “escravo” do santo, os termos pais € maes sdo expressivos na vida do povo de santo.
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Segundo o tatd (pai) Davi Araujo, lideranca do Centro de Filantropia Espiritual e

Material Irm&os do Arco iris, terreiro de Omoloko na cidade de Uberlandia;

O Omoloké é um culto de origem Nag6, cuja palavra significa OMO
(nascido) e LOKO (natureza/arvore). Em resumo, o Omolokd é o
culto do homem com a natureza, com suas origens, seu poder criador.
[...] O Omoloké trabalha pela nossa saude fisica, moral, intelectual,
sentimental e psicoldgica, longe de fanatismos e de preconceitos que
ndo permitem a explicacdo do légico e do racional que é viver bem.
(Tata Davi Araujo, mensagem em 23/09/2012)".

De acordo com Pierre Verger em suas comparagdes entre Africa e Brasil, de
maneira geral temos que If4 é o Deus da adivinhacdo, sendo um culto que possui um
método de adivinhacdo utilizado pelos babalads, que sdo os pais do segredo. Mulheres
que sejam esposas dos babalads e/ou sejam de certa qualidade do orix4d Oxum, podem
ser adivinhas. Elas recebem entdo o nome de apetebi. Dentro da hierarquia dos
Candomblés o babalad estd no mais alto posto da hierarquia (VERGER; BATIDE,
1981, p.83).

Diante do grande fluxo de expansédo, na busca por compreender as mudancas no
tempo e no espacgo no transcorrer da linhagem e os tratamentos diferenciados para com
as categorias de pessoas nessa religiosidade, nos propusemos a estudar o Candomblé
Queto e ndo os outros Candomblés e as Umbandas. Simultaneamente também
possuimos um maior contato com esta religiosidade e consequentemente conheciamos
melhor essa modalidade de culto. E digno de nota que nio se trata de uma escolha
embasada na critica jA apontada por Beatriz Gois Dantas (1982). Ou seja, nao
contemplamos os Candomblés, em especial os Candomblés Queto ou Nag6s, por serem
supostamente mais puros em relagdo a sua origem africana em detrimento dos outros
Candomblés e da prépria Umbanda que estdo presentes nos estudos académicos desde
Nina Rodrigues, Roger Bastide, Juana Elbein dos Santos, Pierre Verger entre outros.
Esperamos assim contribuir na reflexdo critica de porque essa modalidade de culto se
expandiu consideravelmente e se constituiu discursivamente enquanto legitima.

Por sua vez estudar todas as casas dos Candomblés seria algo também inviavel
diante da amplitude desse campo, pois existem em Uberlandia as nagbes dos
Candomblés Queto, Jeje e Angola, e em cada uma das nacgBes existem linhagens
distintas, e cada linhagem por sua vez possuem familias, todas ligadas pelo parentesco

no santo. Optamos assim, por analisar o candomblé da nagdo queto do Axé Oxumaré

19 Mensagem obtido na aplicagéo do questionario (anexo 4) do projeto de extensdo desenvolvido durante
0 mestrado.



32

existente na cidade e sua linhagem de parentesco no santo até a casa matriz que se
localiza em Salvador.

E importante verificar que a linhagem de parentesco no santo se estabelece de
maneira semelhante & familia classificatéria consanguinea que nds vivenciamos,
existindo filho, filhas, pai ou mée, avd ou avd, primas, irmdos e assim por diante. Esse
parentesco ndo ira considerar a idade cronologica da pessoa, mas a idade de feitura no
santo, a quantidade de preceitos cumpridos dentro do candomblé e do local de feitura,
ou seja, de quem é seu pai/mée de santo. Por exemplo, baba César de Oxum é filho da
ialorixd Ana de Ogum, que por sua vez é filha da casa matriz. Assim baba César € neto
da casa matriz, neto do Axé Oxumaré. O babalorixa Pecé é a atual lideranca da casa
matriz e pai de muitos filhos com casa espalhadas por todo Brasil e no exterior, mas
antes dele existiram outras liderancas a frente da casa que por sua vez também tiveram
seus filhos. A ialorixa Ana de Ogum, por exemplo, é filha de santo da memoravel
ialorixa Simplicia de Ogum, que foi dirigente e passou a sucessdo da casa matriz para
seu neto, que é a atual lideranca da casa.

A fim de compreendermos de modo mais simples o desenho das familias da
linhagem da nacdo queto do Axé Oxumaré®®, seguem abaixo relacionados os
babalorixas e ialorixas com casas em Uberlandia e seu grau de parentesco com a casa

matriz em Salvador.

“Em um levantamento inicial, cinco casas foram identificadas como pertencentes a este Axé, que ao final
vieram a somar sete. Contudo, a mée de santo de uma destas casas ndo esta incluida neste quadro, apesar
de ter dado obrigacdo de sete anos com um babalorixa filho direto da linhagem do Axé Oxumaré, uma
vez que apesar de se reivindicar enquanto pertencente ao candomblé Queto e, simultaneamente,
reivindicar-se enquanto seguidora de Ifa, seu terreiro parece estar em meio a um imbréglio. Nesse
sentido, por inexistir um pai de santo assumido dentro desse Axé, decidimos por ndo inclui-la no quadro.
Cabe uma analise mais detalhada acerca de ocorréncias no que diz respeito a descontinuidade de um filho
iniciado que nédo aceita seu zelador, ou a sua condicao de filho. Isto seréa feito no transcorrer do trabalho.
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Quadro 1 - Grau de parentesco dos terreiros do Axé Oxumaré de Uberlandia- MG em relagdo a casa matriz, em Salvador -BA

Babalorixa/

Pai Originario

Pai/Mae Atual

Neto Originério

(Rio de Janeiro-RJ)

(Tabodo da Serra-SP)

Matriz Oxumaré,
Salvador-BA)

Oxumarg, Salvador-BA).

lalorixdUberlandia In Memoéria In Meméria Neto Atual Bisneto Atual Tataraneto
Babalorixa lalorixa 21
César de Oxum Washigton Trajano lalorixa Ana de Ogum %Imupr:lf(l?aag: oiibrzgénf?;sse; ?\/Ia?r(iez
Guedes de Oxum g

Gilberto de Xangd

Babalorixa Kaobakessy
(S&o Miguel Paulista-SP)

Babalorixa Pecé
(Salvador-BA).

José Eduardo de
Oxaguid

Babalorixa Kaobakessy
(S&o Miguel Paulista-SP)

Babalorixa Pecé
(Salvador-BA).

José Eduardo de
Oxalufa,

Babalorixa Marcelo de
Oxaguid
(Serra-ES)

Babolorixa Paulo
de Ogum -
lalorixdTeodora
de lemanja
(Salvador-BA)

Babalorixa Pecé
(Salvador-BA).

Jonathan de Oxum

Babalorixa Valfrides de
Logun-Edé
(Praia Grande-SP)

Babalorixa Waldomiro de
Xang6, conhecido como
Pai Baiano (Praia Grande)

In meméria Babalorixa

José Bispo dos Santos
de lansa ou Pai Bobd
(Guaruja-SP)

Babalorixa Pecé
(Salvador-BA).

Sérgio de Ogum

Babalorixa Renato de
Logun-Edé
(Uberaba-MG)

Babalorixa Rogério de
Oxéssi
(Belo Horizonte-MG)

lalorixa Ana de Ogum
(Tabodo da Serra-SP)

Babalorixa Pecé
(Salvador-BA).

Remilda de lansa

Babalorixa Renato de
Logun-Edé
(Uberaba-MG)

Babalorixa Rogério de
Oxéssi
(Belo Horizonte-MG)

lalorixa Ana de Ogum
(Tabodo da Serra-SP)

Babalorixa Pecé
(Salvador-BA).

*! Silvanilton Encarnagdo da Mata, conhecido como baba Pecé é a atual lideranca da Casa Matriz do Axé Oxumaré, em Salvador.
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Mapeamos todas as casas das familias do candomblé queto do Axé Oxumaré na
cidade de Uberlandia, identificando sua descendéncia no santo até chegar a casa matriz,
originaria dessa familia, fundadora desse Axé, localizada na cidade de Salvador.

Diante desse mapeamento fez-se necessario um novo recorte metodoldgico
devido a amplitude do campo ainda presente, 0 tempo e 0S recursos necessarios para
tanto. Assim, decidimos por tornar objeto deste estudo as casas cujos zeladores
passaram a iniciar seus filhos a partir da entrada no Axé Oxumaré. Isso porque as
liderancas religiosas das localidades de expansao recente dos Candomblés, que é caso
de Uberlandia passaram por outras na¢fes ou Axés antes de adentrar no Axé Oxumare.

Apo6s aplicarmos este recorte metodoldgico nos deparamos com trés terreiros.
Porém, em um destes, o bab& da casa ainda ndo iniciou nenhum filho, além de néo ter
sete anos de feitura no santo. Assim, ndo tem o direito de realizar seus rituais sem a
presenca obrigatoria de seu babalorixd. Nesse sentido passamos a direcionar nossa
pesquisa participante nas casas do babalorixd César de Oxum, Gilberto de
Xangd/Gustavo de Logun-Edé?, as casas de seus zeladores na grande S&o Paulo e na
casa matriz em Salvador. Foi possivel acompanhar o cotidiano das casas, 0s rituais
festivos, os rituais que antecedem estas festas publicas, as outras modalidades de culto
dentro destes espacos, os trabalhos de ebos, as relacdes entre os sexos, a sexualidade,
poder, hierarquias, trocas e consequentemente das relacGes diferenciadas entre as
categorias de pessoas estabelecidas nesses espacos.

O organograma a seguir nos auxilia a visualizar os babalorixas, ialorixas, as
casas e cidades estudadas dentro da linhagem do Axé Oxumaré, a partir da casa matriz
em Salvador, até suas “filiais” na cidade de Uberlandia. Em seguida uma breve

descricdo destas casas com imagens dos respectivos terreiros.

22 De acordo com o babalorixa Gilberto de Xango, tanto ele quanto seu filho sanguineo e irméo espiritual
(por serem filhos de santo de um mesmo zelador) babalorixa Gustavo de Logun-Edé dividem entre si as
distintas atividades ritualisticas. Mas quem carrega o titulo de babalorixa da casa é Gilberto de Xangé,
mesmo sendo Gustavo de Logun-Edé o responsavel pelas iniciagbes do candomblé. Nisso Gustavo
recebeu o cargo de baba kekeré (pai pequeno). Esta relagdo serd aprofundada no transcorrer do trabalho.
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Organograma 1 — Terreiros observados: grau de parentesco dos terreiros de

Uberlandia-MG em relagdo a casa matriz do Axé Oxumaré, em Salvador-BA

Filha da casa matriz Filho da casa matriz
lalorixa Ana de Ogum Babalorixa Kaobakessy
[1é Axé Oniré I1é Alaketo ljoba Axé Ayra
Tabodo da Serra-SP Sao Miauel Paulista-SP
Neto da casa matriz Neto da casa matriz
Babalorixa César de Oxum Babalorixa Gilberto de Baru
11é Axé Alaketo Omin Oxum Alade I1é Alaketo ljoba Ase Sango
Uberlandia-MG Uberlandia-MG

Na casa matriz, localizada em Salvador as observacdes foram realizadas na
qualidade de hospede e ndo enquanto pesquisadora formal. Isso se deve por um lado ao
fato da casa abrigar filhos/filhas, simpatizantes e outros que tem interesse ou
necessidade de ali permanecer, por outro lado devido aos escassos recursos financeiros
para participar no congresso que ocorria na cidade, entramos em contato com o terreiro
e devido a finalidade do motivo de minha hospedagem acertamos um valor em dinheiro,
para contribuir com os dispéndios no espaco. Se 0 motivo da permanéncia fosse outro,
como por exemplo, pesquisadora, ndo seria cobrado nenhum valor financeiro, como
ocorreu nos demais terreiros nos quais permaneci hospedada enquanto pesquisadora.
Mas é “de bom tom”, segundo os religiosos mais experientes, sempre contribuir de
alguma forma com a casa ap0s ter permanecido nela.

Além do mais, naquele momento o trabalho estava no inicio, com poucas
elaboracdes e incipiente para se apresentar como pesquisadora. Aproveitamos, contudo,
o momento do congresso Luso Afro Brasileiro de Ciéncias Sociais, que ocorreu em
agosto de 2011 para vivenciar o cotidiano dessa casa.

Estar entre eles enquanto hdspede fez com que a presenca ndo 0s constrangesse
tanto, ndo estava ali formalmente para pesquisa-los, observar suas falas, gestos e
procedimentos. Estive junto deles, enquanto alguém de fora aparentemente

desinteressada, ndo por dissimular o desinteresse, mas por ser a0 mesmo tempo
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hospede, religiosa, pesquisadora, do meio académico, congressista e outras identidades
simultaneamente adquiridas ao longo de minha trajetdria enquanto ser.

Os acontecimentos rotineiros e 0s inesperados no terreiro, as observacfes
participantes informais, intercaladas pelas atividades do congresso e das visitas a outros
terreiros na cidade foram fundamentais para fomentar algumas das discussdes, dentre
elas, a questdo do tratamento para com as diferentes categorias de pessoas nos

Candomblés.

¢0 |Ié Oxumaré Araka Axé Ogodd (Casa de Oxumaré da Forca de Xang6), mais
conhecida como casa de Oxumaré, localizado em Salvador-BA, casa matriz de
onde se passa a contar a linhagem dessa familia. O babalorixa Silvanilton
Encarnacdo da Mata, conhecido como baba Pecé é a atual lideranca a frente

dessa casa (registro 1)%.

Registro 6 Casa do Oxumaré, Salvador-BA, agosto 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Realizamos a partir de entdo as observacGes de campo, que por vezes foram
observacdes participantes, auxiliando em algumas atividades do cotidiano, tais como
lavar loucas, varrer chdo e depenar frangos. Procuramos também nesse primeiro

momento participar das festas e sessdes abertas ao publico em geral e posteriormente

2% Todos os registros e entrevistas apresentados foram feitos com autorizacao dos sujeitos envolvidos. Os
arquivos completos dos registros se encontram com a autora. Outros casos de registros foram obtidos em
paginas da internet e foram devidamente identificadas.
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apos os fiéis ja estarem mais familiarizados com a presenca constante entre eles,
participarmos das atividades restritas, realizamos os registros fotograficos e as
entrevistas.

Assim, a fim de compreender as transformagOes ocorridas no transcorrer da
linhagem neste candomblé e nos Candomblés de maneira geral, analisamos também as
casas dos pais dos zeladores de Uberlandia na regido da grande S&o Paulo. Realizamos
enquanto pesquisadora formal junto deles, observaces, vivéncias, registros fotograficos

e entrevistas no periodo de uma semana.

e 0 llé Alaketo ljoba Axé Ayra (Casa de Queto da Forca de Aird), localizado em
Sdo Miguel Paulista-SP, do babalorixa Kaobakessy, pai de santo do babalorixa

Gilberto de Xango6 (registro 2).

Registro 7 11é Alaketo ljoba Axé Ayra, Sdo Miguel Paulista-SP, dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

0 1l1é Axé Oniré (Casa do Senhor da Terra), localizado em Tabodo da Serra-SP, da
lalorixa Ana de Ogum, mae de santo do babalorixa César de Oxum (registro 3).
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Registro 8 11é Axé Oniré, Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Dessa maneira, mediante o recorte definido e pelos contatos anteriormente
estabelecidos a partir de 2007 quando me aproximei dessa religiosidade enquanto fiel,
algo muito comum entre os académicos segundo Silva (1995, p.155) e que, por vezes,
acabam se identificando, encantados com essa forma de sentir o sagrado, com um
“Deus” que danca, abraca e se faz presente no barracdo. Entdo, em Uberlandia, foram

estudados os terreiros:

¢0llé Alaketo ljoba Ase Sango (Casa de Queto da Forca de Xangb) do zelador
babalorixd Gilberto de Baru, mais conhecido como baba Gilberto de Xangb

(registro 4).

Registro 9 11€ Alaketo Ijoba Ase S : Jaqueline Talga.
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0 II&é Axé Alaketo Omin Oxum Alade (Casa das Forcas de Queto das Aguas de
Oxum) do zelador babalorixd César de Oxum, conhecido como baba César de
Oxum (registro 5).

Registro 10 11& Axé Alaketo Omin Oxum Alade, Uberlandia-MG, outubro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Outras casas das cidades de Uberlandia, Salvador e da grande S&o Paulo também
sdo apontadas no decorrer das andlises, entre elas uma localizado no estado do Espirito
Santo, que pertence a mesma linhagem observada, se insere em nossa pesquisa entre
outros motivos pelo fato de no momento da descri¢do dos rituais de morte, 0 axexé, uma
vez que foi também junto a eles que acompanhei os modos pelos quais 0 Candomblé

lida com a morte.

¢0 II& Axé Igho Osogyan (Casa das Forcas dos Bosques de Adoracdo do Senhor
Comedor de Inhame Pilado), localizado na cidade de Serra, na regido da grande

Vitdria-ES, do babalorixa Marcelo de Oxaguié (registro 6).
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Registro 11 11& Axé Igbo Osogyan, Serra-ES, abril 2012. Foto: Jaqueline Talga.

E digno de nota que, ambas as liderangas pesquisadas na cidade de Uberlandia
passaram por diferentes cultos dentro da religiosidade de matriz africana, até chegarem
a este ponto comum, ou seja, ao Axé Oxumaré do candomblé queto. Apesar de terem
enquanto zeladores diferentes pais e mées de distintas casas, ao final, frente a uma rede
de parentesco transmitida a partir da ligacdo com a casa matriz do Axé Oxumaré, ambos
se encontram enquanto irmdos de santo. Mais adiante, ao explicitarmos as
particularidades que estabelecem a hierarquia dentro dos Candomblés, nos deteremos
também na andlise desta estrutura familiar.

Isto posto, 0 que investigamos de modo mais preciso é o cumprimento de uma
“rigida™, apesar de aberta - conforme explicitaremos adiante - hierarquia, manifesta por
intermédio de normas e preceitos a serem seguidos. As rela¢fes de troca simétricas e
assimétricas entre as categorias de pessoas e a subsequente transformacgdo desde o
surgimento e a expansao destas casas, ou seja, as graduais readequacfes encontradas
pelos religiosos para fazer frente as transformacGes sociais, econdmicas, culturais e
politicas impostas principalmente pelo modo de producdo vigente serdo apresentadas.
Veremos isto no decorrer do trabalho, por intermédio das falas e das préaticas dos

diferentes pais e mées de santo.
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2 A constituicdo dos Candomblés

2.1 A formac&o dos Candomblés: da Africa ao Brasil

[...] nunca se deve generalizar, pois no ha uma unica Africa, ndo ha
um homem africano, ndo ha uma tradicdo africana valida para todas as
religiBGes e todas as etnias. Existindo grandes constantes (a presenca do
sagrado em todas as coisas, a relacdo entre 0s vivos e 0s mortos, o
sentido comunitario, o respeito religioso pela mée, etc), mas também
h& numerosas diferencas: deuses, simbolos sagrados, proibicoes
religiosas e costumes sociais delas resultantes variam de uma religido
a outra; de uma etnia a outra; as vezes, de aldeia para aldeia.

Amadou Hampaté Ba (BA, 2003, contra capa).

As grandes riquezas da didspora. Sabemos que 0s trajetos promovidos pelo
trafico de africanos para fins escravistas a partir do século XVI, negros oriundos de
diferentes civilizacbes e comunidades foram destituidos de quase todos 0s seus
simbolos, ornamentos e relacdes de parentesco. Mas ndo lhes foi retirado seu maior
tesouro: as memorias, as lembrancas e as herangas ancestralmente vivas em cada um
dos milhGes de homens e mulheres que para varios territorios da América vieram.
Mesmo arrancada sua dignidade e reprimidas suas atuaces no mundo, mesmo
amordacados e amarrados, 0s negros em situacdo de escravizados mantiveram suas
memorias, suas historias e suas culturas que permaneciam vivas em suas mentes. Sao
essas memorias juntamente com suas lutas, resisténcias e toda estrutura econémica,
social e cultural em andamento que constituiram, com maior ou menor presenca do
hibridismo, as religiosidades de matriz africana como os Candomblés, as Umbandas,
Quimbandas e outras.

Os Candombles se constituiram e estruturam mediante essas constituigdes inter-
culturais promovidas segundo Luis Nicolau Parés (2007) desde o continente africano,
em decorréncia dos deslocamentos, aliangas e disputas entre diferentes etnias. Chegando
no continente americano estas tradi¢cGes serdo influenciadas por sua vez pelas culturas
autoctones e pelas culturas dos colonizadores segundo Nestor Garcia Canclini (1995),
pioneiro nos estudos das culturas hibridas na America Latina. Esses encontros culturais
desencadearam justaposi¢Oes conflitivas tanto de ajustes ou negociagdes quanto de
sujeicdo ao outro.

Nesse trajeto, 0s negros, que possuiam diferentes religiosidades, guardavam
sua correspondéncia étnica de identidade coletiva. Ao serem retirados de suas

sociedades originarias, passam de maneira geral, a assimilar novos valores, mas ao
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mesmo tempo mantém e reelaboram valores dos grupos ao qual pertenciam em Africa®.
Dai a pertinéncia do argumento de Gilberto Velho quando considera a identidade na

perspectiva do tempo e da historia:

A identidade individual do sujeito é construida através da memoria —
visdo retrospectiva e de projetos — visdo prospectiva. Olhando para
trés e para frente, o agente individual que denominamos de sujeito
reinterpreta, com maiores ou menores “ilusdes” o seu passado e o0 seu
futuro. Na sociedade moderna individualista é fundamental a ideia de
uma continuidade subjetiva, interior que, através de multiplas e
diversificadas das etapas e interacfes, mantém uma consisténcia
basica. (VELHO, 2009, p.15).

Adotamos nesse sentido o conceito de identidade definido por Gilberto Velho,
no qual ele aponta que a construcdo identitaria se da por intermédio de processos “que
remeta a memoria, em permanente revisdo, a socializacdo, as trajetdrias e a escolhas
contextualizadas [...] valoriza a vertente da historia do pensamento que explora a
tematica da liberdade e seus limites” (VELHO, 2009, p. 15).

ApoGs serem capturados, africanos de diferentes culturas eram levados para os
principais portos escravistas e, antes de embarcarem nos navios negreiros, eram
batizados para se livrarem de seus supostos pecados e recebiam um novo nome, agora
cristdo. Tornavam-se assim, aos olhos da Igreja Catdlica Apostolica Romana, dos
traficantes, dos administradores e dos colonizadores (invasores) “novos homens”, para
uma nova vida em um também novo mundo. Ao chegarem ao chamado novo mundo,
negros e negras eram comercializados, de acordo com o tipo de trabalho a ser exercido,
pela disposicdo dos corpos, enfim de acordo com os interesses dos senhores donos de
escravos.

Vaérios grupos étnicos foram, portanto, retirados a forga de suas localidades
originarias, divididos e escravizados, dentro de uma tentativa constante de destituir sua
dignidade, suas crengas, seus costumes, suas linguas, sua condi¢do humana, e torna-los
coisas, mais uma entre tantas mercadorias, de uma das mais lucrativas atividades
comerciais estabelecidas no sistema capitalista de producéo, o trafico de seres humanos.
Eram utilizados para quaisquer fins, com o consenso da maioria da populacéo e de toda
a ideologia predominante da época. Sobre o pensamento predominante nesse periodo
temos segundo Boris Fausto, um dos mais importantes intelectuais brasileiros a estudar

a historia do Brasil, que:

% A expressdo em Africa é apropriada de Fabio Leite. Interpretamos esta expressdo no sentido dela ir
além da espacialidade ou localizacdo geografica do continente africano. Ela abrange os aspectos da
cultura, da organizacdo e das tradi¢des que vado além do territorio.
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nem a Igreja nem a Coroa se opuseram a escravizacdo do negro.
Ordens religiosas como a dos beneditinos estiveram mesmo entre 0s
grandes proprietarios de cativos. Varios argumentos foram utilizados
para justificar a escravidao africana. Dizia-se que se tratava de uma
instituicdo j& existente na Africa e assim apenas transportavam-se
cativos para 0 mundo cristdo, onde seriam civilizados e salvos pelo
conhecimento da verdadeira religido. Além disso, 0 negro era
considerado um ser racialmente inferior. No decorrer do século XIX,
teorias pretensamente cientificas refor¢caram o preconceito: o tamanho
e a forma do cranio dos negros, o peso de seu cérebro etc.
“demonstravam” que se estava diante de uma raca de baixa
inteligéncia e emocionalmente instavel, destinada biologicamente a
sujeicdo. (FAUSTO, 1996, p.30)

Mesmo subjugados por outros seres humanos em pleno momento marcado pelo
renascimento europeu, pelo uso da razdo, resistiram elementos que todo 0 processo
escravista ndo pode destituir dentre eles a memoria ancestral. Segundo Fabio Leite
(2008), o0 ancestral ndo é visto como antigo, mais velho, que antecede, que veio antes de
noés, mas € exatamente o pré-existente, aquilo que ja existia e ndo foi criado, € incriado.
Estdo ligadas as entidades mitoldgicas ligadas a elementos da natureza. Essas riquezas
persistiram, sendo um dos elementos identificatérios comum a esse imenso contingente
de seres humanos, agora em situacao de escravizados.

Diante desse contexto socio-histérico, a identificagdo ancestral uniu etnias
africanas distintas e adquiriu novos contornos, sendo resignificada e, em alguns
momentos, (re)criada a partir do contexto memorial pré-existente e da assimilacdo, em
alguns casos mais e em outros menos intensa, de elementos e préticas culturais dos
grupos autdctones, no caso as sociedades indigenas, e dos colonizadores.

Em todos os campos, seja na cultura, culinaria, vestuario, artefatos, lingua temos
resisténcias e assimilacdes nitidamente observadas até a atualidade. No caso especifico
do campo religioso, temos nas imagens e descri¢des relacionadas a seguir (registros 7,
8, 9 e 10), o prevalecimento de elementos de matrizes africanas e assimilagdes de outras
culturas desde seu surgimento até os dias atuais em varias das religiosidades de matriz

africana, seja ela Umbanda ou Candomblé por variadas circunstancias e motivagoes.
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Registro 12 Candomblé, 11é Ommi Al Aye, Uberlandia-MG, dezembro de 2011. Foto: Jaqueline Talga.

No registro 07 temos a realizagdo da cerimonia do casamento em um terreiro de
Candomblé. O terreiro estava preparado como em uma igreja, o tapete vermelho para a
entrada da noiva, do portdo até a entrada do saldo, a dama de alianga, os padrinhos do
casal, intercaladas mdsicas internacionais num aparelho de som com cantigas dos orixas
ao som dos atabaques, uma certificacdo de “casamento tradicional” para o casal
assinada pelos padrinhos, todos os convidados permaneceram acomodados em cadeiras
enfileiradas, distinto da roda, do circulo que circunscreve as dancas e cantigas que
antecedem os rituais publicos no espaco do saldo na nagdo a qual pertence a casa. Algo
que vale destacar foram as vestimentas, pois, enquanto o noivo e o babalorixa da casa
estavam vestidos com batas africanas legitimas (importadas da Nigéria), a noiva vestia
um tradicional vestido branco de noiva.

Obervamos assim, mesclas de elementos africanos e europeus dentro de um
dinamismo cultural permeado pelas vontades dos adeptos. As vontades, conduzidas
pelas trajetérias de vida e aspiracbes do zelador e de seus filhos de santo
interrelacionadas no espaco do terreiro, que em primeira instancia se autodenomina

unicamente enquanto uma casa de Candomblé com sessdes semanais de Umbanda.
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Ostentar tecidos confeccionados nas regides africanas que originaram a propria
religiosidade agrega maior status quo do fiel. Mesmo que esses tecidos sejam de
segunda mdo, comprados geralmente em lojas de roupas usadas na Nigéria, ou que
sejam ricamente bordados por trabalho altamente precarizado, segundo conversa
estabelecida com um comerciante nigeriano que traz roupas novas e ironizava aqueles
brasileiros que compram roupas africanas em péssimas condicdes, inclusive rasgadas e
sujas. Geralmente, os fies ndo cogitam a necessidade de tomar conhecimento sobre a
origem e o trajeto dessas vestimentas até a chegada das mesmas em suas maos.

Isso nos remete a pensar se estamos lidando com contradicbes ou
complementacfes préprias do dinamismo cultural? Se por um lado observamos um
resgate das vestimentas mais “puras”, comercializadas por religiosos e para religiosos,
por outro constatamos a manutencdo de elementos tipicamente cristdos, como por

exemplo, a vestimenta da noiva e da madrinha de aliancas.

Registro 13 Candomblé, 11é Axé Oxumaré, Salvador-BA, agosto de 2011. Foto: Jaqueline Talga.

No registro 08, percebemos um oratério tipicamente cristdo catolico, no canto
direito do barracdo do terreiro de candomblé. Segundo o fiel, que acompanhou e
monitorou a minha passagem e a visita de uma pesquisadora estrangeira no terreiro, o
oratdrio servia para ludibriar os policiais durante as batidas nos tempos de perseguicdo
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no inicio do século XX. Durante essa mesma visita também percebemos entremeio as
varias estatuetas africanas, uma imagem antiga de uma santa catdlica. Ao perguntarmos
sobre ela, o fiel disse que pertencia a finada mae de baba, que ndo sabia o que estava
fazendo ali e a levou para outro local. Além desse altar, das imagens de santos
encontradas no interior da casa também fazem parte das atividades religiosas participar
de cerimdnias nos espacos catdlicos.

Percebemos a busca por esse movimento de africanizacdo dos Candomblés no
Manifesto das mées de santo da Bahia, em doze de agosto de 1983. Esse manifesto
escrito pelas mais reconhecidas ialorixas da Bahia, defendia o Candomblé enquanto
uma religido e combatia a visdo de seita animista primitiva. Mas o enfoque que
prevaleceu do documento foi o combate ao sincretismo e a defesa do purismo.

Percebemos essas passagens no manifesto transcrito por Josildeth Consorte:

Candomblé ndo é uma questdo de opinido. E uma realidade religiosa
que s6 pode ser realizada dentro de sua pureza de propoésito e rituais.
Quem assim ndo pensa, j& de ha muito esta desvirtuado e por isso
podem continuar sincretizando, levando lyaés ao Bonfim, rezando
missas, recebendo 0s pagamentos, as gorjetas para servir ao pélo
turistico baiano, tendo acesso ao poder, conseguindo empregos etc. [...]
Desde a escraviddo que preto é sindnimo de pobre, ignorante, sem
direito a nada; e por saber que ndo tem direito é um grande brinquedo
dentro da cultura que o estigmatiza, sua religido também vira
brincadeira. Sejamos livres, lutemos contra o que nos abate e 0 que nos
desconsidera, contra 0 que s6 nos aceita se nés estivermos com a roupa
que nos deram para usar. Durante a escraviddo o sincretismo foi
necessario para a nossa sobrevivéncia, agora, em suas decorréncias e
manifestaces publicas, gente-do-santo, ialorixas, realizando lavagens
nas igrejas, saindo das camarinhas para as missas etc., nos
descaracteriza como religido, dando margem ao uso da mesma coisa
exotica, folclore, turismo. Que nossos netos possam se orgulhar de
pertencer & religido de seus antepassados, que ser preto, negro, lhes
traga de volta a Africa e néo a escraviddo. (CONSORTE, 1999, p. 90).

Apesar de parecer contraditorio, pelas proprias ialorixds que assinaram 0s
documentos ndo terem éxito na efetivagdo desse purismo, pelo fato de muitos dos
religiosos mais velhos ndo aceitaram a prerrogativa de ndo participarem de missas, entre
elas as que antecedem algumas das principais festas dos ancestrais nos terreiros. Em
entrevista concedida a Consorte, a ialorixa Stella de Oxdssi apresenta que “a ruptura
com o sincretismo catélico ndo implica, porém, o abandono com a fé catdlica.”
(CONSORTE, 1999, p. 73). O manifesto das mées de santo da Bahia juntamente com a
entrevista da ialorixd Stella pode ser entendido enquanto um posicionamento, uma
resposta no campo da religiosidade ao movimento historico mais amplo de requerer o

reconhecimento de sua etnicidade, dignidade, do respeito e valorizagdo da origem
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africana. Sem, contudo proibir os religiosos de interpretar a sua maneira 0s ancestrais,
segundo a ialorixa Stella fica a cargo de cada pessoa e sua consciéncia de definir o que
é¢ Ogum sem com isso deixar de ter f¢6 em Santo Antbnio, sendo apenas energias
diferentes (CONSORTE, 1999).

Notamos assim, para além de algumas das interpretacdes de estudiosos e dos
discursos de zeladores e zeladoras ndo é somente a Umbanda que possui ligacdes
profundas com o catolicismo, mas também os Candomblés.

Nas duas imagens a seguir, temos 0s registros de dois terreiros de Umbanda.
Esteticamente, um dos principais elementos diferenciadores desses terreiros € a
materializacdo dos simbolos religiosos das matrizes religiosas que os compdem em
ponto central do barracdo. Ao contrario dos Candomblés quanto mais distantes da

linhagem de origem, menor € o nimero de imagens de outras matrizes sao encontradas.

Registro 14 Umbanda, Tenda Coragéo de Jesus, Uberlandia-MG, junho de 2012. Foto: Jaqueline Talga.

No registro 09, temos um terreiro de Umbanda, a Tenda Coracgdo de Jesus.
Observamos um altar com imagens de santos catélicos, orixas, pretos velhos, erés e
caboclos. O cristo de bracos abertos ao centro é uma das principais imagens encontrados
em quase todos os terreiros de Umbanda, que faz referencia ao orixa Oxala, que no
Brasil corresponde a Jesus Cristo. Interessante notar que as religiosidades de matriz
africana presentes por toda América Latina, a seu modo se estruturaram e assimilaram

elementos das outras culturas no contato.
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Registro 15 Umbanda, Casa Espirita de Ogum e Caboclo Pena Branca, Ituiutaba-MG, julho 2012.
Foto: Jaqueline Talga.

No registro 10, temos um terreiro de Umbanda, a Casa Espirita de Ogum e
Caboclo Pena Branca, percebemos a presenca marcante da influéncia indigena, o
zelador da casa nos explicou que durante as sessdes com o caboclo Pena Branca, em sua
personificacdo enquanto indio, sdo realizados trabalhos de cura, na qual os consulentes
deitam na cama que aparece na imagem durante a Sess&o.

Nos terreiros dos registros 07, 08 e 09 percebemos a assimilagdo de elementos e
simbolos marcadamente catdlicos, a ceriménia do casamento, um oratdrio e a presenca
de varias imagens de santos catdlicos. No terreiro do registro 10, percebemos a forte
influencia das culturas indigenas até no nome da casa.

Todos esses registros nos permitem perceber na atualidade a manutencdo de
elementos a partir da meméria ancestral das culturas africanas em conjunto com a
assimilagdo de outras culturas, tanto no passado quanto na atualidade. Mesmo com a
ocorréncia, a principio, do movimento de desafricanizacdo e posteriormente de
africanizagdo (PRANDI, 1991; JESEN, 2001), certos hibridismos constitutivos das
religiosidades de matriz africana diante das circunstancias que 0s promoveram nao sao
totalmente destituidos, mesmo diante de outras conjunturas menos desfavoraveis e das
perspectivas de certa parcela das liderangas religiosas, que almejam por um purismo, na
busca por estar mais proximo das culturas africanas.

Reginaldo Prandi, um dos primeiros a sistematizar a respeito da expansédo dos
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Candombles, verifica esse movimento de desafricanizagdo e africanizacdo. Em 0s
Candomblés em Sédo Paulo (1991), no segundo capitulo, nos tdpicos: Primeiro
movimento: do candomblé & umbanda e no Segundo movimento: da umbanda ao
candomblé, ele mostra como historicamente os pais de santo comegam a ir para o
continente africano na busca por purificacdo e originalidade. Porém, esses zeladores vao
ao continente africano e nesses lugares as religiosidades também néo ficaram parados,
pois todas as religiGes de todos os lugares do mundo sofrem transformacdes. Nisso,

segundo o autor:

africanizacéo é bricolagem. N&o é a volta ao original primitivo, mas a
ampliacdo do espectro de possibilidades religiosas para uma sociedade
moderna, em que a religido é também servico e, como servigo, se
apresenta no mercado religioso, de mdltiplas ofertas, como dotada de
originalidade, competéncia e eficiéncia. [...] A africanizagdo como
processo de religamento do candomblé a Africa contemporanea é uma
forma que este novo candomblé de Sdo Paulo encontrou para se
libertar do velho e original candomblé baiano, e até mesmo supera-lo,
criando sua prdpria originalidade e legitimidade. (PRANDI, 1991, p.
118-119).

Essa definicdo de africanizacdo se confirmou durante as idas a campo em todos
os terreiros dos estados pesquisados, tanto no Espirito Santo, em Sao Paulo, em Minas
Gerais e na propria Bahia verificamos esse movimento de reafricanizacdo. Um dos
elementos notoriamente presentes sdo as vestimentas, as guias (espécie de colares), as
estatuetas, os cajados e demais adornos no corpo e no espaco do terreiro. Esses artefatos
podem ser importados do continente africano, ou sdo confeccionados de maneira similar
por comerciantes ou pelos religiosos, como por exemplo o estilo das roupas, que por
vezes perde a saia de roda tipica da baiana para uma tunica, conhecida como alaka.

Sobre a manutencdo das memorias das distintas etnias africanas e sua relagdo
com a religiosidade, temos nos estudos de Nina Rodrigues de 1890 a 1905, que viveu

entre muitos africanos ainda com suas linguas originarias. Ele escreve que

De todas as institui¢Oes africanas, entretidas na América pelos colonos
negros ou transmitidas aos seus descendentes puros ou mestigos,
foram as préaticas religiosas de seu fetichismo as que melhor se
conservaram no Brasil. [...] Sem davida é licito acreditar que as
praticas religiosas de cada povo se podiam manter entdo relativamente
puras e extremadas de influéncias estranhas.

Mas, mesmo entdo, € de prever, na influéncia reciproca que exerceram
uns sobre 0s outros os diversos povos negros acidentalmente reunidos
na America pelo trafico, se havia de fazer sentir poderosa a acédo
absorvente das divindades de culto mais generalizado sobre as de
culto mais restrito, a qual, nestes casos, se manifesta como lei
fundamental da difuséo religiosa. (RODRIGUES, 1988, p. 214-215).
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Devemos considerar a impressdo e ndo a ideologia predominante do autor e de
varios pensadores daquele momento, onde “a raca negra no Brasil, por maiores que
tenham sido os seus incontestaveis servi¢os a nossa civilizacdo [...] ha de constituir
sempre um dos fatores da nossa inferioridade como povo” (RODRIGUES, 1988, p. 7).

Temos de um lado todo um movimento, inclusive respaldado por algumas
teorias das primeiras escolas de Antropologia, que procuraram descaracterizar 0 negro
africano enquanto portador de identidade, de conhecimentos e de uma humanidade
prépria, repleta de valores significativos ao seu grupo étnico. Isto porque muitos
tedricos desta primeira escola respaldavam-se em teorias evolucionistas. Em tal
perspectiva a cultura tinha a ver com o progresso, com o “expansionismo colonial”, com
a “missdo civilizatéria do branco” em auxiliar as sociedades “primitivas” a evoluirem de
seu patamar inferior atingindo consequentemente a etapa de desenvolvimento nas quais
as sociedades industriais, ocidentais ja se encontravam. Logo, as teorias evolucionistas
sdo redefinidas, uma vez que: “o espelho do Outro assola a consciéncia do século XX.
Os movimentos culturais fundamentais que iniciam esta época [...] estdo marcados pela
negacdo dos “centrismos” narcisicos que dominaram o Ocidente” (VELHO, 1978, p. 5).

Mesmo superadas, as consequéncias das teorias raciais assolam as sociedades.
Segundo o professor e antrop6logo Kabengele Munanga, “o racismo vive independente
de sua mde. Sua mde faleceu, ele sobrevive. Apesar do racismo ndo ter mais
fundamento cientifico, ela continua a fazer vitimas. Seja pela geografia do corpo, a
matéria prima do racismo ou na cultura®®. Nessa perspectiva temos, nas palavras de

uma das liderancas religiosas entrevistas que:

Entdo ndo é sé uma questdo religiosa, € uma questdo de preconceito
racial também. Por que ndo pode, eu ja estive em determinados
lugares no qual uma senhora disse assim para mim: o ndo minha
Oxum ¢é branca. Eu disse assim: ¢ dificil minha senhora, porque Oxum
provém da Africa, entendeu. [...]. E eu nfo vejo isso, porque a regido
que Oxum ¢ cultuada, ela é negra. Para vocé ver, uma pessoa que esta
no candomblé e ndo aceita que Oxum seja negra, orixa de origem.
Entdo vocé percebe que é uma questdo racial preconceituosa. [...]
mostrei para ela, falei um pouco de historia, porque até mesmo Jesus,
da localidade que ele nasce, ele teria uma epidermizinha [sic] puxada,
de olhos azuis, cabelos louros. Mas isso se for dizer é capaz do povo
fazer uma revolucdo e matar (risos). (Babalorixa Pecé, entrevista em
04/12/2011).

% Argumento do professor Kabengele Munanga proferido na Aula Magna do Curso de Ciéncias Sociais
de 2013, intitulada A questdo da diversidade e politica de reconhecimento da diferenca, conferida na
Universidade Federal de Uberlandia, na cidade de Uberlandia-MG, no dia 27 de maio de 2013.
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Sabemos muito bem que os negros ndo se reuniram acidentalmente na América,
sua vinda esta diretamente relacionada com o modelo de producdo capitalista e das
ideologias gque sustentavam essa atividade, sendo o trafico transatlantico de pessoas um
dos mais lucrativos ramos comerciais da época imperial. Muito menos, que a
religiosidade ndo se trata pura e simplesmente de um fetichismo (PIERUCCI, 2010;
GEERTZ, 2011). Temos que o trafico de negros para fim escravista intrinsecamente
ligado ao ideéario da superioridade racial foi uma das maiores atrocidades cometida pela
humanidade. Ao contrario do que defendeu Nina Rodrigues, as praticas religiosas dos
africanos ndo sdo relativamente pura. Elas tiveram sim influéncias externas, pois o
contato entre os africanos no Brasil fez surgir uma religido que ndo é completamente
africana, mas um encontro com as culturas indigenas e europeias.

Mesmo diante de todas as criticas pertinentes, podemos perceber nessa passagem
do livro de Nina Rodrigues o quanto a religiosidade foi importante na manutengéo de
elementos culturais originarios africanos. Ela foi um dos principais campos de
aglutinacdo dos negros possibilitando uma organizacgdo inicial deles no Brasil. N&o €
por acaso que a religiosidade é um local prioritario de organizacao inicial dos africanos,
pois segundo Lima “nas sociedades africanas, a religiosidade permeia toda a
organizacdo social. N&o ha instituicdo que ndo participe, de uma maneira ou de outra, da
influéncia dos sistemas religiosos, muitas vezes quase que teocraticos, como nas
culturas iorubé e fon” (LIMA, 2003, p.61).

Em torno de uma cosmogonia propria, muitos dos negros que em Africa
pertenciam inclusive a grupos rivais passaram entdo a se identificar e a unir forcgas, a
fim de resistir e combater as imposicées das elites dominantes (PARES, 2007). Nesse
sentido, podemos hipoteticamente identificar o campo religioso enquanto um dos lécus
iniciais de identificacdo e resisténcia, formando a partir delas organizagOes politicas
negras.

Segundo Jodo José Reis (1996), homens e mulheres resistiram ao trabalho
escravo e aos castigos ao mesmo tempo em que lutavam para manterem vivas suas
tradigOes. Isto teria constituido significativos elementos para 0 movimento negro.
Muitos foram os movimentos de resisténcia, com destaque para as organizagdes
religiosas, entre elas a das Irmandades Negras que surgiram a0 mesmo tempo em que
estava em andamento a estruturacdo dos Candomblés. Sobre as organizagcfes negras, 0

autor destaca que as irmandades eram:

%6 Os Candomblés Queto ou Nagd sio das matrizes culturais dos iorubas e os Candomblés Jejes séo das
matrizes culturais dos fon.
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instituicBes em torno das quais 0s negros se agregaram de forma mais
ou menos autbnoma, destacando-se as confrarias ou irmandades
religiosas, dedicadas a devocgédo de santos catélicos. Elas funcionavam
como sociedades de ajuda mutua. Seus associados contribuiam com
joias de entrada e taxas anuais, recebendo em troca assisténcia quando
estavam doentes, presos, famintos ou mortos... A irmandade
representava um espaco de relativa autonomia negra, no qual seus
membros construiram identidades sociais significativas em torno das
festas, assembleias, elei¢cBes, funerais, missas e da assisténcia mutua,
no interior de um mundo as vezes sufocante e sempre incerto. A
irmandade era uma espécie de familia ritual, em que africanos
desenraizados de suas terras viviam e morriam solidariamente. (REIS,
1996, p.4).

Notamos que as irmandades se organizavam em torno da instituicdo religiosa
catdlica, o que promoveu uma assimilacdo desta, mas também uma (re)elaboracéo de
elementos de praticas africanas, tais como a preocupagdo com o ritual de morte. Estas
organizagcOes projetavam seus membros para outras frentes de atuacdo, relacionadas
diretamente com situacBes praticas do cotidiano que construiam e fortaleciam, ao
mesmo tempo, identidades negras, contrarias ao ideario predominantemente racista de
inferiorizacdo. Lutavam a partir desse nucleo inicial por direitos civis, sociais e
politicos.

Né&o podemos, contudo, nos ater unicamente a visdo que relaciona diretamente o
surgimento do Candomblé ao movimento de resisténcia a escraviddo, apesar de
reconhecer esse carater de resisténcia em momentos pontuais ou ndo. Assim, no
transcorrer deste trabalho por varias vezes nos vimos caminhar estritamente nesta

direcdo. Cabe assim a importante colocacdo feita por Parés:

[...] a génese do Candomblé ndo pode ser reduzida a uma oposigédo de
“classe” ou a uma simples resposta de resisténcia a escravidao, e deve
ser também encarado como resultado ou efeito do encontro intra-
africano, possuindo uma relativa autonomia em relacdo a sociedade
mais abrangente decorrente da sua propria dindmica interna. A
reatualizacdo das praticas religiosas africanas podia responder as
estratégias contra o infortinio, que iam além da escraviddo, ou
satisfazer a  necessidades de  solidariedade grupal ou
complementaridade dialética inerentes a micropolitica africana.

Outro fator a ter em conta é que, apesar de os candomblés contarem
entre seus participantes com um numero significativo de escravos e
servirem muitas vezes de reflgio para escravos fugitivos, a instituicdo
ndo foi desenvolvida exclusivamente por esse segmento social. De
fato, a formacdo das congregacbes religiosas foi um fendmeno
liderado essencialmente por libertos (PARES, 2007, p. 127, grifo do
auto).

Os Candomblés se mostram enquanto uma das maneiras estabelecidas de

retomada de valores originalmente africanos em um contexto totalmente novo,
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carregado de imposicOes e subordinagcdes que paulatinamente tentavam destituir a
cosmogonia e valores civilizatorios ndo europeus. Essa maneira de resisténcia
encontrada uniu organicamente grupos que por vezes tiveram contato ainda no
continente africano e/ou no contexto da escraviddo (PARES, 2007). Homens, mulheres
e criancas de distintas nacfes africanas uniam-se em torno da memoria de sua
ancestralidade, principalmente por meio da oralidade (CASTILLO, 2010).

A diaspora africana provocou o desajuste de varias nacdes, de sociedades que
pertenciam a um mesmo grupo. Eram unidades sociais por estarem situados em um
mesmo territério delimitado, com especificidades culturais, religiosas, linglisticas,
arquitetdnicas, ancestrais, alimentares entre outros. Todavia, para fins de controle
administrativo, os traficantes e os senhores de escravos se apropriaram e ampliaram o
termo nacdo para grupos distintos, reduzindo uma variedade de etnias em alguns
enquadramentos. Podemos observar nos estudos de Luiz Nicolau Parés o que foi
considerado nacdo nos séculos XVII, XVIII e seus desdobramentos:

[...] o termo “nacdo” era utilizado, naquele periodo, pelos traficantes
de escravos, missionarios e oficiais administrativos das feitorias
europeias da Costa da Mina, para designar os diversos grupos
populacionais autéctones. [...] estava determinado pelo senso de
identidade coletiva que prevalecia nos estados monarquicos europeus,
e que se projetava em suas empresas comerciais e administrativas na
Costa da Mina.

Por outra parte, a identidade coletiva das sociedades da Africa
ocidental era multidimensional e estava articulada em diversos niveis
(étnico, religioso, territorial, linguistico, politico). Em primeiro lugar,
a identidade de grupo decorria dos vinculos de parentesco das
corporacdes familiares que reconheciam uma ancestralidade comum.
Nesse nivel, a atividade religiosa relacionada com o culto de
determinados ancestrais ou de outras entidades espirituais era o
veiculo por exceléncia da identidade étnica ou comunitéria. [...] A
cidade ou territério de moradia e a lingua também eram importantes
fatores e denominaces de identidades grupais. [...] aliangas politicas e
dependéncias tributarias de certas monarquias também configuravam
novas e mais abrangentes identidades “nacionais”. (PARES, 2007, p.
23 e 24).

Apesar de existirem alguns casos de correspondéncia de nacédo, a classificagdo
administrativa de controle geralmente ndo atendia as autodenominagdes étnicas
utilizadas pelos africanos em suas regifes de origem. Portos de embarque ou areas
geograficas de embarque, reinos, etnias, ilhas ou cidades foram utilizados como critérios
de classificacdo dessas categorias (Jejes, Mina, Angola, Cabo Verde, Sdo Tome etc.).
Contudo, “denominacBes metaétnicas (externas), impostas a grupos relativamente

heterogéneos, podem, com o tempo, transformar-se em denominacdes étnicas (internas),
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quando apropriadas por esses grupos e utilizadas como forma de auto-identificacdo”
(PARES, 2007, p. 26).

Assim, tinhamos de fato negros resistindo as imposicdes e gerando a partir de
sua memdria ancestral novas formas de luta, resisténcias, identificacdo, manutencdo e
estruturacdo de elementos de suas culturas originérias. Isto posto, o Candomblé e a
subsequente retomada de valores caracteristicos daquelas nacdes foram elementos
construidos capazes de resistir as destituicdes promovidas pelo modelo de acimulo de
riquezas adotado pelos paises imperialistas da Europa.

Temos 0 nascimento dos cultos das religiosidades de matriz africana
prioritariamente em areas menos habitadas das cidades. Constituem-se dessa forma as
rocas®’ de Candomblé, uma religiosidade prépria com seus mitos, crencas®,
parentescos, hierarquias, trocas e rituais de passagem. Percebe-se que um dos elementos
mais importantes é a reconstituicdo da familia, da familia de santo, com seu pai ou mae,
filhos, tios, netos, bisnetos e outros estabelecidos pelo processo iniciatico, que ndo esta
ligada necessariamente ao vinculo consanguineo, mas ao culto de um ancestral comum.
Como foram varias etnias que vieram para as Américas, tivemos o surgimento do culto
de distintos ancestrais, formando assim distintas familias de santo, que seguem por sua
vez as diferentes linhagens no santo.

Os Candomblés aproximaram sujeitos antes dispersos, diante dos transtornos
promovidos pela diaspora, em torno do novo. Um novo que recupera uma parcela dos
elementos da estrutura organizacional social, politica, cultural e religiosa de suas nagoes
originarias africanas e reconstituem no plano organizacional e estrutural das
religiosidades que surgem nas novas terras. Vivaldo da Costa Lima (2003) em suas

comparac@es linguisticas dos usos de termos africanos nos Candomblés, constatou que

%" Rogas, terreiros, centros, barraco, ilé, casa. Todas essas denominacdes estdo intimamente ligadas a seu
contexto de surgimento e significados segundo seus adeptos. Roca, por se encontrarem geralmente em
locais mais distantes do olhar dos homens. Terreiros, por se encontrarem na extensdo das casas, nos
quintais. Barracdo, pelo formato das construcdes que, em geral, é semelhante a um barracdo. Ja ilé, em
ioruba, a lingua falada pela nagdo dos candomblés queto, significa casa, tanto para designar a morada do
orixa, quanto para relacionar com a casa da familia religiosa que se constitui nesse espago.

28 Utilizaremos o conceito de mito e crenca de Carlos Rodrigues Brand&o no qual: “toda a narrativa de
pequena ou grande epopéia que, de algum modo, reconstroi fatos e articula personagens reais ou nao para
explicar a origem de um tipo de religido, uma modalidade de culto ou um de seus rituais votivos eu
considero como um mito. Assim, todo mito é uma narrativa, que conduz uma histdria popular de criagéo.
Mas nem toda narrativa € um mito. [...]. Esse imaginario (imaginario devocional da religido popular) é
composto de mitos, narrativas populares e crengas, que sdo unidades de saber ndo demonstrado, a ndo
ser pela forca dos préprios mitos e das narrativas que as constituem. Um sistema de crencgas é parte de
uma ideologia, ou seja, de uma representacdo social de mundo que lhes da sentido e faz com que um
repertorio de afirmacgdes sobre os mais diferentes objetos de conhecimento tenha uma légica e uma
estrutura sistémica”. (BRANDAO, 2007b, p. 387).
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no espaco do terreiro as etnias africanas reproduziram as estruturas mais amplas de suas
sociedades originarias.

E crucial ter nocao de que so variados e por vezes contraditorios os estudos e 0s
relatos orais apresentados pelos adeptos sobre o surgimento do Candomblé no Brasil.
Isso se deve a fatores diversos, tais como a necessidade de legitimar a origem africana
dessa instituicdo religiosa, a vontade de se posicionar enquanto algo Unico e exclusivo
construido a partir de uma (re)estruturacdo do sagrado nas novas terras, a ansia de
valorizacdo direcionada a determinados cultos por parte dos adeptos e pesquisadores,
em contraponto com 0s preconceitos que sofrem, entre outros.

Luis Nicolau Parés aponta duas principais vertentes explicativas da constituicdo
dos Candomblés no Brasil. Uma delas, a vertente “purista”, procura ao maximo
encontrar paralelos entre os dois mundos (Africa e Brasil). A outra observa o
surgimento dessa nova religiosidade a partir das estruturas sociais postas, das condigdes
historicas, econémicas, culturais e sociais que permeiam sua constituicdo. Nesse debate,
existem os estudos de Parés, que ndo aderem nem as teses “crioulistas”, as quais
priorizam as especificidades do processo histérico e do contexto sécio cultural
brasileiro, e tampouco as teses que reforcam a “pureza”, a tradicdo africana sendo
conservada na nova cultura. Sua énfase recai na complexa interagdo entre africanismos
e invencOes. Ele procura entender os processos de continuidades, descontinuidades e a
proporcao entre essas dindmicas (PARES, 2007, p. 16 e 17).

Também afirma serem os grupos provenientes da Africa ocidental diante de toda
a conjuntura escravista, a responsavel pela formacdo e formato da religiosidade
denominada Candomblé encontrado na atualidade brasileira. Em suas palavras: “a
especificidade de certas tradicOes religiosas africanas foi tdo importante quanto o
sistema da escraviddo para determinar a formago dessa instituicéo religiosa”. (PARES,
2007, p. 18).

Podemos compreender que, para Parés, a constituicdo e o formato do Candomblé
se devem a trés principais fatores. Um deles esta relacionado ao processo de ocupagao
territorial que possibilitou a formagdo dos proprios grupos que compdem a Costa da
Mina® e em especial a area dos ghe*® - de culto dos Voduns - ainda no continente
africano até seu embarque nos navios negreiros; e 0s outros dois se devem ao contexto

histérico, social, econémico e cultural no qual se encontrava a sociedade brasileira

» Golfo da Guiné, regiso de onde foi trazida a maior parte dos negros para fins escravistas para as
Ameéricas. Atualmente essa regido corresponde aos Estados de Gana, Togo, Benin e Nigéria.
% Areas da lingua gbe (guibe), abrangem toda a &rea entre o Gana oriental e a Nigéria ocidental.
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mediante todo o processo de producdo do periodo colonial e as formas de resisténcia e
re(elaborac@es) de seus valores encontradas pelas populagdes africanas e afro-brasileiras
nessa nova conjuntura.

Desse modo, o autor desconstroi parcial e em alguns casos totalmente muitas das
interpretagdes defensoras da redefinicdo organizacional do culto no Brasil. Nesse
sentido, aquilo que se coloca enquanto um dos elementos centrais de alteracdo e
adequacao para a organizacdo estrutural do culto é, via de regra, a historia contada e
enfatizada por certa parcela das liderancas religiosas, fiéis depositarias do saber
ancestral. Cabe salientar que por vezes, esta histéria ndo condiz com a pesquisa
historica e etnografica realizada por Parés. Isto porque, de acordo com ele, no culto dos
Vodus, ainda em Africa, existia 0 habito de cultuar mais de uma entidade em uma
mesma comunidade. Essa intersecdo realizada entre elementos dos diferentes cultos
africanos se deve aos contatos promovidos pelos deslocamentos, pelas aliangas e
disputas entre grupos de areas vizinhas (PARES, 2007). Nesses trajetos, os sujeitos de
um grupo passam a incorporar outros elementos culturais como a lingua e determinados
cultos. Assim, o “purismo” defendido por autores tais como Nina Rodrigues, Roger
Bastide e muito dos fiéis da propria religiosidade de matriz africana onde somente uma
entidade é cultuada em cada regido, localidade ou nacéo, ndo condizem com a realidade
apontada por Parés.

Assim sendo, nos apropriamos das elaboracOes tedricas de Parés acerca da
profunda interacio existente entre os cultos outrora realizados em Africa e suas
(re)elaboracdes tecidas no Brasil em diferentes processos nem sempre continuos ou
lineares, a fim de buscar compreender a trajetoria do culto do candomblé queto do Axé
Oxumaré, desde a Bahia até a contemporaneidade em Uberlandia. Esta elaboracdo nos
parece a mais apropriada tendo em vista que, a despeito das contradi¢bes presentes nos
pensamentos dos distintos atores que compde o surgimento dos Candomblés, em varios
lugares do pais, com formas de rituais, linguas, vestimentas, cantigas distintas, todas
ttm em comum o fato de cultuarem o0s ancestrais e esses estarem diretamente
relacionados com elementos da natureza, sejam eles os orixas®* para os Nagds ou Queto,
os Voduns® para os Jejés ou os Inquices (Nkisi)* para os Bantos ou Angolas. Sendo

gue todos esses ancestrais sdo intermediarios entre 0os homens e o Deus maior,

%! Denominag#o dada aos ancestrais nos Candomblés da nag&o Queto.
%2 Denominac#o dada aos ancestrais nos Candomblés da nago Jejé.
%% Denominac#o dada aos ancestrais nos Candomblés da nagdo Angola.
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respectivamente conhecido como Olorum ou Olodumare, Mawu, Nzambi, em cada uma
das nacoes.

No caso dos candomblés Queto, Olodumare, 0 deus supremo, criou 0S orixas e
deu a eles as atribuicdes de criar e controlar o mundo. Em um dos mitos coletados por
Reginaldo Prandi em Mitologia dos Orixas®, temos o reconhecimento desse Deus
maior. O mito que segue abaixo, intitulado E foi inventado o candomblé ... é recorrente,

segundo o autor, em Recife, no Rio de Janeiro e em Sao Paulo.

No come¢o ndo havia separagao entre

0 Orum, o Céu dos orixas,

e 0 Aié, a Terra dos humanos.

Homens e divindades iam e vinham,

coabitando e dividindo vidas e aventuras.

Conta-se que, quando o Orum fazia limite com o Aié,

um ser humano tocou 0 Orum com as maos sujas.

O céu imaculado do Orixa fora conspurcado.

O branco imaculado de Obatala se perdera.

Oxalé foi reclamar a Olorum.

Olorum, Senhor do Céu, Deus Supremo,

irado com a sujeira, o desperdicio e a displicéncia dos mortais,
soprou enfurecido seu sopro divino

e separou para sempre o Céu da Terra.

Assim, 0 Orum separou-se do mundo dos homens

e nenhum homem poderia ir ao Orum e retornar de 1&4 com vida.
E os orixas também ndo podiam vir a Terra com seus corpos.
Agora havia o mundo dos homens e o dos orixas, separados.
Isoladas dos humanos habitantes do Aié,

as divindades entristeceram.

Os orixas tinham saudades de suas peripécias entre 0s humanos
e andavam tristes e amuados.

Foram queixar-se com Olodumare, que acabou consentindo
gue 0s orixas pudessem vez por outra retornar a Terra.

Para isso, entretanto,

teriam que tomar o corpo material de seus devotos.

Foi a condigdo imposta por Olodumare

Oxum, que antes gostava de vir a Terra brincar com as mulheres, dividindo com elas
sua formosura e vaidade,

ensinando-lhes feiticos de adoravel seducdo e irresistivel encanto, recebeu de Olorum
um novo encargo:

preparar 0s mortais para receberem em seus corpos 0s Orixas.

Oxum fez oferendas a Exu para propiciar sua delicada misséo.

De seu sucesso dependia a alegria dos seus irm&os e amigos orixas.

Veio ao Aié e juntou as mulheres a sua volta,

banhou seus corpos com ervas preciosas,

cortou seus cabelos, raspou suas cabegas,

pintou seus corpos.

3 Segundo o antrop6logo Andreas Hofbauer, “com Mitologia dos orixas, Reginaldo Prandi apresenta a
maior colecdo de mitos iorubanos e afro-americanos ja publicados até hoje. Esta obra é resultado de um
trabalho meticuloso de mais de dez anos, [...] e também uma longa experiéncia de campo. Nada menos do
que 42 histdrias miticas foram colhidas pelo autor. No total, Prandi conseguiu reunir 301 mitos — dos
quais 106 seriam originarios da Africa, 126 do Brasil e 69 de Cuba.” (HOBBAUER, 2001, p.251).
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Pintou suas cabegas com pintinhas brancas,

como as penas da galinha-d’angola.

Vestiu-as com belissimos panos e fartos lacos,
enfeitou-as com jéias e coroas.

O ori, a cabeca, ela adornou ainda com a pena ecodide,
pluma vermelha, rara e misteriosa do papagaio-da-costa.
Nas maos as fez levar abebés, espadas, cetros,

e nos pulsos, duzias de dourados indés.

O colo cobriu com voltas e voltas de coloridas contas

e multiplas fieiras de bdzios, ceramicas e corais.

Na cabega pds um cone feito de manteiga de ori,

finas ervas e obi mascado,

com todo condimento de que gostam 0s orixas.

Esse oxo atrairia o orixa ao ori da iniciada e

0 orixa ndo tinha como se enganar em seu retorno ao Aié.
Finalmente as pequenas esposas estavam feitas,

estavam prontas, e estava odara.

As ials eram a noivas mais bonitas

gue a vaidade de Oxum conseguia imaginar.

Estavam prontas para os deuses.

Os orixas agora tinham seus cavalos,

podiam retornar com seguranca ao Aié,

podiam cavalgar o corpo das devotas.

Os humanos faziam oferendas aos orixas,

convidando-os a Terra, aos corpos das iads.

Entdo os orixas vinham e tomavam seus cavalos.

E, enquanto os homens tocavam seus tambores,

vibrando os batas e agog6s, soando os xequerés e adjas,

enguanto os homens cantavam e davam vivas e aplaudiam, convidando todos os
humanos iniciados para a roda do xiré,

0s orixas dancavam e dangavam e dancavam.

Os orixas podiam de novo conviver com 0s mortais.

Os orixas estavam felizes.

Na roda das feitas, no corpo da ia0s,

eles dancavam e dangavam e dangavam.

Estava inventado o candomblé. (PRANDI, 2001, p. 524-528, grifo nosso).

Mesmo existindo essa logica encontrada em todas as na¢fes dos Candomblés, os
adeptos recorrem mais aos orixas para realizarem seus pedidos e agradecimentos e
menos a Olorum. A principio, a partir de um olhar desatento, poderiamos interpretar
que tal Deus supremo ndo é muito lembrado, por ndo existir uma festa, celebracdo ou
ritual préprio a Olorum nos terreiros de Candombles. Mas quando olhamos para, por
exemplo, o catolicismo, também ndo verificamos a existéncia de uma celebragéo
especifica para Deus. O que observamos sdo festas de comemoracdo do nascimento e
ressurreicdo de Jesus (mesmo concebendo Jesus como parte da trindade: pai, filho e
espirito santo), e de uma variedade e diversidade imensa de festas dos santos e santas.

Nesse sentindo ndo evidenciariamos o estabelecimento continuo e frequente de
um termo mediador entre os homens e o Deus maior, como defende Edmund Ronald

Leach (1983) uma vez que os fieis recorrem diretamente aos orixas. Porém, bem
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sabemos que nos Candomblés todas as oferendas destinadas a qualquer um dos orixas,
sejam para agradecer ou solicitar, precisam ser antecedidas de uma oferenda ou um
agrado que seja ao orixd Exu, “orixad do mercado e da mediacdo entre os deuses e entre
eles e os humanos” (PRANDI, 2005, p.105, 106), pois, é ele quem leva a mensagem aos
outros orixas. Exu opera como mediador continuo entre os homens e 0s demais orixas.
Neste processo efetiva-se um dualismo triadico: homens, orixa Exu e demais orixas.
Temos que além dos orixds operarem enquanto mediadores entre 0s homens e
Olodumare, Exu, dentre todos os orixas, necessaria e impreterivelmente também opera
como mediador.

Tal mediagdo é tdo marcante que em Cuba, dentro do sincretismo com o
catolicismo, Exu é associado a Jesus Cristo. Com a percepcdo de que Jesus faz a
intermediacdo entre os homens e Deus, também Exu, na mitologia africana, é o
responsével por levar a mensagem aos demais orixas™.

Por sua vez, “quanto mais os orixas foram se afastando da natureza, mais foram
ganhando forma antropomorfica” (PRANDI, 2005, p. 107). No principio as antigas
religibes dos orixas eram animistas, os cultos eram relacionados diretamente aos
espiritos das coisas, como a natureza, rocha, rio, planta, arvore e o trovdo. Com o passar
dos tempos isto se fundiu ao culto dos ancestrais. Com isto, 0s ancestrais que foram
personalidades importantes em vida passaram a ter o mesmo status de orixa (PRANDI,
2005). Temos assim uma variedade imensa de orixas cultuados em Africa. No Brasil
tivemos a recuperacao e relaboracgdo de principalmente dezesseis desses orixas com suas
atribuicdes: sexo, elemento natural, cores das roupas, sincrestismo/correspondéncia com

0s santos catolicos e com as nacdes Jeje e Banto, como pode ser observado no quadro:

% A problemética em questdo merece maiores analises. E necessario recorrer a um estudo mais
aprofundado da biblia dos cristdos catolicos, assim com fez Edmund Ronald Leach em “Nascimento
Virgem” (LEACH, 1983).
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Orixa Atribuicéo Sexo Elemento Patronagem Cores das | Tabus dos filhos Sincretismo/Correspondéncia
natural roupas Santo catélico | Vodum Inquice
Exu orixa mensageiro, | M minério de ferro comunicacéo, vermelho e preto | carregar  objetos na | Diabo Elegbara Bara Bombogira
guardido das transformacéo, cabeca Aluvia
encruzilhadas e da poténcia sexual
entrada das casas
Ogum orixd da metalurgia, da | M ferro forjado estradas abertas, | azul escuro, | embebedar-se Santo Antbnio Gun Incaci
agricultura e da guerra ocupacdes manuais, | verde e branco Séo Jorge Dogu Roximuncumbe
soldados e policia
Ox6ssi ou | orixa da caca (fauna) M florestas fartura de alimentos azul-turquesa e | comer mel Sao Jorge Azaca Gongobira
0Odé verde Séo Sebastido Mutacalombo
Ossaim orixd da vegetagdo | M folhas eficacia dos remédios | verde e branco Assobiar Santo Onofre Agué Catendé
(flora) e da medicina
Oxumaré orixa do arco-iris M e F | chuva e condigbes | riqueza que provém | amarelo, verde e | Rastejar Séo Bartolomeu | D& Bessém Angord
(andrégino) atmosféricas das colheitas (chuva) preto
Obaluaié orixa da variola, pragas | M terra, solo cura de doengas | Vermelho, Séo Lazaro Acobssi Sapata Cafuna
ou Omulu e doengas fisicas branco e preto | ira funerais Séo Roque Xapana Cavungo
com capuz de
palha
Xangd orixa do trovao M trovdo e pedras | governo, justica, | vermelho, contato com mortos e | Séo Jerbnimo Badé Queviosd | Zazi
(pedra de raio) tribunais, ocupagdes | marrom e branco | cemitérios, vestir-se de | S&o Jodo
burocréticas vermelho
Oia ou | orixa do relampago, | F relampagos, raios, | sensualidade, — amor | marrom e | comer ovelha ou Santa Bérbara Sobd Matamba
lansé dona dos espiritos dos vento tempestade carnal, desastres | vermelho escuro | carneiro, abdbora Bamburucema
mortos atmosféricos ou branco
Oba orixa dos rios F rios trabalho doméstico e | vermelho e | comer cogumelos, usar | Santa Joana D’
0 poder da mulher dourado brincos Arc
Oxum orixd da agua doce e | F Rios, lagoas e | Amor, ouro, | amarelo ou | comer peixe de escamas Nossa Senhora | Aziritobosse Samba
dos metais preciosos cachoeiras fertilidade, gestagdo, | dourado com das Candeias Navé Quissambo
vaidade pouco azul Navezuarina
Logun-Edé | orixas dos rios que | M ou F | rios e florestas 0 mesmo que Oxum e | dourado e azul- | usar roupa marrom ou | S&o Miguel | Bosso Jara
correm nas florestas (alternadamente) Oxdssi, seus pais turquesa vermelha Arcanjo
Eua orixa das fontes F nascentes e | harmonia doméstica vermelho e | comer aves fémeas Santa LUcia Eua
riachos amarelo
lemanja orixa das grandes | F mar, grandes rios maternidade, familia, | azul claro, | comer caranguejo, matar | Nossa Senhora | Abé Dandalunda
aguas, do mar salde mental branco e verde | camundongo ou barata da Conceigédo Quissembe
claro
Nana orixa da lama do fundo | F lama, pantanos educagdo, purpura, azul e | usar facas de metal Santana Nana
das aguas senioridade, morte branco
Oxaguia orixa da criacdo | M Ar cultura material, | branco (com um | comer comidas com Jesus (menino)
(Oxalé (criacdo da cultura sobrevivéncia minimo de azul | dendé, vinho de palma,
jovem) material) real) usar roupas brancas nas
sextas-feiras
Oxalufa orixa da criacdo | M e F (principio | Ar 0 sopro da vida Branco 0 mesmo de Oxaguia Jesus Lica Zambi
(Oxala (criacdo da | dahumanidade) (Crucificado ou
velho) humanidade) redentor)

Fonte: Reginaldo Prandi (1996, p. 45-49).




61

Entendemos Candomblés no plural e ndo apenas Candomblé, uma vez que o ritual, o
culto Candomblé ira variar de acordo com cada nacéo, constituido por diferentes grupos
étnicos africanos, que aqui no Brasil reformulam o culto de seus ancestrais. Os nagds e 0s
mahis (grupos étnicos oriundos de territorios que hoje compde a Nigéria e o Benin)
constituem a nacao Queto e a nacdo Jeje dos candomblés respectivamente. Por fim, os Bantos
advindos de territorios que hoje constituem a atual Angola, Zaire, Congo, Gabao e
Mocambique, originaram os Candomblés Angola.

Temos assim, o surgimento dos Candomblés na Bahia, Sdo Paulo, Minas Gerais e
outros estados; do Tambor de Mina no Maranhdo; do Batuque no Rio Grande do Sul; Xangd
na regido Nordeste (Recife, Pernambuco); Catimbd também na regido Nordeste e outros. Nao
iremos aqui nos deter nas distingdes que permeiam a religiosidade destes diferentes cultos,
sendo elas aqui citadas a fim de apontar os diversos caminhos percorridos por estas
religiosidades em suas (re)construcbes no Brasil, complexificando-se para além do posto em
um referencial purista africano.

Dentro de cada nagdo, formam-se vérias familias de santo, sendo que cada uma delas
esta relacionada a um determinado axe, sendo este o elemento diferenciador das linhagens. O
conceito de axé para os Candomblés é amplo, indo desde a forca vital geradora da vida até o
conceito de axé enquanto familia/sobrenome usado para indicar as subdivisdes existentes
dentro de cada nacdo do Candomblé. Temos por exemplo, dentro da nacdo queto o axé da
casa Oxumaré, o axé da casa do Gantois, 0 axé da casa do Engenho Velho, ambos em
Salvador. Ja dentro da nacdo Angola temos os axés Bate Folha (em Salvador), Goméia (no
Rio de Janeiro). Por fim, na nacdo Jeje existem os axés do Bogum ou Zoogod6é Bogum Malé
Rund6, ambos em Salvador, entre outros.

Cada um desses axes forma as respectivas familias de santo, que terdo como
referencial de parentesco a casa matriz que origina o axé. A fim de apresentar a origem dos
nossos sujeitos e de facilitar a compreenséo das relagdes de parentesco e sucessdo da
lideranca religiosa adotada pelos Candomblés, reconstituimos a historia do Axé Oxumaré.
Como base desta escrita, sdo usadas entrevistas, observacdes nos terreiros das familias do Axé
Oxumaré e principalmente, as informagdes que foram resgatadas pelas fontes orais e
historicas dos estudos forjados por iniciativa do axé Oxumaré, com apoio de intelectuais e
artistas como Vivaldo Costa Lima e Gilberto Gil a partir de 1980. Os resultados desse
trabalho estdo disponiveis nos livros Casa de Oxumaré: os canticos que encantaram Pierre
Verger (2010) e em Memoria e Histdria da Casa do Oxumaré: tradicdo ancestral e saber
preservado (2010).
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Na sequéncia percebemos, com imagens, nomes, trajetorias de vida e respectivas
contextualizagdes historicas a partir da lideranca que fundou o axé, as subseguintes sucessdes
e como essa familia de santo se constituiu dentro de uma linhagem na Bahia e se expandir
pelo Brasil. Lembrando que os dados abaixo relacionados foram baseados parciais e em
alguns momentos integralmente em LUHNING e MATA (2010) e IPHAN (2010).

Inicio do século XIX — Fundador da linhagem do Axé Oxumaré

Registro 16 Talabi de Ajunsun. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr. 2013.

Baba Talabi de Ajunsun, Manoel Joaquim Ricardo®®
(oriundo de Kpeyin Vedji, localizade africana a noroeste de
Abomey, final do século XVIII - 20 de junho 1865, Salvador),
no final do século XVIII, com aproximadamente dez anos, foi
capturado e embarcado no porto de Eko (atual cidade de
Lagos, na Nigéria) para rumar ao Brasil, enquanto
escravizado. Ap6s curar o seu senhor de uma grave

enfermidade, Talabi passa a viver como liberto e a partir de

1820, relne-se com outros negros e inicia na cidade de
Cachoeira-BA o culto a Ajunsun no Calundu do Obitedo. Este local se tornara a ascendéncia
religiosa primordial da casa de Oxumaré. Em 1830, Talambi estabelece um comércio no
mercado de Santa Barbara, em Salvador, onde comercializava gréos, fumo, azeite de dendé.
Além disso, vendia secretamente produtos para o culto aos ancestrais africanos e realizava
viagens constantes ao continente africano na busca de conhecimento religioso e produtos para
manutencdo do estabelecimento comercial. Em 13 de outubro de 1845, adquire uma roga no
bairro da Cruz do Cosme, atual Bairro da Caixa D' Agua, em Salvador, fundando o Ilé
Oxumaré Araka Ase Ogodo e passa a iniciar seus filhos e filhas de santo. Criou uma especie
de irmandade, na qual cada filho de santo deveria trabalhar para comprar outros negros
escravizados, agregando-os a familia do axé e difundindo o culto. Falece em 1865, com

aproximadamente noventa anos de idade.

*® Notamos que todas as liderancas religiosas desse axé, desde o fundador até a atual possuem nomes cristios
catolicos. Isso nos remete novamente ao duplo pertencimento, ser de Candomblé e ser catélico fundamentado
por Consorte (1999). Importante resaltar os batizados cristdos forcados de africanos num primeiro momento.


http://www.casadeoxumare.com.br/
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Baba Salakd de Xang6 € o primeiro sucessor da linhagem: de 1866 a 1904.

Registro 17 Salak6 de Xangd. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr. 2013.

Baba Salaké de Xangd, Anténio Maria Belchior
(Salvador, 1839 — Cachoeira, 14 de janeiro de 1904) conhecido
como Anténio das Cobras, é iniciado aos seis anos de idade por
baba Talabi de Ajunsun. Ao longo de sua vida auxilia nas
atividades comerciais de seu pai. Por volta de 1860 Talabi,
diante da avancada idade, delega a responsabilidade de liderar
a casa aos seus dois filhos consanguineos e a Salakd. Salako

- assume a casa de Oxumaré, aos vinte e quatro anos. Em 1870,
diante da partilha dos bens do fundador aos seus herdeiros, para continuar o culto aos orixas, a

casa foi transferida para a rua da Lama, em Salvador.

Baba Antonio do Oxumaré € o segundo sucessor da linhagem: de 1904 a 1926.

Registro 18 Antdnio do Oxumaré. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr.
2013.

Baba Antbnio do Oxumaré, Antdnio Manuel Bonfim
(Salvador, 1879 — Salvador, 16 de Junho de 1926) foi iniciado
aos sete anos de idade por baba Salako6 e destinado a ser seu
futuro sucessor. Anténio de Oxumaré era quem ficava a frente
do terreiro e do estabelecimento comercial na auséncia de seu
sacerdote que em virtude de atividades em Cachoeira-BA, se
ausentava periodicamente. Assim, com o passar do tempo,

Antbnio de Oxumaré “cobra encantada”, apelido pelo qual era

— chamado por seu babalorixa, passa a ficar conhecido também
pelo nome de Antdnio das cobras. Em 1904, aos vinte e cinco anos, assume a casa,
permanecendo até os quarenta e cinco anos, quando falece. Em 1905, devido as perseguicfes
e as fortes investidas policiais que sofria, transfere o 11é Oxumaré para regido da Mata Escura,
atual bairro da Federacdo, onde esta localizada até a atualidade.
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lIa Cotinha de Eué é a terceira sucessora da linhagem: de 1927 a 1948.

Registro 19 Cotinha de Eua. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr. 2013.

14 Cotinha de Eua, Maria das Merces dos Santos
(Salvador, 1893 — Salvador, 21 de junho de 1948) foi iniciada
aos doze anos, sendo a primeira pessoa iniciada para o orixa
Eua. Em 1927 assume a casa, aos trinta e quatro anos, e inicia
ao longo de sua vida mais de cinquenta filhos. Muitos de seus
filhos e filhas se tornaram babalorixas e ialorixas, abrindo

casas em Salvador, Sdo Paulo e no Rio de Janeiro.

l1a Francelina de Ogun é quarta sucessora da linhagem: de 1947 a 1950.

Registro 20 Francelina de Ogum. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr.
2013.

Ia Francelina de Ogun, Maria Francelina de Jesus.
Apds o falecimento da ialorixd Cotinha, ia Francelina do
Ogum assume o terreiro, mas devido a sua avancgada idade,
recorre aos orixds e Eud indica Simplicia de Ogum como

lalorixa sucessora da casa.

Simplicia de Ogum é a quinta sucessora da linhagem: de 1950 a 1967.

Registro 21 Simplicia de Ogum. Disponivel em:
<http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr. 2013.

lya Simplicia de Ogum, Simpliciana Brasiliana da
Encarnacdo (Salvador, 02 de marco de 1916 - Salvador, 18 de
setembro de 1967) foi iniciada aos vinte e um anos de idade,
mas desde os nove anos de idade, conviveu com 0S mais
antigos do terreiro por ser filha sanguinea de Maria das Neves,
a primeira filha de santo do babalorixad Anténio de Oxumaré e

sua bisavd paterna, Maria da Encarnacdo, pertenceu ao

primeiro barco de ia6 de baba Talambi.
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Foi comerciante, possuindo deposito de carvao, vendia miudos de boi, além de vender
quitutes baianos em um tabuleiro. Em 1950 assume o posto de ialorixd da casa, com seu
carisma e postura atraiu intelectuais, artistas e antropélogos. Também atuou politicamente
denunciando as praticas violentas promovidas pela policia da época contra as religides de

matriz africana.

Nilzete de lemajé é a sexta sucessora da linhagem: 1974 a 1990.

Registro 22 Nilzete de lemanja. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr.
2013.

14 Nilzete de lemanjé, Nilzete Austracliana da
Encarnacdo (Salvador, 28 de fevereiro de 1937 - Salvador, 30
de marco de 1990), filha consanguinea de i4 Simplicia e filha
de santo de baba Manoel de Ogum, conhecido como Nezinho
de Muritiba, iniciada aos vinte e oito anos de idade junto com
seu filho Silvanilton, com um ano. Apos sete anos da morte da
mée ia Nilzete assume a lideranca da casa e enfrenta duas

grandes lutas. Na década de 1970, contra a ocupacdo ilegal da

area do terreiro, devido a expansdo da cidade, e na década de
1980, contra a construgcdo de uma passarela na Avenida Vasco da Gama que, no projeto
original, destruiria simbolos religiosos e sagrados. Nisso, com o0 apoio de politicos,
intelectuais e lideres religiosos se organiza uma frente de defesa da casa do Oxumaré, e em
1988, institucionaliza o terreiro sob a denominacdo “Associacdo Cultural e Religiosa Séo
Salvador”, entidade de utilidade pablica estadual e municipal.

Pecé de Oxumaré é o sétimo sucessor da linhagem: 1991 aos dias atuais.

Registro 23 Pecé de Oxumaré. Disponivel em:
<http://www.casadeoxumare.com.br/>. Acesso em: 28 abr. 2013.

Baba Pecé de Oxumaré, Sivanilton Encarnacdo da
Mata (Salvador, 30 de agosto de 1964) foi iniciando com um
ano de vida junto de sua mde materna, por Nizinho de
Muritiva, em 14 de dezembro de 1965. Em 1991, assume a
casa com 27 anos. Um fato interessante € que baba Pecé

nasceu dentro do Ilé e durante o trabalho de parto, 0 Ogum de

sua avé Simplicia o pegou nos bracos e determinou que ele

fosse o futuro sucessor do terreiro. Nisso lIhe foi transmitido, desde cedo, 0s ensinamentos
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dentro da hierarquia do candomblé para que viesse a assumir o cargo. Com o falecimento de
sua mae e ialorixa da casa em 1991, baba Pecé assume o cargo de babalorixd da casa do
Oxumaré. Enquanto babalorixa e funcionario publico, policial militar, atua politica e
culturalmente pela liberdade religiosa e valorizacéo das religiosidades de matriz africana. No
ano de 2002 a Fundacdo Cultural Palmares (FCP) reconheceu a casa do Oxumaré enquanto
territorio cultural afro-brasileiro e em 2004 o Instituto do Patriménio Artistico e Cultural da
Bahia (IPAC) tombou a casa como patrimonio material e imaterial do estado da Bahia. Em
2005 esteve junto da idealizacdo e execucdo da Primeira Caminhada pela Vida e pela

Liberdade Religiosa, em Salvador.

A partir da genealogia das sucessdes das liderancas religiosas temos a fundacdo do axé
Oxumaré no inicio do século XIX, por baba Talabi de Ajunsun (aquele que nasce da pureza),
na cidade de Cachoeira. Talabi, enquanto comerciante muda para a cidade de Salvador, e em
1845 instala o culto na cidade e inicia seus primeiros filhos de santo, entre eles baba Salakd
de Xangd (aquele que fica na pureza), conhecido como Antonio das Cobras, sendo indicado
como primeiro sucessor do axé, a lideranca religiosa a frente da casa. Apds a morte de Salako
em 1904, Antdnio do Oxumaré passa a ser 0 segundo sucessor, que por sua vez indicara ainda
em vida, ia Cotinha como a terceira sucessora. 14 Cotinha assume o posto de ialorixa em
1927. Apds ia Cotinha, temos uma sucessdo matrilinear de trés outras sucessoras, a ialorixa
Francelina, em 1947, a ialorix4 Simplicia, em 1950, e a filha carnal de Simplicia, ialorixa
Nilzete, em 1974. E finalmente o sétimo e atual lideranca religiosa a assumir a casa, O
babalorixa Pecé, filho carnal e irm&o de santo de ia Nilzete, em 1991.

No que se refere a sucessdo da lideranca religiosa da casa, ancestral, em sua
manifestacdo terrena, por meio da incorporacdo, ou por meio do jogo de buzios
(compreendendo o jogo de buzio como préaticas divinatorias nos Candomblés) existe para
assegurar ou elucidar a vontade dos deuses (LIMA, 2003, p. 66). O jogo ¢é realizado pela atual
lideranca ou quando no caso de sua morte, é efetivado, geralmente, por um ou mais
babalorixas de terreiros amigos e ou préximos®’. Sdo essas duas modalidades legitimas e n&o

o0 zelador atual o responsavel pela indicacdo, dentre os varios filhos iniciados pelo zelador, do

" No passado, quando existia alguma ddvida, seja qual orixa do filho de santo, seja na escolha da sucess&o
religiosa, isso ficava a cargo do babalad (o pai do segredo) ou olhador. Porém com o passar dos tempos esse
religioso viu suas especificidades, culto e autoridades em constante declinio em relagdo aos pais e maes de santo
dos Candomblés (VERGER; BASTIDE, 1981, p. 64). Mesmo que na atualidade se perceba um movimento de
valorizacéo dos babalads e do culto de Ifa, eles se encontram “em baixa” no interior e exterior do culto, pois 0
poder esta nas maos dos zeladores e zeladoras. As ddvidas e conflitos gerais sdo resolvidos, via de regra, pelos
pais e mées de santo.
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respectivo sucessor enquanto babalorixa/ialorixa lider da casa. Essa indicacdo pode se dar
tanto apos a morte da atual lideranca ou no transcorrer de sua vida terrena. No mais das vezes,
seu sucessor sera um filho, ou neto consanguineo iniciado, podendo também haver a
indicacdo de um filho de santo sem relagdes de parentesco consanguineo.

Os dois casos sdo passiveis de observacdo no Axé Oxumaré. As primeiras quatro
liderancas que sucederam o fundador ndo tinham vinculo consanguineo, enquanto que as trés
ultimas possuem. Assim temos a linhagem familiar se integrando na linhagem do santo.
Ambos os formatos encontrados nos terreiros séo justificados de acordo com os designios dos
Orixas.

Outro caso possivel de sucessdo seria dos filhos iniciados na casa matriz do Axé
Oxumaré, que tém suas proprias casas, bem como seus diversos descendentes também séo
passiveis de serem nomeados enquanto ialorixd/babalorixa da casa matriz. Lima (2003)
salienta em seus estudos o caso de duas casas de santo da Bahia, dirigidas por ebdmins (fiéis
com sete anos de santo cumpridos e passiveis de serem maes/pdes de santo) com terreiro
aberto no Rio de Janeiro: “Vago o cargo de mae de santo, vieram disputa-lo com o direito que
Ihes assistia”. (LIMA, 2003, p.146).

As sucessdes das liderancas nas casas de Candomblé nem sempre sdo tranquilas. Ha
relatos de grandes conflitos e rachas promovidos pelas davidas e rivalidades geradas na
escolha da sucessdo. Temos o caso da escolha da lideranga no Engenho Velho, o terreiro de
candomblé reconhecidamente como o mais antigo da Bahia, em Salvador, que promoveu
apesar dos transtornos, o que podemos denominar de descontentamentos e cisdes criadoras.
Duas filhas descontentes com a definicdo sairam da casa e fundaram suas casas.
Respectivamente, em 1849 o terreiro 11é lya Omin Axé lyamassé, conhecido como Gantois,
de mé&e Menininha, quarta mulher a ocupar esse cargo, famosa ialorixa referendada nas
musicas de Maria Bethania, e em 1910, o terreiro Axé do Opd Afonja, reconhecido
candomblé, onde Pierre Verger tomou bori, antes de embarcar para a Africa. Poderiamos
supor que por terem desacordado da escolha da sucess@o de sua casa de origem, as ialorixas
das novas casas adotariam a sucessdo da lideranga pela consanguinidade, algo que, segundo
algumas liderancas seria mais tranquilo, pois a sucessdo esta dada. Mas ndo foi exatamente
isso que ocorreu. A 14 Maria Julia da Concei¢cdo Nazaré (? — 1910) fundadora do Gantois
adota a consanguinidade feminina, enquanto que Eugénia Ana dos Santos (1869 — 1938), Oba
Biyi, fundadora do axé Opd Afonja ndo adota a consanguinidade (SILVA, 2000b). Em todos
0s casos diante da linha de raciocinio aplicada pelos terreiros ndo é a vontade do zelador atual

que prevalece, mas, em primeira instancia, da escolha feita pelo orixa.
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As casas da linhagem do Axé Oxumaré contempladas em nossas observacdes na
grande S&o Paulo, no Espirito Santo e em Uberlandia ndo apareceram nesse quadro de
sucessOes devido as suas formacGes recentes, com o que o fundador da casa coincide com a
lideranca atual. Porém, percebemos no decorrer das observagdes, entrevistas e didlogos
informais que um filho e/ou neto consanguineo provavelmente sera o futuro babalorixa. Nos
casos em que as liderancas ndo tém filhos consanguineos, ela provavelmente sera passada a
um de seus filhos de santo.

Enfim, vale ressaltar que a relacdo de parentesco existente sera estabelecida frente a
casa enquanto instituicdo que pela primeira vez plantou o axé e ndo em relacdo ao baba/ia
originario. Para compreender melhor o que vem a ser plantar o axé retomaremos os estudos de

Reginaldo Prandi no qual de maneira sensivel ele conseguiu apreender esse conceito:

No candomblé a palavra axé tem muitos significados. Axé é forca vital,
energia, principio da vida, forca sagrada dos orixas. Axeé é o nome que se da
as partes dos animais que contém essas forcas da natureza viva, que também
estdo nas folhas, sementes e nos frutos sagrados. Axé é béncéo,
cumprimento, votos de boa-sorte e sindnimo de Amém. Axé é poder. Axé é
0 conjunto material de objetos que representam os deuses quando estes sdo
assentados, fixados nos seus altares particulares para serem cultuados. Sao as
pedras (os otds) e os ferros dos orixas, suas representagdes materiais,
simbolos de uma sacralidade tangivel e imediata.

Axé é carisma; é sabedoria nas coisas-do-santo, € senioridade. Axé se tem,
se usa, se gasta, se repde, se acumula. Axé é origem, é a raiz que vem dos
antepassados. Os grandes portadores de axé, que sdo as veneraveis maes e 0s
veneraveis pais-de-santo, podem transmitir axé pela imposicdo das méos;
pela saliva, que com a palavra sai da boca; pelo suor do rosto, que os velhos
orixas em transe limpam de sua testa com as maos e, carinhosamente,
esfregam nas faces dos filhos prediletos. Axé se ganha e se perde. A
intensidade do axé de uma casa pode ser mensurada pelo nimero de filhos e
clientes que seu chefe consegue arrebanhar. Axé é uma dadiva dos deuses,
mas € preciso conhecer as formulas rituais corretas, perfeitas, para se chegar
a ele... Axé também é a coisa enterrada, objetos de culto escondidos,
primeiro da perseguicdo policial, perseguicdo do branco, e mais tarde
escondidos da curiosidade do olhar profano, do interesse de quem nédo tem
raiz, ndo tem origem, aquele que é céssi, no linguajar-de-santo.

Axé ¢ sobretudo a casa de candomblé, o templo, a roca, a tradicdo toda. A
matriz fundante de toda uma descendéncia. Axé é linhagem, é familia-de-
santo, é saber-se pertencente a uma descendéncia cuja origem é conhecida e
comprovada por registros histdricos, pelo trabalho do etndgrafo de outrora,
pela prova da fotografia, hoje. Ter axé € ter legitimidade junto ao povo-de-
santo. (PRANDI, 1991, p. 103-104).

Assim, axé é uma palavra que possui, pensando de acordo com Lévi-Strauss, varios
significantes a partir de um significado. Para esse autor as linguagens sdo um fenémeno social
que “consistem em sistemas de relacdes que sdo, elas mesmas, o produto de uma atividade
inconsciente do espirito” (LEVI-STRAUSS, 1989, p.74), sendo a capacidade do espirito
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humano de pensar pelos simbolos. A linguagem é por exceléncia um sistema de
representacdes simbdlicas, sendo produto, parte e condicdo para a cultura. Em qualquer
sociedade o significante que pode ser para qualquer coisa € inconsciente. Sdo significantes
flutuantes, produzidos de maneira espontanea pelo espirito humano e possuem valores
significativos zero (LEVI-STRAUSS, 1989). O Axé dos Candomblés é um exemplo desse
valor significativo zero, por servir para varias coisas.

O Axé equivale, por exemplo, ao termo mana ou o hau. Segundo Marcel Mauss
(2003), 0 mana ou hau é o carater espiritual que o individuo atribui aos objetos que serdo
trocados, garantindo que o objeto/presente circule e tenha a obrigacao absoluta de retribuir.

O Axé que possui significantes flutuantes vai desde a forca, energia que se da, se
compartilha, renova, até o axé enquanto elemento de identificacdo de uma familia de santo
com sua linhagem de parentesco. Isto porque o plantar o axé da casa do pai na casa do filho é
um ato que evolve varios rituais, inclusive a utilizacdo de certos elementos plantados pela
primeira vez na casa matriz que irdo passar de casa para casa sucessivamente em conjunto
com outros elementos, tais como ervas que serdo plantadas na nova casa que se tornam
especificas desse axe.

O parentesco se estabelece tendo como ponto de partida um sistema de linhagem,
construido a partir de um axé plantado. Esta plantacdo se da por intermédio da identificacdo
de um ancestral comum, e por isso, a ancestralidade também opera como um elemento
aglutinador. Desta feita, podemos constatar que a memoria ancestral foi e € um dos elementos
capazes de unir as diferentes na¢des africanas que, decorrente da didspora, se deslocaram para
distintas regides da Ameérica.

Ao compreender a cultura enquanto mecanismos de comportamento simbdlico, que se
estabelece de uma determinada forma diante das circunstancias a partir de uma avaliacao
simbdlica do homem sobre 0 mundo (GEERTZ, 2011). Essa nog¢do de cultura nos auxilia na
reflexdo sobre a questdo dos varios significantes existentes e a propria constituicdo dos
diferentes formatos de familia, no caso a familia de santo nos Candomblés.

Podemos encontrar necessidades basicas em todos os seres humanos, como a
procriacdo e reproducdo humana. Temos assim, a constituicdo da familia como resultado
disso. Sendo a constituicdo da familia algo universal dispersa no tempo e no espaco, no
entanto, as formas pela quais as familias se estruturam s&o distintas.

Conforme veremos no proximo topico, o principal aspecto que estrutura 0s
Candomblés € a constituicdo da familia ligada uma linhagem, composta de uma complexa

hierarquia. Também os principais elementos que irdo diferenciar uma religiosidade de matriz
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africana de outra serd o0 modo como 0s ancestrais sdo cultuados nas linhagens, a lingua
utilizada, a presenca e/ou auséncia do sincretismo com os santos da Igreja Catdlica Apostolica
Romana, com elementos das culturas das sociedades autdctones no Brasil (indigenas) e com o
Kardecismo, a utilizacdo ou auséncia de sacrificio de animais, 0s preceitos e restri¢des/tabus
de seus seguidores e os ritos de passagem. Para o entendimento dos ritos de passagem
apoiaremos nossas analises nos estudos do francés Arnold Van Gennep (1977), para quem 0s

ritos possuem uma sequéncia que inclui a separagdo, a margem/transicédo e a incorporagéao.

2.2 Outra organizacdo familiar € possivel: ritos de passagem e a constituicdo das familias

de santo

E sua licdo, que por certo ficaré entre nds, foi a de que viver socialmente é
passar, passar € ritualizar. Num universo como o nosso, constituido destes
seres frageis e mortais, esses antes automatizam ritualizando e, fazendo
sempre do paradoxo sua Unica direcdo, vivem num jogo constante entre o
individualizar-se; enfim, num universo de homens, a realidade mais viva é a
do conflito ordenado e a permanéncia se realiza, contraditoriamente, como
revelou Van Gennep, na passagem. (DAMATTA, 1977, p. 21).

Para compreender qualquer aspecto da vida social de um povo africano — o
econdmico, politico e religioso — é essencial conhecer profundamente seu
sistema de parentesco e casamento. Isso € tdo Obvio para qualquer
antropdlogo de campo, que dificilmente ha necessidade de ser mencionado.
(RADCLIFFE-BROWN apud LIMA, 2003, p.162).%

As religiosidades de matriz africana encontram-se unidas pelo fato comum do culto a
ancestralidade. O que ird distinguir de modo veemente, uma religiosidade da outra é a
maneira como este ancestral é cultuado. Diante disso, 0 modo como ocorrem os rituais de
passagem (existentes em todas as religides) € um dos principais elementos diferenciadores na
maneira de cultuar o sagrado. Em alguns casos, os rituais de passagem envolvem o
abatimento de animais, em outros, inexiste o sacrificio dos mesmos, porém todos abarcam
uma série de preceitos e restricdes a serem observados. Conforme supracitado, para o
entendimento dos ritos de passagem apoiaremos nossas analises nos estudos do francés
Arnold Van Gennep, segundo o qual, de acordo com suas observagGes a despeito de varios
ritos vivenciados por ele e outros ja descritos por antropélogos de sua época, diversos ritos,

do passado e do presente possuem uma sequencia comum. Segundo o autor:

** Radcliffe-Brown descreve em Sistema de parentesco e casamento entre os africanos (1978), que seu trabalho
serviria ndo somente para os antrop6logos, mas também para os administradores das col6nias africanas. Nesse
ponto, percebemos nitidamente a servico de quem estavam muitos antropélogos e a propria Antropologia
naquele momento (e ainda hoje).
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N&o foram os ritos em seus detalhes que nos interessaram, mas sua
significacdo essencial e sua situacdo relativa nos conjuntos cerimoniais, sua
sequencia. [...] a fim de mostrar como os ritos de separacao, de margem e de
agregacao, preliminares ou definitivos, situam-se uns com relagdo aos outros
tendo em vista um fim determinado. (VAN GENNEP, 1977, p.159).

Os ritos marcam a transicdo do sujeito de um status para outro e possuem, segundo
GENNEP (1977) uma sequéncia que inclui a separacdo, a margem e a incorporagao
independente do ritual analisado em questédo. Roberto DaMatta, ao realizar a apresentacdo de
Os ritos de passagem de Van Gennep, ressalta seu pioneirismo em identificar essa sequéncia
em todos os rituais em diversas sociedades, e de tomar o rito como um fendmeno a ser
estudado por si s6, e ndo como um elemento secundario dos fendmenos magicos ou religiosos
classificados pelos estudiosos de seu tempo. Sobre a organizacdo do pensamento do autor,

Roberto DaMatta afirma:

Assim, é possivel perceber nitidamente como a viséo tipolégica, apresentada
logo nas primeiras paginas do livro, cede lugar a uma visdo estrutural,
fundada ndo mais numa classificagcdo exclusiva e complicada de tipos de
rituais, mas em principios organizatdrios, dos quais a necessidade de
incorporar 0 novo, reduzir a incerteza e realizar a passagem de posicao para
posi¢do, num deslocar constante, é fundamental. (DAMATTA, 1977, p.17).

A sequéncia constatada por Van Gennep é observada em nosso contexto, uma vez que
quando o adepto do Candomblé decide “nascer para o santo”, (termo utilizado por eles para
representar sua iniciagdo) passam por todas as etapas descritas pelo autor: a separacdo, a
margem e a incorporagao.

A partir das nossas observacdes de campo sobre o ritual de iniciacdo dos adeptos do
Candomblé, verificamos que o fiel, em um primeiro momento se recolhe da sociedade,
limitado a um quarto, o ronco, e a alguns outros espagos sagrados do terreiro. Assim seu
contato se restringe a algumas pessoas que se encontram em posi¢do hierarquicamente
superior e que sdo preparadas para zelar pelo fiel e assim educa-lo para sua nova vida.
Posteriormente, em uma festa, esse fiel sera apresentado a comunidade religiosa, adquirindo
um novo nome e uma nova posic¢ao de status.

As festas de saida de iab e as festas do calendario litdrgico prescritivo ao longo do ano
(festas em homenagem as divindades: aguas de Oxala em janeiro, festa de Ogum em
marc¢o/abril/maio, festa de Obaluaié e Oxumaré em agosto entre outras) geralmente ocorrem
juntas devido principalmente aos dispéndios financeiros. Elas constituem o contato com o

mundo exterior. Estes sdo0 os momentos nos terreiros de candomblé de maior efervescéncia.
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Nestas festas, além de apresentar os filhos feitos para o santo, as liderancas religiosas
reforcam seu cargo, sua familia, sua casa e consequentemente seu status dentro da
religiosidade.

No mito E foi criado o candomblé... de Reginaldo Prandi, transcrito anteriormente traz
elementos para compreender inclusive algumas etapas do processo iniciatico como, por
exemplo, a primeira saida da iab no barracdo, toda pintada de branco e com um cone na
cabeca, sendo apresentada pela primeira vez ao seu grupo familiar. Isso ocorre no dia
antecedente a festa principal, quando a nova iab e seu respectivo orixa sdo apresentados a
comunidade religiosa, composta de fiéis de outros terreiros, por clientes e também por
simpatizantes ou curiosos. Enquanto a primeira saida da iab (registro 19) € restrita ao grupo
familiar do terreiro (também pode haver a presenca de pessoas proximas, religiosas ou ndo), a
segunda saida da iad (registro 20) pintada ou ndo (se pintada, serdo quatro saidas no dia da
festa publica) e a terceira saida (registro 21) ja ndo mais da iad, mas do proprio orixa, é aberta
a toda comunidade religiosa externa, sdo estabelecidos convites impressos ou publicados nas
paginas pessoais das liderancas religiosas na internet (figura 22).

Lembrando que podem existir até quatro saidas da iad no dia da festa publica,
variando de casa para casa ou até mesmo na mesma casa. O que parece influenciar no numero
de saidas € a existéncia ou ndo de outras comemoracdes junto ao nascimento publico do orixa.
Observamos no mesmo terreiro, em momentos diferentes tanto trés saidas, quanto duas saidas

publicas de iad, captadas nos registros a seguir.
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Registro 24 Primeira saida de iad reservada ao grupo familiar, no terreiro de baba Gilberto de Xangé Uberlandia-
MG, fevereiro 2012. Disponivel em:
<http://www.facebook.com/photo.php?fbid=431737963567546&set=pch.431738143567528 &type=1&theater>.
Acesso em: 03 mai. 2013.

Registro 25 Segunda saida de iad, aberta ao publico, no terreiro de baba Gilberto de Xangé, Uberlandia-MG,
fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.


http://www.facebook.com/photo.php?fbid=431737963567546&set=pcb.431738143567528&type=1&theater

74

Registro 26 Terceira saida de iad, agora ndo mais o fiel, mas seu proprio orixa, aberta ao publico, no terreiro de
baba Gilberto de Xang6, Uberlandia-MG, fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.
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Registro 27 Convite de festa de saida de iad, Uberlandia, janeiro de 2012. Disponivel em:
<http://www.orkut.com.br/Main#Profile?uid=10483896169273979568>. Acesso em: 06 mar. 2013.

Sempre de cabeca baixa, em sinal de respeito/submissdo aos mais velhos no santo,
mesmo que tenha passado da posicdo de abia para iad (de um adepto néo iniciado em nenhum
ritual de passagem, para aquele que se inicia no santo), o iniciado esta imerso em seu primeiro
grau de elevacdo dentro da hierarquia do Candomblé, no qual passara a ter a permissao de

participar de espacos, rituais e acesso aos conhecimentos antes proibidos. Porém, em geral,


http://www.orkut.com.br/Main#Profile?uid=10483896169273979568
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sempre estara abaixo de alguém dentro da hierarquia, mesmo se for o caso de se tornar pai de
santo um dia, cargo a0 mesmo tempo maximo, mas por sua vez abaixo de um zelador. Por
isso, mesmo sendo um babalorixd/ialorix4 com casa montada, ele terd também um zelador
para quem deve respeito e obediéncia. Nesse sentido visualizamos uma constante e marcada
hierarquia permeando todas as relacfes entre as pessoas nos Candomblés.

No caso da passagem da posicdo de abia para iad, este tera de cumprir durante um ano
alguns preceitos e recomendacdes até que sua nova identidade seja assimilada tanto por ele,
enquanto fiel, que se encontra em um momento de transi¢cdo (€ uma crianca que acaba de
nascer para o ancestral), quanto para a comunidade, ou seja, seus pares que lhe reconhecerao
como legitimo.

Segundo os adeptos mais velhos, os rituais de passagem envolvem uma série de
restricbes pré-estabelecidas que devem ser respeitadas/guardadas, para inclusive validar o
processo de recolhimento/iniciacdo. Dentre os preceitos postos na atualidade, esta a abstencao
de bebidas alcodlicas, de relacbes sexuais, em um periodo entre vinte um dias e trés meses ou
seis meses de acordo com as normas de cada casa; comer somente com as méos e/ou colher
em prato ou caneca de agata, sentar-se somente em cima da enin (esteira de palha, como
mostra o registro 23 — em um terreiro de Candomblé de uma linhagem proxima ao Axé
Oxumaré) dentro do barracdo durante um ano e ou em algumas casas, por trés meses ou
enquanto estiver com o quelé (colar de contas usado rente ao pescogo, colocado durante a
preparacdo da primeira saida do iad), que é usado dentro e fora do espaco religioso e retirado
geralmente, apds vinte e um dias ou trés meses depois do final do processo de iniciacdo. Por
sua vez, os que sdo filhos de Oxala devem vestir roupas brancas no decorrer de um ano, entre
outras aces na qual o iniciado também deve se resguardar, uma vez que € a partir do
cumprimento destes preceitos que o fiel se torna efetivamente outra pessoa, com outro status

dentro do Candomblé.
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Registro 28 lads sentados na enin durante preceito, no terreiro ia Eleida de Obaluaé, Monte Carmelo-MG, maio
de 2012. Foto: Jaqueline Talga.

O iab encontra-se acrescido de uma parcela de si mesmo sacralizado, o orixa, e para
que o iniciado ndo entre em transe diante de qualquer fato novo em sua vida secular, antes de
sair do terreiro ap0s 0 processo iniciatico, o iad deve “reaprender simbolicamente os gestos do
mundo para o qual retorna” (SILVA, 1995, p. 150). E um retorno ao mundo em que sempre
viveu, mas agora € uma nova situagéo, pois tem o orixa, um “avatar” junto de si por toda vida
até que o ritual de morte os separe. Vivenciamos em terreiro essa simbolizagdo em um ritual
restrito: o babalorixa colocou nas méos dos iads dinheiro, faca, tesoura, sentaram em cadeiras,
simularam com filhas da casa uma situacdo de casamento (interessante que essa simulacao
ndo podia ser feita pelas mdos das namoras e esposas destes) entre outros gestos da vida
cotidiana.

Uma explicacdo geral oferecida por Van Gennep para auxiliar nas analises dos
preceitos a serem cumpridos por um determinado periodo de tempo nos Candomblés integra

aquilo que o autor define como ritos de margem:

Para mostrar que nesse momento o individuo ndao pertence nem ao mundo
sagrado nem ao mundo profano, ou ainda que, pertencendo a um dos dois,
ndo se deseja que se reagregue fora de propdsito ao outro, é isolado e
mantido em uma posicdo intermediaria, sendo sustentado entre o céu e a
terra [...]. (VAN GENNEP, 1977, p.155).

Somente apds todos esses rituais e preceitos cumpridos, o fiel é legitimamente
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reconhecido como membro do grupo, ligado a uma familia, de determinada linhagem de
santo. Assim, forma-se uma linhagem familiar a partir do ritual de iniciacdo, passando o
sujeito a ser filho de um orixa e ligando-se também a uma familia especifica de um
determinado axé.

“E pela iniciacdo que uma pessoa passa a fazer parte de um terreiro e de sua familia-
de-santo, assumindo um nome religioso (africano) e um compromisso eterno com seu deus
pessoal e a0 mesmo tempo com seu pai ou mae-de-santo” (SILVA, 2000b, p. 57). O iniciado
estabelece vinculos com a familia da casa de candomblé da qual faz parte e também
estabelece ligacBes de parentesco entre outros terreiros que possuam uma mesma familia
fundadora, formando assim uma linhagem.

Percebemos nos Candomblés uma organizacao do parentesco a partir da ligacéo ao axé
e ao culto de ancestrais comuns, unindo grupos de pequeno e médio porte no Brasil e no
exterior a uma determinada familia, que geralmente tem sua referéncia na cidade de Salvador
(ndcleo das primeiras casas dos Candomblés). Este fato é apresentado por Pierre Verger
(1954)*, que descreve as vérias entidades encontradas tanto na Costa dos Escravos, na Africa
como em Salvador no Brasil, validando dessa forma uma identificacdo geral: unindo adeptos
de nacdes e manifestacGes distintas em uma mesma categoria, 0 chamado “povo de santo” e
ou “familia de santo” .

O parentesco existente hoje, nos terreiros de Candomblé foi adotado pelos africanos e
seus descendentes, como uma maneira organizacional que estruturou esses espagos em
consequéncia da destituicdo do grupo inicial promovida pelo trafico negreiro. Esses grupos
passam a estabelecer vinculos familiares baseados na estrutura do parentesco consanguineo
existente nas sociedades ocidentais. Porém, o vinculo a esta organizacdo familiar &
estabelecida a partir da iniciacdo dentro de um determinado axé, de uma familia de santo.
Dessa feita passam a existir o pai ou a mae de santo, irméos e irméas, primos e primas, tios e
tias, avé ou avo de santo e assim por diante. De acordo com Vagner Gongalves Silva (2000b),

devem ser respeitados por igual, ou ainda mais, do que 0s parentes consanguineos uma vez

*Dieux d’Afrique. Culte des Orishas et Vodouns & ’ancienne Céte des Esclaves en Afrique et a Bahia, la Baie
de Tous les Saints au Brésil. Este é considerado um dos primeiros livros de Antropologia visual no Brasil.
Notoriamente reconhecido pela prdpria Associacdo Brasileira de Antropologia (ABA), que langou o prémio
Pierre Verger de Antropologia visual, no ano de 2012.

““Nesse ponto podemos perceber o esforco de certa parcela das liderancas religiosas em organizar aces para o
bem comum ja no inicio do século XX, como ressalta Lisa Earl Castillo, no Il Congresso Afro-Brasileiro, em
Salvador Bahia, no qual pela primeira vez muitos pais de santo compareceram como pesquisadores de suas
proprias religides. (CASTILLO, 2010, p.127). E na atualidade a Caminhada Pela Liberdade Religiosa, que
iniciou em 2008 no Rio de Janeiro, idealizada pelo babalad Ivanir dos Santos, no intuito de construir uma acéo
ampla entre adeptos das religiosidades de matriz africana e de outras religides que se identifiquem com as lutas
pela liberdade religiosa.
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que se trata de um vinculo familiar sagrado.
De acordo com as fontes orais coletadas por Vagner Gongalves da Silva em seus

estudos sobre os caminhos da devogao brasileira, temos que:

E dificil estabelecer a época em que as primeiras familias-de-santo se formaram.
Pelo que se sabe, atraves da historia oral narrada pelos adeptos, parece terem sido
os africanos de uma mesma etnia os fundadores dos primeiros terreiros, onde
iniciaram outros negros africanos, provenientes da sua etnia ou de outras. Com 0
passar do tempo, e com o ingresso na religido de crioulos, mulatos e finalmente de
brancos, a familia-de-santo foi assim perdendo sua caracteristica étnica e passou a
ligar, por vinculos religiosos, 0s varios terreiros fundados pelas geracdes seguintes
as geracOes dos africanos. (SILVA, 2000b, p. 57).

Percebemos o argumento apresentado por Silva na formacdo do Axé Oxumaré e sua
expansdo. Baba Talabi de Ajunsun, ja citado anteriormente, transfere no inicio do século XIX,
o culto até entdo familiar realizado no Obitedd, em Cachoeira na Bahia para Salvador, onde
ele entdo inicia baba Salakd de Xangd, conhecido como Anténio das cobras. Baba Antdnio
das cobras, ndo possui nenhum vinculo consanguineo com Talabi, mas é indicado enquanto a
préxima lideranca do Axé Oxumaré, que ao longo das geracGes sucessivas se espalham pelo
Brasil e até mesmo mundo afora (LUHNING; MATA, 2010)

Contudo, a presenca do branco rico a principio € algo ndo imaginado, como podemos
perceber nos relatos de mae Ana de Ogum, zeladora do I1& Asé Oju Oniré (Casa do senhor da

terra), filha da lalorixa Simplicia do Ogum, localizado em Tabodo da Serra-SP.

Muita diferenca o candomblé, porque naquele tempo o candomblé era coisa
de negro, de pessoa submissa, subdesenvolvida, como eu que ndo sei ler e
escrever corretamente, ndo domino a caneta, eu rabisco, aquelas coisas sabe.
Entdo minha filha o que tinha, ndo tinha tantas pessoas assim com tanta
cultura como vocés hoje, sdo jornalistas, antrop6logos, e outras coisas, ndo
tinha. Quando aparecia um branco no candomblé era uma correria danada
para tirar o p6 dos bancos, varré (sic) casa porque ia chegar um branco,
doutor. Minha mae tinha um amigo particular, que era doutor Eustaquio
Bastos Filho, entdo o dia que esse homem ia la, era uma correria para tirar os
po (sic) dos bancos, o espanado, correndo para limpar o terreiro que era para
receber o doutor Eustaquio. Havia a festa do candomblé, assava-se duas
galinhas para receber o doutor Eustaquio Bastos Filho, t4 entendendo.
(lalorixa Ana de Ogum, entrevista em 04/12/2012).

Podemos perceber a partir da entrevista com mae Ana de Ogum (como é chamada Ana
Maria Araujo Santos, hoje com sessenta e sete anos de idade) acerca do cotidiano da casa de
santo em Salvador na qual morou de 1954 até 1975, ou seja, dos nove aos trinta anos de
idade, a baixa presenca da burguesia branca enquanto amiga ou cliente da mée de santo, sendo
que enquanto fiéis este € um fendmeno ainda mais recente.

Com o passar dos séculos, em todo o Brasil, o vinculo religioso passa a ser
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estabelecido sem quaisquer outras identificacbes anteriores de um adepto com a origem
africana dessa religiosidade. Assim quaisquer sujeitos podem vir a ser um filho de santo com
toda uma rede de parentesco. E interessante notar que essa nova familia possui uma narrativa
de origem ligando uma gama de parentesco a um ancestral que fundou a casa. Geralmente
esse ancestral € um africano, e toda essa linhagem é muito viva e se faz mais presente que
muitas de nossas linhagens consanguineas de parentesco, rememorando assim geracOes
anteriores apoiadas principalmente pela oralidade, jA& que muitos terreiros ndo possuiam
registros escritos.

Ao contrario da familia consanguinea, na qual ndo se escolhe se nasce dentro de uma
estrutura familiar, a entrada para uma familia de santo geralmente parte da escolha do sujeito.
Se ele depois de algum tempo deixar de se identificar, por diversos motivos, com seu pai/mae
de santo ele tem a possibilidade de mudar de pai/mée de santo, de familia religiosa. Contudo,
os zeladores ndo colocam essa possibilidade como horizonte para seus filhos, uma vez que
guando um fiel sai da casa, seu pai/mée de santo geralmente passa a vé-lo como alguém que
ndo estd cumprindo adequadamente com os preceitos, valores estabelecidos pelo Candomblé,
sendo que ele, segundo os zeladores, “ndo € um bom filho”. As sanc@es as quais os filhos de
santo estdo passiveis de sofrer serdo descritas em um topico especifico do capitulo que se
segue.

Na Antropologia, a discussdo a respeito do parentesco se encontra presente em estudos
de vérios continentes. Ja a discussdo a respeito das sociedades linhageiras € recorrente apenas
entre os africanistas, visto que as sociedades linhageiras sdo incomuns na América e
Melanésia, sendo por sua vez comuns na Africa. Existem sociedades tais como a Bantu e
Azande, que possuem linhagem e realeza; ao passo que, a sociedade Nuer possui linhagem
sem realeza (EVANS-PRITCHARD, 1993). A partir da origem de determinada linhagem
relacionada a realeza poderiamos pensar a partir da personificacdo dos orixas em suas
facanhas miticas, a hierarquia entre as linhagens. Porém n&o séo esses elementos que operam
nas sobreposicOes existentes nas linhagens dos Candomblés. Como veremos no decorrer da
dissertagdo foram hierarquizacfes construidas politica e historicamente no processo de
formagéo, consolidacéo e reelaboragdes.

As discussdes em torno do parentesco e da organizacao social se encontra em algumas
das tradicGes, ou escolas antropoldgicas. Dentre seus pensadores, identificamos validas em
nosso trabalho uma parcela das teorizagdes de Radcliffe-Brown e Evans-Pritchard
(africanistas) e os trabalhos de Lévi-Strauss (teoria da alianca). Ambos contribuem para
pensarmos o parentesco estabelecido nos terreiros de Candomblé.
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Radcliffe-Brown (RADCLIFFE-BROWN, 1989), pertencente a escola britanica
(empirista, sincrénico, preocupada com a estrutura, descendéncia), contribui no entendimento
das relagcdes entre as diferentes categorias de pessoas nos Candomblés. Ao analisar o
parentesco, ele ird direcionar seu olhar para relagdes diddicas, que sdo as relagdes pessoa-
pessoa estabelecidas dentro grupo observado, ele verifica termos e usos distintos concedidos
diante da posicdo que cada um ocupa na estrutura social, dos diferentes papéis de um
individuo dentro da estrutura da sociedade. A estrutura pressupde uma hierarquia de posi¢oes.
Os individuos que dentro da estrutura ocupam uma mesma posi¢cdo tém 0s mesmos
comportamentos concedidos.

Para ele, a estrutura social que determina a maneira de agir dos individuos e ndo a
cultura enquanto representacdo simbdlica. Nessa perspectiva ele ira diferenciar individuo de
pessoa. Um individuo pode ser mais de uma pessoa, por ocupar Varias posi¢des na estrutura
social dependendo do contexto. Temos, por exemplo, no nosso caso, que uma lideranca
religiosa em determinado local é mée de santo, em outro ela € filha de santo, assim, 0s
tratamentos concedidos serdo distintos em cada posicao que ela estiver. O registro fotografico
a seguir apresenta bem esse fato (registro 24). Mae Ana de Ogum, na presenca de seu pai de
santo em sua casa. Ela que ¢ a autoridade maxima, quando na presenca de seu pai se localiza

abaixo dele.

¢ (B¢
Registro 29 Festa em homenagem a Ogum, no terreiro da ia Ana de Ogum, Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011.
Foto: Jaqueline Talga.
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Evans-Pritchard estabelece um avanco nos estudos de parentesco ao perceber além das
relacbes domésticas presentes no sistema de parentesco, as relacbes publicas. Verifica as
relacbes politicas entre as linhagens, que comportam relaces de parentesco. Sua teoria do
parentesco se apoia na linhagem, na qual todos os membros descendem de um ancestral
comum. Os grupos estabelecem coligacBes com aqueles que possuem uma distancia de
linhagem menor, assim as discussdes politicas se dao pela linhagem e ndo por interesses. Em
nosso estudo percebemos essa mesma constituicdo constatada por Evans-Pritchard entre os
Nuer (EVANS-PRITCHARD, 1993), uma vez que as familias dos Candomblés se constituem
em torno das linhagens, que se diferenciam em torno do culto de um ancestral comum, por
intermédio e do Axé plantado pela primeira vez.

Contudo, as discussdes politicas nem sempre sdo estabelecidas entre 0s membros mais
proximos da linhagem. Essa constatacdo observada durante o campo e em uma das entrevistas
se estabelece entre aqueles zeladores que por alguns motivos, ndo reconhecem 0s seus
parentes de santo enquanto legitimos. Constatamos enquanto fatores de deslegitimidade o ndo
cumprimento das obrigacBes*® religiosas, ndo ter um vinculo constante com seu babalorix4, a
inexisténcia de um calendario religioso prescritivo de festas, ter poucos ou néo ter filhos de
santo iniciados, ser zelador e ndo possuir um terreiro proprio, entre outros. Observamos em
momentos de festas em terreiros na cidade de Uberlandia, que o tratamento cedido a
familiares proximos chegou a ser inferior ao tratamento concedido as religiosos de outras
linhagens.

Lévi-Strauss pertencente a escola francesa (simbdlico, sincronico, intelectualista,
preocupado com a alian¢a) contribui no debate ao valorizar a alianca e ndo a consanguinidade.
Em As estruturas elementares do parentesco (1976) ele ira se apropriar da teoria da
reciprocidade de Marcel Mauss como fundamento ontoldgico da sociedade, na qual a
sociedade surge a partir da troca de mulheres. A questdo central levantada por Lévi-Strauss é
compreender as estruturas elementares do parentesco. Ele percebe a existéncia de um sistema
de casamento preferencial de primo cruzado e a entende como a prépria razéo de ser como
reciprocidade.

O incesto decorrente do casamento preferencial é percebido enquanto o0 momento de
passagem da natureza para a cultura. Mesmo ndo percebendo nos Candomblés um sistema
preferencial de casamento cruzado, a teoria elaborada por Leévi-Strauss nos é valida na

propor¢cdo em que, encontramos restricdes quanto as possibilidades matrimonias nos

*! Obrigagdo é o nome dado pelos adeptos do Candomblé aos rituais que se sucedem ao ritual iniciatico. No
candomblé queto do Axé Oxumaré apds se tornar abid, o iniciado passa por uma sequéncia de rituais: apds um
ano da iniciagdo, com trés anos, sete, e sucessivamente a cada sete anos. Por fim, o axexé (ritual finebre).
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Candomblés, mesmo que seja um parentesco de santo e ndo consanguineo. Complexas regras
tanto no plano material quanto espiritual sdo estabelecidas nesse espaco. Existem excecdes,
como veremos, mas via de regra, por exemplo, um pai de santo ndo pode casar com uma de

suas filhas de santo.

2.3 Candomblé Queto, Axé Oxumaré: os caminhos da religiosidade de matriz africana
em Uberlandia-MG

Durante a pesquisa histérica da constituicdo dos primeiros terreiros das religiosidades
de matriz africana na cidade de Uberlandia, constatamos que alguns elementos e praticas
proprias das religiosidades de matriz africana ja eram realizados na cidade desde o seculo
XIX. Talvez até mesmo tenha existido toda uma organizacdo litlrgica prescritiva e com rituais
préprios, identificadas ndo com as nomenclaturas e termos convencionalmente atribuidas a
essa religiosidade. Apesar das incertezas quanto ao momento exato da constitui¢cdo dos cultos
afro-brasileiros na cidade, podemos inferir, de acordo com o primeiro Codigo de Posturas de
1898%, quando a cidade atendia pelo nome de Sdo Pedro de Uberabinha, que algumas das

praticas dessa cultura ja eram adotadas e proibidas por parte do poder publico:

Titulo IV Policia e seguranca publica

Capitulo 1

Artigo 98 — sdo considerados licitos os jogos de calculo e verdadeiramente
carteados, como: voltarete, Boston, solo, manilha, xadrez, dominé, gamao,
damas; e os de exercicio physico, como: bilhar, bagatella e semelhantes.

Art. 99 — sdo considerados jogos illicitos: o lasquinet, a estrada de ferro, o
trinta e um, vinte e um a roleta, primeira pacau, buzio, pinta, vermelhinha e
outros reconhecidamente como taes.

[...]

Art. 117 — s8o prohibidos os sambas, batuques, cateretés e outras dansas
sapateadas e tumultuosas, dentro das povoacBes, sem 0 pagamento do
respectivo imposto e licenga da policia, multa de 10$ ao dono do
divertimento e disperséo do ajuntamento. (ESTATUTO DE LEIS, 1898, cap.
1, apud LOPES, 2012, grifo nosso).

A partir dos relatos orais de liderancas e adeptos dos dois terreiros observados na
dissertagdo, de liderancas de outras nacGes de Candomblé entrevistadas ao longo dos

trabalhos de campo e de outros dez terreiros (entre eles casas de Angola, Jeje, Omoloko e

*2 ESTATUTO de Leis. Camara Municipal de S&o Pedro de Uberabinha. Estado de Minas Gerais. 1898 - 1903.
Tive acesso ao estatuto por meio do artigo de Rodrigo Lopes (2012), no qual ele analisa as proibicdes
estatutarias para com as manifestacdes religiosas e culturais praticadas pela populagcdo negra da cidade de
Uberlandia-MG.
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Umbandas) registrados durante o projeto de extensdo executado no mestrado, compartilhamos
de uma interpretacdo temporal e sequencial da constitui¢do dessa religiosidade na cidade.

Mesmo que ndo se possa afirmar com precisdo 0 momento exato de fundagéo e qual
casa foi a primeira a se estabelecer no municipio devido as perseguicdes e a ndo divulgacao
publica dos cultos que aconteciam na clandestinidade, podemos afirmar que a Umbanda ¢
consensualmente reconhecida como a primeira manifestacédo religiosa do culto aos ancestrais
das religiosidades de matriz africana em Uberlandia.

Muito orgulhosa e consciente de sua responsabilidade frente ao terreiro “Tenda
Coracdo de Jesus” localizada no bairro Martins, Méde Irene de Nand, a segunda sucessora
(sucessdo feminina e consanguinea), alegou, durante nossa visita em seu terreiro em 15 de
junho de 2012, que sua casa foi a primeira a ser registrada em cartorio e inaugurada em 24 de
junho de 1947 por sua avé materna, Irene Rosa de Xang0 (registro 25). Relatou também que

naquela época sé existiam alguns poucos terreiros de Umbanda na cidade.

Registro 30 No centro Irene Rosa de Xangd. Disponivel em:
<http://tendacoracaodejesus.blogspot.com.br/2011/08/normal-0-21-false-false-false.html>. Acesso em: 04 maio
2013.

No comeco existiam os cultos relacionados a Umbanda. Posteriormente, passa a existir

o Omoloko™ (que para efeitos de apresentagdo pode ser entendido em linhas gerais como um

* Todas as informagdes referentes & chegada do Omoloko na cidade de Uberlandia, & vida de mae Delfina e as
épocas aproximadas dos surgimentos dos Candomblés e do culto a Ifa, foram oferecidas principalmente por tata
Gilberto de Oxéssi, Gilberto Antonio Silva, filho biolégico de mée Delfina e filho de santo de tatd Tancredo,
pertencente ao Omoloko. Entrevista obtida por telefone em 08/05/2013.


http://tendacoracaodejesus.blogspot.com.br/2011/08/normal-0-21-false-false-false.html

84

culto misto de Candomblé e Umbanda) no final da década de 1960 e inicio da década de
1970, quando tata (pai) Tancredo da Silva Pinto (1904 - 1979), do Rio de Janeiro vem para
Uberlandia e passa a iniciar seus filhos. Entre seus primeiros filhos iniciados estdo Nilton de
Omulu, Tio Candido, Nené de lemanja e Mé&e Delfina de Oxala.

Diante da busca de conhecimentos e atuacfes politicas, Méde Delfina de Oxala se
destacou entre seus irmaos e, de forma mais ampla, dentro da religiosidade de matriz africana
na cidade. Ela era a lideranga religiosa do terreiro Nucleo Espirita Umbandista Pai Antonio
do Bonfim, localizado no bairro Martins. Proveniente de Sdo Paulo, M&e Delfina chega em
Uberlandia no inicio de 1960, ja iniciada na nacdo Angola no final da década de 1950 no
terreiro Nucleo Espirita Umbandista Pai Antdnio do Bonfim, no Guaruja. Abre sua casa e
realiza trabalhos de Umbanda, culto comum a todas as casas até aquele momento. Em 17 de
setembro de 1971 € iniciada por tatd Tancredo da Silva e passa entdo a cultuar o Omoloko e
iniciar varios filhos nessa tradicéo.

Mée Delfina idealizou e construiu em conjunto com outros adeptos e pesquisadores o
primeiro e 0 segundo congresso das tradi¢Oes afro-brasileiras em Uberlandia, que recebia o
nome de Congresso dos Orixas*. Um ocorreu na década de 1980, o outro na virada de 1996
para 1997. Ambos promoveram 0s primeiros contatos dos religiosos locais, em sua maioria
umbandistas, com zeladores/zeladoras das outras nacGes dos candomblés e do culto a Ifa.
Nesse sentido, percebemos que ela fomentou o contato e antecipou a chegada de outros cultos
afro-brasileiros, pois de um lado as liderancas de outras localidades viram o potencial da
cidade de Uberlandia para expandir suas linhagens, e por outro lado os religiosos locais
passaram a ter maior contato com outras possibilidades e variedades das religiosidades. Desta
forma, passaram a buscar outros axés e outras linhagens pelo Brasil a fora.

Ela também tentou na década de 1990 fundar na cidade uma filial do Instituto
Nacional de Culturas Afro-brasileiras (INTECAB). Mas devido as regras impostas para
filiacdo, muitas liderancas religiosas ndo se adequaram as normas. A principal regra exigia o
pertencimento do filiado a pelo menos sete anos dentro da mesma nagdo. Haviam casas de

filhos que poderiam se filiar, mas ndo seus pais, pois estes ja pertenciam a outra nagdo ou

* Segundo Gilberto de Oxéssi, a partir do segundo congresso se obteve o apoio financeiro da prefeitura
municipal de Uberlandia, que desconsiderou o primeiro, e passou a contar 0s congressos a partir do segundo. Do
segundo para o terceiro congresso 0 nome mudou e as disputas e vaidades (vaidades relacionadas a disputa entre
modalidades de cultos mais legitimos, a questes religiosas pessoais sobreponto as demandas coletivas, por
modelos corretos de realizar procedimentos rituais entre outras) internas do povo de santo, passaram a prevalecer
no espago do congresso. Como essa ndo era a finalidade de mée Delfina, ela deixa de participar dos congressos.
Em 2010, acompanhei o XIl Congresso das Tradi¢des Afro-Brasileiras, que ocorreu em um requintado e
disputado espaco de convengdes, o center convention, dentro do principal Shopping Center da cidade, percebi
que ele é exclusivamente financiado pela prefeitura municipal da cidade.
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culto. Esse tempo minimo reflete a grande mobilidade das liderancas locais, ja na década de
1990, momento no qual os candomblés ainda chegavam a cidade.

Apos o advento do Omoloko, plantado na cidade de Uberlandia pela primeira vez por
tatd Tancredo da Silva Pinto no final da década de 1970, seguem os surgimentos dos
Candomblés e do culto a Ifa. Em uma linha sequencial, temos primeiramente a nagdo Angola,
aproximadamente no final da década de 1970. Posteriormente, aparecem a nacdo Queto
seguida da nacdo Jeje aproximadamente no inicio da década de 1980. Finalmente o culto a Ifa
passa a se implementar nos anos de 1990.

Entre os primeiros praticantes dos Candomblés na cidade temos na na¢do Angola, o
tateto (pai) Aparecido de Oxossi, com casa no bairro Rossevelt, e seu filho de santo, tateto
Zezinho de Oxo0ssi, que ja teve casa aberta no bairro Nossa Senhora das Gragas. Na nacao
Queto, uma das primeiras liderancas com casa aberta foi o babalorixa Edilson, que nesse ano
completara trinta e trés anos de santo, com terreiro no bairro Morada Nova. Na nacdo Jeje, um
dos primeiros a praticar o culto a mais de vinte e cinco anos atras, foi o hungbono (pai) Mejito
Dorival Juno, no bairro Santa Ménica. Atualmente a cidade conta com trés terreiros Jejes, 0 ja
citado e outros dois de seus filhos de santo, sendo que um deles € o do hungbono Admahunsi
Paulo Lage, no bairro Morada Nova.

No culto de If4, provavelmente os primeiros sacerdotes® de Ifa foram pai Paulinho,
com terreiro no bairro Pampulha e Addo, proprietario de uma loja de artigos religiosos e
esposo de ia Remilda de Oia. E interessante retomar a maneira como o babalad Dime, o
primeiro babalab (pai do segredo) a iniciar os filhos em Uberlandia, chegou pela primeira vez
na cidade. Dime veio pela primeira vez, enquanto mercador de artigos africanos, durante o
primeiro congresso das tradi¢Oes afro-brasileiras na decada de 1980. Ja& em um segundo
momento ele retorna a cidade e se apresenta enquanto religioso.

Diante desse panorama, a pouco mais de trinta anos atrds € possivel identificar a
chegada dos candomblés na cidade de Uberlandia. Primeiro temos os candomblés da nacdo
Angola, seguido da nacdo Queto. Posteriormente chegam o candomblé da nacdo Jeje e por
fim o culto a Ifa.

Desses cultos de candomblé Queto até os cultos do candomblé queto do Axé Oxumaré
varios caminhos foram percorridos pelos adeptos a fim de que se plantasse esse Axé na cidade

de Uberlandia. Nas entrevistas com baba César de Oxum e baba Gilberto de Xang6, quando

** Mesmo ndo concordando com o termo sacerdote, ele é utilizado pelos religiosos, principalmente os que
cultuam Ifa. Ao interpretarmos o sacerdote ou sacerdotisa enquanto o representante do sagrado, nao
consideramos equivalente essa terminologia para as religiosidades de matriz africana, uma vez que a lideranca
religiosa esta ali para servir aos ancestrais e ndo enquanto representantes deles na terra.
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perguntamos a respeito de suas histérias de vida dentro da religiosidade, ou seja, das
trajetdrias percorridas por eles, temos quase que 0 mesmo percurso da propria religiosidade na
cidade. Também percebemos 0 movimento de passagem da Umbanda para o Candomblé, de
uma nacdo de Candomblé para outras nagdes, e a mudanca dentro de uma mesma nagao.

Observamos todos esses movimentos nas longas entrevistas:

Eu estive na umbanda como eu disse para vocé, fiquei na umbanda muito
tempo, as entidades que eram dessa mae de santo, quando eu tinha meus 4
para 5 anos de idade que eu me lembro como se fosse hoje, [...] 0 Seu
Quebra Coco falou para mim assim, que é o baiano, “vocé vai ser meu
cavalo!”. Eu ainda brinquei com ele, eu ndo puxo carroca, ai ele disse assim:
“vocé é muito jovem, vocé vai entender o que é! E com 7 anos de idade eu ja
estava trabalhando com Seu Quebra Coco, foi minha primeira entidade, e a
cura que ele fez na minha cabeca, era uma facaozada (sic), era a cura que
eles faziam na época, que era com o facdo. [...] eu tive iniciagdo no omoloko,
eu tive dekd no omoloko, eu fiquei 15 anos de deka. Foi em Araguari, eu
tinha 16 para 17 anos de idade, depois vim para Uberlandia, foi quando mée
Terezinha morreu. Fiz com mée Terezinha de Nana Xangd, fiquei com ela
dos 11 aos 16, vim para Uberlandia porque tinha que prestar o servico
militar até os 20 anos e depois eu ndo voltei mais para as raizes que era
Araguari e continuei seguindo aqui. [...]. Do omoloko eu namorei a angola,
mas ndo cheguei a me iniciar em angola, dai veio a conhecer o queto e me
apaixonei, figuei conhecendo uma pessoa que me apresentou 0 meu pai de
santo o Kaobakessy, que era o Julio de Ifa, uma pessoa que ja é falecida, mas
um conhecedor nato das coisas de orixa, um cara maravilhoso [...] e
agradeco a ele por ter me apresentado o meu pai de santo que eu tenho
hoje. (Babalorixa Gilberto de Xang6, entrevista em 20/06/2012).

E é tdo engracado que nesse dia foi eu, meu pai e minha mée na festa, festa
de crianga, um festdo, nunca vi tanto bolo, doce. Eu fui, me interessei pela
casa e comecei a frequentar a casa como assisténcia, fiquei 1 ano na
assisténcia, depois desse 1 ano eu fui convidado para entrar, |4 eu permaneci
por muito tempo, e la eu me desenvolvi, eu estava fazendo 17 anos, eu fiquei
14 5 anos nessa casa de umbanda, porque eu me iniciei com 23 anos. Entdo
eu sai dessa casa de umbanda foi quando eu conheci o candomblé, conheci
uma casa de candomblé, me interessei pela casa, foi quando eu conheci o
babalorixa que me iniciou, que foi seu Ojaleui [...]. Fui iniciado no dia 12 de
outubro de 1993 [...]. Fui iniciado por um pai de santo chamado Ajaleui,
conhecido no Rio de Janeiro por Wallace de Ogum, que é filho de ebomi
Tété, que era ebomi do Engenho Velho de Salvador, me iniciei com ele aqui
na cidade de Uberlandia na casa de um outro babalorixa, me iniciei com ele
e hoje tenho 19 anos de iniciado, no queto. [...] Como naquela época as
coisas eram bem diferentes de hoje, que todo mundo vive uma época
diferente, principalmente nessa época de inicia¢do, quando acabou nosso
processo de iniciagdo ele falou assim: “agora nds ndo vamos nos ver por um
tempo que eu vou estar no Rio de Janeiro e vocés quiserem dar continuidade
comigo as obrigagBes vocés vao terdo que ir l4. E para falar a verdade por
mais de 3 anos eu perdi o0 contato com ele, ndo tinha internet naquela época,
era dificilimo ter esse contato com outro estado, ha 19 anos atras vocé tinha
sO o telefone, e quando ele viajou eu ndo peguei o contato. Na necessidade
de dar continuidade a essa iniciagdo minha eu procurei um babalorixa
préximo aqui, que o nome dele é Renato de Logum Edé, que respondia pelo



87

Axé Gantoa na época, ele era filho de um senhor que se chama babalorixa
Pedrinho de Oxossi, que é vivo e tem casa aberta em Brasilia, e seu Pedrinho
era filho de Santo de seu Waldomiro de Xangd que respondia ao Axé
Gantoa. Com esse senhor babalorixa Renato eu fiquei 9 anos no Axé, 14 eu
tomei obrigacdo de 1 ano, tomei 3 e tomei 7. Quando chegou a época deu dar
inicio a construgdo da minha casa, eu optei por mudar de Axé, pelos
designios do meu préprio santo de ndo querer que essa casa nascesse sobre o
comando, sobre o Axé desse babalorixa que eu fiquei tanto tempo. A partir
desse momento eu procurei outra pessoa, foi quando eu achei um senhor em
Sao Paulo chamado Washington Trajano Guedes, que € de Oxum também,
uma pessoa iniciada de Oxum, filho de santo de dona mée Ana de Ogum, a
Aba Ana de Ogum da casa do Oxumaré. Com ele eu tomei minha obrigacdo
de 14 anos, me apaixonei por ele, que hoje é uma pessoa morta, morreu é
falecido. [...] A partir desse momento, por essa afinidade entre a pessoa e
esse Axé, gque para mim é completissimo, eu ja passei por dois axés, passei
por Engenho Velho e passei por Gantoa, e estou no Axé Oxumaré, deixe eu
ver as contas, 5 anos, entdo nesses 5 anos € 0 axé que eu mais me
identifiquei, & o Axé que é o mais completo, é o Axé Oxumaré. [...] Com o
falecimento dele por eu ndo querer sair desse Axé eu procurei a mée de santo
dele, que era mée de santo dele na época, que a mae Ana de Ogum que é
uma descendente direta da casa do Oxumaré, que é filha de mae Simplicia de
Ogum [...]. (Babalorixa César de Oxum, entrevista em 19/06/2012).

Ambas as liderancas hoje pertencentes ao Axé Oxumaré perpassaram primeiramente
pela Umbanda e foram para o Candomblé. No caso de baba Gilberto, ele passou por diferentes
nacbes de Candomblés: primeiro iniciou e cumpriu preceitos no Omoloko, foi da angola, e
dela foi para o queto, da familia do Axé Oxumaré. Enquanto que baba César passou por
diferentes axés dentro da mesma nacédo, primeiro foi do Axé ligado a linhagem do Engenho
Velho, depois do Axeé da linhagem do Gantois e por ultimo do Axé da linhagem do Oxumaré.

Percebemos que os Candomblés ndo nascem, ou seja, ndo se originam nessa regido do
estado de Minas Gerais e nem nas regides proximas como Goias, Sdo Paulo, Rio de Janeiro,
Espirito Santo, Parana, Santa Catarina, Mato Grosso entre outros. Diferente no caso da Bahia,
de Pernambuco e alguns outros, onde nascem os Candomblés e as primeiras familias de santo
que dardo origem as principais linhagens que se espalham pelo Brasil e exterior (PRANDI,
1991).

Podemos considerar os Candomblés “abaixo da Bahia”, enquanto os Candomblés
sulistas. Essa terminologia é utilizada por uma das liderangas religiosas para diferenciar os
Candomblés da Bahia do resto da Brasil. Segundo esta lideranca: “Candomblés sulistas,
quando eu falo sulistas é abaixo da Bahia (risos), ndo € o Rio Grande do Sul”. (Babalorixa
César de Oxum, entrevista em 19/06/2012).

Com isso podemos apontar a existéncia de principais centros e periferias do
Candomblé. Chamamos de centros por serem mais antigos, por forjar os primeiros terreiros e

por serem as referéncias das linhagens espalhadas pelo pais. Ja a periferia indica a localidade
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da tardia chegada dessa religiosidade. Mesmo que na atualidade existam terreiros no estado de
Sdo Paulo que passaram a ter seu proprio Axé, geralmente, o0 parentesco esta diretamente
ligado a Bahia, e principalmente a cidade de Salvador. Resaltando que existem nagdes de
Candomblés quase extintas e outras desconhecidas tanto na regido nordeste quanto no Estado
do Rio Grande do Sul.

Notamos essa referéncia ao centro em muitos dos pontos (cantigas) de Umbanda em
todo pais. Sdo comuns as saudagfes aos baianos, a Bahia, ao Senhor do Bonfim, assim como
lembrancas do acarajé, de lugares como o terreiro do Bom Jesus, da baixa do sapateiro, da
lagoa do Abaeté. Na letra de uma delas temos: “Meu axé é da Bahia” (musica de dominio
popular), um verso que reforca a qualidade e a forca do axé do fiel.

Além da valorizacdo do axeé da Bahia, também se valorizam determinadas linhagens
em detrimento de outras. Em Salvador os terreiros mais valorizados estdo inclusive nos
pontos turisticos oficiais da secretaria de cultura da cidade e do estado, devido a influéncias
diversas e dirigidas, inclusive de intelectuais. A problematica ndo esta em ter intelectuais,
artistas, partidarios exercendo influéncia no poder publico para o bem coletivo, a questdo é
qguando esses direcionam esforcos legitimando um determinado seguimento dentro das
maultiplas possibilidades existentes entre 0 povo de santo.

Esse reconhecimento de uns em detrimento de outros ndo é consenso entre a
populagédo religiosa local. Alguns adeptos de outros terreiros com 0s quais tive contato
criticam essa arbitrariedade, alegando que “Candomblé nio é todo esse luxo ndo” *°. Uma
méde de santo chegou a nos dizer que sua casa era longe, simples, e que era melhor irmos as
casas da regido central de Salvador®’. Isto pode indicar varios fatores de explicacdo para a
indicacdo de “terreiros turisticos”: as casas fora do circuito turistico podem ndo comportar a
estrutura necessaria para receber visitas externas ou elas realmente ndo desejam fazer parte
dessa modalidade, entre outros.

Em companhia da pesquisadora Maria Clara Saraiva®®, vivenciamos o percurso
turistico em dois dos trés terreiros mais valorizados e reconhecidos pelo estado e pelo povo de
santo de outros estados brasileiros: 0 Engenho Velho e 0 Axé Opb Afonja. Estes terreiros séo

bastante divulgados.

*® Uma jovem candomblecista que conheci em agosto de 2011, em Salvador. Cujo orixa era Oxumaré e era filha
de santo em um terreiro no bairro da Federacdo, prédximo aos terreiros do Oxumaré, Gantoas e Engenho Velho.

" Entramos em contato com essa lalorixa da nagdo angola, pelo telefone, no intuito de ir até sua casa para
conhecer.

*® pesquisadora e professora doutora Maria Clara Saraiva, da Universidade de Porto, Portugal, estuda os
candomblés em Portugal. Conhecemo-nos no Congresso Luso Afro Brasileiro de Ciéncias Sociais, que ocorreu
em Salvador, em agosto de 2011. Como queriamos visitar os famosos terreiros de Candomblé da Bahia
combinamos de ir juntas.
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No primeiro, o Engenho Velho, tivemos um tratamento diferenciado na medida em
que fomos acompanhadas por um pesquisador do Rio de Janeiro e indicado como ogd* da
casa, que possuia lacos de amizade com a pesquisadora de Maria Clara Saraiva. Ele contou
um pouco da histdria do terreiro enquanto nos apresentou a casa. E uma casa muito grande,
bem estruturada fisicamente, com filhos/filhas de santo residindo no espaco do terreiro. Mas
tudo se encontrava fechado, sem muita movimentacdo. A impressao é de ar de abandono,
exceto por um escritorio onde funciona uma ONG e uma loja logo na entrada do terreiro.
Acredito que a casa tem suas movimentacdes nos momentos de festas do calendario litdrgico
prescritivo.

Ja no segundo terreiro visitado, 0 Axé Opb Afonja, diferente do anterior, vemos que é
dindmico. Ele possui uma escola infantil com um curriculo pautado por uma pedagogia afro-
brasileira. E aqui ocorreu algo que chamou muito a atengéo: a casa entrega todas as quartas
um amalé (oferenda, comida feita a base de quiabo e inhame) para Xangb e, como se tratava
de uma quarta-feira, todos que estavam ali presentes podiam comungar coletivamente do
amala. Mas primeiro era preciso vestir-se de branco para saudar o assentamento de Xangé em
um quarto separado. A casa empresta roupas para que 0s turistas/visitantes possam participar.
Nisso, todos que entravam no quarto, acabavam repetindo os gestos daqueles que o0s
antecederam. Notei que varios turistas, inclusive duas mogas francesas, antes de mim, davam
adoba (cumprimento realizado por pessoas iniciadas, diferenciado para homens e mulheres e
com algumas distin¢des gestuais para cada orixa) de maneira totalmente descontextualizada.
Movimentos e gestos que possuem toda uma gama de significados e restricdes de quem pode
ou ndo fazer sdo usados fora do sentido original, ou sem o seu sentido proprio, apenas pela
imitacao.

O uso turistico dos terreiros e suas implicagdes na vida religiosa do terreiro merecem
maiores aprofundamentos. Com essas descricbes procuro apresentar algumas perspectivas
para pensarmos o0s axés mais famosos da Bahia e sua consequente valorizagdo pelo povo de
santo dos outros estados do pais, que acaba muitas vezes recorrendo a esses referenciais para

fazer o santo, mudar de nagé@o ou para mudar de familia.

* A indicacdo de intelectuais e personalidades publicas importantes é recorrente em alguns dos mais famosos
Candomblés de Salvador. No caso especifico do Engenho Velho inexiste o processo iniciatico para homens, mas
eles podem exercer as fungdes de oga. Nesse caso ele é indicado, apontado, ou seja, ele nao é levantado, termo
usado para os 0gas que passaram pelo ritual de iniciacdo. Nisso temos aquilo que Lima (2003) diferencia entre
cargos honorificos e executivos, de cargos com fungdes religiosas nos Candomblés. O oga que possui fungdes
marcadamente religiosas, nesse caso tem outras fungdes, a de ser provedor, divulgador, auxiliar nas questfes
publicas e externas aos terreiros.
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Verificamos nos ultimos anos na cidade de Uberlandia uma valorizacdo do Axé
Oxumaré. Desde o inicio da pesquisa desse trabalho até o presente momento, por exemplo,
tivemos a insergdo de trés terreiros no Axé Oxumaré. Isso se deve ao fato do babalorixa dos
zeladores desses trés terreiros, que reside na cidade de Uberaba-MG, ter mudado de zelador e
de axé. Ele saiu do Axé Gantois e foi para 0 Axé Oxumaré. E pelo que tudo indica, nos meses
de junho e julho de 2013, mais dois terreiros passarao a fazer parte do axé Oxumaré, segundo
0 babalorixa Kaobakessy, pois as liderancas desses dois terreiros serdo seus filhos num futuro
proximo.

Com isso temos um panorama das religiosidades de matriz africana e da chegada do

Axé Oxumaré na cidade de Uberlandia.
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3 As readequactes dos Candomblés na contemporaneidade: as especificidades dos cultos
no transcorrer da linhagem

Compreendendo que os Candomblés, como as demais religies, estdo sempre em
mudancga, em movimento (PRANDI, 2005, p.101), analisamos nesse capitulo as principais
mudancas e readequacles encontradas no Axé Oxumaré a partir da Bahia até chegar a
Uberlandia, dando énfase aos desdobramentos, os pontos comuns e distantes entre a
organizacdo social dos espacos, desde a casa matriz até as filiais de terceira geracdo. Vale a
pena ressaltar que, ao utilizarmos a Bahia engquanto referencial comparativo com a cidade de
Uberlandia, ndo temos a intengdo de elevar os candomblés praticados nos arredores baianos a
um status de purismo. As casas baianas ndo séo postas enquanto modelos a serem seguidos.
O intuito € apenas tracar uma comparacao entre os candomblés de uma mesma linhagem e seu
dinamismo contemporaneo em diferentes (re)leituras nas casas observadas para a elaboragédo
desta pesquisa.

Sabemos que se trata de uma religiosidade muito dinamica, pois cada casa possuli
vida propria, moldada inclusive de acordo com a personalidade da lideranca religiosa do
barracdo. Mas concomitantemente existem fundamentos passados principalmente pela
oralidade e que se perpetuam, ou segundo aqueles que buscam seguir a tradigdo, que devem se
perpetuar.

Apontamos e analisamos na sequéncia algumas formas de mudanca dentro da

dindmica cultural existente nos Candomblés.

3.1 As vontades

Ao participar do cotidiano dos terreiros, identificamos varios elementos materiais e
imateriais que aproximam uma casa a outra, sejam as vestimentas, os adornos, as cantigas, 0s
agos constantemente solicitados pelos mais novos e mais velhos em vérias situacdes, 0s
assentamentos e seus simbolos. Ao mesmo tempo, sdo Vvarios os elementos rituais que irdo
afastar uma casa da outra, mesmo que estas pertencam a uma mesma nacgao e Axé. Esse fato
pode ser compreendido a partir das transformacgfes mais gerais as quais a prépria sociedade
esta suscetivel, pelo acesso ou ndo aos segredos dos ritos, cultos, mitos, e principalmente, pela

trajetoria religiosa e o carisma da lideranca religiosa.
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Para sobreviver”, as religiosidades de matriz africana apresentam constantes
alteracdes desde seu surgimento. Essas mudancas sdo qualitativamente percebidas na medida
em que as religiosidades se expandem quantitativamente pelo Brasil. Quanto mais afastadas
espiritualmente da casa matriz, maiores séo as distin¢des. Porém, todas procuram resguardar
as esséncias tradicionais. Nesse tocante temos as palavras do babalorixa Pecé, do 11é Axé

Oxumaré, Salvador:

[...] Porque um babalorixa, ele assume aqui, vamos dizer dona Ana de Ogum
assume aqui, e as vezes ela ndo concorda com algumas normas da casa, e as vezes
ela implanta a dela, sem perder a esséncia, mas ela procura estar muito proximo ao
axé da matriz. Porque todo terreiro tem uma diferenga (Babalorixa Pecé, entrevista
em 04/12/2011).

Percebemos na fala de baba Pecé, atual lideranca da casa Oxumaré em Salvador
Bahia, (pai de santo da mde Ana de Ogum com terreiro na grande Sao Paulo), como é
reconhecida e justificada a diferenca entre a casa matriz e suas filiais. A perspectiva da
explicacdo de baba Pecé abrange um dos elementos elencados em nosso trabalho enquanto
propiciadores das mudancas, que no caso abordado na entrevista € a vontade. Trata-se da
percepcao pessoal, subjetiva, de conduzir os rituais e as normas de conduta, moldadas dentro
de certos limites, a partir da lideranga religiosa, podendo se afastar, mas ao mesmo tempo
procurando manter-se préximo ao que € realizado no axé original.

Conforme aponta Sanchis:

Ao contrério de certa visdo folclorizante, o0 mundo religioso afro no Brasil
ndo constitui somente permanéncia, copia ou repeticdo. Também ele vive,
quer dizer se recria constantemente, dindmica e conflitualmente, segundo um
eixo, complexo, de representacdo identitaria que, algumas vezes, o faz
reivindicar a “autenticidade” dos ‘“fundamentos” de sua tradi¢do, outras
vezes 0 joga nos caminhos da assimilacdo de outras influéncias, latentes ou
ativamente presentes no espaco religioso no Brasil. (SANCHIS, 1999, p. 216
-217).

Uma distingdo entre as regras de conduta dos diferentes espacos pesquisados
evidenciou-se em uma das pesquisas de campo realizadas na casa da Mée Ana de Ogum na
grande S&o Paulo. Desprovida das regras de conduta basicas desse novo espaco, acreditando

serem as mesmas adotadas nos terreiros de Candomblé ja observados durante uma festa ou

sessdo cotidiana em Uberlandia, alguns desencontros ocorreram. Nesse momento, constatei na

%0 Se aqui ousamos afirmar que o dinamismo das religides de matriz africana esta diretamente relacionado com a
sua luta pela sobrevivéncia é porque no decorrer da elaboracdo deste trabalho pudemos vivenciar em diferentes
idas a campo falas e atitudes que apontavam para um “quase” saudosismo frente a configuragdo outrora dada ao
tempo e aos rituais de modo geral. As mudancgas (im)postas por um sem fim de fatores (os mais substanciais,
adiante apontados neste trabalho) foram fundamentais para a sobrevivéncia deste culto ao ancestral no Brasil.
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pratica que ir a campo é sempre uma “aventura”.

Ao chegar pela primeira vez no terreiro I1é Asé Oju Oniré da zeladora mae Ana de
Ogum na grande S&o Paulo, no dia dois de dezembro de 2011, ndo senti a principio nenhum
estranhamento devido & minha presenga. Cheguei & casa de mae Ana e, vestida como estava
(calca jeans, ténis e carregando minhas malas) pedi licenca e entrei. Logo me deparei com o
portal de aceso ao barracdo (um saldo no qual ocorrem principalmente as festas publicas) e
pedi licenca as pessoas ali.

As vésperas de uma festa, trés fiéis colavam bandeirinhas brancas com azul marinho a
fim de “forrar” o teto, enquanto uma senhora, recostada em sua cadeira, tinha a seus pés
homens e mulheres trajadas com suas roupas de racdo (nome dado as roupas brancas
utilizadas no cotidiano da casa) a ouvir as narrativas daquela senhora acerca do ja vivido nos
candomblés. Pedi licenca novamente e entrei. Apds me apresentar perguntei por Mé&e Ana.
Esqueci, contudo de esclarecer que néo era filha de santo, que era pesquisadora, uma vez que
esta ainda parece ser uma denominacdo que ndo me pertence.

Todos os membros dessa religiosidade quando chegam da rua, entram na casa pela
lateral externa, tendo de cumprir uma série de rituais antes de estarem “prontos” para circular
pelo barracdo. Apé6s chegar a casa, o fiel deve cumprimentar o orixd Exu, arrastando trés
vezes 0s pés na porta de seu quarto, banhar-se com ervas préprias, vestir suas roupas de racao,
saudar todos os quartos e assentamentos dos orixas, em uma dada sequéncia, indo de Ogum a
Oxala, cumprimentar a zeladora, os mais velhos e por fim, os mais novos. Cumprido o ritual,
o fiel pode entdo circular tranquilamente pela casa, em especial nos locais sagrados, como é o
barracdo. Além deste ritual, as mulheres devem ainda fora da casa, vestir sobre sua roupa a
saia de baiana (uma saia longa, geralmente de cor branca).

Existem varios procedimentos a serem cumpridos para entrar, permanecer e sair do
terreiro. Eles possuem varios significados, entre eles, religiosos e morais. E necessario tomar
0 banho de ervas para se limpar espiritualmente antes de entrar no espago sagrado. As roupas
devem ser de cor clara, preferencialmente branca, mas também adequadas e comportadas para
homens e mulheres. Todos podem dormir no espaco do saldo, mas cada um no seu
colchonete, uma vez que todos sdo parentes no santo e o saldo é um dos lugares coletivos de
maior grau de sacralidade. E dificil encontrar a linha diviséria entre os valores religiosos e
morais, pois eles muitas vezes se justapdem, confluem.

Fui assim interpretada enquanto uma fiel mal educada, ndo seguidora dos principios e

dos costumes, uma vez que os fiéis ali presentes desconheciam a minha situacdo de
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pesquisadora. Esta impressdo somente se desfez apds a chegada da zeladora, a qual me
apresentei e a partir dela fui apresentada a todos enquanto pesquisadora.

Nem tudo passou despercebido por mim. Ao cumprimentar a zeladora ela perguntou
de modo firme quem eu era. Rapidamente me apresentei, e, desfeito o mal entendido, abriu
um largo sorriso, me abracou. Disse para ficar a vontade, perguntou se queria comer e se ja
estava acomodada na casa. Em seguida, pediu que suas filhas me dessem uma saia, a fim de
que ndo me diferenciassem dos que ali estavam.

No terreiro estdo “pessoas casadas, solteiras, homens, mulheres, criancas”. Todos eles
trabalham e dormem no mesmo espaco, sempre com respeito, a fim de ndo despertar desejos e
possiveis transtornos. A zeladora perguntou se era solteira ou casada. Frente a constatacdo de
que era solteira, alertou que ali estavam muitos rapazes, e que se tivesse interesse por alguém,
0 namoro ndo estava vetado. Contudo, se fosse o caso, tinha de acontecer sem “bagunca”,
uma vez que ali era “uma casa de familia, de respeito”. Justificou sua colocacdo com base em
sua experiéncia de vida, e sorriu.

ApO6s importantes recomendacOes, a restricdo de maior destaque foi quanto aos
registros fotogréficos a serem feitos, salientando que eu ndo deveria registrar os fiéis apés a
chegada dos orixds. Ndo me separei mais da camera fotografica. Aguardava sempre um
momento no qual os fiéis ndo se sentissem constrangidos com isto.

Dados os desencontros iniciais da chegada a casa de mée Ana, percebi que, enquanto
fiel, uma dada conduta é esperada independentemente de sua casa de origem. H& uma série de
procedimentos que devem ser observados na chegada a uma casa de santo, a despeito de ser
aquela a sua casa ou ndo. Essa sequéncia por sua vez ndo é observada em sua totalidade no
terreiro de pai César de Oxum, filho de santo de mae Ana de Ogum, na cidade de Uberlandia.
Em sua casa, as mulheres ndo vestem suas saias antes de entrar no terreiro, além de o banho
de ervas ndo ser prerrogativa para adentrarem o barracdo. Contudo, assim como na casa de
sua mde e de seu av0 de santo, na casa de babd César as mulheres s6 cuidam das coisas
relativas aos orixas ou entram na roda para louvar, cantar e dancar vestidas com uma saia e/ou
com um pano da costa, conforme resaltam os registros fotograficos abaixo relacionados
(registros 26, 27 e 28).
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Registro 31 11é Axé Oxumaré, Salvador-Ba. Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br>. Acesso em:
04 jan. 2011.

R i
ao da Serra-SP, dezembro

Registro 33 11& Axé Alaketo Omin Oxum Alade, Uberlandia-MG, outubro 2011. Foto: Jaqueline Talga.


http://www.casadeoxumare.com.br/
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Todas estas imagens sdo registros das festas de comemoracdo do orixa do
zelador/zeladora da casa, representando as principais festas em cada uma das casas. Na
primeira imagem, registramos o momento da festa realizada no 116 Axé Oxumaré na casa

matriz em Salvador. Segundo a mensagem encontrada na pagina online da casa temos que:

Esta é a celebragdo mais esperada do calendario anual, 0 momento de celebrar
Osumare, o grande patrono do terreiro, e as divindades do pantedo Dahomeano.
Nesta ceriménia, solicita-se a Osumare, Orisa do encanto, senhor do arco-iris, e a
Yewa, senhora do mistério e da beleza, para que protejam e alegrem nossas vidas.”

O segundo registro se trata da festa de Ogum de mée Ana, no 11é Axé Oju Oniré, em
Tabodo da Serra. E o ltimo registro ¢ a festa de Oxum de pai César, no 11é Axé Alaketo Omin
Oxum Alade, em Uberlandia.

Notamos que na casa matriz e na casa de mae Ana de Ogum, s6 participam da roda do
xiré mulheres. J& nos terreiros do baba Kaobakessy e nos terreiros de Uberlandia, os homens
também participam. Porém, de maneira geral, os registros confirmam aproximacdes entre as
casas filiais e a matriz no que diz respeito as vestimentas, adornos e maneira de dancar. Estes
aspectos séo dignos de nota, uma vez que as roupas e suas variagoes (tecidos, lagos, formatos
dos torcos nas cabecas dos fiéis, forma e cores das guias, uso de sapatos ou ligados
diretamente com seus pés descalcos no chéo), irdo diferenciar e identificar os fiéis dentro da
organizacdo estrutural do terreiro. Todos esses aspectos possuem significados gradualmente
apreendidos e incorporados. Eles orientam as condutas por meio desses elementos
diferenciadores, tanto no ambito interno da organizacdo das atividades dos espagos do
terreiro, como para com os fiéis de outras casas e demais pessoas simpatizantes.

Tomemos as vestimentas e adornos corporais dos fiéis como um dos elementos que
nitidamente diferenciam as pessoas dentro do espaco religioso cotidianamente, mas em
especial nos dias de festa. Em geral, as vestimentas tanto em paises africanos como nos
terreiros de Candomblé (com seus diferentes tipos de tecidos e disposi¢Ges) possuem
significados. Esses tecidos e suas ornamentagdes ndo passam despercebidos, mas podem néo
revelar totalmente os elementos contidos para aqueles que ndo tém muita afinidade com este
universo. Por exemplo, um seguidor dessa religiosidade que ndo passou por nenhum ritual de
iniciacdo, ou que ainda ndo possui trés anos de feitura no santo deve usar apenas tecidos

simples, como os de algoddo, sem bordados e rendas; usar saias de baiana simples, seus

*!Disponivel em: < http://www.casadeoxumare.com.br/calendario-religioso/itemlist/category/30-osu-kejo-odun>.
Acesso em: 23 de maio 2012.


http://www.casadeoxumare.com.br/calendario-religioso/itemlist/category/30-osu-kejo-odun
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saiotes, uma vez que esses elementos podem representar até mesmo a quantidade de rituais
efetivados pelo fiel ou se ele ¢ iad.

O lago de tamanho médio, feito rente ao peito da filha de santo e a ostentacdo de todas
as guias, demonstram a sua iniciagdo, sem, contudo ter dado a obrigagéo de trés anos de santo.
Outro indicativo do tempo de feitura dos filhos esta na disposicdo do oja, ou torso, que serve
para cobrir o ori, ou seja, a cabeca das pessoas. Se este estiver com uma das abas levantada,
significa que a pessoa tem sete anos de santo sendo filha de um orixa masculino, caso as duas
abas estejam levantadas isso significa que ela também possui sete anos de feituras pagas ao
santo e que é filha de um orixa feminino. As roupas estabelecem, ou deveriam estabelecer,
segundo as liderancas mais velhas, as distin¢cdes e hierarquias organizacionais. Porém, na
atualidade encontramos ia6s ornamentados com guias de corais (que s6 podem ser usadas
apos a obrigacdo de trés anos por filhos de determinados orixas); iads vestidos com richelieu
(sendo que seu uso s6 é permitido apds as obrigacOes de sete anos); entre outros exemplos de
transformacfes na observacdo a estas regras de vestimenta. Contudo, mesmo com essas
alteracbes nos Candombleés, os fieis continuam a se guiar por esses elementos.

No que tange a vestimenta, a distingdo inicial feita em um terreiro é frente a quem é ou
ndo da religiosidade, visto que vestir roupas comuns em um barracdo é compreendido como
falta de respeito para com o orixa. Vestir roupas escuras em uma casa ou festa de Oxala é
outro indicativo de falta de respeito, uma vez que esse orixa é o mais velho de todos e esta
associado a cor branca. Os fiéis precisam estar ao menos trajados com roupas claras (mesmo
gue ndo sejam roupas de santo) (com excecdo dos ogds, homens, que possuem trés principais
funcBes, entre elas cantar e tocar os atabaques), que vestem roupas de racdo, ternos sociais
e/ou roupas da moda.

Em nossas pesquisas de campo, observamos que, mesmo 0 sujeito ndo sendo
conhecido pelos fiéis da casa, o tratamento a ele dispensado geralmente também esta
associado a suas vestimentas e adornos. Em uma festa na casa de pai César de Oxum, pude
vivenciar os distintos tratos dispensados as pessoas. Ao servir as refeicbes em uma
celebracdo, uma dada sequéncia deve ser observada, indo dos mais velhos (geralmente pais e
mdes de santo) para 0s mais novos, até chegar aos simpatizantes. Pela observagdo, pudemos
rapidamente compreender que um dos primeiros fiéis a ser servido tinha cumprido apenas o
primeiro ano de santo, mas por ostentar um conjunto de bata e cal¢oldo confeccionado com

lesie africana teve um tratamento distinto do que foi destinado tanto a mim, quanto aos que
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me acompanhavam®, uma vez que eu era desconhecida, sem nenhum elemento que me
identificasse enquanto religiosa, por pouco ficando assim sem jantar.

Temos que alguns fiéis ndo possuem o status que suas vestimentas ostentam. Muitos
inclusive ndo deram nem as obrigag¢fes de um ano e se apresentam com elementos préprios de
quem é babalorixa/ialorixa. Existem zeladores que sdo permissivos quanto a esse fato e outros
que sao rigidos e taxativos. Cheguei a acompanhar um babalorixa entrar no saldo e ir direto no
pescogo de um de seus filhos. Retirou-lhe o colar de ostras que ostentava em seu pescogo, e
disse que na casa dele aquilo ndo ia ocorrer. Ou seja, ndo admitiu que um iad que acabou de
fazer o santo usasse uma guia de sete anos. Enquanto que em outro terreiro, o proprio
babalorixa, que ainda ndo havia cumprindo seus sete anos de santo, ostentava colares e
vestimentas de status superior ao que efetivamente tem. Além disso, este adepto incentiva o0s
outros a fazerem o mesmo.

O descumprimento de tais regras depende das vontades das liderancas. E importante
perceber que existe um raio de modificacdo ao bel-prazer do lider do terreiro. A contradicdo é
que a estrutura hierarquica possivel de ser inferida pelas vestimentas pode ser volatil, devido
as diferencas das vontades das liderangas. Com isso, a verdadeira hierarquia s6 pode ser
visualizada com uma vivéncia préxima da casa. Tanto a pesquisadora quanto a fiel precisam
distinguir esséncia e aparéncia para compreender suas posi¢oes dentro da hierarquia.

Ainda assim, podemos afirmar que h& uma hierarquia e uma construcdo de
significados que pode ser detectada através das vestimentas nos Candomblés, com seus
tecidos, guias e auséncia ou ndo de sapatos. Esses elementos comunicam por si mesmo. Os de
dentro ndo precisam falar qual sua idade de feitura e ocupacdo dentro do espaco. A propria
variedade e disposicédo daquilo que Ihes cobre o corpo demonstra a posi¢ao hierarquica de um
individuo dentro da religiosidade.

As maneiras de se portar ao se alimentar também podem revelar a posi¢do hierarquica
do adepto dentro da religiosidade. Comer a comida com as maos e ou de colher € préprio do
1ad (exceto para as comidas oferendas dos orixas, que sdo compartilhadas, nesse caso se come
com as maos), comer sentado na enin ou em uma cadeira diante de uma mesa, comer e beber
em recipiente de vidro, de agata ou de plastico, entre outros. As regras marcam tanto as
posicdes, que chega ser uma falta de respeito oferecer bebidas em copos de plastico a um

zelador. Porém, as maneiras de se portar ao comer, assim como as roupas também podem

52 A equipe etnografica aqui foi composta por amigos e pesquisadores n&o necessariamente com formagéo
antropolégica. Cada um contribuiu com suas visdes.
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confundir o status do religioso, na propor¢do em que as regras deixam de ser cumpridas ou
séo afrouxadas.

As préprias comidas do terreiro também passaram por mudancas ao longo dos tempos,
como salienta mée Ana de Ogum, ao recordar essa questao:

Porgue a comida do candomblé era essa comida de azeite, a qual gente serve
aos orixas, era essa que todo mundo comia. Hoje ninguém mais qué (sic),
porque que diz que faz mal tem colesterol, tem triglicérides, sei la. Entdo era
isso nos candomblé, hoje vocé vé no candomblé servir-se pratos finos,
franceses, de todas as culturas. E isso que se vé. (lalorixa Ana de Ogum,
entrevista em 04/12/2011).

O alimento™, o ato de se alimentar, 0s modos & mesa, as variedades e tipos de
alimentos consumidos demarcam padrdes de cultura e também a classe social proveniente dos
integrantes do grupo religioso. Mae Ana, que vivia enquanto agregada no terreiro desde
crianca (como veremos mais adiante), recordou na entrevista as mudancas dos tipos de
alimentos existentes no passado e os oferecidos na atualidade no cotidiano do terreiro.
Percebemos nas mesas de refeicdo montadas nos dias que antecederam a festa em homenagem
ao orixa de mae Ana (registro 29 e 30), e em uma das mesas do dia da festa (registro 31) uma
rica e farta variedade de alimentos, no hoje estruturado e repleto de filhos e filhas de varios

estados brasileiros terreiro de Mae Ana.

Registro 34 Mesa do jantar no terreiro de id Ana Registro 35 Mesa do café da manh no terreiro de
de Ogum, Tabdo da Serra-SP, dezembro 2011.i4 Ana de Ogum, Tab&o da Serra-SP, dezembro

—Foto: Jaqueline Talga. 2011. Foto: Jaqueline Talga.
> im amplamente estudados por Lévi-Strauss (2006).
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- }% g e e POEFS
Registro 36 Mes

a de frutas no dia da festa de Ogum, no terreiro de ia Ana de Ogum, Sabo da Serra-SP,
dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Mesmo diante das mudancas ocorridas ao longo do tempo e no transcorrer da
linhagem, apesar das excecOes apresentadas, o povo de santo se comunica através das
disposi¢des das vestimentas, dos gestos, das acBes entre os adeptos e em relacdo aos orixas
em suas manifestaces terrenas. Até mesmo a qualidade dos gestos apresentados pelos
ancestrais durante suas “performances” revelam ha quantos anos o orixa nasceu, pois existem,
por exemplo, cantigas que s6 podem ser dangadas por orixas cujos filhos tenham cumprido a
obrigacdo de sete anos.

A tradugdo simbdlica de todos esses sentidos e significados estdo comunicando
também as posi¢des hierdrquicas que cada adepto ocupa na estrutura dessa religiosidade.
Todos esses elementos identificatorios servem como uma mensagem que sO entende quem
“fala”, quem compreende esta lingua. Aqueles que ndo conhecem nao percebem as sutis
diferencas estabelecidas nessas codificacoes.

Tanto Marcel Mauss, principalmente em seus estudos sobre as técnicas corporais
(MAUSS, 2003), quanto Lévi-Strauss em seus estudos sobre a linguagem (LEVI-STRAUSS,
1989; 2003) nos auxiliam na interpretacdo dessas codificacdes simbdlicas existentes na vida
do povo de santo.

Lévi-Strauss ao apresentar o livro de Marcel Mauss (LEVI-STRAUSS, 2003)
argumenta que muito antes das preocupacdes recentes da psicanalise, Mauss ja apresentava
que dependendo do referencial tedrico cada um dara explicacfes distintas para o mesmo fato,

classificando o individuo enquanto neur6tico ou um xama em transe. Também nos
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Candomblés as técnicas corporais que o0 grupo impde aos seus membros sdo repletas de
significados, que somente aqueles que compreendem as disposi¢cdes corporais conseguem
codificar. A linguagem como um dos sistemas simbolicos que constituem a cultura, exprimem
aspectos da realidade fisica e da realidade social (LEVI-STRAUSS, 2003, p. 19).

Para Lévi-Strauss € o sistema simbolico primordial, porque ela vai além de comunicar
com o outro, ela organizar, classifica e da significado ao mundo. O proprio tabu do incesto
para ele se estabelece na linguagem, naquilo que se denomina como parentesco (LEVI-
STRAUSS, 1989).

N&o estamos aqui, afirmando que tudo € linguagem, nem os autores defendem isso.
Mas que, por exemplo, as vestimentas e 0s gestos ndo sdo apenas materialidades, elas servem
para uma serie de outras coisas que sdo simbolicas, comunicam além de vestir. Apresentam a
posicdo hierarquica dentro da estrutura do terreiro, manifesta inclusive se a pessoa pertence
0U N&o ao grupo.

Uma outra distingdo explicada pelo fato vontade, no sentido de ausentar ou inserir
novos elementos, acrescentar um algo mais, um tempero é a participacao de filhas e filhos de
santo no xiré (roda de danca para os orixas, representados nos registros 25, 26 e 27), momento
em que dancam e cantam em circulo para todos os orixas. Nos Candomblés mais tradicionais
da Bahia, os homens ndo entram na roda, somente as mulheres participam. Made Ana que é
filha da casa matriz segue essa mesma postura. Contudo, na casa de seu filho César esse
costume toma outros formatos, visto que durante as cantigas para determinados orixas (como
é 0 caso de Oba e Nand) os homens se ausentam da roda, mas ao se tocar e cantar para outros
orixas, eles podem permanecer na mesma.

A proibicao da realizacdo dos registros fotograficos dos orixas quando se manifestam
no corpo de algum fiel ndo é constantemente exigida nos terreiros de Uberlandia. Ela varia,
entre outras coisas, com o ato a ser realizado pelo orixa durante o ritual. O registro fotografico
ou as filmagens sdo expressamente proibidos em varios dos terreiros visitados, em alguns
momentos especificos tais como o da festa de Xangd, no qual ele e alguns orixas entram no
saldo, com as luzes apagadas ao som das cantigas e atabaques em um ritmo acelerado, quase
frenético, carregando sobre a cabega um alguidar (vasilhame feito de barro) em chamas, que é
repassado entre os orixas presentes. Os orixas dangam, dando inimeras voltas ao redor do
circulo central do saldo. Estes momentos podem ser observados e descritos, passiveis assim
de um registro oral.

Em outros momentos, como pode ser observado no registro fotografico a seguir

(registro 32), realizado durante a festa de Oxum na casa de baba César, mde Ana, que
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conforme ja dito, proibe o registro fotografico em sua casa na presenca do orixa, esta
acompanhando seu filho (que nesse momento ja ndo € mais ele e sim a propria energia do
orixa presente no terreiro). Castillo (2010) aponta que a permissdo ou ndo dos registros
fotogréficos, perpassam uma solicitacdo prévia ao pai /mée da casa e 0 seu consentimento se
embasa pelo fim posto por aquele que deseja efetuar estes registros. Ou seja, mais uma vez,

prevalece a vontade.

Registro 37 Festa em homenagem a Oxum, no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia-MG, outubro 2012.
Foto: Jaqueline Talga.

Essas modalidades de a¢Oes que distanciam a casa de mde Ana (descendente direta da
casa matriz) de seu filho de santo baba César (neto da casa matriz) podem ser compreendidas
enquanto escolhas realizadas pelos zeladores e zeladoras do terreiro. Esses distanciamentos
ndo alteram essencialmente o Axé e sim refletem regras de conduta diferenciadas entre
liderangas religiosas da mesma linhagem. Essas vontades/escolhas ndo séo imutaveis e até
determinado extremo sdo respeitados pelos mais velhos dentro da religiosidade, ou seja, por

aqueles que possuem um maior conhecimento dos segredos do Candomblé.
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3.2 Os contadores de histdrias da contemporaneidade: as passagens dos conhecimentos e

as distancias espaciais

[...] Na Africa, cada ancido que morre é uma biblioteca que se queima.
Amadou Hampaté BA (BA, 2003, contra capa).

Quem um dia foi marinheiro audaz/Relembra histérias/Que feito ondas nao

voltam mais/VVelhos marinheiros do mar da Bahia/O mundo é o mar/Maré de
lembrancas/Lembrancas de tantas voltas que 0 mundo da.

Memorias do Mar - Maria Bethania

Composigdo de Vevé Calazans e Jorge Portugal

Os segredos dos Candomblés. O conhecimento do sagrado. A camarinha. A passagem
do saber. O saber fazer. Velhos tempos idos dos Candomblés fora da lei na Bahia. As
perseguicdes policiais, os sofrimentos e as dificuldades de outrora. Os cultos proibidos no
fundo do quintal. Os cultos negros, hoje, brancos, negros e amarelos. Uma religido étnica, de
“pretos”. As estdrias contadas e recontadas por geraces. Os saberes que morriam junto com
cada ancido que ndo eram mais matéria, sd espirito. As grandes fachadas dos centros dos
Candomblés. Os ebds disponiveis on-line. Os fundamentos, as estorias, 0s segredos
desvelados em livros, revistas, videos, documentérios. A internet e o sem fim de materiais
acerca dos mistérios da religiosidade. As campanhas abertas pela ndo criminalizagdo dos
adeptos dos Candomblés. As caminhadas proclamando a liberdade religiosa. Os embates
publicos com aqueles que alegam maus tratos animais. A publicizacdo da fé. Os orixas cada
vez mais presentes nas masicas, da lansd de Bethania a0 Ogum de Criolo®.

Antes de quaisquer observacGes, é preciso retomar alguns elementos originalmente
africanos constitutivos na histéria da formacdo da sociedade brasileira. Nesse sentido é
necessario ter em mente, que as religiosidades de matriz africana possuem como fundamento
a oralidade, ou seja, todas as tradicBes se mantém vivas pela forca da palavra®™. Toda essa
oralidade, repassada até a atualidade nas casas dos Candomblés, possui uma raiz ancestral®®
comum, o continente africano.

Para compreender essa oralidade presente nas religides de matriz africana no Brasil se

faz necessario retomarmos a origem desse uso. Entre os estudos sobre essa tematica, temos a

*Tanto Maria Bethania, cantora da musica popular brasileira, a partir da década de setenta quanto o rapper
Criolo, na atualidade, compfem e cantam musicas valorizando a religiosidade de matriz africana seja ela nos
Candomblés da Bahia ou nas favelas de Séo Paulo.

> Para Fabio Leite (1992), a palavra possui forca, ela machuca, ofende, pode até matar, mas também acaricia, da
seguranca e pode curar males.

% para Fabio Leite (2008), ancestral ndo é visto como antigo, mais velho, que antecede que veio antes de nos,
mas é exatamente o pré-existente, aquilo que ja existia e ndo foi criado, € incriado. Esta ligado aos orixas, que
sdo entidades mitoldgicas ligadas a elementos da natureza.
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analise dos valores civilizatérios das sociedades negro-africanas do pesquisador Fabio Leite.
Observando a estruturacdo e a dindmica social em trés sociedades, os loruba, do Benim e da
Nigéria, os Agni-Akan e os Senufo da Costa do Marfim, Leite (2008) afirma que a ndo
utilizacdo da escrita ndo significa analfabetismo. Ocorre que a escrita € um elemento externo
que ndo consegue substituir todas as fungdes da oralidade, alem de ser impropria por vezes
para a comunicacao destas sociedades.

Mesmo na atualidade, o dado oral é muito utilizado em conjunto com a escrita nessas
sociedades observadas por Fabio Leite. Ainda que a escrita tenha ganhado importéncia, a
oralidade sempre esteve a frente, pois, para os africanos a escrita ndo é conhecimento, nao
significa inteligéncia, sendo, portanto, um registro dotado de tecnologia, o instrumento
utilizado para sintetizar o conhecimento. A escrita ndo é o conhecimento em si, sendo assim
também, excludente, ao passo que pode tanto incluir como excluir, ao contréario da palavra.
Ainda hoje, em grande parte das sociedades africanas, mesmo que restritas as comunidades
tradicionais no interior de seus paises encontramos o0s contadores de historias, os guardides da
memoria de cada comunidade. Isso ndo significa que a escrita ndo permeie estas
comunidades, uma vez que, conforme aponta Fabio Leite (2008), a despeito da
preponderancia de uma tradi¢do oral em detrimento da escrita, a mesma faz parte da realidade
destas sociedades africanas na atualidade. Comparativamente essa constatacdo também é
verificada na realidade de nossos sujeitos de estudo.

Através da oralidade, todos os mitos e os valores civilizatérios estavam presentes e
vivos nas mentes e coracdes dos aproximadamente quatro milhdes de homens e mulheres que
foram violentamente arrancados das varias etnias existentes no territorio africano e trazidos
nos fundos dos porBes dos navios negreiros para o Brasil. Estes negros foram reagrupados no
Brasil de acordo com as necessidades e vontades dos entdo proprietarios de terras,
comerciantes e administradores coloniais, eles carregavam consigo um sem fim de valores
que foram sendo retransmitidos e reelaborados com o correr do tempo.

O caminho percorrido a fim de que a escrita se tornasse de fato um instrumento de
registro e de transmissdo dos segredos dos Candomblés e dos conhecimentos acumulados no
cotidiano vivenciado e (re)contado pelos mais velhos foram tortuosos. Os fundamentos e
questdes que outrora eram (re)transmitidos pelas memdrias orais de um velho de santo aos
jovens iniciados (quando estas ndo eram enterradas com seus guardifes) sdo hoje de livre
acesso a qualquer pessoa, seja ela adepta ou ndo ao culto de matriz africana. Mesmo que as
informagdes estejam incompletas, distorcidas e passiveis de questionamentos, esta sempre foi
uma das formas de apreender os segredos encontrados por muitos adeptos.
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A modernidade atingiu também as religides. Nao seria diferente com os Candomblés.
Vagner Gongalves, em seu artigo As esquinas sagradas (SILVA, 2000 a), cita a fala de uma
mée de santo branca de origem portuguesa, com curso superior, falando trés idiomas e
liderando um terreiro na cidade de S&o Paulo. Ela ressalta e valoriza a utilizagdo de livros
sobre a religiosidade, salientando que prefere ler as publicacGes de Roger Bastide e Pierre
\erger no original em francés, além de indicar os mesmos para seus filhos, uma vez que
aprendeu muito com os livros.

Esse fendbmeno ndo é algo recente, mas passa a perpetuar com maior vigor a partir da
década de sessenta do século passado com a expansdo dos candomblés para outras partes do
pais. Temos, nos estudos de Vagner Gongalves Silva (1995, p.77), a identificacdo da expanséo
dos Candomblés em Séo Paulo na década de sessenta, dada a intensa migragdo nordestina. A
partir desse momento os Candomblés necessitam intensificar e adequar outras formas de
repassar 0s segredos, mesmo que essas outras formas ainda permanecam
ocultas/subentendidas em muitos dos discursos sobre essa gquestao.

O discurso que prevalece enfatiza a oralidade como a forma principal de se apreender
as praticas do Candomblé. Esta oralidade se da pela transmissdo do conhecimento através do
cotidiano, pelas vivéncias, pelo ser filho para posteriormente ser pai. Porém, para além desse
discurso, encontramos na pratica o abarcamento de outras formas que ndo s6 o uso da palavra,
da oralidade, a fim de se obter os segredos da religiosidade.

Os estudos polémicos de Castillo, ao realizar sua etnografia, constatam que os dados
escritos foram e sdo um importante elemento para a formacdo e manutencdo do Candomblé.
Em uma passagem de seu livro Entre a Oralidade e a Escrita, analisando a Revolta dos Malés

em 1835, ela relata que:

Apo6s o levante, as autoridades encontraram numerosos papéis e pequenos
livros em &rabe nas casas das liderancas e nos corpos dos que morreram. A
elite baiana acostumada a pensar nos africanos como analfabetos e da escrita
como dominio exclusivo da cultura europeia, entrou em péanico, convencida
de que tais escritos eram um meio de comunicacdo subversiva. No periodo
apos o levante a policia invadia as casa dos africanos [...] A descoberta de
qualquer papel escrito em arabe resultava em priséo [...] Muitos africanos
assim identificados foram julgados, apesar de a traducdo feita por um
escravo haussa, durante a investigacdo indicar que o contetdo desses textos
era apenas religioso. (CASTILLO, 2010, p.62).

Nesse fato e em outros acontecimentos registrados pela antropologa, percebemos o
quanto a escrita também é um elemento importante para a manutencdo do Candomblé. Em
outro momento do livro, ela ira fazer uma discussdo sobre “o machado duplo da escrita: a

preservacdo da tradicdo e a rebelido contra ela”. Sobre esse assunto a autora durante
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exposicdo na Universidade Federal do Parana, na 1X Reunido de Antropologia do Mercosul,
em julho de 2011, constata que o livro “Caminhos de Odu” do pai de santo Agenor Miranda
Rocha e organizagdo de Reginaldo Prandi publicado em 1998, em se tratando de um
manuscrito que desde a década de 1920 circulava em segredo no terreiros da Bahia, gerou
muita polémica.

Outro fato apresentado por Castilho (2010, p. 213-214) foram as imagens (registros 33
e 34) de momentos da inicia¢do publicadas em jornais de grande circulagédo em Salvador e no
exterior. Momentos da iniciagdo passaram a aparecer nos jornais a partir da vinda para o
Brasil de um cineasta francés, Georges Clouzot, com um projeto inicial de realizar um
documentario sobre os candomblés. O interesse externo das culturas exoticas, balizadas por

um viés etnocéntrico passou a despertar os interesses dos jornais locais.

Registro 38 Momento de raspar a cabeca.  Registro 39 Momento no qual o sangue do

Disponivel em: sacrificio animal escorre pelo rosto da fiel,
<http://ocandomble.wordpress.com/category/inicia ~ @P0s raspar a cabeca durante o ritual de
cao/>. Acesso em: 06 mai. 2013. iniciagdlo no Candomblé. Disponivel em:

<http://ocandomble.wordpress.com/category/in
iciacao/>. Acesso em: 06 mai. 2013.

Nessa perspectiva, o jornal A Tarde, em 11 de julho de 1951, publicou a traducéo da
reportagem de Clouzot intitulado: Um francés em visita aos candomblés. Pela primeira vez
um branco poude penetrar no santudrio dos deuses negros onde se praticam 0s ritos
sangrentos da iniciagdo. No mesmo sentido, em 15 de setembro de 1951, o jornal O Cruzeiro,
trouxe na primeira pagina a reportagem de jornalistas brasileiros, intitulada: As noivas dos
deuses sanguinarios. Um texto repleto de fotografias do processo iniciatico, como 0 momento


http://ocandomble.wordpress.com/category/iniciacao/
http://ocandomble.wordpress.com/category/iniciacao/
http://ocandomble.wordpress.com/category/iniciacao/
http://ocandomble.wordpress.com/category/iniciacao/
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de raspar os cabelos da cabeca, e de termos como barbaros, grandeza primitiva e deuses
sanguinarios.

E de se ressaltar que as imagens divulgadas na década de 1950 ainda hoje causam
choques, inclusive para os religiosos mais novos. Alguns desconhecem quase que totalmente
os procedimentos adotados no interior da camarinha durante o processo iniciatico, que sdo
compreendidos enquanto segredos.

Essas sistematizagOes no passado e as varias mensagens subliminares na atualidade,
por meio de imagens e reportagens jornalisticas, tiveram e tém grandes repercussdes. Por um
lado elas divulgaram os Candomblés, mas por outro lado elas destorcem e demonizam o culto.
Fortalecem os setores reacionarios e constroem uma identidade demoniaca, primitiva, enfim,
negativa das religiosidades de matriz africana.

O acesso aos escritos e as imagens ligadas aos Candomblés tém a capacidade de
deturpar ou manter o mesmo olhar etnocéntrico de mundo, dependendo de quem manipula o
registro. Encontramos nesse contexto muitos zeladores que lancam mao de publicagdes,
edicdo de videos, musicas, de fundamentos e segredos para se autopromoverem e serem
reconhecidos. Esse reconhecimento ndo se da de fora para dentro, mas de dentro para fora, ou
seja, ndo é a comunidade religiosa que o reconhece como zelador, e sim a lideranca religiosa
gue se promove com este intuito. Ela visa ser reconhecida tanto pelo grupo religioso que
compde quanto por outros campos da sociedade.

Por outro lado, fontes ndo orais se encontram presentes nos terreiros servindo
inclusive como referéncia de praticas ritualisticas. Esse fato é presente tanto nos candomblés
observados nesse estudo, como nos estudos de Vagner Gongalves Silva nos Candomblés de

Sao Paulo:

Livros de autores como Roger Bastide (O Candomblé da Bahia), Pierre
Verger (Os Orixas), Juana Elbein dos Santos (Os Nagd e a Morte), entre
outros, passam, assim, a ser cada vez mais procurados e lidos pelos
religiosos que os tomam frequentemente como modelos de culto,
justificando aspectos cotidianos do rito que praticam. (SILVA, 2005, p. 250).

Diante destes fatos, percebemos que a oralidade ndo é o Unico veiculo de transmissdo
do conhecimento existente nos terreiros. Devemos assim nos perguntar, por que a oralidade é
tdo defendida como Unica forma existente de transmitir esse saber religioso até a atualidade
por muitas liderangas religiosas. A questdo que se coloca nesse debate, segundo Castillo, esta
no nivel do segredo, compreendendo que o segredo se refere a existéncia de limites ao acesso
do saber religioso. A oralidade seria uma forma de estruturar a dimenséo hierarquica de poder,

de orientar uma concorréncia interna e legitima para o acesso a esse saber. Pela escrita, 0
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segredo pode ser descoberto, e assim, dependendo do contexto social externo, repleto de
estigmas e perseguicOes de varios setores da sociedade, a repressao policial pode entrar em
acdo mais facilmente. Nas palavras de Gramsci (1968), o aparelho repressor do Estado

conheceria os elementos diversos deste grupo de dominados.

3.2.1 Os contadores de historias da contemporaneidade

Podemos comparar 0s pais e mdes de santo, com os griots africanos: ambos sao
transmissores da memoria ancestral. Os primeiros precisam ser filhos para depois serem pais,
0s segundos precisam aprender a ouvir para depois falar. Ha reservas, contudo, nesta
comparacgdo. Em Africa, o processo de formacio de cada novo guardifo, de cada griot, é
acompanhado por outros guardides. Neste processo, erros ndo sdo admitidos, uma vez que o
papel deste guardido é (re)contar de modo fiel as memorias, cheiros, lugares, valores, enfim, o
todo que tece a historia de um saber coletivo ancestral. Nos Candomblés, ndo ha quem
controle a transmissdo destes saberes, com vistas a assegurar a sua fidedignidade. E fato que
se busca sempre uma aproximacao verdadeira com as esséncias ancestrais, 0 que ndo impede,
contudo, que novas interpretacdes sejam geradas.

Em alguns momentos da histéria, existiram fieis imbuidos da vontade de construir
instituicdes protetoras, organizativas e reguladoras dos cultos. Percebemos essa tentativa nas
cidades de Salvador’’, no Rio de Janeiro®®, em Belo Horizonte®®, em Uberlandia®, entre
outros lugares. Federagdes, associacdes, aliancas em nome dos Candomblés, das Umbandas,
de ambas as categorias e também em nome das religiosidades amerindias foram criadas.
Porém as diversidades, as vontades, os “temperos” proprios dos terreiros de cada lideranga
prevaleceram, em detrimento do intuito unificador e regulador das praticas religiosas
pretendidas por parte das agdes empenhadas pelos grupos de representacao.

Ao observar e coletar os dados nas entrevistas percebemos como sdo apreendidos 0s
segredos pelos zeladores de Uberlandia e como esse segredo € discursivamente posto e

repassado aos seus filhos de santo.

>’ Criacdo da Unido das Seitas Africanas, em 1937 (CATILLO, 2010, p. 230).

%8 Zélio de Moraes é um dos fundadores da federacdo Unido Espirita da Umbanda do Brasil (UEUB), em 1939
(JENSEN, 2001, p. 8).

> Tancredo da Silva Pinto funda a Federacdo Umbandista de Cultos Afro-Brasileiros, em 1950. Disponivel em:
<http://www.uniafro.xpg.com.br/omoloko.htm>. Acesso em: 06 maio 2013.

% pai Wellington de Oxossi é um dos idealizadores e fundadores da Alianca das Religides de Matriz Afro e
Amerindias de Uberlandia (ARMAFRA), em 2008 (informacao obtida durante os trabalhos de campo).


http://www.uniafro.xpg.com.br/omoloko.htm
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Na superficie encontramos nos discursos desses pais de santo a oralidade e a pratica
cotidiana enquanto veiculos de apreensdo e transmissdo da religiosidade. Porém esse Unico
padrdo seria um tanto problemaético quando tomamos as distancias espaciais existentes entre
0s terreiros, visto os dispéndios econdémicos e temporais para efetivar tais acoes.

Percebemos os esforcos de baba César e baba Gilberto para serem filhos, trazendo
baba Kaobakessy e a lalorixd Ana de Ogum em suas casas a cada obrigacdo dada por eles,
e/ou durante as obrigacOes dos seus filhos. S&o esforcos para estarem presentes pelo menos
nas festividades dos orixas de seus zeladores/zeladoras. Isto possibilita o contato pessoal que
permite vivéncias e a oralidade tdo defendida. Mas isso possui elevados custos financeiros,
uma vez que os filhos arcam com os custos gerados pelos deslocamentos proprios e os de seus
pais e maes de santos para as festividades citadas. Vale ressaltar que no mais das vezes, estes
zeladores vém acompanhados de um ogd, uma equede e outros adeptos para realizarem 0s
rituais necessarios. Este é o caso de Pai Junior que sendo babalorixa e companheiro de
Kaobakessy esta sempre junto auxiliando e executando os rituais no terreiro do babalorixa
Gilberto.

Para além das despesas econémicas existem outras implicacbes, pois, mesmo que
esses religiosos se dedicassem exclusivamente ao sacerddcio, ndo destinando tempo a seus
familiares consanguineos e a vida social, suas auséncias ndo poderiam ser demasiadamente
longas. Vérias obrigacdes o aguardam em sua propria casa: seus filhos demandam cuidados,
os clientes aguardam os jogos de buzios, enfim, todas as atividades que diz respeito ao
andamento do terreiro como um todo.

Em todos os terreiros observados encontramos em algum momento outras formas nédo
orais de apreender e sistematizar o saber. Na casa matriz, por exemplo, vivenciamos nas
atividades de véspera da maior celebracdo da casa, a festa de Oxumaré, uma sequéncia nos
ensaios das cantigas. Elas foram escritas no papel para que todos cantassem corretamente. As
cantigas foram cronometradas para se ter uma melhor organizacdo diante do tempo previsto
de duracgéo da festa.

Mée Ana em entrevista disse saber pouco escrever. Ela aprendeu a “rabiscar o nome”.
Contudo, ao termino da entrevista, recomendou a leitura das obras Roger Bastide e Pierre
\erger para saber mais sobre o culto. Mesmo ndo dominado e fazendo uso da escrita, a
zeladora se encontra conectada com importantes e consolidados referenciais académicos
produzidos a respeito de seu segmento religioso. Além disto, ao recomendar tais leituras ela
portadora da sabedoria oral valoriza a sabedoria escrita.

Apesar de dedicarmos o proximo item a discussdo das influéncias do tempo, vamos
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falar do tempo agora. Existem diferentes apreensdes do tempo. O tempo da sociedade
Ocidental na atualidade influencia em todas outras apreensdes de tempo. Antes, prevalecia no

cotidiano dos terreiros o tempo como descrito:

No candomblé, o tempo parece que ndo passa, 0 ritmo das coisas € outro,
ninguém tem pressa para nada. Nem é preciso usar reldgio, porque tudo
acontece na hora em que tem que acontecer — disse-me certa vez uma filha-
de-santo, que procurava explicar as dificuldades que muitos novos adeptos
no candomblé encontravam assim que chegavam a nova religido (PRANDI,
2005, p.19).

O que vivenciamos na casa do babalorixa Kaobakessy, no fim de 2011 em Séo Miguel
Paulista, nos causou simultaneamente outras impressdes. Em meio as varias demandas ja
existentes e aquelas que surgiam, uma tarefa prendeu nosso olhar pela assimilacdo das
tecnologias contemporaneas a fim de otimizar o tempo frente ao distanciamento espacial, a
saber, a organizacdo da lista dos materiais necessarios para o ritual da obriga¢do dos cincos
anos dos babalorixa Gilberto de Xangd e Gustavo de Logum Edé que seria realizada em
fevereiro de 2012 em Uberlandia, por meio da consulta aos buzios. Apesar da consulta se dar
no estado paulista, seus sujeitos estavam em Minas e a lista seria enviada por email, a fim de
que distancias fossem diminuidas e certas praticas resignificadas. Prandi aponta a existéncia

dessa outra dimenséo temporal:

[...] nessa escala ocidental do tempo, 0s acontecimentos sdo enfileirados uns
apos outros, em sequéncias que permitem organiza-los como anteriores e
posteriores, uns como causa e outros como consequéncia, construindo-se
uma cadeia de correlagdes e causagfes que conhecemos como historia.
(PRANDI, 2005, p. 30-31).

Frente aos entraves acima expostos no que se refere a um contato mais profundo entre
0s pais e mées de santo e seus filhos e filhas, com vistas a uma transmissdo presencial do
conhecimento feita a cada fiel de acordo com os limites estabelecidos pela hierarquia propria
da religiosidade, em outro momento dos didlogos com baba Kaobakessy, 0 mesmo fez questédo
de salientar a dedicagdo de seu filho Gustavo de Logum Edé ao candomblé. A fim de
conhecer, apreender e, enquanto pai, repassar aos seus filhos os cantos para os orixas, ele
havia gravado em CD as cantigas, apropriando-se dos recursos modernos de disseminacéo dos
conhecimentos, incluindo-se nesse bojo os segredos do Candomblé. Encontrou assim solucdes
para as dificuldades postas.

Porém nem todas as liderancas atuam da mesma maneira. Além das distancias
espaciais serem um entrave para a efetivacdo das passagens dos conhecimentos, algumas

liderancas religiosas também seguram as informacdes e os direitos, ou seja, a autorizagdo para
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exercer as funcbes permitidas a partir do status do fiel, como dar o direito, a permissao para o
filho realizar o jogo de buzios, iniciar os seus, ter mdo de faca (permissdo para sacrificar
animais), entre outros. Além das dificuldades provenientes da distancia, temos também, por
parte de algumas liderangas religiosas o controle do saber e mais, o controle da autorizagéo
para aplicar/praticar esse saber. Esse momento intermediario entre saber e ter a permissao
para praticar o saber, aparece na fala da ialorixd Ana de Ogum, ao relatar o momento que

chega a S&o Paulo, vindo de Salvador e passa a realizar as préticas religiosas:

Eu vim para Sdo Paulo em 75. [...] Eu cheguei a trabalhar numa casa de
familia chamada Acarajé do Norte, que era na rua Capote Valente 687, para
uma senhora chamada dona Raimunda, ali eu fui conhecendo algumas
pessoas, eles perguntaram se eu jogava? Se eu fazia? E eu comecei fazendo
alguma coisinha, dando um banho. E ai dona Nilzete, mée de baba Pecé, me
deu um jogo de buzio, que era pra mim, que tinha me autorizado para jogar,
dai eu comecei a jogar, fui jogando. Morava em um quarto, aluguei um
quarto na rua, na rua Moura 1.205, aluguei um quartinho por 500 reais, 500
cruzeiros na época, e comecei jogando bulzios, fazendo peguenos trabalhos e
dai cheguei até onde vocé vé. (lalorixa Ana de Ogum, entrevista em
04/12/2011).

Percebemos que Mae Ana de Ogum, na época ja era ebomi (possuia sete anos de
santo) e detentora do segredo do jogo de buzios. Mas sua zeladora i Nilzete ndo havia
concedido seus direitos junto dos rituais de obriga¢do cumpridos e sim em momento posterior.

Também na fala de baba César de Oxum percebemos as dificuldades para se ter acesso
ao saber e as praticas cotidianas a vinte anos atras, quando iniciou. Além da distancia espacial
entre ele, em Uberlandia e seu zelador, no Rio de Janeiro, a postura desse pai de santo e 0s

reduzidos meios de comunicagdo da época dificultavam a passagem dos segredos.

Quando eu me iniciei com ele, ele era um pai de santo do Rio de Janeiro. Na
época eu tinha pouquissimo conhecimento do candomblé, que é o que
acontece com maioria das pessoas, se iniciam por devocdo, adoracdo ou
necessidade e ndo tem aquele tempo necessario de conhecer a raiz a que esta
sendo iniciado. Eu tive uma sorte muito grande na época de me iniciar com
uma pessoa que tem nome dentro do candomblé, todo lugar que eu chego
todo mundo o conhece, todo mundo o conhece por Ajaleui, que tem barracdo
aberto no Rio de Janeiro, que € uma pessoa muito respeitada.

Como naquela época as coisas eram bem diferentes de hoje, que todo mundo
vive uma época diferente, principalmente nessa época de iniciagdo, quando
acabou nosso processo de iniciagdo, ele falou assim: “agora nés nao vamos
nos ver por um tempo, que eu vou estar no Rio de Janeiro e vocés quiserem
dar continuidade comigo as obrigacfes, vocés vao terdo que ir I4”. E para
falar a verdade, por mais de 3 anos eu perdi o contato com ele, ndo tinha
internet naquela época, era dificilimo ter esse contato com outro estado. Ha
19 anos vocé tinha s6 o telefone, e quando ele viajou eu ndo peguei o0
contato. Na necessidade de dar continuidade a essa iniciagdo minha, eu
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procurei um babalorixd proximo aqui, que o nome dele é Renato de Logum
Edé [...]. Com esse senhor babalorixa Renato eu fiquei 9 anos no Axé, 14 eu
tomei obrigacdo de 1 ano, tomei3 e tomei 7. (Babalorix4 César de Oxum,
entrevista em 19/06/2012).

Compreendemos vérias dificuldades encontradas pelas liderangas, estando elas mais
préximas ou distantes da casa matriz, tanto no passado, quanto no presente. Contudo, cada um
encontrou, a sua maneira, saidas para terem acesso ao saber e coloca-los em pratica. Notamos
também que sempre houve outras maneiras para além da oralidade a fim de transmitir,
apreender e sistematizar os conhecimentos acerca do culto ancestral, sendo que frente a
expansao das linhagens dos Candomblés e do crescimento do numero de fiéis iniciados em
cada uma destas casas, 0 uso destas outras maneiras, auxiliadas principalmente pelas novas
tecnologias, como a internet, os CDs, DVDs, livros impressos (registro 35 e 36) e eletrénicos,

consulta de buzios on-line (registro 37) entre outros.

BRUXAPOA

Registro 41 Livro sobre eb6s no Candomble. Registro 40 Livro sobre eb6s no Candomblé.

Disponivel em: Disponivel em:
<http://todaoferta.uol.com.br/comprar/ebs- <http://www.livrariasaraiva.com.br/produto/45798
feitios-no-candombl-og-gimbereu- 4/666-ebos-de-odu-para-todos-os-fins>. Acesso
JAOUGZDR37#rmcl>. Acesso em: 10 fev. em: 10 fev. 2013.

2013.
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€« C' [ wwwjogodebuziosonline.com.br/ebo.ht Qv =

www. JOGODEBUZIOSONLINE.com.br

Eb6 ( Oferenda ) significa fazer uma limpeza espiritual e esta limpeza podera ser feita de varias formas, preventiva, curativa e atrativa, manipulando o reino vegetal ou mineral...

Preventiva:
> Quando através de uma consulta de Jogo de Biizios on-line é revelado para o consulente, que algo de ruim pode vir acontecer no seu destino humano.
> Para prevenir-se contra olho gordo de pessoas invejosas que ao invés de cuidar de suas vidas, ficam tentando prejudicar a sua;

Curativa:

> Quando através do Jogo de Buzios on-line é identificado que ja fizeram algo para prejudicar-lhe espiri profissit () ou mesmo fisi

Atrativa:

> Quando o consulente faz uma consulta de Jogo de Bizios on-line, a fim de atrair algo importante para sua vida como, sorte, prosperidade, amor, alegria, enfim, tudo o que ha de bom na vida e que vocé
almeje alcancar!

com quem realmente tem conheciment

Jogar On-Line

oic | o= @e[o|s S g
Registro 42 Jogo de buzios on-line. Disponivel em: <http://www.jogodebuziosonline.com.br/ebo.html>. Acesso
em: 07 mai. 2013.

Entre outros fatores, 0 uso dessas novas tecnologias também contribui para uma nova
concepgdo do espaco e do tempo nos terreiros de Candomblé, que convive simultanea e
paralelamente com a antiga concepc¢ao do tempo e espago, Como veremos no topico a seguir.

3.3 Entre a ampulheta e os ponteiros: os distintos tempos para nascer e perpetuar

[...] Compositor de destinos/Tambor de todos os ritmos/Tempo tempo tempo
tempo/Entro num acordo contigo/Tempo tempo tempo tempo/Por seres tao
inventivo/E pareceres continuo/Tempo tempo tempo tempo/Es um dos
deuses mais lindos/Tempo tempo tempo tempo/No som do meu
estribilho/Tempo tempo tempo tempo/Ouve bem o que te digo/Tempo tempo

tempo tempo [...].
Cancéo ao tempo
Composicao de Caetano Veloso
Partimos da compreensdo de que os tempos nos Candomblés estdo em permanente
oposicao, pois a0 mesmo tempo em que 0 tempo que prevalece no terreiro € a auséncia do
tempo, ou mais, € o tempo enguanto “senhor de todos os ritmos”, o tempo também é
controlado pelo tic tac dos velhos reldgios. A primeira nocao acerca dos tempos é estranha e é
0 tempo do outro. Para nds que temos outra identidade cultural, essa nocéo € distinta da qual
fomos habituados. Nos Candomblés, “a nocdo de tempo, por se ligar a nogédo de vida e morte
e as concepcdes sobre 0 mundo em que vivemos e o outro mundo, é essencial na constituicao

da religido” (PRANDI, 2005, p.20).
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Neste topico analisamos primordialmente as questdes relativas ao tempo e as
transformacdes por ele geradas desde a primeira até a ultima feitura do santo, além de
perpassarmos outros elementos promotores das mudancas internas. Assim, abordamos as
(re)adequagdes temporais no que diz respeito ao ritual iniciatico (a passagem de abid para iad)
e também no que tange a morte, a saber o rito funerario conhecido como axexe.

Ao interpretar todas essas transformacgdes nos tempos, poderiamos na superficie
verificar um dualismo, a modernidade e a tradi¢do, o tempo da oralidade e o tempo da escrita,
como alguns estudiosos dessa tematica fizeram no passado e como alguns religiosos
defendem na atualidade. Mas ndo sdo essas as constatacfes. Ainda no surgimento dessa
religiosidade j& foram verificadas a utilizacdo da oralidade concomitantemente com a escrita,
a revolta Male na Bahia no século XI1X é um exemplo disso (CASTILLO, 2010).

O tempo dentro dos terreiros dos Candomblés, principalmente os localizados nas
regibes de expansao recente se estabelece de maneira contraditéria e complementar os dois
tempos. O tempo do relégio e o tempo da natureza. O tempo ocidental, contado pelos
ponteiros do relégio, marcado em dias, meses e anos, e também o tempo do ndo tempo, o
tempo da vontade dos deuses.

Para interpretar como essa religiosidade de um lado se organiza no tempo e no espacgo
e simultaneamente apagam o tempo, para viver sempre no tempo sem tempo. Enveredamos
pelas discussbes antropoldgicas que problematizam a questdo do tempo, destacamos as
contribui¢bes Evans-Pritchard (1993), Lévi-Strauss (1993) e Marshall Sahlins (2008). Os
guestionamentos e as solugbes encontradas por esses autores a respeito da concepcdo do
tempo se diferem, mas ambos nos auxiliam a compreender essa problematica.

Preocupado em compreender como as linhagens se relacionam politicamente entre si,
Evans-Pritchard observou sobretudo os valores de tempo e espaco estabelecidos entre os
Nuer, que é uma sociedade linhageira sem realeza e criadora de gado no continente africano.
Ele identificou duas modalidades de tempo existente nessa sociedade, um ele classificou de
tempo ecologico e o outro de tempo estrutural. O tempo ecoldgico € marcado pelas estacdes
do ano e com as atividades do gado. J& o tempo estrutural é contado pelo ancestral e chegam a
seis grupos etarios. A pessoa nasce, vive e morre dentro da linhagem, atravessando essa
estrutura. A passagem pelos varios grupos etarios dentro da estrutura da linhagem marca o
tempo para o individuo, que € o tempo estrutural. Esse tempo € tdo marcante que quando se
faz a histdria de vida da pessoa, se faz em relacdo ao grupo etario na qual ela se encontra.

Encontramos em As descontinuidades culturas e o desenvolvimento econémico de

Lévi-Strauss (1993) elementos para analisar questdo do tempo. Nesse texto o autor define que
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as sociedades sdo diferentes pelas atitudes tomadas pelos seus individuos diante dos eventos,
das transformacdes. Nisso ele classificou as sociedades em duas modalidades, em sociedades
frias e sociedades quentes.

Nas sociedades quentes os individuos ndo so aderem as transformacdes, como também
querem se transformar. S&o atitudes conscientes tomadas pelos individuos, substanciadas pelo
tempo, se abrem para a histdria, para os eventos. Ja nas sociedades frias, os individuos
anulam os efeitos negativos que as mudancas teriam sobre eles, esterilizam tudo que seria o
devir. Isso ndo significa que sejam sociedades sem histdria, todas as sociedades sdo historicas,
0 que existe de particular a essas sociedades é a recusa a historicidade, por serem concebidas
por seus membros para durar, onde o tempo ndo € cumulativo, mas de retorno, reversivel.
Uma visdo de historia ciclica na qual a sociedade seria a realizagdo de uma estrutura
sincronica e atemporal. Ao contrario das sociedades frias de consciéncia historica, se tem uma
consciéncia mitica, de uma origem que ndo esta no passado, mas se retoma no presente.

As sociedades frias seriam sociedades da tradicdo, onde o tempo é muito mais lento,
onde tudo retorna, das estacdes. Assim como o tempo ecoldgico de Evans-Pritchard, que é um
tempo que retorna, sempre se estd no eterno retorno, é ciclico. Enquanto as sociedades
guentes seriam consubstanciadas no espaco, as frias seriam consubstanciadas no tempo
ocidental.

Marshall Sahlins (2008) por sua vez procura compreender as relagdes entre cultura e
historia, estrutura e préatica. Ele parte do pensamento de Lévi-Strauss e amplia, por pensar
historia e cultura dialeticamente. Tanto a historia é culturalmente ordenada quanto a cultura é
historicamente determinada. Por exemplo, ao analisar as mudancas nas ilhas havaianas com a
chegada do capitdo Cook, ele percebe que os havaianos ndo se relacionam diante da historia
de forma passiva. Ao mesmo tempo em que a cultura se reproduz ela se transforma por
mediacdo da historia. Diante dos interesses pessoais a estrutura se modifica. Nesse sentido a
cultura ndo é rigida, ela é temporal e diacrbnica diferente do que Lévi-Strauss defendia para
as sociedades frias. O mito ordena a estrutura, mas diante de novos eventos a propria estrutura
reorganiza o mito. Até os tabus s@o reorganizados diante dos eventos.

O que Sahlins apresenta, diferente de Lévi-Strauss, ndo é a existéncia de uma
estaticidade, porque cultura e histdria se permeiam, o tempo que outrora era marcado por
ciclos ou pela linhagem ancestral modifica e € modificado a partir das transformacdes da
prépria histdria. Cultura e histéria estdo em um movimento dialético.

Constatamos simultaneamente nos terreiros de Candomblé o tempo social e o tempo

mitico. Temos, por exemplo, um tempo social quando verificamos o tempo que demora em
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sair de filho de santo até chegar a pai de santo, atravessando a hierarquia. Nisso temos um
tempo historico de percepcao, de diacronia, de transformacdo. Mas também um tempo mitico,
sendo esse um tempo sem tempo, € um tempo sem hora, é um tempo sem nada, € um tempo
eterno. Ambos os tempos sofreram transformacgdes de maneira diferenciada no interior das

familias no transcorrer da linhagem, como veremos a seguir.

3.3.1 Os tempos para nascer

O tempo para que estas elaboracdes fossem tecidas tem a ver com o tempo que
prevalece nos Candomblés, uma vez que ndao foram as horas condensadas em minutos que
propiciaram a compreensdo (ou ao menos a tentativa de apreensdo) dos tempos dos
Candomblés. Foi a vivéncia (mesmo que pontual ou passageira) nos distintos terreiros tanto
de Uberlandia, quanto da grande Sdo Paulo e nas outras cidades observadas que
possibilitaram o esboco de anélise aqui apresentada a fim de compreender as mudancas
ocorridas no Axé Oxumaré, bem como as especificidades deste Axé aqui em Uberlandia.

As transformacdes temporais ndo se limitam a tracos comparativos entre os dias
destinados aos ritos iniciaticos nas casas de Uberlandia em relacdo a casa matriz, mas também
impactam no tempo que o candomblé Queto como um todo, destina aos seus rituais
iniciaticos. Para que possamos compreender de modo mais exato o contexto no qual as
transformacdes temporais ocorrem, recorremos mais uma vez as nossas pesquisas de campo.

Salvador, década de 1950. Conforme demonstra a fala de mé&e Ana, abaixo transcrita,
ndo somente as relagdes temporais eram distintas, mas também as relacdes familiares e
sociais. Mae Ana assim relata que nasceu em Valenca, vindo para Salvador com nove anos a
fim de trabalhar na “casa de dona Nita, na Baroguinha, nimero 35”. Pouco tempo depois,
Mé&e Ana foge desta casa apds desentendimentos com dona Nita sendo abrigada e cuidada

pela casa de santo:

Aquele povo que vai em cidade pequena e comeca a iludi a crianga, que vai
dar isso, dar aquilo, que vai dar pulseira de ouro, brinquinho, roupa de ceda.
E eu queria tudo aquilo, ai muito atrapalha minha mée, que ndo queria,
clamava que filho dela ndo saia, dai de certo minha filha se mata, que eu
queria vir para Salvador, e vim. Logo no primeiro més eu me contrariei com
a mulé (sic), que comecou a gritar comigo, a queré (sic) me baté, dai eu fugi.
E meu padrinho tinha uma escuna que trazia tecido de Valenca a Salvador.
Dai eu sabia que nas sextas-feiras essa escuna vinha e saia de Salvador para
Valenca, ai eu fugi, mas era sdbado ja, e eu ndo tinha nogdo. Fugi no sabado,
guando cheguei 14 em baixo na rua, ali onde era a Conceicdo, onde ancorava
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a escuna, me disseram que a escuna tinha saido as 11 horas da noite de
sexta-feira, ai eu fiquei perdida na rua, ai um senhor foi me leva, onde hoje
tem a avenida, aquilo era um deserto. O homem foi me levando, me levando
onde tinha barco na Gamboa, onde eu podia ir a Valenca. Ai eu fui, quando
chegou no caminho o homem ja queria fazer ousadia comigo, jogando
aquelas conversa fina, ai eu ma me (sic) zanguei, 0 homem me chamou de
mal agradecida e me deixou ao léu. Ai assim mesmo eu fui andando direto,
eu fui andando até chegar no Campo Grande, chegando no Campo Grande
onde é a Gamboa, ai me disseram que ndo tinha nenhum barco, que ndo
existia aquilo 14. Passei no Forte de Sdo Pedro, onde tinha uma senhora da
casa de Oxumaré, que estava vendendo fado na época, dona Leonor, na
ponte de um agude que ainda existe ali na regido, chama Cosme e Damiéo,
aquela Avenida do Forte Sdo Pedro, ali onde tem o teatro Castro Alves, ali
tem o lago dois de julho em frente o Forte Sdo Pedro. Dai eu fiquei, ela me
chamou, perguntou se eu queria ir para a casa dela, dai eu fui, ndo tinha
outra opcdo. Disse que queria ir para casa de minha mae. Ela disse: vocé vai
para minha casa, se vocé ndo gostar depois eu Ihe levo para sua casa. Aquilo
era muito normal, qualquer pessoa que via uma crianga do interior, ia aquilo
era uma empregada que ndo precisava-se pagar, era a escrava.

Eu fui, fiquei 14, dai foi logo depois, que era més de fevereiro, quando
chegou em maio, a av6 de Pecé foi d& comida a Ogum, ia ser primeiro o
amald certinho, que a casa estava fechada por morte da avd, que seria a avo
Cotinha, que faleceu em 47. E isso era em 54 e a casa ndo tinha reaberto, dai
ela fez um grande amal& para reabrir a casa, para ela assenta como ialorixa.
Dai ja participei desse amala, mas como menina. Depois chegou a festa de
Pai Ogum, que foi 20 de maio de 1955, e ai foi quando eu fiquei, ndo quis
mais voltar com dona Leonor para casa, fiquei na casa. Ja comecei, mas nao
era iniciada, era ali uma menina da casa, aguela que da um recado, aquela
que compra comida dos pombos, aquela que vai buscar lata de agua. Eu fui
aquela menina (lalorixa Ana de Ogum, entrevista em 04/12/2011).

Aguele momento no qual mde Ana chega a Salvador € um momento historico peculiar,
no qual familias da classe média e da aristocracia baiana buscam criancas de familias pobres
no interior do estado a fim de “acabar de criar” essas meninas-mog¢as. Em troca do auxilio
prestado por elas nos afazeres domésticos, lhes é cedido um cdmodo geralmente afastado da
casa e comida. Ainda hoje, essa realidade apesar de ndo tdo comumente observada adquire
novos contornos e se faz presente em Estados tais como a Bahia e Pard, sendo que,
constantemente, criancas e adolescentes do sexo feminino sdo tomadas como “da familia”,
moram na casa, e realizam trabalhos domésticos ndo remunerados.

Nos terreiros de Candomblé da Bahia alguns ainda tém o habito de acolher/abrigar
criangas, jovens e adultos em situacdo similares a de méde Ana. Essas pessoas, enquanto
criangas, ou enquanto adultas ndo iniciadas sdo criadas em paralelo a familia religiosa, ou
seja, elas sdo a familia extensa. Nesse contexto, elas sdo o0s outros, os de fora, sdo agregadas
na organizacdo familiar existente. Exercem fungdes, como as relatadas por mde Ana nesse
espaco, sem estar necessariamente ligada a religiosidade.

Comparativamente com resalvas, compreendemos o agregado a partir dos estudos de



118

Fabio Leite (1995/1996), ao estudar os valores civilizatérios em sociedades negro-africanas.
O autor percebe a existéncia da familia extensa nas sociedades agrarias na parte ocidental do

continente africano, quando:

A familia negro-africana tipica em sociedades agrérias, conhecida pela
denominacdo de familia extensa, é constituida por um grande ndmero de
pessoas ligadas pelo parentesco. [...] Deve ser acrescentado que a familia
extensa pode constituir-se - além dos descendentes de ancestrais-mulheres
comuns — de individuos pertencentes a outras descendéncias, dos
descendentes dos cativos agregados e ainda de pessoas pertencentes a outros
grupos étnicos que se filiam a uma aldeia em busca de cesséo de terra para o
cultivo. Porém qualquer que seja 0 nimero de estrangeiros eventualmente
incorporados, a familia receptora detém os direitos e deveres ligados a
administracdo. (LEITE, 1995/1996, p. 111-112).

Nos Candomblés as circunstancias e motivacdes que levam uma pessoa na qualidade
de agregado a se ingressar no terreiro ndo sao as mesmas apresentadas por Leite, mas a
situacdo de agregado nao pertencente a familia sanguineo da lideranca religiosa do terreiro é
geralmente equivalente. Os direitos e deveres nos Candomblés sdo administrados pela familia
consanguinea no santo. Existem excec¢des, pois, a propria sucessdo da lideranca do terreiro
pode se efetivar por um fiel ndo consanguineo, mas, as observacdes de campo nos
possibilitaram constatar a prevaléncia da sucessao da lideranca religiosa se estabelecer pelo
critério da consanguinidade, seja pelo nascimento ou pela unido conjugal.

Toda a vida do terreiro, as decisfes, 0s procedimentos rituais, as alteracdes, a
utilizacdo do espaco, a versdo dos mitos, a entonacao da voz para as cantigas, as proibicoes e
permissGes, 0s gastos, 0s investimentos, os valores financeiros e as contraprestaces
diferenciadas estabelecidas para a prestacdo das atividades religiosas sdo implementados
prioritariamente pela lideranca religiosa e familiares consanguineos no santo.

Sem duvida, compreendemos que as casas de Candomblés tem muitas atividades a
serem feitas a todo momento. Sendo assim, uma casa ativa necessita de pessoas para executar
diversas tarefas, desde fazer os ebds até lavar as calcadas. Percebemos as relaces sociais
estabelecidas nessa casa de candomblé enquanto incorporacdo dos sujeitos a familia extensa,
na qualidade de agregados: ndo configuram assim uma relagéo de serviddo ou escravidao.
Esses sujeitos terdo tratamento diferenciado em relagdo a familia consanguinea da lideranca
religiosa e a familia de santo ndo consanguinea, que também vive no entorno do terreiro, ndo
configurando, entretanto, uma relagéo servil na qual o sujeito ndo pode direcionar ou escolher
0S rumos de sua vida.

Mée Ana de Ogum, iniciada na década de 1960 ainda com dezesseis anos, rememora

esse momento de sua feitura pela ialorixd Simplicia de Ogum, avé consanguinea de baba
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Pecé: “depois de cumprir seis meses de quelé, fiquei ainda seis meses na casa de Oxumareé e
depois fui trabalhar. Morava no emprego, mas como é habito de todo filho de santo, vinha na
roca ficava vérios dias”®'. Ela apresenta nessa passagem de sua vida religiosa o tempo de
duracdo do processo iniciatico. Ao apresentar sua fala durante nossa entrevista ela se
posiciona de maneira contraria e critica frente a esse tempo, alegando que adota em sua casa
dezessete dias para proceder com os rituais da primeira feitura.

Quando ela coloca que lavava, cozinhava, levava o filho da mée de santo na escola,
sendo assim uma empregada gratuita, cabe refletir a respeito da conjuntura e 0 momento
histérico de sua iniciacdo. A partir das entrevistas, percebemos que a casa matriz sempre
acolheu sujeitos para morarem em seu interior sem lhes cobrar um valor em espécie, em
dinheiro, mas colocando obrigacgdes de atividades rotineiras e religiosas a serem executadas.
Essas atividades sdo de fundamental importancia dentro da ldgica de organizacdo,
manutencéo e reproducdo desse espago.

Acerca desse formato adotado no terreiro em um momento préximo ao vivenciado por
mé&e Ana no tempo de sua iniciacdo, temos a fala daquele que esteve do lado de dentro, que

pertence a familia consanguinea e que era a lideranca religiosa em vigor:

Morei muito tempo no terreiro, passei muito tempo no terreiro, porque eu
tinha minha mae e eu tinha minha mae de criacdo. Que minha mae
trabalhava muito, e 0 Ogum de minha avé me entregou para essa filha de
Ogum que se chamava Antonia, entendeu. E ela foi cuidando de mim, e ela
foi pegando um grande amor por mim, a Antbnia, e ela morava ali no
terreiro. Depois ela mudou para um outro local, ali proximo, que ia até
andando, mas ela continuou cuidando de mim, eu fui cuidado por ela. Eu
tinha contato com minha mée bioldgica, minha mée ia me ver, minha mde,
mas ela que cuidava de mim, Andrelina, Ant6nia, de Ogum também.

Porque cada um de nos assim, foi assim, moravamos no terreiro e éramos
cuidados por alguma filha de santo, porque elas comegcavam a cuidar da
gente e cria (sic) amor, e passavam a cuidar. Minha mée tinha a vida muito
ocupada, ela tinha que trabalhar, ajudar na manutencéo do terreiro, porque
minha avé tinha um restaurante na Pituba, um bairro bastante nobre, minha
mae saia cedo e ia trabalhar nesse restaurante para ajudar minha avé manter
a casa. Por que a minha avé sempre foi uma grande empresaria, ela criava
coisas, minha avé tinha um deposito de carvdo, minha avé matava boi para
vender, e ela vendia em Salvador, ela tinha um retiro onde matava o boi,
entdo ela ia pegava aquelas coisas para vender nas bancas, ela tinha outras
pessoas, ela tinha pessoas que vendia acacd, tinha pessoas que vendia
carvao. Entdo ela estava sempre criando coisas, ela era comerciante, adorava
fazer essas coisas, mas para manter mesmo o terreiro, manter o axé e manter
a familia. (Babalorixa Pecé, entrevista em 04/12/2011).

SEntrevista  realizada por André de Oxossi, no dia 20/12/2003. Disponivel em:
<https://sites.google.com/site/axeojuonire/historia>. Acesso em: 28 jun. 2012,


https://sites.google.com/site/axeojuonire/historia
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Temos nesse momento historico no terreiro do Axé Oxumaré em Salvador uma serie
de atividades diferenciadas exercidas por todos aqueles que compdem o terreiro. No relato
sobre sua histdria de vida, baba Pecé apresenta elementos que complementam nossa reflexdo
a respeito da organizagdo interna, uma vez que percebemos em sua fala o dinamismo da
familia extensa auxiliando na manutencao da familia de santo e do proprio espaco religioso,
sendo corriqueira a existéncia da mée de criagdo. Percebemos que nesse momento descrito,
década de 1960, os lacos de sociabilidade estabelecidos no terreiro vdo além da familia
espiritual na qual o sujeito tem suas obrigacdes para com a casa € com 0 orixa. Eles se
estendem para outros ambitos da vida dos adeptos. O relato de mde Ana, bem como o relato
de baba Pecé, demonstra a existéncia da familia de santo e da familia extensa enquanto
configuragdes familiares possiveis no Candomblé. Resquicios desse modo de organizagdo do
espaco ainda sdo encontrados na atualidade em diferentes localidades.

Constatamos em nossas observacdes esse fato em Salvador, no Axé Oxumaré, na
grande S&o Paulo, no ilé de baba Kaobakessy e no ilé de id& Ana de Ogum e em Uberlandia,
em alguns terreiros da cidade. Mas ndo nos dois terreiros selecionados em nosso trabalho, de
babd César de Oxum e do baba Gilberto de Xangd. Ao contrario de seus zeladores, a
residéncia pessoal de ambos ndo se encontra no mesmo espaco do terreiro. As liderancas
observadas em Uberlandia também ndo vivem exclusivamente para as atividades religiosas
como ocorre com seus os zeladores de Sdo Paulo e Bahia.

Talvez estes dois fatos (ndo residir no mesmo espaco do terreiro e ter além das
atividades religiosas outro trabalho) sejam na atualidade um dos pontos explicativos da
possibilidade de existir pessoas, adeptas ou ndo morando nos terreiros.

A principio, percebemos nesses espagos a constituicdo de dois modelos de familia, um
dualismo. Uma das familias é aquela formada a partir do vinculo religioso, existente em todos
os terreiros de Candomblé, constituindo uma linhagem de parentesco, formando assim a
familia de santo. A outra familia é aquela formada a partir da incorporacdo de pessoas
enquanto agregados, ndo na familia consanguinea da lideranca religiosa, mas da casa. A
propria casa, enquanto instituicdo agrega no seu interior pessoas. Este agregado da casa,
diferentemente do agregado da familia extensa, € cuidado por algum adepto da comunidade
religiosa, criando dessa forma um vinculo, como no caso de mae Ana que chegou a casa do
Oxumaré em Salvador aos nove anos e recebeu os cuidados da comunidade religiosa.

Porém, em um segundo olhar, quando nos atentamos para as formas de tratamentos
estabelecidas entre as categorias de pessoas que moram dentro do espago do terreiro, nos

deparamos na realidade, com uma organizagdo triadica. S&o trés as maneiras de tratamentos
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dispensados as pessoas de acordo com 0 seu vinculo de parentesco a partir da lideranga da
casa. Temos os iniciados consanguineos, os filhos de santo agregados ndo consanguineos e 0s
agregados néo iniciados.

Ambas as categorias de parentesco formadas no espaco do terreiro sdo perpassadas
pela religiosidade, na medida em que ela fomenta a propria existéncia desse tipo de
organizacdo familiar e perpassa as trés configuracdes (quer seja pela inclusdo do agregado na
familia de santo ou no terreiro). Mesmo que o0 agregado ndo pertenca ao parentesco religioso
(caminho (in)certo a ser percorrido), ele é acolhido e exercera atividades do funcionamento
cotidiano da casa e da religiosidade, como lavar, passar, cozinhar, cuidar das crian¢as mais
novas.

Verificamos que os tratamentos estabelecidos entre as categorias de parentesco sao
diferenciadas. Mesmo que sejam dispensados cuidados alimentares, educacionais e afetivos
aos agregados ndo iniciados, percebemos que ha uma hierarquizacdo que vai além do tempo
contado a partir do ritual de iniciacdo no santo. Essa hierarquizacdo antecede ao tempo de
feitura e até mesmo a propria feitura no santo, no caso do adepto ser parente consanguineo
proximo da lideranca religiosa (ser adepto, pois nem todos os parentes consanguineos sdo da
religiosidade).

Depois da lideranca religiosa, no mais alto grau da hierarquizacdo do parentesco
dentro da casa, se encontram 0s adeptos consanguineos, seguidos dos adeptos feitos no santo
e ndo consanguineos, e por ultimo, os agregados nédo iniciados. Podemos interpretar que, 0s
agregados ndo iniciados se vinculam ao parentesco em sua ligacdo com o terreiro e ndo a
familia de santo. Temos assim, os filhos de santo e os agregados da casa, ou seja, 0s de
dentro, os mais proximos aos de dentro e os de fora.

Percebemos essas diferenciacdes nas entrevistas de mée Ana e baba Pecé. Ana, sendo
de fora, é aguela menina que leva agua, recados, compra comida para os pombos, enquanto
que baba Pecé, de dentro, neto da lideranca religiosa, € cuidado desde seu nascimento por
uma filha de santo da casa, chegando a ir morar com ela quando crianca, tendo assim uma
mde de criagdo e uma bioldgica.

Essas formas diferenciadas de organizacdo familiar estabelecidas no passado e que
perduram na atualidade nos auxiliam na compreensdo a fim de analisar o tempo destinado a
feitura, que era de seis meses, bem como perceber as distancias e disposi¢Ges organizacionais
entre uma casa e outra. Poréem, ndo é somente a existéncia ou ndo destas familias extensas que

justificam a reducdo do tempo de iniciacdo, que hoje séo realizadas em Salvador, em um
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periodo de vinte e um dias, em Séo Paulo em dezessete dias e em Uberlandia num periodo
que varia entre dez a quatorze dias.

Nas duas casas que pesquisamos na grande Sdo Paulo, o tempo destinado ao ritual
iniciatico ¢ o mesmo. Sendo que no terreiro do baba Kaobakessy constatamos a presenca dos
agregados (com o passar do tempo tornaram-se filhos de santo), enquanto no terreiro da la
Ana de Ogum vivem no espaco, 0s parentes consanguineos iniciados e esporadicamente 0s
filhos de santo iniciados.

Mesmo diante das diversas transformacgfes pelas quais passa a sociedade, ainda
percebemos a permanéncia dessa familia extensa nos terreiros de Candomblé. De sujeitos, que
geralmente tornam-se fiéis, ou de fiéis que por varios desencontros da vida, passaram a morar
nos quartos ou casas existentes no espago do terreiro. Enquanto moradoras nesse espago 0S
agregados devem auxiliar nas atividades cotidianas, seja ele iniciado ou ndo. Ja o tempo de
duracdo do processo iniciatico sofreu profundas alteracBes. Quando perguntados sobre essa
mudanca redutora do tempo destinado a iniciacdo, tivemos as seguintes explicacbes das

liderancas religiosas de Salvador, S&o Paulo e Uberlandia:

O candomblé, ele diferencia de estado para estado, sem perder a sua
esséncia. Salvador a diferenca é na questdo de alguns cumprimentos, de
algumas abdicacBes. E que a diferenca é da correria de estado para estado,
entdo a gente tenta fazer o0 maximo possivel parecer com a matriz, mas de
repente as vezes ndo fica tal quanto o axé na Bahia. Mas a gente tenta,
porgue aqui muita coisa adapta para acontecer as cerimdnias. Por que aqui é
muito diferente essa questao do resgate, do tempo, aqui a correria parece que
é maior. Ai as pessoas acham, o baiano ndo. O baiano, ele tem um jogo de
cintura de encontrar esse tempo para servir, o resguardo, aguela coisa que a
gente tem de abdicacdo de algumas coisas. Por que o paulista, ele é mais
prético, ndo perde muito, ndo, ele ndo ganha muito tempo, porque estar mais
préxima do orixa é ganhar tempo, ndo perde né.

[...] E maior né, que as vezes ja € menos, as vezes as pessoas tiram alguns
dias, e naquele periodo quer que tudo aconteca e as vezes € complicado
fazer, a Unica diferenca que tem é essa, e algumas acOes de casas para casas
[...]. (Babalorixa Pecé, entrevista em 04/12/2011).

O que mudou da casa de queto para fazer santo, a pessoa tem 17 dias para o
axé. Agora vamos dizer, fica 3 meses antes, 3 meses depois, quem ndo quer
uma empregada gratuita! Aquela que lava, passa, cozinha, cuida do filho da
mae de santo, leva na escola, vai buscar, quem é que nao quer! A troco de
um prato de comida, € simples. E, minha méde de santo dizia assim, o branco
aprendeu a ler e 0 negro a treta, entendeu? Esse preconceito nunca vai sair da
minha cabeca, 0 que chamam de preconceito, para mim eram costumes. Nao
é que eu estou falando do preconceito sdo habitos, vocé sabe como é que é
iss0? Quem é que ndo quer! (lalorixd Ana de Ogum, entrevista em
04/12/2011).

Eu quando fiz santo, eu fiquei 21dias recolhido, eu entrei para fazer santo dia
17 de setembro de 93. Eu sai dia 14 de outubro, acho que da até um



123

pouquinho a mais, eu fiquei quase 30dias no barracdo. De um tempo para c4,
a gente tem visto que 0s processos iniciaticos foram resumidos quanto a
tempo, principalmente nos chamados candomblés sulistas, quando eu falo
sulistas é abaixo da Bahia (risos), ndo é o Rio Grande do Sul. Entdo nos
candomblés sulistas, abaixo da Bahia, tem feito 0 processo iniciatico entre
10 e 14 dias. Aqui em casa fica isso, entre 10 e 14 dias, hoje fica isso.
(Babalorixa César de Oxum, entrevista em 19/06/2012).

A partir das falas da casa matriz temos que, para baba Pecé, a maneira como 0s
paulistas lidam com o tempo € distinta daquele adotado pelos baianos para proceder nos
rituais, visto que a correria destes é percebida como maior, dessa forma sdo mais praticos e
dedicam menos tempo para estarem proximos ao orixa. Alegam ser complicado reservar
alguns dias para a realizagdo de todos os procedimentos necessarios. Conforme as entrevistas
acima expostas, temos diferentes posturas tomadas frente ao tempo resguardado para o
processo iniciatico. O tempo do primeiro ritual de iniciacdo, a passagem do iab para o abid, na
casa matriz ainda hoje é maior, durando vinte e um dias. Em Tabodo da Serra ele é realizado
em dezessete dias, ao passo que em Uberlandia, sua duracéo varia entre dez e quatorze dias.
Para esses distanciamentos no tempo do processo ritual iniciatico no transcorrer da linhagem
alguns fatos necessitam ser analisados.

Essas mudancas no interior dos Candomblés ndo foram e ainda ndo sdo tranquilas.
Mas como todas as religides para sobreviver precisaram se adaptar as mudancas mais gerais
nas sociedades capitalistas, os Candomblés também se adaptaram. Na atualidade é
inimaginavel para a quase totalidade dos adeptos, principalmente os pertencentes a classe
trabalhadora, pais ou maes de familia, permanecer por seis meses recolhido no terreiro,
distante do trabalho e da vida para aléem do campo religioso.

E importante ressaltar que a duracio de seis meses do processo iniciatico e o fato dele
ocorrer necessariamente no interior do terreiro, sempre tiveram suas excegdes, como aponta
Lima (2003). O autor relata a existéncia de iniciagdes feitas na residéncia particular do
adepto, por diferentes motivos, entre eles, de ser alguém da alta sociedade e ndo desejar que
conhecidos e parentes soubessem de sua filiagdo religiosa. Fatos como este, por vezes
escapam a memoria dos Candomblés “sulistas”, visto a permanente exaltacdo a tudo que vem
da Bahia, assim como se exalta tudo que for mais puro e préximo do africano.

Nesse misto de esquecimento, extrema valorizacdo da Bahia, descontextualizacdo
historica e negacdo do dinamismo cultural, observamos nas falas de adeptos e estudiosos uma
visdo, por vezes romantica dos ilustres pais e maes de santo da Bahia, a forca que tinha o axe,
0 orixa, a obediéncia dos filhos de santo e outros atributos. Desqualifica-se assim tudo que

ndo siga a tradicao.
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Durante o percurso de assimilacdo das informacdes, reflexdes e analises, confesso que
por vezes tive de enfrentar constantemente esse dilema. Até chegar a compreensdo que as
religiosidades de matriz africana que se fundam nas Américas sdo muito dinamicas, tiveram
de ser e continuam a ser. Pelo fato de se readequarem constantemente néo significa que elas
estejam perdendo a sua tradicdo ou que se encontrem degradadas.

Por certo existem criticas a serem feitas as mudancas e readequacdes quanto ao tempo
do processo inicidtico. Ndo exatamente a reducdo do tempo em si, mas das posturas de uma
parcela dos religiosos diante do processo de iniciacdo. De um lado, daqueles filhos de santo,
gue pouco sabem, mas ostentam muito saber, que possuem uma bagagem minima dos
segredos e procedimentos dentro da familia que passam a fazer parte, que mal acabaram de
ser iniciados e ja abrem suas casas, iniciam filhos sem a presenca de seu zelador (algo
prescritivo) e ndo admitem em hipotese alguma suas fraquezas e erros. Ludibriando adeptos e
clientes quanto aos seus supostos saberes. A titulo de exemplo, tive no percurso de minhas
idas campo, a oportunidade de presenciar em um terreiro do zelador C.C%, na cidade de
Uberlandia, que era oriundo do Omoloko e passou para 0 Candomblé, um transito comum
verificando entre vérias liderancas religiosas na cidade.

Por ja possuir casa e filhos ele passou a ser chamado de baba, mesmo possuindo, no
momento observado, dois anos de feitura no culto até entdo novo para ele. Por seu zelador
morar em outro estado e ele ndo ter contatos constantes com ele e tampouco com outros
religiosos do mesmo segmento. Vivenciei em sua casa um momento um tanto constrangedor.
O zelador C.C. ensinava seus filhos e filhas os gestos e os pontos do barracdo que devem ser
cumprimentados durante o Xiré, algo muito basico e idéntico em todos os candomblés da
nacdo da qual ele faz parte. Notei que ele ndo sabia 0s gestos e a sequéncia prescritiva. Um
constrangimento por ter a no¢do de como séo os procedimentos e observar os filhos e filhas
seguindo fielmente o pai. Somado a esse fato, em conversa com alguns de seus clientes, tive a
informacdo de que 0 mesmo ao realizar o jogo de buzios, em cada caida dos buzios, abria um
caderno de anotagdes e conferia as caidas para confirmar o que significava.

Essas atitudes tomadas por certa parcela dos religiosos visam na realidade atravessar
mais rapidamente a estrutura hierarquica existente. Isso tem a ver com o apressamento do
tempo, a ansia pela obtencdo do status, do reconhecimento e também com a redugdo do tempo
ndo para nascer, mas para ser, para se tornar um pai de santo. Porém, a maioria das liderancas
religiosas ndo admite e ndo reconhece enquanto legitimas essas liderancas que tentam

atravessar rapidamente a estrutura religiosa.

62 C.C é um nome ficticio a fim de preservar a identidade do envolvido.
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Durante os trabalhos de campo, encontramos tanto essas atitudes tomadas por
religiosos para reduzir esse tempo prescritivo previsto, quanto também encontramos religiosos
auxiliando seus irmaos de santo para as efetivacOes dos rituais. O auxilio mutuo geralmente se
estabelece entre familias de santo da mesma linhagem. Observamos a circulagdo de zeladores,
zeladoras, por vezes junto de seus filhos para participar e ou auxiliar das funcbes nas casas
estruturadas ou ndo da mesma linhagem.

Essas circulagbes podem se dar tanto por religiosos mais experientes que auxiliam os
irmdos ou filhos menos experientes, quanto por religiosos menos experientes que auxiliam e
também aprendem no fazer.

De maneira geral, compreendemos que a reducdo do tempo para nascer, ou seja, do
tempo do processo iniciatico, foi e € necessaria. Diante das mudancas estruturais da propria
sociedade as liderancas religiosas se viram obrigadas a readequar, ajustar os tempos. Foram
forcados e remodelar os tempos dos rituais em si, ndo das quantidades de anos e rituais de
obrigacdo cumpridos para 0 orixa, e consequentemente nos procedimentos de obtencdo do
novo status diante dos pares.

Esses ajustamentos do tempo se operam de maneiras independentes: cada lugar, cada
zelador adota um tempo. De acordo com nossas observacdes, dentro da linhagem, quanto
mais longe uma familia estiver da casa matriz menor serd o tempo dedicado ao processo
inicidtico. Assim como tudo que vem da Bahia é mais valorizado, existe contraditoriamente
uma valorizagio maior dentro da linhagem a tudo que se aproxima mais da casa matriz. E
contraditério pelo fato dos adeptos ndo seguirem a risca todos os procedimentos, e de
compreenderem que cada lugar tem suas especificidades.

Percebemos simultaneamente que os terreiros possuem o tempo da natureza e o tempo
contado pelos ponteiros do reldgio. A festa da saida do iad estava marcada para as dezoito
horas, mas como o santo, na Gltima caida do bazios no jogo do zelador precisava ainda do
sacrificio de um pombo, o candomblé (festa) s6 comecou as vinte e uma horas, depois que 0s
pombos foram comprados, trazidos da rua e sacrificados. E isso era domingo, todo o comércio

se encontrava fechado.
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3.3.2 Os tempos para se perpetuar

Quando eu morrer

voltarei para buscar os instantes
gue nao vivi junto do mar.
Toquinho e Vinicius de Moraes

As religides, todas elas, por mais voltas que lhes dermos,
ndo tém outra justificacdo para existir que nao seja a morte,
precisam dela como do pdo para a boca.

José Saramago

Ao adentrarem para a roda de Candomblé os adeptos as vezes desconhecem a maioria
dos procedimentos adotados pelo culto. O aprendizado acerca dos segredos, dos significados,
das praticas e gestos apreendidos dentro do espaco do terreiro se estabelece inicialmente pela
observacdo e repeticdo de gestos, masicas, vestimentas entre outros. Por vezes o fiel recém-
chegado ndo tem a compreenséo do significado dos cantos, gestos, rituais, enfim, tudo aquilo
que perpassa 0s segredos e mistérios desta religiosidade. Como bem resalta Pierre Verger,
guando “no geral a gente pergunta coisas que ndo tem significado nenhum. Tem muitas coisas
que fazemos e ndo sabemos por qué. Geralmente o estrangeiro as vezes nos pergunta por que
fazemos isso? Vocé ndo sabe. Nunca pensou [...]”. (HOLANDA, 1998, transcri¢ao nossa).

Mesmo que o fiel atue inicialmente pela repeticdo, ele passa a ter uma minima
compreensdo acerca dos rituais e preceitos adotados a fim de que possa nascer no santo.
Contudo, pouco se sabe sobre o axexé, o ritual funebre. Poucos tém acesso as informacdes
dele. Um dos fatores explicativos é que o falecimento de um dos membros ndo é algo
frequente nos terreiros de Candomblé “sulistas” devido & chegada recente do culto, final de
1950, inicio 1960 (PRANDI, 1991).

Apesar dos adeptos das religiosidades de matriz africana cultuar os ancestrais,
dificilmente nds, reles mortais, nos preparamos para a morte. A Unica certeza que temos em
vida é a morte, dird um dito popular. Porém, a maioria de nos leva a vida como se 0 amanha
fosse o certo, ndo o hoje.

Em seu livro, As intermiténcias da Morte (2005), José Saramago narra a historia de
um pais no qual, por razdes desconhecidas a morte decide suspender suas atividades. Sem
mais porqués, ninguém morre. Velhos, criangas, enfermos, ricos e pobres. Ndo ha mais
nenhum O6bito. O caos entdo se instaura e as oragdes outrora direcionadas a deus e & morte a
fim de que se lhes poupasse da visita da gadanha, agora rogam pelo seu regresso. Quando
enfim a morte retoma suas atividades, ela escreve um comunicado a fim de ser lido em rede

nacional a humanidade:



127

[...] quantas vezes ndo dei nem sequer tempo a que fizessem testamento, é
certo gque na maior parte dos casos Ihes mandava uma doenca para abrir
caminho, mas as doencas tém algo de curioso, 0s seres humanos sempre
esperam safar-se delas, de modo que s6 quando ja é tarde de mais se vem a
saber que aquela iria ser a ultima, enfim, a partir de agora toda a gente
passara a ser prevenida por igual e terd um prazo de uma semana para por
em ordem o que ainda lhe resta de vida, fazer testamento e dizer adeus a
familia, pedindo perd&o pelo mal feito ou fazendo as pazes com o primo com
guem desde ha vinte anos estava de relagbes cortadas, dito isto, senhor
director - geral da televisdo nacional, s6 me resta pedir-lhe que faca chegar
hoje mesmo a todos os lares do pais esta minha mensagem autégrafa, que
assino com 0 nome com que geralmente se me conhece, morte.
(SARAMAGO, 2005, p. 99).

Se a morte carrega consigo uma gadanha ou se nos aparece em forma de luz ndo posso
afirmar. O fato é que envelopes roxos ainda ndo chegam com uma semana de antecedéncia as
nossas casas, avisando-nos que 0 momento de nossa partida se aproxima, dando-nos — como é
o0 intento da morte na obra de Saramago — a oportunidade de preparar o fim da nossa vida e 0
ritual funebre que desejamos. Por duas vezes a morte cruzou o caminho da nossa pesquisa.
N4o houve avisos. Em uma tarde qualquer, José®® cruzou uma pista e ali sua vida teve fim.

Ja era noite quando adentrei o terreiro, regressando do congresso do qual participava,
em Salvador, Bahia. Ap6s subir a enorme escadaria, deparei-me com uma movimentacdo
préxima ao quarto do orixa Omulu (orixa relacionado a vida e a morte, satde e doenca). Sob a
meia luz percebi que se tratava de um ritual, me retive assim a esperar um tanto afastada.
Percebi a presenca de alguns orixas. Encerrado o ritual, uma filha de santo sentou-se ao meu
lado e contou o ocorrido. Eu conhecia José das festas da casa de pai César, em Uberlandia,
sendo ele a primeira pessoa a me receber no terreiro em Salvador, nas duas vezes que la
estive, enquanto turista e depois enquanto hospede/observadora.

José, filho de Omulu, havia sido atropelado por um 6nibus circular ao atravessar uma
das pistas de rolamento naquela tarde, e morreu em seguida. Apesar de toda a explicacdo
religiosa existente para a morte, sendo o Candomblé o culto aos ancestrais, sua morte foi
indescritivelmente estranha para todos que estavam no terreiro, uma vez que no dia anterior
José estava ali, saudavel, cheio de vida e no outro sua presenca material ndo mais existia. Na
noite que precedeu sua morte, ele e alguns fiéis estavam a escolher, ensaiar e cronometrar 0s
canticos que seriam entoados na festa de Oxumaré, que ocorreu dali a uma semana. Ao final,
ele ainda foi até o quarto no qual eu estava e ficou a rir e conversar com a filha de santo que

dividia o espago comigo. Ele havia auxiliado nos procedimentos rituais pelos quais ela

%% Neste subtopico, faco uso de nomes ficticios a fim de preservar a identidade dos envolvidos.
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acabara de passar ao longo de sete dias.

José, como a maioria de nos, foi levado ao Instituto Médico Legal (IML), seu corpo sé
foi retirado ap0s trés dias, uma vez que se faz necessario seu reconhecimento por um familiar
consanguineo. A familia de santo desconhecia a familia carnal de José, o que dificultou a
comunicacdo do seu falecimento. Filho de santo querido do terreiro do Axé Oxumaré de
Salvador, José era filho de mée Ana de Ogum de Sdo Paulo, ao passo que sua familia
consaguinea era originaria de Recife, Pernambuco.

A morte e seus (des)caminhos. Véarios tramites faziam-se necessarios a fim de dar a
José o seu descanso final. Rituais e burocracias. A liberacdo do corpo, 0 consenso de onde se
daria o funeral: Salvador onde ele residia, S&o Paulo cidade de sua mée de santo ou Recife
junto a sua familia carnal. Ao fim, sua familia carnal autorizou o funeral em Salvador, com
vistas a agilizar os rituais postumos, atitude tipica da cultura mortuéria ocidental.

Ja no caso dos rituais do axexé a serem executados, tivemos 0s primeiros
procedimentos realizados assim que se teve noticia do fato (os detalhes descritos na
observacdo acima relatados) no terreiro onde o fiel vivia e aqueles realizados no cemitério em
Salvador, onde foi sepultado. Em retribuicdo a dedicacdo de José a filha de santo que
compartilhou comigo o espaco do quarto durante seus trabalhos rituais, Maria, adiou seu
regresso a Goiadnia e auxiliou a casa nos desdobramentos ritualisticos e burocraticos
envolvidos até o seu sepultamento.

Compreendendo que as religiosidades de matriz africana cultuam os ancestrais, o
préprio fiel ao falecer também se torna um ancestral, e nesse momento é destinado a ele toda
uma preparacdo ritual funebre. Esse momento recebe o nome de axexé. O formato, a
complexidade e o tempo de duracéo estabelecidos nesse momento irdo variar de acordo com o
cargo do fiel, do nimero de obrigacGes cumpridas pelo fiel e da propria vontade de seu orixa.
Com duragéo da suspenséo de todas as atividades da casa maiores se for pai e menores ser for
filho. (CROSSARD, 2007).

O axexé representa o final dos ciclos cerimoniais pelos quais o fiel passa ao longo de
sua vida religiosa. E o ultimo ritual do fiel, mas se 0 Egum (espirito do vivo em sua passagem
pela terra) for o caso de uma pessoa ilustre, ou um membro importante da familia pode até
passar a ser cultuado, e ndo mais precisa voltar a essa terra, termina seu ciclo de
reencarnacdes. Para compreensdo desse momento ritual, temos nas conclusées do livro de Van
Gennep (1977) uma interpretacdo satisfatoria para pensar a importancia dos cuidados diante

do falecimento de uma “pessoa de santo”:
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Ao lado deste mundo complexo dos vivos existe 0 mundo anterior a vida e
um outro, posterior & morte. [...] Para grupos, assim como para 0S
individuos, viver é continuamente desagregar-se e reconstituir-se, mudar de
estado e de forma, morrer e renascer. E agir e depois parar, esperar e
repousar, para recomecar em seguida a agir, porém de modo diferente. E
sempre ha novos limiares a atravessar, limiares do ver&o ou do inverno, da
estacdo ou do ano, do més ou da noite, limiar do nascimento, da
adolescéncia ou da idade madura, limiar da velhice, limiar da morte e limiar
da outra vida — para os que acreditam nela. (VAN GENNEP, 1977, p. 157-
158).

N&o sdo todos os terreiros, nem todas as situagfes que permitem a realizacdo de um
axexé completo, com todos os procedimentos cumpridos. Existem também aqueles que sdo
realizados com o corpo ausente, pela impossibilidade dele estar no terreiro, ou por serem 0s
rituais subsequentes ao longo dos processos rituais do axexé, que vao para além do enterro.

Se um babalorixa ou uma ialorixa falece, seu terreiro ficara fechado por um ano, néo
existirdo toques, feituras e festas. Ao final do transcorrer desse um ano do falecimento, sdo
realizados alguns procedimentos ritualisticos e a nova lideranca religiosa € empossada (sobre
a sucessao vimos que ela pode se estabelecer pela consanguinidade, pelo jogo de blzios ou
pela vontade dos ancestrais). Agora, ja no terreiro de seus filhos, nem todas as na¢fes ou nem
todas as familias dentro de uma linhagem procedem da mesma forma. Alguns filhos de santo
que sdo pais de santo e possuem casa, guardam o tempo de suspensao das atividades devido a
morte de seu zelador, num periodo que varia entre trés, seis ou doze meses de duracgao.

Por outro lado, se o caso é o falecimento de um filho de santo, os procedimentos
necessarios para o axexé serdo tomados, porém a casa a qual esta vinculado ndo sera fechada
pelo periodo de um ano. Tomemos como base os fatos relatados pelos irmdos de santo de
José, sobre os procedimentos que procederam a sua morte na casa de mae Ana de Ogum em
Séo Paulo.

Apdbs quatro meses do falecimento de José, agosto de 2011, ao realizar pesquisa de
campo na casa de sua mae de santo, a ialorixa Ana de Ogum identificamos alguns dos
procedimentos conferidos ao ritual fanebre de José. Em conversa estabelecida com um dos
fiéis, um iad de Logum Ede, que no caso seria seu irmao de santo. Relatou que quando José se
juntou ao orum (céu), ele se encontrava em pleno processo iniciatico, estava a trés dias
recolhido na camarinha (quarto onde o iad fica recolhido). Diante do ocorrido, seu ritual de
iniciacdo foi interrompido e retomado quase quatro meses depois. No dia do falecimento,
todos que estavam na casa direcionaram seus esforcos para proceder com os procedimentos
ritualisticos para o axexé de José. N&o entrou em detalhes sobre os procedimentos tomados,
disse, porém, que apés todas as atividades realizadas, os filhos e filhas que participaram do
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ritual tomaram banho com folhas especiais para se limpar e cumpriram preceitos.

Constatamos que a casa cumpre os rituais dos filhos que falecem e suspende
temporariamente os demais rituais, ndo na mesma quantidade de tempo e complexidade
resguardada para um zelador. Como foi observada na interrupcdo do processo iniciatico do
abid, que se encontrava em plena execucdo, as atividades foram suspensas e retomadas
posteriormente ap0s a casa ter cumprido os rituais previstos diante da morte do filho.

Outro momento de nossos trabalhos de campo foi interrompido pela morte. Em maio
de 2011, logo de chegada a casa de baba Marcelo de Oxaguid, na cidade de Serra, tive a
noticia de suspensdo da festa de Ogum prevista para aquele final de semana. Devido ao estado
de satide terminal na qual se encontrava uma filha de santo® de um terreiro muito préximo.

Inicialmente fui ao Espirito Santo para observar, coletar imagens fotograficas de
distintos momentos da festa, das funcGes, da casa e realizar entrevista com o babaloxa
Marcelo. N&o foi bem isso o que ocorreu diante dos acontecimentos.

Bem, |4 estava. Acabava de chegar ao terreiro a ser observado e suas atividades
estavam suspensas. Permanecer na casa, sem a existéncia de atividades s6 ndo foi
constrangedor porque ja conhecia baba Marcelo e pelo fato de sermos amigos. O conheci
diante dos seus lacos de parentesco no santo na cidade de Uberlandia, em 2008. A situacédo
ndo foi constrangedora também por essa ser a terceira vez que me hospedava em sua casa,
embora pela primeira vez enquanto pesquisadora. Na primeira vez fui para conhecer sua casa
e sua familia de santo e na outra enquanto héspede para participar de congresso na cidade.

Permanecer la pelo tempo planejado anteriormente foi fundamental para perceber a
existéncia de procedimentos que possibilitam lidar com a morte de outra maneira. Imagine a
possibilidade de prolongar a vida por mais um tempo, de acalentar a mée desesperada ao ver
“a morte” levar seu filho, ainda uma crian¢a. Ou o marido, a esposa querida.

Foi exatamente esse tipo de ritual, conhecido como troca de cabega, que Ruty em seus
primeiros anos de juventude, realizou a mais de dez anos atras. Diante da quase morte, a mée
bioldgica de Ruty, feita no santo assim como a filha, procurou por um zelador que sabia 0s
segredos desse ritual e o convenceu a realiza-lo.

Trata-se de segredos que pouquissimas liderancas religiosas tém acesso. A lideranca
que realiza o ritual de troca de cabeca corre o risco de sofrer consequéncias, caso ndo proceda
exatamente como deve ser feito o ritual. Todos que solicitam esse procedimento bem sabem
que o resultado pode ndo ser igual ao esperado, por varios motivos, entre eles por ja ter

passado muito tempo. Existem casos no qual a pessoa em situagcdo de quase morte se

% para conservar a identidade dessa filha de santo em estado terminal, que veio a falecer a chamaremos de Ruty.
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reestabiliza totalmente, mas em outros a pessoa fica com alguma sequela, ou seja, ela continua
nessa terra, mas ndo tem mais vida prépria, chega ao caso de nao ter consciéncia e ficar
vegetando na cama. Relataram-me que as vezes era a hora daquela pessoa partir, morrer, mas
aquela que ia ficar sozinha, ndo aceitou.

O falecimento de Ruty, coincidentemente naquele momento que pretendia realizar
trabalno de campo, e a preocupacdo de todos que a conheciam agora Sdo mais
compreensiveis. Pois se tratava da cerimonia funebre de uma filha de santo que havia
passado pelo ritual de troca de cabeca, ritual muito melindroso.

Toda essa preocupacdo inerente ao ritual de morte se deve a necessidade de se liberar o
espirito, o Egum (memdria do vivo em sua passagem pela terra) dos filhos de santo das suas
obrigagbes com o mundo, entre elas com a religiosidade. O vinculo com a religiosidade é
estabelecida nos procedimentos rituais, por mais que seja o ritual de um simples bori (dar de
comer a cabeca), ou a feitura no santo, reforcada nas obrigacdes subsequentes cumpridas, que
aprofundam e ampliam as ligacdes religiosas do filho para com o pai, com a casa e com 0
orixd. O ritual de morte é o momento de romper, de desfazer os vinculos, os lacos e
compromissos estabelecidos e liberar as partes espirituais que constituem a pessoa. (PRANDI,
2005, p. 58).

Em suma, logo apds a morte do iniciado, é necessario “uma ceriménia particular para
liberar o orixad protetor do corpo da pessoa, [...] desfazer o que se tinha feito durante a
iniciacdo”. (COSSARD, 2007, p. 192). Giséle Omindarew4 Cossard®® que também é uma
ialorixa respeitada no Rio de Janeiro descreve minuciosamente varios dos procedimentos
rituais dos Candomblés Queto em seu livro Awd. O Mistério dos Orixas. Ela explica que esse
ualtimo ritual, no momento em que é realizado com o corpo presente, ndo se diferencia muito
da primeira ceriménia de feitura, pois “a dessacralizacdo vai efetuar-se através dos mesmos
gestos, dos mesmos procedimentos usados para a sacralizacdo”. (COSSARD, 2007, p. 192).

Um dos procedimentos tomados diante da morte de qualquer fiel, independente do
status, € 0 axexé, no qual sdo liberados os seus objetos pessoais e 0s sagrados, afastados o
Egum e seu orixa. Segundo Gisele Cossard (2007, p. 193) o orixa ao se manifestar por meio
do jogo da adivinhagdo, pode desejar permanecer na comunidade. Nisso seus vasos e objetos
sagrados serdo confiados a alguém do terreiro ou a familia biolégica do morto.

Na cerimdnia fanebre, além de varios procedimentos, todos 0s pertences pessoais do

®Gisele Cossard Binon, antropéloga, esposa do diplomata francés Jean Binon, veio para o Rio de Janeiro no
final da década de 1950, mais tarde veio a ser tornar a primeira mulher estrangeira a assumir esse posto no
Brasil. Hoje, aos 90 anos, é uma personalidade influente nas religiosidades afro-brasileiras. Disponivel em:
<http://www.revistabrasileiros.com.br/2008/12/01/mae-de-santo-a-francesa/>. Acesso em: 11 mai. 2013.
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fiel sdo quebrados, destruidos e por fim despachados. Mas antes o pai de santo pergunta a
todos que estdo presentes se algum filho quer algum ou todos os pertences do morto.

Tive a oportunidade de vivenciar momento ritual semelhante, em um terreiro de
Omoloko, na cidade de Uberlandia. Participamos do momento no qual o zelador, além de
outros procedimentos, disponibilizou os bens do morto a comunidade. Duas pessoas
chegaram a escolher algumas guias entre 0s objetos pessoais do irméo falecido. Por final,
todos os demais pertences foram rasgados, desmembrados, quebrados, envolvidos e um pano
e despachados.

Um estranhamento tomou conta de mim. Talvez o mesmo estranhamento dos
comerciantes, colonizadores, viajantes e antropdlogos no inicio do século passado, ao
presenciarem rituais de destruicdo de bens, propriedades e em alguns casos até a vida, ritual
comum entre comunidades de vérias partes do mundo. O chamado potlatch para Marcel
Mauss (2003) significa “nutrir”, “consumir”. Verifica-se no potlatch, entre outras questdes, a
regra de retribuir a outra tribo o que Ihe foi dado, sendo que a troca para ser bem sucedida
sempre deve ser maior, a restituicdo deve sempre ser maior, sendo comum a destruicdo de
todos os bens acumulados ao longo do ano pela tribo.

No caso, tal fendmeno néo diz respeito a rivalidade entre tribos e também néo se trata
de status nessa vida, mas do fato da distribuicéo e destruicdo dos bens pessoais do morto para
que ele se desprenda dessa terra e possa encontrar o caminho do Orum (COSSARD, 2007).
Ao contrario da maioria dos rituais funebres de nossas sociedades capitalistas, no qual os bens
em dinheiro, em imoveis e comércios chegam a ser disputados entre os herdeiros, 0s bens de
menor valor financeiro, a ndo ser que tenha valor sentimental, como roupas, sapatos e demais
utensilios pessoais sdo doados. E de preferéncia para pessoas estranhas, que ndo saibam a
origem dos objetos, para ndo correr o risco de ndo serem aceitos.

Sdo varios o0s procedimentos estabelecidos no altimo ritual, sendo eles mais
complexos e de maior tempo quanto maior for o aprofundamento e as ligagdes religiosas do
fiel nos Candomblés pelo bori, na feitura do santo/orixa, na obrigacdo de um, trés e cinco
anos, no titulo de ebomi no sétimo ano e nas obrigacdes subsequentes a cada sete anos
(PRANDI, 2005, p.58).

No caso especifico das familias dentro da linhagem do Axé Oxumaré observadas em
nosso estudo, verificamos que nos terreiros dos filhos da casa matriz ocorreram os rituais
relacionados ao axexé, diante do falecimento de seus membros. Mas devido ao fato das casas
filiais serem recentes, de coincidir o fundador com a atual lideranga, os rituais flnebres

referentes as liderangas ndo ocorreram. Por isso estes seriam encontrados apenas na casa
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matriz em Salvador.

S80 muitos os procedimentos basicos a serem adotados pelo povo de santo que se
perdem ao longo da linhagem. Por exemplo, para entrar nos velorios e cemitérios homens e
mulheres devem usar um pano branco de tamanho médio envolta do pescoco e no estender do
peito. Nao verificarmos a utilizacdo desse procedimento por uma parcela dos religiosos no
estado do Espirito Santo e pela totalidade dos religiosos na cidade de Uberlandia. Sabemos da
preocupacdo de alguns babalorixas e ialorixas em recomendar para seus filhos irem de roupas
brancas aos veldrios e cemitérios.

Mesmo que a esséncia e necessidade de realizar os rituais finebres permanecam, na
atualidade eles nédo se efetivam por completo, chegando ao ponto de inexistirem ao longo das
linhagens por vérios fatores, entre eles o de ndo saber os segredos e o de ter que arcar com um
dispéndio financeiro. Em muitos casos, principalmente nos Candomblés “sulistas” a falta de
conhecimento obriga as liderancas religiosas a contratarem esses servi¢os daqueles que o
detém, de religiosos especializados, e isso gera um alto custo. Pela familia do morto muitas
das vezes ndo ser da religiosidade, realizar o axexé ndo tem sentindo, recaindo assim, nos
ombros do pai/mée de santo arcar com as despesas. E pelo fato de muitas liderancas religiosas
nas regides de expansao recente dos Candomblés estarem mais voltados para as ceriménias de
nascimento do orixa, o axexé parece estar em desvantagem. (PRANDI, 2005, 64-66).

Nesse movimento de expansdo recente dos Candomblés, as concep¢des de vida e
morte dos religiosos acabam, cada vez mais, por se aproximar das concepcdes de vida e morte
das sociedades capitalistas. E, na mesma intensidade, elas se afastam das concepc¢fes da
matriz africana. Contudo, como foi apresentado, existem liderancas preocupadas com a
preservacdo, mesmo que adaptadas, das ceriménias de morte.

Alguns mitos relativos as questdes de morte se apresentam vivos nos terreiros, mesmo
que os rituais referentes a ela adquiram ou percam elementos e significados ao longo da
linhagem. Dentro da cosmogonia religiosa africana, das areas que originaram as religides dos
orixas e daquilo que se estabeleceu enquanto rituais funebres no Brasil s&o compreendidos
enquanto fundamentais para o fechamento dos ciclos rituais as concepgdes de vida e morte
nessas religiosidades.

Dentro da cosmogonia dos candomblés, os mitos apresentam a criacdo do axexé por
Oia/lansd. Em uma das lendas narrada por mée Stella Odé Kaiode, do Axé Op6 Afonja na
Bahia, percebemos a importancia desse ritual e compreendemos inclusive alguns

procedimentos rituais finebres realizados até a atualidade nos diversos terreiros:
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Vivia em terras de Queto um cacador chamado Odulecé.

Era o lider de todos os cacadores.

Ele tomou p6 sua filha uma menina nascida em Ir4,

gue por seus modos espertos e ligeiros era conhecida por Oia.

Oié tornou-se logo a predileta do velho cacador,

conquistando um lugar de destaque naquele povo.

Mas um dia a morte levou Odulecé, deixando Oia muito triste.

A jovem pensou numa forma de homenagear o seu pai adotivo.
Reuniu todos os instrumentos de caca de Odulecé

e enrolou-0s num pano.

Também preparou todas as iguarias que ele tanto gostava de saborear.
Dancou e cantou por sete dias,

espalhando por toda parte, com seu vento, 0 seu canto,

fazendo com que se reunissem no local todos os cagadores da terra.
Na sétima noite, acompanhada dos cagadores,

Oia embrenhou-se mata adentro

e depositou ao pé de uma arvore sagrada

o0s pertences de Odulecé.

Olorum, que tudo via,

emocionou-se com o gesto de Oia

e deu-lhe o poder de ser a guia dos mortos no caminho do Orum.

Transformou Odulecé em orixa

e Oia na mée dos espacos dos espiritos.

Desde entdo todo aquele que morre

tem seu espirito levado ao Orum por Oié.

Antes, porém, deve ser homenageado por seus entes queridos,

numa festa com comidas, cantos e dancas.

Nasceu assim o funerario ritual do axexé. (PRANDI, 2001, p. 310-311).

Dentro da cosmogonia das religiosidades de matriz africana a morte é concebida como
um momento de retorno ao orum (céu). O fiel, ao dar seu ultimo sopro/suspiro, deixa o seu
corpo, seu ori (cabeca), ficando apenas seu Egum, que voltara ao orum. O Egum se perpetua
por meio de multiplas reencarnacgdes na terra. Ao retornar a terra terd um novo destino em seu
novo ori, pois o ori e 0 orixa de cada pessoa sdo Unicos. Caso 0 Egum integre a linhagem dos
ancestrais da familia ou da comunidade, podera ser assentado e recebera sacrificios votivos.
Seré cultuado enquanto ancestral. Com isso néo tera mais de reencarnar. (PRANDI, 2005, p.
56). A morte € compreendida enguanto o retorno, a volta a natureza do ser, a raiz da propria
ancestralidade, que sdo 0s elementos constituintes do culto, ja que se trata de um culto aos
ancestrais.

Principalmente nas regides de recente expansdo dos Candomblés, o axexé é
reconhecidamente um momento importante dentro da visdo cosmologica das religiosidades de
matriz africana. Porém, de maneira geral, as cerimonias flnebres, que sdo rituais totalmente
particulares e secretos sdo comparativamente menos recorrentes e sdo despendidos menos
esforcos a elas do que aos rituais de iniciacdo. Os rituais de iniciacdo sdo também rituais

secretos, porém parcialmente publicos, nos quais além de compartilhar o axe, expandir o
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numero de filhos na casa, aumentar a familia, mostrar a linhagem em franca expansdo, séo
também momentos de exaltar a grandeza da casa. Esses rituais buscam externar a forca do
zelador, a riqueza das vestimentas das pessoas e dos orixas, a qualidade dos toques e do jantar.

Uma liderancga religiosa da cidade de Uberlandia, ao relembrar a situacdo na qual era
ebomi, alegou que tinha os direitos para ser pai, mas nao tinha filhos de santo e terreiro. Por
isso ndo era, como ndo sdo até a atualidade, respeitado da mesma forma que um pai com
terreiro e filhos. Esta lideranca alegou que “[...] 0 sonho do babalorixa é ter uma casa grande,
ninguém quer sonhar em ter uma casinha pequena, ninguém quer sonhar ter poucos filhos de
santo”. (Babalorixa César de Oxum, entrevista em 19/06/2012). Percebemos assim que um
dos elementos legitimadores de uma lideranca esta diretamente ligada em estar a frente de
uma casa e ter filhos de santo iniciados.

Por outro lado também percebi durante a pesquisa de campo na grande S&o Paulo os
cuidados para com uma das ebomis mais antigas do Axé Oxumaré, para que ela ndo se
sentisse abaixo de sua irma de santo. Ambas fizeram o santo no mesmo barco, porém, uma
possui casa, varios filhos, netos e até bisnetos com casa aberta, enquanto a ebomi em questéo,
mesmo muito respeitada, ndo possuia filhos e casa.

Outra questdo importante a refletir sobre a auséncia dos rituais funebres entre esses
religiosos € a negacdo da morte, tipica de nossas sociedades. Esse movimento de negacao da
morte e as transformacdes decorrentes atingiram amplamente todas as culturas influenciadas
pelo modelo de vida vigente em nossas sociedades. Ao contrario do passado, ndao nos
preparamos para a morte, ela é terceirizada para os hospitais, funerarias, para os agentes
preparados para lidar com os procedimentos necessarios para 0s desfechos dos cerimoniais e
sepultamento.

O tempo dos procedimentos dos rituais de morte no geral foi alterado. Foram
reduzidos os tempos do velério, no qual o corpo permanece exposto; o tempo apos 0s
procedimentos funebres cumpridos, que por vezes inexiste; o tempo para se proceder com 0S
pertences do morto entre outros. A propria lembranca memorial dos que morreram € negada
de se fazer presente nos dialogos.

Nesse contexto, a apropriacdo de valores culturais distintos que contraditoria e
complementarmente negam e cultuam a ancestralidade simultaneamente, a busca pela
legitimidade e as vontades pessoais também operam nos acontecimentos e praticas que serdo
mais frequentes e prioritarias nos terreiros. No geral, assim como a maioria de nés reles
mortais, 0 povo de santo parece cada dia mais priorizar a cerimonia para nascer no santo e as

obrigacdes no decorrer da vida religiosa em detrimento da ultima cerimonia ritual.
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3.4 Escolher uma familia: mudancas de pai/mde de santo e as apropriacbes das

diferentes praticas religiosas

Para onde vai a minha vida e quem a leva?

Porque eu fago sempre o que ndo queria?

Que destino continuo se passa em mim na treva?

Que parte de mim, que eu desconheco, € que me guia?

lansa - Maria Bethénia,
Composicao de Caetano Veloso e Gilberto Gil

E preciso ser filho para depois ser pai.
Ninguém da o que ndo tem.

(falas recorrentes de pais e maes de santo)

Antes de descrever e analisar as mudancas decorrentes da intensa movimentacdo e
apropriacdes das diferentes praticas num mesmo espago existentes nos terreiros de
Candomblé, algumas questdes tradicionais especificas dos Candomblés devem ser observadas
a fim de que um filho possa se tornar pai, constituir familia de santo em sua casa ou de outrem
e se for o caso trocar de pai/méae de santo.

A priori, o filho tem de ter cumprido a obrigacdo de sete anos e ter seus direitos
concedidos. Outra possibilidade ¢ minimamente ser iad, ter dado obrigacdo de um ano e
realizar todos os procedimentos iniciatérios na companhia de seu pai ou mée de santo. Afinal,
“ninguém d& o que ndo tem”, ninguém transmite o0 que nao apreendeu.

A mudanca de pai/mae de santo é prescritiva em algumas principais circunstancias: a
situacbes de morte do zelador e quando advém da vontade do préprio ancestral. O ancestral,
no caso 0 orixa, ou por algum motivo “quizilou” (desentendimento) com o zelador, ou quer
levar o filho para outro culto por ser o caminho que ele devera seguir. No caso de morte esse
fluxo se faz necessario: é preciso procurar um novo zelador que cumpra 0s rituais pertinentes
para tirar, aquilo que o povo de santo denomina de “mdo de Egum da cabecga” e que passe a
cuidar de sua vida espiritual de agora em diante. Dizer que € preciso tirar a mdo de Egum da
cabeca € tomar as partes pelo todo, o zelador que cuidava de sua vida faleceu, agora é um
Egum. Com isso o fiel precisa encontrar outro zelador para tirar a mao do morto de sua
cabeca, pois ao ser iniciado o filho estd com a méo de seu zelador sobre sua cabega, esta com
0 seu axeé (sua forca vital).

Gisele Cossard (2007) diante do falecimento de seu zelador® descreve as dificuldades

% Ela descreve que quando retornou a cidade do Rio de Janeiro, depois de ter feito o santo, seu zelador
Jodozinho da Goméia havia falecido ha um ano, e ela com auxilio de seu amigo Pierre Verger, também iniciado
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para encontrar uma nova casa, mesmo verificando um aumento significativo da quantidade de
casas da nacdo Queto, a qual pertencia, que haviam surgido na cidade em detrimento das
outras nacles. Essa constatacdo ndo é percebida apenas no Rio de Janeiro, mas também, em
conversa com liderancas religiosas de outros estados, em S&o Paulo, no Espirito Santo e na
cidade de Uberlandia. Nesses momentos de falecimento, muitos adeptos acabam por ndo se
identificar com liderancas de sua nacdo de origem e passam a Se estabelecer em outra
linhagem ou familia.

Excluindo os casos de morte de um pai ou méae de santo e de quizila, outras
motivacdes, sem maiores respaldos, sdo vistas enquanto certa imprudéncia do filho de santo,
mesmo que ele ja seja um pai/mae de santo, apesar de ser corrigueira e comumente observada.
Essa “imprudéncia” ndo exclui necessariamente esse zelador/zeladora da sociabilidade
religiosa “do povo de santo”. Contraditoriamente, quando o novo zelador escolhido pertence a
uma linhagem de prestigio — qualidade atribuida e exacerbada ndo sé pelo povo de santo, mas
também por diversos pesquisadores que, em seus estudos privilegiam, legitimando
determinadas nagoes, linhagens e casas em busca de um purismo africano (DANTAS, 1982) —
esse filho passa a ser até mais reconhecido entre os pares do que era antes.

Mesmo que a disposicdo para ocorrer o transito de um pai/mée de santo para outro
permaneca 0 mesmo nos discursos das liderancas religiosas, inclusive por aqueles que ja
trocaram de nacdo e familia, as movimentagdes sdo constantes e quando ndo se enquadram
nas possibilidades tradicionalmente prescritas, elas sdo respaldadas pelo povo de santo
mediante as vontades do orixd. Como lembra a fala da méde de santo ja mencionada: “no
candomblé tem jeito pra tudo” (LIMA, 2003, p.182).

E o que se verifica em distintos terreiros “sulistas”: o intenso transito das liderancas
religiosas entre as casas do Candomblé e também entre as casas das diversas religiosidades de
matriz africana. Por variados motivos, as liderancas religiosas ndo aguardam o tempo
prescrito e procuram outros zeladores/zeladoras, mesmo que seus pais/mées de santo ainda

estejam vivos.

no santo (recebendo o nome de Fatumbi, que significa nascido de novo gragas ao orixa), encontraram um novo
pai para ela, a saber, Balbino de Xangd, que nesse caso pertencia a sua linhagem. (COSSARD, 2007).
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3.4.1 Mudancas de pai/mée de santo

A gente tem orgulho de falar do pai de santo da gente, e meu pai em relagéo
a espiritualidade ndo pretendo trocar tdo cedo, que pai € uma coisa que a
gente ndo troca, sO substitui uma pessoa para colocar no lugar a partir do
momento que ele se parte, mas trocar de pai é trocar de vida, é trocar de
caminho. (Babalorixa Gilberto de Xang6, entrevista em 20/06/2012).

O trénsito dos fieis dentro das possibilidades religiosas de matriz africana nos remete
ao movimento que Heraclito na Grécia Antiga definiu enquanto o eterno devir, um eterno vir
a ser. Varios motivos podem explicar a mudanca de pai/mde de santo. Principalmente os
religiosos que se encontram ao sul da Bahia, os “sulistas”, tem constantemente mudado de pai
e mae de santo, numa velocidade cada vez maior.

Esse foi um dos percalcos evidentes desta caminhada. Quase que a cada nova visita de
campo, a cada didlogo com um fiel, em Uberlandia, Sdo Paulo ou na Bahia, uma nova casa
ligada ao Axé Oxumaré em Uberlandia era descoberta. H& casos também de lideranca que ja
pertencia a linhagem do Axé Oxumaré e que trocou de familia, ou seja, trocou de pai de santo
dentro da linhagem.

O primeiro grande transito ocorre na direcdo das Umbandas para os Candomblés, fato
amplamente constatado e analisado por Reginaldo Prandi em Os Candomblés de Sdo Paulo
(1991). Em seus estudos sobre o surgimento dos Candomblés em S&o Paulo Prandi (1991)
acabou por configurar um panorama de caracteristicas encontradas em varias outras regides
do pais, como é o caso de Minas Gerais. Para ele a passagem do religioso da Umbanda para

os Candomblés pode ser assim interpretada:

A passagem de um adepto da umbanda para o candomblé pode se dar por
muitas razBes, motivos pessoais, circunstancias. Pode se tratar de uma
passagem brusca, ou que se da mais lentamente. A explicacdo que o adepto
dara para a mudanca de filiagéo religiosa, ao narrar sua histéria de vida, serd
sempre uma interpretacdo pessoal, subjetiva, neste caso religiosa, embora
obedeca a certos padrdes, identificaveis pelo observador sem grande esforgo.
Aqui, é exatamente a dimensdo subjetiva que interessa, pois através dela
podemos entender um pouco a concepgdo que o converso tem da sua nova e
da sua anterior religido. No discurso de pais e maes-de-santo vamos
encontrar diferentes classes de explicacdo: a idéia de que a nova religido é
mais forte, da maior poder religioso; a de que ela permite ao converso novas
oportunidades de mobilidade social e modos de vida; a de que a conversédo é
inexoravel, acima da escolha das pessoas, uma imposicao da divindade. Mas
também a nocdo de que se trata de uma escolha entre varias alternativas.
(PRANDI, p.75, 1991).

Ao retrilharmos os caminhos percorridos pela linhagem do candomblé queto do Axé

Oxumaré, de Uberlandia até Salvador, observamos que todos os filhos do Axé Oxumaré
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passaram pela Umbanda, com excecdo daqueles que nasceram, cresceram, conheceram e
entraram na religiosidade na Bahia, e posteriormente foram para outros estados, fundaram
uma casa e constituiram sua familia dentro de sua linhagem de origem. Podemos inferir que a
maioria das liderangas religiosas que tiveram seus primeiros contatos com os Candomblés nas
regides ndo originarias das linhagens, ou seja, 0s que constituem atualmente os Candombleés
“sulistas” passaram primeiramente pela Umbanda.

Um segundo e terceiro transito sdo observados, além da movimentagdo da Umbanda
para o Candomblé, outros dois movimentos se estabelecem dentro dos Candomblés. Um entre
as diferentes nacdes, ou seja, entre as linhagens e o outro dentro da nacdo, ou seja,
internamente a linhagem. Percebemos a partir da linhagem estudada que, alguns zeladores
chegaram a pertencer e se iniciar e iniciar filhos de santo em outras nagdes de Candomblé até
chegar no Axé Oxumaré. Como foi constado nas entrevistas e situa¢des observadas ao longo
dos trabalhos de campo.

Esta movimentacdo de trocas de pais e mdes de santo é tdo dindmica que tivemos por
varias vezes que alterar o mapeamento dos terreiros pertencentes ao do Axé Oxumaré na
cidade de Uberlandia (quadro 01) durante esses dois anos de pesquisa. Um dos casos que
mais chamou a atencdo foi o de um zelador que em junho de 2012 se declarou no questionario
aplicado de nosso projeto de extensdo®” enquanto filho de uma lideranca religiosa do Axé
Oxumaré. Quando em marco de 2013 realizou uma festa em homenagem ao orix4 Ogum, na
presenca de seu novo pai de santo, pertencente a mesma linhagem. Diante de sua trajetéria de
vida dentro da religiosidade percebemos que ele efetivou as trés movimentacGes possiveis.
Uma vez que primeiramente foi Umbandista, posteriormente esteve no Omoloko e passou
para a nacdo Angola. Da nacdo Angola, foi para a nagdo Queto, e dentro de uma linhagem no
Queto mudou de familia.

Percebemos essas movimentagdes também nas entrevistas, compartilhadas a seguir
com baba Kaobakessy, pertencente a segunda geracao da linhagem em relacéo a casa matiz, e
nas entrevistas com baba Gilberto e baba César, pertencentes a terceira geragdo da linhagem.
Baba Gilberto em suas palavras confirmou o primeiro e 0 segundo transito ao rememorar 0s
caminhos percorridos até chegar ao Axé Oxumaré: “[...] eu tive iniciagdo no Omoloko, eu tive
deka no Omoloko, eu fiquei 15 anos de deka. [...] Do Omoloko eu namorei a Angola, mas nao
cheguei a me iniciar em Angola, dai veio a conhecer o Queto e me apaixonei”. (Baba Gilberto
de Xang®, entrevista em 20/06/2012).

%7 Projeto de extensdo ligado ao Instituto de Ciéncias Sociais da Universidade Federal de Uberlandia, que
ocorreu em paralelo aos trabalhos de campo dessa dissertagdo intitulado Por que tanto preconceito: o cotidiano
da religiosidades de matriz africana.
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Baba César por sua vez confirma o primeiro, segundo e terceiro transito dentro das
religiosidades ao apresentar tanto a sua trajetdria quanto a trajetoria de um dos quatro pais de
santo por quais passou. Baba César lembrou ter seus primeiros contatos com a Umbanda
ainda crianca, quando participava das festas de Eré (espiritos infantis) no pequeno terreiro de
uma visinha proxima a sua casa que era meédium. Aos dezessete anos, apos ter perdido o
contanto com esse universo sagrado, foi a uma festa de Eré em um terreiro de Umbanda, se
identificou e depois de frequentar por um ano enquanto assisténcia (aqueles que frequentam
0s terreiros para tomar passe, ndo pertencem a casa), entrou no terreiro, tornando-se
umbandista. Aos vinte e um anos conhece o Candomblé, torna-se candomblecista e aos vinte e
trés anos se inicia no santo pelas maos de um zelador do Rio de Janeiro, vindo a pertencer ao
Axé do Engenho Velho. Realiza assim o primeiro transito, da Umbanda para o Candomblé.

O segundo transito de uma linhagem de Candomblé para outra se deu por duas vezes.
A primeira vez ocorreu devido a dois fatores: ao pouquissimo conhecimento dele e de todos
os iniciados da época, ha quase vinte anos atras, e as dificuldades encontradas para se manter
0 contato com seu zelador que morava no Rio de Janeiro diante dos escassos meios de
comunicacdo. Nisso, procurou um zelador de uma cidade proxima a Uberlandia para dar
continuidade em suas obriga¢des no santo, vindo a pertencer ao Axé Gantoa.

A segunda vez que mudou de linhagem ocorreu durante a construcdo de seu ilé. Sua
orixa demandou que ele mudasse de axé, o que o levou a procurar um outro zelador terminou
vindo a pertencer ao Axé Oxumaré quando passa a se cuidar pela maos de Washington
Trajano Guedes de Oxum, com casa em Sdo Paulo. Com o falecimento desse ultimo zelador,
baba César na eminéncia de continuar nesse mesmo AXxe, procurou por se cuidar com a mae
de santo de seu zelador falecido. Dessa forma, hoje se encontra aos cuidados das maos de mae
Ana de Ogum, com casa em S&o Paulo. Assim, baba César vem a efetivar o terceiro transito,
guando muda de pai/mée dentro da linhagem.

Baba Kaobakessy, pertencendo a segunda geracdo da linhagem, mas ndo sendo
proveniente da Bahia e sim proveniente do estado de S&o Paulo, passou primeiro pela
Umbanda, depois foi para a nagdo Angola. Diante da morte de sua mamento (mae) de santo,
procurou outra pessoa para tirar a “mao de Egum de sua cabeca” e passar a cuidar de sua
espiritualidade e dar continuidade a suas obrigacdes no santo. Seu primeiro e segundo transito
aparecem em detalhes nesta entrevista sobre como conheceu a religiosidade de matriz

africana:

O candomblé eu conheci assim minha filha. Eu tinha, na verdade eu conheci
a umbanda primeiro, eu tinha 5 anos e eu fui na umbanda com a minha mée.
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Minha mde precisava de um negécio e sabe que minha mée tinha muito
dinheiro, procurou por que precisava fazer um trabalho, procurou e quando
eu entrei eu desmaiei. Um moco 14 que é chefe falou que eu tinha
mediunidade e precisava desenvolver. Minha mde me achou muito novo,
muito pequeno e ndo se preocupou. [...] Com 8 anos, 3 anos passados minha
mée se separou do meu pai [...]. Ai com 8 anos pra 9, eu fiz 9 anos aqui em
Sdo Paulo e entrei, fui pedir num centro de umbanda, pedir para 0 meu pai e
a minha mae voltarem [...]. Na hora gque eu entrei no centro [...]. Ai eu entrei
e desmaiei, minha mée viu que era a segunda vez, ela ndo me entolheu, ela
ndo me impediu de entrar e colocar a roupa branca. Eu fiquei na umbanda de
9 a 13 anos, quatro anos na umbanda, foi quando eu conheci o candomblé.
[...] Quando eu fui iniciado, eu fui iniciado na nagdo de angola, e angola tem
uma coisa que nés somos chamados, por uma alcunha, um apelido chamado
de digina, nossa digina, € 0 nome que a nossa mae da para a gente, € 0 nome
gue a gente é chamado a partir daquele dia do nascimento do orixa com
aquela digina. A minha digina é Kaobakessy e este nome eu conservei e
continuei mesmo com a morte dela, eu indo para a nacdo de queto eu
continuei porque eu ja era conhecido. Quando eu mudei de nacdo que a
minha méde faleceu, que eu tive que procurar meu pai de santo eu ja tinha
seiscentas pessoas iniciadas, todas com digina na nagdo de angola.
(Babalorixa Kaobakessy, entrevista em 06/12/2011).

Temos assim, nos relatos apresentados algumas das circunstancias nas quais as
liderancas religiosas atualmente pertencentes ao Axé Oxumaré passaram primeiramente pelo
grande movimento de transicdo da Umbanda para o Candomblé, de uma linhagem do
candomblé para outra e casos da movimentacdo dentro da mesma linhagem. Resaltamos que
essas movimentacGes ndo € um caso especifico de um Axé ou dos Candomblés, mas um
fendmeno vivenciado no interior de todas as religiosidades, sobretudo devido a logica de
expansdo capitalista. Fomentando o mercado religioso, 0 mercado do sagrado. Dentro desse
movimento de maior de conquista desse mercado e do dinamismo cultural, identificamos a
expressiva ampliacdo recente das religiosidades de matriz africana provenientes da regido

nordeste para as outras regides do pais, principalmente a sudeste.

3.4.2 Apropriagdes das diferentes praticas religiosas

[...] quem escolhe é Xangd, quando ndo é Xangd é o seu Rei das Almas que
€ 0 dono dessa casa. Por que essa casa ela é do Exu emprestada para Xangd,
ele sempre foi taxativo nisso e uma coisa que a gente ndo pode esconder. Na
minha casa 0 dono dessa casa chama-se seu Rei das Almas, da falange de
Tranca Ruas das Almas emprestada para Xangd. (Baba Gilberto de Xang®,
entrevista em 20/06/2012).

Em maior ou menor proporcéo, a grande maioria das liderangas religiosas de matriz

africana apropria-se de alguma ou varias das praticas de outras religiosidades e religides no
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decorrer de sua constante estruturacdo e expansdo. Existem apropriagdes externas e internas
ao “povo de santo”. Sao assimilados e por vezes reelaborados elementos do catolicismo, das
culturas indigenas, do kardecismo, das Umbandas, Omolokos, das diferentes nagdes dos
Candombles e Ifa.

Os contatos e assimilacdes de elementos de outras culturas num mesmo territério ndo
é novidade. As religiosidades de matriz africana sdo, como ja apresentado, resultantes das
circunstancias historicas, econémicas, politicas da época acrescentado dos encontros culturais
no passado, antes mesmo dela se constituir nas Américas (encontros inter-etnicos em Africa),
dos encontros das diferentes culturas no Brasil (etnias africanas, indigenas e europeias) e no
presente (inter-relacdo com o catolicismo, a Umbanda, as diferentes linhagens dos
Candomblés e o culto a Ifd), que se intercambiam, justapdem. Podem até se confundir uma
com a outra, mas ndo desaparecem em meio a um amalgama indeterminado. Pelo contrério,
sdo diversas possibilidades de praticas que se combinam, mesclam e formam algo novo a
partir do velho, daquilo que pré-existia com “temperos” diante das trajetdrias das liderancas
religiosas, das vontades e da prépra personalidade da lideranca religiosa.

Nesse contexto de assimilagdes, identificamos atualmente esse terceiro grande
movimento de apropriaces que ocorrem majoritariamente nos Candomblés “sulistas”.
Terceiro porque o primeiro ocorre ainda em Africa, o segundo nas interacdes entre distintas
culturas no Brasil.

Notamos uma forte presenca das inter-relacGes entre as religiosidades de matriz afro,
praticamente todos as liderancas candomblecistas hoje, que em seu percurso religioso
passaram pela Umbanda e ou por outras linhagens, mantém de maneira evidente ou ndo a
manutencdo de elementos dessas religiosidades em seus terreiros de Candomblé. Nisso ndo ha
um movimento de conversao total. Ndo se evidencia a passagem plena de uma modalidade de
culto para outro, mas sim de inter-relacbes que coabitam no mesmo espaco. Essas inter-
relagOes resultam em reelaboragdes de tal maneira que aquilo que existia antes perde e ganha
novos contornos. Aquilo que passa a existir agora, 0 novo culto, é praticado a partir da base
religiosa onde o fiel se sustentou anteriormente, entremeio a um movimento de ampliacao das
praticas.

Essa conversdo parcial associada a inter-relagcdes das préticas anteriores pode parecer
estranha, quando se raciocina dentro da ldgica dos conquistadores modernos, na qual se
desvaloriza o anterior, 0 caracteriza como atrasado, arcaico, menos completo, complexo e
valoriza 0 seu, 0 novo. Porém ndo é essa a ldgica que parece operar nos terreiros dos

Candomblés “sulistas”, mesmo que no discurso de parte dos zeladores e estudiosos, o transito
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de uma modalidade do culto para outra seja justificada por esse sentimento de inferioridade. O
que se verifica na realidade sdo apropriacfes, assimilacdes das diferentes praticas afro-
brasileiras no mesmo espaco do terreiro, em momentos separados ou concomitantes.

Observamos, por exemplo, no terreiro de baba Gilberto de Xangd, o xiré, momento
relativo ao Candomblé no qual se canta, louva e danca para todos 0s orixas que ocorre antes
de “abrir os trabalhos” nas sessdes semanais de Umbanda. Também na casa de baba César de
Oxum o mesmo procedimento é realizado, sendo que em uma de nossas observacGes de
campo verificamos em uma sessdo relativa aos Erés a manifestacdo terrena de alguns orixas
antes e apos a sessdo de Umbanda. Temos, nessa sequéncia a presenca de duas modalidades
de culto no mesmo espaco e dia, mas em momentos marcadamente separados.

Além de sessBes semanais, € comum encontrar nos terreiros de Candomblé
assentamentos de entidades tipicas da Umbanda. Em Uberlandia, encontramos no terreiro de
Tateto (pai) Mukaleoange (cacador que vem), da nacdo Angola um altar de culto aos Pretos
Velhos (registro 38). No terreiro de baba Kaobakessy, por exemplo, encontramos uma casa

para seu Caboclo (registro 39), que o acompanha desde a época que pertencia a Umbanda.

Registro 43 Casa de Preto Velho, no terreiro de Tateto
Mukaleonge, Uberlandia-MG, junho de 2012. Foto:
Jaqueline Talga.

Registro 44 Casa do Caboclo Tena Maquari, no
terreiro do baba Kaobakessy, Sdo Miguel Paulista-SP,
dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.
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E quanto mais longe for a familia dentro da linhagem, mais comum é encontrar o culto
com sessdes semanais e calendario de festas relativas as entidades integrantes da Umbanda.
Temos, por exemplo, dentro da linhagem do Axé Oxumaré observada esse fato confirmado,
quando esse fato é encontrado exclusivamente nas terras do sertdo da farinha podre®. Nos
registros fotograficos a seguir observamos uma das sessfes semanais e as principais festas
relativas as entidades oriundas da Umbanda cultuadas nos terreiros dos Candomblés na cidade
de Uberlandia (registros 40, 41, 42 e 43). Estes registros evidenciam cultos de Umbanda
realizados nos terreiros de Candomblé.

" . : ‘ W
Uil . NG 2 :
Registro 45 Festa em homenagem a Exu, no terreiro de baba Gilberto de Xangd, Uberlandia-MG, setembro 2012,
Foto: Jaqueline Talga.

% Nome dado a regido hoje conhecida enquanto Triangulo Mineiro.
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Registro 46 Festa em homenagem a Pombagira Maria Padilha, no terreiro do baba Jonathan de Oxum,
Uberlandia-MG, novembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Registro 47 Sesséo dedicada aos Erés, no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia-MG, junho 2012. Foto:
Jaqueline Talga.
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Registro 48 Festa em homenagem aos Erés. Momento no qual a Eré conversava/brincava com pessoas da
assisténcia, no terreiro de baba Gilberto de Xangd, Uberlandia-MG, novembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Praticas que antes ndo se cambiavam ou se apresentavam timidamente sao
incorporados diante das trajetdrias percorridas pelos hoje candomblecistas. Sdo apropriadas
pelas liderancas religiosas tanto praticas da Umbanda quanto de outras linhagens dos
Candombles, se eles tiverem transitado ou estabelecido contato. Porém ndo sdo somente 0s
Candomblés que assimilam elementos da Umbanda, mas a propria Umbanda também se
apropria e resignifica ou ndo simbolos e préaticas de outros cultos afro-brasileiros.

Essas assimilagbes sdo percebidas tanto no passado, em um contexto de criacdo e
estruturacdo dessa religiosidade, quanto no presente, num contexto dos constantes contatos e
transitos dos religiosos de uma linhagem para outra. Na superficie percebemos sobreposicdes
de diferentes linhagens em um mesmo terreiro, por meio das cantigas, no modo de preparar 0s
alimentos, nas roupas entre outros.

Na cidade de Uberlandia, tive a oportunidade de presenciar algumas liderancas
relatarem que, a Umbanda em um terreiro de Candomblé é muito importante. Isto porque ela,
além de outras coisas representa muitas das vezes um primeiro contato de uma pessoa com a

religiosidade. Pois em um primeiro momento as pessoas, denominadas pela categoria
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assisténcia, se aproximam de um terreiro por meio das festas do calendario prescritivo da
Umbanda, como a festa de Eré, onde se tem muitas criangas, bolos e doces. Por meio também
das sessOes semanais, na busca de benzer, tomar um passe, solicitar algum pedido aos guias
(espiritos mentores) “especialistas” em problemas que afligem as pessoas. Como por
exemplo, para solucionar questdes relativas a doencas se procura pelos Pretos Velhos,
caboclos, j& questdes relacionadas a trabalho, dinheiro, amor se procura pelos Exus e
Pombagiras.

O passe é o contato direto da pessoa com a entidade/espirito. Mesmo que precise do
médium, pois é ele que cede seu corpo para que a espiritualidade possa se manifestar, por
meio da incorporacdo, o passe/consulta/benzimento é realizado pelo espirito e ndo pelo
médium, ele é apenas o “aparelho”, o “cavalo” do espirito. J& na maioria dos Candomblés o
contato com a espiritualidade se estabelece em outra sintonia, trata-se de sentir a energia que
emana do axe da casa, do axé de cada um dos ancestrais, dos rituais e outros. A resolucdo dos
problemas que afligem a pessoa se estabelece pela consulta aos jogos de adivinhagdo, como o
de buzios, em conversa com uma lideranca religiosa e ndo com uma entidade espiritual.

Ambas as modalidades de consultas podem ter um custo, mas geralmente as
Umbandas ndo cobram e quando o fazem seu custo é relativamente menor em relacdo aos
Candomblés. No Candomblé, além do valor da consulta relativa a mdo da lideranca para
realizar o jogo de adivinhacdo (entre eles o de blzios), a partir dele serd apresentado ao
consulente alguns procedimentos a serem realizados para solucionar seus problemas, para
abrir seus caminhos entre outros. Esses procedimentos podem variar de nada precisar, até a
necessidade de fazer uma rica oferenda para varios orixas. O preco dos procedimentos que
podem ser entendidos enquanto servigos religiosos ficariam bem elevados. Entretanto existem
entidades na Umbanda que recomendam aos consulentes alguns dos procedimentos proprios
dos Candomblés. O que acarreta a elevacdo do prego das medidas a serem tomadas.

Essa assisténcia, que tem seu primeiro contato com um terreiro de Candomblé por
meio das sessdes de Umbanda, pode tanto vir a ser um fiel quanto um “cliente”. Sendo a
presenca da Umbanda importante, alem de outros fatores, por ela possibilitar uma maior
interacdo face a face, pelas entidades espirituais serem ainda mais proximas dos humanos do
que os ancestrais dos Candomblés. Os guias da Umbanda conversam com as pessoas, por
vezes bebem, fumam, falam bobagem e dependendo do que a pessoa pedir, do guia e da casa,
podem fazer o bem e ou 0 mal.

Mesmo em um terreiro no qual prevaleca quantitativa e qualitativamente o predominio

das sessdes da Umbanda em detrimento das de Candomblé - algo muito tranquilo de se
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verificar, pois, geralmente o calendario litargico prescritivo das sessdes em louvor a algum
ancestral, prevé uma média de uma festa a cada dois meses, enquanto que na Umbanda se tem
sessOes semanais para as entidades - as liderancas religiosas que realizam as duas
modalidades de culto no espaco do terreiro, recorrentemente se autodenominam pertencentes
somente ao Candombleé, quando nédo dizem realizar sessdes de Umbanda em seus terreiros de
Candomblé.

Ao refletir essa problematica poderiamos inverter a logica, pois nos terreiros “sulistas”
temos inicialmente a Umbanda e somente no segundo momento a chegada do fluxo dos
Candomblés oriundos da regido nordeste. Nesse sentido, poderiamos inferir que os terreiros
sulistas sdo casas de Umbanda nos quais se toca 0 Candomblé. Contudo, ndo € esta a ldgica
discursivamente presente nas falas dos religiosos e na maioria dos estudos académicos sobre a
tematica.®

A existéncia das sessGes de Umbanda nos terreiros dos Candomblés “sulistas” poderia
ser interpretada unicamente enquanto utilitarista. Seu carater utilitarista ndo é descartado,
mas, ao contrario do que possa aparentar, as constantes sessdes de Umbanda além de
representar a manutencdo de uma identificacdo anterior da lideranca religiosa, também
revitalizam a vida do terreiro. Pois ao contrario dos antigos terreiros, ou daqueles que foram
fundados por fieis que viveram intensamente seu cotidiano, os terreiros que surgem a partir da
expansdo recente dos Candomblés, ndo dominam totalmente as préticas rituais, prerrogativa
da necessidade de anos de vivéncias e acimulo dos segredos. A principio também inexistia
nos locais onde os Candomblés ainda sdo novidade um puablico acostumado com essa ou
somente essa modalidade de culto.

Mas antes de tudo isso, o religioso, assim como todos 0s sujeitos humanos, nao séo
recipientes vazios, desprovido de conhecimentos, praticas, visdes e atuacbes no mundo. Na
medida em que os religiosos estabelecem contatos, passam a conhecer outra modalidade de
culto, outros segredos e possibilidades. Durante o processo de aprendizado e aplicagéo das
praticas do novo culto, por vezes sdo acrescentados, reelaborados e no minimo comparados
com as antigas praticas.

Mesmo deparados com um forte movimento de reafricanizagéo, que segundo Prandi

% A maneira como os primeiros intelectuais interpretaram as religiosidades de matriz africana, valorizando
algumas vertentes influenciou e influencia na atualidade a propria postura dos religiosos. Cada religioso dentro
de seu campo de atuacdo legitima o seu em detrimento do outro. Mesmo que ele carregue consigo em suas
praticas o outro. Também encontramos casos nos quais 0 discurso carrega uma paixdo para com o outro, mas o
outro sempre aparece como incompleto, o que vem a justificar o transito, a procura por outro segmento dentro da
religiosidade, no caso mais completo.
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(1991, p.118) também ¢é fruto das tradicdes intelectualizadas dos Candomblés™, esses
encontros culturais internos da mesma matriz ou externos sdo constantes obervadas em
praticamente todos os Candomblés, seja ele localizado nas periferias ou nos centros.

Nos terreiros mais famosos de Salvador constatamos nitidamente a presenca de
elementos catdlicos no terreiro. Na Casa Branca do Engenho Velho, em cada uma das casas
destinadas aos orixas, logo acima da porta do lado de fora, existe a imagem desenhada em
azulejo do santo catélico associado aquele orixa. Outro exemplo é a existéncia de dois
enormes rosarios no quarto pessoal de mde Menininha, a falecida ialorixa do Gantois.

Na casa matriz da linhagem do Axé Oxumaré, em Salvador encontramos também
aproximacdes com o catolicismo. A historia € que o altar cristdo (registro 08) existente no
barracdo da casa matriz fora construido para ludibriar os policiais em suas batidas. Ha
também a imagem de uma antiga santa, que um dos filhos da casa disse ser da mae de baba. O
terreiro possui em seu calendario liturgico prescritivo de festas, momentos integrados com a
igreja catolica. Como na participacdo dos filhos da casa do Oxumaré na missa de acdo de
gracas a Nossa Senhora de Mont Serrat, na qual segundo informacgdes da pagina eletrdnica do
terreiro “[...] Nesta data, Yewd, a Orisa de beleza e lya Séke, a divindade da visdo, sdo
louvadas em um ritual sincrético, no qual os filhos da Casa de Osumaré fazem reverencias e
pedem protecdo”’*. Essa missa que ocorre todos os anos no segundo domingo do més de
agosto, antecede o momento cerimonial mais esperado da linhagem, a festa de Oxumaré, que
ocorre no terceiro sabado do més de agosto.

Diante desta contextualizacdo dos usos e apropriacdes percebemos assim, a existéncia
concomitante do movimento de reafricanizacdo e a manutencdo de praticas religiosas de
matriz europeia, indigenas, dos rituais da Umbanda e de elementos de outras linhagens. Em
um movimento de preservacdo/readequacdo a partir dos contanto e caminhos percorridos
pelos zeladores diante suas trajetorias religiosas. Sendo maiores as influéncias e usos de
praticas externas e internas as religiosidades de matriz africana, quanto mais longe se encontra
a familia dentro da casa matriz da linhagem.

O babalad brasileiro Obashanan, William de Aird (que se auto denomina mestre e

discipulo de mestre Arapiagha), apresenta em uma mensagem’?, destinada a um grupo de

"0 Segundo Prandi, para os religiosos “Africanizar significa também a intelectualizacdo, o acesso a uma literatura
sagrada contendo os poemas oraculares de Ifa , a reorganizagdo do culto conforme modelos ou com elementos
trazidos da Africa contemporanea (processo em que o culto dos caboclos é talvez o ponto mais vulneravel, mais
conflituoso); implica o aparecimento do sacerdote na sociedade metropolitana como alguém capaz de superar a
identidade com o baiano pobre, ignorante e preconceituosamente discriminado”. (PRANDI, 1991, p.118).

" Disponivel em: <http://www.casadeoxumare.com.br/calendario-religioso/itemlist/category/30-osu-kejo-odun>.
Acesso: 11 maio 2013.

"2 Disponivel em: <http://br.groups.yahoo.com/group/vozes_de_ifa/message/470>. Acesso: maio 2013.


http://www.casadeoxumare.com.br/calendario-religioso/itemlist/category/30-osu-kejo-odun
http://br.groups.yahoo.com/group/vozes_de_ifa/message/470
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estudos na internet’ esse dinamismo e as especificidade das religiosidades afro-brasileiras:

Hoje em dia esta em voga esse tipo de discussao, sobre o que € e 0 que ndo é
legitimo, puro. Muitos vao buscar fundamentos na Africa, procurando voltar
as raizes. Penso que é importante esse resgate, mas nao podemos esquecer
que o gue fizemos em 400, 500 anos de historia, ndo deve ser simplesmente
desprezado. Até porque o que fazemos por aqui € BEM diferente do que se
faz na Africa e em Cuba. Criamos escolas diferentes (lembrando que até
mesmo os africanos e cubanos vém aqui no Brasil pesquisar determinados
er6s e awbs que eles perderam por |4 tal como algumas cantigas e
fundamentos de Oxossi e das divindades Funfun) e é essa diferenca que nos
fortalece e nos mantém higidos para enfrentarmos tanto preconceito da
sociedade e de outras religides. (ABASHANAN, 2010).

A presente contradicdo entre a busca do puro, de se aproximar das origens e as
diversas apropriacdes de outras culturas sdo proprias do dinamismo cultural presentes no
campo religioso no geral. Esses dialogos seguidos de apropriacdes se fazem presentes ndo
somente na atualidade, mas parecem estar explicita e implicita em varios momentos da
historia de constituicdo dessa matriz religiosa, mas também de outras matrizes. Da mesma
forma argumenta o tedlogo e ex-religioso franciscano Leonardo Boff (1971) ao avaliar as
mudancas comportamentais da Igreja Catdlica, quando apds o Concilio Vaticano Il em 1960 a
igreja deixa de perseguir e comeca a dialogar com as religides ndo cristds. Ela oficialmente
reconheceu a Umbanda enquanto religido e alguns padres adotaram em algumas missas um
pluralismo litargico, incorporando elementos das religiosidades de matriz africana.

J4 a questdo levantada a respeito das praticas adotadas nos Candomblés serem
preponderantemente utilitaristas ou ndo no que tange as relagOes estabelecidas entre as
diferentes categorias de pessoas nas religiosidades de matriz africana, é abordada

especificamente no capitulo que se segue.

" Segundo o idealizador do grupo de estudos Vozes de Ifa em pégina eletronica na internet, Ifatola: “Este Grupo
tem como principal meta discutir assuntos da Religiosidade Tradicional Africana, e principalmente das questdes
de Ifa”. Informacéo disponivel em: http://br.groups.yahoo.com/group/vozes_de_ifa/. Acesso: maio 2013.


http://br.groups.yahoo.com/group/vozes_de_ifa/
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4 As relacgdes estabelecidas entre as diferentes categorias de pessoas nos Candomblés

Ap0s percorrer 0s caminhos do surgimento, da estruturacdo e constantes mudancas nas
religiosidades de matriz africana, abordamos nesse ultimo capitulo algumas questdes
pertinentes a compreensdao das relacdes diferenciadas estabelecidas entre as categorias de
pessoas nos Candomblés. Nisso subdividimos as discussdes em dois grandes eixos.

Um primeiro eixo visa compartilhar e problematizar as interacdes diferenciadas entre
0s sexos. Pois a divisdo do trabalho entre os géneros também opera em nivel dos terreiros.
Observamos a existéncia de atividades especificas para homens e para mulheres, a0 mesmo
tempo em que todos, principalmente as futuras liderancas devem saber fazer tudo. Entretanto,
tanto nos Candomblés, quanto na maioria das religiosidades de matriz africana, a passagem do
conhecimento opera da mesma forma independente do sexo e da situacdo sexual da pessoa.

No segundo eixo, a partir de varios apontamentos ja apresentados ao longo deste
trabalho, identificamos uma complexa hierarquia que concede tratamento distinto as
diferentes categorias de pessoas no interior dos terreiros (os iniciados e os ndo iniciados no
santo, os iniciados no santo consanguineos em relacdo a lideranca religiosa, os agregados do
terreiro), entre as familias dentro da linhagem e entre as linhagens.

Em seguida abordamos como os Candomblés se sustentam, e como isso reflete
diretamente nas questdes econdmicas/financeiras das prestagdes e contraprestacfes das
atividades religiosas. Observamos algumas possibilidades de contraprestacbes para o
pagamento dos trabalhos prestados por uma lideranca religiosa, seja para um filho de santo,
para um adepto da religiosidade ou para um ndo pertencente a essa religiosidade, a assisténcia
ou como alguns estudiosos e liderangas denominam o cliente. Argumentamos que existem
correlagdes entre certas categorias de pessoas e formas de pagamento. E indicamos que tais
problemaéticas estdo diretamente ligadas a teoria da dadiva, existindo relagbes simétricas e

assimétricas entre as diferentes categorias de pessoas nos Candomblés.
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4.1 As relagbes entre os sexos no plano material e espiritual: reproducgdes, rompimentos e

readequacotes

Amo a todos, quero muito bem, todos sdo muito bons para mim.
Principalmente os homossexuais, esses se identifica enquanto a mae deles
muito bem. As muler (sic) tém vezes que da aquele arranhdozinho, mas
mesmo assim sdo muito boas, ndo tenho do que me queixar ndo. (lalorixa
Ana de Ogum, entrevista em 04/12/2011).

Ser homem ou ser mulher. Sexo, sexualidade, construgédo social. Forga e delicadeza.
Xangd, Oba, Oxum. Opostos ou complementares? A discussao e distingdo dos sexos’* ndo é
assunto cobmodo na sociedade, bem como nao o é na academia ou nas religiosidades como um
todo. Os atabagues respondem ao toque dos ogas. Os atabaques remetendo com seu formato
oval ao Utero, vaso, depositario da vida. Os atabaques soando a batida do aguidavi (varetas de
madeira utilizadas para tocar os atabaques). O aguidavi toca os atabaques invocando 0s
ancestrais. Vida e morte contrapostas. Contradigdes.

A presenca deste topico ndo foi planejada em nosso projeto original apresentado ao
programa de poés-graduacdo. Ele é fruto das contradicdes, superacGes e manutengdes
observadas no que diz respeito as relacGes de poder perpassadas pelas relagcdes entre 0s sexos
no cotidiano dos terreiros. Ja expus aqui alguns dos percal¢cos neste caminhar antropolégico.
Talvez por este motivo (ou por tantos outros) pequemos em varios momentos no que tange a
uma analise antropoldgica cléassica e aprofundada. Porém, nos permitimos enveredar por
campos que sdo comumente ocupados pela ciéncia politica e pela Sociologia, mesmo sabendo
dos riscos assumidos.

Nos terreiros dos Candomblés observados, varias sdo as funcdes’, segredos, objetos,
camarinha, enfim, varios séo os lugares nos quais o acesso tem relacdo direta com a iniciagéo
do fiel, com o numero de ritos de passagem por ele cumprido, por hierarquias e, por fim, mas
ndo por ultimo, pelo sexo. As funcbes espirituais encontram-se mediadas também pelas
divisbes entre os sexos, sendo que ha tarefas que cabem somente aos homens ou as

mulheres’®. Acabei me aproximando das funcdes ligadas as mulheres por dois motivos, a fim

" Sexo é compreendido a partir dos estudos de Judith Butler. Para ela a prépria unidade do sujeito é constatavel,
visto que a diferenciacdo entre os sexos, homem/mulher, é uma construcdo cultural, sendo o préprio corpo
resultado de significados culturais assumidos na diferenciacdo dos géneros. Nesse sentido é dever a nogdo de
género ser reformulada, para abranger as relagdes de poder que produzem o efeito de um sexo pré-discursivo e
ocultam, desse modo, a propria operacdo da producéo discursiva (BUTLER, 2003, p. 25-26).

> Equivalente as tarefas, atividades a serem realizadas.

®Como ¢ o caso do culto as lamins, que sdo entidades femininas geralmente representadas pela figura de
enormes passaros, temidas de tal forma que seus nomes ndo devem nem ser pronunciados, sendo melhor evitar.
Essas entidades podem apenas ser cuidadas por mulheres, que de preferéncia ndo tenham vida sexual ativa.
Numa passagem de Jorge Amado temos: “quando se pronuncia o nome de Yia Mi Oxoromga, quem esta sentado
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de evitar gerar possiveis conflitos por ser mulher, solteira e jovem no meio de homens; e o
outro intrinsecamente ligado ao primeiro, por sentir-me mais confortavel nesse meio.

Para além das atividades espirituais dos terreiros de Candomblé, hd também as tarefas
cotidianas de qualquer casa, lavar e passar roupas, lavar lougas e banheiros, cozinhar,
alimentar e cuidar dos animais, sendo essas tarefas prioritariamente designadas e realizadas
pelas mulheres.

As vezes encontramos homens cozinhando, lavando e passando roupas, enfim,
cuidando das tarefas domésticas. Esse fato é interessante, pois ha relatos de fiéis que jamais
haviam lavado sequer um copo em outro local, de homens e mulheres que jamais haviam
limpado um frango, viu-se retirando suas penas e visceras de aves (Registros 44,45, 46, 47).
S&o questBes que parecem simples, mas nas rotinas das fun¢des de um terreiro de Candomblé
irdo refletir em outros espagos da vida do fiel. O vivenciado dentro dos terreiros tem a
potencialidade de transformar, ndo de maneira revolucionaria, o olhar e as praticas dos que se
encontram organicamente envolvidos. Se esta transformacdo ndo ocorre, entdo, tal vivéncia

no minimo amplia as visdes a respeito das praticas sociais, inclusive sexuais.

Registro 49 Filho de santo lavando a area comum Registro 50 Adeptos preparando comidas para as

da casa, no terreiro do babd Kaobakessy. Séo funcdes religiosas, no terreiro do baba Kaobakessy,
Miguel Paulista-SP, dezembro 2011. Foto: S&o Miguel Paulista-SP, dezembro 2011. Foto:
Jaqueline Talga. Jaqueline Talga.

deve-se levantar, quem estiver de pé fara uma reveréncia, pois se trata de terrivel Orixa, a quem se deve apreco e
acatamento”. Disponivel em: <http://wara_olode.vilabol.uol.com.br/iyami.htm>. Acesso em: 20 jan. 2012.


http://wara_olode.vilabol.uol.com.br/iyami.htm
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Registro 52 Filha de santo limpando os frangos, no Registro 51 Filho de santo preparando os acarajes,
terreiro de id Ana de Ogum, Tabodo da Serra-SP, que serdo entregues a orixa Oi4, no terreiro de ia
dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga. Ana de Ogum, Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011.

Foto: Jaqueline Talga.

Trabalhar ao lado dessas mulheres, possibilitou uma entrada menos tumultuada no
terreno - terreiro — ao viabilizar dialogos indiretos, informacGes e vinculos que ndo seriam
facilmente estabelecidos se a postura por nos adotada fosse a de mera observadora. A
proximidade com estas mulheres gerou sem davida uma zona de conforto, por conseguir
nesse espago me sentir, em muitos momentos, realmente a vontade. Essa facilidade pode ser
interpretada a partir das analises iniciais e fundamentais para as discussbes de género de
Simone de Beauvoir, no final da década de quarenta, no que diz respeito a educacdo das
meninas, ao se naturalizar as atribui¢ces dos sexos. Assim, enquanto mulher, aproximei-me
do espaco que me cabia, ndo enquanto intelectual numa pesquisa amplamente participante,
mas diante da minha situagdo de mulher construida socialmente, conforme afirma Donna
Haraway (2004).

A partir das longas saias brancas de baiana que deixam de fora apenas o0s pés
descalcos das fiéis mais jovens no santo e do cal¢oldo (calga um pouco mais larga, sem bolso,
geralmente amarrada por um corddo) que encobre no minimo os joelhos dos homens podemos
constatar rigidos valores morais de disposicdo dos corpos no cotidiano dos terreiros de
Candomblé. As roupas que ganharam ao longo dos séculos muitas cores, estampas e até

tecidos e modelos africanos ndo perderam seu comprimento e fungéo: tampar o corpo. A
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principio é possivel entender como nos foi explicado pelos guias do Museu Afro-Brasileiro’’
em Sdo Paulo, que a permanéncia das roupas de baiana servia para que as negras se
protegessem dos assédios que sofriam. Em um segundo momento sua continuidade nos
terreiros, mesmo a moda da época do Brasil Imperial ter mudado muitissimo até a atualidade,
se deve a sua incorporacao por parte da maioria dos fiéis dessa religiosidade.

Na Africa, as vestimentas utilizadas pelos diferentes grupos étnicos eram bem distintas
das que foram impostas pelos colonizadores e apropriadas até a atualidade pelos
candomblecistas. E importante sempre lembrar que os Candomblés representam a manutencao
de valores africanos, mas mediados pela realidade histérica e cultural, econdmica, social e
religiosa do momento historico de sua formacéo.

Um documento de 1582 do padre Baltasar Barrero, da Companhia de Jesus, em visita
ao reino de Ndongo (atual Angola), foi analisado pelo historiador Luiz Mott (2005) em seus
estudos sobre a repressdo e inversdo sexual nos paises de colonizacdo portuguesa em Africa.
O relatério do padre aos seus superiores revela a visao de mundo dos colonizadores e as
imposicdes religiosas, sexuais e de condutas de modo geral, ao que percebemos as alteragdes

inclusive nas vestimentas. No documento o padre informa que:

Na libata do soba’ Songa, achei aqui um grande feiticeiro que andava em
trajos de mulher, e por mulher era tido, sendo homem: a coisa mais feia e
medonha que em minha vida vi. Todos haviam medo e ninguém lhe ousava
falar, porque era tido por deus da agua e da saude. Mandei-o buscar e
trouxeram-no atado. Quando vi, fiquei atdnito e todos pasmaram de ver
cousa tdo disforme. Vinha vestido como sacerdote da Lei Velha, com uma
caraminhola feita de seus proprios cabelos, com tantos e tdo compridos
michembos [sic] que parecia mesmo o diabo. Em chegando, Ihe perguntei se
era homem ou mulher, mas ndo quis responder a propésito. Mandei-lhe logo
cortar os cabelos que faziam vulto de um velo de 14, e tirar os panos com que
estava vestido, até o deixar em trajes de homem. Ai ele confessou que
nascera homem, mas que o demonio dissera a sua mée que o fizesse mulher,
sendo havia de morrer e que até agora fora mulher, mas que daqui por diante,
pois lhe dizia a verdade, queria ser homem. E jé tdo velho que tem a barba
toda branca o qual trazia raspada. (MOTT, 2005, p. 26).

Esse relato indica que ao contrario do que muitos, inclusive religiosos, afirmam, em
Africa culturalmente existem pessoas trans. O que ocorreu historicamente é que houve um
movimento de imposi¢des coloniais, em que a diferenciagédo de sexo dos colonizadores se

tornou a forca o padrdo. Simultaneamente a essa imposicéo e apropriacdo, houve resisténcia.

" O Museu Afro-Brasileiro é uma instituicdo publica, inaugurada no ano de 2004, sob a iniciativa de Emanuel
Avraujo, artista plastico baiano. E um museu histdrico, artistico e etnoldgico, voltado para pesquisa e conservagio
de objetos relacionados ao universo negro no Brasil. Disponivel em: <http://www.museuafrobrasil.org.br/>.
Acesso em: 16 mai. 2013.

"8 Soba significa rei.


http://www.museuafrobrasil.org.br/
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Ela aparece, por exemplo, no caso especifico das vestimentas encontradas nos terreiros
Candomblés. Os orixas sdo vestidos com roupas consideradas femininas ou masculinas
independente do sexo do fiel e da personificacdo sexual atribuida a cada um dos orixas.
Entretanto outras normas impostas pelos dominadores e pelas condutas esperadas na
sociedade atual sdo incorporadas.

Assim, nos terreiros de Candomblé, como em quaisquer outras instituicdes religiosas,
ha regras e normas que devem ser seguidas no que diz respeito as vestimentas e posturas
adequadas para tal espaco religioso. Assim como as fiéis da Congregacao Crista do Brasil tem
de usar um véu para cobrir a cabeca assim que adentram o templo, as fiéis do Candomblé
precisam tampar seus corpos para entrar no terreiro. Porém, uma das especificidades
existentes nesse espaco que se diferencia das outras religiosidades existentes no Brasil é o fato
de o sagrado extrapolar os limites historicamente naturalizados enquanto papéis e posturas
femininas e masculinas nos rituais.

Verificamos que o0s orixas, vistos prioritariamente enquanto manifestacdes das forcas
da natureza, ao longo do tempo foram personificados, adquiriram caracteristicas proprias,
passaram a carregam consigo caracteristicas proximas as dos seres humanos, tais como as
distingdes de sexo. Temos assim, orixas masculinos - Exu, Xangd, Oxossi, Ogum, Logun-
Edé, Oxaguia - e femininos - Oxum, Oia, Oba, Nand, lemanja, Eua. Ja Oxumaré, por sua vez,
se distingue dos orixés acima elencados por ser andrégeno.”

Todos os orixas, contudo, carregam consigo simultaneamente as caracteristicas
historicamente naturalizadas enquanto masculinas e femininas ao mesmo tempo, ndo se
enquadrando no modelo maniqueista positivista das construcbes relacionais modernas. Os
orixas podem manifestar suas energias em qualquer pessoa, seja ela homem, mulher, crianca,
homossexual, bissexual, pessoas trans e outras identificacdes sexuais (Registros 48, 49).

Contudo, os cargos de 0gd e equede s6 sdo ocupados respectivamente por homens e
por mulheres sem relagdo com sua situagéo sexual. Isto quebra aquela indiferenca entre sexos

que predomina entre os que incorporam. (Registro 50).

7 Segundo Reginaldo Prandi (2005) no continente africano os orixas estavam exclusivamente relacionados com
a natureza, com o passar dos tempos algumas personalidades que em vida realizaram grandes feitos adquiriram o
status e rituais votivos dos orixas.
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Registro 54 Filho da orixa Oid, no terreiro de Registro 53 Filha do orixa Ogum, no terreiro de baba

babd Gilberto de Xangd, Uberlandia-MG, Gilberto de Xang0, Uberlandia-MG, fevereiro 2012.
fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga. Foto: Jaqueline Talga.,

Registro 55 Uma crianga cbnfira 0ga e uma jovem eque, durante a posse de seus cargos, no terreiro de
baba Gilberto de Xang0, Uberlandia-MG, fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.
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Quando o orixa se faz presente no corpo de alguém, a presenca ja ndo € mais da
pessoa, mas da entidade. Assim, seja qual for a origem social, 0 sexo, a idade e a quantidade
de tempo de iniciagdo da pessoa que incorpora o orixa, os cuidados serdo dados de forma
igual.

Porém, em certa ocasido na cidade de Vitdria, verificamos que a sequéncia dos toques
para os orixas foi alterada, mediante a incorporacdo de uma antiga e reconhecida lideranca
religiosa. Seu orixa dangou primeiro, quando na sequéncia prescrita nessa nacao, ele seria o
ultimo.

Provavelmente, esta € uma especificidade que amplia a visdo do sagrado das
religiosidades nascidas no Brasil e daquelas adaptadas as nossas realidades, no qual 0s orixas
sdo “tricksters”. Ou seja, 0s orixas sao herois e anti-herois, podem ser astutos, tolos ou ambos.
Entre as facanhas dos orixas no plano mitico temos, de acordo com o0s mitos coletados por
Reginaldo Prandi (PRANDI, 2001) que: induzida por Oxum, Oba corta a sua propria orelha,
ao acreditar que assim conquistaria Xangd (p. 314-316); Oxum se deita com Exu para
aprender o jogo de bazios (p. 337-339); Oxumaré usurpa a coroa de sua mae Nana (p. 227-
228); Nana esconde o filho feio e exibe o filho belo (p.197); Iroco engole a devota que ndo
cumpre a interdicdo sexual (p. 169); Exu ajuda um mendigo a se enriquecer (p.81-82).

O orixa € bom, justo, amado, vaidoso, forte, amigo, mas também insano, mal,
medroso, traicoeiro, vingativo, fraco, tudo ao mesmo tempo. Considerado homem, se
manifesta também em mulheres. Tem seu lado masculino, mas também feminino presente.
Tomemos por exemplo Logun-Edé, que é filho de Oxum (vaidosa, “‘com seu espelho sempre a
se mirar”) e Oxossi (cacador), cacador, guerreiro, lutador e vaidoso®®. Logun-Edé é
considerado o mais belo dos orixas. A respeito desse dualismo, baba Ruy Sirio Junior, mais

conhecido enquanto pai Junior, filho do orixa Logun-Edé em entrevista nos alertou que:

Durante 6 meses do ano Ox0ssi esta mais proximo, entdo uma pessoa regida
por Logun-Ede, ela fica uma pessoa assim, mais rastica, ela ndo é uma
pessoa muito vaidosa, ela anda descalgo, ela veste qualquer roupa. E os
outros 6 meses quando Oxum se aproxima ai a gente fica mais vaidoso, se
cuida mais, se preocupa mais com o visual, com as roupas, prefere lugares
mais requintados. Entendeu, entdo é essa dualidade que rege as pessoas do
orixa Logun-Ede. Agora tem pessoas por ai que acreditam que todos os
homens e mulheres regidas por Logum Ede sdo homossexuais, mas néo é
dessa forma, existem homens que tem aqueles seis meses que ele é mais
vaidoso, mas ele ndo deixa de ser heterossexual. Mesmo com a vaidade ele
continua sendo hetero e existe a mulher regida por Logun-Ede, que mesmo
nos seis meses regidos por Oxossi ela é mais rustica, ela é mais bruta, mas
ela continua sendo mulher. A maioria dos filhos de Logun-Ede sdo

8 partindo aqui da vaidade enquanto uma caracteristica histrica e socialmente construida como feminina.
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homossexuais, mas ndo é uma coisa assim obrigatéria. Eu acho que é até
uma grande coincidéncia, porque existe uma grande quantidade de filhos de
Oxossi, de Oxaguid, de Oxalufd que sdo homossexuais. (Babalorix4 Ruy
Sirio Junior de Logun-Edé, entrevista em 06/12/2011).

Dessa forma, temos que a concepcao mitoldgica vivenciada pelos adeptos a despeito
das caracteristicas dos orixas, propicia identificacdes e autocriticas no que diz respeito a
alguns valores admitidos enquanto préprios do universo masculino — fruto das relacdes
histérica e socialmente postas enquanto papéis caracteristicos do universo masculino e/ou
feminino - como, por exemplo, as “orixas femininas” que sdo guerreiras.

Nas familias de santo, como sdo chamadas, se busca ndo reproduzir a diferenciacéo
historicamente construida de pai e mae presente nas sociedades capitalistas ocidentais. Busca-
se fazer com que ambos 0s sexos exercam as mesmas atividades, zelando da mesma forma os
orixas, cuidando das filhas e dos filhos da mesma forma, dando-lhes banhos de erva e
alimentando-os como uma crianga que acaba de nascer quando recolhidos para os rituais de
iniciacao.

Percebemos nesse rico estudo de campo um duplo movimento quanto as relacdes de
sexo. Se por um lado ndo importa o sexo, tanto no plano espiritual quanto material, por outro,
existem diferenciacdes excludentes entre eles.

As diferenciacGes sdo nitidas nos momentos das atividades ligadas a organizacao,
limpeza e alimentagdes, ndo relacionadas de modo direto ao sagrado, tarefas que de maneira
geral sdo executadas por mulheres. Apesar de alguns homens também cumprirem com estas
tarefas, eles o fazem em ndmero menor e na maioria das vezes orientados por uma mulher.
Entretanto também percebemos um esforco por parte das liderancas religiosas em fazer com
que todos os filhos executem essas atividades. Pode-se entender como um enfrentamento
constante de desconstrugdo e construgdo de um novo ser, de tentar que homens e mulheres
compartilhem fungdes antes concebidas somente enquanto coisa de mulher.

A constante tentativa de implementacdo desses novos valores nos terreiros de
Candomblé também fazem parte das bandeiras histéricas do movimento feminista, de dividir
as tarefas domesticas, ndo na concepgdo de ajudar a mulher, mas de se entender enquanto
obrigacOes de ambos, em desnaturalizar o socialmente e historicamente construido.

Entre a maior parte dos adeptos, simpatizantes e dos “clientes” um constrangimento
em seus primeiros banhos de ervas ocorre, quando, por exemplo, um homem da o banho (nédo
0 banho de higiene, mas o ato de ritualisticamente jogar os banhos sagrados, com cantigas
préprias no corpo da pessoa) em outro homem, ou da pessoa de um sexo dar banho na pessoa

de outro sexo. E nesse caso é preciso ter muita cautela. O que dara o banho geralmente é
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alguém mais velho, ou o zelador/zeladora que € alguém legitimo para tanto, por ser o pai/méae
e 0 incesto ser algo proibido para essa relacdo até a atualidade.

Pais ou mées de santo ndo podem de forma alguma se casar com seus filhos e filhas
para qualquer tipo de composicdo sexual. Se isso ocorrer, podera resultar em terriveis
consequéncias, segundo seus adeptos, sendo, contudo permitido a relagdo entre avds/avos e
netas/netos. Este tabu sexual é explicado pelas zeladoras/zeladores, tanto enquanto influéncia
do catolicismo, quanto pela simbologia de que a “méo” que é colocada na cabeca de uma
filha/filho n&o pode tomar seu corpo para fins sexuais.

N&o evitar relacionamentos sexuais intragrupais € visto pelos adeptos dos Candombleés
enguanto uma das maiores ofensas. Essa interdicdo € uma das proibicGes mais respeitadas
pelo povo de santo, considerado o mais grave das quizilas, dos euds (proibi¢6es). Porém,
segundo Lima (2003, p. 179), existem distin¢des e justificativas que permitem o incesto nos
casos onde eles ocorrem. Entre os filhos de santo existe uma “distin¢do entre irmados de axé e
irmdos de santo”, ou seja, eles foram feitos por pessoas/maos diferentes, mesmo que ambos
pertengam a mesma casa, a0 mesmo axe.

Algumas liderancas religiosas justificam também os casos de relacdo entre irméos
guando ndo sdo irmdos de barco (sdo irmaos de barco as pessoas que se iniciam juntas,
existindo uma sequéncia do mais velho ao mais novo), ou no minimo por estarem em quartos
separados no momento da iniciacdo no santo. Outras formas de racionalizagdo sdo explicadas

“dentro da lei da seita” para os casos de relagdes intimas dentro do grupo. Segundo Lima

Uma das explicagbes correntes € de fundo mitico e alude as relagbes de
parentesco dos proprios orixas. [...]. Os seus filhos teriam, entdo, nesse
parentesco teogonico, a justificativa para manterem as mesmas relagdes que
seus orixas protetores. [...].

[...] existem explicagdes centradas na ideologia do candomblé que véo, as
vezes, ao ponto de explicarem o fato — aberrante no contexto do grupo —
como um “castigo do santo”. (2003, p. 181).

Lima expande a discussao da proibicdo do incesto e as justificativas para quando ele
ocorre, chegando ao ponto de apresentar a realizacdo de praticas expiatorias ou sacrificios de
propiciacdo, para contornar proibicbes como a do caso de casamento entre pessoas que
possuem o mesmo orixa. Contudo tais posturas e justificativas diante da proibicdo do incesto
né&o séo unanimes entre o povo de santo (LIMA, 2003, p.182).

No campo da sexualidade, verificam-se grandes avancgos nesse espago, Visto que seus
fiéis ndo sdo recriminados por suas situacdes sexuais, como ocorre na maioria das religioes
cristds. Assim, muitos que ndo se encaixam na heteronormatividade se identificam com essa

forma de adorar o sagrado.
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Para compreensao dessa problematica tivemos o auxilio imprescindivel de pai Junior.
Durante a pesquisa de campo no terreiro em que Vive, tive a grata oportunidade de entrevista-
lo e verificar os desdobramentos da aceitacdo da situacdo sexual na vida dos fieis, como
também das regras de conduta moralmente estabelecidas no espaco religioso. De acordo com
a historia de vida dentro da religiosidade de Ruy Sirio Junior, percebemos que ele foi catdlico,
evangélico e por fim candomblecista. Em sua fala percebemos a aceitacdo da situacdo sexual

somente nos Candomblés:

Na verdade eu aceitei a igreja evangélica porgue eu ja percebia que a minha
sexualidade ndo era comum, ndo era heterossexual. Eu tinha dividas ainda,
porque a minha familia ndo aceita, sou o Unico filho homem, tenho trés
irmas, entdo o sonho da minha mée era me ver casado na igreja. Eu via que
nado era aquilo que eu queria. Entdo acabei indo para a igreja e na igreja eles
fizeram uma certa lavagem cerebral, fazendo com que eu acreditasse durante
dois anos que eu era heterossexual. S6 que chegou uma hora em que ndo
deu, porgque eu acho que quem nasce homossexual morre homossexual, ele
pode até ficar na igreja por mais tempo, mas ele vai estar se enganando. Eu
fiquei por dois anos e vi que ndo tinha como. Ai acabei saindo da igreja,
devido a minha condigdo sexual. Me encontrei um pouco perdido, perdi
meus objetivos, perspectivas, fiquei perdido na vida. Sem frequentar igreja
catélica ou evangélica. Até que conheci o pai Kaobakessy, naquele dia me
apresentou, sou Edson, encontrei ele numa festa, [...] e acabou contanto pra
mim, que era pai de santo. Ai eu disse para ele ndo quero nem amizade com
VOCcé, porque é contra 0s meus principios. A igreja colocou aquela ideia de
que o candomblé era galinha preta na encruzilhada, era feiticaria. Entdo
guando ele me disse que era pai de santo, ndo queria amizade com ele mais,
que era melhor a gente parar por ali. Mas ele me convenceu de visitar a casa
dele pelo menos uma vez, para eu saber como era. No dia estava havendo
um bingo beneficente, samba de roda. Eu falei se ndo vai ter trabalho
espiritual eu até vou. Ai eu conheci uma moga bonita, negra que me chamou
a atencdo, eu ndo sabia por qué? Ai ele me convenceu de ir numa festa de
candomblé. Como eu estava assim, ja pegando afinidades com ele. Aceitei o
convite, e quando eu cheguei nesta casa, a mde de santo da casa era essa
negra que me chamou atencdo na festa. Entdo me apaixonei por ela como
mae de santo, me apaixonei pelo ritual, pela saida. E eu disse, eu quero fazer
santo agora, e tem que ser com ela. E ela aceitou. Eu entrei para ficar
recolhido nove dias e depois mais vinte e um dias de preceito, sem saber o
gue ia acontecer, pelo que eu ia passar. Me apaixonei por tudo, porque eu vi
muita coeréncia no candomblé, eu vi que ndo é s6 aquela galinha preta na
encruzilhada, feiticaria. Eu vi que o candomblé tratava-se também de um
renascimento. As pessoas COmo eu que estavam sem objetivo, sem
perspectivas, perdido. O candomblé me recebeu, me aceitou do jeito que eu
era, em relacdo & homossexualidade ndo houve problemas. E claro que eu
tive que mudar muita coisa, mas as minhas coisas que nasceram comigo,
como a minha condicdo sexual foi aceita. Entdo eu me senti bem, eu renasci
de novo, eu devo ao candomblé estes meus Ultimos 14 anos.

[...] Se eu nédo puder ser o que eu sou verdadeiramente, eu vou ser uma
pessoa infeliz. Para eu ser feliz, eu procuro ser o que eu sou de uma forma
correta. Eu ndo exponho a minha homossexualidade. O candomblé, ele
aceita a homossexualidade desde que ela nédo seja exposta. Como eu tenho
um relacionamento de quatorze anos com um lider espiritual, [...] mas assim,
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0s adeptos aqui da nossa casa, os filhos de santo, nunca viram uma troca de
carinho, como beijo, abraco, muito afeto assim. A gente ndo permite essa
particularidade nossa exposta aos nossos filhos de santo. Entdo a gente tem
aqui a nossa casa, separada, a gente sai, mas aqui dentro nés somos
companheiros, assim a gente tem aquela troca, eu trabalho com uma coisa,
ele trabalha com outra. Entdo no candomblé a homossexualidade é vista
desta forma, ela é aceita desde que ndo haja exposicao. [...] Os hetero séo
aceitos desde gue ndo haja exposicao, envolvimento durante as funcdes que
a gente diz, os trabalhos dentro da roga de candomblé. (Babalorixa Ruy Sirio
Junior de Logun-Edé, entrevista em 06/12/2011).

Percebemos que as pessoas trans sdo aceitas, acolhidas sem discriminacdo de sua
situacdo sexual. Contudo isso nédo significa que as regras e normas de comportamento sejam
diferenciadas para elas. Mesmo quando uma mulher assume uma identidade masculina, ela
deve usar a saia, 0 pano da costa e o0 torco dentro da casa. A Unica exce¢do aceita é quando
um homem que assume a identidade feminina e passa pela cirurgia de modificacdo de sexo
(dai nesse caso, agora, ja nao ele, mas ela) podera vestir roupas femininas. Na fala dos
zeladores, temos que independente da orientacdo sexual 0 homem usa calca e a mulher - para
entrar na roda - precisa estar de saia e pano da costa.

“Nao importa 0 que as pessoas sao do lado de fora do terreiro, aqui dentro ela deve se
comportar e respeitar seus irm&os”, essa fala recorrente nos terreiros nos auxilia a
compreender gque a vida particular da pessoa ndo importa, 0 que sera questionado serdo suas
condutas dentro do espaco religioso, regido por normas proprias da religiosidade e outras
influenciadas pelas culturas na qual ela esté inserida. Temos assim normas similares as de
nossas sociedades quanto as vestimentas, as interdi¢Oes de relacfes sexuais e casamento entre
0s membros do terreiro.

Os candomblés rompem com muitos dos patrfes estabelecidos em outras instituicdes
sociais e religiosas. Verificamos avancos pela disposicdo do acesso ao saber e de seu uso néo
estar relacionado ao sexo ou situacdo sexual®* nos Candomblés. Isso difere, por exemplo, das
atividades prescritivas para freiras e padres no catolicismo. E um avango por aceitar as
pessoas trans que tanto sofrem, principalmente os adolescentes que se encontram em ddvida
em relacdo a sua sexualidade e sé@o reprimidos aos padrdes heteronormativos.

Por outro lado nos Candomblés também séo encontradas manutencdes das divisdes
historicamente construidas enquanto tarefas de homens e mulheres. Mesmo que inicialmente
os filhos devam fazer e saber de tudo nos terreiros (tanto as atividades cotidianas quanto as

atividades espirituais), sdo mais as mulheres que acabam por desempenhar as atividades tidas

81 De acordo com as liderancas do culto de If4, dentro do culto de If4 existem sim diferenciaces de acesso ao
saber e do uso das préaticas de acordo com o sexo e a sexualidade do praticante.
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enquanto do sexo feminino. Outra problematica para romper com tais padroes também se
encontra no nivel da hierarquia, pois, com o passar dos anos, ao galgar os degraus da
hierarquia, tanto homens quanto mulheres deixam de realizar as tarefas de maior destreza.
Essas atividades ficam a cargo dos mais novos, quando ndo dos pertencentes a familia
extensa.

Assim, verificamos que o conhecimento é compartilhado igualmente entre homens e
mulheres, que os orixas femininos e masculinos sdo respeitados e adorados da mesma forma,
que a concepcdo mitoldgica do sagrado avanca em alguns pontos na medida em que
desnaturaliza caracteristicas tidas como préprias do universo masculino. Porém, esse processo
promove a manutencdo de outros valores, como dividir enquanto funcdo masculina o corte, o
sacrificio dos animais, o preparo de toda a carne e, enquanto funcdo feminina o preparo dos
alimentos sagrados. Isto remonta as antigas sociedades com a economia baseada na caga, onde
0s homens saiam para cacar e as mulheres ficavam com as atividades no entorno da casa. De
forma similar temos em nossas sociedades capitalistas a permanéncia do ideario do homem
provedor, que sai para a caca, para o trabalho, e a mulher que permanece no lar, no interior da
cozinha, no trato dos filhos. Mesmo que ela exerca atividades publicas fora da casa, a
reproducdo da familia é tida enquanto responsabilidade dela.

As relacBes sexuais e hierarquicas que perpassam toda a estrutura constitutiva do
terreiro sdo tratadas ndo como um elemento sui generis a religido, mas como reflexo das
relacbes de poder de género, sexualidade, ragca e classe articulados e co-formados na
reproducdo da ordem social. S80 muito Uteis as analises que partem da perspectiva da
interseccionalidade, isto €, da co-formacdo e imbricacdo das relacdes de poder. Sexualidade,
género, classe e raca/etnia devem ser pensadas como “eixos” de estruturacdo de poder que,
mesmo que tais dominios ndo sejam redutiveis ou idénticos entre si, existem em relagdes
intimas, reciprocas e contraditorias (MCCLINTOCK, 2010, p. 20).

As diferenciagdes e as equivaléncias sexuais existentes nos terreiros de Candomblé
possuem explicacbes mitologicas, carregadas de simbolos e significacOes interiorizadas
gradualmente por seus adeptos, mas também, em muitos casos, percebemos ao mesmo tempo
uma reproducdo de muito do que historicamente se naturalizou enquanto atribuicOes de
homens e mulheres nas sociedades capitalistas modernas dentro desse universo religioso.

A investigacdo que se segue se debruca sobre as interacOes sociais assimétricas
estabelecidas no interior dos terreiros, entre as linhagens, entre as familias, dentro das familias

e nos parentescos nos terreiros de Candomblé.
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4.2 Hierarquias e dadivas nos Candomblés

As vezes as pessoas tém uma imagem que os babalorixas tém muito
dinheiro. E isso ndo € uma verdade, isso ndo é uma coisa. Tem alguns que
tém, porque as vezes tém algum emprego, tém algum trabalho, que tem
muitos babalorixas que trabalham, que tém o seu emprego, que € 0 que 0
meu caso, eu sou empregado, eu sou funcionério do estado. (Babalorixa
Pecé, entrevista em 04/12/2011).

Relacbes hierdrquicas sdo encontradas em diferentes espacos e nas mais diversas
formas de organizagdes sociais, sejam elas de ensino, de trabalho, familiares. Com a
religiosidade ndo € diferente, uma vez que também encontramos hierarquias em distintas
formas de adorar o sagrado espalhadas pelos continentes. Assim também ocorre nos
Candomblés, mesmo existindo varias diferenciacBes entre eles, constatamos em todos uma
organizacdo estruturada em torno da hierarquia. Ela é o elemento comum, existente em maior
ou menor grau em todas as religiosidades de matriz africana, seja na Umbanda, no
Candomblé, Quimbanda e outras variacoes.

Apontamos algumas questdes para contribuir na compreensdo de como essa hierarquia
se manifesta nas inter-relacfes estabelecidas entre os adeptos no interior da familia, entre as
familias dentro da linhagem, entre as linhagens. Como também as relacdes estabelecidas entre
as liderancas para com aquelas pessoas que procuram por Seus Servicos, essas pessoas sao na
sua maioria simpatizantes nao ligadas a religiosidade, mas também religiosos dessa matriz.
Diante da necessidade de identificar quais tipos de relacdes se estabelecem nos terreiros,
chegamos inevitavelmente nas discussdes relativas a teoria da dadiva.

Por reconhecermos simultaneamente aproximacdes entre as nacdes, pretendemos
guem sabe contribuir para o entendimento dessa forma de organizacdo em todos o0s
Candomblés, mesmo quando percebemos distanciamentos dentro do axé de uma mesma
nagao em uma mesma cidade.

A hierarquia existente nos Candomblés € concebida pelas liderancas religiosas
enquanto um fator organizacional do culto e do espaco religioso. A hierarquia enquanto
principio estrutural e organizacional percebida nos terreiros é semelhante as constatagdes de
Radcliff-Brown (1989), na qual a posicdo que a pessoa ocupa diante da estrutura social lhe
serd concedido determinados usos e termos. Entretanto, elas variam consideravelmente no
discurso e nas praticas cotidianas, oscilando entre uma interpretacdo mais rigida de mando
senhorial e altamente estratificada, a uma concepcdo mais holistica ao perceber as
contribuices e significados daqueles que integram os mais baixos niveis de sua constituicao.

Constatamos essas visdes nas entrevistas com liderangas da linhagem do Axé Oxumaré.
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E isso, a hierarquia ela é importante né, para ter os limites de cada um, o
lugar de cada um, do babalorixa, da yalorixa, do ebomy, das pessoas de
cargo, pessoas de cargo que auxiliam na administracdo da acdo e das
condicdes da casa. Dos abians, dos iads, enfim, de toda a administracdo que
um local precisa para se organizar, entdo a hierarquia ela ndo pode nunca
perder do candomblé, porque isso tem haver com o seu fator primordial, para
se manter a ordem e o respeito. Nao ha separacdo, porque o candomblé ele
ndo tem porto, ele tem uma roda, e a roda todos estdo no mesmo patamar. No
circulo, entdo a roda da unidade, a roda da igualdade, a roda da irmandade, a
roda da rodacdo, da translacdo, entdo a roda do amor, axé. (Babalorixa Pecg,
entrevista em 04/12/2012).

Na minha época quando eu fiz a relagdo era bem distante assim como ainda
hoje é. O babalorixa, aquela hierarquia muito grande, aquela distancia do
iad, do iniciado, da pessoa que esta entrando para casa, mas ndo é o meu
propésito, ndo é o propdsito da minha casa, entdo eu vou te explicar a minha
casa. O meu relacionamento com os meus filhos sdo de filhos realmente, de
pai para filho, entdo eu sofro com eles, tenho problemas com eles, eles tem
problema na casa vem pra, 0S que moram aqui também porque é uma
sociedade porque na sociedade, s6 comigo sdo 12 pessoas. (Babalorixa
Kaobakessy, entrevista em 06/12/2012).

A hierarquia dentro do Candomblé é o fator responsavel por essa religido ter
sobrevivido, se ela ndo tivesse essa hierarquia ela ndo teria sobrevivido com
os moldes que ela existe hoje. Ela so existe porque eu devo satisfagdo e
respeito ao meu babalorixa ou a minha ialorixa. Ela s6 funciona, vocé s6 vé
aquele xiré bonito e organizado porque a hierarquia esta ali, ela esta
presente. Entdo para mim como babalorixd hoje, eu vejo que a hierarquia
dentro da casa do candomblé, ela é junto com a forcga vital invisivel o que
sustenta a religido a titulo de organizagdo e como um pilar desse processo.
Onde o iniciado ele se encaixa dentro da hierarquia. Eu ndo vejo a hierarquia
do candomblé como uma escadinha, como alguns insistem em falar que o
abid esta no ultimo degrau e o babalorixa esta no degrau mais alto, eu ndo
concordo com isso. Eu entendo que a hierarquia € uma linha reta, igual ou
em circulo igual o xiré, porque no xiré o posto maior esta aqui, e 0 menor se
encontra com ele dentro do xiré, entdo entra a Equedi mais velha da casa
puxando todos os ebomis, que uma hora vai se encontrar com 0 mais novo. A
hierarquia dentro do candomblé ndo pode ser vista como uma piramide, ela
tem que ser vista mais como um circulo, onde tem um a frente e a gente se
encaixa dentro de uma fila, ndo dentro de uma piramide, uma escada. E é
muito complicado falar de hierarquia porque muitos confundem hierarquia
com poder, o poder com a pretensdo de submissao ao proximo que esta atras
na fila. Como eu n&o consigo falar como escada. A partir do momento onde
vocé pensa que a hierarquia esta para organizar e nao para mandar, a casa de
candomblé funciona melhor. A hierarquia dentro desse regime iniciatico ela é
necessaria, mas tem que se ter uma mente aberta para que a hierarquia ndo é
0 autoritarismo dentro do candomblé. Ela é o fator organizador do
acontecimento dentro da casa de santo. (Babalorixd César de Oxum,
entrevista em 19/06/2012).

Eu vou dizer para vocé como se eu fosse um iad e depois eu vou te falar
como se eu fosse um babalorixd, ou melhor, eu vou lhe falar como soldado e
daqui a pouco como comandante. A hierarquia dentro do candomblé nos dias
de hoje, ela se d& muito por algumas pessoas que nem sequer aprenderam a
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ser filhos e ja querem ser pais. Vocé s se tornard um grande pai se algum
dia vocé foi um bom filho. E hoje no candomblé existem muitas hierarquias
por ai de pessoas incapacitadas, de pessoas que ndo tem capacidade para
assumir determinados cargos. E esses cargos sdo deleitados, sdo dados, sdo
passados para eles. Entdo, eu vejo as vezes uma falha muito grande em
relacdo a isso ai, porque o maior cargo quem da ndo é o babalorixa, o maior
cargo quem da é o orixa. [...] Agora eu vou te falar enquanto babalorixa, hoje
voceé resolve escolher determinadas pessoa para dar uma dimensdo maior no
andamento, no funcionamento da sua casa, seria como Se Vocé tivesse uma
empresa e vocé é diretora, e vocé escolheria 0s seus auxiliares
administrativos para fazer uma boa administracdo da empresa. Muitas das
vezes esse tentaculo, esse braco que vocé escolhe, muitas das vezes ele
enfraquece, porque muitas das vezes ele ndo tem a responsabilidade, cuja
qual a espiritualidade determinou para o ser humano. Entdo eu vejo uma
falha muito grande em relacdo a falta de competéncia que os dias de hoje,
gue as pessoas que cultuam a espiritualidade nos dias de hoje, cuja qual a
responsabilidade sdo passadas para eles, eles ndo levam a sério. [...] No
candomblé se vocé ndo tiver um sustentaculo, os bracos, e filhos bons para
ajudar a levar a sua casa a sério sua casa vira bagunca e o0 seu home vai para
o ralo. (Babalorixa Gilberto de Xang6, entrevista em 20/06/2012).

No discurso das liderancas religiosas no transcorrer da linhagem o carater
organizacional predomina na justificativa da existéncia da hierarquia. Percebemos nas falas
que a hierarquia estabelecida impde os limites, a ordem, o respeito, as possibilidades para o
acesso ao saber e ao poder de mando de acordo com o tempo de iniciacdo e 0S cargos
concedidos a cada um. As vontades dos orixas devem prevalecer sobre a dos homens, quando
isso ndo ocorre aqueles que transgridem e cedem a passagem de um cargo sdo severamente
criticados.

A hierarquia estabelece status de autoridade e poder de mando. Podem assim ser tanto
utilizadas para organizar o espago quanto para, exclusivamente submeter pessoas a um poder
de mando. Segundo a lideranga maxima do Axé Oxumaré todos devem ser respeitados, 0s

mais velhos, as criancgas, cada um tem sua contribuicéo e significados:

Mas tem o mais velho importantissimo, porque eles tém o conhecimento, o
gue eles passaram, o que eles aprenderam, entdo eles todos tem que passar,
entdo sdo bastante valorizados. [...]. E as criancas também tém o seu valor,
por causa do orixa Ibeji, [...] Entdo a gente também tem essas coisas, que
uma simples pessoa, um humilde, ou as vezes, um mendigo, que ali 0 orixa
se materializou para ver de que forma a gente vai tratar. E ali as vezes pode
ser um orixa na terra materializado, para ver que forma. Entdo o candomblé
prega o respeito a todas as pessoas, as vezes € 0 ser humano que tem a
dificuldade de ndo aprender, mas o orix4 ele ensina a simplicidade, a
humildade, os pés no chdo, é por isso que o0 orixd se arruma todo, pode
colocar ouro encima do orixa, mas ele vai botar os pés sem sapatos, em
contato direto com a terra que é o maior simbolo de simplicidade e
humildade. (Babalorixa Pecé, entrevista em 04/12/2012).

Um dos principais elementos de estruturacdo da hierarquia interna dos terreiros de
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Candomblés esta relacionado diretamente com o saber, o saber fazer. Conforme ja posto, o
acesso a esse saber se estabelece gradualmente de acordo com as praticas cotidianas
repassadas dos mais velhos aos mais novos de acordo com os rituais e preceitos cumpridos
pelo fiel no decorrer de sua vida de dedicacdo para o0 orixa.

A0 passo que um abid torna-se iab — e assim sucessivamente com 0s outros rituais —
abre-se um campo no qual é possivel obter um numero cada vez maior ndo s6 de
conhecimento, mas também de titulos e consequentemente de hierarquia e poder, uma vez que
0 saber neste caso — como em tantas outras instituicbes — expressa-se em relagoes
diferenciadas de poder.

N&o podemos perder de vista um fato ja analisado anteriormente, a saber, a obtengédo
desse saber pelos praticantes dessa religiosidade por meio de livros, revistas, videos,
fotografias, documentarios, cursos — que vdo desde o desenvolvimento da mediunidade até
utilizacdo das folhas sagradas, ervas relacionadas a cura, a cada um dos orixas, aulas de lingua
ioruba e teologia africana em instituicfes de ensino superior - em sitios eletrdnicos com
consultas e compras de matérias. M&@ Ana de Ogum, iniciada ha mais de cinquenta anos,
relata sobre as mudangas no acesso ao saber, quando apresenta que:

O trivial no candomblé ndo sabia que usava 0 osum e outras coisas de axé.
Mas ndo sabia se explica porque nao tinha explicacdo. As médes de santo s
dava explicacdes quando se tinham mais de sete anos de santo e olha I4. A
traducdo do runco dos santos e outras coisas sO depois dos 7 anos. Era assim.
N&o tinha essas informagdes, hoje vocés tém pela internet, através dos livros,
e tantas outras coisas, 0s meios de comunicac¢do ndo havia. (lalorix4 Ana de
Ogum, entrevista em 04/12/2011).

H& uma importante ressalva que precisa ser feita. Apesar da proclamada fidelidade a
transmisséo oral do saber, é do conhecimento de muitos, que 0s pais e maes de santo trazem
(ou espera-se que tragam) junto de si os seus “cadernos de fundamentos” - objetos de desejo
dos filhos, pesquisadores e outros - que trazem em seu bojo os “segredos guardados”, sendo
como “etnografias caseiras”, havendo inclusive disputas entre os filhos a fim de decidir a
quem cabe a heranga deste “tesouro” (PRANDI, 2005). Eles se contrapdem assim, aos saberes
encontrados em fontes secundarias, que muitas vezes sao incompletos, quando ndo deturpam
0s segredos ritualisticos, distorcendo e dilapidando o todo dos saberes ancestrais. Estes meios,
usados por muitos fiéis em algum momento, ou em uma dada circunstancia - é visto por
muitos enquanto um saber inferiormente qualificado, sendo que no mais das vezes o pai/mée
de santo que langa mao deste método de apreenséo € tido como de “segunda categoria”. Este

recurso de aprendizado, apesar de ndo ser unanime, geralmente é visitado de modo velado em
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distintas épocas e localidades (DANTAS, 1982).

Nas entrevistas realizadas por Beatriz Goéis Dantas (1982) nos dez terreiros
pesquisados de Candomblé e Umbanda da cidade de Laranjeiras-SE, e confirmadas em muitos
dos Candomblés da cidade de Uberléndia, coloca-se a importancia de se estudar o
Candomblé. Contudo, a apreensdo do modo de fazer na pratica cotidiana € priorizada e
valorizada, deslegitimando-se assim o conhecimento obtido prioritariamente por meios nédo
orais e do cotidiano do espago religioso.

Por vezes, as liderancas religiosas compararam explicativamente para meu
entendimento, os cargos hierarquicos e 0 acesso ao saber dentro dos terreiros com a hierarquia
existente na academia. Na entrevista com babalorixa Pecé e babalorixa Gilberto de Xangd

percebemos essa comparacao:

Mesmo tendo a sua hierarquia, tendo a separagdo, ndo a separagao vVocé para
i, a separagdo hierdrquica babalorixa, ialorixas, ialaxés, iakekeré, iaeghé,
babaegbé, ogd, equede, ajoié, iaroba™, tem esses coisas, mas ndo é que seja
separada, tem esses que existem para ajudar na administracdo da casa, e
todos vdo chegar ao patamar. VVocé ndo estd fazendo uma faculdade, vocé ja
ndo foi uma caloura, ja tentou o vestibular, ja esta quase se formando, ja esta
ai na sua tese de mestrado, ja formou, entdo vocé ja é, esta formada, agora é
sua tese do mestrado. E diferente, mas é parecido, é abi4, é iad, é ebon, e
pode chega a uma babalorixa, yalorixa, como vocé pode chegar a uma
doutora, doutora né, fulana de tal. E o processo hierarquico, todo seguimento
gue precisa para se administrar. (Babalorixd Pecé, entrevista em
04/12/2011).

Nos dias de hoje, algumas pessoas que se julgam ser sacerdotes, [...]. Por se
fazer passar comercio na espiritualidade, elas muitas vezes passam por cima
de muitas regras e ndo funciona assim. Como vocé com seu trabalho de
faculdade, para vocé chegar aqui vocé passou pré, primario, ginasio até
chegar na sua faculdade e assim é na espiritualidade. Agora, como que eu
vou pegar vocé que ndo aprendeu a ler e escrever e ja vou diplomar vocé
professora, doutora, mestrada capacitada a dar aula. Assim funciona a feitura
do santo em algumas cidades hoje, vocé vai ali pega o iad deixa ele quatro
dias na camarinha e solta ele ali, j& solta ele ali com cargo e isso ndo
funciona. (Babalorixa Gilberto de Xang6, entrevista em 20/06/2012).

Apesar de serem instituicOes de naturezas absolutamente distintas, se seguirmos essa
linha de raciocinio teremos nos Candomblés, assim como na academia, quanto mais proximos
dos grandes centros de estudos um pesquisador/professor adquire seus titulos, maior é o seu

reconhecimento diante dos seus pares. Entre outros cientistas que elaboram sua teoria a

82 14 = mée; babalorix4 = pai; ialorixd= mae; ialaxés = mae do axé, mulher responséavel pelos axés; iakekeré =
mae pequena; iaeghé = mae pequena, segunda pessoa do axé, conselheira, responsavel por manter a ordem;
babaeghé = cargo masculino equivalente a iaegbhé; ogd = homem que tem a funcdo de cantar e tocar 0s
instrumentos musicais nos rituais ou responsavel em sacrificar os animais ou titulo de protetor do terreiro;
equede/ajoié/iaroba = mulher iniciada que ndo entra em transe, sua principal funcdo é cuidar dos ancestrais
guando se manifestam no transe, 0 nome varia de na¢do para nacao e de casa.
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respeito desse ponto, temos Thomas S. Kuhn (1922 - 1996) que ira acrescentar a problematica
do pensamento cientifico a questdo da legitimidade do grupo, percebendo através de suas
andlises que a ciéncia é a forca da comunidade, que se dedicam aos temas, no qual se criam
conceitos e categorias que serdo legitimados ou ndo pelos pares e também pelos ndo pares.
Visto que para ele ndo existe uma comunidade universal, com apenas uma estrutura
caracterizada pelo poder e pela hierarquia, mas sim valores e crencas permeando cada uma
das comunidades existentes, onde se terd a legitimidade ou ndo de um conhecimento
cientifico, e no caso especifico de uma casa de candomblé.

Esse paralelo de reconhecimento, poder e legitimidade dessas distantes instituicdes sdo
importantes para compreender como as linhagens operam. Pois, nos Candomblés além da
hierarquia interna, quanto mais reconhecida for a linhagem e mais proximo da casa matriz € o
grau de parentesco de um iniciado, maior é o seu reconhecimento diante da comunidade
religiosa.

Prioritariamente a hierarquia entre as linhagens dos Candomblés se constituiu
historicamente por influéncia dos intelectuais e pelas autopromocdes das liderancas religiosas.
Fundamentados por uma visdo purista, 0s primeiros estudiosos das religiosidades de matriz
africana priorizaram regifes do pais, nacoes, linhagens e familias em detrimento de outras. O
reconhecimento de determinadas liderancas e de sua respectiva linhagem se estabelecem com
auxilio de personalidades publicas, como intelectuais, cantores, politicos. E também na
publicacédo de livros, DVDs, CDs, em leis de incentivo a cultura, na transformacéo do terreiro
em fundac@es, centros e pontos de cultura, na oferta de cursos educativos, culturais e de
formacdes profissionais.

Existem, no entanto casos nos quais a comunidade religiosa reconhece a lideranca
religiosa e sua linhagem. Constatamos esse fato na valorizagdo concedida pela comunidade
religiosa a uma lideranca religiosa, nas festas nas quais o acompanhamos no estado do
Espirito Santo. Verificamos que a presenga do babalorixa Marcelo Benikan nos dias de festa
dos terreiros na cidade é tida como uma honra pelos zeladores locais. Ele é respeitado por ser
um dos primeiros a iniciar filhos na nagdo Queto no estado, pela sua dedicacdo e saberes no
Candomblé.

Na linhagem, a hierarquia poderia ser pensada em dois polos. Apareceria engquanto
principio social e o principio mitolégico. Porém, ao contrario de outras culturas, como a
grega, a hierarquia nos Candomblés aparece somente no principio social. No principio social
verificam-se classes na estrutura social interna da linhagem, existe uma estrutura na linhagem,

gue pode ser por idade de feitura no santo, dominio do conhecimento ou a existéncia de
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diferentes familias, entre outros. Observamos isso a partir dos usos de termos que se designam
as pessoas e as funcdes que elas desempenham no terreiro. Exemplos percebidos: o
babalorixa, ebomi, ogd, equedi, abid e suas fungdes e desempenho no espaco do terreiro.

No principio mitologico mesmo que as facanhas dos ancestrais no tempo mitico
permeiem as interacdes sociais nos terreiros, ndo se verificam hierarquias nas linhagens no
plano espiritual. Todos o0s ancestrais possuem suas caracteristicas, especificidades, qualidades
e areas de atuacOes respeitadas por igual entre os religiosos, seja o0 ancestral concebido
enquanto homem, mulher, andrégeno, crianga ou velho.

No mito de Onilé, temos a explicacdo das areas de atuacdo de cada um dos orixas.
Onilé, muito recatada e discreta, vestiu-se da propria terra (se recolheu na cova que cavou no
chéo) durante a festa na qual seu pai, Olodumare, o grande deus havia convocado todos os
orixas a comparecer ricamente vestidos, pois ele iria distribuir entre os filhos as riquezas do
mundo. Ao ver todos os orixas tdo exuberantemente ostentados ele ficou confuso em como
comecar a divisdo. Apos refletir, disse que os filhos tinham feito suas escolhas. “Ao
escolherem o que achavam o melhor da natureza, para com aquela riqueza se apresentar
diante do pai, eles mesmo ja tinham feito a divisdo do mundo.” (PRANDI, 2001, p. 412)
Assim, cada orixa se tornou patrono de um aspecto do mundo, folhas, ouro, mar, rios, ferro,
guerra, trovdo, fogo, mensageiro, mercado (ver quadro 02). Onilé vestida da terra ficou com a
mais importante atribuicédo, pois todas as riquezas estdo na terra. Como tudo vem da terra,
inclusive os alimentos que sdo as oferendas dos orixas, Olodumare determinou o0 pagamento
de tributos a Onilé. Ao deixar o governo de tudo para seus filhos orixas, Olodumare retirou-se
do mundo para sempre.

Esse tributo necessario a Onilé, ndo a coloca acima dos outros orixas. Oferecer a
Onilé, por exemplo, a primeira parte de todos os sacrificios de ejé (sangue), pode ser
interpretada enquanto uma contraprestacéo dos humanos, ao reconhecer a terra como lugar de
onde tudo provém. Essa questdo nos leva a gestos que extrapolam o terreiro, ao verificar nos
habitos recorrentes de jogar antes de beber, um pouco de bebida no chdo, dizendo que “essa
parte é para o santo”.

Se no plano mitoldgico os ancestrais estdo em uma relagdo de equivaléncia entre suas
atribuicdes, ndo existindo diferenciacdes nas correspondéncias dos filhos e seus orixas
protetores, no orixa que rege a casa e 0 terreiro e entre aqueles que regem as linhagens. No
plano social, palpavel das relacdes estabelecidas existem diferenciagdes no plano da familia,
da linhagem e entre as linhagens. Sob essa analise encontramos a manifestacdo de uma

estrutura hierarquica organizacional nos terreiros.
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Quando analisamos a familia de santo, por ser familia de santo, ela € uma familia de
adocdo, na qual se tem pai/mée, irmaos, tias que sao rituais. Visto que dentro da familia existe
a familia consanguinea, a de santo e a familia extensa (agregado), formando um dualismo
triadico. Aqueles sujeitos que sdo parte constituinte da familia de santo ndo tem o mesmo
status que aqueles que pertencem a familia de santo consanguinea da lideranca religiosa. Os
abids e ao final, os agregados néo iniciados, sdo por vez, proibidos de entrar em determinados
espacos e realizar determinadas atividades.

Embora nem sempre 0 sucessor seja um parente consanguineo, ele poderd ser um
parente de adocdo, mas se existe a relacdo entre a familia, a sucessdo e a funcdo de lideranca
religiosa, temos a presenca da hierarquia.

A hierarquia que se manifesta nas estruturas baseadas no tempo de feitura no santo,
poderia ser concebida enquanto um nivelamento das classes sociais, visto que s&o outros 0s
parametros estabelecidos para efetivacdo da divisdo do trabalho. Mas para se realizar a feitura,
0 abid além de se desprender de varios valores, como raspar o cabelo durante o ritual, comer
com as méos, ndo fazer sexo, evitar lugares de muita movimentagdo enquanto estiver de
preceito, assumir a partir de entdo uma responsabilidade ainda maior com o sagrado e com 0
zelador e toda a linhagem familiar. O abid tem de arcar com 0s gastos que envolvem seu ritual
de iniciacdo. Estes custos sao sem duvida elevados para a classe trabalhadora.

O ritual de passagem para iab tem um custo que varia em media, entre quatro e cinco

mil reais. Podem chegar a quinze mil reais, como constatamos na entrevista com mée Ana:

Entdo o candomblé, ele tem que se prevalece o dinheiro. Hoje vocé me
chega aqui e me pergunta: dona Ana quanto é que a senhora faz a minha
iniciacdo. Entdo vai fazer 5 mil, 10 mil, 15 mil, quanto eu vé que a sua
condicdo cabe. Vocé viu a festa do Ogum, eu posso fazer alguma coisa de
graca aqui? N&o posso! Ou eu teria que ter uma gangue de bandido para
manter. (lalorix4d Ana de Ogum, entrevista em 04/12/2012).

As despesas referentes ao processo inciatico compreendem os gastos do terreiro: agua,
luz e alimentagdo dos que auxiliam na feitura enquanto o iniciado permanece recolhido.
Pagamento da “mé&o” do pai/mée de santo, chamado também de salva, esse valor geralmente é
efetivado pelas liderancas mais proximas da casa matriz. Os gastos com 0s materiais
necessarios a feitura, entre eles as roupas de racdo do fiel, as roupas do orixa, os animais a
serem sacrificados, os produtos africanos, as oferendas entre outros. E finalmente a festa, cada
vez mais requintadas. Temos nas entrevistas a seguir a resposta fornecida pelas liderancas

guando lhes perguntamos sobre a questdo financeira do processo iniciatico:
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Mas as pessoas simples que ndo tem condicdo elas vado se preparando. Elas
ttm um tempo maior para ir comprando as coisas divagar, elas vao
comprando assim como se fosse um enxoval para uma pessoa nascer. Elas
fazem as sainhas, compram os lencdis. Todos essas necessidades porque é
um processo iniciatico [...], entdo tem quer ser tudo novo, entdo vocé tem
que comprar essas coisas. Dai aquelas pessoas que sdao mais simples, elas
vao se preparando antes para ndo ficar muito. E é o mais correto, sabe, a
pessoa ir. E as vezes a pessoa tem recursos e pode comprar tudo de uma vez,
ela também vai comprando aos poucos e vdo formando o enxoval,
geralmente é assim que acontece. As pessoas vao se preparando para fazer o
santo, a nao ser quando o santo pde que quer naguele momento, dai toda
comunidade se reine e cada um d& uma coisa. Geralmente é assim que
acontece na Babhia, a diferenca de S&o Paulo. Em S&o Paulo a pessoa tem que
fazer, tem uma forma. Em S&o Paulo uma cidade que, apesar que dona Ana é
uma das pessoas com 0s costumes muito parecidos com o da casa, ela é
baiana. Entdo é diferente. Entdo sé ta o que predomina muito é o financeiro,
é o dinheiro, é o recurso. Mas isso ndo é uma coisa, porque o terreiro na
realidade ele preciso ser mantido, ele precisa ser preservado, ele tem agua,
ele tem luz, ele tem a parte de estrutura do templo, da casa de uma forma em
geral, ele pinta, ele arruma. Ele tem que ampliar porque o numero de filhos
cresce, entdo tem que ser ter alguma forma de fazer isso, esse através dos
seus trabalhos, das fungdes, das coisas que é feita para manter. (Babalorixa
Pecé, entrevista em 04/12/2011).

Eu optei hoje, que isso é um pensamento, um dia a gente pode mudar, eu ndo
cobro iniciacdo de iad, hoje ndo, nunca cobrei. Mas eu deixo bem claro que
as proximas obrigacOes, depois dessa iniciacdo vai haver um valor, que seja
razoavel para que esse dinheiro entre para a casa de santo. Eu optei também
por um valor meio tabelado, entéo se vocé é rico ou se vocé é pobre, se hoje
vocé tem mais condicdo ou se vocé guardou o seu dinheiro com seguranga,
vocé vai pagar 0 mesmo valor tanto quanto o seu outro irmao vai pagar. Fago
a opcdo também de dar listas iguais para a iniciacdo para que eu ajude a
pessoa que esta se iniciando e ela ajude a casa a se manter. Entdo 0 més que
vocé esta tomando a sua obrigacéo, vocé vai me ajudar a pagar a agua e a luz
na sua obrigacédo. Isso € um acordo que se tem, entre eu e quem entra para o
barracdo, entre quem vai tomar a obrigacdo. (Babalorixa César de Oxum,
entrevista em 19/06/2012).

Vocé pode perguntar para qualquer filho meu, ndo se é cobrado salva para
fazer santo de ninguém. Nunca foi cobrado nem para fazer o santo, nem para
dar sua obrigacao, porque eu ndo fiz essa casa para comercio. Como eu disse
para vocé eu ndo vivo do santo eu vivo pro santo. (Babalorixa Gilberto de
Xango, entrevista em 20/06/2012).

Todas as casas de candomblé pesquisadas relatam a possibilidade ajudar as pessoas
que necessitam ou que querem fazer o santo e ndo tem condic¢es financeiras para tanto.
Ocorre da comunidade do terreiro se reunir e auxiliar com a doacgéo de dinheiro ou materiais
que serdo utilizados na feitura. Em determinadas circunstancias o zelador arca com todas as
despesas, ou também, o caso mais comum, o fiel a ser iniciado paga sua feitura com prestacao
se servigos na casa. Uma vez que ha muitas atividades a serem feitas na casa, esperando-se

assim que o fiel arque com o compromisso de ser mais assiduo no cotidiano do terreiro.
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A sensibilidade para perceber essas outras modalidades de trocas ndo estavam dadas.
Foi necessario realizar as pesquisas de campo no transcorrer da linhagem. Por me encontrar
organicamente inserida entre os sujeitos na cidade de Uberlandia, ao ser simultaneamente
sujeita de minha propria pesquisa®®, ndo conseguia observar para além do formalmente
estabelecido. Pairava também no discurso de alguns religiosos da cidade no qual, o fiel ao
realizar sua feitura na “bacia das almas” (com ajuda financeira dos outros) nao terd
prosperidade na vida e tudo sera mendigado.

Percebemos que diante de certas circunstancias as liderangas religiosas estabelecem
modalidades diferenciadas de contraprestacdo para o pagamento das atividades religiosas,
como a feitura no santo. Integrantes da familia extensa e a do santo sdo contemplados. Na
entrevista com baba Kaobakessy, percebemos a existéncia dessas contraprestacGes
interligadas no contexto de constituicdo da familia extensa em seu terreiro. Quando verificada
de maneira veemente a existéncia da familia extensa em seu terreiro, lhe questionei como foi

isso das pessoas passaram a Vviver no terreiro, e ele respondeu o que se segue:

Uma casa de Axé requer trabalho. Muitos filhos de santo como a minha,
requer muito trabalho. Necessito de pessoas para ajudar e também tem
pessoas que querem se iniciar e ndo tem condi¢Oes financeiras para ajudar.
Ent&o isso comegou assim, se ndo pode comprar suas coisas eu compro, eu te
inicio e vocé trabalha no axé um tempo. E assim foi ficando, as pessoas mais
carentes, por exemplo, meninas de 13, 14, por exemplo, meninos de 13, 15
ndo tem pai, ndo tem mae, me conhecem, o tio quer que se inicia, acaba
deixando, se livra. Por que para os outros para familia é um fardo, para mim
ndo é um fardo é uma bencdo. Por que além de estar ajudando um outro ser
humano, estou ajudando a encaminha-la. Tem muita gente que veio para ca
perdida, bebia, fumava, andava pela rua. Hoje estuda, trabalha, cuida do seu
santo, tem outra perspectiva de vida, tem uma perspectiva, ndo continua
aquela vida de loucura, naquela vida, que poderia chegar a umas drogas, a
algumas coisas mais fortes. Entdo a minha relacdo € bem paiz8o mesmo.
(Babalorixa Kaobakessy, entrevista em 06/12/2011).

Ao lado dessa modalidade de contraprestacdo em servicos. Também sédo estabelecidos
precos diferenciados de acordo com o pai/méde de santo, da postura do adepto dentro do
terreiro e de sua condigdo financeira. Durante as vivéncias nos terreiros, percebemos que

alguns filhos pagavam um valor maior do que outros para serem iniciados, cumprirem seus

8 Neste trabalho ndo cabe a rigidez da divisdo entre sujeito e “objeto”, ou eu e o outro, geralmente pregados
pelas ciéncias sociais, uma vez que a prépria sujeita da analise também esta inserida na questdo, sendo ao mesmo
tempo pesquisadora e “objeto” de reflexdo. Mesmo compreendendo que ser de dentro possibilita a captura de
muitos detalhes se faz necessario simultaneamente um processo constante de afastamento/estranhamento. Nessa
guestdo nos apoiamos nas praticas de Pierre Verger e também nas reflexdes e agBes de Carlos Rodrigues
Brandéo (2007a), sobre a afetividade no campo.
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preceitos, ebos, oferendas e outros. Percebemos que os zeladores aproveitavam do
recolhimento® de um adepto que pagou em dinheiro, para recolher os que n&o o fizeram.

Nos relatos das entrevistas de Babalorixa Kaobakessy e Baba César de Oxum,
observamos respectivamente essas diferentes formas de pagamento diante da postura do
zelador e da condicao financeira do filho. Uma postura critica quando a questdo financeira

prevalece em detrimento das outras:

Uma oneracdo, existem varios tipos, tem aqueles que pagam com trabalho,
aqueles que parcelam, ddo uma entrada. Isso eu faco, isso é o axé, ndo estou
dizendo que por ai que € assim, me ddo uma entrada e pagam até 10 vezes,
eu dando tudo. E tem outros que me ddo a vista e eu dando tudo. E tem
outros que pegam uma lista, compram as coisas e eu estipulo um valor, que o
povo chama de mao e chao, o meu trabalho mais o chdo, agua, luz, gas, essas
coisas, eu estipulo um valor e a pessoa me paga esse valor. SO ndo faz santo
e se inicia aqui quem ndo quer, tem muita oportunidade, eu facilito bastante,
ajudo bastante. (Babalorixa Kaobakessy, entrevista em 06/12/2011).

Me apaixonei por ele®® como pessoa, como sacerdote, como a pessoa que
dava um bom conselho, que vinha na minha casa desprovido de valores, ele
nunca me perguntou sobre dinheiro antes de vir na minha casa, entéo ele me
ensinou em trés anos que eu fiquei na companhia dele, o que eu ndo tinha
aprendido em doze de iniciado. Entdo ele para mim foi uma enciclopédia, as
nossas conversas, além das conversas amigaveis que a gente tinha de
amigos, ele me ensinou muita coisa, mas infelizmente ele veio a falecer, ele
faleceu dia quatorze de outubro de 2009. (Babalorixd César de Oxum,
entrevista em 19/06/2012).

Mesmo diante dos possiveis desconfortos e descontentamentos daqueles que pagam,
constatamos que esses diferentes pregos estabelecidos entre os filhos, por uma parcela das
liderancas religiosas, ndo é acumulado por elas. O pagamento serve antes de tudo para a
manutencdo, reproducéo da vida do terreiro e da vida do religioso, quando nos casos deste ndo
exercer outra atividade para além das religiosas. Essas interpretacdes se confirmam nas
respostas das liderangas religiosas, ao questionarmos sobre como a casa Se mantém.

Obtivemos nas entrevistas que:

Mantém minha filha com o sacerddcio, esses dezesseis blzios é quem faz
esse milagre. E a ajuda de todos os filhos, todos que colaboraram. Alguns
com dinheiro, alguns com mantimentos, alguns com o trabalho. E assim que
se mantém um terreiro de candomblé. (lalorixa Ana de Ogum, entrevista em
04/12/2011).

8 pelo fato do fiel ficar recolhido em um quarto dentro do terreiro durante seu processo de iniciagdo. Os adeptos
também usam o termo recolher como sindnimo de iniciar.

8 Babé César relata neste trecho sua relagdo com seu falecido zelador, o babalorixa Washigton Trajano Guedes
do Oxum, do Rio de Janeiro.
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Vou tirar pela idade da minha casa e pelo numero de filhos de santo que eu
tenho, [...] deve girar em torno de 2.500 reais por més [...]. Dentro disso a
gente joga blzio, a gente cobra pelo eb6 do cliente, tem filhos de santo que
ajuda a manter a casa. Aqui na casa a gente ndo tem cobranca de
mensalidade, isso € uma coisa que vem da umbanda, cobrar aquela
mensalidade, da ajuda, aqui em casa eu ndo tenho isso mais, ja tive, nao
tenho mais. Eu ndo cobro de filho de para ajudar a pagar agua e luz, eu ja
cobrei, hoje ndo cobro mais. [...] Mais a maioria do dinheiro que mantém a
casa é meu, eu fiz a opcdo de ter 0 meu emprego, eu estudei para isso, me
formei para isso, [...]. Outra coisa que eu optei aqui em casa quanto as festas,
é impor um valor para fazer a festa do orixa, um exemplo, teve festa de
Xangd em casa, n6s fizemos uma cotacdo de todos os valores que iriam se
gastar e se dividiu-se para quem podia ajudar, entdo cada um deu quarenta
reais para a festa, e fizemos uma festa bonita. [...Jacho isso importante
porgue um dos conceitos do Candomblé é viver em comunidade, se vocé vai
participar de uma festa nada mais justo que cada um tem colaborado um
pouquinho com a tal da festa. (Babalorixa César de Oxum, entrevista em
19/06/2012).

O terreiro, na minha questdo, no meu caso, ele se mantém no meu trabalho
mesmo, no que eu fago, no atendimento, nas coisas que as pessoas buscam,
procuram. Entdo é dessa forma que se mantém. Porque no candomblé nédo
existe uma taxa, as pessoas dao se quiser, ndo é obrigado, mas elas gastam
agua, as pessoas gastam luz, ndo se preocupam com essa. Porque assim, eu
faco a diferenca de quando ndo tem a obrigagdo e de quando tem, quando
tem a obrigacdo a minha &gua vai para 1.600 reais, quando ndo tem
obrigagdo a agua fica em 200 e pouco, 300. Isso para vocé vé o quanto onera
0s gastos de uma casa, a luz vai para 6, 7 quando tem as funcGes religiosas.
(Babalorixa Pecé, entrevista em 04/12/2011).

Olha, a casa se mantém minha filha do meu dinheiro porque tudo que eu
ganho eu ponho, eu ponho mais do que tiro, porque ndo da. Infelizmente é
muita gente, compra de comida normal é 2.300, sem contar pdo, leite e
alguns fumam, entdo é pao, leite e cigarro. [...]. 760 de luz, 450 de agua, e
sdo todos que limpam. Uns vem jogar blzios e empregam dinheiro aqui, faz
um trabalho eu emprego o dinheiro aqui, ddo obrigacdo, as pessoas me
pagam e emprego o dinheiro aqui, e assim nés vamos vivendo. Gracas a
Deus bem, que Aird nunca ndés abandonou. (Babalorixd Kaobakessy,
entrevista em 06/12/2011).

Um importante fator que agrega valor ao preco estabelecido pelos servicos religiosos €
o0 status do pai/méde de santo e de sua linhagem. Dentro dessa légica, além dos quesitos
sabedoria, identificacdo e integridade, alguns adeptos procuram por uma casa que seja
reconhecida pela comunidade religiosa. Esse fato é tdo corriqueiro que, os filhos dos terreiros
de maior status fazem uma diferenciacdo entre os “filhos da casa” e os “filhos do pai de
santo”. Os primeiros, mesmo que distantes (em outras cidades) séo reconhecidos e integrados
a comunidade religiosa do terreiro, ja os segundos sdo simplesmente adeptos ligados ao
zelador. Ambas as categorias sdo filhas do mesmo pai/mae de santo, porem as formas de

reconhecimento e tratamento ndo sdo as mesmas.
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Optamos em interpretar todas essas relagdes e formas de pagamento, enquanto
modalidades de trocas e contraprestacdes dadivosas, seja ela em dinheiro ou servi¢co. Pois
compreendemos a dadiva enquanto reciprocidade, a partir dos estudos realizados por Marcel
Mauss (2001; 2003), no qual dadiva é dar, receber e retribuir, mas também € divida, pois
sempre se restitui com algo a mais. Existe a reciprocidade simétrica e positiva, mas também
existe uma reciprocidade assimétrica, negativa.

Determinar quem primeiro estabelece a troca, inicia o circuito dadivoso é complicado.
Pode ser tanto o adepto, o zelador ou os ancestrais, mas compreender a entrada de todos os
religiosos nesse circuito dadivoso nédo é dificil. Segundo Lima (2003), um dos principios do
Candomblé ¢ a caridade. O zelador, a comunidade religiosa diante da necessidade de uma
pessoa ao solicitar socorro, principalmente se for um filho de santo, ndo pode se furtar de
ajuda-lo, sob pena de serem castigados pelos orixas. Dentro do ideario da religiosidade os
ancestrais e 0os candomblecistas prezam pela vida de doacGes. Doa-se até mesmo 0 corpo,
qguando os ancestrais se fazem presentes em suas manifestacoes terrenas.

Os proprios orixas, nas ritualizagdes simbdlicas de seus feitos no tempo mitico, em
todas as festas de Candomblés distribuem seus respectivos alimentos. Eles compartilhnam seus
alimentos com todas as pessoas presentes, ndo fazem distincdo entre as pessoas, seja ela
homem, mulher, crianca, adeptos ou ndo. Também ndo fazem distin¢do de quem lhes oferece
oferendas (presentes). Oferenda é oferenda, independente da cor, sexo, classe e da idade. Essa
relacdo de equivaléncias entre pessoas e oferendas estd presente em uma mdsica

popularmente conhecida, em louvor a Oxum, nela temos:

E D'oxum/

Nessa cidade todo mundo é d'oxum/
Homem, menino, menina mulher/
Toda essa gente irradia a magia/
Presente na agua doce/

Presente na agua salgada e toda cidade brilha [...]/
Seja tenente ou filho de pescador/
Ou importante desembargador/

Se dar presente é tudo uma coisa s6/
A forca que mora n'agua/

N&o faz distin¢do de cor/

E toda cidade é d'oxum/

A forca que mora n'agua/

N&o faz distin¢do de cor/

E toda cidade é d'oxum/

/////

(E d” Oxum, composi¢io de Gerdonimo; Vevé Calazans, 1985).
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N&o importa quem da, o importante é dar. Os orixads doam, mas também recebem,
gostam de ganhar presentes. Por serem trickters os orixas castigam os que ndo procedem
dentro da légica de doacBes, de doar a si mesmo e prestar atendimento para com aqueles que
procuram a religiosidade por motivos espirituais ou materiais. Dentro das penalidades os
orixas chegam ao ponto de levar a vida dos fiéis ou de algum ente querido. Por outro lado
doam, aos que se doaram prosperidade, salde, riqueza e compartilham seu axé de varias
formas, entre elas ao partilhar seus alimentos durante as festas de Candomblé (registros 51,
52, 53, 54 e 55).

Registro 56 Orixa Oxum ao compartilhar seu padé, no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia-MG, outubro
2011. Foto: Jaqueline Talga.
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Registro 57 Orixa Ogum ao compartilhar o pao, no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia-MG, maio 2013.
Foto: Jaqueline Talga.

/3 i \. s :
Registro 58 Orixa Logun-Edé ao compartilhar frutas, no terreiro de baba Gilberto de Xangd, Uberlandia-MG,
fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.
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Registro 60 Orixa Oia ao compartilhar o acarajé, no terreiro de baba Gilberto de Xangd, Uberlandia-MG,
novembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.
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Fato relativo a essa I6gica de doacdes e sansfes para 0s que nao restituem a coisa dada
nos terreiros de Candomblé, ocorre no direito hindu. Mauss apresenta que uma das san¢des
relativas a uma pessoa avarenta é renascer numa familia pobre, pois o segredo para a
felicidade e a fortuna para os hindus é “doar, ndo guardar, ndo buscar a fortuna, mas distribui-
la, para que ela retorne, neste mundo, espontaneamente, e sob a forma do bem que fizemos,
no outro.” (MAUSS, 2003, p. 281). Também nessa perspectiva fica evidente porque dos
adeptos falarem que uma pessoa que faz o santo na “bacia das almas” nédo terd prosperidade
na vida. Nao tera prosperidade, se acaso ndo doar de alguma forma, ndo realizar a
contraprestacéo.

Comparamos esse compartilhar, doar dos orixas e dos Candomblés com o potlatch
analisados por Mauss, uma vez que para ele “a obrigacdo de dar é a esséncia do potlatch”
(MAUSS, 2003, p. 243). Ao observar as trocas estabelecidas de maneira mais ampla
verificamos outros aspectos que permeiam as relagdes. Nisso, as trocas estabelecidas nos
Candomblés conflui ao mesmo tempo carater religioso, mitoldgico, econdémico, juridico,
estéeticos e morfoldgicos.

O carater religioso e mitoldgico se apresenta quando, no caso os adeptos “que neles se
envolvem representam, encarnam 0s antepassados e 0s deuses, dos quais portam o nome,
cujas dancas eles efetuam e cujos espiritos 0s possuem”. Econdmico pelos “valores,
importancia, razdes e os efeitos” dessas trocas. Da morfologia social pela tensao e vigilancia
constante nos encontros das familias e linhagens, quando “os grupo se confraternizam e, no
entanto, permanecem estranhos; comunicam-se e opdem-se num gigantesco comércio e num
torneio constante”. Estético por todas as representacdes significativas presentes nas roupas,
nos gestos dos adeptos e dos ancestrais, nos alimentos entre outros. Também juridico pela
necessidade de dar e de restituir as coisas trocadas, tanto para 0s vivos quanto para 0S mortos.
(MAUSS, 2003, p. 242).

As festas dos Candomblés também sdo momentos de dar, de compartilhar o Axé e a
fartura da casa. Cada lideranca religiosa procura dar uma festa melhor, na busca de superar a
anterior e a dos outros terreiros. A quantidade e qualidade das cantigas tocadas para os orixas,
o luxo das roupas dos fieis e dos orixas, as ostentagdes da riqueza e tamanho da casa, da
guantidade de filhos, dos mais esbanjados jantares, dos adornos da festa, entre outros sdo
compreendidos a partir da contraprestacdo. Os debitos sdo cada vez maiores a cada nova festa,
que para ser reconhecida pela comunidade religiosa precisa ser equivalente ou melhor.

Quando um terreiro ndo possui uma hierarquia ampla, consolidada e estruturada,

amplas trocas entre familias, linhagens e pessoas ocorrem. Verificamos, por exemplo, que
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uma casa que ndo possue ogas se articula com outras para ter no dia da festa uma equipe boa
de ogds para tocar. Aquilo que para os pesquisadores principiantes e demais desavisados
parece ser uma longa sucessdo de cantigas, também conhecidas por toques em linguas
africanas, no caso da nacdo Queto a iorubg, na qual os orixas giram dancando em torno do
centro do barracdo. Na realidade existem varios simbolos e significados. Primeiro que cada
conjunto de cantigas é relativa a um ou alguns orixas. Segundo, que cada cantiga € um ato
mitico originalmente de matriz africana reformulado ou construido no Brasil, o qual possui
gestos especificos a serem desempenhados pelos orixas. Terceiro, que nem todos 0s Orixas
podem dancar todas as cantigas, existem cantigas para os recém iniciados, para os de um ano,
trés anos, sete anos. Quarto, diante de algumas situacGes os toques sdo paralisados ou
reordenados, como a chegada de um babalorixd/ialorixa no terreiro, um toque deve
rapidamente se sobrepor aos outros, pois toda lideranca deve ser “prestigiada” ao adentrar em
um terreiro, entre outras questoes.

Assim, uma festa por mais delongada que aparente, representa a qualidade dos ogas,
dos filhos e orixas da casa. Pois, uma casa de fundacéo e estruturagdo recente, recorrente nas
casas mais distantes da casa matriz, ndo realiza uma festa sem o auxilio de outros fiéis. Esses
outros fiéis podem ser parentes da familia de santo, amigos da lideranca religiosa ou
religiosos contratados. O auxilio por sua vez, gera também uma divida da casa e ou da
lideranca para com essas pessoas e ou casas. Gerando circulos de trocas entre as pessoas,
familias e linhagens.

Percebemos exatamente o gift-gift, em seus dois sentidos “presente” e ‘“veneno”
(MAUSS, 2001, p. 363). As trocas estabelecidas entre os orixas e as pessoas, entre 0S
terreiros, os zeladores e entre estes e seus filhos e clientes sdo perigosas, seja para quem da,

seja para quem recebe. Compreendendo que segundo Mauss:

[...] a coisa recebida como dom, a coisa recebida em geral compromete, liga
magica, religiosa, moral e juridicamente o doador e o donatério. Vindo de
uma pessoa, fabricada ou apropriada por ela, e sendo dela, confere-lhe poder
sobre o outro que a aceita. No caso em que a prestacéo feita ndo € restribuida
na forma juridica, econbmica ou ritual prevista, o doador leva vantagem
sobre aquele que participou do festim e absorveu suas substancias, sobre
aquele que desposou a filha ou se ligou pelo sangue, sobre o beneficiario que
faz uso de uma coisa encantada com toda a autoridade do doador. (MAUSS,
2001, p. 365).

Mesmo os terreiros mais bem estruturados ndo sdo autossuficientes, diante de
situacOes adversas ou corriqueiras, uma lideranca religiosa recorre a outra para solicitar

auxilios, solucionar questBes, juntar forcas para fazer frente a perseguicdes policiais, a
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demandas politicas, sociais, econdémicas, ambientais entre outros. Babalorixad Gilberto de
Xang6, por exemplo, em entrevista alega que ndo sabe tudo, ndo sabe todos os fundamentos e
segredos, nisso quando precisa, recorre a outros pais/mées de santo.

Também, a avo de baba Pecé, Ia Simplicia de Ogum (Axé Oxumaré), diante da
amizade e bom relacionamento com Mé&e Menininha do Gantois (Axé Gantois), a procura e
pede conselho sobre a iniciacdo de sua filha Nilzete Australiana e do seu neto Pecé. Méae
Menininha diante de seus problemas de saude, orienta um outro zelador para fazer as
obrigagdes dos dois. (LUHNING; MATA, 2010, p. 41). Isso se deve ao fato de ser proibido a
um zelador/zeladora iniciar um filho ou neto consanguineos. Mas, por sua vez, a solucdo de
casos como este pode se estabelecer dentro da familia ou no transcorrer da linhagem. Tanto
uma ebomi da casa poderd iniciar seu filho, quanto o zelador da lideranca religiosa da casa.
Esse Gltimo caso é percebido no terreiro de baba Gilbero, seu filho consanguineo Gustavo de
Logun-Edé é seu irmdo de santo, isso porque ambos sdo filhos de santo de Kaobakessy.

Mas uma parcela consideravel de liderancas religiosas prefere, além da afinidade, que
seus filhos se iniciem com zeladores de outras familias. Isso faz com que a gama de contatos,
conhecimentos, status e trocas sejam ampliadas.

A ampliacdo das trocas € perigosa, pois a dadiva também estabelece relacdes negativas
e assimétricas. Por sempre ter que retribuir em tamanho maior para quem lhe deu algo. Se
pelo contrario, um zelador ndo restituir, ndo pagar a sua divida ele perde seu prestigio, seu
poder, ficara deslegitimado entre seus pares.

Ja as trocas estabelecidas entre os zeladores e os de fora sdo um pouco mais frouxas,
com poucas diversificacbes nas formas de pagamento. Os de fora sdo compreendidos por
pessoas sem vinculo com a religiosidade, os clientes, e por aqueles, para fim de entendimento
classificaremos de religiosos “avulsos” . Religiosos avulsos sao religiosos, mas por motivos
diversos ndo se encontram organicamente ligados a casa alguma, ndo possuem uma familia de
santo.

O tratamento cedido a estas pessoas, no mais das vezes esta diretamente ligado ao
pagamento em dinheiro. Um dos motivos é o proprio vinculo da pessoa, por nao estar
integrada a familia, ndo possuir compromissos para com a casa. Mesmo o religioso avulso
possui compromissos com a espiritualidade e ndo com a casa. Ela ird solucionar suas

pendéncias e provavelmente desaparecera do terreiro.

8 Durante 0 campo, uma religiosa utilizou o termo “avulso” para classificar a situagdo na qual permaneceu por
um longo tempo. Ficou sem referéncia por mais de uma década, ap6s o falecimento de sua zeladora, durante esse
periodo frequentou alguns terreiros e se cuidou com diferentes liderancas, até se identificar novamente e
ingressar em uma nova familia de santo.
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Assim, os zeladores, dependendo da condi¢do financeira e da postura dessas duas
categorias de pessoas, ira estabelecer os valores dos seus servicos religiosos. Ele pode chegar
a cobrar quantias significativamente superiores ao estabelecido aos de dentro. Também nesses
casos, 0 status, a fama e a localizagdo geografica do terreiro (Bahia) agrega valor as
atividades prestadas pela lideranca religiosa.

Para se ter uma nocdo desses valores diferenciados estabelecidos para as diferentes
categorias de pessoas farei uso do exemplo de dois religiosos. Um reside na cidade de
Uberlandia e outra na cidade de Goiania e foram se cuidar espiritualmente em um
reconhecido terreiro na cidade de Salvador, na Bahia. O primeiro trata-se um religioso avulso
que pagou pelo servico prestado um valor de mil e setecentos reais, sendo para um
candomblecista na regido onde ele vive, esse valor seria de no maximo duzentos reais. J4 o
segundo caso trata-se de uma candomblecista que estava muito atrasada com suas obrigacoes
sequenciais de seu processo iniciatico. Como ndo possuia condicdes financeiras para realizar
todos os procedimentos necessarios, o0 mesmo zelador do primeiro caso, arcou com a
diferenga dos gastos para efetivar todos os procedimentos. Ela contribuiu com setecentos
reais, quando o custo aproximado dos materiais utilizados foi de dois mil reais.

Entretanto, ao lado dessas relacdes de distribuicdo, ndo podemos fechar os olhos, para
com as posturas de uma parcela crescente de liderancas religiosas que, ndo restitui, ndo
alimenta o circuito da dadiva. Apenas acumula e ndo se desfaz. Critica a essas atitudes

aparece na entrevista:

Eu néo estou na espiritualidade por fama eu estou na espiritualidade por
amor. E diferente de muitos que esta por dinheiro. Eu ndo estou por dinheiro,
eu ndo vivo do santo, eu vivo pro santo. E muitas das vezes eu tiro mais do
meu bolso do que tenho o rescaldo de volta. (Babalorixa Gilberto de Xangé,
entrevista em 20/06/2012).

A questdo por nos interpretada ndo esta para se o pai/mée de santo sustenta-se apenas
de suas atividades religiosas. Mas sim se ele coloca em circulagdo a contraprestagdo dos dons
recebidos, comunga de um dos principais fundamentos da religiosidade, que é a caridade
(Lima 2003), a vida em comunidade.

Se a caridade é um dos principios basicos dessa religiosidade, se eles compartilham, se
dao e trocam coisas entre os de dentro e os de fora. Se eles ddo auxilio aos que necessitam,
oferecem festas aos ancestrais e aos homens, passam saberes, trocam Axés, entre outros. Mas
tudo tem seu preco e juro. Tudo que é dado deve ser devolvido em igual valor ou maior nessa

vida ou na outra. Talvez nesse momento fique mais evidente entender a prépria forma de
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cumprimentar os ancestrais, os zeladores, equedis e 0s pontos sagrados da casa. Os religiosos

se postam no chéo, encostando todo o corpo e a cabeca (registro 56 e 57).

Registro 61 lad “batendo cabeg¢a”, ao cumprimentar os atabaques, no terreiro de babé Gilberto de Xang6,
Uberlandia-MG, fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.

Registro 62 lad e abids “batendo cabeg¢a” ao cumprimentar o babé kekeré da casa, no terreiro de baba Gilberto de
Xang6, Uberlandia-MG, novembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Esse formato de cumprimento se estabelece em varios momentos, entre eles nas festas.

Durante as festas logo que iniciam as cantigas para os Orixas se realizam uma sucessao de
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cumprimentos que sdo denominados de “bater a cabeca”. A principio é tudo muito confuso
para compreender, pois ndo se percebe a ldgica dos cumprimentos, mas depois de um tempo
se identifica as cantigas (cantadas em iorubd) relacioandas com cada Orixa. Os fieis por
ordem de hierarquia, primeiro os zeladores e as equedes, depois as mulheres, da mais velha de
feitura no santo até as ndo iniciadas, depois os homens. Irdo realizar uma sequéncia de
cumprimentos, primeiro bate cabeca na porta do saldo, no centro, nos atabaques, para 0
zelador, as equedes, e se for 0 caso, ao pai ou mée pequeno da casa, aos zeladores mais velhos
na linhagem. E o ato de repete também quando se toca para o Orixa do qual o fiel é filho.

Entre outros significados bater a cabeca esta relacionado com o mito da orixa Onilé.
Pisar com os pes descalcos no chéo, colocar o corpo e a cabeca diretamente no chdo em sinal
de respeito, gratiddo e dedicar a Onilé os primeiros cumprimentos em todos os rituais.
Agradecimento e permissdo para estar e permanecer nesse espaco. Um dos ato mais sublimes
de humildade, gratiddo, respeito e mostra uma contraprestacao pelas dadivas recebidas.

Nesta e em todas as outras situacdes levantadas ao longo desse ultimo tdpico,
interpretamos a luz da teoria da dadiva as posturas dos religiosos aos valores e formas de
pagamento, as trocas e contraprestaces, nas formas de tratamentos diferenciados entre as

distintas categorias de pessoas nos Candomblés.
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Considerac0es Finais

Muitas foram as idas e vindas, as novas descobertas das tantas descobertas ja
realizadas acerca da religiosidade de matriz africana. Acreditando ou ndo, sorte ou crenca, 0S
caminhos tomados, tanto na escolha e delimitagdo do campo, quanto dos referencias que
permeiam todo o trabalho até o presente momento, por vezes pareciam ter vida prépria. N&o
era eu que conduzia, mas a propria pesquisa parecia tomar rumos. Talvez por ter admitido que
em varios aspectos estivesse equivocada, ndo possuia maturidade e acimulo de informacdes
para lidar com a complexidade das relagbes estabelecidas nessa religiosidade. A
sistematizacdo dos acumulos tedricos e empiricos levantaram indagacgdes, questionamentos,
autocriticas e apresentaram por vezes, outro olhar daquilo que julgava ha muito saber.

Sob o ritmo do tempo dos ponteiros do reldgio e ndo no ritmo que ainda hoje
prevalece nos terreiros de Candomblé, privilegiei neste trabalho partilhar conteddos,
observacgdes participantes e as interpretagdes sobre elas. Fazem-se presentes as analises de
diferentes autores e suas amplas possibilidades teoricas, ndo sendo, contudo o enfoque
principal deste estudo, uma vez que ndo privilegiamos uma revisdo bibliografica e sim um
estudo empirico, no qual, obviamente as teorias se mostram enquanto importantes pilares de
sustentacdo, perpassando a todo 0 momento nosso campo de investigacao.

Afirmamos, sustentados no plano empirico pelos discursos e préaticas adotadas pelos
adeptos, e no plano teoérico, que a maneira como os Candomblés se constituiram e se
estruturam estd diretamente relacionada com a resisténcia do negro, mas também e
principalmente se manifesta frente aos especificos grupos étnicos africanos que vieram para o
Brasil, pelo contexto historico, econémico, social (PARES, 2007) e os contatos culturais com
as culturas europeias e autoctones estabelecidas (CANCLINI, 1995). Ficou apontado também
que diante das transformacOes gerais da sociedade capitalista, eles irdo se transformar sem
perder, contudo, suas esséncias enquanto religiosidades afro-brasileiras.

Apropriam-se de novos elementos de acordo com a localizacdo geogréafica, das
trajetdrias de vida dos religiosos, inclusive de estudos académicos sobre a tematica (SILVA,
1995; 2000a; 2000b). Os terreiros irdo (re)adequar suas praticas em um constante movimento
de africanizacdo e desafricanizacdo (PRANDI, 1991; JESEN, 2001), sendo deste modo
dindmicos (PRANDI, 2005). Alias, essa dinamica constituida de regras e exce¢des € uma das
constatacbes mais presentes no culto e nas inter-relagdes estabelecidas entre as diferentes

categorias de pessoas envolvidas nas religiosidades de matriz africana.
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Complexas hierarquias e relagdes de trocas aparecem em todos os ambitos da
organizacao e estrutura dessa religiosidade. Essas manifestacdes religiosas se constituiram em
torno de ndcleos familiares de parentesco no santo, através do ritual inicidtico. Nucleos
familiares espalhados por todo territério nacional e em alguns outros paises se ligam a um
Axé comum, ao terreiro de um religioso que plantou pela primeira vez 0 Axé, que fundou o
culto de um ancestral comum. Compreendendo que foram vérias nacBes étnicas que vieram
para o Brasil, em maior contingente destacam-se as nacdes Jeje, Nago e Angola. Individuos
de determinados grupos irdo fundar cada qual um Axé relacionado com sua nacgdo, suas
culturas de origem.

Assim séo estabelecidas a partir de cada Axé plantado algumas linhagens. E nesse
ponto que passamos a encontrar as complicac@es, as problemaéticas em torno da hierarquia, do
status, do reconhecimento. Pois nas interpretacdes de estudiosos e religiosos sdo privilegiados
determinadas linhagens e familias em detrimento de outras (DANTAS, 1982). Além de
valorizar mais os Candomblés do que as outras manifestacGes das religiosidades de matriz
africana, como a Umbanda, Quimbanda e 0 Omoloko.

A hierarquia opera enquanto fator organizativo do culto e de acesso ao saber,
privilegiando a oralidade em detrimento da escrita (CASTILLO, 2010). Também é estruturada
em torno da valorizacdo de determinadas liderancgas, familias, linhagens. Sendo que essa
valorizacdo pode ocorrer tanto de dentro para fora, quando de fora para dentro. A valorizagédo
de dentro para fora ocorre quando a lideranca se autopromove, por meio de livros, palestras,
renomeando a instituicdo religiosa enquanto de carater publico, centros de cultura, fundacgdes,
ONGs (que tanto promovem, quanto possibilitam fazer frente as investidas preconceituosas de
outras instituicdes) e outros. Ou quando intelectuais, artistas, musicas privilegiam por
julgarem serem mais puros, mais proximos da matriz africana (Nina Rodrigues, Pierre Verger,
Juana Elbein dos Santos), ou por terem afinidades pessoais com a lideranca religiosa, so seus
amigos ou seus zeladores/zeladoras (Maria Bethania, Caetano Veloso).

Ao contrario de estudiosos e liderangas religiosas que hierarquizaram e privilegiaram
historicamente uma modalidade de culto, uma familia ou linhagem em detrimento de outras,
visualizamos um grandioso movimento dindmico de apropriacoes e reelaboragdes realizadas
pelas liderangas ao longo do processo de estruturagdo e expanséo das religiosidades de modo
geral e dos Candomblés no caso especifico.

N&o configuramos enquanto degradadas, ou inferiores, por exemplo, os terreiros dos
Candomblés que também cultuam as entidades das Umbandas sejam com festas esporadicas

ou com sessbes semanais ordinarias. Pois, ndo percebemos 0s movimentos dos religiosos,
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principalmente os sulistas (em relacdo ao Nordeste, principal centro de propagacdo dos
Candomblés), que se encontram na periferia (em relagdo aos centros propagadores dos
Candomblés), que foram primeiro da Umbanda e passaram para 0 Candomblé, enquanto uma
conversdo total, ndo deixando para trds suas praticas, mas as reorganizam no novo espaco
religioso do Candomblé. Recebem por vezes a denominagdo pejorativa de Umbandomblé,
assim como os termos da nacdo (nacdo Jeje, Nagd, Angola) foram apropriados pelos
diferentes etnias africanas, sem necessariamente corresponder com o seu grupo (PARES,
2007) étnico, também esse termo é apropriado pelos religiosos.

Foi nessa visdo que privilegia o dinamismo cultural que abordamos as principais
mudancas pelas quais passaram e passam o0s Candomblés. Tomando como analise o
candomblé queto do Axé Oxumaré, percorremos sua linhagem, num percurso que apreendeu
trés geracOes: pai, filho/filha e netos. Estas foram: a casa matriz, originaria da linhagem,
situada na cidade de Salvador, liderada atualmente pelo babalorixa Pecé, a casa de seu filho
babalorixa Kaobakessy, na cidade de Sdo Miguel Paulista e a casa da ialorixa Ana de Ogum,
localizada em Tabodo da Serra. Finalmente a casa de seus netos, respectivamente babalorixa
Gilberto de Baru e o babalorixa César do Oxum, ambos na cidade de Uberlandia.

Verificamos mudancas significativas na linhagem ao longo do tempo e em sua
expansdo. Tanto a casa matriz quanto as suas “filiais” acarretaram transformacoes, adaptacdes
e reelaboracGes de muitas de suas praticas. Uma das mudancas destacadas que atingiu toda a
linhagem sdo relativas aos tempos destinados ao primeiro e ao Gltimo cerimonial ritual, ou
seja, do ritual de iniciacdo e de morte. J& uma adaptacdo que impactou os Candomblés mais
distantes da casa matriz é a incorporacdo de outras praticas no culto, sejam elas da Umbanda
ou de outras nacOes. Isso se deve as trajetorias de vida e a propria personalidade das
liderancas religiosas, situadas nas localidades de expanséo recente dos Candomblés.

Apds as vivéncias proporcionadas nas idas a campo e do acesso a estudos especificos
sobre a tematica, consideraveis alteraces foram feitas do projeto inicial apresentado ao
programa de pés-graduacao. Hipoteses inicialmente levantadas ganharam novos contornos e
perspectivas. Uma delas ja apresentada, diz respeito a compreensdo das hierarquias entre as
linhagens. Outra questdo, que se tornou inevitavel ndo constatar diz respeito a sexualidade e
as relagdes entre 0s sexos.

As religiosidades de matriz africana, em certas circunstancias rompem e noutras
reproduzem a divisdo sexual do trabalho e o padrdo heteronormativo predominante em nossas
sociedades capitalistas. Rompem quando 0s proprios orixas possuem caracteristicas que

rompem com os valores heteronormativos e ndo diferenciam quem serdo seus filhos. Em suas
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personificacdes terrenas os orixas sdo homens e também vaidosos, mulheres e guerreiras. Os
Candomblés avancam por aceitarem as pessoas como elas sdo e nao discriminam, na pratica e
no discurso, as suas situagdes sexuais.

Reproduzem quando homens e mulheres, independente de sua situacdo sexual devem
portar no cotidiano do terreiro as roupas construidas histérica e culturalmente enquanto do
sexo masculino e feminino. Também, apesar dos esforcos das liderancas religiosas, na maior
parte das vezes sdo as mulheres que realizam as atividades cotidianas da casa de Candomblé,
atividades estas compreendidas enquanto funcGes das mulheres.

Constatamos também relacdes diferenciadas entre as diferentes categorias de pessoas
nos Candomblés em relacdo ao tipo de vinculo da comunidade do terreiro com a lideranca
religiosa e em relacdo as formas de pagamento para com as atividades religiosas, seja para 0s
religiosos ou para os clientes. Interpretamos que estas relagdes sdo permeadas por
contraprestacdes positivas e negativas.

Inicialmente percebia essas diferenciacdes no tratamento em dois &mbitos: entre os de
dentro e entre os de dento com os de fora. Os de dentro enquanto os religiosos, que por meio
do ritual iniciatico e suas sucessivas obrigacBes, lhes cofere avancar na hierarquia e
consequentemente acesso ao saber e status. Ja o estabelecido entre os de dentro e os de fora,
0s ndo religiosos. Porém, ao percorrer a linhagem percebemos que essas operacfes se
apresentam de maneira mais complexa e dinamica.

Passamos a constatar relag@es diferenciadas dentro da familia de santo. Foi exatamente
durante as pesquisas de campo e entrevistas nos terreiros da casa matriz e dos seus filhos de
primeiro grau que passei a identificar mais uma categoria de parentesco dentro da familia de
santo, o agregado. Existem dois tipos de agregado, um com vinculo com o terreiro e outro
com vinculo com a familia de santo. A primeira classificacdo refere-se aquela pessoa que
inicialmente ndo tem vinculo com a religiosidade, apesar de ser um caminho certo a ser
percorrido, se encontrando no mais baixo grau da hierarquia do terreiro, por ndao ser iniciado e
ainda néo pertence a religiosidade. Ja o agregado iniciado no santo, ligado espiritualmente a
familia tera os mesmos tratamentos dos que ndo vivem no terreiro, porém lhe serd exigido
maior dedicacdo nas atividades da casa. Ambas as classificacbes de agregados foram
importantes, por apresentarem essa possibilidade de auxilio a pessoas que por algum motivo
se encontram desamparadas, sem local para viver.

Foram tambem nestes terreiros, que possuem uma estruturacdo mais consolidada em
relacdo aos terreiros netos da casa matriz, que encontramos mais marcadores de diferenca

hierdrquica dentro da familia. Nisso configuramos distintas formas de tratamento dentro da
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hierarquia familiar a partir do tipo de vinculo existente entre todos aqueles que constituem o
terreiro em relacéo a lideranca religiosa.

Na sequéncia da hierarquia familiar, além do tempo de santo temos: os adeptos
iniciados consanguineos a liderancga religiosa, os filhos de santo iniciados (agregados ou nao),
os filhos de santo nédo iniciados e os agregados ndo iniciados. Na hierarquia estabelecida os
adeptos iniciados consanguineos vém primeiro, e por ultimo, os agregados ndo iniciados.

Passar de ndo iniciado para iniciado tem seus custos, para além dos desprendimentos
morais (raspar o cabelo, incisdes), das proibi¢Ges, do vinculo familiar e obrigacbes com o
pai/mée de santo e com a casa, 0 adepto tera altos custos financeiros. O processo iniciatico
acarreta um elevado custo. Esse custo nem sempre € padrdo e pode ser trocado de outras
formas, pode ser em dinheiro ou em trabalho para quem néo tem condigéo de pagar.

Ja em relacdo aos que pagam, tanto filhos de santo, quanto clientes, quanto mais
préximo da casa matriz, maiores sao as discrepancias entre os tipos de atividades oferecidas e
valores cobrados. Ao mesmo tempo em que uma pessoa paga um valor muito maior em
ralagdo a outra pessoa pela mesma atividade realizada, a lideranca religiosa do terreiro
também chega por vezes a completar aqueles casos em que a pessoa nao pode pagar
totalmente por todos 0s gastos.

Optamos em interpretar essas diferentes modalidades de pagamento estabelecidas
entre as diferentes categorias de pessoa enquanto trocas dadivosas, em prestacdo e
contraprestacdes. Pois a lideranca religiosa e 0 Candomblé ndo acumulam riqueza, ndo estao
produzindo excedente, eles operam na logica da reciprocidade dadivosa. Apoiados nos
estudos de Marcel Mauss (MAUSS, 2001; 2003) compreendemos que a dadiva pode tanto ser
positiva como negativa, simétrica, mas também assimétrica.

Compartilhar € um dos principios basicos dessa religiosidade (LIMA, 2003), ao
compartilhar, trocas sdo estabelecidas, se troca auxilio a quem necessita, trocam-se festas,
energias, Axé, saberes. Mas tudo tem seu prego e juro. Tudo que é dado deve ser devolvido
em igual valor ou maior, seja nessa vida ou na outra. N&o participar, ndo trocar, pode acarretar
espiritual e materialmente consequéncias, uma vez que 0s proprios ancestrais compartilham.
Nisso os religiosos criticam aqueles que fazem as coisas somente por dinheiro, que em nossa
interpretacdo sdo aqueles que ndo entram no circuito da dadiva.

Incontestavelmente a nosso ver, o que prevalece nos apanhados deste trabalho sdo os
dinamismos, as inconstancias e algumas constancias dessa religiosidade, imersa em

constantes movimentos de mudangas, adaptacdes, regras e excecdes ao longo da linhagem e
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entre as diferentes categorias de pessoas que se envolvem direta ou indiretamente com essa

maneira de adorar o sagrado.
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Terreiros observados, pesquisa de campo e entrevistas

Terreiros e liderancas do candomblé queto do Axé Oxumaré:

- Ana Maria Araujo Santos, 68 anos, conhecida como méae Ana de Ogum. Fundou na década
de 1980 o IIé Axé Oju Oniré (Casa do Senhor da Terra), localizado em Tabodo da Serra-SP.
Entrevista concedida no dia 04/12/2011.

- César Martins Fernandes, 42 anos, conhecido como baba César de Oxum. Fundou em
2008 o I1é Axé Alaketo Omin Oxum Alade (Casa das Forcas de Queto das Aguas de Oxum),
localizado na avenida Rio Corumbd, n.3330, no bairro Jardim Europa, na cidade de
Uberlandia-MG. Entrevista concedida no dia 19/06/2012.

- Gilberto Rezende Sobrinho, 45 anos, babalorixa Gilberto de Baru. Fundou em 2000 o
terreiro, a principio de Omoloko e posteriormente na nacdo Queto o I1é Alaketo Ijoba Axé
Xangd (Casa de Queto da Forca de Xangd), localizado no bairro Luizote de Freitas Il, na
cidade de Uberlandia-MG. Entrevista concedida no dia 20/06/2012.

- Edison Ribeiro Mandarino, 55 anos, conhecido como baba Kaobakessy. Fundou em 1975
o terreiro, a principio na nacdo Angola e posteriormente na nacdo Queto, o I1é Alaketo ljoba
Axé Ayra (Casa de Queto da Forca de Aird), localizado na Vila Nova Curucga, em Sdo Miguel
Paulista-SP. Entrevista concedida no dia 06/12/2012.

- Marcelo Contreiras, babalorixd Marcelo de Oxaguid, conhecido como baba Marcelo
Benikan. Fundou o I1é Axé Igbo Osogyan (Casa das Forcas dos Bosques de Adoracdo do
Senhor Comedor de Inhame Pilado), localizado na cidade de Serra, na regido da grande
Vitéria-ES.

- Silvanilton Encarnagdo da Mata, 48 anos, conhecido como baba Pecé. Atual lideranga do
[1é Oxumaré Araka Axé Ogodo (Casa de Oxumaré da Forca de Xang6), mais identificada
como Axé Oxumaré, fundado no final do seculo X1X. Localizado na Avenida Vasco da Gama,
343 (acesso pelas escadarias do terreiro) ou segunda Travessa Pedro Gama, n. 65, Federacéo
(acesso através de veiculo), em Salvador-BA. Entrevista concedida no dia 04/12/2012, na casa
de mé&e Ana, em Tabodo da Serra-SP.

- Ruy Sirio Junior, 36 anos, conhecido como pai Junior de Logun-Edé, adepto do 11é Alaketo
ljoba Axé Ayra (Casa de Queto da Forca de Aira), localizado na Vila Nova Curuca, em S&o
Miguel Paulista-SP. Entrevista concedida no dia 06/12/2012.
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Demais pesquisas de campo, registros e ou liderancas entrevistas:

-Nacdo queto do Axé Oxumaré - Jonathan, baba Jonathan do Oxum, com casa aberta,
localizada no bairro Jaragud, em Uberlandia-MG. Trabalho de campo e registros fotograficos
no dia 26/11/2011.

-Nacdo queto do Axé Oxumaré - José Eduardo Camargo, baba Lade Kan. Fundou em
2009 o 11é Axé Omin Al&a Ayé (Casa das Forcas Cuja as Aguas do Senhor do Pano Branco).
Localizado no bairro Bom Jesus, em Uberlandia-MG. Trabalho de campo e registros
fotogréficos nos dias 17/12/2011 e 14/05/2012.

-Nacdo queto do Axé Oxumaré — José Eduardo dos Santos Cruz, baba José Eduardo de
Oxald, conhecido por Oxalazinho. Fundou em 1997 o 11é Ase Omi Orisa Ogyian (Casa das
forcas das aguas de Oxald), a principio era de outra nacdo e posteriormente veio para a nagao
Queto. Localizado no bairro Roosevelt, em Uberlandia-MG. Trabalho de campo nos dias
15/06/2012 e 13/04/2013.

-Nacdo Queto - Eleida Maria da Silva Barbosa, ialorixd Eleida de Obaluaé. Fundou em
2012 o 11é Al&kétu Ase lji Aye (Casa de Alaketu e do Rei do Mundo), mas antes dessa data a
casa ja existia, com sessfes de Umbanda. Localizado no bairro Mansdes Fidalga, em Monte
Carmelo-MG. Trabalho de campo e registros fotograficos nos dias 08/05 e 05/06 de 2012.

-Nacdo Jeje - Paulo Roberto Lage, hungbono (pai) Adjahunsi. Fundou em 2006 o
Hunkpamé Séja Hun Atikoghé (Casa Onde os Espiritos das Arvores sdo Felizes). Localizado
no bairro Morada Nova, em Uberlandia-MG. Trabalho de campo no dia 15/06/2012.

-Nagdo Angola - Adalmir Palacio Vieira, tateto (pai) Mukaleoange (cacador que vem).
Fundou em 2004 o Inzo Pai Arruda do Cruzeiro (Casa Pai Arruda do Cruzeiro). Localizado
no bairro S&o Jorge, na cidade de Uberlandia-MG. Trabalho de campo e registros fotograficos
no dia 14/06/2012.

-Omoloko - Gilberto Antdnio Silva (filho carnal de mée Delfina), Gilberto de Oxossi, ou
Odé Karofagi. Lideranca no terreiro fundado por sua falecida mée carnal, méde Delfina, no
bairro Martins em Uberlandia-MG. Entrevista em 08/05/2013.

-Omoloko - Davi Araujo, tatd (pai) Inkice Utakao, do Centro de Filantropia Espiritual e
Material Irm&os do Arco iris. Localizado no bairro Planalto, em Uberlandia-MG. Trabalho de
campo e registros fotograficos em 06/06 e 23/09 de 2012.



200

-Umbanda - Reinor Gregorio de Souza, 73 anos, pai Reinor. Fundou em 1980 a Casa
Espirita de Ogum Caboclo Pena Branco. Localizado no bairro Satélite Andradina, em

ltuiutaba-MG. Trabalho de campo e registros fotograficos no dia 16/07/2012.

-Umbanda - Maria Irene Arantes, méae Irene de Nand, da Tenda Coracgdo de Jesus. Com
terreiro no bairro Martins, em Uberlandia-MG. Trabalho de campo e registros fotograficos no
15/06/2012.
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Glossario
Abié: fiel que ndo passou pelo primeiro ritual de iniciagéo.

Adobé: cumprimento realizado por pessoas iniciadas, diferenciado para homens e mulheres e
com algumas distingdes gestuais para cada Orixa.

Ag06: pedido de licenga, consentimento.

Aguidavi: vareta com que se percute o atabaque/nome dado ao ancestral.

Apetebi: esposa do babalad, babala6 feminina.

Axexé: rito funerério do fiel do Candomblé.

Babaegbé: pai pequeno da casa, conselheiro, responsavel por manter a ordem da casa.
Babalads: sacerdote do culto de If4, o pai do segredo.

Babalorixa/Baba: zelador, pai de santo nos Candomblés Queto.

Babéa Kekeré: pai pequeno do terreiro.

Bori: um sacrificio a cabeca, ao santo da pessoa, também se diz dar comida a cabeca.
Eb6mi: fiel do candomblé que ja atingiu o posto de senhoridade.

Efun: pd branco, obtido de por um tipo de argila branca.

Egum: memdria do vivo em sua passagem pela terra, antepassado, 0 mesmo que egungum;
alguns orixas sao eguns divinizados.

Ejé: sangue.

Equede/Ajoié/laroba: mulher iniciada que ndo entra em transe, sua principal funcéo é cuidar
dos ancestrais quando se manifestam no transe, 0 nome varia de nagdo para nacédo e de casa.

Eud: proibicéo.

laegbé: mée pequena, segunda pessoa do axé, conselheira, responsavel por manter a ordem.
lalorixa/la: zeladora do santo, mée de santo nos Candomblés Queto.

lalaxés: mée do axé, mulher responsavel pelos axés.

Ibeji: espiritos infantis.

lad: fiel que passou pelo primeiro ritual de iniciacéo.

11é: casa.

lakekeré: mée pequena.

Guia: colar de contas, cada cor representa um orixad, o formato da guia geralmente
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representam os anos de iniciado, logo a posicao que o fiel ocupa na hierarquia. Guia também
€ 0 mentor espiritual, a entidade que acompanha os fi€is.

Hugbono: equivalente a babalorixa, para a nacao Jeje.

Quelé: espécie de colar adquirido durante a feitura no santo, usada dentro e fora do espaco
religioso, retirado geralmente apds vinte e um dias, depois do final do processo de iniciacéo.

Quizila: proibic6es, descontentamentos, algo que ndo foi cumprido.

Makota: aquela que cuida dos inquices, cargo na nacdo angola equivalente ao de equede no
Queto.

Odara: bom, bonito.
Obi: uma semente, um fruto sagrado.

Oga: homem que tem o cargo de cantar e tocar 0s instrumentos masicas nos rituais ou
responsavel em sacrificar os animais ou titulo de protetor do terreiro.

Ojé/torgo/turbante: pano que se cobre a cabeca.
Ossun: po6 vermelho, obtido da arvore Baphia nitida e Peterocarpus.
Orum: céu.

Oxo: uma massa composta por elementos minerais, vegetais e animais colocados na fiel em
sua iniciacdo e no axexé.

Roncé: quarto no qual o fiel permanece recolhido da sociedade durante o processo de
iniciacao.

Waji: p6 azul, obtido da arvore Indigofera sp. Leguminosae Papilionoideae.
Tateto: equivalente a babalorixa na na¢do Angola.

Xiré: brincar, ritual do Candomblé no qual se danca e canta para todos 0s orixas.
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Anexos
Anexo 01 - Roteiro de entrevista zeladores da grande Sao Paulo e da Bahia®":

UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANIDA
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUAGAO EM CIENCIAS SOCIAIS

Roteiro de entrevista

Pesquisadora:
Sujeito entrevistado:
Data:

Local:

Informag0es pessoais.

Nome:

Idade:

Local de Nascimento:

Escolaridade:

Alguma profisséo para além da profissao de lideranga religiosa:

Informacdes da religiosidade.

Nome dentro da religiosidade:

Idade de feitura no santo:

Local de feitura no santo:

Nome do seu Pai de Santo ou Mée de Santo:

Grau de descendéncia com a casa matriz do 11é Axé Oxumaré de Salvador:
Nome da Institui¢do religiosa a qual dirige:

Ano de fundacdo da Instituicdo religiosa:

Sua historia de vida diante na religiosidade.

Como comegou?

Por gquais caminhos passou?

Como se tornou zelador (zeladora) do orixa?

Como séo as relacBes estabelecidas entre o senhor (a) e os filhos e filhas da casa?

Como se dé a feitura de filhos em outras cidades que j& possuem casas abertas? Existe exclusividade
para alguns, ou qualquer um pode ser filho?

Como a instituicdo religiosa se mantém?

N30 sabia da presenca do babalorixa Pecé na festa de mée Ana, na qual realizei pesquisa de campo. Como a
atual lideranca estava presente, aproveitei para entrevista-lo também. Por esse motivo realizei sua entrevista com
0 mesmo roteiro de entrevistas para os zeladores filhos de primeiro grau da casa matriz.



Anexo 2 - Roteiro de entrevista dos zeladores da cidade de Uberlandia-MG:

UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANIDA
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS SOCIAIS

ROTEIRO DE ENTREVISTA

1- InformacGes pessoais.

Nome:

Idade:

Local de Nascimento:

Escolaridade:

Alguma profisséo para além da profissao de lideranga religiosa:

2- Informacdes da religiosidade.

Nome dentro da religiosidade:

Idade de feitura no santo:

Local de feitura no santo:

Nome do seu Pai de Santo ou Mée de Santo:

Grau de descendéncia com a casa matriz do I1é Axé Oxumaré de Salvador:
Nome da casa:

Ano de fundagéo da casa:

Numero de filhos e filhos iniciados da casa:

3- Sua histodria de vida diante na religiosidade.

Como conheceu a religiosidade?
Por quais caminhos passou?
Como chegou ao Axé Oxumaré?
Como se tornou zelador do orixa?

Como o senhor percebe a hierarquia dentro do Candomblé e como ela se da dentro da sua casa?

204

Sobre a feitura, como é realizada em relacdo a quantidade de dias? E como fica a parte financeira da

feitura?
Como a casa se mantém?

Pesquisadora:

Local e data:

Entrevistado:




Anexo 03 - Roteiro de entrevista babalorixa Ruy Sirio Junior:

UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANIDA
INSTITUTO DE CIEN~CIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS SOCIAIS

Roteiro de entrevista para a discussdo de género

Pesquisadora:
Sujeito entrevistado:
Data:

Local:

Informag0es pessoais.

Nome:

Idade:

Local de Nascimento:

Escolaridade:

Alguma profisséo para além da profissao de lideranga religiosa:

Informacdes da religiosidade.

Nome dentro da religiosidade:

Idade de feitura no santo:

Local de feitura no santo:

Nome do seu Pai de Santo ou Mée de Santo:

Grau de descendéncia com a casa matriz do I11é Axé Oxumaré de Salvador:

Sua histdria de vida diante na religiosidade.

Como comegou?
Por guais caminhos passou?
Como a sexualidade € tratada dentro do Candomblé?
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Qual as diferenciacGes entre homens e mulheres dentro do Candomblé? E como fica o homossexual ou

bissexual dentro desse contexto?
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Anexo 04 - Roteiro do questionério aplicado nos terreiros contemplados no projeto de
extensdo Por que de tanto preconceito: o cotidiano das religiosidades de matriz africana:

UNIVERSIDADE FEDERAL DE UBERLANIDA
INSTITUTO DE CIENCIAS SOCIAIS
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM CIENCIAS SOCIAIS

Projeto de extensd@o “Por que de tanto preconceito: o cotidiano das religiosidades de matriz
africana

Membros do projeto de extenséo:
Coordenadora: Dra. Marili Peres Junqueira
Cordenadora: Jagueline Vilas Boas Talga
Estagiaria: Vanesca Tomé Paulino
Colaboradora: Solange Inés Engelmann

Dados dos terreiros das cidades de Ituiutuba, Monte Carmelo e Uberlandia-MG:

Modalidade da Religiosidade:

Nome completo:

Nome dentro da Religiosidade:

Nome do terreiro:

Nome do seu zelador (a):

Data de fundacéo do terreiro:

Qual Orixa rege a casa:

Qual o mentor espiritual da Umbanda que rege a casa:
Dias que ocorrem as sessdes de Umbanda:
Contato telefonico:

Endereco:

Mensagem para o banner:
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Anexo 5 — Registros no campo: momentos aberto ao publico e momentos internos nos
terreiros
Momentos aberto ao publico:

As festas

Registro 63 Festa publica em homenagem a Ogum e Oxdssi. Pelas vestimentas percebemos quem pertence e
quem ndo pertence a religiosidade, no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia-MG, maio 2013.
Fotos: Jaqueline Talga.

Registro 64 Festa publica em homenagem a Ogum e Oxdssi, no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia-
MG, maio 2013. Fotos: Jaqueline Talga.
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Registro 65 Jovens ogas tocando os atabaques durante a festa, no terreiro de baba Gilberto de Xangb,
Uberlandia-MG, novembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Registro 66 O olhar atento da equede, durante a festa, no terreiro de ia Ana de Ogum, Tabo&o da Serra-SP,
dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.
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Registro 67 A hierarquia se manifesta em todas as mudangas de um toque (mdsica) para outra. Todas as
pessoas que ndo possuem sete anos de obrigagdes cumpridas no santo permanecem abaixadas, no terreiro
de i4 Ana de Ogum, Tabo&o da Serra-SP, dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Registro 68 Um dos varios cumprimentos (bater a cabeca) que se sucedem ao longo da cerimdnia, no
terreiro de baba Gilberto de Xang6, Uberlandia-MG, fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.
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A chegada dos Orixas nas festas

Registro 69 Equedi cuidando do orixa, no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia-MG, outubro
2011. Foto: Jaqueline Talga.

Registro 70 Baba Gilberto tomado pela energia de seu orixa, no terreiro de baba Gilberto de Xangb,
Uberlandia-MG, fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.
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Registro 71 A manifestacao terrena dos orixas. Respectivamente temos: Logun-Edé, Oia, Oba e Oxumaré,
no terreiro de babé Gilberto de Xangé, Uberlandia-MG, fevereiro 2012. Fotos: Jaqueline Talga
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Registro 72 Atos miticos se reproduzem nas manifestacdes terrenas dos orixas, no caso o0s orixas Oba,
Xango e Oi4, no terreiro de baba Gilberto de Xang6, Uberlandia-MG, outubro 2011.
Fotos: Jaqueline Talga.

Festa em homenagem aos Erés em terreiros de Candomblé

Registro 73 Os Erés (espiritos infantis) distribuindo doces para todos os presentes, no terreiro de baba
Gilberto de Xangd, Uberlandia-MG, outubro 2011. Fotos: Jaqueline Talga.
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Preparac0es espirituais e materiais para a festa

Registro 74 Cadeira destinada ao babalorixa e ou
a seu orixa, no terreiro de baba César de Oxum,
Uberlandia-MG, maio 2013. Fotos: Jaqueline
Talga.

Registro 75 Preparagdes espirituais, no terreiro de
babd César de Oxum, Uberlandia-MG, maio
2013. Fotos: Jaqueline Talga.

Registro 77 Preparagdo para o churrasco da festa,

no terreiro de baba César de Oxum, Uberlandia- Registro 76 A mée preparando suas filhas

MG. Foto: Jaqueline Talga. consanguineas para a festa, no terreiro de ia Ana de
Ogum, Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011. Foto:
Jaqueline Talga.
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Registro 78 Filho e filhas de sanfo preparano 0s pat&s para Servir no jantar, no terreiro de baba Gilberto
de Xangd, Uberlandia-MG, fevereiro 2012. Foto: Jaqueline Talga.

Atividades para além das ritualisticas

) : AR B y £
Registro 79 Palestra O Candomblé e a Politica,com a presenca do professor e oga Jaime Sodré, no dia
16/12/2011, no 11&é Axé Oxumaré, Salvador-BA. Disponivel em:
<http://www.casadeoxumare.com.br/eventos/palestra-o-camdomble-e-a-politica>.
Acesso em: 05 mai. 2013.


http://www.casadeoxumare.com.br/eventos/palestra-o-camdomble-e-a-politica
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Momentos internos nos terreiros

Registro 82 Filho lavando a louga, no terreiro de ia Registro 83 Mae Ana de Ogum fazendo o café, no
Ana de Ogum, no terreiro de ia Ana de Ogum, terreiro de ia Ana de Ogum, no terreiro de ia Ana de
Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011. Fotos: Ogum, Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011. Fotos:
Jaqueline Talga. Jaqueline Talga

Registro 80 Filha de santo que vive no terreiro Registro 81 Filhas de santo lavando as lougas
cuidando do neto consanguineo de seu zelador, apos a festa, no terreiro de babéa Gilberto de
no terreiro do baba Kaobakessy, Sdo Miguel Xangd, Uberlandia-MG, fevereiro 2012.
Paulista-SP, dezembro 2011. Foto: Jaqueline Foto: Jaqueline Talga

Talga.
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Registro 84 Hora de dormir. Os filhos de santo de varias localidades do Brasil se reinem na casa de sua
mée nos dias que antecedem a principal festa do terreiro, festa referente ao orixa da zeladora. Dormem
coletivamente no espaco do saldo do terreiro, no terreiro de id Ana de Ogum, Tabo&o da Serra-SP,
dezembro 2011. Fotos: Jaqueline Talga.

acordar, o som dos atabaques os Ultimos levantam, no terreiro de ia Ana de Ogum,
Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011. Fotos: Jaqueline Talga.

Registro 85 Hora de
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Registro 86 Lagos de amizade entre os irmaos de santo, no terreiro do baba Kaobakessy, Sao Miguel
Paulista-SP, dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.

Registro 87 Lagos de amizade entre irméos e irmas de santo. Vale destacar que, cada um dos fiéis
registrados sdo de familias diferentes ligados pela linhagem, no terreiro de i4 Ana de Ogum, Tabodo da
Serra-SP, dezembro 2011. Fotos: Jaqueline Talga.

Registro 88 Lacos de amizade entre irmdo e irma de santo, no terreiro de id Ana de Ogum, Tabodo da
Serra-SP, dezembro 2011. Fotos: Jaqueline Talga.
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Registro 89 Rituais restritos aos filhos de santo, no terreiro de ia Ana de Ogum, Tabodo da Serra-SP,
dezembro 2011. Foto: Jaqueline Talga.
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Registro 90 Filhos e filhas Iimpando coletivamente os animais sacrificados. Vale resaltar que a parte
devida aos orixas (0 Axé) serd a eles entregues, sendo o restante utilizada nas refei¢Ges cotidianas da casa,
no terreiro do baba Kaobakessy, Sdo Miguel Paulista-SP, dezembro 2011. Fotos: Jaqueline Talga.
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Registro 91 Cuidados para com a iad que esta cumprindo suas obrigagdes no santo. Interessante notar que
guem cuida da iad é um filho mais jovem, sendo, contudo mais velho no tempo de feitura no santo. No
terreiro do baba Kaobakessy, S&o Miguel Paulista-SP, dezembro 2011. Fotos: Jaqueline Talga.
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Momentos nas idas a campo

Registro 96 Com mae Ana, no terreiro de ia
Ana de Ogum, Tabodo da Serra-SP,
dezembro 2011.

O -
. Registro 95 Com filho da casa de mée Ana, no terreiro de
ia Ana de Ogum, Tabodo da Serra-SP, dezembro 2011.

ok e
Registro 92 Amigas acompanhando nos trabalhos de
campo,Uberlandia-MG, dezembro 2012.

Registro 94 Com babé Ruy Sirio Junior, no terreiro de
baba Gilberto de Xang6, Uberlandia-MG, fevereiro de Registro 93 Com baba kaobakessy, no
2011. terreiro de baba Gilberto de Xangé,
Uberléndia-MG, fevereiro de 2011.



