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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo € investigaronstrucdo da identidade nos terreiros de candomb
llé Wopo Olojukan e Grupo Espirita Estrela do Omersituados em uma metropole, Belo
Horizonte, e freqlientados por adeptos que adotanrmado de vida urbands dois terreiros
tém trajetérias diferentes e pertencem a nacodmtds — o0 primeiro € da nacdo queto, de
tradicdo ioruba, e o segundo, da nacdo angolaadedo banta —, mas tém em comum a busca
constante por uma tradicdo africana, sempre acdmpando discurso dos pais-de-santo de que
naqueles espacos, nos terreiros, preserva-se wacumégra. Vale ressaltar que a bibliografia
contemporanea sobre o candomblé tem apresentaddt®m dos orixds como uma religido
universal. O candomblé teria deixado de ser apemasreligido de resisténcia negra e passado a
atender as necessidades de toda a populacédo.dBadsse contexto, discuto como se da o
processo de construcdo da identidade desses dpissgBusquei na antropologia o método para

desenvolver a analise, que perpassa 0s conceitosméria e tradi¢ao.

Palavras-chave: candomblé, identidade, tradicdo



ABSTRACT

The objective of this dissertation is to investegg#ie construction of identity in therreiros de
candomblé (places where the afro-brazilian religimandombléis celebrated) “llé Wopo
Olojukan” and “Grupo Espirita Estrela do Orientkf¢cated in the city of Belo Horizonte and
attended by members, who adopt an urban way afgivl he twaterreiros come from different
contexts and distinct nations — the former belaiogthe ioruba tradition, and the lattehanto
tradition —, however both have in common the cartsteearch for an African tradition
characterized by thgais-de-sants discourse — priests in charge of tesxdomblécelebration —,
having in mind that in those environments, i.e,tdreeirosaim to preserve the black culture. It is
important to emphasize that the contemporary lipéiphy aboutandombléhas presented the
worship to theorixas—candombléspiritual entities — as a universal religion. Tamdomblés no
longer understood as a religion of black resistamstead, has assisted whoever looks for their
teachings and services. Having this context in miiiscuss in this dissertation the development
of the construction of identity of these two groupisave searched in the Anthropology a method

for developing the analysis which goes beyond treepts of memory and tradition.

Key words: Candomblé, Identity and Tradition.
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INTRODUCAO

ORIXAS PARA TODOS

“Nesta cidade todo mundo é d’Oxum
Homem, menino, menina, mulher
Toda cidade irradia magia
Presente na agua doce
Presente na 4gua salgada
E toda cidade brilha”
Gerbnimo e Vevé Calazans

Todos os meses, a primeira quarta-feira é sagragags filhos-de-santalo 11é Wopo
Olojukarf, o terreiro de candomblé mais antigo de Belo Hmiie, tombado pelo Patriménio do
municipio. Nesse dia, todos tomam banho de ergaspeeparam para festejar o deus do trovéo e
da justica: Xangd, uma divindade cultuada na Afdague, com o trafico negreiro, passou a ser
reverenciada também no Brasil. A festa aconteceit&,mdepois que a maioria dos filhos-de-
santo esta livre dos afazeres cotidianos. Mas,edesdo, alguns dos adeptos ficam incumbidos
de preparar oferendas para o orixa. A principaasié o amala, uma comida feita a base de
quiabo e temperada com dendé. Durante a ceriméadigas em ioruba, uma lingua africana,
sdo cantadas ao ritmo dos atabaques, instrumeafesrcussao usados no candomblé.

Outros deuses africanos sédo invocados para particips festejos em homenagem a

Xangb. Por algumas horas, os fiéis reproduzemtoaisi praticados na Africa, trazidos para o

! Este trabalho contém diversos termos e expressdémguajar do candomblé. Muitos deles s&o exgbsaao
longo do texto. Mesmo assim, esses termos constagtodsario anexo.

2.0 Ilé Wopo Olojukan é o primeiro terreiro de camiié registrado em Belo Horizonte e o Gnico tombpelo
Patriménio municipal.



Brasil pelos negros e adaptados ao modo de vidmartRituais que compdem uma religido vista
como de sobrevivéncia étnica ou de resisténciarallle que, hoje, preenche as necessidades do
fiel urbano e passa a ter um carater universal (fIRA1991, 2005; SILVA, 1995). Ou seja, 0
candomblé deixou de ser uma religido praticadaagpar negros, como era no inicio do século
XIX, época em que foi criado, e passou a ser aldgptrticipacdo de toda a sociedade.

Entre os participantes dos festejos a Xangd, noM@o Olojukan — um terreiro de
tradicdo queto —, estdo moradores do bairro Aardig, Regido Nordeste da capital, onde o
terreiro esta instalado, e também de outras regi@esidade; negros e brancos; pessoas de
diferentes classes sociais e niveis de escolaridamepublico diversificado que se reldne para
cultuar divindades africanas, relacionadas a elewsemla natureza, em meio ao caos
metropolitano. Deuses que representam a mata, @ niwvar, o vento, a chuva e até mesmo a
magia das plantas sdo evocados em um espaco c@eladasfalto, mas que ainda preserva um
vasto quintal com arvores e ervas sagradas esgepara a continuidade do culto.

No Grupo Espirita Estrela do Oriente - Casa RaiBdte Folha, terreiro localizado no
bairro Nova Vista, na regido Leste de Belo Horigprats quartas-feiras também séo sagradas.
Quinzenalmente, os fiéis se relinem para pratitaaisi de limpeza espiritifalvoltados para o
publico que freqlienta o terreiro. E o dia do savedto, ritual que faz parte dos preceitos do
candomblé. Nesse dia, os trabalhos também comeedm A partir das 7 horas, os filhos-de-
santo preparam oferendas e o material necessém@oogatrabalhos. As 12 horas, inicia-se o
atendimento ao publico, que vem de diversas regi@esidade e até de outros municipios.
Banhos de ervas, assim como no |lé Wopo Olojukarerh parte do ritual, que termina com a

entrega de oferendas as divindades africanas, daasntke inquices pelos fiéis do Grupo Espirita

® Termo usado pelos praticantes do culto.
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Estrela do Oriente, que praticam o candomblé dgepri bantae também sdo adeptos da
umbanda, uma religido afro-brasileira com elemedtosatolicismo, do espiritismo kardecista e
das culturas indigena e africana.

Tanto o 1Ié Wopo Olojukan quanto o Grupo Espiritdr&la do Oriente estéo localizados
em bairros da periferia da cidade, onde os dilespamis de uma metropole brasileira tém forte
presenca Um ambiente diferente daquele encontrado na égaamnstrucéo da atual sede dos
terreiros, que remonta a década de 1980. Atualmantmléncia ronda os espacos de culto das
divindades africanas e modifica a rotina do povsal®o. A mudanca de rotina ndo é gerada
apenas pelo aumento da criminalidade. Outros ftem@mmo o crescimento da propria cidade, o
desenvolvimento tecnoldgico e as alteracfes safrétta nossa sociedade, também contribuem.
Como é possivel conciliar praticas religiosas augisam no Brasil no inicio do século XIX com
os afazeres, compromissos e problemas de alguémivguaa sociedade contemporanea? Quais
adaptacfes sao necessdrias para que uma religi@adaaem preceitos de matriz africana, como
o candomblé, sobreviva a era da informacdo? Comaseadaptacfes sdo absorvidas pelos
adeptos do culto? Essas perguntas permearam aigzesmpe levou a esta dissertacdo, cujo
objetivo é investigaa construcdo da identidade dos terreiros de canddiébNopo Olojukan e
Grupo Espirita Estrela do Oriente, sempre levandacensideracdo que sdo casas situadas em
uma metrépole e frequientadas por adeptos que adwtamodo de vida urbano.

Os dois terreiros tém trajetdrias diferentes egpedgm a nacdes distintas — o primeiro, a
nacao queto, de tradicao ioruba (ou nagd), e onsleg nacdo angola, de tradi¢cdo banta —, mas

tém em comum a busca constante por uma tradicBarsd; sempre acompanhada do discurso

* Belo Horizonte é uma cidade com 2.238.526 hakdsante acordo com o Censo Demografico de 200(ddiuito
Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE). Estaada na regido Central do estado e, somandoesss tos
moradores da Regido Metropolitana, atinge uma jagfol de 4.819.288 pessoas. Foi construida pargaalai
maquina administrativa do governo de Minas Gesaisdo inaugurada em 1897.
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dos pais-de-santo de que naqueles espacos, neBoerpreserva-se a cultura négreale
ressaltar que a bibliografia contemporéanea solmandomblé tem apresentado o culto dos orixas
como uma religido universal. O candomblé teria adax de ser apenas uma religido de
resisténcia negra e passado a atender as necesstiiatbda a populacéo.

Para Prandi (2005), a universalizacdo do candonébléma das mais profundas
transformacdes observadas na religido, nas Ultiéeadas do século XX. Segundo o autor, com
essa mudancga, o candomblé deixou de ser uma cel@iica para se transformar em uma
religido de todos, “com a incorporacao, entre @glis®res, de novos adeptos da classe média e
de origem néo africana, o que ja era caracterigsgcombanda” (PRANDI, 2005, p.224). Dados
do Censo 2000 do Instituto Brasileiro de Geograflastatistica, analisados por Prandi, revelam
que 37,4% dos adeptos do candomblé em todo o Bmsieclararam brancos; 22,8%, pretos;
37,6%, pardos; e 0,3%, amarelos. Ainda sobre gst@slelessa religido afro-brasileira, o Censo
revela que o candomblé tem a segunda maior médiasdelaridade entre os seguidores
declarados, 7,4 anos, ficando atras apenas dosoad#p espiritismo, que tém, em meédia, 9,6
anos de escolaridade. O autor acredita que esdieadores comprovam a penetracdo da classe
média branca escolarizada no candomble.

Paralelamente a universalizagdo do candomblé, énama uma forte busca pela tradicao
africana, seja por meio de trabalhos cientificopyhlicados sobre a religido, de contatos com
pais-de-santo da Bahia — estado tido como o bevcoaddomblé —, de viagens ao continente
africano e até mesmo pelo acesso a sites na iht€@eepais-de-santo tentam resgatar antigos

preceitos da religido e adapta-los a realidadd.dato observado desde a década de 1930, e que

> Mesmo em se tratando de uma pesquisa realizadareterreiro da nacdo angola e outro nagd, opteupar o
vocabulario nagd aportuguesado, quando tiver der faferéncias a terminologias especificas do cAlteedito que
a escolha de apenas uma nomenclatura facilitéuadeado trabalho.
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ja foi analisado em metrépoles como Rio de Janeh@p Paulo e Salvadoe, agora, é
investigado em Belo Horizonte, na presente pesgiismns estudos apontam que os pais-de-
santo, mesmo depois de o candomblé ter adquiridoanéter universal, buscam a tradicdo como
uma forma de legitimar-se. Qual o papel dessadiadna construcdo da identidade dos grupos
llé Wopo Olojukan e Grupo Espirita Estrela do OménSera que todos os participantes do culto
estdo atentos a essa constante busca pela tradicdo?

Esta dissertagcédo é fruto de um estudo em que #&isado o processo de construcdo da
identidade de dois grupos belo-horizontinos, lewagich conta a importancia que a tradicdo tem
em cada casa. Para tanto, desenvolvo a pesquisgésneixos. Primeiramente, é feito um
histérico do candomblé no Brasil e um resgate d&oha da religido em Belo Horizonte,
focalizando os dois terreiros citados anteriormelite seguida, parto para uma discussao acerca
da metodologia e do trabalho de campo. E, no Ultapitulo, faco um debate sobre os conceitos
de memodria, tradicdo e identidade, relacionand@@® a pesquisa empirica, para tentar
compreender o porqué da necessidade constanteagedeasanto de remeter-se a tradigdo para
legitimar-se e, ainda, verificar como se da a cagéb da identidade dos grupos.

Lancei mdo de procedimentos da metodologia qushtatcomo a observacao
participante, para desenvolver a pesquisa nosteoiiros de candomblé. Iniciei a pesquisa em
2004, mas, antes, ja participava de alguns ritymiacipalmente no Grupo Espirita Estrela do
Oriente, terreiro que frequento e do qual sou nateg desde 1998. O fato de ja fazer parte do
grupo facilitou, de certa forma, o trabalho de camyas também tive de “estranhar” o que me
era familiar. Neste caso, o fato de investigar cuérreiro foi importante para garantir um

distanciamento do objeto de pesqliisA metodologia escolhida, associada & discussgtica,

® Ver Capone (2004); Dantas (1988); Prandi (1990520Silva (1995).
" A discuss&o da metodologia seré feita no seguapliuto.
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deu-me subsidios para responder a pergunta gquepncgsta pesquisa: Qual o papel da tradi¢éo
na construcdo da identidade de cada grupo, no I&astopo Olojukan, que é tombado pelo
Patriménio do Municipio, e Grupo Espirita Estreta @riente, que ndo tem essa protecdo do
poder publico? Seréa que o tombamento interferensatcdo da identidade do grupo?

Nesta dissertacdo, discuto como se da o processeodstrucdo, manutencdo e
reconstrucdo da identidade nos terreiros refe@dosa. Um processo que perpassa a questao da
memoria e da tradicdo, mas que também sofre irdlagrdos fiéis — sempre em busca de uma

religido que atenda seus anseios, sem que estegaessariamente a procura de um vinculo

identitario — e dos pais-de-santo — em busca déegitanacao.
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CAPITULO 1

CANDOMBLE: UMA TRADICAO AFRICANA REINVENTADA NO

BRASIL

“A festa esta terminando. Segundo o costume, vineco
resto de alimento dos deuses. E depois, partireQs@ro
descer rumo a cidade adormecida, levando a cad&feia

musica, que continua em minha memoria. Tomareiimdil

bonde que geme nos trilhos. Perto de mim, entre os
passageiros, alguma filha-de-santo, de novo naadtipte
do trabalho, ainda trara nos olhos o brilho ampledas
deuses.”
Roger Bastide

1.1 - MAGIA NA CIDADE

Na encruzilhada, um fiel deixou presentes para Ekn.alguidar com farofa de dendé,
uma garrafa de cachaca e sete velas vermelhasagdslda Pampulha, em Belo Horizonte, mais
presentes, dessa vez para lemanja, a rainha doEmafrente ao Forum Lafayette, na avenida
Augusto de Lima, no Barro Preto, regido Centro&ulkapital mineira, um ebé para Xang0, o
deus da justica. Nos sinais de transito, meninsgilaiem folhetos de um centro espirita que
desfaz qualquer feitico e ainda traz a pessoa aeradaés dias. Em bairros distantes, ou mesmo

na regiao hospitalar de Belo Horizonte, é possiuelr o som dos atabaques tarde da noite. Sons
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que lembram cantigas vindas da Africa, onde aeez@antada nos dialetos dos povos bantos, da
Africa Meridional, e iorubd, da parte setentriodalcontinenté.

Com o trafico negreiro, iniciado no século XVI, megros comecaram a chegar ao Brasil,
na condicdo de escravos. Quando aportavam em dibelro, eram vendidos aos senhores para
trabalhar em fazendas e casardes e, assim, adwadids povos africanos passou a ser semeada
no Brasil. O trafico negreiro abasteceu a col6meyguesa de escravos e de cultura africana,
reprimida durante a escraviddo, mas que sobrewuvewe na religido a sua representacdo mais
marcante. Apos a abolicdo da escravatura, em I888ggros passaram a constituir pequenas
comunidades nos centros urbanos, onde os dialétcan@s podiam ser falados com mais
liberdade e as divindades africanas, cultuadassasepequenas comunidades, cada divindade
tinha um altar, com elementos que representavata garcontinente natal. Estavam criados os
primeiros terreiros de candomblé. Na capital dai@aBalvador, estdo os terreiros mais antigos
do Brasil, de acordo com os registros. Mas a téadipilenar se disseminou por todo o pais,
chegando ao Sudeste e as Minas Gerais.

Nas décadas de 1960 e 1970, observou-se uma c@géntda disseminacdo do
candomblé pelo pais. Muitos pais e maes-de-sanBalm partiram para o Rio de Janeiro e S&o
Paulo nessa época. Inicialmente, eles “prestavamwices” em casas de umbanda, cujos
dirigentes solicitavam trabalhos com as divindaafesanas, mas, aos poucos, os baianos foram
abrindo suas casas. Também eram comuns viager®iglesos do Sudeste brasileiro a Bahia,
aumentando, assim, o intercambio entre os estados.

Em Belo Horizonte, os primeiros terreiros regishisaddo da década de 1960, época em

gue a populacédo, que atingia 1 milhdo de habitaotescia 6% ao ano (MENDONCA, 2002).

8 Regisio que vai atualmente da Etiépia ao Chade suddo Egito a Uganda mais o norte da TanzanisAHR,
2000).
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Atualmente, conforme levantamento da PrefeituraLBBHORIZONTE, 2006), existem 71
terreiros de candomblé na cidade. Todos convivem @® dilemas de uma metrépole brasileira.
Com 2,23 milhdes de habitantes, a cidade sofre &@uoluicdo, déficit habitacional, transporte
publico ineficiente, desemprego, violéncia e desdade social. Para tentar driblar os
infortinios e garantir a continuidade do culto aosestrais africanos, 0s terreiros tentam se
adaptar ao modo de viver metropolitano, modificantiais, ou deixam a cidade, a procura de
ambientes onde as divindades possam ser cultuamas no continente africano, perto da
natureza.

A religido de origem africana, que na Bahia foil®dto da resisténcia negra a dominacao
dos colonizadores e, posteriormente, da elite braten em Minas um novo perfil. Antes da
disseminacdo do candomblé na capital mineira, owgligido, que mescla componentes da
cultura negra com a indigena, crencas catolicagspitismo de Alan Kardec, ja era praticada,
conforme relatos colhidos durante esta pesquisaenasros belo-horizontinos. Essa religido é a
umbanda que, por meio de rituais de magia, prowgetantir o crescimento espiritual de seus
adeptos ou atender pedidos materiais dos fi€igit@ss acontecem em um espaco que, COmo 0
do candomblé, é denominado terreiro. Foi sob infiie¢ dos proprios umbandistas que o
candomblé comecgou a ser praticado em Belo Horizpois eles acreditavam que o candomblé
poderia complementar os trabalhos ja realizadogerosiros da capital. Assim, primeiramente,
era possivel encontrar rituais da umbanda e doocalplé em uma mesma casa. Com o passar do
tempo, algumas casas adotaram apenas o candonuités @ermaneceram com os dois cultos.
Ao contrario do que aconteceu na Bahia, em BeldzHote os espacos de culto as divindades
africanas nao foram criados, em sua maioria, peesepvar a cultura negra ou como forma de
resisténcia. Eles surgiram, inicialmente, comorimsénto de apoio aos servi¢cos prestados pelos

terreiros de umbanda a fiéis e adeptos.
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Neste capitulo, faco uma apresentacdo do candormebténdido aqui como a pratica
religiosa criada na Bahia por africanos e descdardate africanos. Descrevo como o culto foi
formado em solo brasileiro, a histéria das prinsiasas em Salvador, seus rituais e
representacdes miticas. Relato a chegada do caf@anitelo Horizonte, cidade onde realizei
minha pesquisa. E, em seguida, apresento os dm#ds em que concentro a analise: o Grupo
Espirita Estrela do Oriente - Casa Raiz do Batédaho bairro Nova Vista, regido Leste da

capital, e 1lé Wopo Olojukan, no bairro Aardo Reeglido Norte da cidade.

1.2 - DIVINDADES E RITUAIS

O candomblé é o culto dos orixas, as divindadesrgesentam elementos da natureza.
Oxum é a deusa das aguas doces; lansa represergim® as tempestades; Ibeji protege as
criancas; Ogum é guerreiro, lida com os metaisree/gualquer demanda; Xangd, o deus do
trovdo, tem nas maos o poder da justica. O mar lérdanja, a sereia que encanta pescadores.
Nana é sabia e domina pantanos. Oxumaré tem contwIsi 0 arco-iris; Logunedé vive ora no
rio, ora nas florestas. Na mata, quem manda é @x®sacador. As plantas sdo manuseadas por
Ossaim. Oxala € o deus criador do homem e da auttaterial. As divindades vivem no orum, o
céu, e protegem os homens que estdo no aié, aAdigacao entre orum e aié fica por conta de

Exu, 0 orixa mensageiro.

® Para mais informagées sobre os orixas, ver Vefh@81), Prandi (1991), Bastide (2001), Silva (1985Reis
(2000).
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Para Claude Lépine (2000), os orixas operam corntegeodas légicas, que permitem
ordenar multiplos aspectos da realidade num nunestdto de compartimentos. Todo orixa esta
ligado, de acordo com o autor, ndo apenas ao etent natureza, mas também a uma
determinada cor, a uma forga primordial, a um \@geta um animal. Cada divindade tem um
tipo de temperamento que, conforme as crencas q@gulé herdado e reproduzido pelos fiéis
consagrados a um determinado orixd. Essa consagdiz&e por meio de um processo de
iniciacdo, um rito que marca a aceitacdo em umainaade de candomblé.

Existem tipos diferentes de iniciacdo no candombBlédepto pode ser iniciado para zelar
as divindades ou para ser possuido por elas. Nepd caso, torna-se um ogéa, se for homem, ou
uma equede, no caso das mulheres. No segundo @wamtepto torna-se um iad, que apos
sucessivos rituais pode tornar-se um pai-de-saafeele que chefia o terreiro e é responsavel
pelas iniciacdes. Vivaldo da Costa Lima (2004) isaah organizacdao do grupo de candomblé,
levando em conta a estratificacdo e a hierarqueguisdo ele, o pai-de-santo exerce toda a
hierarquia sobre os membros do grupo, dos quagbeeabediéncia e respeito. “O chefe do grupo
esta naturalmente investido de uma série de podpresse evidenciam na sua autoridade
normativa, muitas vezes acrescentada pelas magfest de uma personalidade forte e de uma
aguda inteligéncia.” (COSTA LIMA, 2004, p.80).

Antes de passar pelo processo de iniciacdo, o atlptde saber qual € o seu orixa. Uma
tarefa para o pai-de-santo ou mée-de-santo queme do jogo de buUzios — um sistema
divinatério que se exprime por sinais que estacetielms a historias e mitos —, indicara a qual
orixd o adepto serd consagrado. O orixa principal cdda fiel é definido a partir da
predominancia de determinado elemento a ele asocia composicdo de seu corpo. Ao

elemento agua estdo associadas as divindades fiesyitionhecidas por iabas: Oxum, lemanja,
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Nand, Eua e Ob4a; ao elemento ar, lansd e Oxalé&rra ©Ogum, Oxdéssi, Obaluaié, Iroco e
Ossaim; ao fogo, Exu e Xango.

O pai-de-santo ou babalorixa, no caso dos terreihesados por homens, e a mae-de-
santo ou ialorixa, quando o comando é feminino,asicesponsaveis pela iniciacdo de todos os
membros da casa. Em todos os processos de inicagaoeptos ficam recolhidos em uma parte
interna do terreiro, onde apenas € permitida aaéatdas pessoas que ja foram iniciadas. Esse
local € a camarinha, um quarto onde o adepto teriécdr de sete a 21 dias para que receba a
consagracao do orixa. Aqueles que séo iniciadas gedar as divindades precisam ficar em torno
de sete dias na camarinha, passando por rituagad#icios de animais, banhos de ervas e
aprendendo rezas e canticos. Os adeptos que sESniqos pelos orixas tém de ficar recolhidos
durante aproximadamente 21 dias, sem ter qualqueiato com pessoas que nao fazem parte do
grupo. Mesmo ap6s o fim desse periodo, ainda nf&o diberados para praticar algumas
atividades, como frequentar bares e qualquer loglar muita gente, ter relagdes sexuais, ingerir
bebidas alcodlicas, ir a hospital ou cemitério. Sota apds trés meses da iniciacdo € que poderao
voltar a fazer quase todas as atividades que aealiz antes. Mesmo depois de terminado o
preceito, o iniciado deve seguir algumas orientagiaelas pelo pai-de-santo para ndo contrariar a
natureza de seu orixa. Um iniciado para o orixar@xpor exemplo, deve evitar comer certos
tipos de peixes e ovos, alimentos tidos como sagrpdra essa divindade.

Os terreiros de candomblé, conforme Barros e TeiX@000), congregam fiéis que, por
meio de um processo de iniciacdo adequado a casitp sdo integrados a uma hierarquia
religiosa e ficam ligados por lacos de parentesitican Cada terreiro se diferencia do outro pela
nomenclatura baseada em diferencas rituais e pelbulario africanizado usado em cerimdnias
e nas atividades cotidianas. Esses rétulos difer@aes sao as nacdes, que aludem as possiveis

origens étnicas com o continente africano.
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Cada pai-de-santo pertence a uma nacao, € destenidenma linhagem e coordena um
terreiro. O termo nacdo remete a Africa. Naquetdioente, a nacdo se referia a um povo, a uma
tribo. No Brasil, o termo também é usado, mas caom significado diretamente ligado ao
candomblé. As nac¢des no candomblé vinculam-se deemntes tipos de culto as divindades
africanas. De cada regido da Africa teria surgioim macéo do candomblé. As mais conhecidas

sdo as nacdes queto, angola e jeje:

Os candomblés pertencem a “nagbes” diversas e tpame portanto, tradi¢cdes
diferentes: angola, congo, jeje (isto &, eué), naggdno que os franceses designavam
todos os negros de fala ioruba, da Costa dos Esyayeto, ijexa. E possivel distinguir
essas “nagbes” umas das outras pela maneira deadaebor (seja com a méao, seja
com varetas), pela musica, pelo idioma dos cantipekas vestes litirgicas, algumas
vezes pelos nomes das divindades, e enfim porsceetgos do ritual. (BASTIDE, 2001,

p.29)'°
Ao termo linhagem pode ser dado o significado derér genealdgica. Se uma pessoa
pertence a um terreiro, ela pertence a uma linhageoma familia-de-santo, que é a familia
espiritual formada dentro de cada terr€irtym pai-de-santo tem seus filhos, que sdo netos de

seu pai-de-santo, ou seja, a pessoa que o inicicamdomblé.

19 Como destaca Bastide, o nome das divindades dariordo com a nacdo. Em angola, as divindadebeeto
nome de inquice; em queto, orixa; em jeje, vodumcantigas e rezas também séo feitas em dialgtesiéisos e
cada divindade leva um nome diferente. Por exentpfmai de todas as divindades é chamado de Lermabdagéo
angola; Oxala ou Obatala, na queto; e Lisa, em jeje

1 Durante o processo de iniciagdo, o conceito ddlifatmiolégica cede lugar ao outro, de familia-@exts, como
observa Costa Lima (2004). O pai-de-santo ou masadt® é o chefe da familia-de-santo.
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1.3 - AINVENCAO DE UM CULTO

O candomblé é uma religido, formada por um pantefdivindades, desenvolvida no
Brasil a partir de rituais de origem africana. Nk, em cada localidade, uma divindade era
cultuada, com seus proprios rituais e caracteasiproprias. Muitos dos rituais eram feitos em
rios, matas e pedreiras, mas tiveram que passaadamtacdes em solo brasileiro. O ambiente
natural foi, algumas vezes, substituido pelo urlggrassim, lagoas artificiais, encruzilhadas e até
mesmo postes de iluminacdo e portas de bancosrsgfdrmaram em pontos de rituais. Tais
adaptacbes devem ser vistas como um processogj@sjio em constante mudanca. Bastide
(2002) relata, apoés visita feita ao continentecafro na década de 1950, acompanhado pelo
fotégrafo francés Pierre Verger, que as oferendasba das aguas doces, Oxum, eram feitas em
um rio, que leva seu nome, cujas margens ainda eearadas de vegetacdo. Na mesma época,
no Brasil, Bastide participou de entregas de oftaera Oxum no Dique do Tororé, em Salvador,
uma lagoa cercada de edificacdes. Até hoje, ofaseadkssa divindade séo feitas no local, no dia
12 de dezembro. Uma situacdo bem diferente daguekntrada na Africa.

O candomblé cultua divindades africanas, os oriBastide afirma que, na Africa, os
orixads sao considerados como antepassados quamives Terra e foram divinizados apds a

morte. Eles também constituem forcas da natureza:

[...] fazem chover, reinam sobre a 4gua doce, presentam uma atividade socioldgica
bem determinada, a caga, a metalurgia; ndo saca, @Emorados apenas pelos
descendentes, membros do mesmo cla, mas aind@gms 6s que necessitam de seu
apoio — camponeses que desejam boas colheitasadpess, ferreiros. (BASTIDE,
2001, p.153)
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Segundo Bastide (2001), na Africa, os orixas eramsés de “clas”. Na cidade de Iré, por
exemplo, os moradores eram devotos de Ogum. Oxatagia a populacdo das cidades de ljexa,
liebu e Oxogbo. Para o Brasil, foram trazidos ngegpoe viviam em localidades de duas regides
subsaarianas, conforme Castro (2002). Da regidoeqgba toda a area abaixo da linha do
Equador vieram os bantos, e da regido que vai dedga¢a Nigéria, no Golfo do Benin, ou seja,
a Africa Ocidental, vieram os iorubas. Os povogsseparados no continente africano passaram
a conviver no novo pais e criaram uma religido ggeipava o culto a diversas divindades: o
candomblé.

Edison Carneiro (1991) ressalta que o trafico negBspds o campo para o intercambio
linglistico, sexual e religioso entre 0s escravoeseex-escravos, além de proporcionar a
concentracdo de negros de origem iorubana na Badifinal do século XVIII. A religido dos
iorubas ou nagds passou a ser, entdo, uma refgré&ecacordo com o autor, para 0s negros de
outras regides da Africa que continuavam a cukuas divindades em solo brasileiro.

Como observa Muniz Sodré (2002), a construcao elositos no Brasil obedeceu a uma
reterritorializacdo condensadora. Na Africa Ocidkrdriginalmente, uma regio ou uma cidade
tinha como patrono as vezes um unico orixa, posgipenha uma relacdo de ancestralidade entre
a dinastia local e o deus cultuado. EntretantoBrasil, os orixas se concentravam em uma
mesma regido ou cidade, propiciando a criacdo denowo espaco mitico e histdrico, que
preservava um patriménio simbdlico, responsaved pehtinuidade da cosmologia africana no
exilio. Essa condensacdo se deu nos terreiros rdiomrdlé, para onde se transferiu muito da
concepcao espacial contida na cosmovisao nag@woiprubano. No terreiro estao presentes as
representacdes dos grandes espacos em que se assemsténcia do orum e do aié. “Pouco

importa, assim, a pequenez (quantitativa) do estmgamgrafico do terreiro, pois ali se organiza,
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por intensidades, a simbologia de um Cosmos. E Airiea ‘qualitativa’ que se faz presente,
condensada, reterritorializada.” (SODRE, 2002, p.55

No passado, as comunidades de candomblé se lveatizam regides afastadas do centro
da cidade. Em Salvador, o Terreiro da Casa Braadangenho Velho da Federacédo, ou Ilé Axé
lyd Nass6 Oka, o primeiro registrado na capitaehtai estima-se que foi criado em 1788 —, foi
erguido, em principio, na regido da Barroquinhaepois transferido para o bairro Engenho
Velho, em um local de dificil acesso, consideradtadte da regido central da cidade. Hoje, em
frente ao terreiro, passa a avenida Vasco da Gama,importante via de acesso ao Centro da
capital baiana. De acordo com Sodré, a Casa Brfandandada por africanos livres, dentre os
quais lya Nass0, filha de uma escrava baiana edara Africa. Foi nesse espaco que se operou
uma sintese original do culto que antes existiaz@mafricano.

De acordo com Fernando Rodrigues (2005), o procdssoonstituicdo do culto dos
orixds como um saber sistematizado envolve uma dérimudancas, no Brasil, com rela¢do ao
culto e & forma de organizag&o dos grupos na Afiotre as modificacdes sofridas, destaca-se o
fim das procissdes aos lugares sagrados, ja quereas brasileiras todos os ritos passaram a ser
internos. Os animais para os ritos de sacrificiasefolhas litirgicas foram substituidos por
similares brasileiros. Destaca-se também uma noagéio na semana iorubana, que era composta
de quatro dias. Esse periodo foi adaptado a seowaental, relacionando-se cada dia a um ou
mais orixas. Por exemplo, segunda-feira € dia dall@k, terca-feira é dia de Ogum, quarta-
feira é dia de Xang6 e lansg, e assim por diante.

O processo de sistematizacdo simbdlica religiasaréado pelo aparecimento das figuras
da méae-de-santo e do pai-de-santo como concentgadaor saber dos ritos de todos os orixas
inscritos em um pantedo, e ndo mais legitimadosaapeela realizacdo de um rito de orixa local.

(RODRIGUES, 2005)
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Da mesma forma, os alabés, tocadores dos ritmaadsEgypara os orixas, passaram a
deter obrigacdo de conhecer os toques de todosxds @o pantedo, concentrando, e,
em verdade, racionalizando, formas ritmico-sonoeféarentes a diversidade de orixas
do pantedo que, em relagdo aos deuses existentesirean cidades da regido dos
lorubas na Africa, foi constituido por exclus&o reagdo de novos deuses a luz da
realidade soteropolitana, em que houve uma prgss@uma mistura entre etnias que
na Africa existiam como povos de cidades separdB@®DRIGUES, 2005, p.12)

Rodrigues explica que o modelo do culto foi postodescussao no interior do grupo — o
Terreiro da Casa Branca do Engenho Velho da Feierag para avaliacdo de quais rituais
seriam mantidos e quais seriam criados, sob adwsdtdacao do culto junto a um novo publico,
com diferentes demandas de uma populagédo predomimante urbana e marcada pela condigéo
do trabalho escravo.

O autor relaciona o surgimento dos terreiros dedaalé com uma mudanca na
sociedade soteropolitana no século XIX. Com o famedcraviddo, 0s negros que antes viviam
nas casas dos senhores passaram a morar em loa@sdistantes dos bairros onde a
predominancia era da elite branca. Para Rodriguesudanca dos modos de vida domésticos
entre a populacao de Salvador foi um dos fatorepgessionaram os estratos subalternos negro-
mesticos a constituir interdependéncias mais &stretom as elites religiosas dos cultos
africanos, situados em lugares afastados do ceainercial e das residéncias dos abastados, em
lugares préximos a regides de veraneio que forandatos, ao longo do século XIX, por
bondes.

Lépine (2000) define o candomblé, analisando agdels formadas entre os membros de
um terreiro. Para ela, o candomblé néo é folcloeep € apenas religido ou ideologia, definida
pela autora como uma visdo globalizante do mundenaai fantasmagoria, um conjunto de idéias
falsas, que disfarcam a situacdo real de um grypimmlo. Trata-se de sociedades, de

comunidades com vida propria. Um terreiro de carmértem sua gente, seu pedacgo de terra,
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suas técnicas tradicionais de trabalho, seu sistEnm@nsumo de bens, sua organizacao social,
bem como seu mundo de representacao.

Para Barros e Teixeira (2000), os terreiros, ramascasas-de-santo — denominacdes
correntes para nomear 0s espacos dos cultos asdalids africanas — representam,
historicamente, uma forma de resisténcia cultuideg €oeséo social. Os autores consideram que
as formas de expressdo da religiosidade africanacaso brasileiro, podem ser fatores
fundamentais para a formacdo de reagrupamentoguansbalizados de africanos e seus

descendentes.

Ao lado de associacgdes religiosas propriamentes,ditamo terreiros e irmandades
catélicas, desenvolveram-se, durante a escravidédmas de resisténcia politica — os
quilombos — que geralmente estavam associadastiaapréeligiosas africanas. Nesta
perspectiva, a religiosidade originou e alicerqgmunas especificas que particularizam e
definem relagBes interpessoais, regras e valoresidgntificam os adeptos e as suas
respectivas formas de expresséo religiosa. (BARROEIXEIRA, 2000, p.104)

Os autores reiteram que, na Africa, as divindaclédtuadas estavam relacionadas a
familia, cidade ou regides, 0 que promovia a cargstica de cultos grupais. J& no Brasil, por
causa da diaspora negra, 0s orixas assumem outercdada adepto passa a ter que encontrar
um terreiro de candomblé, um pai-de-santo ou umexdedsanto capaz de guia-lo e ajuda-lo a
cumprir corretamente suas obrigacbes com relacawigd. E, de certa forma, todos passam a

pertencer a uma so familia, a familia mitica.



26

1.4 - ADAPTANDO RITUAIS

Criado no ambiente urbano ha dois séculos, o cabldoacompanhou as transformacgdes
sofridas pela sociedade ao longo desse periodadAgtacdes a vida na metropole podem ser
observadas tanto no preparo de alimentos sagraddgjeidificador substitui o pildo quando &
necessario triturar grdos — quanto em rituais fonesdais ao culto — para alguns deles é
necessario usar agua da nascente, mas, como K& ¢itla € raro, a agua encanada é usada em
substituicdo. O culto também interage com os espagbanos. Oferendas aos orixas séo
depositadas em encruzilhadas, pracas e lagoasltdalé mata para entregar um eb6 a Oxoéssi,
os adeptos escolhem uma arvore em um parque. Em HR®izonte, a Lagoa da Pampulha
“transforma-se” em mar nos dias 31 de dezembrale f2vereiro, datas dedicadas a lemanja, a
rainha do mar. Como a capital mineira ndo é banhmala oceano, uma lagoa artificial €
adaptada ao ritual. Barquinhos com oferendas, \&lpsesentes sdo depositados na beira da
lagoa, nas proximidades de uma estatua que repaeseivindade.

Assim como na festa de lemanja, em Belo Horizoatgstem outros momentos em
qualquer cidade, que as praticas rituais vao maeados dominios do terreiro. Jocélio Telles dos
Santos (1995) relata a festa de 2 de julho em Satyaquando € comemorado o dia da
Independéncia da Bahia, mas que também ficou caltheomo a data da Festa de Caboclo, uma
entidade amerindia presente nos candomblés. Oipantes saem as ruas com roupas em
homenagem ao caboclo, além de penachos, instrusndategaca e cocares. Em um momento,
todos se concentram, cantam e até incorporam@aeetem plena rua.

No culto dos orixds em Cuba, Lydia Cabrera (2@@d)pém encontrou momentos em que

os trabalhos extrapolam os limites do terreiro.uBdg ela, cumprido o periodo de iniciacédo, 0s
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filhos-de-santo tém que ir ao mercado para finalizatual. “Ao cumprir-se 0 sétimo dia de seu
Assentamento, a iad tem que visitar, de madrugadaercado (a praga, conforme se diz em
Cuba), e trazer para casa um cesto repleto des fpat@ oferecer aos orixas.” (CABRERA, 2004,
p.220)

Para Silva (1995), a interagdo entre o culto edads € importante para a existéncia do
candomblé. Segundo ele, para que as pessoas passt@r 0S Orixas é preciso que as
divindades sejam recebidas no interior dos tempmaosseja, que cada orixa tenha seu proprio
altar, seu proéprio local de devocdo, o que é chantedassentamento. Mas, para que haja a
interacdo com a cidade, é necessario tornar ogsopxesentes também nos espacos fora do
terreiro, que sdo tidos como os dominios miticggealidos do terreiro na cidade. Os dominios
miticos sdo as encruzilhadas, as lagoas, 0s pargipsaias, as pracas.

Além de incorporar a cidade em seus rituais, @aanblé atual convive com adeptos que
tém modos de vida diferentes daqueles do iniciewdm no Brasil. O fiel metropolitano que
freqienta os terreiros também é funcionario de dgsrempresas, é universitario ou pode
trabalhar como empregado domeéstico. Mas esta etatoaom uma sociedade urbana, que vive

os dilemas da modernidade. Como observa Lépine:

O terreiro insere os homens em novas relacdesulartido-se, no entanto, ao nivel da
infra-estrutura, com a sociedade de classes, jamuit®s de seus membros pertencem
simultaneamente aos dois sistemas, e que parteadisnentos da comunidade provém
do trabalho desses membros como elementos de wmsaecinserida na sociedade
capitalista. (LEPINE, 2000, p. 140)

Na epigrafe deste capitulo, reproduzo trecho dgarele Bastide (2001), apo6s participar
de uma festa dedicada a Oxald, no terreiro de id@nzla Goméia, em Salvador. No texto,

publicado primeiramente em 1949, ele relacionadad# com o culto. Naquela época, os
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candomblés ainda eram distantes da regido ceRuaed. ele, o terreiro é o0 espaco dos deuses, 0
local do sagrado. A cidade estéa relacionada aaltrapa vida cotidiana. Mas, segundo o autor,
mesmo fora do terreiro, as divindades podem estseptes na vida dos frequentadores e

adeptos, seja na memaria, com a cadéncia da masice olhar.

A festa esta terminando. Segundo o costume, vorcomesto de alimento dos deuses.
E depois, partirei s6. Quero descer rumo a cidaenzecida, levando a cadéncia da
musica, que continua em minha meméria. Tomarefimdlbonde que geme nos trilhos.

Perto de mim, entre os passageiros, alguma filksadéo, de novo na roupa triste do
trabalho, ainda trara nos olhos o brilho amplex® dieuses. (BASTIDE, 2001, p.330)

1.5 - CANDOMBLE E UMBANDA

O culto dos orixas, da forma como existe em Salyazhegou a Belo Horizonte por volta
da década de 1960. As manifestacdes religiosaaltlaecnegra em Minas Gerais se restringiam
as irmandades catolicas, as guardas de congadosuasnvariacdes, e a umbanda. Em Belo
Horizonte, assim como em S&o Paulo, os terreiroscaledomblé foram criados com a
participacdo de grupos de outros estados, primogrgle da Bahia. A chegada do candomblé a
capital mineira € semelhante a experiéncia panbsteelatada por Prandi (1991) e Silva (1995).
Os autores explicam que, primeiramente, existians@mPaulo apenas terreiros de umbanda.

A umbanda surgiu no Rio de Janeiro, no inicio douleé XX, a partir da jungcdo do
catolicismo, espiritismo kardecista e culto as riiedes africanas e indigenas. Essa religido,
como culto organizado segundo os padrdes atualmeat®minantes, teve sua origem por volta

das décadas de 1920 e 1930, quando os kardecistdasge média passaram a mesclar a suas
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praticas elementos das tradicdes religiosas aasibiras e a professar e defender publicamente
essa mistura, visando torna-la legitimamente goeiia o status de uma nova religido (SILVA,
2005). Com os anos, os chefes de terreiros de walj@assaram a ter contato com o candomblé
e muitos aderiram ao culto dos orixas. Alguns abaathm a umbanda, outros optaram por
trabalhar com os dois cultos.

A diferenca entre a umbanda e o candomblé € dektauor Silva (2005). Segundo ele, no
candomblé o culto as divindades tem como objetirapgrcionar uma aproximagado entre 0s
homens e os orixas e garantir o fortalecimenteguilibrio dos fiéis. Ja a finalidade da umbanda
é desenvolver espiritualmente tanto os médiunstqueentidades de uma escala mais baixa
uma influéncia do kardecismo. No candomblé, exigsta hierarquia que deve ser estabelecida de
acordo com o tempo de iniciagcdo de cada partiagpddd umbanda, a hierarquia depende da
capacidade de lideranca religiosa dos médiuns seds guias espirituais. Em um terreiro de
umbanda existe o presidente ou o chefe do terregnas auxiliares diretos, os médiuns — que
ajudam no atendimento ao publico — e os cambongs,tgmbém trabalham auxiliando as
atividades da casa. Outra diferenca entre os ddiisscesté na forma de rezar. No candomblé, ha
um predominio de expressdes africanas. Na umbaadantigas sdo cantadas em portugués.

Assim como o candomblé, a umbanda surgiu ja nogsaurbanos. Porém, a Salvador
do século XIX, que foi berco do candomblé, tinhaacteristicas bem diferentes do Rio de
Janeiro do século XX ou da capital paulista, ondmbanda também teve espaco. Prandi relata a
diferenca entre a Sao Paulo que recebeu a umbamadaetrépole onde o candomblé comecou a

surgir:

12 Acredita-se que os espiritos seguem uma evolupdstindo portanto espiritos mais evoluidos do ogi®utros.
Na umbanda, ha um trabalho voltado para o atendarenpublico, com passes, e também atividade®gseam o
crescimento e evolugcdo de espiritos que ainda erdltain alcancado um grau de elevagdo, de comprednsao
mundo espiritual.
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Quando o candomblé chega em S&o Paulo, nos measi@ds 60, a cidade também ja
€ bem diferente daquela onde aportara a umbandad®maiinte anos antes. O jeito de se
viver na cidade ja é também outro. O processo deopwizacéo j4 esta em sua fase

plena. Ja estamos préximos dos 5 milhdes de hadstam chegaremos mais tarde a mais
de 8 milhdes em 1980, que se envolvem com outrthgdes da contigliidade da Regido

Metropolitana. (PRANDI, 1991, p.68)

Silva também registra a chegada do candomblé&meona com 0 movimento anterior, 0

da umbanda:

[...] a formacdo do candomblé em S&o Paulo se daz processo dialégico entre suas
multiplas referéncias rituais de origem (vindasBddnia e do Rio de Janeiro além de
outros estados), expresso em termos de identidgddbsradas por nagdes, linhagens,
terreiros. Pode-se acrescentar, ainda, que a bhee & qual tal processo se assenta € a
umbanda, ja consolidada por ocasido da chegadgritosiros fluxos migratérios e,
portanto, a primeira (e principal) interlocutora ¢emdomblé no campo religioso afro-
paulista na cidade. (SILVA, 1995, p.94)

Como ja foi dito, em Belo Horizonte a umbanda tdmbprecedeu o candomblé. Os
primeiros registros de terreiros de umbanda naalapineira sdo da primeira metade do século
XX, quando a cidade, inaugurada em 1897, aindahagia ultrapassado a marca de meio milh&o
de habitantes. Quando o candomblé chegou, na ddeall260, o cendrio ja havia se modificado.
A populacéo era de 1,5 milhdo de habitantes. BalazBinte experimentava um crescimento
demogréfico de 6% ao ano e a ocupacado ha Regidopdétana comecava a se intensificar. Um
crescimento impulsionado pela imigracéo dentrordpno estado. (MENDONCA, 2002)

Passados 40 anos do inicio da implantacdo do aslttivindades africanas, o cenario na
capital mineira novamente € outro. A populacacactdo com o Censo Demografico de 2000,
do Instituto Brasileiro de Geografia e Estatist{tBRGE), é de 2,23 milhdes de habitantes.
Somando os moradores da Regido Metropolitana,ab ¢cbega a 4,5 milh6es de habitantes, em

34 municipios.
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1.6 - TERREIROS DE BELO HORIZONTE

Em Belo Horizonte, como foi dito antes, existemt@teiros de candomblé, conforme
levantamento feito pela Prefeitura de Belo HoriebhtA maioria das casas é da nacdo angola,
seguida pela queto. Em todas as regides da cidadesével encontrar terreiros de candomblé,
gue obedecem a estrutura espacial criada na Bahia barracdo onde acontecem as festas e
pequenos comodos ou casas dedicados a cada oex&oDao espacgo fisico muitas vezes
restrito, algumas casas tém de reduzir o nimed®a®dos. Grande parte dos terreiros esta em
regides urbanizadas, com rede de 4gua e esgotgjaerttrica, telefone, linhas de 6nibus que
atendem a area e oferta de servicos, como esadtn ge salude, padarias e farmacias, préximos
ao local.

Os dois terreiros que serdo descritos a seguireesgo parte da minha pesquisa empirica,
seguem os padroes referidos acima. As sedes afamiduas casas pesquisadas — uma da nacao
angola, o Grupo Espirita Estrela do Oriente, eaodft nacdo queto, o Ilé Wopo Olojukan —
foram erguidas em épocas distintas, sendo a pameirregido Leste da cidade e a segunda, na
regido Norte \(er mapa a seguir Tanto em um caso como em outro, 0 bairro air@a era
urbanizado quando o terreiro foi construido. Fate Qeneficiou o terreiro da nacdo queto, no
bairro Arado Reis, que até hoje preserva uma pegoerta nos fundos da casa. O mesmo néo
ocorreu no caso do Grupo Espirita Estrela do Griefypesar de a rua Andarai, no bairro Nova
Vista, ndo ser asfaltada na época da construcéiimmta década de 1970 e inicio da década de

1980, e linhas de 6nibus passarem distantes db bbémea onde foi instalado o terreiro ja era

13 Esse total corresponde aos terreiros encontraglos pesquisadores da Prefeitura de Belo Horizdttentanto,
acredita-se que existam mais templos, ja que mon&ogém registro, funcionam, as vezes, nos fuddasna
residéncia ou em locais de dificil acesso.
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loteada. Antigos frequentadores contam que havitormato no entorno e, mais distante, ficava
a Mata do Inferno, conhecida por ser local de desi®/corpos. A mata podia ser avistada do

imovel, mas hoje ndo existe mais.
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Estado de Minas Gerais
Localizagao dos Terreiros de Candomblé pesquisados no
municipio de Belo Horizonte

-20
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Mapa 1: Localizagdo dos terreiros de candomblé pesgados no municipio de Belo Horizonte.
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Antes de descrever os terreiros que fazem parta gesquisa, farei um breve histérico
do candomblé em Belo Horizonte, de acordo com aglablhidos nos terreiros durante a

pesquisa de campo.

1.6.1 - Relatos do surgimento do candomblé em Betmrizonte

Conta-se entre o povo-de-santo de Belo Horizonte qos idos da década de 1940,
chegou a capital mineira o baiano Raimundo Bisporel@, conhecido como Raimundo
Caitumba. Ele tinha como seu santo protetor Oxaéadilho-de-santo de Manezinho Sanado e
neto-de-santo de Severiano, que tinha raizes nerfBogvelho, o primeiro terreiro de candomblé
registrado na Bahia. Em 1946, Caitumba veio dea8alvpara Belo Horizonte e hospedou-se na
casa de lldeu Amaro da Silva, o conhecido Odoriwefe de um terreiro de umbanda
considerado o melhor da cidade. Era uma época em gmbanda tomava grande impulso, com
a abertura de varios terreiros, como os de Ant@wmelo, Jodo Gualberto, Dona Carola,
Raimundo Camelo, Didi, Geraldo Araujo, Walter PitegriNelson Mateus.

Foi no terreiro de Odorico que Dona Geralda Singe conhecida por Yateré, conheceu
Caitumba. Yateré era mae pequena na casa de Qd@&tumba disse a Yateré que era
necessario que ela desse obrigacdo de santo, ugsej fosse iniciada. Depois de passar uns
tempos na casa de Odorico, Caitumba, jA com a sshalada, mudou-se para a casa de Yateré.
Ele sempre recomendava a ela que, se um dia etesaer a mae pequena teria de ir a Salvador e
procurar a mée-de-santo Francisca Santana, a Dax&hica de Mineiro, como era conhecida no

bairro da Liberdade.



35

Em 29 de outubro de 1961, Caitumba faleceu e, eMdieré foi a Salvador, conforme
ele havia pedido. Na capital baiana, foi a casddeé, onde Caitumba era considerado pai
pequeno. Daxé era filha-de-santo de Maria Bernarda Sena, a mae-de-santo Boivi, iniciada
em Cachoeiras, na Bahia, por volta de 1920. Em,1D&%€é veio de Salvador para a casa de
Yateré trazendo consigo seu filho-de-santo Carlbeif® da Silva, o Olojukan de Oxéssi. Ele foi
a Lagoa da Pampulha para assistir a festa de lampnpmovida pela Federacdo Espirita
Umbandista, e ficou tdo entusiasmado que decidimg@ecer em Belo Horizonte. Olojukan
pediu a sua méae-de-santo a permissao para abrircaggaem Minas e ela o autorizou. Seu
primeiro terreiro foi construido no distrito de S&enedito, em Santa Luzia, Regido
Metropolitana de Belo Horizonte. De 14, Olojukarsg@u por outros lugares até se instalar no
bairro Aardo Reis, na capital, onde até hoje exast® Wopo Olojukan, terreiro estudado na
presente pesquisa, que, atualmente, esta sob i@génpai-de-santo Sidney Ferreira da Silva. O
terreiro de Olojukan foi o primeiro da nacao queter criado em Belo Horizonte.

No caso dos candomblés da nacédo angola, a priceseaaberta foi de Nelson Mateus de
Nogueira, que ja trabalhava com a umbanda. Em ueirt2 de umbanda no bairro Concordia,
ele ficou conhecendo Mae Helena, que iniciou Damia filha-de-santo do Bate Folha de
Salvador. Foi com ela que, em 1971, Nelson Mateugiiciado e recebeu o nome em dialeto
africano Nepanji, como ficou conhecido entre o pdeesanto. Desde entdo, a casa de Nepanji
no bairro Ermelinda, que era de umbanda, passotaticggyr 0 candomblé. Estes foram os
primeiros candomblés de Belo Horizonte que, atualejealém das casas de nacdo queto e

angola, também tém representantes da nacao jeje.



36

1.6.2 - Grupo Espirita Estrela do Oriente - Casa Ra do Bate Folha

1.6.2.1 - Historico do grupo

O Grupo Espirita Estrela do Oriente - Casa RaiBdt® Folha entrou em atividade na
década de 1970, em General Carneiro, distrito dmr8ana Regido Metropolitana de Belo
Horizonte. Os trabalhos que, inicialmente, erammapale umbanda, aconteciam em um terreno
cujo proprietario era desconhecido pelo dirigente glupo, Henrique Perret Neto, e pelos
freqUentadores das sessdes espiritas. Os encerdrasa mata. Tudo era improvisado, desde o
altar, aos pés de uma arvore, até a montagem degém com pedras e lenha para esquentar 0s
alimentos que levavam para as sessfes. A maigip@Esoas que participavam das atividades
iam de 6nibus para o local, como lembram os integsamais velhos do Grupo Espirita Estrela
do Oriente. Mas havia aqueles que iam de carrdte@Qéentadores antigos contam que a estrada
gue dava acesso ao local ficava cheia de carraesi@sados. As pessoas tinham de descer na
estrada e seguir a pé até o local da sessdo. Quassar do tempo, as atividades antes restritas a
poucas pessoas foram atraindo um publico maioe E83m dos motivos que levou o grupo a
transferir-se para Belo Horizonte.

Na capital mineira, o primeiro espaco ocupado g&lopo Espirita Estrela do Oriente
ficava na rua Diana, 616, no bairro Ana LUcia, dedieste da cidade. O terreno ndo pertencia ao
grupo. Era alugado e, no espaco, foi construiddbamacédo de dois cdmodos. Nessa época, 0
grupo ainda nao era registrado em cartorio. Oiterfancionava nos fundos de uma casa, cuja

proprietaria era conhecida de Henrique. Novamentexcesso de freqlientadores, foi necessario
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mudar o local do culto. Henrigue conta que, nos di@ sessdo, normalmente aos sabados, a
concentracdo de pessoas incomodava os moradoraa.da Grupo Espirita Estrela do Oriente
ficou apenas um ano nesse local e transferiu-s® gaua Capitdo Braganca, no bairro Horto,
também na regido Leste da capital.

Na rua Capitdo Braganca, o grupo — que passou regstrado em cartério — dividia o
espaco com outro centro espirita. Cada dia, urgatite era responsavel pela sessdo. Vendendo
rifas, fazendo campanhas beneficentes e bazares engio de doacdes, 0 grupo conseguiu
arrecadar dinheiro para comprar um terreno, nd fiaadécada de 1970, na rua Andarai, no
bairro Nova Vista, mais uma vez na regido LestBele Horizonte. Em 1981, quando o terreiro
foi instalado no local, o bairro ainda era poucbanizado e as ruas nao tinham pavimentacao.
Uma das integrantes mais antigas, Dona Alvina,ugdg Itajuara, conta que naquela época nao
passavam linhas de 6nibus perto do terreiro. Eagwy descer no ponto final de uma das linhas e
andar cerca de um quildmetro a pé para chegarcab lo

Aos poucos, o terreiro, que hoje tem dois andayesentradas independentes, foi erguido
no terreno ingreme. No primeiro andar, foi congiuima ampla sala, que hoje serve como sala
de espera para a clientela do jogo de buzios escl@&io improvisado para as secretarias de
Henrique — que também sé&o suas filhas-de-santarang a semana. Nos dias de sesséo, esse
espaco € um local de reunido dos filhos-de-sargte tdmbém sdo recebidas as visitas em dia de
festa. Ainda no primeiro andar estdo os banheiresséarios, feminino e masculino, para uso
dos filhos-de-santo; o quarto do pai-de-santo;znba e duas despensas; e, do lado de fora da
casa, foram construidas as casas de santo — towgsestdo situados 0os assentamentos (altares)
das divindades e onde séo depositadas oferendasedymdo andar, que € ligado internamente
com o primeiro por uma escada, foi construido odedo, onde acontecem as festas publicas. O

barracéo é dividido entre a assisténcia, um espargobancos onde os frequientadores aguardam
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o atendimento nos dias de sessdo e assistem as, fest local reservado aos filhos-de-santo,
onde séo dados os passes, 0s atendimentos e aromecituais dedicados aos orixas. No centro
do espaco reservado aos filhos-de-santo estaro-attam imagens de santos catdlicos — e, nas
paredes do barracdo, estdo expostos quadros cmprasentacdes de todos os orixas. Fato que
demonstra a presenca forte do sincretismo, comwsncaasas de umbanda, mas que hoje é
criticado por pais-de-santo que defendem o canddfphlro”, ou seja, um candomblé que cultua
apenas os orixas, as divindades africanas, seniaefalas ao catolicismo.

Por cerca de duas décadas, o Grupo Espirita Edel®riente desenvolveu suas
atividades no terreiro da rua Andarai, que, comnapb, foi cercado por construcdes, teve a rua
asfaltada e melhorias no entorno — instalacdo permercados, sacoldéspadarias, farmécia,
posto de saude —, além do acesso ao transporieq@U®brém, a urbanizacéo e o crescimento da
cidade também trouxeram dificuldades para o cglie,depende de elementos da natureza. Para
tentar suprir essa necessidade, uma nova sederfsirgida. Dessa vez, fora de Belo Horizonte,
em S&o Bartolomeu, distrito do municipio de Ouret®rA cerca de 90 quildmetros da capital, o
terreiro é dedicado, principalmente, as atividattesandomblé. Atualmente, as duas casas estao
em funcionamento, sendo que as sessfes de umbaodtecem em Belo Horizonte e o

candomblé é tocado, preferencialmente, em S&o IBarntol.

4 Como sdo chamados os locais de venda de hodifamjeiros em Belo Horizonte.
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1.6.2.2 - Processo de iniciacdo do pai-de-santo

Henrique Perret Neto ainda era crianca quando ®weEs primeiras experiéncias
espirituais. Aos 12 anos, recebeu sua primeirad@i® da umbanda e, aos poucos, passou a
trabalhar em terreiros. la para as sessdes acoagala mée e escondido do pai, que era contra

0 seu desenvolvimento mediunico. Segue um relatéetheique sobre essa fase inicial:

Aos 12 anos de idade, eu me lembro que eu comegeieaentar problemas de salde,
dos quais eu j& possuia sintomas, desses problemasforam se agravando. No
principio da minha vida, eu tive paralisia infantih perna esquerda, quando bebé, e
houve uma seqiiela nesta perna, aonde o masculerda psquerda nédo se desenvolveu
até o joelho e eu fiquei com a perna muito fineagifizada.

Com o passar dos anos, eu vim a andar, mas eu tmfita dificuldade para caminhar
quando crianga. Quando eu entrei para 0 grupo,&eagmecei a ndo me sentir bem com
aula de educacéao fisica, com as ginasticas, contoésas que haviam normalmente
para as outras criangas fazerem, jogar futebolefeaducacdao fisica, sempre me faltava
condicdes fisicas para tal. Quando eu sai do quarto do grupo, de quinta a sexta
série, esse problema se agravou de tal forma queveuque pedir licenca na escola
para ndo praticar educacao fisica, devido aos peotis que eu estava tendo na perna,
na coluna e nos quadris.

Passei por diversas juntas médicas, do hospitakclkeRocho, do hospital da Baleia, fiz
tratamento no hospital Arapiara, hidromassagerspferapias, ginasticas, tratamentos
com forno, com coisas quentes na perna, com tugicedinha na época, que ainda era
uma coisa muito atrasada, que era possivel, pesm fpentar desenvolver a
musculatura, usei botas especiais para problemagjam tem deficiéncia fisica na
perna e nada disso valeu. Cada vez as coisas estpi@ando mais e seqielando mais.
Ai, entdo, uma vizinha nossa... Ai, houve uma jumddica no hospital Felicio Rocho
gue queria operar 0s meus quadris, para ver se ¥B0 conseguiria atingir uma
melhora na firmeza da minha perna, que estava ficacada vez mais manca, mais
fragilizada. Ai, minha mae, muito insegura em a@tr esta cirurgia, escutou uma
vizinha nossa que se ofereceu para me levar a umtnocde umbanda chamado Tenda
de Jeremias e Tomas, localizado na rua Respleralomo bairro, na favela Prado
Lopes, aonde funcionava a Tenda de Jeremias e Taolds dire¢cdo do Seu Antdnio e
da Dona Lucia. Quando la cheguei, fui muito benebédo, e na hora do passe eu cai
em transe. Um transe inconsciente, aonde eu ndia liresorporado nada, mas também
ndo tinha consciéncia do que se passava comigopriseiras sensacdes foram
sensacdes de muita tremura, de calafrios, arrepgmseira e sensacéo de desmaio e de
perda de consciéncia.

Assim que aconteceu este fenbmeno, uma das pegspasmavam conta da parte da
assisténcia do centro foi 14 dentro e avisou aofetdo terreiro (era um terreiro de
umbanda, entdo ndo tinha nada a ver com pai-deedanab diretor dos trabalhos, que
havia uma crianca na assisténcia passando mal, diesido, parecendo que estava
entrando em transe. Entdo, o médium, o chefe da, c&sdirigiu até a mim com seu
caboclo, chamado Lua de Sol, mentor espiritual tgtar 14 do terreiro de umbanda,
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gue veio e que dizem que fez um trabalho de magmettomigo, com um passe, que
conseguiu me fazer retornar a consciéncia e mer tifa transe em que eu me
encontrava, e mandou chamar minha familia 14 imediieente. Porque naquela época
havia muita perseguicdo da policia aos centros d&anda, e crianca ndo podia
frequentar centro, porque o terreiro poderia sectHado e a pessoa detida. Entdo, meu
pai e minha mae tiveram que fazer uma declarac&eporito, assinada, e tiveram que
ir assistir uma reunido de diretoria, da Tenda dereiias e Tomas, dizendo que
autorizavam a mim a freqlilentar o centro na comparda minha vizinha, que era
responsavel por mim, jA que era um centro, um cpkgueno, mais familiar, a
frequentar esta casa em busca de melhorar a miatides

No principio, meu pai chegou a concordar, mas ete@spva assim: que era sé eu
freqUentar e, quando eu ficasse bom, eu podiaestargar isso tudo. Mas, depois que
ele viu que eu continuei indo e que eu fui melhdoanmelhorando, e que ai
descobriram que meu problema era mais medilnicofigieo - e obtive uma melhora
muito grande, inexplicavel pelos médicos, comaiéhaje, eu nao fiz cirurgia nenhuma,
até hoje gragas a Deus eu estou andando e, demtsonteus limites, eu consigo até
coisas mais expressivas do que pessoas que téraspereihores do que as minhas -,
meu pai se revoltou contra o espiritismo, me proithé ir e passou a me perseguir com
isto, querendo que eu abandonasse a todo precoystas de ameaca, de apanhar, de
chantagens emocionais, de uma série de situac@esnguridicularizavam perante a fé
gue eu estava comecgando a adquirir.

Depois desse episodio, Henrique formou-se na eseatieou para a faculdade, formou-se
em Geografia e chegou a lecionar a disciplina. Mesiom suas atividades académicas e
profissionais, ndo deixou de freqlentar e, posteeate, dirigir as sessdes de umbanda. Até que
passou a se dedicar somente a religido. Trocowlas de Geografia pelo jogo de buzios, que
passou a ser sua fonte de renda antes mesmo id&iseto no santt. Comecou a se interessar
pelo caminho do santo e procurou pessoas que mndésgia-lo. Primeiramente, passou por um
pequeno processo de iniciagdo em Manga, no Norestalo. Mas, depois, conheceu sua atual
méae-de-santo, Mameto Kitdfa que foi responsavel por sua iniciacdo no candéntiénrique
foi iniciado depois de trabalhar por mais de 15sac@m a umbanda e recebeu o nome sagrado de
Kitulanjé*’.

Depois da iniciacdo de Henrique, em outubro de 16860s adeptos também passaram

pelo processo, 0 que mudou bastante a caractarékigtrabalhos antes desenvolvidos no local.

15 Normalmente, somente os iniciados no candomblémpadanipular o jogo de buzios, uma espécie de laracu
6 O termo mameto significa mae-de-santo em banfmi@e-santo é chamado de tata ou tateto.

" Em alguns momentos do texto, o pai-de-santo HearRerret Neto, do Grupo Espirita Estrela do Qzjesera
identificado como Kitulanjé. Esse nome sagradoaémzdo, em dialeto, d#jina.
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Mudancas que ndo agradaram todos os frequentadareasa. Hoje, o terreiro convive com
agueles que participam somente da umbanda e dseguientam os dois cultos. Henrique passou
a se dedicar ao culto dos orixas, mas sem abandomabanda. Apos a iniciacdo do dirigente,
um novo nome foi agregado ao Grupo Espirita Estiel®riente: Casa Raiz do Bate Folha. O
segundo nome do terreiro € uma referéncia ao terdei Bate Folha, o berco do candomblé de
angola, em Salvador, construido ha mais de cememasma regido de mata fechada, chamada
de Mata Escura, hoje um bairro da capital baiaitaldfjé teve a autorizacdo de fazer referéncia
ao terreiro baiano porque passou a pertencer adasais que participou de trabalhos espirituais

no local.

1.6.3 - 1Ié Wopo Olojukan

1.6.3.1 - Historico do grupo

O terreiro de candomblé Ilé Wopo Olojukan — quetraducdo da lingua ioruba para o
portugués significa Casa do Trono de Oxdssi — @is antigo de Belo Horizonte. Construido em
1964, na época era de responsabilidade de Cartmsr&ida Silva, conhecido por Olojukan, e,
atualmente, esta sob a regéncia de Sidney Feuair8ilva. H4 11 anos, foi tombado pelo
Conselho do Patrimdnio Cultural do Municipio dedEbrizonte.

A casa dedicada a Ox0ssi esta localizada no baaréo Reis, na divisa com o municipio

de Santa Luzia, na Regido Metropolitana de Beldzdote. Na época em que foi construido, o
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terreiro ficava em uma parte afastada da cidadedaAhoje se situa em uma area periférica, mas
préximo ao local agora passam importantes avenigafielo Horizonte, como a Cristiano
Machado, um dos principais acessos as regides BMenda Nova e ao Aeroporto Internacional
Tancredo Neves, no municipio de Confins, na Rejla@tropolitana, e a Via 240, que liga a
capital aos municipios de Santa Luzia e Sabara.

Foi justamente a construcéo da Via 240 que impubsico processo de tombamento do
terreiro. O babalorixad Sidney relata que a prefaitinha o projeto de abrir uma avenida que
dava para os fundos do terreiro. Mas, para quexdogse construida, parte do terreno da casa de
candomblé teria que ser desapropriada. A perdaade do terreno significaria perda de espaco
do culto dos orixas, uma area da mata que ocupaacssde 2 mil metros quadrados do imovel
poderia ser destruida.

Na mesma época, teve inicio um movimento pela pras&o do local, durante o primeiro
Festival de Arte Negra (FAN), evento promovido petefeitura de Belo Horizonte em 1995, na
ocasido do tricentenario de Zumbi de Palmares (L BOTELHO, 2004). Com o objetivo de
discutir questdes relacionadas a exclusdo socipbpalacdo negra e para integrar de forma mais
sistematica a comunidade negra nos discursos té@éosi construidos pela prefeitura, o FAN
reuniu artistas e estudiosos da Africa e do Byamih a realizacdo de shows, oficinas, mostras de
artes plasticas e cinema, conferéncias e semin#itee as atividades do festival, destacou-se a
eleicdo de comunidades negras para se tornareialmignte patrimonio cultural do municipio.

De acordo com Lott e Botelho, antes do tombameatdédWopo Olojukan, apenas trés
elementos da cultura afro-brasileira haviam sidob@dos pelo Instituto do Patriménio Historico
e Artistico Nacional (Iphan): a Serra da Barrigey Alagoas, o Terreiro Casa Branca, em

Salvador, na Bahia, e 0 monumento a lemanja, eno Blrizonte. Com a protecdo do
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municipio, o terreiro conseguiu evitar que a cagsto da avenida afetasse a area destinada ao

culto dos orixas.

1.6.3.2 - O processo de iniciagdo do pai-de-santo

Sidney Ferreira da Silva teve seu primeiro contatm a umbanda em 20 de janeiro de
1976, em uma festa de Ox0ssi, na casa da méae-tte-Bara, considerado por ele um dos
maiores terreiros de umbanda da cidade, devida asttutura e organizagao. A partir dessa data,
Sidney comecou seu desenvolvimento na umbanda. edaguno, apdés a quaresma, ele foi
convidado a entrar para o terreiro e, em novembrbd¥6, foi iniciado no omolocd — um tipo de
culto afro-brasileiro que mescla umbanda e candéngitiney foi iniciado para o orixa Oxala e
permaneceu no terreiro de Doxa até o inicio dad#da 1980. Em 1983, seu irmao teve sérios
problemas de saude e, ao procurar a ajuda da rrsemtie ela informou que ndo poderia fazer
nada naquele caso. Sidney, entdo, decidiu busg#ioade outros pais-de-santo. Ele acreditava
gue o problema de seu irméo era espiritual, partdahtou a cura pelo candomblé. Porém, em
uma das casas que procurou ajuda, o ritual ne@@gsaRa curar o irmao era pago e Sidney nao
dispunha do dinheiro. Decidiu, entdo, fazer o flitpar conta prépria e prometeu que se
conseguisse a graca ele passaria a se dedicandontalé. Segundo o pai-de-santo, o irmao
melhorou e, por isso, comecou a trilhar seu camilgmiro do culto aos orixas. Na época, passou
a frequentar a casa de Nond.

Certo dia, foi a uma festa na casa de Londeji, airdp-santo que se considera da nacéo

angola, onde foi apresentado ao pai-de-santo @adirde Oxum, que é filho-de-santo de



44

Olojukan. Sidney foi a casa de Carlinhos que, o jde buzios, verificou que ele era filho de
Ox0ssi e ndo de Oxala, como havia sido iniciademoloc6. Ele passou a freqlientar a casa de
Carlinhos de Oxum e foi iniciado em abril de 198&8gp0 orixa Ox00ssi.

Em 1994, deu sua obrigacdo de sete Ergsno mesmo ano, foi a uma saida de santo na
casa de Olojukan, que, dentro da hierarquia daitadg-santo, era considerado seu avd. Nesse
dia, também era comemorado o aniverséario de santldjukan. Durante a festa, Sidney foi
tomado por seu orixa, Oxossi, também protetor agukdn. Segue um relato do préprio Sidney

sobre esse momento:

Eu acordei dentro do quarto de Oxdéssi e Seu Catilbsndo para mim: “Fique por aqui
gue esta fazendo muito calor”. Entdo eu fiquei atit na quarto de Oxossi e, quando

eu escutei o ild do santo, eu sai. Al, OxSssie abracou, me apertou, sé faltou me
carregar. Ai, o eré dele foi e me disse: “Do paisenhor ndo vai abrir casa ndo?” Eu
falei: “Ah, eré, ndo estou cacando abrir casa nd®.muito complicado, da muito
trabalho”. “Isso mesmo do pai, ndo faz isso ndo quaegdécio do senhor ndo é isso
néo”.

Morreu por ai. Quando foi em abril, na festa do @%) eu vim e Oxdéssi no meio de
todo mundo me pegou, virou meu pai em Oxum, col@caum assentada e eu nos pées
de Oxum, e mandou dizer ao povo que ali estavadehe da casa. Isso em 1995. Ai,
Seu Carlos, meu pai ndo me deixava ter contato 8emCarlos, com medo, que existia
uma diferenca entre os dois e eu fiquei entre @ era espada, querendo servir meu pai,
Carlinhos de Oxum, e agradar Seu Carlos. Ai, o0 que aconteceu, nesse meio tempo,
Seu Carlos adoeceu e eu trabalhava em Campo Bealélmica de laticinios desse leite
Cemil, Seu Carlos adoeceu e precisou fazer umeeriag a médica pediu para alguém
da familia conversar com ela. Ai eu fui e a médiisse para mim que Seu Carlos nao
podia carregar um quilo de nada e ele tinha querfide repouso, ndo podia fazer
esforco e tudo. E ele tinha uma obrigacéo para elar Salvador, 14 em Santo Amaro da
Purificagdo em uma filha-de-santo dele. Mais uma eetre a cruz e a espada. Eu vi a
situacdo de Seu Carlos, a debilitacdo dele, eulvegedir conta e acompanhar ele.
Entdo eu passei a acompanhar ele, um ano e seissmpeasa baixo e para cima. Até que
ele veio a falecer no dia 22 de fevereiro de 1#9&u entrei para essa casa aqui.

18 Ap6s a iniciacdo de um filho-de-santo, ele tem, guegiodicamente, se recolher novamente para reeebrergia
da divindade. Esses momentos sdo denominados giieggaConforme o terreiro, sdo dadas as obrigai®esn,
trés, cinco, sete, quatorze, vinte e um e cinqlientzs de santo. A obrigacdo de sete anos é umandas
representativas para um filho-de-santo, pois, asdsete anos de iniciagcdo, ele passard a partidgparabalhos
dentro do candomblé que antes lhe eram proibidepold da obrigacéo de sete anos, o filho-de-saderp, com o
consentimento de seu pai-de-santo, iniciar umaopass candomblé, ou seja, tornar-se um pai ou regato.

9 No caso, era Olojukan quem estava possuido possDx6

20 Festa tradicional no 11&é Wopo Olojukan, que oceempre perto do dia 23 de abril, dedicado a Sée,Jque no
sincretismo é comparado a Oxéssi, ho caso do canéaie queto.
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Sidney conta que, quando herdou a casa, ndao sajfaieljuzio nem fazer uma oferenda.
Precisou enfrentar a resisténcia dos filhos-dessdatcasa, pois a maioria ndo aceitava que um
neto-de-santo de Olojukan ocupasse o comando. Wahaeria que um filho-de-santo de Seu
Carlos herdasse o trono. Para tentar impedir qdee$iassumisse o comando da casa, alguns
filhos-de-santo se reuniram e foram a Secretariaidihal de Cultura pedir que o Municipio
interviesse, ja que o terreiro era tombado. Sidospu posse em 17 de junho de 1999 e continua
no comando do Ilé Wopo Olojukan, apesar das resisté Mas, atualmente, a maioria dos

filhos-de-santo da época de Seu Carlos ndo fazpadis do terreiro.

Com os relatos sobre o 1lé Wopo Olojukan, finalizbistérico do candomblé no Brasil e
em Belo Horizonte, incluindo a trajetéria de cadapg investigado na pesquisa para esta
dissertacdo. Essas informacdes sdo a base pargim dla discussdo sobre a construcdo da
identidade no Grupo Espirita Estrela do OrienteasaCRaiz do Bate Folha e no llé Wopo
Olojukan. No proximo capitulo, explicarei como ssud trabalho de campo, descrevendo os
fundamentos tedricos que nortearam a pesquisaieapara que, no terceiro e ultimo capitulo,

possa demonstrar o processo de construcao dadaéatnos terreiros em questao.
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CAPITULO 2

ESTRANHANDO O FAMILIAR: RELATOS DE UMA OBSERVACAO

PARTICIPANTE

“(...) as sociedades, como as vidas, contém suagrias
interpretacdes. E preciso apenas descobrir 0 acassas.”
Geertz

2.1 - DISCUTINDO O METODO

Uma vez apresentado um historico do candomblé eewsiros investigados nesta
pesquisa de dissertacdo, parto neste capitulcapdeacricdo da metodologia adotada, seguida de
um relato do trabalho de campo.

Nesta investigacédo, usei procedimentos da metodobpgplitativa, como a observacéo
participante. A pesquisa foi iniciada em 2004, porga participava de alguns rituais,
principalmente no Grupo Espirita Estrela do Origtiégreiro que freqiento e do qual sou
integrante desde 1998. Por j& pertencer ao terrgire® algumas facilidades para entrar em
campo. Mas também tive que “estranhar” o que méaendiar. Neste caso, o fato de investigar

um outro terreiro, o 11é Wopo Olojukan, foi fundamed. Sendo assim, meu trabalho de campo
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ocorreu em dois terreiros, com caracteristicasinthst a comecar pelas nac¢des as quais
pertencem: angola e queto, respectivamente.

Matta (1987) afirma que o trabalho de campo conemgdo participante passou a ter
importancia na antropologia no limiar do século Xdando a disciplina comecou a abandonar a
postura evolucionista. A pesquisa de campo cordigise como 0 modo caracteristico de coleta
de novos dados para reflexdo tedrica ou como l&ravado antropdlogo social. O autor coloca
gue o trabalho de campo como técnica de pesquéal éle ser justificado abstratamente. Trata-
se, basicamente, de um modo de buscar novos dados\@nhuma intermediacdo de outras
consciéncias, sejam elas as dos cronistas, d@stagj dos historiadores ou dos missionarios que
andaram antes pela mesma area ou regido estudageepguisador.

No caso deste trabalho, a regido estudada é Belzddte, mais especificamente os
terreiros de candomblé Grupo Espirita Estrela derr e [I€ Wopo Olojukan. Os métodos de
investigacao da etnografia foram elaborados, pranente, no estudo de sociedades de pequena
escala, e ndo em metrépoles. Mesmo assim, adoteetadatogia utilizada em pesquisas
antropologicas para desenvolver este estudo. Talvprimeira vista, as estratégias de pesquisa
da etnografia ndo a credenciem para deslindar aglegidades das sociedades modernas.
Porém, Magnani (1999) acredita que é possivelapéisse método em estudos sobre os grandes
centros urbanos, as novas formas de agrupamentanoumara tanto, € necessario pensar outras

linhas de enquadramento tedrico e estratégiasvestigacao.

[...] se a cidade, tendo em vista a complexidadiecipalmente de sua escala
metropolitana, jA& ndo constitui uma totalidade apenal, é preciso estabelecer
mediacdes entre o nivel das experiéncias dos aaies processos mais abrangentes de
forma a obter, se ndo uma ordem, ao menos ordet@sndptectaveis em praticas
especificas e comportamentos recorrentes. (MAGNABB9, p.8)
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Para Magnani (2002), a perspectiva antropoldgidacipalmente em fungdo do método
etnogréfico, tem a vantagem de evitar uma dicotoqua opde, no cenario das grandes
metropoles contemporaneas, o individuo e as megaesis urbanas. Em outro trabalho,
Magnani (1999) explica que a etnografia se fundamewm dialogo com o “outro”, com o
pesquisado, que nos estudos antropologicos cldss&m os nativos de algum grupo ou aldeia
distante. Somente tendo como ponto de partidaspeetiva de cada um desses grupos é que se
torna possivel ascender a padrdes de significagmsmglenam comportamentos.

Embora o trabalho de campo seja possivel em graridades, esse tipo de pesquisa
impde novos problemas. Oliven (2002), por exemafoma que se por um lado, o estudo de
sociedades urbanas pode parecer mais facil do goes@uisa em grupos com 0S quais o
pesquisador ainda ndo teve contato, por outro ladajos principais desafios para o antrop6logo
gue estuda as sociedades urbanas reside em taet@rétar a sua propria cultura e questionar
seus pressupostos, que sao muitas vezes aceitas fatws inquestionaveis pela maioria da
populacdo e até mesmo por muitos pesquisadoresoRartor, a observacao participante garante
a possibilidade de analisar a dimensdo da domindg&cotidiano e perceber como a cultura
reflete e media as contradicdes em nossa sociedade.

O candomblé foi analisado nesta dissertacdo ar pdati pesquisa de campo com
observacao participante. Para Geertz (1989), no entiomem que se da a interacdo entre o
cientista social e 0 “nativo” — 0 encontro etnog@f- , o primeiro podera entender o sentido da
acao do “nativo”. Segundo o autor, as demonstragiggsolicas de um agente cultural revelam o
sentido da acao realizada por ele e, portantojJa®veua cultura. Toda acdo esta carregada de
significacdes. Por isso, ndo é satisfatorio captaentido somente pelo que estd ao alcance dos
olhos, a observacdo ultrapassa esse limite. E soregiie o olhar esteja atento a qualquer

movimento, ainda que parecga irrelevante. Assim geadetnégrafo deve fazer uma descrigéo
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densa do pesquisado, encontrar o significado da ag#ébdlica que estd por trds de seu
comportamento, por meio do sentido conferido a @gcalguém, que se torna significativo ao
pesquisador. Procurei, em minha pesquisa de caraptar esse(s) sentido(s).

Geertz reforca que o pesquisador deve ter a skdad® de perceber algo que foi
automatizado pela sociedade investigada, por jaider institucionalizado pela cultura, a partir
do fluxo do discurso social. A andlise antropoléagieve recorrer ao sistema simbolico daqueles
gue integram o grupo pesquisado, observando aagdersignica que eles realizam para a
expressao das idéias. Esse sistema de simbolexéoénelementos da cultura, posteriormente
reconhecidos pelo pesquisador, que estabeleceréeleao de significados com o pesquisado.

Seguindo as observagfes de Magnani sobre a pesapiispologica em centros urbanos,
os dois terreiros de candomblé escolhidos neste@stiue estdo localizados em uma metrépole,
seriam um recorte dessa sociedade, um “pedacoimAssmétodo da observacédo participante e
as demais técnicas da pesquisa qualitativa podeapbeados. Com essa metodologia, busquei
fundamentos empiricos que, atrelados a discussaditetatura, me possibilitaram buscar

respostas para as questdes formuladas na pressatéga.

2.2 - INICIANDO NO CAMINHO DO SANTO

Antes mesmo de iniciar a pesquisa que levou adiss&rtacdo, ja tinha familiaridade
com meu objeto de estudo: o candomblé. Nesta sexgfatny como foi meu primeiro contato com

as religides afro-brasileiras, no Grupo Espiritatrdis do Oriente - uma experiéncia
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reinterpretada durante a investigacao -, e o indldopesquisa de campo nos dois terreiros
analisados. Comeco relembrando o dia em que faigr@heira vez a um terreiro.

Era uma tarde de sabado de 1997. A sessdo eratbevethd®, dia de toque de umbanda
no Grupo Espirita Estrela do Oriente. Ainda um poassustada com o som dos atabaques que
acompanhavam as cantigas, observava cada detalterdivo. Todos vestidos de branco, as
mulheres trajavam saias com bastante roda, conbaiasas de Salvador. No pescoco, colares
coloridos contrastavam com a cor alva das batasresas. No centro, um altar. As imagens de
santos catélicos lembravam uma igreja. Impressgo ttesfeita ao olhar para os arredores: as
paredes estavam repletas de quadros com imagerentdades que, naquele dia, eram
desconhecidas por mim. Algum tempo depois, descpl@ios desenhos de homens e mulheres
negros misturados a elementos da natureza erassegpacoes de divindades africanas.

A sessao foi demorada. A procura pelos conselhgsRietos-velhos era grande. Os
bancos reservados a assisténcia estavam lotades @etaguardar por mais de uma hora pela
minha consulta. Fui atendida por uma das dezenantidades que estavam incorporadas nos
médiuns. O teor da conversa eu nao recordo. Mabréeue gostei da experiéncia e, assim,
passei a frequentar, esporadicamente, as sessga®sénca nas sessodes foi importante para
compreender um universo antes distante do meuiambice que, em parte, se transformou em
objeto desta pesquisa: as religides afro-brasileira

ApOGs essa primeira experiéncia no Grupo Espiriteelasdo Oriente, o interesse pelas
religides afro-brasileiras foi crescente. Além derapanhar as sessfes de umbanda, passei a ser

atendida pelo pai-de-santo Henrique Perret Netitdanjé, no jogo de buzios e, muitas das

2L As sessdes no Grupo Espirita Estrela do Orieriatacem aos sabados e, em cada encontro, os talsih
direcionados para uma entidade, como Exu, CaboBlet®-velho. Depois de feitas as ora¢des parmirdacsessao,
as entidades sé@o louvadas e os médiuns as incorp@s assistentes recebem passes individuais #naalos

trabalhos, sédo feitas mais oracdes, que podenegeidas de trabalhos dirigidos aos membros da casa.
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vezes, a consulta ao oraculo transformava-se eem&itconversa sobre umbanda e candomblé.
Fui convidada por ele para participar das atividadie terreiro, em 1998. Em outubro daquele
ano, entdo, entrei para 0 grupo como cambona, wpecie de ajudante dos médiuns. Com o
tempo, desenvolvi minhas faculdades mediUnicagicgmndo da corrente de atendimento ao
publico. Participei de inimeras festas na casa,reepumbanda ou no candomblé. Assisti a festas
e sessOes em outros terreiros da capital e dadBiiopolitana de Belo Horizonte, na maioria
das vezes acompanhada de Kitulanjé. Conheci tsreiadicionais de Salvador — Casa Branca,
lIlé Opb Afonja e Bate Folha. Em janeiro de 2006adte o desenvolvimento desta pesquisa, fui
iniciada no candomblé, no Grupo Espirita EstrelaQdiente - Casa Raiz do Bate Folha, por
Kitulanjé. Essa experiéncia ainda sera relataddecorrer do capitulo.

Por ja ter uma familiaridade com os filhos-de-satiaerreiro e o apoio de Kitulanjé, o
inicio da pesquisa de campo no Grupo Espirita Bstiee Oriente ocorreu com naturalidade. Nao
tive dificuldades para entrar em contato com o gyygor pertencer a ele. No entanto, tive que
fazer um esforco para garantir o distanciamentonda objeto. Se, por um lado, tive um certo
privilégio por participar das atividades cotidiansgrupo, antes mesmo do inicio do trabalho de
campo, por outro lado, o fato de ter lagos afetisos o grupo pesquisado dificultou minha
pesquisa. No comeco, nédo tinha tanta liberdade@gai-de-santo para discutir abertamente os
objetivos do estudo, nem mesmo com alguns filhesaméo mais velhos. Sentia que ficavam um
pouco desconfortaveis e até desconfiavam dos meyssitos. Tive que ser bem enfética ao
explicar que a dissertagdo nao tratava especificenuos rituais do candomblé, considerados o
grande segredo do culto, pois havia receio, mesrawelado, de que eu poderia revela-los.

Ao iniciar a investigacdo, tive de modificar minpastura com relacdo ao universo
observado, no sentido de “estranhar” aquilo queemnae “familiar’, transformando, assim, a

percepcdo que tinha de meu objeto em uma anaéiséfia. Ter passado pela religido antes de
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comecar a pesquisa foi de bastante valia para gstudos, pois, de certa forma, abriu as portas
para o trabalho de campo, pelo fato de no candombigdir o segredo ritual. Silva (1995), que

também passou pela experiéncia do candomblé ammsadoesquisa, afirma:

O fato de eu ter sido religioso e compartilhar eesupostos segredos foi um importante
fator para favorecer a observacgdo participantepeatde informacdes — pelo menos
naqueles terreiros que eu freqiientava — , e pandleése dos depoimentos na medida em
que, como religioso, eu tinha acesso a varias ag entrelinhas. (SILVA, 1995, p.297)

O pertencimento a um terreiro pode contribuir pargesquisa, mas também pode
prejudicar o estudo, caso 0 pesquisador ndo gpanéea necessidade de se distanciar do objeto,

como ressalta Capone (2004):

Como todo pesquisador, também tive de me implicaculto “para fins de pesquisa
cientifica”. Na verdade, ndo ha outra possibilidadea o pesquisador que estuda o
candomblé. E indtil sublinhar a habilidade dos paisées-de-santo em atrair para sua
esfera de influéncia o pesquisador que se inteneska culto. Em meu trabalho de
mestrado sobre o candomblé angola kassanje, em, E&8inalei claramente meu
engajamento com o terreiro estudado e minha esperde dar uma imagem mais
precisa da visdo do mundo que eles tinham, diferdatque é passada habitualmente.
Esse engajamento, todavia, impediu-me, como a ®wtnropdlogos antes de mim,
relativizar esse universo religioso, um dos limieasdentes do trabalho. As criticas
recebidas me fizeram manter uma distancia, quedurjsidero indispensavel, do objeto
estudado. (CAPONE, 2004, p.45)

Para relativizar o universo religioso que ja mefarailiar, busquei pesquisar outra casa,
além do Grupo Espirita Estrela do Oriente. A in&tuglo I1l€ Wopo Olojukan na pesquisa
possibilitou um novo olhar sobre o candomblé, aintds por se tratar de um terreiro que
pertence a nacdo queto, diferentemente do printig de angola.

No inicio do trabalho de campo, nos dois terreimstei por conversas informais,
valorizando mais a observacdo, sempre relatand@tos em meu diario de campo. Depois,
escolhi algumas pessoas para fazer entrevistaadgavTive de ter habilidade para lidar com os

filhos-de-santo do Grupo Espirita Estrela do Odgena que varios queriam me conceder
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entrevistas, mas ndo tinha como atender a todgmedisios, pois hem todos tinham histérias
relevantes para a pesquisa. Participar da pesgaisatia um certgtatusaos integrantes do
terreiro. Outros relutavam em participar, ficavanardnados em tornar publica uma histéria
particular. As vezes, diziam que n&o tinham conmrdmuir para o estudo, por acharem que n&o
eram capazes de responder as questbes propoggaposese considerarem inexperientes no
caminho do candomblé ou por ndo terem uma escatiidlevada e se tratar de uma pesquisa de
mestrado.

Essa situagéo se repetiu durante a pesquisa deganife Wopo Olojukan. Lembro-me
das palavras de Marlene, filha de Oxum, iniciadac@odomblé ha 30 ano4¥u néo sei falar
dificil... Vamos ver se vou dar contaTive de explicar a ela — assim como aos outres sgu
consideravam incapazes de conceder entrevistase-euy gostaria de saber como o candomblé
comecou a fazer parte da vida dela e, a partiredguptas sobre coisas cotidianas, da histéria de
vida da informante, pude discutir questbes impoetampara esta pesquisa, como o papel da
memoria e da tradicdo na construcdo da identidadada grupo.

Meu primeiro contato com Sidney Ferreira da Sileapai-de-santo do Ilé Wopo
Olojukan, foi via telefone. Expliquei que estavadiado um trabalho sobre candomblé em Belo
Horizonte e que gostaria de incluir o terreiro gito por ele na investigagdo. Prontamente,
Sidney se ofereceu para me ajudar e me convidaugtesta de Oxdssi, a principal do terreiro,
no dia 23 de abril de 2005. Na época, trabalhawaoceeporter do jorndestado de Minasno
caderno Gerais, que faz cobertura de cidades, dianda festa, sabado, fui pautada para fazer
uma matéria sobre a devocdo a Sao Jorge, que cr@tEmo é representado por OxA4ssi, no
candomblé queto. No sabado pela manha, fui adirtemle bairro Aardo Reis para fazer uma
reportagem sobre uma missa realizada na parteaatgertasa, fora do barracdo, em frente a casa

de Oxossi. Na oportunidade, aproveitaria para nresaptar ao pai-de-santo e, assim, poder
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iniciar minha pesquisa no local. Essa missa é watico da casa, dos tempos do Velho, Seu
Carlos Olojukan, o fundador do terréftoSempre no dia em que se comemora a festa deiOx6ss
é rezada uma missa. Naquele dia, havia trés padmstos filhos-de-santo. Quando cheguei, a
missa marcada para as 9 horas ainda ndo tinha admeitrasos em festas de candomblé séo
comuns, muitas vezes o pai-de-santo tem de espefa@gada de alguma pessoa importante ou
até mesmo ter gente suficiente para iniciar o lfitt@no foi o caso. A celebragdo comecgou por
volta das 10 horas e 30 minutos. Os padres faldmasincretismo e da importancia da unido das
culturas, em defesa da religido de matriz africaNaguela mesma data, estava sendo
comemorado o décimo ano de tombamento do terrdagivo lembrado por Sidney, que
também teve uma fala durante a missa, bastanteadzmela relevancia da preservagdo do
patrimdnio cultural, ali representado pelo cand@mbl

Apés a missa, os filhos-de-santo foram para o baoraonde Sidney manifestou o orixa
Oxossi, ou seja, foi possuido pela entidade. Tadwgaram e dancaram para a divindade e,
guando ja passava do meio-dia, foi servido um fadfe-da-manhad para todos os presentes,
como uma forma de comunh&o entre o catolicismo eamdomblé. Enquanto todos se
alimentavam, cheguei perto de Sidney e Ihe entiegwarta de apresentacdo da universidade.
Em nenhum momento mencionei que era do Grupo Esgisirela do Oriente, a casa do pai-de-
santo Henrique Perret Neto, o Kitulanjé, pois, emtato com outro pai-de-santo, informei que
era filha de Kitulanjé e ele se recusou a me rec&wetanto, ndo queria que o fato se repetisse,
ja que o interesse em realizar a pesquisa no ll@oV@ojukan era grande, por se tratar da Unica
casa de candomblé protegida pelo patriménio em B#ddazonte. Novamente, Sidney foi

bastante solicito e informou que a casa dele estheaa para a minha pesquisa. Quando ja

22 Como informado no primeiro capitulo, Seu Carldedeu em 1997, deixando Sidney Ferreira da Silvaccseu
herdeiro.



55

estava finalizando a conversa, encontrei com um aqugg estava tocando no terreiro naquele dia
e que, vez por outra, frequientava o Grupo Espisteela do Oriente. Ele me cumprimentou e
contou a Sidney que eu era filha de Kitulanjé. Wih@acdo que tentei evitar, no inicio da minha
pesquisa, mas que, felizmente, ndo impediu quent@sse a coleta de dados no terreiro.

O receio quanto a reacdo de Sidney ao saber qtenpera casa de Kitulanjé existia
porque minha proposta era pesquisar terreiros ¢igesalistintas, um de origem banta — o Grupo
Espirita Estrela do Oriente — e outro de origerabér— o [1€ Wopo Olojukan. A rivalidade entre

candomblés angola e queto é comum e foi marcantentdua pesquisa, motivo pelo qual

discorrerei sobre o tema no proximo capitulo.

2.3 - APESQUISA DE CAMPO

A epigrafe deste capitulo € uma citacdo: “[...p@siedades, como as vidas, contém suas
proprias interpretacdes. E preciso apenas desanlatesso a elas.” (GEERTZ, 1989, p.213) E
partindo dessa afirmacdo que inicio a descricamigha pesquisa de campo, refletindo sobre a
metodologia adotada. Diferentemente de Geertz, w@amirsvestigacdo sobre a comunidade em
Bali, meu objeto de estudo ndo era tdo distantenéo cotidiano. Muito pelo contrario, fazia
parte dele. Investiguei dois terreiros de candongpié estdo situados em Belo Horizonte, a
cidade onde moro, sendo que participo das atividatte um dos lugares escolhidos para a
pesquisa de campo. Mesmo com uma certa familisgidath o objeto, tive de descobrir o acesso
as interpretacdes préoprias a cada grupo. Um exergice exigiu observacdo, mas também

contou com 0 acaso, com um simples gesto que nie abmportas para desvendar as relagdes
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entre os integrantes de um terreiro de candomigiicBes estas que influenciam no processo de
construcao de identidade do grupo.

Durante toda a pesquisa de campo tive de dividin leenpo entre minhas atividades
profissionais e as visitas aos terreiros, que #eimgiam, na maior parte das vezes, aos sadbados e
aos domingos, dias de mais movimento e em quersggtsam as atividades. Também estive
presente em cerimdnias que aconteceram duranteamaee em feriados, sem contar com 0 més
de janeiro de 2006, em que fiquei durante cercz0dgias recolhida no Grupo Espirita Estrela do
Oriente para ser iniciada no candomblé. Por ndemdddicar todo meu tempo a pesquisa,
tentava de toda maneira ndo perder um momento gvéncia com os grupos estudados,
principalmente com o llé Wopo Olojukan, grupo comual ndo tinha contato antes de iniciar a
investigacao.

Lembro-me dos primeiros encontros no Ilé e o qu@oaa ficava para ter contato com
os filhos-de-santo da casa, conversar com eles. iMamimente, minhas conversas eram apenas
com Sidney, o pai-de-santo. Claro que os relatssetam de grande valia para a pesquisa, mas
ndo eram o suficiente, precisava do contato dicetn os demais integrantes do grupo. Meus
encontros com Sidney sempre aconteciam no bar@ederreiro, um local publico, onde séo
realizadas as festas de candomblé. Até que em srraontros, sempre agendados previamente,
Sidney teve um imprevisto e, no horario que tinragendado, ele teve de sair. Era um sédbado.
Como eu ja tinha chegado ao terreiro, ele pediua@u® aguardasse na cozinha até que ele
voltasse e, assim, pudéssemos conversar.

Fui para a cozinha e fiquei em um canto somentereésdo o movimento. A cozinha é
um dos principais lugares de um terreiro, pois deose preparam os alimentos sagrados, as
oferendas para as divindades africanas. E tamblkman das fofocas, onde todos se retinem e

sempre ha um filho-de-santo reclamando de algunsa celativa & convivéncia com 0s irmaos.
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Mesmo estando em um dos comodos mais movimentadiesreiro, passava despercebida pelos
filhos-de-santo. Eles passavam por mim, mas ndgup&vam quem eu era nem tentavam puxar
conversa, talvez fosse porque eu estava quietarecanto da cozinha. Guardadas as proporgoes,
senti-me um pouco como Geertz em Bali, durante oge em que esteve pesquisando,
juntamente com sua esposa, 0s “nativos” da ilhautOr relata que os aldedes os ignoravam, 0s
tratavam como se eles néo estivessem presente$agiio entre os pesquisadores e os balineses
somente foi modificada apos um episédio da briggiales. No momento em que eles agiram
como balineses — correram da policia, como todesgtavam em volta de uma rinha de briga de
galos, ilegal no pais — € que eles comecaram addde ser invisiveis” aos olhos dos nativos.
Depois de correr da policia, eles se esconderamnergalpdo, junto com um balinés. O galpdo
ficava no terreno da casa desse nativo. Ao ver simemtacdo, a esposa do balinés se
aproximou, ofereceu cha aos pesquisadores e, quangoatro estavam juntos, a policia chegou
e tentou interrogar Geertz e a esposa. O balinéssa defesa dos pesquisadores, relatando ao
policial toda a historia do casal de estrangeiEsse fato impressionou muito o autor, pois ele e
sua mulher, até entdo, ndo haviam tido qualquer di® didlogo com os moradores da ilha,
mesmo porque qualquer tentativa de aproximacaodhesiegada. No dia seguinte ao fato, o
casal de pesquisadores se tornou o foco das atedo8ebalineses. Todos queriam saber como
foi a histéria. Ou seja, foi agindo como balinés dBeertz conseguiu realizar o “encontro
etnogréfico”.

Passei cerca de quatro horas no terreiro e trgggl@ras com poucas pessoas. No fim da
tarde, conversei com Sidney e combinei de voltasaimado seguinte, quando haveria uma festa,
a obrigacdo de trés anos de uma filha de lans&@anfamacao de um oga. Ele disse para eu

chegar antes da festa, pois assim poderiamos canveris. Tive entdo uma idéia: levar uma
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roupa de rac#d para que pudesse ajudar a organizar a festa. @ticipar das atividades no
Grupo Espirita Estrela do Oriente, eu ja tinhaestimnentas.

No sabado seguinte, cheguei cedo ao € Wopo (dojukoquei de roupa e fui para a
cozinha ajudar a preparar os alimentos da festac@ptividade dos filhos-de-santo da casa foi
outra. Conversei com varios deles, alguns até medamciaram “segredos” ou pequenas intrigas
entre os proprios membros da casa. A roupa de,rpeé® mim, foi como o episodio da briga de
galos para Geertz. No caso da minha pesquisa Mddf@® Olojukan, o “encontro etnogréafico” se
deu no momento em que me vesti como os integrdateasa e o0s ajudei nos afazeres cotidianos
do terreiro.

Enquanto no lIé Wopo Olojukan tive de aguardar an@ato do “encontro etnogréfico”,
no Grupo Espirita Estrela do Oriente ndo houve piso€io que representasse esse encontro.
Acredito que o esfor¢o da pesquisa no Estrela den@rfoi muito mais no sentido de conquistar
a confianca do pai-de-santo, Kitulanjé. Tivemosglsiconversas durante a pesquisa e sempre
tinha de explicar os propositos do trabalho, delgadaro que o interesse ndo era pelos rituais
em si, mas pela convivéncia entre os integrantagguo e pela forma de cada um se relacionar
com o culto.

Acredito que essa confianca foi conquistada quadtitidanjé me perguntou se queria ser
iniciada no candomblé. Antes de comecar a pescelisga havia me dito, durante uma consulta
ao oraculo, que um dia eu seria “feita no santa”seja, passaria pelo processo de iniciagao.
Porém, ao definir o candomblé como meu objeto dejyisa, essa conversa foi esquecida e

somente retomada em janeiro de 2005, quando, @wiamh saida de santo, entrei em transe. No

% Roupa de ragdo é uma roupa usada em atividaddsoas dentro do candomblé, composta basicamentenpa
saia e uma bata, de tecidos mais simples.
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dia seguinte, ele me disse que queria fazer unatiajra Oxum, a minha divindade protetora, e
gue gueria me iniciar no candomblé.

Interpreto essa decisdo de Kitulanjé como uma dstrag@io de confianca, pois, ao me
dizer que gostaria que eu fosse iniciada, ele asteevconvidando a participar dos rituais secretos
do culto. Confesso que fiquei interessada na ptaposas ndo concordei de pronto. Avaliei a
necessidade da iniciacdo e a contribuicdo que egsariéncia teria para a pesquisa. Decidi
aceitar o convite depois de perceber que essaunpdatie poderia ser importante para que eu
refletisse sobre uma das questdes propostas mabt#hb: como € possivel conciliar préaticas
religiosas que surgiram no Brasil no inicio do #&ciIX com os afazeres, compromissos e
problemas de alguém que vive na sociedade contémga? E sob essa 6tica que parto para a
descricao de como foi a minha preparacao para oemimnde iniciacdo, chamado d@marinha
pelo povo-de-santo, e 0 meu retorno as atividages aim més de recolhimento em S&o
Bartolomeu, distrito de Ouro Preto, onde esta Ipadh a Casa Raiz do Bate Folha, pertencente
ao Grupo Espirita Estrela do OriefiteAcredito que essa experiéncia contribui paraiéduessa
guestdo, por isso, optei por relata-la.

As reflexdes de Capone sobre a participacdo demiltgos no candomblé também
contribuiram para que eu decidisse em incluir saattacdo a minha experiéncia no culto. A
autora afirma que muitos pesquisadores séo inisiadotém titulos rituais, mas ndo escrevem
sobre a experiéncia religiosa e, quando o fazeweam o pertencimento ao universo estudado

em notas de roda pé, que, as vezes, revelam umargrlho do pesquisados pelo pertencimento

% O Grupo Espirita Estrela do Oriente possui dojsagss para realizacdo das sessdes e rituais dendanlea
candomblé, como explicado no primeiro capitulo.a&acmais antiga esta localizada em Belo Horizemtdyairro
Nova Vista. A segunda foi construida em S&o Bamtelo, onde é possivel ficar mais préximo a naturkgtar
importante para o culto das divindades africanas,rgpresentam elementos da natureza.
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ao grupo. No entanto, a autora reitera que essengenento outorga autoridade especial ao

pesquisador, que passa a ser uma espécie de tuélaganico do culto.

Explorar a experiéncia do sobrenatural, mais aimtdastudo das religides de possesséo,
traria sérios problemas de legitimagdo, de confiamgde autoridade diante do texto
etnogréfico, chegando a alcangar franca rejeicaanem académico. E isso j4 é o
suficiente para justificar as brevissimas refe@neio engajamento individual no culto,
presentes nos textos dos antrop6logos que estudeamdopmblé. (CAPONE, 2005,
p.44)

Ao relatar minha experiéncia procuro ir além daspses referéncias a iniciagdo comuns
aos estudos sobre o candomblé. Busco refletir sobyeie foi vivenciado, pensado mais na
relacdo com o culto e o que implica para um figitemporéneo a iniciagdo a uma religido

baseada em rituais milenares do que em relatgpexiércia do sobrenatural.

2.4 - UMA FILHA-DE-SANTO NA METROPOLE

Preparar-se para uma camarinha, na atualidadegrrégmpo e dinheiro. Quando decidi
ser iniciada, em maio de 2005, tinha acabado deand&lemprego. Portanto, em janeiro de 2006
ainda néo teria direito a férias. Tive de convecgan minha chefe, expliquei a importancia da
minha iniciacdo para a pesquisa e ela concordo@rgBetipar meu recesso em guatro meses.
Normalmente, as pessoas usam os dias de fériasspadedicarem ao candomblé, j4 que
precisam do emprego para se sustentar. Essa € asnadédptacdes do culto. Até a década de

1960, 1970, era comum 0S novigos entrarem paranarazha e nao terem uma data certa para



61

sair. Uma das minhas informantes no 1lé Wopo OlmjykDona Isabel, conta como era o

processo ha época em foi iniciada, ha 35 anos.

A senhora nasceu onde?

Dona Isabel - Eu nasci na terra... ha Bahia mesmas é outro local. Depois eu fui
para dentro de Salvador, no bairro das Gragas. udiguei a continuar a freqlientar o
candomblé. E eu morava em Valadares e eu voltei patadares. Eles me informaram
do Carlos, que é o meu pai-de-santo. E eu vim pgra para fazer, senti bem, s6 que o
santo ndo deixou eu ir embora, ndo. Vim fazer dgasu ja tinha essas meninas ai, oh.
Marlene ja era nascidfMarlene é a Unica filha que a acompanha no cant&pitenha

e sO 0s mais novos, era Marli e Ubiraci, eram osutas. Marlene que tomou conta, que
eu vim para a casa do santo e ndo voltei. Elesnfoagabados de criar com ela.

Marlene é a Unica que freqlienta aqui? Tem maissibkeus que freqlientam aqui?
Dona Isabel - Filho meu é s6 Marlene. As outrablali tem mediunidade, mas ela ndo
gosta nédo. Ela ja teve varias vezes para dar aoamem bori, mas ela ndo gosta nao.
Ela tem medo. Tem medo de me seguir. SO essa &zjueu fiquei aqui e ela tomou
conta dos meninos, em Valadares. Depois eu troexeeminos para a casa dela ai no
Jardim Ameérica. Vocé conhece l4, né? Ela moravguando tomou conta deles. E eu
fiquei aqui. Para mim eu senti bem melhor no esgino.

Nos meses que antecedem o recolhimento, sdo nugtathes que devem ser observados
e uma lista imensa de itens que precisam ser colograpos acertar com o pai-de-santo que iria
ser iniciada, ou seja, passaria a incorporar andade Oxum, comecei a procura por tecidos,
migangas, cereais, enfim, materiais necessarigy@®esso de iniciagdo, que nem sempre sao
encontrados com facilidade. Um dos itens que mamodei a encontrar foi o tecido para a
confeccdo da roupa de Oxum, que seria usada pommimomento em que estivesse em transe.
A cor havia sido definida por Kitulanjé, sob o disxido jogo de buzios: amaréfo Porém,
amarelo ndo era a cor da estagcao. Portanto, evaeraontrar nas lojas um tecido no tom
escolhido. Fui a dezenas de lojas até consegagemfla que combinasse com a minha divindade.
Concluida essa etapa, era preciso comprar aviagenatwas e fitas essenciais na composicéo da
roupa do orixd. Novamente, um entrave. Nao havidaeque combinasse com o tecido. Foi

preciso tingir o aviamento.

% De acordo com o povo-de-santo, é por meio do §Egblzios que as divindades revelam suas caraiciasis até
enviam conselhos aos seus protetores.
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Toda essa procura por itens necessarios a inictagdava tempo, quase inexistente na
minha rotina que conciliava o servico com os estuelam trabalho de campo desta pesquisa.
Concentrava todos os afazeres pré-camarinha nadddalmoco. Tinha apenas duas horas por
dia para me dedicar aos preparativos. Nesse pelim@® Mercado Central, onde comprei boa
parte dos itens usados nos rituais de iniciacalojas para olhar tecidos e roupa de cama, e ainda
ao Grupo Espirita Estrela do Oriente para confesirdetalhes e verificar as tonalidades das
vestimentas com o pai-de-santo. A cada item coropnatiucdo na conta bancéria. Calcula-se
que, em média, uma pessoa gasta R$ 2 mil paraisadi£®. Aqueles que ndo possuem essa
guantia sdo ajudados pelos filhos-de-santo da casa.

A compra dos materiais para a camarinha somengefirevno dia 1° de janeiro de 2006,
guando fui para Sao Bartolomeu. Abasteci meu cderaoupas, mantimentos, materiais de
limpeza e segui para o terreiro na manha do provtea do ano. Deixei a cidade, com seus altos
indices de violéncia, com seus congestionamenfosiecdo para me recolher em um reduto
onde a natureza dita 0 momento de acordar, alimeetaar, dormir. Nos 21 dias em que fiquei
recolhida, em um pequeno cémodo — a camarinhaendpexpressoes em dialeto banto e dancas
especificas de cada divindade, tomei banhos sagedaeantive contato apenas com aqueles ja
iniciados no culto. Contatos telefénicos, o usea®putador, leitura de jornal eram proibidos.

Terminados os 21 dias de recolhimento, que podermaizidos como um aprendizado
no caminho do culto, tive de permanecer mais sei® b terreiro, uma fase de readaptacéo.
Somente depois, fui “liberada” para voltar a Belaridonte. Deixei o terreiro em um domingo e,
na segunda-feira, ja estava de volta ao servic®reteitura de Belo Horizonte. De acordo com

0s preceitos da casa, tive de vestir roupas bramaasar um lenco branco na cabeca por trés

% Esse valor refere-se apenas aos gastos com osaisatecessarios ao culto, excluindo o valor pagais e méaes-
de-santo pelo servico prestado, ou seja, por seaedurante um més a iniciacdo do filho-de-sahtm.caso dos
terreiros pesquisados, ndo ha essa cobranca.
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meses, periodo em que, conforme acreditam os adeptoandomblé, a energia do orixa estaria
se fixando no corpo do iniciado.

Com essas vestimentas, chamava atencdo por ondavp@a®No caminho do servico,
olhares me fitavam, como se perguntassem o pomméete visual, literalmente branco dos pés a
cabeca. Um dia, ao sair do trabalho, no Centradide, uma senhora me parou e perguntou se
eu fazia parte de uma congregacao. Respondi qulepta do candomblé e ele me parabenizou.
N&o compreendi 0 cumprimento, mas apressei 0 ppSEonNo caos metropolitano os golpistas a
cada dia ficam mais criativos. Como nunca havitbwagiuela senhora, achei melhor me prevenir.
Em outra ocasido, fui alvo de preconceito em veredeber “congratulacdes”. Um rapaz passou
por mim e disse: “Macumbeira!”.

Entre os colegas de trabalho, ndo tive resistémtiato pelo contrario, todos ficaram
interessados em saber da minha experiéncia. Sentemo um objeto de estudo, devido as
incessantes perguntas sobre os rituais, as mudgnegsoderiam ocorrer em minha vida, como
eu estava me sentindo. Um ou outro colega comempagdinha conhecidos que também eram
adeptos do candomblé, tentava uma aproximacaoelatar a receptividade que tive no trabalho
a equede Denisia, do 11é Wopo Olojukan, ela disseagaceitacdo em 6rgdos publicos € maior do

gue em empresas privadas.

Denisia - No meu caso menos, porque meu trabalbm drabalho na area cultural,
entdo eu ndo tenho problemas em usar as minhasgointtrabalhar de branco toda
sexta-feira, mas, por exemplo, tem pessoas quenvisgd como um problema. E as
pessoas que o uniforme é preto? Se vocé traballessem lugar e agora no seu
preceito vocé tivesse que usar preto, ndo € umuddEntdo como que vocé vai
explicar para o seu patrdo? Porque a gente queadlad no servico publico e eu acho
que a gente tem mais flexibilidade até para vigepi Agora se vocé trabalha em uma
empresa privada, seu patrdo ndo quer saber se tauéue ficar de oja, tem que vestir
branco. Ele vai falar: “Seu uniforme é vermelho,nima filha, vocé tem que vestir
vermelho, salto alto, sentar nessa cadeira aqui'gekite tem essa possibilidade de um
didlogo mais amplo, mas, por exemplo, em uma emgmésada eu nao vejo tanto jeito
para isso, porque olha o tanto de explicacao quetvai ter que dar para todo mundo
que esté ali. Primeiro: para os seus colegas, sisobrigados a entender que durante
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um xis periodo vocé vai usar uma roupa diferentelelas, por qué? E depois vocé tem
garantia que os chefes vao entender? Eles ndo téngagdo porque eles também
cumprem normas. “N&o, minha filha, é assim, vocé westir calca preta e blusa
vermelha e preta, é assim que eu te quero aquid. éso processo de negociacdo com o
orixa que eu estava te falando antes.

Mas o orixa aceita isso?

Denisia - Ndo sei, serd que ndo também? Sera gqueaal vai entender, que para além
de vocé Mariana, dedicada a Oxum, Dandalunda, geeganhar o seu sustento, sabe la
se vocé sustenta sua familia, sua casa, vocé meSena. que ele quer tanto esse
sacrificio de vocé a esse ponto? Eu néo sei.Vaed flesempregada, por exemplo. Eu
acho que é um processo, que é dentro da modermiz&gaacho que ele vai entender.
Eu particularmente acho. Agora, pode ser tambémridice Porque as vezes, na hora da
obrigacdo, acontecem tantas situacdes inesperaésis tudo correndo planejado e
depois o oraculo vai dizer, ndo vai consumir isso,tem que consumir aquilo outro.
Entdo, eu acho que sdo coisas que fazem parteehgjee ndo fazem parte do mundo
africano, porque 4 vai ser do jeito que o oracdleterminou e pronto, mas nédo aqui,
vivemos um processo de modernizagéo, entdo tenteadeys, mas ainda tem valores,
eu acho que eu tento recuperar isso para minha,\telsto passar para meu filho mais
novo, o mais velho ndo tem tanta ligagdo com o canridé, mas o mais novo tem
porque ele ainda é crianca, vive aqui comigo.

No prédio onde eu moro, vizinhos comentaram o nwvisual adotado: o cabelo
“curtinho”. Por causa da iniciacéo, tive os cabekspados. Uma vizinha chegou a falar com
minha maeMariana esta com o cabelo curtinho, né?Em visita a casa de um amigo, tornei-
me o centro das atengbes. Novamente, sentindo-merdadeiro objeto de estudo. Muitos
ficaram surpresos em me ver com 0s cabelos curemmgrados com a coragem que tive de
raspa-los.

Além de vestir roupas brancas, tive de seguir atgunormas de conduta ditadas pelo
pai-de-santo. Durante os trés meses de preceito,podia frequentar bares, restaurantes,
cinemas, teatro, casas de show, restringindo, assimha convivéncia social. Nesse periodo, tive
de dormir no terreiro, em Belo Horizonte, todasadas-feiras, dia consagrado ao orixa Oxala e
gue o0s novigcos devem “guardar para o santo”, a sevem permanecer quietos, em reflexao,
sem frequentar lugares com muito movimento. Nedgs&s pude verificar de perto como a
criminalidade ronda também os terreiros de candén®lbairro onde esta localizado o Grupo

Espirita Estrela do Oriente, o Nova Vista, ndo éda® mais violentos da capital, mas o trafico
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de drogas e a disputa por pontos de venda ja anmtadaqueles que vivem na regido. Em uma

das noites, escutamos um estrondo, como se fossieoufiquei assustada, ainda mais depois de
saber que ja houve assassinatos no bairro e queon&em andar a pé em algumas ruas. Ate

mesmo a estrutura de seguranca no Estrela do ©fmneforcada. Os muros tém cerca elétrica,

para entrar no local é preciso tocar interfoneijrfsialado um sistema de alarme, além das portas
com diversas travas para dificultar o acesso aeiter A questdo da violéncia e das adaptacdes
no candomblé também pautou meus dialogos com Sigeeyle-santo do 1€ Wopo Olojukan.

Segue um trecho de uma de nossas conversas:

O entorno do terreiro modificou muito. O barulhosdearros, o0 movimento da cidade
prejudica o culto?

Sidney - Eu acho que a minha grande pergunta, qudissuto muito até com a equede
Denisia, o que faz a coisa acontecer? A forma celacé feita, como eu entrego ou a
minha fé? Eu acho que, é claro, vocé tem que tezelm vocé tem que ter amor, tem
que fazer aquilo tudo, mas a partir do ponto queévodo tem condi¢des de fazer aquilo
como era antigamente, o orixa reconhece. O orixéadaptou ao mundo moderno
também porque ele vé que ndo tem como. Mas a eaisauito da sua fé, da sua, da
certeza que vocé tem de estar fazendo a coisa ¢&artico me perguntando, as pessoas
dizem assim, “ah, Pai Sidney, a sua mao foi boaapemim...”, ai eu fico me
perguntando: sera que é meus dez dedos, sera guié da pessoa, serd que € a minha
fé, os meus dez dedos e a fé da pessoa, entdoé® doidste uma questao e eu acho é
que o santo, se vocé colocar um copo d'dgua paaaé aceita. Muitas vezes ele
queria uma obrigagcdo enorme, mas vocé nao tem ¢desi Entdo eu acho que hoje a
modernidade atrapalha. O barulho, os vizinhos, vo&é pode acordar quatro horas da
manhé para fazer uma alvorada, vocé ndo pode famecandomblé, tocar um tambor
as quatro horas da manhéa para fazer uma obrigacéo gausa dos vizinhos. Eu até
estou pensando se essa questdo do horario da nadeera uma questdo quando 0s
negros estavam dormindo, que 0s negros adaptaram feaer as coisas a noite. N&do
tinha policia, os senhores estavam dormindo, efss astavam trabalhando. Se houve
uma adaptacdo deles também para essas obrigacheg & gente ja ndo tem mais essa
questao, esse policiamento, essa proibicdo. A geodle raspar iad de dia, fazer uma
festa de dia, fazer um monte de coisas que erdas fainoite. Entdo eu me pergunto:
serd que essa questdo da noite também ndo foi diaygtacdo que os negros fizeram?
Entdo eu acho que dificulta no candomblé que naalgue vocé estd fazendo uma
oragdo, ja teve casos aqui de a gente estar rezandte repente ter um barulho
parecendo um tiro. Vocé perde completamente a otraggio. Vocé fica amedrontado,
sera o que esta acontecendo, onde esti acontecklojim.a gente ndo pode deixar a
porta aberta, o portdo aberto. Se sobe 0 pesso&h pabarracdo tem que fechar a
cozinha, tem que fechar o barracdo. Isso tudo @wrsa de que, nds estamos em uma
area urbana que tem um monte de problemas quefaetama Hoje eu recebi um e-mail
de uma menina que estd em Connectticut (EUA), dtéfioo esta fechando candomblé
e umbanda no Rio de Janeiro. Fica em é&reas dedawelos traficantes estdo virando
evangélicos, mas continuam distribuindo drogas. Pauwsa do barulho, a questao do
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foguete, que é uma forma deles avisarem que aip@séta chegando, atrapalha eles, a
guestao que pode estar infiltrado dentro do tewmemoliciais. No Rio de Janeiro, ja
estéo tendo esses problemas. Se vocé quiser earagndo o e-mail com a reportagem.
Hoje em dia, o0 espaco urbano esta nos prejudicandibo. Sem contar, assim, que vocé
ndo tem uma arvore por perto. Eu, gracas a Deusj ag sou um privilegiado. Igual
Arabomi, ja foi para Mateus Leme, é um sitio, éaspaco legal, o préprio Henrique
também, entdo assim eles estdo tendo esse prividéguantos ndo tém. Entdo eu acho
gue a modernidade esta atrapalhando um pouco oarabté sim.

Nessas ultimas frases, Sidney faz referéncia aesdpasanto que estdo buscando lugares
mais afastados de Belo Horizonte e cita 0 caso rdbéoii, que abriu um terreiro em Mateus
Leme, cidade da Regido Metropolitana de Belo Hatzodistante 52 quildmetros da capital; e
de Henrique, o Kitulanjé, que construiu um outraeieo em Sdo Bartolomeu, como dito
anteriormente. Ao vivenciar a experiéncia da feitdo santo em S&o Bartolomeu e observar
como as atividades relacionadas ao candomblé ocon@s terreiros situados na metropole,
percebo que a proximidade com o “campo” facilitaohsgacdes em termos. Por um lado, o
trabalho fica mais &gil quando se esta perto darewd, pois muitas oferendas tém de ser
entregues na mata, cachoeira, rio. No entanto, gsealeptos que moram na capital, a distancia
dificulta a presenca no culto. A maioria nao temrae, no caso do Estrela do Oriente, tem que
pegar dois Onibus para chegar a Sado Bartolomeuwleudelo Horizonte a Itabirito e outro de
Itabirito até Mina de Capanema, um lugarejo nasdivde Itabirito com Ouro Preto, onde esta

localizado o terreiro.

Com esses relatos, busquei responder como é possiueiliar as demandas do
candomblé, uma religido que surgiu no Brasil neinido século XIX, com os afazeres,
compromissos e problemas de alguém que vive nadamte contemporanea. Essa conciliagdo
somente é possivel devido as adaptacdes que csofiléocotidianamente para atender aos novos

fiéis, que procuram no candomblé solugbes pardgras pessoais. No proximo capitulo, relato
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algumas trajetérias daqueles que escolheram o g@iéda@omo religido, no intuito de discutir a
principal questéo levantada nesta dissertacdo: éoamstruida a identidade nos terreiros Grupo

Espirita Estrela do Oriente e llé Wopo Olojukan.
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CAPITULO 3

INVENTANDO TRADICOES, CONSTRUINDO IDENTIDADES

“Santo ndo é metropolitano, é universal. Em
qualquer lugar que fizer o que é necessario, efa.V
Kitulanjé

3.1 - MEMORIA E TRADICAO

Com base na literatura contemporanea sobre o f@oda;se dizer que os terreiros estao
em constante busca por uma tradi¢do. Tal fato ped@bservado no Grupo Espirita Estrela do
Oriente - Casa Raiz do Bate Folha e no I1é WopguRém, analisados nesta dissertacéo. E por
meio da tradicdo que o pai-de-santo e 0 grupo cdatin por ele ganham reconhecimento
perante outros terreiros e 0 povo-de-santo. Aifegido pode ser conquistada por meio de
contatos com o continente berco do candomblé, imad\fou com terreiros e pais e maes-de-santo
mais antigos e conhecidos da Bahia. Ela passa mmb# poder publico, que pode garantir a
protecdo material e imaterial dos grupos de cantigndomo registrado na Bahia, Maranhdo,
S&do Paulo e Belo Horizonte. Essa protecdo se ddnai@ia das vezes, por meio de legislacéo
municipal que determina o tombamento de bens ra&esu o registro de bens imateriais que

tém representacao para o patrimdnio cultural étist da cidade.
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A busca pela tradicdo, entretanto, estd mais presendiscurso dos pais-de-santo. Os
filhos-de-santo ndo se preocupam tanto se o teregrqual pertencem mantém contato com
grupos de renome na Bahia ou se o pai-de-santtetgtimidade junto ao povo-de-saftoEssa
constatacdo € fruto das observacfes do trabalhmameo e procuro analisa-la ao discutir a
construcdo, manutencéo e reconstrucao da identieddois terreiros, em Belo Horizonte.

Neste capitulo, entdo, proponho uma reflexdo ackysaonceitos de memodria, tradicdo e
identidade. Busco, por meio desses conceitos, wasa bteodrica para a analise dos dados da
pesquisa empirica. Inicio a discussédo pelo conatonemoria desenvolvido por Halbwachs
(1990). Segundo o autor, podemos trabalhar comtgmis de memoéria, uma individual e outra
coletiva. A memoéria de uma pessoa estaria reladem@@s acontecimentos, as lembrangas, no
guadro de sua personalidade ou de sua vida pessoamoria individual seria aquela que néao é
comum as outras pessoas. A memoria coletiva envadvenemorias individuais, mas néo se
confunde com elas. Para diferenciar esses doiseitoac 0 autor usa outras nomenclaturas:
memoria interior e externa; memoria pessoal e kooi@moria autobiografica e memoria
histérica. A memoéria coletiva se apoiaria na meeaérdividual, pois a histéria de vida de uma
pessoa faz parte de uma historia geral. Assim,gansia seria mais ampla que a primeira.
Entretanto, representaria o passado de forma rdauenesquematica, enquanto a memoria da
vida de uma pessoa apresentaria um quadro mais dexmtinuo.

Halbwachs afirma que é na histéria vivida que s&éisap memoria pessoal. Para ele,
histéria ndo é o mesmo que uma sucessado cronoldgi@ontecimentos e datas, mas € tudo
aquilo que faz com que um periodo se distinga ddso® Os livros e narrativas ndo nos

apresentam em geral sendo um quadro bem esquematicompleto.

%" Essa discussao sera desenvolvida ao longo daleapit
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A hist6éria ndo é todo o passado, mas também ndaoéaquilo que resta do passado. Ou
se quisermos, ao lado de uma histéria escritap@historia viva que se perpetua ou se
renova através do tempo e onde é possivel encamrgrande nimero dessas correntes
antigas que haviam desaparecido somente na aparéatLBWACHS, 1990, p. 67)

Segundo o autor, € no passado vivido, bem maisudong passado apreendido pela
histéria escrita, que se apdia a memodria pessoadseéN contexto, a idéia de lembranca é
apresentada como uma reconstrucdo do passado auoda de elementos emprestados do
presente e, além disso, preparada por outras teepdess feitas em épocas anteriores, nas quais a
imagem de outrora se manifestou bem alterada. Addalbwachs considera como lembranca
muitas representacdes que repousam, pelo menosae) em depoimentos e racionalizacao.
Para ele, a contribuicdo da parte do social ouisthrico na construcdo da memoria de uma
pessoa € bem representativa, pois, desde a infanciantato com os adultos contribui para o
desenvolvimento de meios de encontrar ou precisgaslembrancas que, sem eles, poderiam
ter sido esquecidas em parte ou totalmente.

Em pelo menos dois aspectos o autor considera auengoria coletiva se distingue da
histéria. Em primeiro lugar, a memoria coletivardaucorrente de pensamento continuo, de uma
continuidade que nada tem de atrtificial, ja quémetio passado somente aquilo que esta vivo ou
€ capaz de viver na consciéncia do grupo que aémarRor definicdo, a memadria coletiva ndo
ultrapassa os limites desse grupo. A memodria de soogedade se estende até onde atinge a
memoria dos grupos dos quais ela é composta. U pointo que diferencia a histéria da
memodria coletiva € que existem muitas memoriastivake Ja a histéria é apenas uma e pode
apresentar-se como a memoria universal do génerarimu Porém, ndo existe uma memoaria
universal. O autor ressalta que toda memoria ealédeém por suporte um grupo limitado no

espaco e no tempo.
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Podemos usar essa discussao de Halbwachs para peresalidade de um terreiro de
candomblé, onde cada adepto carrega consigo uie#otia de vida diferente, uma memoria
individual distinta das dos demais, mas que, a@nseeunidas, integram a memoria coletiva do
grupo, constituem uma trajetoria conjunta que sepbrte para a construcdo da identidade do
terreiro. A histéria norteia todo o processo, atidar a ascendéncia do grupo e retratar o passado
do povo-de-santo, o passado dos negros que tromx@@aAfrica os rituais transformados no
candomblé brasileiro.

Seguindo a linha de Halbwachs, Bosi (2003) afiqua dentro da historia cronoldgica
existe uma outra histéria mais densa de substémemorativa no fluxo do tempo, que aparece
com mais clareza nas biografias. Para ela, a mano@ra com grande liberdade escolhendo
acontecimentos no espaco e no tempo, ndo arbitrami@, mas porque 0s acontecimentos se
relacionam por meio de indices comuns e se tormarfiguracdes mais intensas quando incide,
sobre eles, o brilho de um significado coletivom&madria permite a relacdo do corpo presente
com o passado e, ao mesmo tempo, interfere no atuabdas representacoes.

No exercicio de tentar reconstituir parte da higtdos terreiros estudados na presente
pesquisa, pude perceber claramente essa liberdadspaco e no tempo citada por Bosi ao se
referir & forma como a memoria opera. Muitos ddsrinantes tinham dificuldade em datar os
acontecimentos, em especificar enderecos. Daddglpsrao longo do tempo, muitas vezes por
se ter priorizado outras informagcdes em detrime@etaletalhes como datas ou nomes de ruas.
Segue parte de um didlogo que tive com o pai-deddanrique Perret Neto, o Kitulanjé, do
Grupo Espirita Estrela do Oriente, sobre sua trageho caminho do santo. Nota-se que eu ja

tinha pesquisado datas e enderecos nos arquivgrsido e pautei um pouco a conversa:
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Quando o senhor foi para Pirapora, o senhor jdtiressa casa aqui?

Kitulanjé - Ja, ja estava construindo o Andarai.

Ent&o, foi no inicio da década de 807?

Kitulanjé - Ah, provavelmente...

Porque eu olhei la no estatuto, foi em 82 que dveeoomprou e em 83, 15 de agosto
de 83, foi a primeira sessao.

Kitulanjé - Que inaugurou aqui. Isso mesmo. 83?2aBnhos estamos fazendo quantos
anos? 23? De registro, né?

Entdo sédo 23 anos de sessédo aqui.

Kitulanjé - Aqui, mas de fundacédo do centro, deisteg, tem mais, por causa da rua
Diana, quando eu fui para o bairro Ana LuUcia, egistrei o centro, Grupo Espirita
Estrela do Oriente.

A fundacéo é 1980.

Kitulanjé - 1980.

14 de setembro de 1980.

Kitulanjé - Isso mesmo.

Entéo, vai fazer 26 anos.

Kitulanjé - 26 anos de casa aberta, sendo que dinf&@, nessa época, mais de trés
anos que eu ja tocava em General Carneiro. De Gar@arneiro até Ana LUlcia, rua
Diana, ai foi mais ou menos uns trés anos de ttahal

Porque aqui, no registro do centro, esti assim...

Kitulanjé - Sede proviséria...

A sede era na Diana. Capitdo Braganca ndo entrojpgo?

Kitulanjé - Nao, porque l4 era somente alugado, @maempréstimo, uma troca, ndo era
sede nossa. Nossa sede provisoéria, quando négrayiss ha Federacdo Umbandista,
foi nessa data, 1980, depois nés ficamos, emprestad, mais uns dois a trés anos, la
na Capitdo Braganca, nesse periodo em que a getdwae construindo aqui. Quando
eu fui a Pirapora e descobri isso, eu ja estavanieando a obra aqui, porque aqui ja
comecou a funcionar mesmo sem ter os retoques fiaagente ja tinha inaugurado a
casa. Inaugurado ndo, comegado a tocar, porqueroegpirita ndo se inaugura.

Para Bosi, os ritmos temporais foram subjugados ga@tiedade industrial, que dobrou o

tempo a seu ritmo. Seria como se o tempo da meied#emagasse” o tempo dos sentimentos,

da amizade, do religioso. A memadria tem um pap@lontante na reconquista desse tempo, ja

gue abarca os tempos marginais e perdidos naeertigercantil. Tal como o tempo social acaba

engolindo o individual, a percepcao coletiva abeaagessoa, dela tira sua substancia singular e

a estereotipa num caminho que, para a autora,endwadlta. Ela acredita que apenas 0s artistas

podem remontar essa trajetoria e recompor o camtbarrado das imagens, devolvendo sua

A memoria €, sim, um trabalho sobre o tempo, mhgeso tempo vivido, conotado pela
cultura e pelo individuo.
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O tempo néo flui uniformemente, o homem tornounspe humano em cada sociedade.
Cada classe o vive diferentemente, assim comomestna. (BOSI, 2003, p.53)

Para Delgado (2000), considerando-se a evocacdoasieado como um substrato da
memoria, € possivel deduzir que, em sua relacdoactistoria, a memaria constitui-se como
forma de preservacgéo e retencdo do tempo, salvartinesquecimento e da perda. Portanto,
histéria e memoria, por meio de uma inter-relacédrdica, sdo consideradas suportes de
identidades coletivas e individuais. A autora afirque a memoria pode ser identificada como
processo de construgao e reconstrucao de lembraagsa®ndi¢cdes do tempo presente.

Assim como Halbwachs, Delgado acredita que é pelssistabelecer duas possiveis
formas de relacdo da histéria com a memoria. Pramente, a histéria pode ser identificada
como alimento da memoria e, simultaneamente, a meanpdde ser tomada como uma das
fontes de informacao para a construcédo de um $édtérico. Em uma segunda forma, a historia
assume uma dimensado especifica de cultura erwdilida para producdo de evidéncias. A
autora aponta que, no primeiro caso, € possivetiinfue a histéria, por ser fertilizadora da
memodria, acaba por contribuir para que a sociegadentre, por meio da histéria, subsidios
necessarios ao processo inerente ao ser humansscie de identidade.

Para Velho (1988), a memodria é fragmentada e ddsede identidade depende, em
grande parte, da organizacdo desses pedacos, frtgnae fatos e episddios separados. Assim, 0
passado € descontinuo e a consciéncia e o siglufidasse passado e da memodria articula-se
com a elaboracédo de projetos que sdo sentidosleetstem continuidade entre esses diferentes
momentos e situacdes. O autor entende projeto aomm@ conduta organizada para atingir

finalidades especificds Para ele, embora o ator, em principio, ndo sef@ssariamente um

2 velho trabalha com o conceito de projeto deserigolpor Alfred Shutz.
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individuo, podendo ser um grupo social, um partidooutra categoria, toda a nocéo de projeto
esta indissoluvelmente imbricada a idéia de indiwidujeito. O autor considera que a
consciéncia e a valorizacdo de uma individualidsidgular, baseada em uma memoaria que da
consisténcia a biografia, € o que garante a forgaola a concluséo de projetos. Portanto, se a
memoria permite uma visdo retrospectiva mais ouosi@rganizada de uma trajetéria e uma
biografia, o projeto é a antecipacdo no futuro @essgetoria e biografia, pois busca, a partir do
estabelecimento de objetivos e fins, a organizag@omeios atraves dos quais eles poderdo ser
atingidos. Velho completa esse pensamento afirmgodoo projeto e a memoria associam-se e
articulam-se ao dar significado a vida e as acdssrdlividuos ou, em outros termos, a propria
identidade. O autor acredita que na constituicdoidéatidade social dos individuos, com
particular énfase nas sociedades e segmentosduodiigtas, a memadria e o projeto individuais
sdo amarras fundamentais, ja que sao visdes retitosgs e prospectivas que situam o individuo,
suas motivacoes e o significado de suas acéespdimtima conjuntura de vida, na sucessao das
etapas de sua trajetoria.

Assim como a memoria, a tradicdo constitui-se empode para a construcdo da
identidade, seja individual ou coletiva. Ao analisaonstante busca pelas origens no candombilé,
Capone (2004, p.255) se pergunta: “O que €, enfing tradicdo?”. Com essa questdo, a autora
discute a procura das origens perdidas no candogrddémplicacdes da busca por uma tradicao,
muitas vezes reinventada. Para fazer sua analseseeapdia na discussdo sobre tradicdo
desenvolvida por Hobsbawm e Ranger. Os autoreadastque as tradicdes inventadas seriam
uma resposta a novas situacdes sob a forma dénei@s a situacdes anteriores. A busca por
restabelecer a tradicdo acontece em situacdes era tfadicao € vista como um ideal perdido,
em face as mudancas proporcionadas pelo avancodermdade. Quando, em uma sociedade,

ainda existem pessoas que conservam a tradica@, mégessario recuperar nem mesmo inventar
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tradicdes. Assim, a perda da tradicdo seria 0 naadsusca das origens, que tem sempre como

objetivo a reconstrucao de um estado original.

O movimento em dire¢cdo ao passado com freqiéndarsa um instrumento politico
para legitimar a posicdo ocupada pelo grupo quéndica sua tradicionalidade no seio
de uma sociedade hierarquizada. Quem possui umig&capossui um passado, uma
continuidade histérica que metamorfoseia em sugltsua prépria histéria: afirmar sua
tradicionalidade equivale a se distinguir dos ajtemueles que ndo tém mais identidade
definida. Construir sua prépria representagdo dsamo — a tradicdo — passa a ser assim
um meio de negociar a posi¢do ocupada na comungtadguestdo. (CAPONE, 2004,
p.255-256)

Capone afirma que a tradicdo ndo pode ser vistaaag@®mo um simples reservatorio de
idéias ou elementos culturais. Para a autora,dicfa € considerada um modelo de interacéo
social, motivo pelo qual se torna um dos princifp@gsrumentos de construcédo da identidade. Ela
defende que o carater interacional da tradicia eise estratégico na afirmacéo da identidade do
grupo que a reclama contribuem para demonstrar ifiee € algo dado, mas reinventado
continuamente, sempre agregando novas significacoes

A reinvencédo de tradi¢Oes citada por Capone tamba@malisada por Farias (2004), sob
uma nova otica. O autor propde uma discussdo sekdradicionalizacdo e re-significacdo de
tradicOes. Ele parte de um estudo sobre o Fedinfalorico do Boi-Bumba de Parintins para
desenvolver sua analise. Esse festival traz a peitecas pertencentes a um plano simbolico
enraizado na memaria de experiéncias coloniaisieedadas na cultura amazonica, que busca
resgatar valores e modos de vida de uma tradigéoclza Hoje, essas préticas estdo realcadas
pela indumentaria do entretenimento-turismo. Aocesso de resgate de uma tradicdo, que

recebe uma nova interpretacdo, uma nova roupagamsklienomina de re-tradicionalizacao.

As tradi¢cdes, a maneira dos mitos, sdo convertadasim, em horizontes hermenéuticos,
no momento mesmo em que esses sdo consagradosagd@y@ré-ordenadora de toda
existéncia, mas isto na pragmatica do relato ges tlefine. Por conseqiiéncia, deixam
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entrever os ambientes comunicativos da praxis hamasforuns de reconhecimento e
inteligibilidade. (FARIAS, 2004, p.147)

O autor explica que as re-significacbes das tradicGdo a contrapartida dos
deslocamentos nos arranjos de retencdo de recsirabslicos e materiais. Esses recursos nao
apenas constrangem a transmissao, mas delimitatuigepa dos teores relativos & memoaria e do
tipo de mobilizacdo que os pdem em conexdo na eldale uma compreensao social.

No caso do Festival de Parintins, a re-tradiciaagfo da pratica cultural amazbnica é
impulsionada pelo entretenimento-turismo. O mesmantce na Bahia, onde Serpa (2004)
descreve algumas manifestacdes culturais em baiopglares de Salvador, analisando o papel
da cultura na vida social dos moradores. O automafque o processo de folclorizacdo de
grande parte das festas populares segue a trajebre-tradicionalizacédo por intervencao direta
do “Estado-espetaculo”. Essa volta as origenste dis forma critica por Serpa. Para ele, a Bahia
esta sendo transformada em produto turistico-gtdviic e, ainda, ha uma distribuicdo desigual e
segregadora dos equipamentos culturais no teclshnafregional. “Assistimos a emergéncia de
‘novas’ tradi¢des reinventadas a cada dia paraamsuwmo turistico cada vez mais segmentado e
diferenciado” (SERPA, 2004, p.26). A pesquisa destran que oS bairros populares se
transformaram em microcosmos, devido as suas mstafies culturais e praticas sociais
proprias — que muitas vezes representam inter@sdiéi€os ou comerciais. Nesse contexto, as
associacoes de bairro tornam-se um diferencialed@nder seus proprios interesses e realizar
atividades culturais que garantem a preservacamarautencéo de tradicdes e identidade locais.

Um dos bairros pesquisados pelo autor é o Curumie esta instalado o grupo Il1é Aiyé, o
primeiro bloco carnavalesco afro de Salvador e idensdo por Serpa um tipo de associagéo de
bairro. O 1lé Aiyé, que atualmente recebe apoieuapresas privadas e do poder publico para

desenvolver seus projetos que visam a afirmacaredm na sociedade, juntamente com alguns
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terreiros de candomblé do bairro, consegue malgemas tradicdes locais que, gradativamente,
tornam-se hegemonicas no Curuzu, de acordo cona.Selg alerta que, ao garantir visibilidade
as manifestacdes afro-brasileiras, o 1lé Aiyé tamipdde colocar em risco o “valor de culto”
original e as possibilidades de resgate da memdolativa por meio da cultura, pois a
visibilidade estdo agregados outros componentagirde o autor, durante os ensaios do grupo
cerca de 4 mil pessoas circulam pelas ruas doobajue, aos poucos, foi perdendo outras
manifestacdes, como os bailes de carnaval, quadrédha queima do Judas durante a Pascoa. Ou
seja, desde 1974, quando o grupo foi criado, A& vem se firmando como um importante
parceiro na afirmacéo da cultura negra em Salvadog metropole com sérios problemas de
desigualdade social. Porém, ao mesmo tempo, o @spaguistado pelo IIé Aiyé fez com que
outras manifestacdes fossem desaparecendo.

Serpa, a partir de Rouafibtconsidera que as festas e as tradicdes religiEstencem a
esfera da experiéncia e, assim, constituem-se gsfes que 0 psiquismo incorpora na memdria.
Dessa forma, memoria coletiva e memoria individgafundem, nas sociedades tradicionais, por
meio da festa e do culto, expressdes significatd@apassado coletivo que sdo rememoradas.
Cada um pode agregar essas memorias a sua exerigosendo recordar-se delas ao mesmo

tempo em que relembra seu proprio passado. Po@roygo lado, o autor ressalta que:

[...] a incorporacgdo dos bairros populares da @daal processo de producéo capitalista
vai produzir mudangas evidentes, incluindo desapaento gradual da experiéncia,
privando os moradores de sua histéria e da capeida integrar-se numa tradigéo, ja
que a experiéncia é matéria de tradicdo, onde marmatividual e coletiva se fundem.
(SERPA, 2004, p.23)

Se a memoria de uma sociedade se estende até tomgke @ memoria dos grupos dos

guais ela é composta e esta inscrita a um detedmiespaco, como ressalta Halbswach (1990),

29 ROUANET, Sérgio Paulo. Do trauma & atrofia da ei®peia. In: Edipo e o anja itinerarios freudianos em
Walter Benjamin. Rio de Janeiro: Tempo Brasilelr@37.
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podemos inferir que a memadria € um suporte paenaencao da tradicdo. Esse pensamento é
desenvolvido por Bastideafud CAPONE, 2004), que trabalha com o conceito de mi@mo
coletiva de Halbswach, para quem esta somente pedativada se as instituicbes ancestrais
tiverem sido preservadas. Partindo desse principéstide acredita que a reconstituicdo do
passado, no caso dos africanos que vieram parasil,B¥ possivel. E necessario, para o autor,
preencher os vazios deixados pelo desenraizamemtdoq a escraviddo e pela “estrutura do
segredo” na base da hierarquia do candomblé, nedjda seriam causa do desaparecimento
progressivo da memoria. Porém, isso ndo impediparetracdo do presente no passado, uma
vez que as imagens da tradicdo ndo sdo reativagasas aguelas que sdo coerentes com o0

presente.

Bastide traduz essa sele¢éo das lembrancas “réasivam outra oposicdo que distingue
o candomblé nagb dos cultos sincréticos. Estesroptda depuragéo, que “consiste em
eliminar da heranca ancestral o que se acha emstgstaecontradicdo com a sociedade
moderna, tudo aquilo que choque mediante uma racdoddemasiadamente brutal da
barbéarie”, o candomblé nagd, em contrapartida, g purificacdo, que tomaréa
“necessariamente a forma de um regresso, para desnformas decadentes, a
verdadeira tradicéo original, a fonte primeira” A@ONE, 2004, p.265)

A forma encontrada pelo candomblé nagd para regrasgerdadeira tradicdo original é o
retorno ao continente africano. Capone considenamdimento de volta & Africa uma reativacao,
de uma forma mais simbolica do que real, de unthcia “pura” que deve ser reconstituida no
Brasil. A autora acredita que os efeitos nefastogulismo e a participagdo dos brancos e
mulatos no candomblé fazem com que a necessidase detorno a Africa se faca com mais
urgéncia. Voltar ao continente africano € considien@or Capone uma viagem “iniciatica”, uma
fonte de prestigio aos membros do candomblé, gmenfacontato direto com as raizes,
transformando o antigo escravo em um verdadeiroicafo” e apagando as marcas da

escraviddo. As primeiras viagens ‘“iniciaticas” remaon a segunda metade do século XIX,
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guando escravos libertos comecaram a voltar pacatinente africano. O movimento de retorno
a Africa iniciou-se com a repressdo de rebelibesBahia e com a expulsdo de rebeldes
condenados. Essa viagem de volta ao continenteaafriacabou se transformando em uma
maneira de os adeptos do candomblé terem contato foptes de conhecimento religioso,
perdido com o passar do tempo no Brasil (CAPONB4p0

Na pesquisa de campo, observei essa preocupacaesgatar’ uma tradicdo africana.
No Ilé Wopo Olojukan, esse “retorno a Africa” étdeile diversas formas pelos adeptos, que nem
sempre viajam ao continente africano, mas mesntrasil tentam alguma aproximagédo com as
informacdes “perdidas”. Alguns fazem cursos debarpara que possam compreender melhor o
dialeto, as cantigas e as rezas. Conheci até masmoigeriano que frequentava o terreiro e
ensinava o dialeto. Em uma de minhas visitas aeitey presenciei um fato interessante, que
ilustra essa procura pela Africa. Eu estava nanbaziassentada em um canto para observar o
movimento do grupo. Na mesa, que fica no centrea@uoodo, estava 0 pai-de-santo Sidney,
acompanhado de seis filhos-de-santo, alguns das gua mais de 20 anos de iniciados, quando
a equede Denisia perguntou sobre uma reza do lernanja, sua divindade protetora. Ninguém
conseguiu lembrar como era a reza. Sidney, en&by gue pegassem um livro. Um dos filhos
trouxe uma cépia encadernada que continha rezastigas em ioruba. Ou seja, foi por meio da
literatura que eles conseguiram as informacoes.

As viagens, iniciadas por descendentes de africaoosinuaram ao longo dos séculos e,
até hoje, € comum a ida de praticantes do candoénti&ica. Alias, essas viagens ndo sdo
apenas comuns aos praticantes como também a Esuyeis do culto dos orixas. Atualmente,

porém, muito da tradicdo religiosa africana jgpkeidida no continente de origem.
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A Africa, entdo, parece existir apenas no Brasibagnada nos zeladores da tradic&o,
sejam eles chefes de terreiro ou antropélogos. fatdesobre o berco da “verdadeira”
tradicdo esta no centro do atual movimento de ioaaizacédo, dividido entre a busca
direta da Africa em terra africana e a mediacdoaldsanos que a trouxeram para o
Brasil (cursos de lingua e civilizagao iorubas)y® estd em jogo aqui, € o monopdélio
dessa Africa mitica, bem como o direito de expleeus fundamentos para afirmar sua
fidelidade & tradicdd” (CAPONE, 2004, p.293)

Ou seja, o candomblé, da forma como existe hoj8nasil, foi criado pelos descendentes de
africanos em solo brasileiro. Na Africa, ndo exis&m nunca existiu, o formato de culto que foi
desenvolvido aqdt. O que se encontra no continente africano sdosrirggliisticos e costumes
do povo iorubano ou banto. A tradicdo, tio procarad Africa, seria encontrada no proprio
Brasil. E essa tradicdo faz parte de um jogo dempdentro do candomblé, que legitima terreiros
e preserva uma aura misteriosa em torno dos passiegredos guardados do candomblé por
antigos pais e maes-de-santo. E nesse contexforgpenho uma discussio acerca da construcéo

da identidade nos terreiros. Para tanto, na sexgiorge enfocarei a questao da identidade.

3.2 - IDENTIDADE NA SOCIEDADE CONTEMPORANEA

Antes de apontar as contribuicbes da memoria eratlicio para a constru¢cdo da
identidade de um grupo, parto para uma discusdére sdentidade. A questdo da identidade na
sociedade atual é analisada por varios autoreseyemplo Castells (1999), Hall (1999) e
Woodward (2004). Neste momento, sugiro um debdaie enque dizem alguns deles. Comeco

por Castells (1999), que define identidade comanéefde significado e experiéncia de um povo,

30 A autora se refere, principalmente, ao candoméléritiem ioruba.
31 Como j4 foi colocado no primeiro capitulo.
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gue, no caso desta pesquisa, poderia ser intetpretamo fonte de significado e experiéncia dos
filhos-de-santo de cada terreiro investigado. Pasator, a identidade também corresponde ao
processo de construcdo de significado com baseneratubuto cultural, ou ainda um conjunto
de atributos culturais inter-relacionados, que podprevalecer sobre outras fontes de
significados. Os significados sdo entendidos pastélla como a identificagdo simbdlica, por
parte de um ator social, da finalidade da acaadcadd por tal ator.

A identidade é relacional e marcada pela diferenpar meio de simbolos, como reitera
Woodward (2004). E relacional na medida em que ssiteeda existéncia de outra identidade
para se construir. Portanto, € marcada pela diarellgumas diferencas séo vistas como mais
importantes que outras, especialmente em lugamisydares e em momentos particulares. A
diferenca pode ser comparada a partir dos simbmlesrepresentam cada grupo. A autora
destaca que a luta para afirmar as diferentesitdel®s tem causas e consequiéncias materiais,
como o conflito entre grupos distintos.

No caso do candomblé, é bastante claro como osdpaanto constroem suas
identidades por meio da diferenca. Eles sdo seergéticos ao afirmar a qual nacéo pertencem,
de qual casa sdo descendentes. Porém, nem senfitheodge-santo agem da mesma forma com
relacdo ao pertencimento a uma nacao especificaismdesconhecem a linhagem de seu
terreiro. Uma questéo para ser discutida ao sésanal processo de construcao da identidade dos
grupos pesquisados nesta dissert¥céo

A cultura, continua Woodward, molda a identidadedao sentido a experiéncia e ao
tornar possivel optar, entre as varias identidaoessiveis, por um modo especifico de

subjetividade. Para a autora, ha um constrangimeapenas pela gama de possibilidades que

32 Esse tema sera desenvolvido nas préximas secémgpitalo.
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a cultura oferece, ou seja, pela variedade de geptacbes simbdlicas, mas também pelas
relacdes sociais.

A construcdo da identidade é um processo que emglommatéria-prima fornecida pela
histéria, geografia, biologia, instituicdes progtas e reprodutivas, pela memdria coletiva e por
fantasias pessoais. Os aparatos do poder e de peiigioso também séo fatores que colaboram
na construcdo da identidade. Os individuos, grgoosais e sociedades processam todos esses
materiais e, assim, reorganizam seus significadoduncdo de tendéncias sociais e projetos
culturais enraizados em sua estrutura social, @mwiedo de tempo/espaco (CASTELLS, 1999).
Na hipétese de Castells, quem constréi a identidadktiva e a finalidade para a qual ela &
construida determinam, em grande medida, o contsifidmdlico dessa identidade, bem como o
significado para aqueles que com ela se identificardela se excluem.

Castells afirma que a comunidade poderia desagraeso funcdo da urbanizacdo e por
causa da suburbanizac&do. No entanto, ele verifjoceuas pessoas se socializam e interagem em
seu ambiente local, que pode ser a vila, a cidade suburbio, e formam redes sociais com seus
vizinhos. As identidades locais entram em intersecdm outras fontes de significado e
reconhecimento social, seguindo um padrdo altamdimtgsificado. Para o autor, as pessoas
resistem ao processo de individualizacdo e tendamgr@par-se em organizagdes comunitarias
gue, com o0 passar do tempo, geram um sentimenjpedencimento. Forma-se, entdo, uma
identidade cultural comunal. Castells acredita gaga que isso aconteca, € preciso um processo

de mobilizacéo social.

[...] as pessoas precisam participar de movimeniosanos (ndo exatamente
revolucionarios) pelos quais sao revelados e dafeadnteresses em comum, e a vida &,
de algum modo, compartilhada, e um novo significapede ser produzido.
(CASTELLS, 1999, p.79)
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Os movimentos urbanos citados por Castells estavialtados para trés conjuntos de
metas principais: necessidades urbanas e de cesdigivida e consumo coletivo; afirmacgéo da
identidade cultural local; conquista da autononoditisa local e participacdo na qualidade de
cidaddos. Para o autor, as comunidades locaiss@mueonstruidas por meio da acao coletiva e
preservadas pela memodria coletiva, constituem $oewpecificas de identidades. Porém, as
identidades consistem em reacdes defensivas astandicdes impostas pela desordem global
e pelas transformacdes que acontecem em ritmoradele

Sera que se pode considerar o candomblé como omaniddade em que as pessoas se
socializam e se interagem, como uma forma de canbaindividualizacdo? Se pensarmos que
para Castells a constituicdo dessa comunidade pa&dss movimentos sociais, diria que nao
poderiamos relacionar o candomblé ao modelo progedd autor, pois 0s motivos que levam os
adeptos a procurar um ou outro terreiro sdo indaigl e ndo coletivos. Mas, depois que ja
pertencem a uma casa de candomblé, sera que pe\ase sentimento de pertencimento ao
qgual se refere o autor? Sera que uma familia-de-€anonstruida por meio da acao coletiva e
preservada pela memoria coletiva, assim como a wcolade? Acredito ndo ser possivel
relacionar um terreiro de candomblé as comunasadte(ls, pois os motivos que levam uma
pessoa a fazer parte de um terreiro sédo distintperasso, ndo ha uma unidade na forma como
cada um se relaciona com a religido. Nem todosltussfde-santo estdo preocupados com sua
ascendéncia, como dito anteriormente. O candomBl@ri@ entdo, influenciado pelas
transformacoes sofridas pela sociedade contempamréomo a individualizacao?

Para tentar responder a essa questéo, procuroigaenS (2002) um apoio tedrico. Ao
analisar as transformacotes sofridas pela atuatdade, o autor afirma que as mudancas em
aspectos intimos da vida pessoal estdo diretanigaitas aos estabelecimentos de conexdes

sociais de grande amplitude. Para Giddens, o dé&élistanciamento tempo-espacial introduzido
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pela alta modernidade é tdo amplo que, pela prnveiz na histéria humana, “eu” e “sociedade”
estdo inter-relacionados num meio global. A modiate rompe o referencial protetor da
pequena comunidade e da tradicdo, substituinderasrganizacdes muito maiores e impessoais.

Para o autor, a alta modernidade influencia ditetde a relacdo entre auto-identidade e
instituicdes modernds De acordo com Giddens, a modernidade introduz dimamismo
elementar nas coisas humanas, que se associa fecagdiis nos mecanismos da confianga e nos
ambientes de risco. Pode-se constatar que as nasdgecadas na alta modernidade, como a
separacdo de tempo e espaco — considerada pornGi@ddeondicdo para a articulacdo das
relacdes sociais ao longo de amplos intervalossgage-tempo, incluindo sistemas globais —,
afetam o processo de construcdo da identidadeinsi@j@ualmente ou em grupo.

Partindo da afirmacdo de Giddens de que a modemidabstitui o referencial da
pequena comunidade e da tradicdo por organizac@&xe® e impessoais, acredito que nos
terreiros de candomblé podemos encontrar alguntazafode “resisténcia” as transformacoes
sofridas pela sociedade contemporanea, haja vietaadgradicdo é um fator importante para a
construcdo da identidade dos grupos, mesmo enatseado de uma tradicdo reinventada, como
dito anteriormente.

Santos (2003) afirma que hoje as identidades eaidturdo s&o rigidas nem imutaveis.
Para o autor, sdo resultados transitorios de psosede identificacdo. As identidades seriam,

entéo, identificagcbes em curso.

Quem pergunta pela sua identidade questiona ag€mefas hegembnicas mas, ao fazé-
lo, coloca-se na posi¢do do outro e, simultaneamenima situacdo de caréncia e por
isso de subordinacdo. Os artistas europeus ratartigaram de perguntar pela sua
identidade, mas os artistas africanos e latino-@amews, a trabalhar na Europa vindos

33 A idéia de auto-identidade é definida por Giddemsio o eu entendido reflexivamente pelo individootermos
de sua biografia.
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de paises que, para a Europa, ndo eram mais aqueeéoiores de matérias-primas, foram
forcados a suscitar a questdo da identidade. (SAP003, p.135)

Hall (1999) analisa a concepcéo de identidade mgolalo tempo. Ele parte da concepgéo
de identidade do sujeito do lluminismo, que seiséovcomo tendo uma identidade fixa e estavel.
Ao contrario do sujeito pés-moderno, que é marcaolo identidades abertas, contraditérias,
inacabadas e fragmentadas. Para o autor, quant® angida social se torna mediada pelo
mercado global de estilos, lugares e imagens, pedaens internacionais, pelas imagens da
midia e pelos sistemas de comunicacdo globalmetedigados, mais as identidades se tornam

desvinculadas de tempos, lugares, historias g;Gasliespecificos.

Somos confrontados por uma gama de diferentesiddeles (cada qual nos fazendo
apelos, ou melhor, fazendo apelos a diferenteepae noés), dentre as quais parece
possivel fazer uma escolha. Foi a difusdo do coissnm seja como realidade, seja
como sonho, que contribuiu para esse efeito noetsagrcado cultural”. (HALL, 1999,
p.75)

O autor destaca que a discusséo sobre a identidapés-modernidade esta pautada pela
tensédo entre o “global” e o “local” (HALL, 1999).oNnterior do discurso do consumismo global,
as diferencas culturais que definiam a identidéginf reduzidas a uma espécie de lingua franca
internacional ou moeda global, em termos das coaias as tradicbes especificas e todas as
diferentes identidades podem ser traduzidas. Estea ® fenbmeno que Hall chama de
“‘homogeneizacdo global”. Um fendmeno criticado pt, que acredita que a tendéncia em
direcdo a “homogeneizacao global’ tem um poder@sal@lo: a etnia, que algumas vezes pode
ser de variedades mais hibridas ou simbodlicas, taabém de variedades exclusivamente
essencialistas. A partir de Bauman, Hall afirma quessurgimento da etnia contribui para o
desenvolvimento de lealdades étnicas dentro de riagnmacionais, assim como coloca em

guestdo a crescente separacao entre o pertenciagentopo politico e o pertencimento étnico.



86

bY z

A etnia que, para Hall, pode ser um paralelo a ‘bgeneizacao global”’, é, para Cunha
(1987), tema de uma ampla discussao sobre ideptidadutora parte da analise de um grupo de
descendentes africanos que vivia no Brasil e qglta para a Africa para propor um debate que
envolve questdes relacionadas a identidade, cuttradicdo. Segundo ela, o grupo que retorna
ao continente africano, em meados do século XIn&gouma comunidade em Lagos, onde esta
localizada a Nigéria hoje, mas insiste em manten udentidade brasileira, que pode ser
verificada por varios sinais distintivos, como @ u¥e nomes portugueses, a construgdo de
sobrados em estilo baiano, a celebracdo de fapiaast do Brasil, a presenca do catolicismo.
Essa foi a maneira encontrada pelo grupo paragda forma, sobreviver economicamente em
novo territério. Sendo identificados como brasisjreles conseguiam manter contato com 0s
africanos, ja que também descendiam da Africajrbdéan com o continente americano. Para
Cunha, a tradicdo cultural pode ser entendida camoreservatério, onde se irdo buscar,
conforme as necessidades, tracos culturais isoldodedo, que servirdo essencialmente como
sinais diacriticos para uma identificacao étnicdNEA, 1987).

De acordo com a autora, a construcdo da identiéadea extrai da tradicdo elementos
culturais que, aparentemente, podem ser idéntinas, que ocultam o fato de que houve uma

alteracéo de seu sentido fora do todo em que foreados.

A etnicidade faz da tradigdo ideologia ao fazerspa® outro pelo mesmo; e faz da
tradicdo um mito na medida em que os elementosraistque se tornaram “outros”,
pelo rearranjo e simplificagdo a que foram subrostighrecisamente para se tornarem
diacriticos, se encontraram por isso mesmo solyegos de sentido. (CUNHA, 1987,
p.102)

As discussdes apresentadas até aqui sobre metnédigdo e identidade sdo um suporte

para o debate proposto nas proximas secdes dalca@in que relaciono os conceitos citados



87

com a pesquisa empirica. Inicio essa discussaonagio parte da historia dos terreiros e

tentando buscar suportes para a construcao dadideatdos mesmos.

3.3 - NO VAI-E-VEM METROPOLITANO

Em 30 anos de existéncia, cinco terrenos ja alamgars cultos do Grupo Espirita Estrela
do Oriente, atualmente com sede no bairro Novaayiglgido Leste de Belo Horizonte, e com
outra casa em S&o Bartolomeu, distrito de OurooPet80 quildmetros da capital mineira.
Inicialmente, o terreiro trabalhava apenas com aamda, mas hoje também tem sessdes de
candomblé. Esse centro espirita foi fundado no meiaoma mata em General Carneiro, distrito
de Sabara, na Regido Metropolitana de Belo HorzoBt pai-de-santo do terreiro, Henrique

Perret Neto, o Kitulanjé, conta que suas entidadeslheram esse local.

Eu e AlvinaJuma equede da casa que acompanha Kitulanjé hada&@8 anosfomos
fazer uma oferenda em um cruzeiro. Quando chegddm@sl recebi Pai Antbnio, que
disse que la para baixo do terreno havia um lugartgp de uma nascente e que era la
gue eu ia encontrar um espaco para fazer as sesB@@sAntonio foi embora e eu fui
tomado pelo Caboclo Pena Branca, que nos levow d&€al. Quando passou o transe
medilnico é que figuei sabendo da escolha do I@il por diante, passamos a fazer as
sessdes la.

Como o movimento das sessfes em General Carneorftentando, o grupo se mudou
para a capital. Em Belo Horizonte, as sessdes edant em um barracdo alugado. Antes de

conseguirem comprar um terreno no bairro Nova Yietaadeptos dividiram um galpdo com
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outro grupo espirita. Até o inicio da década de01@8bairro ainda era pouco urbanizado e as
ruas eram de terra.

As sucessivas mudancas sdo comuns nos terreiramardmblé durante a fase de
implantacdo. Os pais-de-santo, responsaveis pitodos orixas, nem sempre tém recursos para
adquirir um imovel e instalar o terreiro. O alugyelssa a ser uma alternativa. Por serem
inquilinos, nunca sabem ao certo o periodo que mogermanecer no local e estdo sempre a
procura de um espaco melhor para cultuar as digaglafricanas, que representam elementos da
natureza.

As mudancas constantes geram adaptacdes nos,rit@ss ndo chegam a impedir a
continuidade das atividades. O bairro ou a regéoidade em que estédo localizados os terreiros
de candomblé, nos dois casos analisados em Belpddte, ndo influenciam tanto na construgéo
da identidade do grupb O processo de construcdo da identidade em umireé baseado,
principalmente, na trajetdria dos antepassadosiad&do da nacdo africana que deu origem ao
terreiro, diferentemente do que acontece nas gogtbdlicas, pois os frequentadores das missas e
grupos de oracdo sdo, em sua maioria, moradorbaido onde a igreja esta instalada. No caso
dos terreiros, os adeptos moram em diversas regléesidade, ou até mesmo em outros
municipios, e freqientam o candomblé por afinidamia o pai-de-santo e com as divindades da
casa. Existem também os adeptos que comecaramiefitar o terreiro pela proximidade com o
local de moradia, mas eles n&o representam a malosi frequientadores.

“Santo ndo é metropolitano, é universal. Em qualdugar que fizer o que é necessario,
ele vem, diz o pai-de-santo Henrique Perret Neto. Ensareembros do Grupo Espirita Estrela
do Oriente, ainda é possivel encontrar aqueles agoenpanham o trabalho desde General

Carneiro. As sucessivas mudancas os obrigam a icerddlguns habitos, como a forma de

34 Essa discussao sera retomada e desenvolvidagmdesta secao.
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deslocamento para chegar ao terreiro. Nao impoiiaad escolhido para o culto, eles continuam
se identificando como pertencentes ao terreiro itilddqjé.

Para qualificar essa frequéncia, no dia 12 de é&neerde 2005, um sébado, fiz um
levantamento junto aos fiéis. Entre 13 horas e drashe 30 minutos, me posicionei no portao
principal do terreiro e entrevistei 50 pessoasdausgavam ao local. Elas tinham que responder a
guatro perguntas: “De onde vocé vem?”; “Para oradelgpois daqui?”; “Onde vocé mora?”; e
“Onde vocé trabalha?”. Com essas questdes, prochesiar a mobilidade dos frequentadores,
além de verificar se a localizag&o do terreirorfete na freqiéncia. Os resultados apontam que
0s moradores do entorno participam das atividades, muitas pessoas também vém de longe
para o culto. Das 50 pessoas entrevistadas, 1Inmuaoebairro Nova Vista, onde esta localizado
o terreiro; oito moram em cidades da Regido Melitsp@, que ndo Belo Horizonte — Betim,
Sabara e Contagem; e as outras 31 declararam erorhairros das regides Leste, Oeste, Centro
Sul e Noroeste da capital.

Com essa amostra, foi possivel verificar que o fatmalizacdo ndo € determinante para a
participacdo nas atividades. Uma ad&htanta que, quando comecou a freqiientar as reutides
Grupo Espirita Estrela do Oriente, no inicio daadécde 1980, havia um terreiro a dois
guarteirdes de sua casa, no bairro Barroca, r€gdte de Belo Horizonte. Mas, por ter afinidade
com o pai-de-santo Kitulanjé e com as entidadeteeiro, optou por atravessar a cidade todos
0s sabados e frequentar o Estrela do Oriente gigoreeste.

No 1lé Wopo Olojukan as mudangas também ocorremeigs mais variados motivos.
Uma delas foi devido a um incidente, durante unséafede Oxdssi. Conta-se entre o povo-de-

santo que o barracdo, que tinha teto de sapé, gegouno meio da festa. O Ilé ja teve endereco

% A adepta pediu para néo ser identificada.
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no bairro Ipiranga, por duas vezes, no bairro Gagle no bairro Ribeiro de Abreu, até se mudar
para a rua Doutor Benedito Xavier, 2.030, no bakacdo Reis, sua sede atual, um local afastado
do Centro da capital mineira, 0 que ndo impede sgj& freqientado por pessoas de diversos
bairros de Belo Horizonte e de cidades da Regidmddelitana. Para os fiéis que dependem do
transporte coletivo, 0 acesso ao local € complicpds muitos deles tém de pegar mais de uma
linha de 6nibus ou conjugar com o metr6. Camila fpi iniciada para o orixa Oxumaré em
janeiro de 2005, tem de pegar dois 6nibus paraacheyllé, sempre acompanhada do esposo e
da filha, que na época da pesquisa de campo dalstého ainda era de colo. Além das roupas de
candombl&, ela precisa levar o carrinho do bebé e os maeyaa cuidar da crianca. Mesmo
assim, ela comparece com frequéncia ao terreirotra®upessoas preferem se mudar
temporariamente para o llé, quando tém alguma a¢fim a ir e voltar para casa todos os dias.
Como no caso de Marlene, iniciada para Oxum ha m&i$0 anos. E assim que Marlene

descreve sua rotina em época de obrigacdo na casa:

Minha casa assim, minha com minha familia, € no [3dw&rio. Passo mais tempo aqui
do que 4. Quer ver, tem 15 dias que est4 em obiga casa, entdo nesses dias eu fui
em casa dois dias, fui e voltei, nem dormi em dastfio fico mais aqui, quando tem iad
recolhido, vou assim, de dia, ver como estao osmoenMeninos, filho sempre é
menino, né? Entdo eu vou ver como eles estaot@e mecisando de alguma coisa, e
volto para ca.

Mas também h4 filhos-de-santo que se mudaram ptaaeiro. A equede Denisia mora

com seu filho no Ilé desde janeiro de 2005. Parpadém de aproximar mais do culto aos orixas,

% A roupa dos homens é composta de uma calca e armaAs mulheres precisam vestir um calcoldo (éspke
calca que fica por baixo das anaguas), trés andtndes engomadas para ficar com uma roda grandegyuebra-
anagua (saia de tecido mais fino) e uma saia. Alisso, vestem um tomara-que-caia e, por cima delegamisu
ou camisa-crioula e, em alguns casos, uma bataaias e as anaguas sao compridas, normalmenteavéntdra
até o tornozelo. Para completar a vestimenta femjnisa-se um pano-da-costa (tecido que cobrestasa® o colo)
ou pano-de-cintura (amarrado na cintura e queotakesa saia) e um oja (pano que cobre a cabeca®, selfosse um
turbante).
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a mudanca também representou economia de tempdési®ennta que antes precisava sair do
servico correndo, ir em casa, pegar seu filho ppideir para o terreiro. Agora, basta sair do

servico, pois seu filho ja esta no terreiro.

Vim morar aqui por qué? Eu ja tenho tanto poucopgentonsiderando o meu trabalho,
a minha situacdo de educar meu filho, j4 tem alasqae serve para folclorizar um
tanto de coisa que ele vé e vive aqui, que eu &asim: “Quero morar 14", Eu quero
estar perto, viver de fato o cotidiano disso.

A localizacao dos terreiros de candomblé ndo & tlterminante na frequéncia dos fiéis,
nem mesmo para o culto dos orixas. Muitos adeptwam distante do terreiro e ndo deixam de
participar dos trabalhos, como foi demonstradodiésidades africanas podem ser cultuadas em
gualquer lugar, desde que sejam feitas as devilgsagdes, como informam os pais-de-santo
entrevistados. Em Belo Horizonte, onde o candordbégou ha 40 anos, sdo comuns sucessivas
mudancas de endereco, pois, muitas vezes, os img@eialugados. A construcdo da identidade
do grupo néo esta diretamente relacionada ao ¢éocHd o terreiro esta instalado.

Com as sucessivas mudancas, os dois terreirosutivde passar por varias adaptacoes,
mas a tradicado continuou sendo um fator determenaatconstrucdo da identidade dos grupos. A
ascendéncia do terreiro tem mais importancia nesutBos dos pais-de-santo do que a relacéo
entre os candomblés e os bairros onde estdo idstalapesar de a localizagédo fazer diferenga no
cotidiano dos fiéis. Como os pais-de-santo dizemstebadaptar algumas coisas no local onde
serd instalado o terreiro para que o orixa sefua@ub. E preciso, porém, conhecimento para que
todas as adaptacfes sejam feitas corretamentee eca@secimento € transmitido de pai para
filho, ou seja, de pai-de-santo para filho-de-saftara ter informacdes importantes sobre o
candomblé e carregar o ax€, que € a for¢a vitalulto dos ancestrais africanos, € preciso, na

opinido de Kitulanjé, pertencer a um grupo respeitgue tenha tradicao.
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Kitulanjé se orgulha de pertencer ao Bate Folhamas antigo candomblé de angola do
Brasil, situado em Salvador. Pelo menos uma vezs@oiana, tem contato com os integrantes da
casa raiz por telefone. O contato pessoal ndo &dgtente, mas grupos dos dois terreiros se
visitam todos os anos, sendo que Kitulanjé vailaaBar pelo menos quatro vezes por ano — em
janeiro, quando had um cerimonial dedicado a Oxai;agosto, quando se festeja a divindade
Kitembo; em dezembro, na festa de lansd; e em,jélbwezes, nos festejos de caboclo. Essa
proximidade com um terreiro tradicional conferespigio ao pai-de-santo e contribui para a
construcdo da identidade do grupo. A participag@&itulanjé nas atividades do Bate Folha foi
possivel porgue a sua mae-de-santo, Mameto Kéudltha-de-santo de Oloia, que foi iniciada no
Bate Folha. Portanto, dentro da familia-de-santtyld#hjé seria neto de Oloia do Bate Folha e,
consequentemente, faz parte dessa linhagem caaedarprincipal no Brasil em se tratando de

candomblé da nacdo angola. Kitulanjé fala sobrdisliagem, a origem de sua familia-de-santo:

O candomblé em Minas Gerais € muito misto e nocfpio eu tive um comeg¢o muito
misto também. O candomblé de angola quando chegoBeto Horizonte tinha muita
influéncia do omolocd, muita influéncia do quetaitminfluéncia de até certos angolas
gue cantavam suas cantigas em portugués. Entdmdocablé veio se purificando, ele
veio peneirando, ele veio se apurando. Eu mesmesate raspar, tinha bori, mas de
uma nagdo mista que nao tinha raizes tdo profucdaso as que eu encontrei dentro do
angola-congo, no candomblé do Bate Folha, de SeuaBdino. E eu fui vendo que
havia muito queto e eu queria buscar mais o angglee, era a nagdo da minha maior
afinidade e assim fui buscando mais raizes, qudirdwa bori, mas o bori € uma
cerimdnia boa para sua cabeca, para 0 seu sant® eu tinha santo lavado e
assentado, mas eu ndo tinha direitos de realmemt® due era um Tata de Inquice, eu
nao tinha um cargo definitivo. Entdo, eu procunggsquisei muito sobre o angola e
encontrei uma pessoa, como outras diversas queteexicompetentes em Belo
Horizonte, que tivesse uma raiz mais pura e a |paia era o angola-congo. Simpatizei
com minha mée Kitula e minha mée Kitula era filha @loia, que era a primeira
zeladora de angola que tinha vindo para Belo Harteginiciado muitos barcos na casa
de Nepanji. Minha méae foi do primeiro barco, ap@u $Nepanji ela era do segundo
barco da casa, eu tive afinidades com ela, vi quaia dela era boa, que ela tinha
fundamentos, que ela tinha tradi¢do, que ela tinbene, tinha raiz, tinha uma arvore
genealdgica toda formada. Entdo, ela me iniciounpti e até hoje estou cumprindo
meus fundamentos com ela, gracas a Deus me ded fetih dentro dos fundamentos
que ela tinha para me oferecer, ela me colocou rdeigro da raiz ainda que € dentro
da casa da minha av6, do meu bisavd, da mée dak,égo Bate Folha, onde Oloia
nasceu, Bernardino, que é o fundador do Bate Fathegm isso eu me encontrei dentro
de tradicdo, de hierarquia. Todas as coisas quesaerava dentro de culto de angola,
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gracas a Deus, eu ndo posso reclamar de nada. Bidmdo. Mas sei que a casa que eu
estou e a fonte de informagdes que eu recebo, samais eu convivo e pratico, sdo de
raizes de uma casa de matriz puramente africanandela-congo, que é a melhor e a
maior do Brasil para mim.

Nesse relato, Kitulanjé usa os temos “purificandodra se referir a fase inicial do
candomblé em Belo Horizonte, e “pureza”, ao serireé® Bate Folha, considerado o primeiro
terreiro de angola do Brasil. Esses termos sdo esrtanto na literatura acerca do candomblé
guanto entre o povo-de-santo, e revelam uma digpgaexiste entre as nacdes que cultuam as
divindades africanas. Assunto que sera tema danpadgecao deste capitulo e que contribui,
assim como a questao da localizacdo e das sucessi@dancas dos terreiros, para a discusséo,
proposta nesta pesquisa, sobre a construcao dadatndo Grupo Espirita Estrela do Oriente e
do llé Wopo Olojukan. Partirei, entdo, para umdergio sobre a disputa por um modelo de
“pureza” entre as nagdes do candomblé, um temeljatido em trabalhos de outros autores, que

serdo citados posteriormente, e que também estesernpe na pesquisa de campo.

3.4 - “PUREZA” NAGO EM QUESTAO

Em 1958, Roger Bastide publica@acandomblé da BahidNas frases iniciais do primeiro
capitulo do livro, ele ja apontava sua posi¢ao es@wx nacdes do candomblé. Para o autor, os
candomblés de origem ioruba exerciam uma expressigarioridade quando comparados aos

bantos:

E possivel distinguir essas “nacdes” umas das Spek maneira de tocar tambor (seja
com a mao, seja com varetas), pela musica, petomalidos cénticos, pelas vestes
litirgicas, algumas vezes pelos nomes das divirdadenfim por certos tracos do ritual.



94

Todavia, a influéncia dos iorubds domina sem cteté® 0 conjunto das seitas

africanas, impondo seus deuses, a estrutura de csuimsdnias e sua manifestacio
metafisica aos daomeanos, aos bantos. E porémmeigiee os candomblés nagé, queto
e ijexa sdo os mais puros de todos, e sO eles sstddados aqui. (BASTIDE, 2001,

p.29)

Essa posicdo de Bastide refletia os estudos querdafio haviam sido feitos sobre as
religibes de matriz africana no Brasil. Desde NRadrigues — considerado o pioneiro em
pesquisas sobre o candomblé, com a publicacdo amséfs, em 1900, da ob€x animismo
fetichista dos negros bahianague ganhou sua versdo em portugués em 1935 ilegiou-se a
pesquisa em terreiros de origem ioruba. Fato tambéservado em estudiosos de geracbes
posteriores, como Arthur Ramos, que assim como Modrigues era médico-legista. Para
Ramos, os cultos de procedéncia banta eram carackes por uma mitologia “paupérrima”,
com rituais simples e marcados pelo sincretismop@sto do que foi observado pelo autor nos
candomblés de origem ioruba, tidos como superiergglorizados por ndo serem sincréticos
(SILVA, 1995).

Pierre Verger também privilegiou a pesquisa emdcarblés de origem ioruba,
trabalhando em conjunto com Bastide em alguns estudPara Verger (1981), apesar de os
negros de origem banta terem chegado primeiro @silBe terem influenciado o vocabulario
brasileiro, em se tratando de candomblé a supéaidei € ioruba, cujos rituais de adoracdo as
divindades africanas teriam servido de modelo perademais etnias ja instaladas em solo
brasileiro, mais especificamente na Bahia, ondatar docalizou a pesquisa.

No trabalho sobre o candomblé na comunidade denjeiras, em Sergipe, Beatriz Gois
Dantas (1988) critica esse excessivo enfoque daraulbruba nas pesquisas sobre o culto das

divindades africanas. Para ela, os autores dogpasestudos sobre o candomblé

37 para estudos conjuntos de Bastide e Verger, candiltHNING, A. (Org.).Verger-Bastide dimensdes de uma
amizade. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2002.
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[...] teriam contribuido, especialmente na Bahteaws da constru¢do de um modelo
jeje-nagé, tido como o “mais puro”, para a crigi@afido de tracos culturais que passaram
a ser tidos como a expressao maxima de africanidaderés dos quais se representara o
africano. Estas representagdes nao se constitindependentes da estrutura de poder
da sociedade, como ndo escaparam a elas as rethogantropélogos com seus objetos
de estudo, os candomblés “mais puros”, dos quaissedtornar ogas e intermediarios
com o mundo dos brancos. (DANTAS, 1988, p.148-149)

Dantas afirma que o modelo “nagd puro” represemtaeguindo o raciocinio de autores
como Nina Rodrigues, uma continuidade de institescéulturais africanas que se reproduziram
no Brasil, preservando suas caracteristicas oiggimlusive nos seus significados, tornando-se
sinais de resisténcia. Em oposi¢do, aqueles tesrgue se misturavam com outras tradicbes —
como, por exemplo, os terreiros de candomblé guebéan tocam umbanda — estariam
degenerando sua pureza original.

A discussdo do modelo “nagd puro” proposta port@amestd baseada na discussédo de
Mary Douglas® que entende que a idéia de pureza é muitas \@mesegada como uma
analogia para expressar a ordem social. Dessa ,faonaiderar um candomblé mais puro que o
outro, de acordo com Dantas, ndo é somente uma fdenclassificar ou marcar diferencas entre
os terreiros. E também uma maneira de marcar uar jp@ya si e para os outros no conjunto do
esquema de forcas simbdlicas da sociedade.

Retomo, brevemente, essa discussao sobre a depéaas nac¢des do candomblé pela
“pureza”’ — uma disputa que ocorre tanto no campdé&mico, entre os estudiosos dessa religiao
afro-brasileira, quanto no campo religioso, entpowo-de-santo — devido a situacao encontrada
na presente pesquisa, que investiga a construcdlentzdade em dois terreiros que pertencem a
nacdes distintas, como citado anteriormente. Atedue o debate acerca do tema faz-se

necessario, pois os atuais chefes dos terreiraguigaslos foram primeiramente iniciados na

% DOUGLAS, Mary.Pureza e perigo S&o Paulo: Perspectiva, 1976.
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umbanda — religido afro-brasileira consideradaalatores que primam pela pureza nagd uma
religido mesclada, de mistura, sincrética, comeforfluéncia de outras culturas e que, portanto,
ndo preservaria a tradicdo africana. No entantge ém dia, os dois pais-de-santo defendem
posicdes distintas dentro do candomblé.

Para Kitulanjé, do Grupo Espirita Estrela do Ogert umbanda e o candomblé podem
caminhar juntos, desde que os rituais de cada @diam feitos separadamente, em dias
diferentes. J& Sidney, do llé Wopo Olojukan, é iéoitt a essa mistura e diz que abandonou a
umbanda assim que se iniciou no candomblé. Valerangue os dois terreiros estdo situados
em Belo Horizonte, onde a umbanda é anterior adarahlé, o que contribui para que existam
terreiros que trabalham com os dois cultos. Dedacoom um levantamento sobre as tradicoes
afro-brasileiras em Belo Horizonte (BELO HORIZONTH)06), das 71 casas de candomblé
pesquisadas na capital mineira, 66% praticam s@menandomblé, 28% praticam o candomblé
e a umbanda e 6% se denominam casas de candoptgags de culto omolocé.

No Grupo Espirita Estrela do Oriente, os filhossdato tém sempre o primeiro contato
com a umbanda para depois serem iniciados no cdiépoomo aconteceu com o pai-de-santo
Kitulanjé. Lembro-me de varias palestras ministsgolar Kitulanjé, no Grupo Espirita Estrela do
Oriente, em que ele dizia que, inicialmente, o mméddeveria se desenvolver na umbanda,
conhecer os rituais das suas entidades, ler e bEmante. Somente depois, caso houvesse
necessidade, € que o médium passaria pelo prodesa@iacdo ao candomblé. Kitulanjé ainda
explicava que a umbanda é totalmente diferenteaddamblé e que nao significava que toda a
pessoa que se desenvolvesse na umbanda teriarguécisela um dia no candomblé. Muitas
dessas palestras de Kitulanjé séo direcionadasdiunséprincipiantes, que, em sua maioria,

desconhecem a diferenca entre os dois cultos.
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Nas varias conversas que tive com Kitulanjé deranpesquisa, ele sempre enfatizou a
importancia que a umbanda tem em sua vida e dissaunca a deixara. O pai-de-santo explica
gue se iniciou nas religibes afro-brasileiras commdbanda e que suas entidades fundaram o
Grupo Espirita Estrela do Oriente. O candombléyseég Kitulanjé, foi um complemento ao seu
desenvolvimento espiritual. Ao contrario do queedde Sidney, do 11é Wopo Olojukan, que
durante a pesquisa fez criticas a umbanda, pogginde ele, ao atender um assistente as
entidades sempre apontam possiveis problemasqedsa pessoa esta passando e recomendam
fazer um trabalho para soluciona-lo. Sidney chegduequientar terreiros de umbanda, onde
incorporava entidades e dava passes espirituaiémPele conta que ao se iniciar no candomblé
suas entidades se afastaram. Somente seu cabo@ogntidade indigena, permanece. Mesmo
assim, ele afirma que ndo gosta de incorpora-louBra de nossas conversas durante a pesquisa,
Sidney revelou que, obrigatoriamente, uma vez pot ale incorpora o caboclo na época dos
festejos dedicados a entidade. Essa festa € maishenanca dos tempos de Seu Carlos. E o

proprio pai-de-santo quem relata como foi seu gasiento da umbanda:

Estava terminando o meu ciclo na umbanda, que ef@ anos de iniciac&d Eu tinha
um preto-velho que chamava, que chama porque eétteeaté hoje, Pai Sebastido
d"Aruanda, e ele mandou dizer que se eu fosseeasmdomblé ele ndo ficaria comigo
mais. Ele disse que estaria sempre ao meu lado,ndaviria mais e, se eu ficasse na
umbanda, eu tinha muita coisa para fazer na umbaAdampolgacéo, o luxo, a beleza
gue tem o candomblé, eu optei pelo candomblé.

Apesar de terem uma posicdo contraria com relagdaerreiros que tocam umbanda e
candomblé, os dois pais-de-santo tém opinides bamtels quanto a aproximacao de terreiros de
nacdes diferentes. No 1lé Wopo Olojukan, um tesrde candomblé queto, em todos 0s anos, no

més de agosto, é feita uma obrigacdo para Kiterdivindade que pertence ao pantedo do

39 Essa iniciacdo a que Sidney se refere é ao caltomblocd, muitas vezes tido como sindénimo de umiaacomo
o informante faz nesta citagdo, mas que tem semsie preceitos diferentes da umbanda.
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candomblé angola, que recebe saudacdes desde @ &pogue Seu Carlos Olojukan era vivo.
“Como é um santo do angola, sempre convido um paahto de angola para fazer a
obrigagao”, explica Sidney. Além da obrigacdo anual, existeassentamento de Kitembo, um
altar dedicado a divindade, em uma area restritédnos fundos do terreiro.

Em 2005, no Grupo Espirita Estrela do Orienterdalizada uma obrigacao inédita. Uma
filha-de-santo iniciada em um terreiro jeje deuigdigdo na casa, que é de anfol&egue o

relato de Kitulanjé, concedido no dia da obrigad&ode outubro de 2005:

Hoje mesmo € um dia de muita felicidade para mimymeu consegui fazer alguém
feliz como essa menina, junto de outra nagéo, jdetamigos, provando que o
candomblé pode se confraternizar, pode se autoaajgm invadir espaco de ninguém.
Ele pode trocar de lingua, de fala, mas vocé vggaora, os inquices, 0s orixas se
unem, eles respondem, eles dancam, eles se abralgmse confraternizam. Quer
dizer, a gente aqui na terra como homem-zeladong#y ou equede, ou o cargo ou
titulo que vocé tiver, a gente esta aqui s6 nunss&a de passagem e numa missao de
ser somente zelador, encaminhador das coisas daerst. Mas a natureza é suprema,
ela é divina, ela estd muito acima daquilo quepbhreza do nosso espirito, das nossas
paixdes. E uma prova disso. Uma casa de angolasenérar tio bem com uma casa de
jeje, de tradi¢do também, e realizar uma obrigagéade nds ndo entramos no restrito
deles nem eles entraram no nosso restrito, nésowBaternizamos, oferecemos a
oportunidade para ela, que precisava do espac¢aatimho, do amor, do ambiente, do
clima e da ajuda que Pai José Geraldo, as equateamigos, vocés, todos vieram
trazer isso. Entéo ela realizou uma escalada, aingn patamar que ela merecia e
precisava. Entdo isso para mim é Oxala, é a péeliégdade.

Mesmo mostrando-se abertos ao encontro entre nagdesis-de-santo sdo enfaticos ao
afirmar suas origens e pautar as diferencas elatse &s origens de cada grupo se transformam
em base para a construcdo da identidade do grugpdidgem e também para a legitimacéo dos
proprios chefes de terreiros. Demonstrarei, nanaltsecdo deste capitulo, como se da essa

legitimacdo e os caminhos tracados para a constrdgddentidade dos grupos analisados na

0 A obrigacédo a que se refere é uma obrigacdo éeasels, chamada pelas casas de origem ioruba de Bssa
obrigacdo conclui o primeiro ciclo iniciatico dathés-de-santo. ApGs essa obrigagdo, o filho-deéesagcebe os
direitos de abrir uma casa a ser dirigida por ele.
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presente pesquisa, agregando as contribuicbesas@iempiricas apresentadas até agora neste

trabalho.

3.5 - CONSTRUINDO IDENTIDADES

Eram 10h32 do dia 9 de julho de 2005 quando emieds, segunda vez, no barracéo do Ilé

Wopo Olojukan. Cheguei com meia hora de atrasddde um engarrafamento na principal via
de acesso ao terreiro. Estacionei o carro na mdrente ao llé. Procurei por Sidney, o pai-de-
santo. Uma senhora que varria o terreiro pediuegue aguardasse dentro do barracdo. Coberto
por telha de amianto, ele se transforma em um 6fonos dias de verdao. Mas, naquela manhéa de
inverno, apesar do sol, senti frio. Tentava aquesgués nas frestas de luz que passavam pelos
vaos entre a parede e as telhas, sem sucessoy PaBsmu por mim, me cumprimentou e pediu
licenca, prometendo voltar em breve para iniciarenosnversa. Por varias vezes, ele passou pelo
barracéo, sempre apressado, ora ia do lado dddaexreiro, ora subia e descia as escadas — que,
depois descobri, davam acesso a uma pequena m@ai@a cozinha e ao quintal do terreiro.
Naquele sdbado, ndo tinha toque, ndo tinha festa,as filhos-de-santo estavam na casa para
fazer trabalhos de rotina, como oferendas as dides. Enquanto aguardava Sidney, um casal
chegou ao terreiro a procura do pai-de-santo. @tugue se repetiu durante a minha estada por
la.

As 11 horas, Sidney passou novamente pelo batranas dessa vez, parou para

conversar comigo. Iniciei a conversa explicandoobgtivos da pesquisa e que, naquele dia,

gostaria de saber um pouco de sua historia, de etermmnheceu o candomblé, de sua iniciacéo.
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Tivemos uma conversa descontraida, interrompidas/&ezes pelos toques dos dois celulares
gue acompanhavam Sidney em todos 0s cantos dardeergpelas pausas para ele acender
cigarros, que fumava incessantemente. Em um momentpai-de-santo se ausentou para
entregar uma oferenda, juntamente com uma cliente #ho-de-santo.

Os ponteiros marcavam quase 13 horas quando nossarsa chegou ao fim. Durante
cerca de duas horas, Sidney me contou sua traetorculto, seu convivio com o primeiro pai-
de-santo e fundador da casa, Seu Carlos Olojukam, @ouco de seu trabalho, hoje, no 11é Wopo
Olojukan. Disse também, de forma enfatica, queotursilosofia, formando-se na Pontificia
Universidade Catdlica de Minas Gerais. Segundoeaelgraduacéo contribuiu bastante para que
pudesse ter uma nova percepcao do culto dos oagaByindades africanas.

Em outra ocasido, quando estavamos conversande aslresponsabilidades de dirigir
uma casa de candomblé, Sidney falou novamente solonportancia que o curso superior teve

para ele no entendimento da religi&o.

E dificil tocar uma casa nos tempos atuais?

Sidney - Sim. Ainda mais depois que eu fiz Filasigso assim me deixou... Eu néo te
falo que eu ndo tenho fé, mas eu me tornei umaaearais cética. Nao é tudo que eu
acredito, eu vejo a racionalidade em tudo e quamdcé passa a ter essa viséo, vocé
entra em confronto com outras casas, com outros-geisanto, com seus filhos-de-
santo, porque eles sempre falam: Ah, porque neiterido outro € assim, por que vocé
faz assim? Ah, mas fulano disse que meu santooé ES#80 comeca a ter essas
picuinhas. E, hoje em dia, eu falo: o candomblérélhorou muito porque hoje a
academia esté vindo para o candomblé. O papel qumldanda e o candomblé tinha ha
uns 20 anos atras, 30 anos, a igreja evangélica lesf4 tomando que é aquela coisa do
imediatismo, da troca, eu te dou vocé me d4, datelgem, ah, vocé tem, me d& isso
para eu te dar aquilo. Hoje o candomblé eu vejo ulifi@uldade, da minha parte, eu
enquanto pessoa, Sidney, vejo a questdo que ew pacionalidade em tudo. Nem
sempre as pessoas querem uma racionalidade. A®©gmseggierem 0 Senso comum,
aquilo que todo mundo fala. E, por outro lado, étodificil porque hoje existem vérias
bibliografias e os abias e iads ja vém tudo esooldd candomblé, eu acho que perdeu
um bocado da esséncia dele, aquela naturalidadmabr
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Essa fala de Sidney é marcada pela ambiguidadmesono tempo em que o pai-de-santo
considera positiva a sua insercdo no meio académamocursar Filosofia, e a presenca de
intelectuais no culto, ele critica o fato dos fahte-santo terem acesso a bibliografia sobre o
candomblé. Parece-me que a presenca de acadénseasdgploma de filosofo sdo importantes
para legitima-lo como pai-de-santo. Por outro ladogntato dos filhos-de-santo com a literatura
seria prejudicial ao culto, pois muitos deles jahmreriam os segredos, os rituais secretos do
culto antes mesmo de passar pela iniciagcdo. Asgiamdo chega o momento da feitura do santo,
0 novigo ja sabe 0 que ira acontecer, o que camntpéra a perda da emocéo, da espontaneidade
de uma das etapas mais sagradas para o povo-de-sant

Nas varias conversas que tive com Sidney, ele reesgdientou a importancia que o
ensino superior teve para modificar sua compreedséatulto e sua relacdo com o candomblé.
Mas percebi que, ao enfatizar que tinha um curpergr, Sidney tentava se aproximar de mim.
Era uma forma de se posicionar, se diferenciaradi®s chefes de terreiro que poderiam ter
mais vivéncia no culto, mas que nao tinham o cantexto académico e, portanto, na visdo do
pai-de-santo, ndo conseguiam refletir sobre ai@éeligUma posicdo bem diferente da de
Kitulanjé, que também cursou a universidade. Kiti@drata de sua experiéncia académica como
uma etapa de sua vida. O curso foi importante @largoois lhe garantiu o emprego de professor,
mas Kitulanjé ndo relaciona a faculdade com seuonmds compreender a religido. Em suas

palavras:

Eu fui professor. Nao, eu ainda dava aula. Eu estad dava aula no colégio Aarao

Reis e no colégio Abgar Renault, e ai foi chegamiaempo que foi aumentando tanto
a procura, minhas obrigagbes com essa parte eggliitque eu parei de dar aula. Eu

dei aula mais de dez anos, como professor de GBagfarmado pela Universidade

Federal de Minas Gerais. Porque eu comecei a dé aedo, antes de eu formar eu ja
dava aula, eu ja trabalhava.
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A importancia dada por Sidney ao curso de Filasafurante os depoimentos ao longo do
trabalho de campo, pode ser interpretada de duas$o Na primeira, o pai-de-santo tentaria
conferir legitimacdo ao seu cargo por meio do enm@nto académico, ja que, quando assumiu
o terreiro, herdado do fundador do II& Wopo Olojtkanao era considerado apto pelo povo-de-
santo, incluindo muitos dos filhos-de-santo de Sados Olojukan, para assumir a direcado da
casa. Pode-se também interpretar a maneira enfaiiva@ Sidney se refere ao curso superior
como uma forma de se aproximar dos académicosqelipadores que muitas vezes procuram o
terreiro pelo fato de ser a Unica casa de BeloZdote tombada pelo patrimdnio. Ainda pode-se
trabalhar com uma terceira possibilidade, trataasladuas interpretacdes de forma conjunta.
Assim, 0 curso garantiria legitimacdo ao pai-deesanao mesmo tempo, 0 aproximaria do meio
académico, que ja demonstrava interesse pelo rtereésde a época de Seu Carlos,
principalmente quando do tombamento, em 1995. Ae@gDenisia, por exemplo, conheceu o
terreiro na época do tombamento. Ela é historiadbalha na Fundagédo Municipal de Cultura,
da Prefeitura de Belo Horizonte, atualmente mor#ié@opo Olojukan e nos conta como foi o

primeiro contato com o candomblé e com o terreirqual pertence.

Ninguém na minha familia é praticante do candom®lérimeiro contato que eu tive
com o candomblé foi aqui nesta casa, que tinha aalile ser tombada, em novembro
de 1995, e, em abril de 96, eu fui trabalhar nar8ecia Municipal de Cultura e, nesse
periodo, ia acontecer a festa de Oxd4ssi. Entdoe e$sculo que foi criado entre a
Secretaria de Cultura e o terreiro, na época o Hakigd daqui, Seu Carlos, foi levar o
convite para a gente la. E a minha chefe na épadddia, tinha alguns vinculos com o
candomblé ja, apesar de ndo ser iniciada, ela e movimento negro, tinha
estabelecido vinculos muito estreitos na época ekquisa do tombamento e ela nos
convidou. Combinamos todo mundo e ai viemos. Ecantimha entrado em um terreiro
de candomblé. Eu ja tinha ido em algumas sessGesntbanda... e quando eu cheguei
aqui era diferente o ambiente, tinha uma construgddestada do lote, uma construgédo
comercial, e a gente também néo via, hoje tambémvaaqui em baixo, mas via menos
ainda por causa dessa edificacdo e também néo #slsa rotatdria ai do lado. Entéo,
la de cima, onde a gente estacionou o carro, eueceira ouvir o som dos atabaques. A
festa ainda nao tinha comecado, 0s ogés estavavemade afinando os instrumentos e

“1 Essa historia é relatada no primeiro capitulo.
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tal. Entdo, quando la de cima eu ouvi o som, eti s@ema coisa diferente, eu falei o que
sera isso? Entdo eu vim, entrei, na época tinhaamyente, o barracdo estava lotado,
muitos carros, era intransitavel praticamente natéedo Oxéssi. E ai, quando a festa
comecou eu fui ficando encantada. Para mim aindaiatava de um espetéaculo cénico,
era muito diferente do que eu conhecia de religi®oentdo, ndo entendia muito bem o
gue estava acontecendo, mas aquilo de uma certaafane fascinava. E teve um
momento muito emocionante em que o Oxoéssi foi rtridinglo seus paramentos ao
Oxéssi do herdeiro e eu também achei aquilo manasid, mas eu também néo entendia
nada. Um amigo meu que estava comigo falou asseraquele Oxdssi ndo viria mais
na terra, porque se ele estava entregando toda®ns paramentos ao outro isso estava
significando isso. Ele tinha uma ligagdo maior cam candomblé, estudava o
candomblé. E eu fiquei pensando o que seria ageitdo. As roupas maravilhosas, a
Oxum do pai do meu pai, maravilhosa, um negdciaragsie tira o félego da gente de
tdo linda e tinha todos os orixas, e eu fiquei aifidscinada com o Ogum de Hamilton,
que é da Bahia, que estava aqui, tinha mais de gom0Ono dia. E fui embora assim, em
éxtase, e pensando: é isto que eu quero para aamiita. Mas sem saber também o
gue significava aquilo.

Apesar de este primeiro contato ter sido em 1PD@6jsia somente passou a fazer parte da

casa em 2001, em uma festa de Ox0ssi, a divindadagh que € o patrono do terreiro.

Quando foi na festa de 2001, mas a gente (DeniSi@rey) era amigo de farra, entdo
tinha um vinculo que eu era consumidora do candénifihtédo, eu vinha aqui, fazia um
ebo, era assim, uma situagdo de leiga, fui fazea pmsquisa sobre o candomblé de
angola, atendendo a uma solicitagdo de uma dasscasaa que ela fosse tombada,
entdo fui fazer uma pesquisa nesse sentido e @\siela minha referéncia, entdo eu
sempre perguntava, porque ele conhecia muitas pessera que é, sera que néo é, ah,
eu fiz uma entrevista com fulano, vocé acha quadsim mesmo? Ele ia levantando
algumas questdes para eu perguntar, ele era mearieatador. Tinha a parte que
interessava a secretaria, mas ia me despertandwdase pela vida das pessoas. E, em
2001, ele me falou assim: “Oh Denisia, depois ddafele Oxdssi vamos conversar com
lemanjé para ver o que ela quer, se vocé é iab,océmue vai a ser a sua vida”. Eu
falei: “Ah! Vamos, depois da festa a gente conveEéiquei pensando naquilo. Porque
uma decisdo para mim ja era muito clara: eu qudeaer parte desse universo. Agora
eu acho que na verdade eu tinha encontrado o mgarlno universo. E o que
aconteceu, para minha surpresa, Oxéssi me esc@aeuequede.”

O fato de o llé Wopo Olojukan ser tombado e dé&igehte da época ter um contato com
a Secretaria Municipal de Cultura — que depoisrda teforma administrativa do Municipio, em
2005, foi transformada em Fundacdo Municipal detuCal— foi essencial para que Denisia
tivesse esse primeiro contato com o culto. Mas asvatdes de cada membro para se iniciar

variam. A filha-de-santo mais velha da casa, D@adédl, teve sérios problemas de saude antes
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de entrar para o terreiro. Ja tinha procurado sutesas, mas foi somente no terreiro de Seu
Carlos que conseguiu ser curada. Dona Isabel team@&6 e, até hoje, veste seu orixa, Oxala. Ela
também mora no terreiro, em um pequeno barracdw agentrada do candomblé. Durante o
trabalho de campo, sempre procurei conversar camCdlada e compenetrada, ela sempre
participa das atividades da casa, seja na premads;@ma simples oferenda ou no fundamento
da feitura de um iad, considerado um dos momengis sérios de uma casa. Quando colhi seu
depoimento, eu estava de preceito — periodo apdEiacdo, com a duracdo de cerca de trés
meses, em que o filho-de-santo deve se resergandd proibido de exercer algumas atividades.
Por isso, fiquei assentada no chédo e ela em unteomel Um dos filhos da casa chegou a me
oferecer uma cadeira, mas Dona Isabel disse aieleuwindo poderia assentar na cadeira, pois era
uma iab nova e, portanto, deveria ficar no chaoesap de eu nao pertencer ao Ilé Wopo
Olojukan, tinha de seguir algumas regras da casa gortar como se estivesse no Grupo Espirita
Estrela do Oriente, por ser uma filha-de-santovitaeelmente, a pesquisadora exercia outros
papéis por fazer parte daquele universo.

Voltando ao depoimento de Dona Isabel, que falsg#amente, segue um breve relato

sobre o motivo que a levou a buscar o candomblé:

Tem gente que entra para o espiritismo as vezegupaacha bonito, acha aquilo, como
assim, bom eu volto atras. Muitos entram pela Booutros por achar bonito, por achar
gue isso é importante na vida. Agora, eu entrea pielr porque quando eu entrei para o
espiritismo, apesar que eu nao acreditava que iexespirito. Porque eu era muito
catélica, entdo eu ndo acreditava que existia égpilEssas coisas eram assim, uma
entidade ndo podia abaixar no corpo de uma pesBas mim acreditar, eu passei por
muitas coisas porque eu falava assim: “Para eu diteg que existe essas coisas s0 se
descer em mim uma entidade, uma coisa qualquer @a@Ecreditar que existe”. Entéo,
minha filha, eu tratava com médico direito porque dava assim espécie, eles achavam
gue era acesso, mas ndo era. Porque diz o pessmeakqg ndo babava nem nada, as
vezes eu tava assim até no fogao fazendo comiadoectdava aquela zonzeira, aquela
tonteira que a vista sumia assim, a hogdo minhando eu via, as vezes estava caida.
O povo que me pegava, levava para a cama ou as e&t®va que era acesso e me
levava para o médico. Muitas vezes esse santo a&njou inje¢do (risos) como se
fosse problemas materialmente e ndo era, era ¢saimente. Por fim, o préprio



105

médico falou comigo: “Oh, Dona Isabel, eu vou fapmra vocé uma coisa, a senhora
nao vai acreditar, mas eu vou falar”. Eu falei: “Que é, doutor?”. “Ah, eu acho que a
senhora deve procurar um outro meio para a senhwedar também, além de
materialmente que é a gente que trata da senhooendCprocurar uma casa que mexe
com negdcio de espiritismo, porque eu sinto assienagsenhora tem uma parte que tem
gue mexer com essas coisas”. E eu falei assim: “Mastor eu ndo acredito, ndo
acredito que existe essas coisas assim de espfio Eu vou muito a igreja, eu rezo
muito...”. Eu j& estava querendo ser filha de Marsabe, eu era nova, moga ainda. Ai
eu falei: “Nao acredito ndo”. “Mas a senhora depeocurar.” Ai eu fiquei tdo ruim, cé
acredita? Uma vez eu lavando roupa eu cai no fudalgdo.

A trajetoria de D. Isabel foi longa para tentaracwuma possivel doenca. Ela foi a um
terreiro de umbanda, chegou a ser iniciada na Batdaa somente em Belo Horizonte, quando ja
era casada e tinha quatro filhos, conseguiu acadrar as tonteiras e o mal-estar que sentia.
Depois de sua iniciacao, teve que ficar um bom ted®preceito que, naquela época, conforme
ela conta, podia chegar a um ano. D. Isabel mesmoabcom a forma como foi entrando para a

casa e permanecendo nela:

De ficar caindo, de coisa assim, ndo tive nao. ijudi escravizada dentro do

espiritismo (risos). Porque nunca mais eu fui erabog? Mas para mim foi bom. Meu
orixa, gracas a Deus, até hoje, tem me valido muioque eu pe¢o a ele com fé e
confianga eu recebo. Ai o0 meu pai-de-santo me botono méde pequena da casa.
Entdo, do lado dele tem mais de duzentos filhosate que foi eu que criei na

camarinha, dava banho, ensinava a rezar, tudo, ttafto.

Dos seus filhos naturais, somente uma, Marlergyigeo caminho do candomblé. Ela

conta como e por que foi iniciada:

Eu tinha uma dor de cabeca muito forte, também pdleha familia, minhas coisas
eram muito dificil. Ai, eu fui no jogo na casa dimjOkan e ele falou: “Olha, Oxum t&
cobrando, vocé vai ter que ser uma iad um diaAi’eu fiquei enrolando, enrolando,
até quando ndo deu mais. Ai, ele fez uma propestéiquei como abia, uns dois anos.
Minha mée j& era da casa. Ali, eu fiquei uns doissatomo abid, depois quando chegou
uma época foi sé piorando. Ai, meu marido adoedi,. ele [Carlos Olojukan]
conversou com meus filhos e eu morava de alugael@mnversei com Oxum. Se Oxum
me desse um lugar para mim morar, ai ele me ragp&iassim foi, quando foi um dia
eu consegui dar entrada num lote, ai quando eu ceireconstruir a casa, tinha uns
dois meses mais ou menos, o Velho resolveu darillnm para Oxéssi aqui, um agrado
a Oxoéssi e falou assim: “Oh, Marlene, vocé nédo emibora hoje ndo, porque depois
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gue eu der o milho a Oxdéssi eu quero todos ossfilmui”. Nesse dia, Oxum resolveu
me virar e ai me pds para dentro. Eu sé bolava@aficava acalmando e Oxum nunca
aceitou ser lavada e assentada, s6 a obrigacédo tmlama vez. Ela quis de uma vez.
Dai para frente, minha vida andou bem. Isso foi7@mEu estou com 31 anos de santo.
Mamée tem mais. No nosso tempo, o velho recolhieobassim, as vezes saia um e
entrava outro. Entdo, as idades sdo bem parecidadaie para frente minha vida
melhorou. Oxum é tudo para mim, tudo que eu terdueesu peco ela sempre me da.

Essa gratiddo que o filho-de-santo tem com relag@ceu orixa protetor € comum.
Therezinha, filha-de-santo de Kitulanjé, tambémadgce a Oxala, seu santo de cabeca, pelas
gracas alcancadas. Ela foi iniciada em 2000, qudoddbatizada com o nome africano
Cananzauala. Antes da feitura do santo, j4 paatieipdos toques de candomblé no Grupo
Espirita Estrela do Oriente - Casa Raiz do Batbdd&abnde se desenvolveu, primeiramente, na

umbanda. No depoimento que se segue, a filha-de-santa como foi 0 seu encontro com a

religido:

Eu estava muito doente. Eu ndo tinha sadde nenhi&maei e melhorou demais. Eu
tenho as coisas normais que uma pessoa de 60 amddade tem: pressdo alta,
colesterol alto, preguica, desanimo. Mas desde eueentrei para cd, minha vida
melhorou muito. Eu entrei para cé forcada. Eu natred por amor, eu entrei pela dor.
A minha vida estava toda virada de cabeca paraddikas depois ajeitou tudinho. Eu
relutei muito em entrar para ca. Eu fiquei dois armedindo uma trégua para o pai-de-
santo para ver se eu entrava ou ndo. Até que um diel eu resolvi. E eu tenho a
impressao que foi a melhor coisa que eu fiz. Fazesanto também, pois meus
problemas de saude melhoraram muito. Muito mesmo.p&ei de cair, parei de
quebrar os bragos, as pernas. Eu tenho uma fé ngrisade. Eu ndo tenho é idade
mais. Por isso é que de vez em quando eu desaBim@o tenho idade mais, ndo tenho
saude. Eu sou uma pessoa limitada. Eu ndo possgadalireito com o santo. Entdo é
muito dificil para mim, mas eu tenho fé. Eu adonel@, tenho a maior fé nele. Foi
6timo. Eu estou aqui capenga, capenga, mas eu asiau

Foi por motivo de salde que Dona Alvina, a equedgidra, entrou para o terreiro
também. Faz parte do Estrela do Oriente desde &usdacdo, mas jA acompanhava o pai-de-
santo Henrique muito antes de ele pensar em sarinic candomblé. Alvina conta que conheceu
Kitulanjé quando ele tinha 15 anos, em meados dmddé de 1970. Na época, os dois

trabalhavam com entidades da umbanda em um temeifzairro Horto, regido Leste de Belo
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Horizonte. Desde entdo, Alvina passou a acompamhdsk outros enderecos do terreiro,
incluindo a experiéncia na mata em General Carnailistrito de Sabara, na Regido
Metropolitana de Belo Horizonte, fato ja relatadsste trabalho. Depois de caminhar por tanto

tempo com Kitulanjé, Alvina foi iniciada em 1999pmento relatado em seu depoimento:

Pai me pegou de surpresa. Todo mundo sabia menoMielna mae morreu em
setembro, vai fazer sete anos, e quando foi nafirano ele me chamou e disse que ia
suspender minhas entidades para eu dar obrigacé@iofalei: “Nao quero néo, pai”.
Mas ele disse que eu era a mais velha e foi ada;anchinha boca para me dobrar.
N&o gosto da minha fungdo, ndo. Preferia estar dfhbndo. Agora tem que ter mais
responsabilidade. E uma coisa mais séria.

Ha mais de 20 anos no Grupo Espirita Estrela denfj Dayse também acompanhou de
perto a trajetdria de Kitulanjé, ainda mais porteenatural dele. Segue um breve depoimento da

sua iniciagao:

Eu iniciei primeiro por problema de saude. Mas mo@& ja ndo foi por problema de
saude, sabe? Eu tinha aquelas coisas assim, umnsnassim, eu estou doente e nao
estou. Por exemplo, eu comecei a me sentir sugadasentia muito sugada. Ai eu
peguei e falei com el@ pai-de-santo Henriquelssim: “Nossa, mas eu t6 doente mas
eu ndo t6 doente, sabe como?”. Eu ndo tinha nades parecia que eu estava sugada,
uma coisa me sugava. Entdo, ele mandou fazer uomglas de santo e eu melhorei. E
disse: “Vocé vai ter que raspar”. Porque, até entd&u era uma pessoa que nao
aceitava raspar. Todo mundo achava que quem ia g®imeira a raspar era eu. Para
raspar, quem decidiu mais foi até eu. Porque neacépgdenrique ndo chegou para mim
e disse assim: “Ah, vocé tem que raspar, voc&aspar.”

Com essa sequiéncia de depoimentos sobre os prnoeintatos dos filhos-de-santo com
o candomblé e relatos dos motivos que os levarantrar para o culto, pretendo mostrar que, na
maioria das vezes, as pessoas procuram o teraggmagsolver algum problema que eles apontam
como de cunho espiritual, como casos de doencasd@mueado diagnosticadas por médicos, ou
porque se encantam com o culto, ttm uma afinidase @ cerimonial de matriz africana.

Raramente, o fato de o terreiro pertencer a uma autra tradicdo, nagd ou banta ou jeje, e até
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mesmo ter 0 que o0 povo-de-santo chama de raizejaudescender de casas de candomblé que
séo referéncia dentro do culto, € um fator primardo momento em que o fiel resolve fazer
parte daquele grupo. O préprio Kitulanjé enumerarawipais motivagdes para uma pessoa se

iniciar no culto:

1. Familia: muitas vezes, os pais pertencem aeitere seus filhos e netos acabam seguindo
0 mesmo caminho;

2. Saude: as vezes, problemas de saude que néwo ¢orados pela medicina tradicional
encontram solugdes no candomblé e, por isso, apesssa a freqlentar o culto;

3. Encantamento pelo culto: quando a pessoa sataralo culto, tem fé nas divindades e,
por amor, resolve se dedicar ao candomblé;

4. Necessidade profissional: se a pessoa passaguentos dificeis na vida profissional e
encontra um apoio do terreiro para resolver seablgmas materiais, normalmente, acaba
tornando-se um membro do grupo;

5. Problemas espirituais: existem casos em quei-degsanto, por meio de consultas ao
oraculo, percebe que a pessoa tem problemas de esphitual e necessita ser iniciada para

equilibrar sua energia.

Entre os motivos que mais levam os fiéis ao can#omBo figura, de acordo com
Kitulanjé, a busca por um terreiro que “preservéragicées” do candomblé ou um terreiro que
descenda de uma casa considerada tradicional petede-santo. O que se observa ao conversar
com os adeptos € que a grande maioria esta pretuman a “eficiéncia” dos trabalhos
prestados no terreiro, se o problema sera soludtoadotando-se os preceitos do candomblé.

Nem mesmo 0s negros, salvo aqueles envolvidos amovanento negro, filiam-se a um terreiro
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em busca dessa possivel tradi¢dd vi pessoas que tém vergonha de serem negrasmme
estando dentro de um candomblé. Ainda hoje, ma#osentem escravos dos brancos. Eles néo
entendem que o culto é delesdlata Kitulanjé.

Prandi (1991) explica que a idéia de legitimidadeandomblé esta relacionada a origem
religiosa da casa, que somente é validada apos e@onhiecimento publico dos terreiros
“fundantes” de onde se dizem descendentes. O datime terreiros “fundantes” como as casas
situadas na Bahia e Recife que ganharam notoriededeprimeiras décadas do século XX,
gracas a presenca constante de formadores de@psni@o jornalistas, pesquisadores e artistas.
Ele considera fontes de legitimacdo: o interesse ajterreiro desperta no meio académico, o

carisma do dirigente, o sucesso do pai ou mae{tte-s@ mercado religioso, a visibilidade que

ele ganha na midia, além do numero de filhos-desaitiados pelo chefe do terreiro.

A maior parte dos pais e mées-de-santo ndo tenepgio alguma do que seria esta
legitimidade, tampouco a tém os iads, em sua esioaganaioria. SAo maes e pais-de-
santo desconhecidos, o que ndo desmerece seurphgelso. Na verdade, enquanto
estes pais e maes-de-santo atendem a uma cliergtalan grupo de fiéis desinteressados
da vida publica, ndo faz nenhum sentido a nocaoledd¢imidade pela origem.
(PRANDI, 1991, p. 117-118)

Sobre a legitimidade, Silva (1995) ressalta quepextencer a uma linhagem, o pai-de-
santo garante o reconhecimento publico da legiidedda sua iniciacdo e de seu sacerddcio.
Principalmente em se tratando do candomblé, emsggeindo o autor, acredita-se que somente
possuem ou podem transmitir 0 axé, ou seja, a foitgd aqueles que foram iniciados por
pessoas que também passaram pelo processo da @witaanto. Sendo assim, o conhecimento da
genealogia mitica de um dirigente ou de um grupaglrantiria legitimidade.

Nesta pesquisa, investigo dois terreiros conheaidosampo religioso do candomblé em

Belo Horizonte, mas, em cada caso, 0 pai-de-sargcabde forma diferente sua legitimacéo, um
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processo que faz parte da construcdo da identidadgrupo. No Grupo Espirita Estrela do
Oriente, Kitulanjé segue as fontes de legitimag@scdtas por Prandi, sempre enfatizando sua
origem religiosa. Transcrevo aqui parte de umadorgnversa que tive com Kitulanjé, em que
ele tenta demonstrar sua proximidade com o BathaF@m Salvador, que seria, usando os

moldes de Prandi, o terreiro fundante do Gruporiaistrela do Oriente.

O ano em que o senhor entrou para o Bate Folharmhaer ndo deu ndo. Tem um ano
especifico, que marcou isso?

Kitulanjé - Tem, foi 0 ano em que minha mae deigaléo de 21 anos. Vou ligar para
la.

[Neste momento, Kitulanjé pede que uma de suastsei@s ligue para o Bate Folha]
Kitulanjé - Ai, a partir de 1993, eu passei a fregtar, junto com minha mée-de-santo,
o candomblé do Bate Folha, aonde nés estamos igeids até hoje, tanto minha mae
guanto eu. Candomblé do Bate Folha, Salvador, Bataatravessa Sao Jorge, na casa
de Bernardino Bate Folha.

O senhor tem algum cargo 14?

Kitulanjé - Cargo 1&? N&o. Sou neto da casa. Netadsa, minha mée é filha da casa.
Eu sou neto da casa, mas nédo tenho cargo nenhutenio. Sou um parente de santo,
filiado a matriz da nossa nagéo.

E como o senhor vé essas criticas que algumasgefsrem com relagcdo a gente que é
da umbanda e depois passa para o candomblé e cantia umbanda...

Kitulanjé - Preconceito, falta de entendimento atade de ter uma identificagcdo pura,
por achar que o candomblé puro é somente aquele...

[A conversa é interrompida novamente. A secretéfiazrma que conseguiu a ligagdo
para o Bate Folha e, entdo, conversa com Guang&c@snde-de-santo que dirige o
terreiro juntamente com Mulunduré, um oga. E, eguiska, retomamos a conversa]
Kitulanjé - Porque a umbanda é um culto brasileindo é um culto africano, mas nés
ndo fazemos a umbanda junto do candomblé. Dia denda é dia de umbanda, dia de
candomblé é candomblé. Na maioria das casas deorable, todos os seus dirigentes
primeiro passaram pela umbanda para depois chegar @andomblé. Alguns
abandonaram a umbanda e seguiram s6 o candombl#o®conseguiram associar a
umbanda, em sess6es individualizadas, separadeardtomblé, e continuam até hoje.
A maioria aqui em Belo Horizonte tem os dois, é2d0

Kitulanjé - A maioria tem os dois. Porque o cand@mturo € sé o orixa e o Eré ou o
inquice e o Eré, Angola e Queto, mas todos os estaddessas casas ddo Caboclo,
alguns ddo Exu, outros tém Preto Velho. Entdo,anossas raizes, eu ndo vou fugir a
raiz daquilo que eu nasci, que eu fui criado. Enéio vou trocar um time que esta
ganhando. Se a umbanda me deu condi¢des de chegearalomblé, ela vai ser o
apoio, o respaldo do meu canto medilunico, dos naeuigos, dos freqlientadores da
minha casa. E eu gosto da umbanda, amo a umbamda eontinuar sendo a umbanda.
A umbanda ndo implica em nada, vocé ser da umbardtacandomblé, do candomblé
e da umbanda. Uma coisa ndo tem nada a ver contra,@ntdo a soma desses fatores
nao altera o resultado de nada, porque sdo duasaspitotalmente separadas e
individualizadas. Porque ndo tem jeito de vocé umist umbanda com candomblé. O
candomblé é o candomblé, a umbanda é a umbanda.

Entdo quando o senhor foi ao Bate Folha a primeiea, o senhor ja tinha feito sete
anos?

Kitulanjé - Ja, ja tinha feito meus sete anos,ifd& minha independéncia e ja estava
comec¢ando a aprender um pouquinho mais, ndo éB&t® Folha foi importante para
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mim porque ele me trouxe uma série de conhecimeal®sacrescentou mais alguns
conhecimentos da nossa nagéo, dos quais eu aindaaeaprendendo e me moldando,
me autoconhecendo dentro do campo dos inquices.

E quando o Bate Folha comecgou a vir aqui?

Kitulanjé - Trés anos depois que eu estive |4, @ o Bate Folha veio visitar a
inauguragdo da nossa casa. Ndo... Veio nos visitlazer uma obrigacéo para Ogum e
Ox0ssi, quando a roga estava sendo construidaptérque a nossa casa tem o nome
Casa Raiz do Bate Folha porque foi a prépria Mamdeo Inquice de 14, Mameto
Guanguacesse, que lhe deu este nome, isto ndagicorminha nem inveng¢éo minha.
Eu perguntei a ela, porque eu queria que ela meelesna indicagdo de um nome,
entdo ela disse que como eu era da familia, a dasaria se chamar Casa Raiz do Bate
Folha. Quer dizer, que eu colocasse na casa o ndaeninha descendéncia, com
autorizacao dela, de Mulunduré e de Muguanxi éfqudado este nome a casa.

Enquanto Kitulanjé tenta legitimar-se por meio dassorigens, o pai-de-santo Sidney, do
llé Wopo Olojukan, busca sua legitimacdo por intmiim do poder publico. Essa foi uma
alternativa encontrada por ele, que teve, e aingatbm, muita resisténcia do povo-de-santo em
Belo Horizonte pelo fato de ele ter herdado a eks&arlos Olojukan. Carlos Olojukan teve
muitos filhos-de-santo e ficou famoso na capitaheia por ter vindo da Bahia e instalado o
primeiro terreiro de candomblé na cidade. Muitos deus filhos-de-santo tém casa aberta e,
portanto, estariam aptos a comandar a casa mRtniem, a escolha do orixa de Seu Carlos, um
Oxassi, foi por Sidney, que era neto-de-santo détea opcdo questionada pelo povo-de-santo,
pois acreditava-se que Sidney ndo tinha os conleeti® necessarios para dirigir o terreiro. De

fato, segundo ele proprio diz, ndo estava tecnioterreparado para ocupar o cargo:

Eu entrei para essa casa aqui eu ndo sabia jogaids] eu nao sabia fazer ebd, eu nao
sabia fazer nada. E a mesma coisa de vocé entregdrave de um carro para uma
crianga, que ndo sabe como é que faz, se da ré fpante, para tras. Ai, teve muitos
problemas porque os filhos-de-santo ndo aceitaveneu nao estava em condi¢des
financeiras, que eu estava sem trabalhar. Fiz todasobrigacbes dele (Seu Carlos
Olojukan), axexé quando ele morreu, axexé de umedimu a pendéncia de eu tomar
posse. Ai teve uns filhos-de-santo da casa quelsgram que ndo queriam deixar eu
ficar no trono, mas ai, nesse ponto Seu Carlifbosai-de-santo de Sidney, conhecido
por Carlinhos de Oxunfpi uma pessoa muito positiva. Ele me perguntdtiisso que
vocé quer?” Eu disse: “Sim”. “Entdo, agora, a brigd minha”. Ai entdo, os irméos,
meus tios, quietaram e eu tomei posse em 1996uAdquei para Oxdssi em abril de 99
e, no dia 17 de junho de 99, eu tomei posse. B ai, até hoje.
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Quando Sidney assumiu o posto, muitos dos filhesato da casa deixaram o terreiro.
Alguns ainda tentaram que a Secretaria Municipa&uléura impedisse a posse de Sidney, ja que
o terreiro era tombado pelo Municipio. No entaatgecretaria alegou na época que ndo poderia
intervir no processo de sucessao, pois este néa telacdo com o tombamento do terreiro.
Apesar das tentativas de alguns filhos-de-sant@bilizarem a sucessdo, a posse de Sidney
ocorreu. Esse fato até hoje reflete-se na relagdSighey com outros pais-de-santo da capital,
gue muitas vezes deixam de apoia-lo em iniciatq@as visam promover o candomblé na
sociedade belo-horizontina.

Em 2005, por exemplo, o 1Ié Wopo Olojukan foi homgeado na Camara Municipal de
Belo Horizonte, por iniciativa do vereador Arnal@@doy, recebendo o Diploma de Honra ao
Mérito. Estive presente na Reunido Especial ocamiol plenario Amintas de Barros, o principal
da Camara. Apesar de em seu discurso Sidney afigoara homenagem representava uma
conquista para toda a comunidade do candomblé émHB®izonte, a solenidade foi marcada
pela auséncia de pais-de-santo de outros terrdigisinformada de que muitos dirigentes
receberam convites para a cerimdnia, mas que deixde comparecer por nao concordarem que
um pai-de-santo, considerado novo pelo povo-dessardcebesse uma homenagem do
Legislativo Municipal. Outra hipdtese levantadaap@ntar compreender a auséncia do povo-de-
santo, seria ciumes pelo fato de apenas uma ctsaseado homenageada. Em conversas com
adeptos de outras casas de candomblé, ja ouviagfims do tipo'A Prefeitura sempre apodia a
casa de Olojukan’dbu “Sidney consegue sustentar o terreiro com dinheirgalverno”. Muitos
ndo tém a compreensdo de que o tombamento de waadeacandomblé ndo € sinbnimo de
recebimento de verbas do poder publico. Claro quie phaver algum tipo de repasse, no caso de

uma reforma, como ja ocorreu no llé Wopo Olojukargs ndo é uma constante. Como no
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candomblé a disputa pelo poder permeia as relagrites os terreiros, os pais e maes-de-santo
poderiam ter se sentido desprezados pelo Podeslatgp, boicotando, assim, a solenidade.
Durante a homenagem, o vereador responsavel peiaiva ressaltou a importancia que
o Ilé Wopo Olojukan tem para a cidade, por presauaa tradicdo religiosa afro-brasileira. Por
ser tombado pelo Municipio, a Prefeitura, por m#aoFundacédo Municipal de Cultura, sempre
promove atividades em conjunto com o terreiro. Whakas foi um curso de culinaria africana.
Algumas das festas comemorativas do terreiro, cantg Ox0ssi, tém publicacdo em midia
oficial. Quando da comemoracdo dos 10 anos do tombi do Ilé, foi publicado n&H
Noticias uma mala-direta da Assessoria de Comunicacaoedaitira dirigida a imprensa, uma
noticia sobre a festa, informando data, horariocallda cerimonia. Sobre os beneficios de ser

pai-de-santo de um terreiro tombado pelo patrimémiaicipal, Sidney diz:

Em primeiro lugar, o que eu ressalto em termos @obamento foi a questdo da
valorizagéo, de saber que nés fomos valorizadosienmomento e reconhecidos como
cidaddos. Esse tombamento é o que eu sempre fab tpdo mundo, ndo é o
tombamento do Ilé Wopo Olojukan, é o tombamentcultaira negra. Seja qualquer
terreiro de qualquer pessoa. Entédo, nés represeataancomunidade candomblecista de
Belo Horizonte e a umbanda, porque é um reconhetom& isso trouxe um status para
o terreiro e para mim como pai-de-santo. Semprendoatem alguma coisa, alguma
entrevista, algum artigo, eu sou, eles me procupamgue a referéncia que eles tém é
do tombamento. Isso trouxe para a casa uma notadedlie um poder, entre aspas, ndo
€ que nés somos melhor do que ninguém, de jeifounenEm termos material, nada,
nada. O poder publico: nada! Entdo, simplesmergeyi titulo que nés recebemos e
gue aos trancos e barrancos fazemos jus a isso, as&ém, em termos, temos uma
protecdo que eu acredito que se aqui for palcomeapedrejamento eu sei que poderei
contar, porque isso aqui é patriménio cultural,endo patrimonio cultural € uma coisa
publica e eu vou poder contar com o poder publialmmos defender. Mas em termos
financeiros, ndo. Abriu mais um leque, eu fiquaiterendo muitas pessoas, consegui
para a cultura estar desmistificando o que elesspgam do candomblé. Entéo, o
tombamento teve este enfoque e foi muito bom recenlgue existe uma comunidade
que deveria ser agraciada e reconhecida pelas sgisastadas.

Esse depoimento confirma uma afirmagao anteriguae no caso do 11é Wopo Olojukan,

a legitimacdo do pai-de-santo é alcancada pelorppdBlico, que concede homenagens e
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beneficios, por meio da divulgacao das atividadetedeiro e de sua indicacao a pesquisadores e
interessados em candomblé. Diferentemente do qoetem® no Grupo Espirita Estrela do
Oriente, que busca em suas origens religiosaspaldes a legitimacdo. Mas, nos dois casos, a
preocupacdo em garantir essa legitimacao é doslpasanto. Apenas poucos filhos-de-santo se
interessam pelas raizes ou em saber se 0 pai-tteésestonhecido pelo povo-de-santo.

Neste capitulo, procurei tracar a forma como cadpagginvestigado na presente pesquisa
constréi sua identidade. A construcdo da identidhi¥egrupos passa pela questdo da diferenca.
Tanto o 11é Wopo Olojukan quanto o Grupo Espirigtr&la do Oriente tentam mostrar que
pertencem a nacdes diferentes de candomblé. Adesas duas casas terem uma convivéncia
pacifica com terreiros de outras nacdes, eles amggue sdo distintos uns dos outros e, no caso
do llé, ha uma énfase no fato de ndo se misturaraambanda, o que, no caso do Estrela do
Oriente é tido como normal e aceitavel. A local&ados terreiros ndo tem tanta interferéncia na
construcao da identidade, ndo ha um relacionantretm entre o bairro em que estdo instalados
e a frequéncia dos adeptos. Nos dois casos, fiderse como parte do pai-de-santo a
preocupacdo com a legitimacdo do terreiro. Quaosofithos-de-santo, isso ndo é primordial.
Mesmo com semelhancas no processo de construgd@lerdalade, um fator diferencia a forma
como cada grupo busca sua identidade: o Estre@rigate busca o reconhecimento por meio de

suas origens, enquanto o Ilé busca o apoio do padiico.
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CONCLUSAO

“A reconstituicdo da cultura religiosa africana rgrasil foi
orientada, ndo sem a ocorréncia de mudancas, atnésce
perdas, por um processo que vislumbrava dar sertido
memoria e a identidade do negro na diaspora, nugo gue
0 povo-de-santo imagina apenas como pleno de nastér
perdidos e segredos guardados.”
Reginaldo Prandi

Algumas questdes, propostas na introducédo dedartlisdo, nortearam toda a pesquisa.
Como é possivel conciliar praticas religiosas augieam no Brasil no inicio do século XIX com
os afazeres, compromissos e problemas de alguémivgiaa sociedade contemporanea? Quais
adaptacfes sdo necessérias para que uma religi@adiaaem preceitos de matriz africana, como
o candomblé, sobreviva a era da informacdo? Corsaseadaptacfes sao absorvidas pelos
adeptos do culto? Qual o papel dessa tradicdo metragao da identidade dos grupos IIé Wopo
Olojukan e Grupo Espirita Estrela do Oriente? $pr@ todos os participantes do culto estédo
atentos a essa incessante busca pela tradicido@ngo tio trabalho de campo e na analise da
literatura, busquei respostas, muitas vezes tranaftas em novas questdes. Este capitulo final
ndo pretende encerrar o debate acerca da consuaci@entidade nos terreiros de candomblé,
mas refletir sobre o que foi dito neste traballpongando caminhos para outras discussoes.

Acredito que tradicdo é uma palavra-chave quandtisseite a construcao da identidade
em terreiros de candomblé, se pensarmos sob o gentista dos pais-de-santo, que procuram se

legitimar por meio da comprovagéo de uma anceda@ddi mitica, como foi demonstrado no caso
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do Grupo Espirita Estrela do Oriente, na capitaleina. Uma descendéncia real — no sentido de
realeza — para o povo-de-santo é sindbnimo de mereyu manter contato constante com os
terreiros de candomblé mais antigos, principalmestela Bahia, ou ter vivenciado o culto as
divindades africanas no continente matriz, a Afridama época em que a tecnologia rompe
barreiras tempo-espaciais, a internet e a comuimcagmbém contribuem para ampliar os
conhecimentos sobre os rituais reconstituidos msiBmas que sofreram alteracdes, acréscimos,
adaptacfes. Muitas dessas adaptacdes foram far@asignder a um novo adepto da religido dos
orixas: um fiel & procura de solugdes para dilemdsiduais e ndo mais preocupado em dar
sentido, por meio de um resgate religioso, a meam®ra cultura do negro na didspora. Essas
mudancas foram garantindo ao candomblé a cardmartde uma religido universal, ou seja,
aberta a todo tipo de publico.

Para a maioria dos fiéis que na atualidade freqlentcandomblé, ndo importa a
ascendéncia do pai-de-santo, desde que ele coalféanula” para resolver seus problemas. A
eficiéncia dos trabalhos também garante legitimedaol dirigente do terreiro, pois quanto mais
certeira for a oferenda, maior sera a chance damfgiar sua clientela e aumentar o nimero de
filhos-de-santo. Sob essa 6tica, podemos considecandomblé como uma religido de servico,
estabelecendo uma relacdo do fiel como um consurdmeulto. Essa situacdo € muito comum
guando observada a relagédo que tém com o cultdesggee apenas freqliientam algumas festas
de candomblé ou vao a consultas no jogo de buzieszepor outra, fazem uma oferenda ou
passam por uma limpeza espiritual. Entre os filll®santo também se observa essa relacéo de
consumidor — muitos entram para o culto para sohzi um problema pessoal —, mas vale
lembrar que outras relacbes sédo estabelecidas emeruiro, a partir do momento em que a
pessoa se inicia no culto, como o laco afetivoeeatjueles que compartilham da mesma fé.

Alguns até chegam a estabelecer uma relacdo “taihdom os demais filhos-de-santo, o que
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pode contribuir para a permanéncia no grupo ou pasaurgimento de um sentimento de
pertencimento ao terreiro, ao grupo.

Como demonstrou a presente pesquisa, a legitimdgaopais-de-santo também pode
passar pelo poder publico, que interfere no pracedssconstrucdo da identidade do grupo ao
proteger o espago onde o culto é realizado, no dadt& Wopo Olojukan, em Belo Horizonte.
Fato que deu visibilidade ao atual chefe do terejue sofreu resisténcia do povo-de-santo
guando herdou a casa e que até hoje é visto concertareserva por outros pais-de-santo de
Belo Horizonte.

Tanto no caso em que a ascendéncia do dirigentaltioé usada para legitima-lo, quanto
no exemplo em que o poder publico legitima o dirige os motivos que levam a adeséo ao
candomblé sdo Unicos, pessoais. O que pode resetao o processo de individualizacao,
observado na sociedade contemporanea, esta presentdto, criado no inicio do século XIX
para ser um nucleo correspondente a familia aficAn contrario do que acontecia no passado,
os fiéis ndo mais se agrupam para cultuar as didesl africanas apenas no intuito de manter
viva uma tradicdo. Na maioria dos casos, eles lttrabaem conjunto — pois em um terreiro cada
membro tem uma funcéo especifica —, mas para bsskades individuais. O que, muitas vezes,
contradiz o discurso dos pais-de-santo, que afirmpagservar a cultura negra ao cultuar as
divindades africanas.

Na época do surgimento do candomblé, os adeptasifidevam-se com suas etnias,
fossem elas de origem ioruba ou banta. Ao longcados, a relevancia da etnia foi diminuindo,
transformando o significado e a representacao efosos ioruba e banto que, hoje, sdo usados
para diferenciar os terreiros, o tipo de cultoipaato por cada grupo. Esses termos continuam,
assim, servindo de fonte para a construcao daiddel® dos terreiros. Um processo néao pode ser

analisado somente sob a 6tica dos pais e maesitte-davendo ser observada também a relagéo
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dos adeptos com o culto. Dito isto, questiono: ge&rssivel tracar apenas um caminho para a
construcao da identidade de um terreiro ou ndarne$ varios processos em curso? Quando 0s
terreiros de candomblé deixam de ser um redutondgeos e se abrem para a comunidade em
geral, estariam perdendo o rumo para a construg@me identidade?

Penso que em um terreiro ndo é possivel determperas um caminho para a construcao
da identidade. Acredito que os grupos constroens sentidades de formas multiplas, que
passam também pela questdo da memoria e da traBieamerta forma, h4 um sentimento dos
adeptos de pertencimento a casa que frequentaranfdoto, esse sentimento ndo os impede de
trocar de terreiro quando a casa ja ndo mais atemale expectativas. Talvez essa mobilidade
mostre como as caracteristicas da sociedade coot&nga — que € uma sociedade de mudanca
constante e rapida, caracterizada pela diferengacada pela globalizacdo e pela auséncia de
uma identidade fixa ou permanente — refletem-se nmedmcOes estabelecidas dentro dos

candomblés.
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ANEXOS - Glossario

Abia — Pré-iniciado no candomblé, em estagio anterinicéacao.

Aié — Mundo, terra, tempo de vida.

Alabé — Tocador de atabaque, geralmente um ogéa inigadbessa fungao.

Alguidar — Vasilha de barro, em forma de cone truncadoriitie muito usada nos terreiros
guando se tem de fazer uma oferenda as divindadesnoo suporte de assentamentos.

Amala — Comida votiva de Xango, Ibeji e Oba.

Angola — Regido do sudoeste da Africa, na costa do At@nhabitada por povos do grupo
linglistico banto. De la vieram escravos para osiBras quais trouxeram linguas como
kimbundo e kikongo. Angola é uma nacao de candarxecandomblé de angola.

Aniversario de santo— Data em que se comemora a feitura do santogjaudo dia em que o
adepto foi iniciado no candombilé.

Assentamento- Altar das divindades africanas.

Atabague — Tambores altos e estreitos, afunilados, de uoosd, usados nos candomblés e, em
geral, nos cultos afro-brasileiros.

Axé — Forca dindmica das divindades, poder de redagtalidade que se individualiza em
determinados objetos ou em pessoas iniciadas mwcdne.

Axexé— Ritual funerario do candomblé.

Babalorixd — Chefe masculino de terreiro, sacerdote queealiuig candomblé queto.
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Banto — Grupo linguistico, compreendendo milhdes decafios, que veio da regido onde estédo
situados os paises Angola e Congo para o Brasihb&ém designa a origem de certos
candomblés, como o angola.

Barracdo — Sala ou saldo em que se realizam as festaxasillo candomblé e outros cultos
afro-brasileiros.

Bori — Cerimdnia dedicada a cabeca, que precede agawi

Caboclo— Entidade indigena presente na umbanda e no wénhélo

Camarinha — Aposento ao qual os iniciados ficam recolhidasdte o periodo de aprendizado e
rituais de iniciagdo. Também pode ser usado con@msno de iniciagao.

Cambona— Auxiliar de sacerdote ou médiuns incorporados.

Camisa-crioula— Vestimenta usada pelas mulheres no candomhléaBle mangas curtas, retas
ou fofas, com decote oval rendado.

Camisu— Ver camisa-crioula.

Candomblé — Religi&do dos orixas no Brasil. Também pode desig local do culto das
divindades africanas.

Dandalunda— Divindade do pantedo banto; a rainha das aguzesd

Deca — Cerimbnia em que é confirmada a aptiddo do -filesanto para a transmissdo de
obrigacdes religiosas, como a iniciacdo de um adept

Dijina — Nome pelo qual o filho-de-santo € reconhecidpoteda iniciagdo nos candomblés
angola.

Ebo — Oferenda ou sacrificio de animais para divindafgcanas.

Eré — Entidade infantil pertencente a corrente vibratde um orixa.

Equede— Cargo ritual exclusivo das mulheres que ndaent'm transe. Auxiliar dos filhos-de-

santo em transe.
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Eué — Orixa das fontes, dona dos cemitérios.

Exu — Orixa mediador, mensageiro e intérprete das detihdandades africanas.
Familia-de-santo— Grupo de culto, parentesco religioso.

Feitura — Ritual de iniciagdo no candombilé.

Filho-de-santo— Iniciado no candomblé. Marca a filiacdo de uiniaalor e de um terreiro.
lalorixa — Sacerdotisa, chefe de um terreiro de candomigtoq

lansd — Orix&a da tempestade, dona dos ventos e raios.

lad — Iniciado no candomblé, filho-de-santo.

Ibeji — Orixas gémeos, protetores das criancas.

lemanja — Divindade rainha das aguas, do mar, a mae dassor

IfA — Orixa da adivinhacao.

Inquice — Divindade do pantedo banto, sinbnimo de orixa.

loruba — Povo sudanés que habita a regido da Nigéridfmza, e que originou o candomblé
gueto; como é comumente chamado o0 povo nago.

Iroco — Orixa que tem a gameleira branca como sua asay@da.

Jeje — Denominacdo dos escravos que vieram da regi@admé, na Africa. Também pode
denominar uma das nac¢des do candomblé, que c@ituadons.

Jogo de buzios- Pratica de adivinhacdo por meio de conchasaCuty do candomblé.

Kitembo — Principal divindade do pante&o banto.

Logun Edé — Orix@, filho das divindades Oxum e Ox0ssi, ggra tomo seus dominios as matas
e oS rios.

Mé&e-de-santo— Sacerdotisa do candomblé.

Mae pequena— Assistente direta do chefe do terreiro.

Mameto — Mae-de-santo, sacerdotisa do candomblé angola.



126

Nacado— Divisdo interna do candomblé. O conceito perslgu conotacdo étnica e tem hoje um
significado mais politico que teoldgico.

Nag6— Nome dado no Brasil aos escravos iorubas.

Nanad — Orixa da chuva, dona da lama.

Oba — Orixa do rio homdnimo, uma das esposas do Xango.

Obaluaié — Orixa da variola e doencas epidémicas em geral.

Oga - Cargo ritual exclusivo dos homens que ndo engrantranse; protetor do terreiro.

Ogum — Orix& do ferro, da agricultura, da caca.

Ojad — Longa faixa usada no candomblé como turbanteodeando o busto e terminando num
laco.

Olorum — Deus supremo para os iorubas.

Omolocd — Culto cuja linha ritual é originaria da nacag@la. Ligado a umbanda, sobressaiu
especialmente no Rio de Janeiro.

Orix4 — Divindade do pante&o ioruba.

Orum — mundo sobrenatural para os iorubas.

Ossaim— Orixa das folhas liturgicas e medicinais.

Oxala — Orix& da criagéo, o pai dos orixas.

Oxéssi— Orixa da mata, da caca.

Oxum — Orix& das aguas doces, do ouro, da beleza.

Oxumaré — Orixa do arco-iris, preside o tempo.

Pai-de-santo— Sacerdote do candomblé, chefe do terreiro.

Pai pequeno- Assistente do chefe do terreiro.

Pano de cintura— Pano retangular, liso ou listrado, usado poeégs ou filhas-de-santo com

mais de sete anos de iniciacdo, ao redor da cintura
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Pano da costa— Pano retangular, liso ou listrado, usado ptagtde-santo, enrolado sobre os
seios.

Povo-de-santo- Conjunto de adeptos das religides afro-braaseir

Preceito— Determinacgdo, prescri¢cao feita pelos orixas paraumprida pelos fiéis.

Preto-velho— Entidade da umbanda que representa os antiga@ves africanos no Brasil.

Queto — Antigo reino da Africa Ocidental, regido aprozilamente onde esta a fronteira entre
Nigéria e Benin. Também € uma das nac¢des do canéomb

Roupa de racdo— Vestimenta usada pelas iniciadas, composta idecsanprida e rodada,
camisu e calga, durante as atividades cotidianasnderreiro de candomblé.

Sacudimento— Cerimdnia ritual para purificar e limpar umagmsde vibragdes negativas.
Saida de santo- Cerimbnia, que faz parte da iniciacdo do filleesdnto, em que o novigo €&
apresentado a comunidade.

Tata ou Tateto— Pai-de-santo, sacerdote do candomblé angola.

Terreiro de candomblé— Local onde se pratica o candomblé.

Toque de umbanda— Sesséo aberta ao publico em que séo evocad#adestda umbanda.
Toque de candomblé- Sesséo aberta ao publico em que sdo evocadasraades africanas do
candomble.

Umbanda — Religido afro-brasileira com influéncia dos as africanos, do espiritismo
kardecista, do catolicismo e dos rituais indigenas.

Xang6 — Orixa do trovao e da justica.
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ANEXQOS - Fotog

42 Autoria de Mariana Ramos de Morais
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Foto 2: Barracao do I1é Wopo Olojukan, bairro Aardo Reis, Belo Horizonte - 2005

Foto 3: Adeptos do candomblé dangam no 11é Wopo Qldkan — 2005
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Foto 6: Padé de Exu, no Grupo Espirita Estrela do flente - Casa Raiz do Bate Folha (BH) - 2005



