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RESUMO

Inspira-nos a historia de um espaco religioso que é o Terreiro Senhor do Bonfim 11é Oxum
Ajamin e a trajetoria de um personagem que marca a vida da religido dos orixas na cidade de
Campina Grande, o tatalorixa Vicente Mariano. A sua experiéncia, 0 seu carater pioneiro
relacionado a estruturacdo e consolidacdo de um espaco religioso, despertam nossa atencéo e
s80 pressupostos para se pensar as estratégias que contribuiram para a expanséo da religido
nesta localidade. Vicente afirma ter se iniciado em Recife, num terreiro de candomblé nagb
tendo como mée e pai de santo; Lidia Alves e José Romao da Costa. Através desses personagens
adentramos ao universo do xangd pernambucano. O Sitio de Pai Adéo e o Terreiro de Nacao
Xamb4 sdo referéncias que colaboram para construcdo da trajetoria que propomos investigar.
A pesquisa busca compreender o papel do sacerdote no desenvolvimento e configuracdo do
campo afro-religioso campinense. O trabalho etnografico nos permitiu na medida do possivel,
observar, recuperar, analisar e aqui tentar descrever a histéria do 11€ Oxum Ajamin gque coincide
com a trajetoria de Vicente Mariano, como também com a historia dos cultos afro-religiosos no
Estado. Trazer a tona a voz de alguns personagens envolvidos na constru¢do dessa memoria,
adentrar ao universo de suas praticas tem em vista contribuir para ampliacdo dos estudos afro-
campinenses, levar ao entendimento fatos que marcaram o desenvolvimento da umbanda-
jurema, a formacdo do candomblé nagd na cidade de Campina Grande e a influéncia do xangd
pernambucano para a religiosidade afro-paraibana.

Palavras-chave: Trajetdria, Memoria, Vicente Mariano, Campina Grande (PB).



ABSTRACT

The story of a religious space inspires us that is the Terreiro Senhor do Bonfim lle Oxun Ajamin
and the trajectory of a character that marks the life of the religion of the orixas in the city of
Campina Grande, the tatalorixa Vicente Mariano. His experience, his pioneering character
pertaining to the structuring and the consolidation of a religious space, arouse our attention and
are preconditions to think about strategies that contributed to the expansion of the religion in
this locality. Vicente tells us that he was initiated in Recife, in a yard of candomblé nagd having
Lidia Alves e José Roméo da Costa respectively as his mée e pai de santo (something like an
spiritual guide and caretaker). It is through these characters’ perspective that we enter the
universe of xangd from Pernambuco. “O Sitio de Pai Ad&o e o Terreiro de Nagdo Xamba” are
references that helped us map the trajectory that we decided to investigate. This research tries
to understand the role of the cleric in the development and configuration of the afro-religious
field in Campina Grande. Ethnographic work allowed us, as much as possible, to observe,
retrieve, analyze and try to describe the history of the Ile Oxum Ajamin that matches the
trajectory of Vicente Mariano, as well as with the history of afro-religious cults in the State of
Paraiba. To give a voice to some of the characters involved in the construction of this memory
and to enter the universe of their practice aims to contribute to the afro-campinense studies, to
lead to the understanding of facts that have marked the development of umbanda-jurema, the
formation of candomble nago in the city of Campina Grande, and the influence of the xango
pernambucano to afro-religiosity in Paraiba.

Key-words: Trajectory, memory, Vicente Mariano, Campina Grande (PB).
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INTRODUCAO

Nascida na cidade de Campina Grande (PB) guardo na memdria fortes lembrancas de
quando familiares falavam em Vicente Mariano da Rua do Fogo. Confesso que a sensacdo em
ouvir 0 seu nome era um misto de medo e interesse em ver de perto, conhecer e entender aquele
a quem eu acreditava ser manipulador de um mundo maégico-sagrado. Com um tempo
desenvolvi um forte pavor a “baianas”. Em meados do ano 2000, no caminho da escola, que
ficava localizada no centro da cidade, tinha diariamente que passar ao lado de uma baiana e sua
venda de acarajé e para mim era dificil, um mundo de coisas passava pela minha cabeca e ndo
entendia o porqué que aquilo me impressionava tanto.

O tempo ensinou que aquilo que eu denominava de “medo”, nada mais era que uma
forma de chamar minha atencdo a um tema e religido que mais tarde seria 0 objeto de uma
pesquisa e também de um local sagrado que eu tinha muitas afinidades e a ele precisava sim me
aproximar, transformando-se 0 medo e pavor em curiosidade. As falas das minhas avos, ecoam
em meu pensamento, historias sobre rezas, benzeduras, mau-olhado, velhas catimbozeiras, me
causavam um frenesi, mas muito me chamavam atencao. Lembro das defumacdes aos sabados,
os oficios rezados, as velas acesas em altares com imagens de Séo Jorge, escrava Anastacia e
Pe. Cicero do Juazeiro e das tardes na cadeira de balan¢o quando ouvia as histérias das sessdes
de psicografia realizadas por D.Elisa. Essas recordacdes sempre estiveram presentes e hoje
retomam em formato de estudo e pesquisa.

A minha avo lzaura (paterna) foi muito amiga de Raimunda Maria da Conceicéo?, eram
vizinhas, quando moravam no bairro da Bela Vista em Campina Grande, posteriormente, minha
avo comecou a frequentar a casa de Vicente Mariano. Fato € que, existia antes de mim uma
aproximacdo dos meus familiares com a familia dele. Tenho uma forte lembranca de quando
meu pai me levou a um “toque” no terreiro de Vicente, devia ter uns 12 anos de idade e naquele
momento ndo sabia distinguir muita coisa. Ao entrar naquele espago avistei na cozinha uma
senhora vestida de branco, aquilo me causou “aquele pavor”! L& dentro os tambores ja ecoavam
e a curiosidade era imensa. Ao entendimento que me chega hoje, compreendo que a festa se
tratava de um toque de jurema. Lembro-me da fumaca, das roupas coloridas e da forma como
as manifestacOes trabalhavam. O que também chega a lembranca é que me neguei a comer a
comida do terreiro, por achar que ao ingerir aquele alimento algo de extraordinario iria

acontecer comigo.

1 M3e de Vicente Mariano.

13



Considero bastante elucidativo esclarecer sobre a minha aproximagéo com o campo, que
comegou antes do meu embarque nesta pesquisa, como sécia? do Terreiro Senhor do Bonfim
I1é Oxum Ajamin®, decisdo que tomei em meados de 2007, pela curiosidade e interesse em
conhecer como funcionava um terreiro. Na mesma época em que me associei no 11é Oxum
Ajamin (2007), me tornei adepta da religido do Santo Daime e aqui considero importante
ressaltar que a vivéncia com essa religido da floresta e através da forga provocada pela
ayahuasca®, fez-me revisitar esta memoria, agucando a vontade em conhecer de perto as
religibes de matrizes africanas e, como a referéncia que eu tinha era Vicente Mariano pela
historia ja relatada, pelo vinculo familiar que ja me aproximava do lider religioso, resolvi
procura-lo, no desejo de aprender com aquela experiéncia.

Visitava o terreiro nas festas publicas e com um tempo Vicente me convidou para
participar de alguns rituais privados. Providenciei roupas apropriadas para as ocasides e
participei de alguns momentos com o grupo até 2010 quando passei a morar em Teresina (PI).
Por alguns anos lhe fazia apenas visitas esporédicas. Somente em 2015 me reaproximei da casa
e com o interesse da pesquisa a minha participacdo passou a ser mais efetiva. Uns ja néo
estavam, a exemplo de D. Sofia® e outros haviam chegado. Comecei a me entrosar melhor com
0 grupo, passei a conhecer também outros terreiros, aumentando a rede de contatos com o
publico afro-campinense. O ciberespaco® e as novas tecnologias de comunicagéo facilitaram o
contato com alguns pais, maes e filhos de santo, que marcam presenca na rede social Facebook
e no aplicativo WhatsApp, onde ficamos informados sobre a programacéo de alguns terreiros,
temos acesso as fotos das festas e dia-a-dia dos adeptos, antes de conhecer alguns pessoalmente,
ja “conhecemos” através das redes sociais.

Em 2015 fui introduzida na fascinante literatura sécio-antropoldgica no que concerne
ao campo de estudos afro-brasileiros, através da disciplina ministrada pela professora Dr?

Dilaine Soares Sampaio, que me iniciava nos ritos proprios da academia. O contato com a

2 Como sdcio, os adeptos recebem uma carteira com os dados do Terreiro Senhor do Bonfim 11&é Oxum Ajamin,
foto do associado e assinatura de Vicente Mariano. Percebi que no ato de assinar a carteira, assim como o de
assinar o Termo de Consentimento (exigéncia dos Comités de Etica das instituigdes que realizam pesquisas com
seres humanos, ainda que apenas com dados de um depoimento) existia certa dificuldade dele em escrever, fazendo
constar nesses documentos somente uma abreviacdo da sua assinatura.

% Localizado na Rua Prudente de Morais, 382, bairro da Estagdo Velha, Campina Grande — PB.

4 Sacramento formado pela combinacéo de duas plantas de poder, como tem sido denominada pelos principais
estudiosos do tema, de origem amaz6nica, o cip6 Banisteriopsis caapi (jagube) e da folha do arbusto Psychotria
viridis (rainha), que depuradas em cozimento resultam no cha que atende sob denominag&o variada, mais que no
Santo Daime é chamado de daime.

5> A filha de santo mais velha de Vicente Mariano, nascida em 1913, faleceu em 2015 aos 102 anos (Imagem 29,
p. 142).

® Espago virtual, colaborador na mediacéo que envolve o trabalho de campo.
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bibliografia especializada, ouvir a suas experiéncias do campo, tudo estimulava a embarcar
nesta que seria uma experiéncia que hoje considero como um (re) nascimento, ja que o espirito
antropoldgico nascia neste processo. Afinar os ouvidos, olhar e ver eram sementes que
precisavam brotar e o olhar apurado era uma aptidao que buscava colher.

Na incurséo cada vez mais intensa dessa aproximagao com o campo fui compreendendo
um pouco da ldgica de funcionamento destas comunidades religiosas e pude perceber que o
Terreiro Senhor do Bonfim [I1é Oxum Ajamin se caracterizava como uma das casas pioneiras
dos trabalhos de umbanda-jurema’ e candomblé nagd® na cidade de Campina Grande e a pessoa
do tatalorixa® Vicente Mariano como lider desta casa, poderiam me fornecer subsidios valiosos
que visam contribuir para ampliacdo das pesquisas sobre as religides afro-brasileiras, sua
presenca no Estado da Paraiba e mais especificamente na cidade de Campina Grande.

Vicente Mariano afirma ser um dos pioneiros no campo afro-religioso: “esse negocio de
fazer jurema, fazer mestre, fazer caboclo, fazer santo, isso tudo quem trouxe pra Campina foi
eu” (MARIANO, 2015). A oportunidade de té-lo em vida e em condigdo para narrar alguns
desses fatos e acontecimentos, nos motivou a registrar a trajetéria do lider religioso,
considerando que suas falas juntamente com a voz de outros personagens envolvidos com o
tema proposto podem contribuir para a organizagédo de alguns momentos vividos pelas religides
de matrizes africanas nesse contexto. Percebi que a trajetéria de Vicente Mariano em muito

contribuiria para a histéria do povo de santo, as novas geracGes, como também aos

" Diz respeito ao culto de umbanda marcado pela forte presenca da jurema, identificado pelo culto aos “mestres”,
que quando incorporados prestam auxilio na cura de males fisicos e espirituais. E caracterizado também pela
ingestdo de uma bebida sagrada, também chamada de jurema, que tem por finalidade auxiliar no contato com o
mundo sobrenatural. O cachimbo e a fumaga comp8em o ritual, defumagdes e “limpezas” sdo necessarias para o
contato com o mundo mégico-sagrado. Preferi fazer uso do termo (umbanda-jurema) para identificar esse modelo
de ritual, no campo pesquisado a expressdo mais utilizada € jurema, quando para identificar os ritos de umbanda.
8 O Candomblé diz respeito a uma religido iniciatica de culto aos orixas, religido de fundamentos africanos e
brasileiramente integrada a vida nacional (LODY, 2006, p.57). O nagd no Brasil torna-se nagdo de candomblé o
que permite ao grupo uma especificidade ritual que no caso em estudo, tem a heranca dos rituais do nagb
pernambucano.

9 E a expressio utilizada para designar a pessoa que ja alcangou o grau mais elevado na hierarquia da religido, ja
passou pelo reforco dos vinte e um anos. Representa um pai de santo com netos de santo, alguns de seus filhos ja
iniciaram filhos de santo, o que ndo configura em um distanciamento do terreiro, pelo contrario, resulta numa
ampliacdo da familia de santo dentro do terreiro. Mesmo sendo uma palavra utilizada com maior expressdo nas
nacGes de Candomblé Angola, encontramos essa expressao como linguagem do préprio campo. Em entrevista com
a iya Josefa Henrique de Oliveira, filha de santo de Vicente Mariano, afirma: “Vicente Mariano ¢ antigo dentro de
Campina Grande, ele é um tatalorixa, ele é o maior tatalorixa em Campina Grande ¢é ele” (OLIVEIRA, 2016). Ja
registrei no campo também a expressdo OlGwo, para determinar o cargo hierarquico que ocupa Vicente Mariano.
Segundo Beniste (2011, p.581) no dicionario Yorubd, Oltwo significa: titulo equivalente a Babalawo, no culto a
If4, e sacerdote na sociedade Ogboni. Em entrevista realizada com o babalorixa Ubirajara Alves, filho de santo de
Vicente Mariano, ao se referir a ele: “Minha ligagdo com o Oluwo Vicente Mariano (...)” (ALVES, 2015). Dessa
forma sdo variadas as expressdes encontradas no campo para se referir a esse sacerdote. Tatalorixa aparece como
a mais usada para designar o cargo ocupado por ele e por isso a utilizamos, encontramos a expressdo ndo somente
na fala dos entrevistados, mais em documentos e registros.
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pesquisadores que se ocupam das religides afro-brasileiras no estado, haja vista que nas falas
sdo apresentadas conexdes importantes para o entendimento desta memoria que ndo tem um
carater intimista e sim coletivo. Interessou-me ouvir o que as pessoas falavam sobre “Pali
Vicente”, despertou-me entdo um interesse pessoal em compreender quem de fato é Vicente
Mariano na cidade de Campina Grande. Salientamos a importancia deste na formacgéo e
desenvolvimento de diversos sacerdotes e terreiros da cidade. Nossa hipétese inicial é que a
compreensdo das religides afro-campinenses também passa pelo entendimento e recuperacéo
da sua trajetoria e que o Ilé Oxum Ajamin é uma peca importante no jogo de construcdo e
configuracgdo do campo afro-religioso em Campina Grande.

Ao que consta, o 116 Oxum Ajamin ndo foi objeto de nenhum estudo académico mais
especifico, embora ja muito visitado por alunos e professores universitarios com o intuito de
coletar dados para pesquisas com tematicas que envolviam o terreiro e a vida do dirigente,
porém, nenhum que privilegiasse a memoria do ilé e trajetéria do tatalorixa. Trazer os
personagens “vivos”, a exemplo do octogenario, que préximo aos 89 anos de idade, em pleno
cumprimento de suas atividades religiosas, passa a ser um importante arquivo-vivo para coleta
de dados que vislumbram aspectos importantes para construcdo da memdaria afro-religiosa da
Paraiba.

A recuperacdo dessa historia visa compreender a influéncia do 116 Oxum Ajamin e do
seu administrador na construcdo e desenvolvimento do campo afro-religioso campinense. N&o
se tem evidentemente a pretensdo de que esta seja a “verdadeira” historia de Vicente Mariano,
se € que isto é possivel, ja que a ideia de que as experiéncias passadas, memorizadas,
conservadas e recuperadas em toda sua integridade parecem insustentaveis, se procurou
apresentar uma versdo elaborada com base em seus depoimentos, dos seus familiares e
seguidores. Ndo pretendo salientar a pureza de rituais pelo fato da casa pesquisada ter um
carater pioneiro, percebo que os rituais, desde o seu inicial desenvolvimento, continuam em
processo de organizacdo, (re) estruturacdo e constantes adaptacGes, sendo impossivel afirmar
uma ortodoxia no que diz respeito aos rituais aqui descritos. Minha intencdo ultrapassa essas
questBes, dando prioridade a histéria de construcdo e preservacdo, tendo em vista 0S
desdobramentos e as redes construidas a partir deste espaco religioso. Meu intuito ndo é de
produzir uma biografia ao “pé da letra”. Tomando a trajetéria do tatalorixa como bussola que
marca o tempo, ele ndo serd o Unico sujeito dos processos sociais descritos em detrimento de
inimeras outras vidas com as quais nos deparamos na recuperacao dessa memoria. N&o foi a
pretensédo inicial como também ndo constard no esforgo da conclusdo explicar a formacéo do

campo religioso afro-campinense por via deste espaco de culto, mas na medida em que este
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terreiro tem uma representatividade na formagao e desenvolvimento de outros ilés da cidade, é
provavel que o nosso esforgo traga a luz a equivaléncia estrutural destes com o caso estudado.

A etnografia foi o caminho de acesso aos resultados da pesquisa. A observacao
participante, as entrevistas, o uso do diario de campo e equipamentos de captacdo de audio e
imagens nos possibilitaram registrar, analisar e descrever o grupo social investigado. Na
conducdo dessa pesquisa etnografica em Ciéncias das Religides, autores como Cardoso de
Oliveira (2006), Maggie (2001), Rocha (2006), Ferretti (2009) favoreceram acesso a teoria que
embasa 0 processo empirico que envolve o trabalho antropoldgico. Na obra O Antropologo e
sua Magia (2015), Vagner G. da Silva, num didlogo entre o antrop6logo e o grupo que estuda,
nos revela caminhos da pesquisa etnogréfica.

A opcao em trabalhar a memdria através da historia de vida de um personagem, nos
remete ao encontro de narrativas e acontecimentos diversos. Autores como Halbwachs (2003)
que defendeu a tese de que toda memoria deveria ser investigada como parte de representacdes
mais amplas, construidas coletivamente, € parte da teoria que norteia nosso estudo. No Brasil
essas referéncias tém fortes expressdes nos estudos de Bosi (1994), onde o rememorar se
destaca na poténcia dos mais velhos que aparecem como fortes contribuintes da construcao
social. Os debates que envolvem historia, memdria e esquecimento ressaltam a importancia do
dever da memoria, como também os seus limites, expressos em trabalhos de autores como:
Pollak (1989; 1992), Nora (1993), Le Goff (2013) e Santos (2013).

Tratando-se das religiGes em que a aquisicdo do conhecimento € uma experiéncia
progressiva, iniciatica, possibilitada pela absorcéo e pelo desenvolvimento de qualidades e de
poderes, ¢ compreensivel que o pesquisador ndo iniciado, “de fora”, por vezes ndo consiga ter
percepcdes desejaveis aos que sao “de dentro”, escapando ao entendimento 0s significados de
alguns elementos, simbolos e nomes, o que implica ao pesquisador uma dedicacao atenciosa a
bibliografia afro-religiosa. Autores como Dantas (1988), Prandi (1999; 2005), Lody (2006) e
Lima (2011) nos auxiliam no entendimento. A experiéncia religiosa de autores como Cossard
(2008; 2011) e Vallado (1999; 2010) nos contemplam com pesquisas onde se Vé a religido
refletindo sobre ela mesma, por serem eles de dentro da religido que decidiram estudar, percebe-
se um profundo mergulho nos segredos, sem que se deixe de preservar 0s mistérios que
envolvem a religido dos orixas.

A bibliografia local, como eu chamo os estudos realizados no campo afro-campinense
e paraibano, tiveram grande importancia para esta pesquisa, sera citada na escrita tendo em vista
gue me auxiliou a pensar uma proposta para além do ja realizado. Foram consultados trabalhos
como o de Barros (2011), Carvalho (2011), Melo (2011), Leal (2012), assim como de
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Gongalves (2012; 2014), este ultimo, importante referéncia aos estudos afro-paraibanos.
Pesquisas que desbravaram o campo afro-recifense nos contemplam referéncias importantes
com dados de interesse para esta etnografia, Motta (1985; 1999; 2002) Ribeiro (1952), Valente
(1977), Lima (1985), Brand&o (2002), Costa (1985; 1994) e Campos (1994; 2005; 2013).
Desde o inicio havia uma preocupacao em contemplar um estudo de religiosidade local,
campinense e paraibana, salientando a importancia dele no mapeamento e fortalecimento de
estudos no campo de Ciéncias das Religides no Estado, ja que as experiéncias apresentadas aqui
apontam para um conjunto de especificacdes histdrico, religioso e cultural. O povo de santo'?,
numa luta historica, busca livrar-se de fortes estigmas criados e alimentados por nogdes
preconceituosas que desqualificam e apontam com menosprezo as religides de matrizes
africanas, seu fazer religioso foi fortemente ignorado, silenciado, omitido e excluido. Segundo
0 proprio Vicente Mariano: “Antigamente ninguém podia falar das coisas do espirito, tudo que
tinha era tudo escundido” (MARIANO, 2015). A desqualificacdo do negro e sua cultura é parte
da engrenagem da questdo central da colonialidade. Recuperar percursos como este é andar
sobre os trilhos possiveis, significa recuperar vivéncias repletas de emocdes, permite analisar
fatos e momentos histdricos importantes e faz reconhecer o lugar que as religides de matrizes
africanas ocupam na Rainha da Borborema?!?, colaborando no avanco da reflexdo sobre respeito
a diversidade religiosa. Ndo ha divida, entretanto, de que um melhor conhecimento sobre o
tema contribui efetivamente para a reducdo de preconceitos em relacdo a religido pesquisada.
O objeto deste estudo permite reconhecer os contributos que os depoimentos orais
podem trazer na construcdo de uma memoria, que se ndo for registrada, tende a ser esquecida
com o progressivo desaparecimento dos seus protagonistas e consequentemente de referéncias
essenciais a compreensdo de determinado universo. Os depoimentos orais sdo normalmente
utilizados como arcabougo em estudos de diversas areas e consequentemente nas ciéncias
humanas e sociais, este recurso evidencia a questdo da relacdo entre o sujeito e o objeto, valoriza

as suas experiéncias e permite uma abertura de compreenséo ao outro.

O que torna o trabalho de relacdo entre pesquisador e pesquisados um
instrumento privilegiado de coleta de informacBes para as pessoas é a
possibilidade que tem a fala de ser reveladora de condi¢des de vida, da
expressdo dos sistemas de valores e crencas €, a0 mesmo tempo, ter a magia

10 Como sdo reconhecidos os adeptos especificamente do candomblé, onde as familias de santo correspondem a
sua organizagdo religiosa hierarquica. “O nome de pai ou de mde que recebem os lideres dos terreiros provém da
paternidade classificatoria, assumida com o processo inicitico, onde o conceito de familia bioldgica cede sempre
lugar ao outro, de familia- de- santo” (LIMA, 20011, p.80).

11 Como também é conhecida a cidade de Campina Grande, localizada na Serra da Borborema, a maior cidade do
interior do Nordeste.
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de transmitir, por meio de um porta-voz, 0 que pensa 0 grupo dentro das
mesmas condicdes histdricas, socioeconémicas e culturais que o interlocutor
(MINAYO, 2016, p.58).

Na memoria armazenam-se historias, imagens, fatos e acontecimentos. A relevancia
desta memoria marca e deixa fortes vestigios no individuo e no coletivo e podem ser
preservados mediante a oportunidade da narracdo. No periodo em que foi realizada a pesquisa
(2015-2017) foram realizadas 11 entrevistas: Vicente Mariano, Alice Mendes, Emanuel
Roberto, Ubirajara Alves, Edival Farias Filho, Josefa Henrique de Oliveira, Valdemir Mariano,
José Roberto da Silva Chaves, Maria do Socorro do Nascimento, Maria Félix e Evaldo Batista
dos Santos. A maioria dos entrevistados assinou o Termo de Consentimento Livre e
Esclarecido, e os que ndo fizeram por escrito fizeram o consentimento oral, registrado no audio
da entrevista. A selecdo dessas narrativas constréi os capitulos que constituem o trabalho.

Diante do exposto, considero a trajetoria do tatalorixad um fio condutor para as analises
que dizem respeito a construcao desta rede de sociabilidade, processos de fixacao de conteddos
liturgicos, fundacdo e consolidacdo de outros terreiros da cidade. A atuacdo deste lider no
cenario campinense serve de modelo para entender como foram paulatinamente se acomodando
as religides de matrizes africanas em Campina Grande, as relacdes entre o Estado da Paraiba e
Pernambuco que facilitaram a existéncia e permanéncia da religido, as dificuldades e interesses
gue motivaram sua expansao.

Os capitulos foram organizados de modo a apresentar o germinar e a colheita dos
resultados da pesquisa. No primeiro momento apresento parte do referencial tedrico que orienta
0 estudo. Saliento a importancia da etnografia e do fenbmeno mneménico na construcdo de uma
memoria religiosa, considerando que dedicar uma parte do trabalho a analisar as formas de
relacionamento entre pesquisador e o grupo pesquisado, as funcdes desempenhadas pela
memoria individual e coletiva contribuem com importantes questdes e esclarecimentos sobre a
religido que dedicamos o estudo. Ao final do primeiro capitulo, dediquei-me a entender a
organizacdo interna dos terreiros, 0s papéis sacerdotais, a hierarquia e as relacdes de poder que
envolvem pontos que se costuram ao redor de certas figuras, como € o caso de Vicente Mariano.

No segundo capitulo, uma viagem tedrica ao estado vizinho para conhecer o solo onde
estiveram plantadas as sementes do Ilé Oxum Ajamin. Através de personagens como, Jose
Romado e Malaquias da Costa, Lidia e Djanira Alves da Silva, adentro ao universo do xangb
pernambucano. O Sitio de Pai Adao e o Terreiro de Nacdo Xamba séo referéncias fundamentais
que colaboram para construcdo de uma arvore genealdgica que tenta (re) construir a trajetoria

religiosa de Vicente Mariano. Busquei entender o que esta rede de contatos representa na
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configuracdo do campo afro-religioso campinense, 0 que passa pelo entendimento do momento
historico que viviam as religides de matrizes africanas no Estado de Pernambuco e na Paraiba
em meados da segunda metade do século XX. Ao final do segundo capitulo, a etnografia do I1é
Oxum Ajamin, que visa fornecer dados que trazem ao leitor aspectos que identificam a casa de
culto, suas espacialidades, caracteristicas do grupo e descri¢do de alguns rituais.

No terceiro capitulo, a colheita, onde tento identificar as redes de sociabilidade
construidas por Vicente Mariano, o que denominei de “frutos”, as sementes que brotaram e
frutificaram a partir do 1€ Oxum Ajamin. Nesse momento dei inicio a um mapeamento do
candomblé nagb na cidade de Campina Grande. Mostrarei o olhar sobre a lideranca religiosa
do tatalorixa, parte dos seus adeptos, familiares e amigos que o reconhecem como um lider
religioso carismatico, propagador da cultura afro-brasileira. Aqui minha intencéo foi verificar
a forma de prestigio e a influéncia exercida por Vicente Mariano, num passeio entre 0 passado
e 0 presente demarcamos momentos de socializacdo do sacerdote para além dos muros do
terreiro, no espaco publico. A colheita s6 foi permitida ap6s amadurecimento dos personagens,
das experiéncias enfrentadas pelo grupo e da prépria pesquisa.

Com a recuperacdo desta memoria, espera-se apresentar ao leitor a histdria de Vicente
Mariano e do Terreiro Senhor do Bonfim 11é Oxum Ajamin no intuito de apontar a importancia
do lider religioso e da casa de culto para a historia dos cultos afro-brasileiros na cidade de
Campina Grande e no Estado da Paraiba.

20



1. ETNOGRAFIA, MEMORIA E PODER

1.1 O germinar de um campo

Parece-me fundamental dedicar a primeira parte do trabalho a descrever e analisar as
relagdes entre o pesquisador e o grupo pesquisado, na intencdo de informar e esclarecer o modo
de envolvimento e as formas de acesso ao campo de pesquisa. Uma atencédo especial a esses
procedimentos pode trazer contribui¢cbes importantes tanto ao estudo da religido que nos
propomos analisar, como se faz relevante para conhecer o grupo, a forma como foi acolhido o
estudo, entender o papel do pesquisador nesse processo de interlocucdo, as limitacOes e
barreiras enfrentadas que com certeza ultrapassam em nimeros as facilidades. Neste momento
expresso 0s primeiros passos da etnografia, o semear das relacdes com os sujeitos envolvidos.
Os dados que constam nesta pesquisa sdo resultados do trabalho de campo realizado nos anos
de 2015, 20162 e parte de 2017%3.

As discussdes que envolvem a experiéncia antropoldgica do estar em campo variam de
modo a nos fornecer diversas formas de pensar a inser¢do e contato com o objeto de pesquisa.
Mynayo (2016, p. 57) entende 0 campo na pesquisa qualitativa, como o recorte espacial que diz
respeito a abrangéncia, em termos empiricos, do recorte tedrico correspondente ao objeto de
investigacdo. Para o antrop6logo Vagner Gongalves da Silva:

O “campo” ndo ¢ somente a nossa experiéncia concreta (mesmo se esta fosse
mensuravel de forma tdo objetiva) que se realiza entre o projeto e a escrita
etnografica. Junto a essa experiéncia, o “campo” (no sentido amplo do termo)
se forma através dos livros que lemos sobre o tema, dos relatos de outras
experiéncias que nos chegam por diversas vias, além dos dados que obtemos
em “primeira-mao” (SILVA, 2015, p.27).

As possibilidades tedricas contemplam o rigor metodoldgico e analitico da pesquisa e

somam a experiéncia. Mesmo desconstruindo a imagem do antropélogo em terras longinquas e

2 No ano de 2016, Vicente Mariano passa por uma cirurgia. Na ocasido tivera parte da sua perna esquerda
amputada, foram idas e vindas ao hospital, vérias internacdes, inclusive para cuidar também da perna direita que
parecia comprometida, mais que obteve éxito na cicatrizacdo. As festas e rituais que estavam programadas para
este ano no 11é Oxum Ajamin foram adiadas, s6 retornando no ano seguinte. Nesse contexto, acabei por me dedicar
as visitas a ele e ao acompanhamento de todo este processo, mantendo conjuntamente, as entrevistas com outros
pais e mdes de santo da cidade.

130 11é Oxum Ajamin retorna as atividades rituais, com festa pUblica realizada em 22 de janeiro de 2017. O toque
— como ¢ chamado o dia do “xiré dos orixas”, momento onde se canta, danga e festeja a chegada dos orixas em
terra — neste dia foi para lansa (Oya). Na sequéncia, no dia 19 de fevereiro foi realizado um toque de jurema
celebrando a abertura dos trabalhos para o ano de 2017 e no dia 23 de abril de 2017 foi realizada a festa para o
guia e patrono espiritual do 11é Oxum Ajamin, o mestre Antdnio Pretinho, celebrando seus 69 anos na forga e luz
da jurema sagrada. Ao final do segundo capitulo mais detalhes sobre o calendario ritual do terreiro pesquisado.
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a aventura de estar entre povos desconhecidos, Vagner Gongalves da Silva considera que este
deslocamento do antrop6logo, mesmo que para pesquisar grupos sociais que habitam o mesmo
local que ele habita, ainda esta impregnado da magia que envolve o ato de iniciacdo do aspirante
a antropdlogo. Aspirar a realizacdo de um trabalho de teor antropoldgico é estar atenta aos
estagios de treinamento que lhes possibilite um olhar sensibilizado, uma sofisticacdo na
capacidade de observagéo.

A etnografia ndo se resume ao trabalho de campo, nem tdo pouco a observagédo
participante, ndo se limita somente ao método utilizado para construcdo da pesquisa, cOmo nos
informa a antrop6loga Mariza Peirano (2014, p.383), para quem a etnografia transcende o
método, sdo formulagdes tedrico-etnograficas, a etnografia ndo se opde a teoria, nem dela se
distingue. A autora citada considera que a separacao entre teoria e evidéncias etnograficas ja é
uma perspectiva ultrapassada e ao contrario, sdo indelevelmente vinculadas, sua perspectiva
nos faz refletir sobre como a etnografia pode vir a ser esclarecedora e de fato trazer a tona
resultados que dialoguem com trabalhos anteriores, confronte dividas, incitem a despertar
novas questdes, ampliando o leque de possibilidades interpretativas.

Como ja explicito na introducdo, meu contato com o 116 Oxum Ajamin € anterior a
intencdo da pesquisa. Dessa forma, ndo precisou de nenhuma apresentacéo formal por parte do
lider da casa sobre a minha presenga como pesquisadora, ja conhecia parte do grupo, alguns me

consideravam como uma “participante” e dai para pesquisadora seriam alguns detalhes a mais.

Imagem 1 - Festa do mestre José Molequinho (agosto de 2009). Fonte: Acervo Larissa Lira.
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Esse registro do ano de 2009 foi a primeira vez que estive na gira, quando vesti os trajes
adequados, para enfim participar do ritual como sendo “da casa”. Nesse momento, 0 mestre
José Molequinho, me chamou ao centro, falou algumas palavras, defumando meus pés com a
fumaca do seu cachimbo e ao final deu-me este abrago, onde me senti acolhida. Em outro
momento ganhei de Vicente Mariano uma guia com as cores simbolicas do meu orixa (vermelho
e branco) para que eu fizesse uso dela nos rituais do candomblé, informou que o colar de contas
tinha passado por um ritual de “lavagem de contas'#”, serviria como um instrumento de
protecdo, informando os modos e momentos de uso. Mesmo que eu ndo tivesse pretensdo
alguma de me submeter a um rito integratorio de iniciacdo como o € a feitura no santo, entendi
que aquela guia representava uma forma de socializagéo religiosa com o grupo. Eram muitas
duvidas, mesmo sem saber ao certo 0os compromissos que eu teria de assumir para adiante,
recebi a “guia” com respeito e alegria.

Vale salientar que a pretenséo e vontade em entender o que significava e o que ali se
passava sO despertaram com o intento da pesquisa. Até entdo eu ndo tinha um compromisso
nem prazos para compreender a dindmica de funcionamento daquele universo méagico sagrado,
de modo que a pesquisa a bibliografia especializada muito contribuiu para o esclarecimento de
diversas questdes e construcdo do trabalho como um todo. As dificuldades de classificacdo
foram muitas, demonstrando que mesmo estando préxima ao espaco, estava distante da
compreensdo que detinha um membro do grupo iniciado na religido, pois eu era somente
frequentadora, passando a ser uma curiosa pesquisadora em momento sequente. Levei um
tempo para entender 0 que era ser da macumba, juremeiro e do santo, até entender que alguns
dos conceitos que eu conhecia ndo condiziam com a forma como 0os membros do grupo
interagiam entre eles. Ir & macumba era uma maneira descontraida de dizer que iam ao terreiro;
juremeiro era aquele preparado no rito da jurema e do santo, os que tinham iniciagdo no
candomblé. No 116 Oxum Ajamin, ndo se ouve com frequéncia o termo umbanda, dando
prioridade em falar na jurema quando para citar o culto aos mestres e caboclos. Perguntei entéo
a Vicente Mariano qual era o rito que ele professava, respondendo: “Minha religido é o nagé.
Porgue tem angola, ketu, mogambique, as na¢do. A minha é nagd. Aqui tem a jurema que é a
umbanda, mais que ¢ separado do nagé” (MARIANO, 2017).

14 Ritual de sacralizac8o do objeto ritual. Os colares que os filhos-de-santo usam, com as cores simbdlicas de seus
orixas, s6 devem ser chamados de contas depois de lavados. Para isto, sdo sacrificados animais — em certos casos
— e depois de lavados com infusGes de folhas também préprias de cada orixa e, por dltimo, com sabdo-da-costa ou
oxé. Ter contas lavadas no pescogo ja é um sinal do compromisso que liga a pessoa ao candomblé, através de
cerimbnias como o bori, 0 assentamento do santo ou até mesmo um simples banho-de-folha (LIMA, 2011, p.91).

23



Foi ficando clara a diferenga entre os ritos, a nacdo de candomblé, que sendo nagb
apresenta diferencas do ritual de outras nagdes; a presenca da jurema no rito de umbanda, as
influéncias do catolicismo e até mesmo do espiritismo kardecista. Na variedade de rituais, a
forma especifica de cada culto, a demarcacao dos espagos para cada ritual, tudo isso foi ficando
evidente e serd mais bem descrito no capitulo seguinte, na etnografia do terreiro.

Considerando esta experiéncia, enxerguei a pesquisa de campo COmMO um
empreendimento, do estagio inicial ao seu desenvolvimento e conclusdo, do planejamento as
negociacdes se fazem presente. Pensar o objeto de estudo exige de o pesquisador identificar a
importancia dele, tendo em vista seu impacto presente e futuro. A permisséo para execucdo da
pesquisa perpassa por opinides, dividas e muitos questionamentos. A escolha dos participantes
é fruto de uma selecdo entre pesos e medidas, que por vezes € geradora de conflitos e, tratando-
se das religides que envolvem cargos e hierarquias, como € o caso do candomblé e da umbanda,
isso fica ainda mais explicito. Toda essa negociacao esta a cargo do pesquisador responsavel
que teréa total responsabilidade pelos seus desdobramentos, estando ciente que parte destes ndo
esta sob seu controle, de modo que a imprevisibilidade é caracteristica deste processo.

Nos primeiros contatos com Vicente Mariano sobre a proposta da pesquisa houve uma
grande resisténcia por parte dele, indagava como eu iria escrever sobre a religido sem que eu
fosse iniciada, tentei esclarecer que a pesquisa ndo tinha interesse em adentrar aos “segredos®®”
da religido e que iria me ater a histdria de vida dele e do ilé, apontando a importancia de fazer
esse registro como forma de perpetuar sua historia e possivelmente transmitir aos mais novos.
Questionava também o fato do interesse por parte de alguns pesquisadores que chegaram a sua
casa em busca de informagdes e depois que obtiveram esqueceram-se dele e nunca mais deram
retorno algum sobre os resultados obtidos. Fazé-lo contar sua histéria ndo foi algo simples, ele
ndo tinha interesse em revela-la e muito menos em registra-la. Restou-me o improbo trabalho
de conquista da confianca e convencimento, ja que ele ndo parecia disponivel a abrir o livro da
sua vida tdo facil. Foi um arduo processo e também de teste para mim, assim eu considero.

Numa das tardes que fui visita-lo em sua casa, em meio a conversa falou: “gente aqui
pra saber das coisas eu ndo quero nem tio cedo, eu 14 vou quebrar minha cabe¢a com isso”.
Falas como essa me fez refletir sobre as possibilidades que eu teria de acesso as informacdes,
por momentos me senti desestimulada ao intento, ja que ele estava afirmando que néo tinha
interesse algum em discutir sobre 0 assunto e muito menos responder minhas perguntas. Com

seu jeito duro de falar, me fez chorar em meio a uma obrigacéo de jurema, quando esperou

15 0 “fundamento” constitui igualmente o “segredo” ou awd, em ioruba (OPIPARI, 2009, p.89).
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estarem todos no saldo para dizer que a pesquisa ndo ia ser realizada. Sai do saldo decepcionada!
Nesse dia houve o compadecimento dos seus filhos de santo, que ndo apoiaram a atitude dele,
alegando que eu sempre estive presente de forma bastante positiva e que a pesquisa iria se
realizar sim. Pediram-me calma, entendimento e que eu fosse me acostumando com aquele jeito
aspero. Dessas situagdes vou carregar licGes para a vida, de paciéncia, tolerancia e persisténcia.
Fui conhecendo melhor o sujeito e percebendo que esse tipo de reagdo ndo era somente a
pesquisa ou algum problema comigo e sim um forte traco da sua personalidade, esse era o seu
jeito de lidar até mesmo com os seus familiares mais proximos. Fica claro que por parte dos
membros do terreiro ndo tive nenhuma resisténcia, desde o inicio apoiaram e era explicito o
interesse na realizacdo da pesquisa, entendiam como um ganho a histéria da religido e
fortalecimento de suas historias.

Os proprios filhos de santo me alertaram sobre a dificuldade que eles tinham em
aprender com Vicente Mariano e pude observar na pratica que ndo é de costume dele ensinar o
passo a passo de uma atividade ritual, por exemplo. Aos que quiserem aprender faz-se
necessario prestar atencéo e, dependendo do seu humor, perguntar algo é correr o risco de levar
uma resposta ndo tanto favoravel. As curiosas e insistentes perguntas ndo sdo, de modo geral,
bem recebidas nos ambientes religiosos dos terreiros, especialmente no decorrer das ceriménias
(FERRETTI, 2009, p.40). Essa caracteristica se apresentou bem marcante em Vicente Mariano,
pois houve a negacdo de respostas a perguntas curiosas, como também respostas nem um tanto
delicadas para algumas situacdes. Ao seu modo ele foi ensinando, contudo, essa € uma das
fortes queixas que seus filhos expressam: o fato dele parecer se sentir ameacado compartilhando
informacdo e conhecimento. Por varias vezes pude ouvir dele: “o que sei vou levar comigo, ndo
passo pra ninguém ndo”. Esta ¢ a grande dificuldade na transmisséo do conhecimento oral pelos
mais velhos, pois ao acharem que irdo perder forca e espago perante 0s mais novos, preferem
ndo compartilhar seus saberes como modo de manter o controle de algumas situacdes. Essas
relagOes serdo mais bem descritas quando falarmos de senioridade, hierarquia e poder ao final
deste capitulo.

Noutro momento consegui conversar sobre meus objetivos, li o Termo de
Consentimento Livre e Esclarecido exigido pelo Comité de Etica, ele assinou, apesar de isso
ndo ser garantia alguma da sua aceitacao e disponibilidade em dar continuidade a realizacao da
pesquisa, 0 ato de assinar ja demonstrara um aceite positivo. Mesmo demonstrando certa
impaciéncia, consegui gravar os primeiros minutos de resposta a algumas perguntas de modo
mais detido, em outros momentos ficava sempre a adiar nosso encontro para uma entrevista

mais longa. Entretanto, posteriormente, essas situacdes foram ficando ainda mais dificeis pelo
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delicado estado de satde que enfrentou, apds a amputagdo de parte da sua perna esquerda, em
cirurgia realizada no més de maio de 2016. Este ano foi de recuperagdo, a casa parou o
funcionamento devido as muitas estadias dele no hospital e uma lenta recuperagdo, de modo
que somente em 2017, como ja apontado, foi que o 11é Oxum Ajamin retornou suas atividades
e Vicente Mariano p6de enfim retornar também o atendimento ao publico e nesse retorno vale
destacar, a sua motivagéo em participar da pesquisa.

Era muito visivel a sua tristeza quanto ao ndo funcionamento do terreiro nesse periodo
em que esteve no hospital. Por vezes percebia que era até maior do que o fato de ter que adaptar-
se as novas condi¢des: a cadeira de rodas e a dependéncia de pessoas que 0 ajudassem em suas
necessidades. Foi visivel também a forma positiva como encarou o desafio, numa de suas falas

expressou esse otimismo:

Valdemir (seu filho) achou que eu ia ficar bruto, com raiva da minha religiéo,
tem gente que acha que eu vou abandonar a religido, deixar de acreditar nos
meus santo. Eu ndo, isso aqui eu tenho que encarar porque essa € a minha cruz,
isso € 0 que eu tinha que passar e aqui estou passando e ainda agradecendo
por estar vivo, bora pra frente! (MARIANO, 2017).

Obedecer a um cronograma da pesquisa se esharrava em algumas situacdes de
imprevisibilidade, ja que o dia-a-dia no hospital, 0 acompanhamento a consultas e exames,
assim como em longas tardes no hospital nos impedia de executar alguns intentos, como
conversar com ele qguando uma sonda lhe impedia de comer e falar. Ap6s quase 10 dias no
hospital e bem mais recuperado, estdvamos eu e Cynara, sua nora, com ele no quarto, quando
ele chamou, pediu que nos aproximassemos da cama ¢ disse: “vamos conversar? ” Nesse
instante se mostrou disponivel e com vontade em falar, tive acesso a bons minutos de gravacao,
parte da historia da infancia a maioridade, relacdes familiares e seu encontro com a religiao.
Preocupava o cansaco e a falta de ar que a fala provocava nele, ndo era minha intengédo causar
nenhum desconforto, mas sempre que ele quis conversar, estive disposta a ouvir. Nesses
momentos ele parecia estar totalmente ciente da minha presenca e pretensao, que era de captar
e registrar suas falas. No entanto, havia também os dias em que ele ndo estava para conversa
nem tdo pouco para responder a qualquer tipo de pergunta, restando-me aguardar aquelas
oportunidades, sempre respeitei 0 seu estado. Houve também momentos dele de um siléncio
desconhecido até pelos seus mais proximos, ele ndo falava, se recusava em comer, como
resposta a demora em receber alta do hospital, ja que sua vontade maior era de ir para casa,
cuidar dos seus afazeres. Mesmo apds receber alta, no retorno para casa, passou quase dois dias

em siléncio total, apenas balancava a cabeca para confirmar ou negar algo e nesses instantes
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parecia estar em uma longa viagem meditativa de encontro consigo mesmo. Nesses dias de
siléncio, fui visita-lo e seu olhar sereno e consciente tranquilizava e expressava que tudo iria se
estabilizar em breve.

Abaixo, a imagem que embora tenha havido muitas davidas acerca da necessidade dela
no trabalho, optei por trazé-la, pela beleza e sensibilidade do momento. Naquele dia, Vicente
me pediu um lapis para escrever e mentalmente questionei: mas como? Se ele ndo sabe
escrever! Enfim, ndo precisava de palavras para descrever o seu olhar que demonstrava a

permissao dada para eu escrever sobre a sua trajetoria e registrar esta memaoria.

Imagem 2 - Vicente Mariano e Larissa Lira em Clinica Santa Clara 27/08/2016.
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Como destaquei, na maior parte do tempo ele se mostrou a esquiva em falar sobre sua
vida e sobre detalhes esmiugados acerca da religido. Em alguns momentos se mostrava
facilitador das informac6es, em outros dificultava, e neste jogo de entendimento fui construindo
passo a passo essa historia. Somente no ultimo semestre da pesquisa, quando ele ja estava
recuperado, com o ilé em funcionamento, as obrigacoes e festas sendo realizadas, houve uma
significativa reversdo quanto a sua aceitacdo, um auspicioso progresso, encarando a pesquisa
positivamente, nos ajudando na coleta de dados, se mostrando disponivel a conversar mais
abertamente. Foi quando tive a oportunidade de fazer as entrevistas com ele, tdo desejadas e

necessarias para construcdo da memoria do 116 Oxum Ajamin e da sua trajetoria como lider
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religioso, tema do segundo capitulo. Nesse instante eu j& perguntava abertamente, 0 que
significava para ele a realizacdo de um trabalho que iria contar sua histdria, falar sobre sua vida?
Ele respondeu: “Pra mim é uma honra, ser de uma familia, de uma tradicéo, saber que herdei e
que agora voceés estdo falando sobre isso. E sim, pra mim ¢ muito importante” (MARIANO,
2017). Respostas como essa deram o incentivo necessario para seguir rumo a finalizacdo da
pesquisa.

Séo diversas as opinides quando o assunto € a relacdo de envolvimento entre o
pesquisador e grupo pesquisado. O ndo envolvimento com o grupo pode eximir o pesquisador
de perceber problemas e de conhecer aspectos importantes, ainda mais quando o tema envolve
o0 conhecimento religioso. Por outro lado, o envolvimento traz o risco para 0 pesquisador de
perder parte da sua liberdade de acédo e reflexdo, quando em virtude de sua submissédo a uma
casa de culto e aos seus dirigentes, o pesquisador fica engessado aquela realidade. Fato é que o
lugar do meio-termo ndo é facil, mais é preciso ser encontrado. Considero que estar inserida,
ndo como iniciada na religido, mas como sdcia desde os meus primeiros contatos com o terreiro
em 2007, pela afinidade com algumas pessoas do grupo, facilitou o trafegar no espaco,
possibilitando uma convivéncia mais intensa para 0s momentos exigidos pela pesquisa. Como
os dois lados da moeda existem, pude reconhecer que o meio é uma linha ténue que precisa ser
reforcada com clareza nos objetivos, sinceridade e muita paciéncia para que ndo seja
arrebentada, o que pode colocar em risco a propria pesquisa, confirmando o que afirma Sérgio
Ferretti ao se referir ao trabalho etnografico: “E necessaria uma atitude equilibrada e cautelosa
para ndo ferir suscetibilidades” (FERRETTI, 2009, p.40). Quero dizer que, nesta relagéo, o
pesquisador precisa estar atento e consciente do seu lugar e a que se propde. Posso até enumerar
alguns exemplos que me fizeram refletir sobre esse caso citado, o fato de estar pesquisando um
determinado terreiro causar desconforto quando eu precisei conhecer outros. Para isso a
negociacdo e esclarecimentos do meu lugar e papel se fizeram necessarias. Comentarios como:
“ndo misture as coisas minha filha”, “agora querem carregar ela pra aquela casa”, foram os
tipos de falas que apareceram e que mostram os conflitos e disputas existentes no proprio
campo. Na convivéncia fui medindo o teor destas relacfes de controle, de poder, aprendendo
com elas e, no decorrer do processo, fui tentando estar ainda mais atenta ao meu lugar e
mantendo o cuidado em preservar minha liberdade enquanto pesquisadora.

Para realizacdo da pesquisa, alem das entrevistas, tivemos acesso ao acervo de Vicente
Mariano, do 11é Oxum Ajamin e de alguns dos entrevistados, o que nos possibilitou a coleta de
fotos e documentos, que alinhavados as falas dos entrevistados, compdem esta memoria.

Construimos também o nosso acervo. As entrevistas realizadas com Vicente Mariano, totalizam
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459°36”, ou seja, mais de 7 horas em &udio e 91 paginas de transcricbes em folha A4, espaco
simples, fonte Times New Roman, tamanho 12. As outras 10 entrevistas realizadas chegaram a
582’03, totalizando mais de 9h em audio e 119 paginas de transcricdo. Os videos totalizam
190’41, perfazendo o total de mais de 3 horas de gravacdo de imagens e 653°8°’, ou seja, mais
de 10 horas de captagdo de audio, 0 que nos permitiu transcrever toadas e registrar a sequéncia
de alguns rituais. Sobre os equipamentos, foram utilizados uma méquina fotografica Nikon D-
3200, gravador de voz Philips e camera do celular de 13MP.

As entrevistas foram feitas com pessoas que estiveram envolvidas com o tema que
propus analisar e dissertar, a proximidade do 11é Oxum Ajamin e de Vicente Mariano foram o
termdmetro indicativo a essa participacdo. A existéncia de pessoas lucidas e disponiveis
possibilitou-me a realizacdo de conversas que foram gravadas em A&udio, sem um
condicionamento rigido, ouvi o que os interlocutores tinham a dizer, respeitando a limitacédo de
tempo de cada um e, sobretudo, sua capacidade narrativa. A exiguidade do tempo impediu-me
de gravar amplas conversas, ou melhor, histérias de vida, afinal, minha pretensao foi dar um
maior tempo a historia de vida de Vicente Mariano e aos demais colaboradores, uma fala mais
pontual. Segui com rigor o cuidado em pedir autorizacdo para gravar cada uma das entrevistas,
realizadas sempre de forma individual, salvo a de Maria do Nascimento e Maria Felix, realizada
em conjunto. A leitura do Termo de Consentimento Livre e Esclarecido exigido pelo Comité
de Etica sempre antecedeu este momento, assim como a assinatura dos participantes, até mesmo
o0 rabisco daqueles que ndo sabiam escrever, assim também como o cuidado em esclarecer ao
entrevistado a importancia da sua participacdo, buscando mostrar-lhe em que ponto e por que
motivo fora selecionado para este momento.

Uma conversa prévia sempre se fez necessaria, falava um pouco sobre as perguntas
como forma de cada um se preparar com as respostas e se familiarizar com os assuntos que
seriam abordados. Essas praticas ajudaram no processo de interacdo e no dialogo com cada um
dos interlocutores. As entrevistas foram marcadas com antecedéncia e seguia roteiro
previamente estabelecido. Todavia, vale salientar que por vezes a conversa tomava rumos
diferentes do planejado, mas enfim, foram se construindo, e da primeira entrevista realizada a
ultima, percebe-se que a leitura dos classicos da etnografia coopera muito, mas a experiéncia é
guem ensina. As conversas foram realizadas em visitas ao domicilio dos entrevistados em
periodos distintos. Todas as falas foram transcritas, organizadas em pastas, por nome e data.

Aqui vale destacar que mantive na escrita do texto 0s nomes dos nossos interlocutores,
acrescentando por vezes 0s nomes pelos quais sdo conhecidos dentro da religido. Tive o cuidado

em conservar a fidedignidade dos depoimentos, transcrevendo para o texto as palavras da forma
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exata como eram faladas, com seus erros gramaticais e redundancias. A analise das entrevistas,
é acrescida por vezes de algumas informagfes provenientes da observacdo participante,
podendo algumas falas serem mais bem compreendidas pela experiéncia da observacao in loco,
onde o0s gestos, omiss@es e sensacOes auxiliou-me a pontuar detalhes por vezes ndo explicitos
nas falas. As primeiras entrevistas, considerei como exploratorias, pois possibilitaram colher
informacdes que colaboraram para 0 mapeamento do campo afro campinense, uma vez que
conhecer os atores do cenario era uma tarefa obrigatéria. Com alguns dos entrevistados pude
realizar um segundo momento de conversa para retirar ddvidas e obter ainda mais informacoes.
No alinhavo dessas memarias, nomes e acontecimentos iam somando ao tema geral, desta
forma considero que todas as entrevistas realizadas colaboraram a sua maneira, algumas com
um teor maior de informacdes para a pesquisa, outras menos, mas todas as pecas foram
importantes no conjunto final.

O acesso as redes sociais e aplicativos como o WhatsApp?® colaboraram bastante nos
contatos, no agendamento das entrevistas e no retirar de algumas davidas. Alguns audios foram
gravados por meio desse aplicativo e acrescidos as falas de alguns entrevistados. Quando o
tempo corrido ndo facilitava o encontro fisico, este meio facilitou muitas conversas e varios
esclarecimentos.

Em paralelo a realizag8o das entrevistas fiz 0 acompanhamento das préticas realizadas
no Il&é Oxum Ajamin. O diério de campo foi uma das técnicas utilizadas e que muito favoreceu
no que diz respeito as lembrancas de detalhes, nomes, datas, locais e outros dados que
normalmente tendem a escapar da memdria quando ndo escrito e registrado. Evans-Pritchard
(2005, p.255) aconselha que se deve registrar nos cadernos de campo 0 maximo possivel, isto
é, tudo o que se observa. Para Silva:

No diario de campo, o antropdlogo procura registrar para si e construir, aos
poucos e precariamente, suas observagdes, sua primeira leitura dos sistemas
culturais que investiga (parentesco, rituais, economia, organizacdo social),
além de registrar insights (rapidos clardes de sentido que repentinamente
parecem fornecer as chaves com as quais as portas fechadas da cultura do
outro se abrem), anotar davidas e expor perplexidades inconfessaveis. A
utilidade do diario de campo reside, entretanto, menos na objetividade dos
fatos observados e mais no que ele permite enxergar através dele: os fatos sob
a forma como os “inscrevemos” e os transformamos em “dados etnograficos”
(SILVA, 2015, p.64).

16 Quatro dos nossos entrevistados colaboraram também com informagdes transmitidas pelo aplicativo WhatsApp,
onde era realizada a pergunta e a resposta chegava através do audio, sendo transcrita e anexada as entrevistas. A
entrevista realizada com Evaldo Batista dos Santos foi a Unica realizada somente através do aplicativo, no momento
estavamos em cidades diferentes e eu precisava agilizar o processo. Obviamente que esse mecanismo nao excluiu
0 encontro pessoal para entrevistas do tipo mais “formal”, com pergunta e gravador de voz para registrar.
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Por vezes me peguei tomando algumas notas e escrevendo coisas € me punha a
perguntar: sera que um dia vou precisar saber sobre isso mesmo? No momento lembrava que o
simples e o corriqueiro também sdo partes de uma historia de vida, e seguia escrevendo. No
inicio da pesquisa, ainda me familiarizando com o campo, percebia que a presenca do diario
ndo condizia em alguns momentos, sabia que se ali eu me atrevesse a escrever alguma coisa
com certeza seria chamada atencéo, principalmente, por Vicente Mariano, assim como percebia
que a presenca desse instrumento causava alguns olhares e resultava em interferéncias no que
estava sendo observado. Dessa forma, a maioria dos escritos foi feito em casa, no retorno do
campo. Apos ter vivido momentos junto ao grupo, ter realizado algumas entrevistas, fui
conseguindo uma maior abertura deles quanto a minha presenca anotando e gravando até
mesmo falas espontaneas e bem informais, mas que colaboraram no unir das pecas do quebra-
cabeca. A partir de entdo ndo abri mdo de estar acompanhada do meu caderno de anotagdes,
sem me preocupar tanto em ser chamada a atencédo, apenas abria e me punha a escrever, pude
perceber que a essa altura as pessoas ja estavam mais habituadas com a ideia da necessidade
que eu tinha em registrar momentos, falas e detalhes. Neste caderno havia sempre algumas
perguntas que em momentos propicios eram direcionadas a algumas pessoas.

Os contatos informais, ndo gravados, a respeito de algumas questbes especificas foram
extremamente importantes e precisaram da minha atengdo. Aqui abro espaco para falar da
importancia também dos assuntos que sao abordados para além das entrevistas, na vivéncia e
contato com o grupo. Desde o inicio do trabalho etnografico venho comparando-o a uma colcha
de fuxicos feita de retalhos e costurados ponto por ponto. Tenho a lembranga da colcha de
retalhos por guardar na memoria as tardes de conversas ¢ “fuxicos” que rendiam no terrago de
vovO Maria quando ela se determinava a fazer uma colcha juntando pedacos por pedacos,
tecidos a médo, regados a muita conversa, risadas e descontracdo, ou quando na unido de restos
de retalhos fazia burrinhos como almofadas para os seus netos. Percebi que os fuxicos!’ do
terreiro também rendiam pano para as mangas no tecer do trabalho etnografico, os buchichos
informais que s6 aos que estdo “dentro” tém oportunidade de participar mostrou-me importantes
detalhes quando o assunto é a relagdo entre os membros da casa e destes com outros ilés.

Importantes informalidades que ndo se encontram nas entrevistas, mas que estdo na relagéo

17 A expressdo “fuxico” na religiosidade afro é utilizada para referir-se a tudo que cerca um assunto. E também
utilizada para falar de segredos sobre feitigos, de caracteristicas do “enredo de santo” da pessoa. Ex. duas pessoas
sdo do mesmo orixa, mas uma tem uma particularidade por causa do seu orixa de segundo que é chamado juntd.
Assim ela possui um enredo diferente: “um fuxico diferente”. Fuxico também ¢é toda e qualquer conversa e é o
aprendizado oral ligado a segredos e particularidades das pessoas e da religido (MENEZES, 2009, p.41).
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entre 0s membros nas horas de descontragdo de um trabalho de obrigagdo® por exemplo. Eu
costumava me adiantar um pouco aos horarios marcados para o0s rituais, chegando mais cedo,
e nesses momentos tive oportunidade de colher informacGes bem importantes a pesquisa,
conversando com um e com outro, trocando ideias, fazendo novas amizades e aproveitando
ainda mais 0s momentos que estive junto ao grupo.

Dos pais e mées de santo que foram entrevistados aceitei o0 convite para participar de
festividades em suas casas, podendo assim vivenciar também o momento desses terreiros em
funcionamento, bem como acompanhei Vicente Mariano em suas saidas a outras casas, tanto
em cerimdnias privadas quanto em festas publicas. Foram visitados no decorrer da pesquisa
onze terreiros, alguns por mais de uma vez, sendo oito deles em Campina Grande, um em Boa
Vista (PB), um em Jo3o Pessoa e um em Recife (Terreiro Senhor do Bonfim*®). Dos terreiros
visitados, dois sdo de nagdo ketu, um localizado em Campina Grande, no bairro das Malvinas
e outro em Jodo Pessoa, no bairro Cuia. Fiz um esfor¢o em visitar as casas dos filhos de santo
de Vicente Marino e também dos que frequentam o 11é Oxum Ajamin, mesmo 0s que nao sao
seus filhos, mas que sempre marcam presenca nas festividades. Visitei terreiros sem que 0s
pais/maes de santo estivessem cotados a serem entrevistados para pesquisa e terreiros de uma
nacdo de candomble diferente do nagb. As visitas a outros terreiros se mostraram necessarias
ao passo que para entender a organizagdo do IIé Oxum Ajamin, caberia também contrapor a
outras realidades, perceber nuances, semelhancas e diferencas, mesmo sendo algumas das casas
filhas desta tradicdo, a experiéncia mostra que cada uma vai se construindo mantendo por base
alguns preceitos e se diferenciando em costumes que séo proprios a cada sacerdote/sacerdotisa.
Dentre os rituais e cerimdnias que participamos destaco: Festa de preto-velho, festa de caboclo,
mesa cigana, jurema de mesa, festa de pombagira, festa de mestres e mestras, obrigacéo de
jurema e de orixa, toques de orixa (Oxum, lansd, Ogum e Ox06ssi), despacho de ebos, saida de
iads (Oxum, Oxald), saida de ogd, obori e diplomacéo de deca.

Do interesse em fazer registros fotograficos e videos, passei a ir para os terreiros munida
de uma maquina fotografica de boa qualidade tomada emprestada do meu irmao que é

fotografo. Fazia fotos de algumas pessoas em momentos da festa e desde entdo elas sempre

18 Obrigacéo que pode ser individual ou coletiva, categoria nativa que exprime a ideia de dever, numa relagio de
troca que é estabelecida entre 0 homem e 0s orixas assim como do homem com 0s mestres, j& que existe a obrigacao
tanto para “santo”, quanto para “jurema”. A vida do terreiro é dinamizada pela realizagdo desses rituais que séo
privados, tornando-se publico quando seguidamente € realizada a cerimdnia de carater festivo em comemoragéo
aquele sacrificio ofertado. A palavra obrigacao — usada pelo povo de santo - define 0 compromisso, compulsério
quase, da submissdo a ordem dos santos (LIMA, 2011, p.93).

19 Localizado na Rua Sumari, Bairro Mangueira, Recife — PE. Essa visita foi realizada no dia 04/12/2015 (toque
de lansd) a convite do iad Bruno Emanuel Mendes da Silva, filho do ilé.
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solicitavam para eu levar a maquina e dar um click, para enfim as boas imagens chegarem as
redes sociais logo em breve. Obviamente que ndo deixei de fazer os registros de importancia
para a pesquisa para fotografar pessoas aleatoriamente, mas esses registros também somaram
como bem importantes no conjunto do empreendimento. Nessas trocas, fui ganhando acesso a
espacos que sem a maquina fotografica ndo seria possivel. Nesses instantes ficava claro o meu
lugar em ndo pertencer a religido e por vezes ndo saber distinguir alguns espagos, mas sempre
deixei claro que caso ultrapassasse esses limites poderiam me alertar quanto ao que ndo fosse
permitido ser registrado. E evidente que o ato de cometer algumas falhas aponta o
desconhecimento de alguns codigos de conduta e das maneiras de agir e ser do grupo, mais
quando se é chamado atencdo por algumas delas rapidamente se avancga no esclarecimento
desses implicitos. Com o tempo fui me atentando ao local que me cabia e o que de fato precisaria
ser registrado. Essa relacdo com a fotografia, mesmo ndo sendo uma profissional na arte, me
trouxe alguns beneficios quando o assunto foi 0 acesso também as pessoas do grupo, haja vista
que conheci vérias delas ao entregar de lembranca uma foto revelada de recordacao, assim como
guando ia ao encontro do entrevistado, fazia questdo de levar fotos reveladas, caso eu tivesse e,
a partir daquele ato, vi brotar uma melhor interacdo, que resultaram até mesmo em convites
para fotografar em algumas festas em outros terreiros. N&o me senti sozinha quando li em O
Antropo6logo e sua Magia (SILVA, 2015, p. 63) que é comum que o etnografo se torne o
fotografo ou o videomaker oficial do terreiro que ele pesquisa, ficando por sua conta a
distribuicdo de coOpias desses registros entre os interessados. E assim foi!

Passei a acompanhar Vicente Mariano quando na sua saida para obrigacdes e festas em
outros terreiros e fui sendo bem recebida ao chegar com ele e com a maquina fotografica a tira

colo. Vagner Gongalves da Silva vai chamar de rede de campo:

(...) o conjunto das relagBes que permite a realizacdo do trabalho etnografico,
para tal a necessidade de um acesso ao grupo, a familiarizagdo, o
estabelecimento de uma confianca muatua e a colaboracdo de variados
membros do grupo (SILVA, 2016, p.32).

Esse conceito resume bem a condi¢cdo de contato com o grupo. Se a relagdo é pré-
requisito para se pensar a memdria, a interacdo é condicdo bésica para a experiéncia singular
que envolve o pesquisador com o grupo investigado. A maior aproximacgado possivel com o
grupo é de grande importancia nos estudos sobre religido e, tratando-se dos terreiros, tenho a
plena certeza que a falta de aproximagdo ou até mesmo vinculos iniciaticos podem dificultar os

rumos da pesquisa, mesmo sabendo que eles ndo sdo imprescindiveis a sua realizagéo.
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Tentei aqui descrever e analisar algumas relagdes enfrentadas no campo de pesquisa e
as formas de acesso a realizacdo do trabalho etnogréafico. A teoria e a experiéncia, em seu
conjunto, contribuem para a consecu¢do dos objetivos propostos. Essa passagem ilustra o
germinar do campo, parte do caminho trilhado, condicGes favoraveis, dificuldades, as

estratégias e os instrumentos utilizados na recuperacdo dessa memoria.

1.2 Estudos da memoria

Quando falamos em memadria rapidamente acessamos algumas lembrancas, cenas de um
passado que consegue espaco no presente ato de evocar. A experiéncia vem mostrando que essa
memoria ndo tem vida se desligada de um contexto histérico-social. A confluéncia de acdes
individuais e coletivas nos motivou a entender o lugar, a importancia e o papel da memoria, é
sobre esses trilhos que seguimos adiante.

No senso comum as pessoas acreditam que ha apenas um tipo de memoria, vale ressaltar
que os variados tipos se apresentam de forma extensa em inimeros estudos referente ao tema.
Existem basicamente dois tipos de memoria, uma voltada para as habilidades e outra para o
conhecimento, sdo elas: a memoria implicita e memoria explicita. A primeira se refere a
memdria inconsciente, ligada a habilidades motoras, ao hébito, € chamada de inconsciente por
ndo atingir o nivel da consciéncia, ou seja, lembra-se de algo sem estar consciente de que esta
se lembrando, leva mais tempo para ser adquirida por necessitar de um condicionamento
operante e é também uma memdria mais duradoura. J& 0 segundo tipo, € a que a gente mais fala
e mais lembra, é a memoria consciente, vocé esta consciente de que esta se lembrando de algo,
refere-se ao conhecimento factual, e podem ser verbalizadas, como; “ontem fui a livraria”, é
uma memdaria mais flexivel e menos duradoura. As duas memarias sao expressas por Ecléa Bosi
(1994) tendo por referéncia os estudos da memdria do filésofo Henri Bergson, classificando-as

em memoria-habito e imagem-lembranca:

A memoria-habito adquire-se pelo esfor¢co da atengdo e pela repeticdo de
gestos ou palavras. Ela é um processo que se da pelas exigéncias da
socializacdo. Trata-se de um exercicio que, retomado até a fixacdo,
transforma-se em um hébito. A memoria-habito faz parte de todo 0 nosso
adestramento cultural [...]. A imagem-lembranca traz a tona da consciéncia
um momento Unico, singular, ndo repetido, irreversivel, da vida. Dai também
0 cardter ndo mecéanico, mas evocativo, do seu aparecimento por via da
memoria. A imagem-lembranca tem data certa: refere-se a uma situagéo
definida, individualizada, ao passo que memdria-habito ja se incorporou as
praticas do dia-a-dia (BOSI, 1994, p. 48-49).
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Como podemos observar, a memdria € um processo extremamente dindmico, um
mecanismo pelo qual aprendemos, lembramos e esquecemos, envolve diversas regides do
cérebro humano, variados mecanismos bioquimicos e neurais. As experiéncias emocionais
assim como a aquisi¢do da linguagem dependem de um sistema articulatério cerebral para que
concatenados se transformem em memoria e expressdo, lesdes neurofisioldgicas impedem
trafegar por um percurso mnésico, podem prejudicar a sobrevivéncia da memoria e até destrui-
la. O processo de formacdo da memoria € muito variavel e bastante particular, afinal, ao
envolver em sua preponderancia fatores bioldgicos fazem com que a memaria que se apresente
em cada ser humano seja Unica, a singularidade de cada cérebro humano e situagGes particulares
vivenciadas por cada individuo faz com que cada lembranca siga 0 seu curso em seu ritmo.
Nesse sentido reconhecemos a individualidade da memoria, porém ao lembrarmo-nos de coisas
gue nos sao proprias e exclusivas € licito perceber que elas geralmente envolvem um processo
de contato com o coletivo, no grupo nos reconhecemos e nos fazemos lembrar, o coletivo nesse
sentido desempenha um papel ativo as nossas recordagdes. Entender o momento de passagem
da memdria individual a memoria coletiva, foram temas de interesse de autores que se
dedicaram ao estudo do fendémeno mnemaénico e também sera parte do nosso intento.

No debate que envolve o carater coletivo da memoria, a memdria como fenémeno
social, Maurice Halbwachs (1877-1945) avanca na discuss@o vencendo 0S pressupostos
individualistas das pesquisas sobre o tema, dando um passo além do ambiente interno do sujeito
para apontar as condi¢fes sociais e emocionais que envolvem a memoria a partir da realidade
gue nos cerca, 0 autor elucida as questdes que se relacionam com o carater social e a memoria
individual. Para Ecléa Bosi, o principal estudioso das rela¢cdes entre memdria e historia publica,
as quais dedicou duas obras de folego, Les cadres sociaux de la mémoire e La mémoire
collective (BOSI, 1994, p. 53). Para Myrian Sepulveda dos Santos (2013), o socidlogo francés
fez parte de uma geracdo de intelectuais que procurava trazer as certezas das ciéncias exatas
para 0 campo das humanidades e seu grande mérito foi, portanto, mostrar que a memoria

individual ndo pode ser distanciada das memorias coletivas.

Rejeitando a ideia corrente em sua época, de que a memdria seria o resultado
da impresséo de eventos reais na mente humana, ele estabeleceu a tese de que
0s homens tecem suas memorias a partir de diversas formas de interacdo que
mantém com outros individuos (SANTOS, 2013, p.28).
Halbwachs ndo apenas pressupfe a superioridade da memodria coletiva sobre a
individual, mas chega a negar a existéncia de uma memoria genuinamente individual, mesmo

acentuando as funcgdes positivas desempenhadas por esta faculdade que é inerente ao individuo,
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para ele todas as nossas lembrancas séo geradas a partir da interagdo com um meio social
especifico. Fiel & escola durkheimiana faz questdo de apresentar a memdria como um fato
social®®, onde fica exposto o predominio do social sobre o individual. E a partir dos seus estudos
que se pensa em uma dimensdo da memoria que ultrapassa o plano do individuo, como algo
relativamente intimo, considerando que nenhuma lembranca pode existir apartada da sociedade.
E na sociedade que as pessoas recordam, reconhecem e localizam as suas memorias
(HALBWACHS, 2003, p. 38). Usa o termo Memdria Coletiva®! que, para evocar o proprio
passado em geral, a pessoa precisa recorrer as lembrancas de outras, e se transporta a pontos de
referéncia que existem fora de si, determinados pela sociedade (HALBWACHS, 2003, p. 72).
A sua analise enfatiza a forga dos pontos de referéncia que servem de estrutura a nossa memoria,
como indicadores da memoria coletiva de um determinado grupo. Segundo ele, as memarias
sdo construcdes dos grupos sociais, sdo eles que determinam o que € memoravel e os lugares
onde essa memoria seré preservada.

A ideia de memoria coletiva apontada por Halbwachs e compartilhada por outros
autores se faz compreensiva, mas impde a pensar até que ponto ela ndo suprime a importancia
do agente individual na construcdo deste processo, ja que a ideia de estabilidade, duracéo,
homogeneidade e totalidade de uma memoria coletiva esbarram na singularidade com que cada
cérebro humano pode, deve tratar e selecionar as suas lembrancas, o que possivelmente resulta
em evocacOes das mais diversas. Sabe-se que o estado emocional do individuo influencia a
natureza das suas recordacdes, porém por mais intimo que esses sentimentos sejam o contexto
ndo deixa de intervir e influenciar na reconstrucdo dessas lembrancas. Quero dizer que, o
passado que se apresenta na memoria do individuo que lembra estara sempre sofrendo
influéncias do momento em que ele ocupa no presente. Essa passagem faz lembrar quando
Vicente Mariano esteve internado no hospital, € nitida a forma que o momento influenciava no
contetdo das suas recordacdes. Nesses instantes, foram coletadas falas que versavam sobre
rituais funebres no candomblé, momentos da infancia, memorias de afeto e dificuldades

enfrentadas por ele e seus familiares, lembrancas de nascimentos e falecimentos, por vezes

20 Os fatos sociais consistem em modos de agir, pensar e sentir, exteriores ao individuo e dotados de um poder
coercitivo pelo qual se lhe impdem (DURKHEIM apud BOSI, 1994, p.54). Para rememorarmos diretamente a
defini¢do de fato social do sociologo francés: “E um fato social toda a maneira de fazer ou néo, suscetivel de
exercer sobre o individuo uma coagdo exterior’; ou ainda ‘que € geral no conjunto de uma dada sociedade tendo,
ao mesmo tempo, uma existéncia propria, independente das suas manifestagoes individuais” (DURKHEIM, 1978,
p.92-93).

2L A memoria coletiva é a memdria social de uma comunidade, é constituida por um determinado conjunto de
individuos em razdo de um dado acontecimento. A memoria coletiva é um conjunto de lembrangas construidas
socialmente e referenciadas a um conjunto que transcende o individuo (HALBWACHS, 2003, p. 64).
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tivemos dificuldades em ouvir sua voz, o siléncio parecia expressar uma enorme tristeza, que
era a tristeza de estar vivendo uma situacdo um tanto delicada, essa experiéncia conferia a sua
memoria sentimentos bem particulares, mais que mesmo assim ndo estavam desvencilhados de
um contexto mais amplo. A partir daqui considero dificil distinguir, uma mem@ria estritamente
individual do contexto social. Entendemos que uma memoria individual em sentido estrito seria
algo como uma linguagem privada que somente o individuo entende, ou seja, um caso especial,
uma excecdo. Mesmo que ndo queiramos cair no arriscado abismo do determinismo e
reducionismo, fato é que este individuo que lembra esta envolto numa dindmica relacional, de
contato e posterior transmissdo, e nesse tecer de interacbes a memaria que seria do individuo ja
se socializou, o que ndo desvaloriza em momento algum a faculdade individual da evocagéo,
haja vista que a particularidade da lembranca em cada individuo € fator preponderante para sua
continuidade. Segundo Halbwachs, é porque sao diferentes que as lembrancas ecoam umas as
outras, ndo sendo assim, a série deixaria de se completar e se romperia a cada instante (2003,
p.120). Para Candau:

Maurice Halbwachs se equivocou em ver nas memorias individuais 0s
“fragmentos” da memoria coletiva, conferindo a essa a substancia com a qual
tende a despojar as primeiras. Mas teve razdo em insistir sobre a importancia
dos quadros sociais que fazem com que uma “corrente de pensamento social
[...] tAo invisivel quanto o ar que respiramos” irrigue toda a rememoragao
(CANDAU, 2016, p. 48-49).

Candau atenta para a sutilidade da influéncia da memoria coletiva sobre o individuo. E
pelos quadros sociais que alimentamos e colhemos os frutos da rememoracdo. Em cada caso,
quer se trate da meméria do individuo ou de um grupo, a forca das memorias dependera da
coeréncia geral do campo memoravel, de uma estrutura espacial e temporal, da estruturagédo
mais ou menos homogénea do conjunto de lembrancas a partir de um momento de origem e de
uma sucessao de fatos. Para Halbwachs, nossa memaria ndo se apoia na historia aprendida, mas
na histdria vivida (HALBWACHS, 2003, p.78-79). Myrian Sepulveda dos Santos tendo por

influéncia o soci6logo francés aponta que:

Até mesmo os trabalhos estritamente biol6gicos sobre a memoria, que
procuram localizar no cérebro espacos responsaveis pelo nosso lembrar, tém
passado a considerar o fato de que ndo somos individuos isolados e
percebemos e compreendemos nosso mundo ao Nos comunicarmos uns com
0s outros através de sinais e simbolos, dos quais a linguagem parece ser 0
exemplo mais eficaz (SANTOS, 2013, p.49).
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Nesse sentido, tanto a linguagem como as imagens estdo socialmente condicionadas a
existéncia de um emissor e receptor, muitas das nossas lembrangas passam a existir quando
encontram ouvidos ddceis a ouvi-la. Uma pesquisa desta natureza aponta para este cenario, a
existéncia de um emissor que passa a construir a memoria que deseja transmitir e um
pesquisador-receptor que se pde a ouvir e transforma-la em registro. Vale salientar que aquilo
que € retido na memadria e apresentado no discurso, sao versdes, que ndo sendo necessariamente
falsas ou verdadeiras sdo construidas dentro de determinados marcos e limites que induzem e
orientam recortes e selecOes, € licito perceber a forma como a memdria ordena, organiza,
distinguindo o que é pertinente do que ndo é para ser lembrado. A costura dos retalhos da
memoria é motivada por interesses que fundamentados no passado visa legitimar agdes no
presente e engajamentos futuros. O relato de uma vida envolve o que ha de mais pessoal, mas
também de histdrico/social, com isso, afirmamos que as mais intimas memdarias tém seus
vinculos sociais, seja na dindmica da transmissao, que é relacdo, interagdo, ou mesmo no que
precede sua transmissdo, a recordacdo. A memdria do individuo estd indissoluvelmente
entretecida com as representacdes coletivas do passado que circulam na sociedade por meio da
comunicacdo cotidiana, das institui¢des e dos canones culturais como uma memdria social, que
reside materialmente no cérebro dos individuos que participam de uma comunicagdo social,
afinal essas imagens e linguagens devemos a sociedade.

A cada tempo a humanidade engendrou suas praticas sociais e conservou suas
experiéncias para transmiti-las a geracdes seguintes de maneiras diversas. Antes da escrita, 0
tempo fora guardado pela memdria dos individuos, organizada e garantida, as ideias eram
transmitidas pelos mitos, simbolos e rituais que se constituiam o acervo da memdria de um
grupo social. Esses trés tipos de linguagens se mostram proeminente para o fornecimento de
subsidios indispensaveis para a compreensdo das questdes sociais. Os ritos mais extravagantes,
0s mitos mais estranhos traduzem alguma necessidade humana, algum aspecto da vida, quer
individual, quer social (DURKHEIM, 2008, p. 30). Para Emile Durkheim o objetivo dos ritos
é de ordem moral, pois é através deles que o grupo se afirma e se mantém, reanimando
periodicamente o sentimento que tem de si mesmo e de sua unidade. O mito possui relacéo
intrinseca com o rito, que diz respeito ao universo das praticas, estabelecem o ritmo da vida
social afirmando e reforcando valores de um grupo. Quanto aos simbolos, sdo essenciais no
processo de comunicagdo, se constituem e disseminam entre as pessoas e ao ser usado e
experimentado tem seu sentido ampliado, algo perceptivel que em virtude da convencéo social
é usado para significar, vale ressaltar que a maioria dos sistemas simbolicos é propria de cada

pOVO.
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Nesse ponto vale destacar a importancia de refletir sobre a capacidade adquirida por
muitas populagdes de transitar e decodificar diferentes acervos culturais e religiosos nos quais
foram obrigados a conviver diariamente. A linguagem fornece aos individuos os meios de
exteriorizar sua memoria, sob a forma da narracdo, a memoria passa a ser acessivel a individuos
de distancias temporais e espaciais, deslocando o passado para além do seu nascimento e
identificando-o ao passado dos que viveram antes dele, pelo exercicio de contar e recontar
historias sustenta-se a ciéncia do sujeito sobre si mesmo e sobre 0s outros com 0s quais interage
em comunidade. O ritual esta totalmente articulado a categoria da memoria, transmite formas
de comportamento, é uma acdo pedagogica, comunica tradi¢des. Em Celso Castro (2016, p.50)
tendo por referéncia a reflexdo durkheimiana, o rito, portanto, s6 serve e s6 pode servir para
manter a vitalidade dessas crencas, para impedir que elas se apaguem das memdrias, em suma,
para revificar os elementos mais essenciais da consciéncia coletiva.

Nas sociedades orais ndo letradas, as formas da poesia oral nascem como apoio a
memorizagéo dos relatos essenciais da comunidade, uma sociedade oral ndo reconhece a fala
apenas como meio de comunicacdo, mas principalmente como forma de transmissdo e
disseminacdo do saber. Porém, mesmo com o aparecimento da escrita que desempenhou um
papel imprescindivel no que diz respeito a preservacao da memoria e registro do passado, a
oralidade néo perde seu valor como fonte vital em tais sociedades. Para Socrates, em Fedro, de
acordo com Platdo, entre 0s passos 274c a 275b, a escrita enfraqueceria a memoria, pois 0
individuo deixaria de exercita-la por confiar nos registros da escrita (PLATAO, 2008, p.101-
103). Com isso ele quer dizer que, a escrita dispensaria 0s homens de exercerem suas memorias,
produzindo o esquecimento da alma, aos que adquirem o conhecimento através da escritura,
buscam fora de si 0s meios para se lembrar, 0 que para o pensador perde em valor, se comparado
ao exercicio do processo mneménico primevo.

Na tradicdo oral o individuo é o guardido da referéncia religiosa e sua transmissao é
feita de individuo para individuo, de corpo para corpo, dessa forma a corporeidade também é
um aspecto de destaque quando o assunto é a transmissdo de tradicdes orais, ja que a
transmisséo se faz por contato vivido entre as pessoas. Independente de pensar se a tradigcéo
escrita leva vantagem sobre a oral, no livro vale o que esta escrito, a palavra por sua vez tem
um forte apelo a consciéncia, 0s contos passados de boca a ouvido tém um forte apelo a
imaginacdo. A escrita consolida-se como meio de memoria, tem a funcdo de armazenamento,

enquanto que a linguagem, exteriorizacdo da voz, diz respeito ao seu instrumento socializador.
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Se nas religides do livro?? a palavra escrita ocupa um lugar de autoridade, lugar este que
é estatico ligado ao texto e ndo ao individuo, nas tradi¢des religiosas de matrizes africanas esta
autoridade esta ligada por um lado a palavra falada e por outro a quem fala esta palavra. Nao
basta a palavra falada, sua autoridade advém de quem a profere. O poder é ritualmente
transmitido pela palavra falada por alguém que guarda a autoridade de pronuncia-la com
autoridade. Como pontua Juana Elbein:

Quanto mais o ase daquele que transmite é poderoso, mais as palavras
proferidas sdo atuantes e mais ativos 0s elementos que manipula. Para que a
palavra adquira sua fungdo dindmica, deve ser dita de maneira e em contextos
determinados (...). A transmissdo oral € uma técnica a servi¢o de um sistema
dindmico. Proferir uma palavra, uma férmula é acompanha-la de gestos
simbolicos apropriados ou pronuncia-la no decorrer de uma atividade ritual
(SANTOS, 2012, p.48).

E uma conjuncéo, pois do que fala (contetido) e de quem fala (individuo), deixando
assim claro que a ideia de oralidade ndo esta ligada apenas a palavra falada em si, mais ao
individuo que a profere. Nas religides de matrizes africanas ha um sentido ancestre e de eficacia
social e religiosa fixado na palavra. A palavra tem energia propria, sim, a palavra tem axé!

Volney J. Berkenbrock (2014, p.37) afirma, sobre a transmissdo do conhecimento nas
religibes afro-brasileiras, que nenhum escrito tem conotacdo sagrada, nem seu conhecimento é
pré-requisito para alguma funcdo ou cargo em alguma comunidade. Com isso ele quer dizer
que existe sim tradigdo escrita nas religides afro-brasileiras, muitos dos escritos tém influéncia
sobre essas religides, mas eles ndo sdo determinantes e nem ocupam lugar de autoridade. As
etnografias realizadas nos terreiros brasileiros, desde a época de Nina Rodrigues, vém
despertando grande interesse por parte dos religiosos que nelas encontram referéncias para
comparacdo, implementacdo ou ressignificacdo de suas praticas, como bem nos lembra
(SILVA, 1999, p. 149-150). O médico maranhense Nina Rodrigues é apontado como o primeiro
brasileiro a fazer um levantamento dos povos africanos residentes no pais, com tese amparada
em bibliografia da época e na exploracdo de um campo ainda desconhecido, seus estudos

serviram como ponto de partida para construcéo de outras teorias e interpretacdes diversas. No

220 exemplo do judaismo, cristianismo e islamismo, estdo assentados na verdade que acreditam ser revelada por
algum messias ou pelo préprio Deus. Estdo baseadas num livro como fonte de verdade.

23 Axé, uma forga totalizadora que perpassa por todos e em todos os locais. Uma forca emanada da propria natureza
e compreendida em espaco sagrado pelo povo de santo (LODY, 2006, p.5-6). Na verdade, trouxemos aqui de
forma sintética a definicdo de axé a partir de Lody, todavia, como bem ponderaram Sampaio e Possebon, o conceito
de axé é muito complexo pois se conecta a definicdo multipla de pessoa nas diferentes tradigdes religiosas
africanas. No capitulo intitulado Pnelima, Amén, Emi, Axé: AproximagBes Possiveis?, os autores “buscam 0s
contornos do axé no candomblé”, demonstrando a complexidade do conceito (SAMPAIO; POSSEBON, 2015,
p.111-116).
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século XI1X o saber académico ocupando-se do registro dessas manifestacGes religiosas fez
imbricar teoria e saberes antes reservados somente aos terreiros. De la pra cé é impossivel expor
em ndmeros a quantidade de trabalhos que se dedicam a esse intento, fato € que estes, mesmo
que por vezes considerados como impréprios por alguns religiosos, trazem a eles legitimidade,
fortalecem e valorizam suas tradi¢des, quando também pais e maes de santo se abrem a este
contato do terreiro com a academia, absorvem influéncias dos modelos de ritos, assim como do
aprimoramento de idiomas africanos, expressos nas etnografias como forma de atalhos ao
aperfeicoamento de suas praticas e costumes. Os estudos que se dedicam ao culto dos orixas
em Africa servem de ponte de contato de sacerdotes brasileiros com as terras além-mar, é a
forma de enxergar celebra¢6es miticas da cultura africana aos que nao dispGe da oportunidade
em visitar o berco da sua tradi¢do pessoalmente.

Vale salientar que essa abertura ao dominio da escrita, geralmente é mais bem aceito
pelos sacerdotes que dominam a pratica, aos que ndo sabem ler e escrever, a exemplo de Vicente
Mariano, que tem na dimensdo da experiéncia e memorizagdo a sua maneira de preservar e
transmitir as rezas, 0s canticos e dindmica dos rituais. O conhecimento religioso de grande parte
dos velhos pais e maes de santo se dava atraves da capacidade de memorizacdo e transmissao
oral do saber, haja vista serem quase todos analfabetos. E quando pergunto a Vicente Mariano
se ele ja teve vontade de ir a Africa, ele responde: “Eu ndo, o que eu aprendi aqui é o que tem
14, ¢ a mesma coisa da Africa, a diferenca ¢ as linguas, mais as toadas que a gente canta aqui,
cantam na Africa” (MARIANO, 2017). Na fala percebe-se que 0 ndo dominio da escrita pode
limitar o contato com culturas diversas. Por outro lado, fica evidenciada a conexao com Africa
pela dimensdo do mito e do rito, ao invés de tomar o continente como uma via de legitimacéo
para as suas praticas, o que € bastante interessante, pois diferente de muitos babas e iyas, o tata
Vicente nfo tem vontade de ir a Africa.

As pesquisas cientificas nos estudos que se referem a memodria humana vém
estabelecendo parametros no que anteriormente apenas era uma hipétese de trabalho. De modo
geral, os novos estudos do passado consolidaram-se ao resgatar a importancia de experiéncias
individuais e popularizar estudos da vida cotidiana (SANTOS, 2013, p.50). O movimento de
valorizacdo do individuo enquanto sujeito e protagonista da historia, permitiu a ampliacdo de
fontes de pesquisa para o estudo da vida social, construindo, neste processo, trajetorias de vida
nas quais a historia de um grupo poderia ser lida através de multiplas historias de vida. O tema
memoria tem sido discutido em diversas areas do conhecimento, apresentando diferentes
interfaces e ndo se aproxima de um consenso quando o assunto é a abordagem sobre o papel da

memoria, envolvem distintos campos do saber, que se inter-relacionam e dialogam,
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favorecendo perspectivas dinamicas para a sua compreensao e valorizagao, sejam elas escritas
ou orais, as memorias tém se transformado numa das fontes de grande importancia para estudos

em areas diversas. Nas Ciéncias das Religides:

(...) a pluralidade das disciplinas cientificas favorece uma compreensdo mais
dindmica e aberta sobre o projeto em questdo, o fato religioso (...). As ciéncias
das religiGes estdo circunscritas no mundo da cultura e demandam, nesse
cenario abordagens interdisciplinares (FERREIRA; SENRA, 2012, p. 263-
264).

Pautando-se em condicOes estabelecidas por essa interdisciplinaridade na area e na
forma de pensar os estudos da memdria que envolve aspectos da historia, religido, cultura e
identidade, na importancia para a compreensao dos fendmenos humanos e sociais, a experiéncia
etnografica que me permitiu o0 acesso a estas memorias fez-me reconhecer o quanto as ciéncias
sociais (antropologia e sociologia) e as ciéncias das religides convergem quando o assunto é o
homem e a recuperacdo de uma trajetdria que nos possibilita trazer a tona a memoria coletiva
de um grupo que tem na religiosidade fortes marcas de sua expressao.

Por vezes ndo é dada a oralidade a mesma confianga que se concede a escrita quando se
trata de testemunhos de fatos passados, porém vale destacar que todos os testemunhos partem
de uma sé fonte, que é o ser humano. O historiador africano Amadou Hampaté — B4, em A
Tradigdo Viva, na colecio Historia Geral da Africa da UNESCO (1982), nos da um panorama
do valor preservado na heranca ancestral da Africa tradicional. Numa tradi¢do em que a palavra
é o cerne da sabedoria, o grande agente ativo da magia africana (controle de forcgas), a
preocupacdo com a veracidade acompanha esse processo de transmissdo. Segundo Hampaté-
B& (1982, p.172), a tradigdo africana concebe a fala como um dom de Deus. Ela é ao mesmo
tempo divida, no sentido descendente, e sagrado, no sentido ascendente. Na Africa
tradicionalista a mentira é considerada uma lepra moral, ela perturba o sangue, que simboliza a
forca vital interior. E licito perceber que a fala se encontra entre o contexto magico, religioso e
também social.

Se a memoria é socialmente construida € 6bvio que toda documentacdo também o é.
Michael Pollak afirma que: “ndo hé diferenca fundamental entre fonte escrita e fonte oral”
(POLLAK, 1992, p.8). O mesmo autor, alerta para o sentido da critica que deve se estender
para além das fontes orais para fontes de todos os tipos. Acessar um repertorio que esta
guardado na memoria € uma construcéo, dessa forma sofre flutuac6es de quando se é articulada
para quando esta sendo expressa, essa atividade se d& de maneira fluida e mdvel, onde passado

e presente estdo em confluéncias, lembrar é neste sentido, organizar e ndo resgatar o passado.
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Nessa dindmica € que Halbwachs enxerga a lembranga como uma reconstrucéo do passado com
a ajuda de dados tomados de empréstimos ao presente e preparados por outras reconstrucoes
feitas em épocas anteriores e de onde a imagem de outrora ja saiu bastante alterada (2003, p.
91).

A memoria apresenta-se como seletiva, a sucessdo de palavras, conceitos, gestos e
operacOes ao se efetuarem numa certa ordem, permite ndo s6 contextualizar, mas também
descontextualizar dados, ela ndo € somente uma atividade de organizacdo do saber, mas um
espaco de organizacdo de poder, portanto, na reconstru¢do do passado nada ha de natural como
afirma Myrian Sepulveda dos Santos (2013, p.30). Nessa organizagdo a memdria seleciona
fatos, as narrativas sdo construidas e dessa forma, repletas de intencionalidades. Segundo Le
Goff:

Tornarem-se senhores da memoria e do esquecimento é uma das grandes
preocupagdes das classes, dos grupos, dos individuos que dominaram e
dominam as sociedades histdricas. Os esquecimentos e os siléncios da histéria
sdo reveladores desses mecanismos de manipulacdo da memdria coletiva (LE
GOFF, 2013, p. 390).

A seletividade da narrativa implica em esquecimento e, consequentemente, na
impressdo de que a historia poderia ser contada de outra forma. Se a memdria tem razGes em
ser, os siléncios também tém razbes bastante complexos, podem, por exemplo, expressar a
condicdo de dominadores que fala pelos dominados, nesta situacdo, € no siléncio que reside a
resisténcia do lado impotente. As articulagbes de jogos de poder nas relacBes sociais,
mobilizacdo de interesses determinados por padrées de comportamentos, favorecimento de
grupos e o consequente desfavorecimento de outros sdo a¢des que envolvem uma forte relagéo
de articulacdo dos atributos da memdria e poder nas relagdes sociais. A categoria da memoria
se apresenta como extremamente importante para compreensdo de questdes de manipulagéo,
exploracdo, subordinagdo, alguns dos aspectos que compdem a histdria das sociedades e das
religides.

Ao tratarmos do tema amnésia, estamos aludindo o esquecimento como parte do
processo da memoria. No esquecimento surgem os buracos da memaoria, como entende Jean

Duvignaud:

(...) nesses espagos como fendas € que surgem o dinamismo criativo do
presente, onde se introduz o novo e 0 imaginado, Como que um vazio que
impunha a inventividade, no esquecimento se da a oportunidade de descobrir
o novo, é forca do imagindrio contra a racionalidade devorante
(DUVIGNAUD,1985, p.65).
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Nesse sentido o0 esquecimento € entendido como fator positivo e intrinseco ao ato de
rememorar, 0 esquecer é apontado como 0 espago necessario ao advento do novo, momento
onde a imaginacdo fecunda entra em a¢do como forma de reforcar o ato evocatério. A memdria
é feita de adesdes e rejeicOes, consentimentos e negacgdes, aberturas e renincias, luz e sombra
ou, dito mais simplesmente, de lembrancas e esquecimentos (CANDAU, 2016, p.72). Para Joel
Candau, essas relagBes sdo indissociaveis, 0 esquecimento ocorre concomitantemente ao
lembrar, as lacunas quando preenchidas adquirem relevantes significados na constituicdo da
memoria.

A amnésia, 0 esquecimento ndo é s6 uma perturbagcdo no individuo, mas envolve
perturbacdes graves de personalidade. A perda da memdria coletiva nos povos e nacdes pode
determinar perturbacbes graves de identidade coletiva, assim também a amnésia e 0
esquecimento podem ser entendidos de forma ndo tragica, mas também estratégica quando o
assunto é salvaguardar dados para construgdo de uma memdria. Assim como a lembranca é
parte da memoria, o esquecimento também o é. Nesse interim € claro reconhecer que no ato da
construcdo, reagrupacdes da memdria, existem ganhos e também perdas, na ligacdo entre o
homem e a palavra existe um acervo de intencionalidades, originalidade, mais também
falsificagfes e fidedignidade, tema discutido por Michael Pollak no texto “Memoria,
esquecimento, siléncio” (1989), quando chama atengdo para os processos de dominagdo e
submissdo das diferentes versGes e memdrias, que muitas vezes se opdem a mais legitima e
poderosa das memdrias coletivas: a memoria nacional. Michael Pollak aponta que em
Halbwachs a nacdo é a forma mais acabada de um grupo, e a memdria nacional, a forma mais
completa de uma memoria coletiva (POLLAK, 1989, p.3). Essa memdria nacional é
reconhecida como uma memoria selecionada que visa agrupar oficialmente uma ideologia que
pretende a dominacdo hegemonica, obviamente ela tem uma funcéo, a de coesdo dos grupos
visando uma continuidade e estabilidade. Essa memdria organizada constitui um objeto de
disputa importante, sdo comuns os conflitos para determinar que datas e que acontecimentos
vao ser gravados na memoria de um povo (POLLAK, 1992, p.4). Tradi¢des, monumentos, ritos,
festas comemorativas, costumes, lugares e personagens, sdo espacos de recordagéo, apontados
como referencial desta identidade que se pretende construir e sempre fortalecer. O “processo
civilizatorio” em nosso pais torna-se um campo bastante fértil para se pensar essas relactes de

poder descritas acima. Segundo Darcy Ribeiro:

O povo-nagdo nédo surge no Brasil da evolucdo de formas anteriores de
sociabilidade (...). Surge, isto sim, da concentracdo de uma forca de trabalho
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escrava, recrutada para servir a propositos mercantis alheios a ela, através de
processos tdo violentos de ordenacdo e repressdao gque constituiram, de fato,
um continuado genocidio e um etnocidio implacavel (RIBEIRO, 2006, p.20-
21).

O apelo a violéncia, a repressdo e a forca por parte dos dominadores foi arma
fundamental na construcao da histéria. A dominagdo extrapola seus aspectos fisicos, abrange
aspectos de ordem de dominagdo também psicoldgica, pois além de milhGes de africanos,
afrodescendentes e inimeros povos indigenas terem se tornado méo de obra escrava, eram
subjugados pela honra de Deus e pela prosperidade crista, j& que uma das normas basicas da
acdo colonizadora era langar sobre 0s povos existentes além-mar a “verdade crista” aos hereges,
pagdos e inocentes como assim 0s dominadores os consideravam. Os negros, arrancados da
Africa, eram no so escravizados em seu corpo, mas também em suas muitas outras dimensées
existenciais. O dominador utilizava de sua forca para alimentar aos explorados sua condicdo de
subserviéncia como também implantar em sua consciéncia uma pobreza humana, fazendo-se
ver como pecadores e necessitados do perdao cristdo, de modo que nédo se reconheciam direitos
aos povos escravizados, voz e nem escuta interessada a ouvi-los, bastando a estes a condigédo
do trabalho. Faz-se necessario introduzir o tema, uma vez que meu objeto de estudo envolve as
religides afro-brasileiras, que tiveram por muito tempo a memoria silenciada pela memaria
oficial.

O efeito dizimador das enfermidades trazidas pelos brancos, a exploracdo da forca de
trabalho, que resultava em um grande desgaste e genocidio de grande parte da populagédo
escravizada, além das violéncias de ordem cultural e simbdlica sdo fatores responsaveis pela

extin¢cdo de parte da memoria desses grupos subalternizados. Segundo Prandi:

Acredita-se que muito do que se perdeu foi devido, primeiro, a violéncia do
trafico e da escraviddo e, depois, a perseguicdo a que as religides afro-
brasileiras estiveram submetidas durante muitas décadas. Outras perdas se
deram por causa das dificuldades de transmissdo entre as geracdes, quando
ndo pela ignorancia e egoismo de lideres da religido que morreram sem
transferir aos discipulos muito do seu saber (PRANDI, 2005, p.14).

O seu lugar como religido marginal € uma caracteristica que desperta meu interesse em
abordar a tematica como forma de revisitar acontecimentos, muitos deles ja perdidos no
labirinto do esquecimento. A histéria mostra como o0s praticantes das religides de matrizes
africanas foram oprimidos, expropriados das suas tradicdes e impedidos de praticar sua fé,

sofreram inimeras perseguicdes policiais ao longo de nossa historia e até hoje, mesmo com as
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garantias constitucionais, ainda sofrem perseguicdes, varios ilés? sdo destruidos, incendiados,
simbolos s&o quebrados, frutos da intolerancia por parte de alguns grupos, principalmente os
habitualmente identificados como neo-petencostais. Na Paraiba e em Campina Grande as
perseguicOes se fazem presentes, abordarei o tema no proximo capitulo, ao tratar do momento
de institucionalizagéo da religido no Estado e algumas formas de enfrentamentos encontrados
pelos lideres religiosos em manter vivas suas tradicoes.

A pesquisa visa colaborar para vivacidade, dinamizacédo e fortalecimento do campo
religioso afro-campinense. Meu intuito nesses escritos perpassa pelo interesse em expandir o
conhecimento sobre o tema, ressaltando a importancia e o dever da memaria no processo deste
reconhecimento, obviamente ndo esgotando o grande debate que envolve o tema das relagfes
entre passado, presente e futuro. E através da lembranca que reavivamos fatos, damos vida ao
passado que tende a ser ameacado pelo efeito devastador do tempo. Minha inquietagcdo nasce
da preocupagdo em recuperar as vozes do passado, mas que ainda se encontram presentes, a
exemplo de Vicente Mariano e outros dos nossos entrevistados e dar a essas falas um lugar na
historia das religides ndo somente afro-brasileiras mais de modo geral, na cidade de Campina
Grande. Pois 0s escritos permanecem, enquanto as palavras e 0 pensamento morrem como
aponta Halbwachs (2003, p.101).

Myrian Sepulveda dos Santos vai pontuar que o medo da amnésia coletiva discutido
teoricamente por diversos autores estimulou abordagens como “obsessdo pela memoria”,
transformando este em um tema de interesse sendo que desta vez ligado a preocupacdo com a
fragmentacdo e diluicdo das identidades (SANTOS, 2013, p.16-17), cumprindo um papel
crucial na modernidade, demonstrando que quanto mais se acelerou o ritmo da vida em
sociedade, mais avangaram os estudos referentes a memoria e a preocupacgdo na preservacao de
fontes e dados, abrindo novos campos de investigacdo, novas formas de pensar 0s mecanismos
de armazenamento das memaorias em um ambiente de ritmo acelerado onde as maguinas nao sé
trabalham, mas tém memorias cada vez mais complexas e elaboradas. A valorizagdo de uma
racionalidade mecénica e instrumental é questionada e novas definicbes de saber e
conhecimento entram em debate. Nessas condigdes, tradigdo, memoria ou tragos do passado
s8o aspectos que, de uma maneira ou de outra, representam uma defesa decisiva da humanidade
em sua luta por autodeterminacdo e liberdade (SANTOS, 2013, p.46-47).

Joél Candau é um dos autores que insistem no lago indissociavel entre memodria e

identidade, quando afirma que a busca da memdria € sempre acompanhada de um sentimento

24 As comunidades, chamadas as vezes de terreiro, as vezes de casa de santo, as vezes de I1é Axé, sdo os lugares
concretos de pertencimento a esse mundo religioso (BERKENBROCK, 2014, p.35).
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de identidade (CANDAU, 2016, p. 19). Se memoria e identidade se reforcam mutuamente, faz
reforcar também o objetivo deste trabalho, quanto a intencdo da recuperacdo da memdoria de um
grupo, como também da preocupacdo em registrar sua marca identitaria. A descricao
etnografica sublinha bem a ideia dessa intencdo, quando passamos a conhecer o grupo mediante
as caracteristicas que o compbem. Entendemos identidade como as caracteristicas que
fortalecem individualmente e coletivamente a construgdo do sujeito e do grupo.

A importancia de salvaguardar fontes, o zelo pelo patriménio que garantem a
sobrevivéncia de um grupo social, também foi e é papel do antropdlogo, onde a preocupacgéo
com o desaparecimento, fruto da forte tendéncia a desvalorizacdo da memoria na sociedade
moderna, incumbe a etnografia e aos antrop6logos uma importante tarefa. Os pesquisadores
contribuem para a elaboracdo de memorias, certos livros fundamentais da pesquisa etnogréafica
tornam-se escrituras sagradas (MOTTA, 1985, p. 71). A relacao que envolve a etnografia como

fonte de registro e memoria é expressa por Gilmar Rocha:

A etnografia estd inextricavelmente, presa ao campo da escrita. Na verdade,
trata-se de uma escrita que guarda a memoria da experiéncia etnogréfica agora
traduzida para uma forma textual. Assim a etnografia é também, além do
registro textual de uma fala, um modo cultural de escrita antropolégica
(ROCHA, 2006, p.106).

A etnografia transposta para 0 mundo dos paragrafos visa registrar a dindmica de uma
tradicdo, restituir um tempo que mesmo com seus lapsos, margens borradas, tornam-se
necessarios a assegurar a duracdo do ja vivido. Interagindo, conversando, escrevendo, lendo e
por vezes criticando, tentamos alargar horizontes, recuperar histérias e reproduzir memorias.

A natureza da recordacdo humana se mostra proeminente quando o assunto é gravar,
imortalizar feitos e para isto a construcdo de monumentos como documentos que asseguram,
fortalecem e fazem perpetuar na memoria determinados acontecimentos. Na mesma propor¢ao
ela parece incomodar prodigiosamente quando a intengdo é o apagamento e exterminio de dados
gue comprometam a estabilidade de determinado grupo. Sdo algumas das preocupacdes
delineadas por Pierre Nora (1993) quando se volta para as investigacbes dos lugares da
memoria. Dentro do contexto de aceleracdo historica com seus desdobramentos,
transformacdes incessantes, fragmentacao, percepcdo de uma memoria esfacelada, ameacada
de esquecimento e suas decorréncias é que o autor reconhece a necessidade e o papel que terdo
esses lugares, como agentes propiciadores de lembrancas, acionadores que servem de
referéncias externas que nos ajudam no percurso de retorno a memoria. A categoria lugares da

memoria se expande em uma difusdo variada de significados, dentre eles, a forma de perceber

47



como um espago que € portador de uma aura simbolica que traz uma memoria coletiva,
fundamentada pela realizagdo de préaticas culturais que ocorrem nele e que por isso deve ser
preservado, pode ser considerado um reduto de memoria. Vale destacar que esta noc¢ao serviu
para que o Ministério da Cultura tornasse viavel a protecdo de indmeros bens que se
enquadravam nesta categoria, favorecendo a politica de preservacao, tombamento de terreiros
de Candomblé, o que vem também colaborar positivamente para o debate sobre a intoleréncia
religiosa. Lugares da Memdria € o termo utilizado para indicar o local onde se cruzam estas
memorias, podendo ser lugares do tipo material ou imaterial, onde se encarnam e se cristalizam
as memorias de um grupo, comunidade ou nacgao. Considerando que existem diferentes formas
de memodria, auditiva, visual, sensorial, emocional, etc., fato € que ela apela a evocacdo, uma
viagem em busca do que se quer lembrar.

Esses lugares, também entendidos como pontos de apoio ou de referéncia sdo discutidos
por Halbwachs (2003), quando trata da relacdo entre memoria coletiva e 0 espaco e como a
memoria se apoia nas imagens espaciais para dar sentido ao individuo, grupo e sua historia.
Para o autor, ndo ha memoria coletiva que ndo aconteca em um contexto espacial
(HALBWACHS, 2003, p. 170). A existéncia de uma memoria religiosa remonta a eventos do
passado que aconteceram em determinados lugares (2003, p. 185). Esse tipo de memoria
expressa a importancia de registro de um espaco religioso, local onde sdo mantidas praticas
culturais que evocam historia, resisténcia e memoria. Nesse contexto, apontamos o 11é Oxum
Ajamin, como local de memoria, haja vista que no espaco do terreiro € preservado um conjunto
expressivo de lembrancas que expressam a cultura africana e afro-brasileira, que coordenadas
pelos principios religiosos preservam o idioma iorubd, musica, danca, gastronomia, liturgias,
indumentérias que servem como referéncias a sociedade em geral.

Assim como as narrativas que aparecem como importante instrumento de preservacao e
transmisséo de tradi¢Oes, a busca ao passado aparece aqui como lenitivo com vistas a atravessar
novas conjunturas. Frente a diversidade de abordagens e implicacGes procurou-se destacar o
envolvimento da memdria com uma gama de temas, 0 que nos impossibilita de afirmar e
restringir o estudo da memaria @ mera recuperagdo do passado. O tema esta envolto de questbes
identitarias, historicas, politicas e culturais.

A experiéncia mostrou que o individuo como trama e o coletivo como urdume se unem
num tecido de relacBes. A pesquisa quer dar asas a uma trajetoria que se estrutura tendo por
alicerces a convivéncia com o outro, 0s depoimentos coletados sdo construidos pela historia de
individuos que inseridos no grupo reconstroem eventos reais vividos outrora em comum,

compartilhando praticas, representagdes, crencas e lembrancas. As vozes que selecionam partes
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do passado retiram dele toda a alteridade inquietante, a importancia dada ao que se quer registrar
mostra qudo seletiva é a recuperacdo de uma memoria. Nos entrevistados, o claro sentimento
de pertencimento, o que mostra o dever social da memoria, que é também propiciar ao individuo
o refor¢o do seu sentimento de pertencimento ao grupo onde esta inserido, esse sentimento
funciona como um recurso preservador da memdria. Nas palavras escritas, o desejo de se fazer

permanente e na voz a memoria que se recusa calar.

1.3 Senioridade, hierarquia e poder

No imaginério social o velho esté diretamente associado a estagnacéo, ao atraso, que 0
leva ao isolamento. Gilberto Freyre denuncia o desprezo pelo idoso impregnado na cultura dos
ultimos trés séculos, segundo ele; o idoso é visto sob a l6gica da producdo como inutilizado
pelo tempo, tempo este estritamente econdmico ligado a incessante producdo de dinheiro e ao
trabalho fisico, produtivo também de valores materiais (FREYRE, 1973, p.20). No mundo em
mobilidade acelerada como é o de hoje o conhecimento dos mais velhos por vezes passa
despercebido pelo nimero de informacgdes que nos chegam através de outras fontes que néo
seja por via deles, a experiéncia acumulada e o patrimonio cultural da comunidade que o idoso
trads na memdaria podem n&o encontrar lugar nem utilidade e quando eles assim se reconhecem,
facilmente ouvimos; “a gente perde a serventia, da lugar aos mais novos, para que serve um
velho, se ndo para dar trabalho? ”. Vale salientar que essa l6gica ndo é consensual, existem sim,
interesses sobre as historias que os idosos desejam contar, e alguns jovens se sentem motivados
a desligarem-se das midias sociais para se conectar com a historia dos mais velhos. Nessa

contramdo é que Ecléa Bosi afirma:

Um mundo social que possui uma riqueza e uma diversidade que ndo
conhecemos pode chegar-nos pela memoria dos velhos. Momentos desse
mundo perdido podem ser compreendidos por quem ndo 0s viveu e até
humanizar o presente. A conversa evocativa de um velho é sempre uma
experiéncia profunda, é semelhante a uma obra de arte. Para quem sabe ouvi-
la, é desalienadora, pois contrasta a riqueza e a potencialidade do homem
criador de cultura com a misera figura do consumidor atual (BOSI, 1994, p.82-
83).

A autora citada, ao perscrutar um estudo da memoria, direciona seu trabalho as
lembrancas das pessoas idosas levando em conta a sua fungdo social de rememorar. Em
Memoria e Sociedade, denuncia o lugar da velhice na sociedade industrial, a rejeicdo a esta

categoria, que perdendo a forca do seu trabalho, perde também o seu lugar e espago por nao ser
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mais produtor nem o reprodutor esperado pelas rapidas cadéncias industriais. O velho que Bosi
nos traz, € aquele que atraves de suas recordac¢des contribui para transmisséo de historias, forte
contribuinte no que diz respeito a transmisséo de crencas, tradi¢des, mitos, enfim, toda espécie
de conhecimento que possa trazer consigo e que contribuem para a formacao de individuos
conscientes de suas raizes, ajudando a construir seus referenciais sociais. “Ele, nas tribos
antigas, tem um lugar de honra como guardido do tesouro espiritual da comunidade, a tradigdo”
(BOSI, 1994, p. 82). O papel de guardido do passado sugerido por Halbwachs (2003), para 0s
orquestradores dos referenciais dos quadros sociais da memoria, € certamente desempenhado
pelos mais velhos que vivenciaram e sdo transmissores vivos dessa historia. Mesmo que o
tempo ocasione determinadas variagcdes nas transmissdes das tradicGes orais, fato é que a
palavra forte percorre uma ponte entre o0 passado e o0 presente em direcdo ao futuro e nesta
caminhada o processo de saberes atravessa geracdes. A atividade de rememorar perpassa pela
funcdo social do sujeito, que no presente reconstroi os fatos passados. Na acao, o ser humano
coloca em movimento todo o seu ser, pois que nesse trabalho opera a imaginacéo, criatividade,
racionalidade, sensibilidade, os sentidos, a palavra, 0s gestos e as atitudes.

Na esteira dessa compreensdo reconheco na memoria dos mais velhos um canal
transmissor de um passado que se ndo for recuperado tende ao apagamento e esquecimento no
tempo, como j& pontuamos no decorrer da escrita. Dar voz aos sujeitos, valorizar as suas
experiéncias, procurando recuperar a memoria de um grupo religioso é também reconhecer a
funcdo social do rememorar, jA que tal recurso nos possibilita registrar e compartilhar
experiéncias pessoais e coletivas. A pesquisa bibliografica, sobre organizacdo hierarquica e
dimensGes de convivéncia nos terreiros e a observacdo na casa de culto pesquisada e em
algumas casas filiadas a esta, sdo espacos de andlises as questdes que proponho refletir nesta
parte do trabalho. Na observacdo identifiquei o valor dado a senioridade e a forma como ela
atua, fixando imagens de obediéncia e respeito aos cddigos do grupo. A observacao participante
acrescenta, deslinda e amplia os horizontes bibliograficos e aqui acordamos essas reflexdes que
nascem como resultado da experiéncia de contato com os protagonistas deste cenario.

Interessa a essa sessdo entender o lugar que ocupa os mais velhos nas religides afro-
brasileiras, alguns dos ritos e atos que afirmam a consolidagdo desse lugar e o que isso
representa quando o assunto é a garantia de um espaco na hierarquia e consequente aquisicao
de poder. Irei me dedicar a entender a organizagéo interna dos terreiros, os papéis sacerdotais,
0s cargos assumidos e as relagOes de poder que envolve as redes que se costuram ao redor de

certas figuras, como é o caso de Vicente Mariano.

50



Vale pontuar que este tema € de um todo ja bem discutido, haja vista que no estudo das
religides afro-brasileiras as questdes que envolvem a ordem interna dos terreiros sdo sempre
pontuadas como forma de entender sua estrutura. Vallado (2010), Maggie (2001), Lima (2011),
Cossard (2008) sdo alguns dos autores que abordam temas de conflitos, estratificacéo,
senioridade, questdes ligadas a sucessdo e hierarquia, contetdos em que as relaces de poder
se fazem sempre presente. Para este estudo ndo haveria como ndo pontuar algumas dessas
questdes, até porque ela é parte da reconstrucao desta memoria, se apresentam de forma muito
presente no nosso campo de pesquisa. Interessa também entender as transformacfes que o
proprio tempo vem trazendo, alterando o transcurso de antigas herancas religiosas, as
adaptacdes no contexto das transformac6es socioculturais no Brasil, e nessa conjuntura, o
embate existente entre as novas concep¢des em detrimento da rigida conservacao de praticas e
costumes que os antigos desejam manter ¢ “guardar”, como forma de deter o controle da
tradicéo e o poder de mando.

Nas religides de matrizes africanas, o tempo é uma dimensdo importante que marca a
estruturacdo do pensamento mitico e as nogdes de aprendizado. Na figura dos mais velhos esta
a reputacdo da sabedoria e poder, ordem e comando, a senioridade € um principio importante
na organizacdo social de um ilé, estd associado ao tempo de iniciacdo no culto, onde os mais
velhos detém as posi¢Ges mais importantes na estrutura do terreiro, para tanto vale salientar que
por vezes a idade ndo identifica este lugar, as dimensdes do tempo nesse sentido sdo bem
relativas e fogem das dimens@es convencionais, a idade do nascimento para a vida religiosa é
que € levada em consideracdo na ordem do parentesco da familia de santo, que é um grupo de
candomblé ou umbanda.

A lideranca de uma casa de culto esta centrada na figura de um pai ou mée de santo,
também chamados de babalorixa e iyalorixa, que recebem obediéncia e respeito absolutos dos
seus filhos e netos, constituindo assim a familia de santo?. Segundo Vivaldo da Costa Lima; 0
chefe do grupo esta naturalmente investido de uma série de poderes que se evidenciam na sua
autoridade normativa, muitas vezes acrescentada pelas manifestacdes de uma personalidade
forte e de uma aguda inteligéncia (2011, p.80). Sobre a organizagéo hierarquica do I11&é Oxum

Ajamin farei detalhada descri¢cdo no segundo capitulo, mas aqui vale destacar que a figura de

% No caso da familia de santo os padrdes sio muito semelhantes, sendo idénticos, aos observados na “familia
patriarcal extensa brasileira” (...). A relagdo entre pai ou mae de santo e adepto se baseia em lagos de confianga
mUtua, e o vinculo iniciatico estabelece uma relagdo de natureza familiar. Os lagos familiares criados no candomblé
através da iniciagdo no santo ndo sdo apenas uma série de compromissos aceitos dentro de uma regra mais ou
menos estrita (...) sdo lagos muito amplos no plano das obrigagdes reciprocas e muito mais densos no ambito das
emocdes e do sentimento (BAPTISTA, 2005, p.71).
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Vicente Mariano como lider, ocupa este lugar de autoridade, a ele esta o cargo de administracdo
e direcdo da casa, no 11é Oxum Ajamin a iyalorixa2®, mesmo tendo o prestigio da senioridade,
assume um papel de submisséo ao pai de santo.

S&0 varios 0s atos que expressam as reveréncias aos mais velhos e as divindades. Com
0 corpo estirado ou de joelhos, em sinal de respeito, 0s mais jovens pedem a benc¢do aos mais
velhos, como forma de também absorver energias benfeitoras, o dobalé consiste em prosternar-
se no chdo de comprido, diante do orixa, de um sacerdote, é a saudacdo daquele que tem o
primeiro orixa masculino, aos que tem o primeiro orixa feminino, consiste em deitar-se de
brucos, com a cabeca tocando o ch&o enquanto o corpo move-se para os lados, sobre os bragos
estendidos. Em dias de obrigacdo e nas festas publicas esse ato se repete por varias vezes no
decorrer dos rituais. Normalmente esse tipo de cumprimento € feito, quando na chegada dos
filhos ao 1Ié Oxum Ajamin, marcado por uma ordem, dirigem-se ao roncé (quarto de santo)
para saudar os orixas, em seguida dirigem-se aos pejis (altares) da jurema, para s6 entéo
dirigirem-se a Pai Vicente e Mée Alice para pedir a sua bencéo e dos demais que se encontrarem
no terreiro. Os filhos que vem ao terreiro acompanhados dos netos de Pai Vicente, chegam em
fila e acompanham o seu pai/méde de santo, seguindo assim o percurso feito pelos seus
superiores.

Para o entendimento da constituicdo da estrutura hierarquica e organizacdo dos papéis
sacerdotais do candomblé que é genuinamente brasileiro é preciso entender alguns caminhos
de adaptacdo, interpretacdo e reestruturacdo entre a Africa e o Brasil. E preciso conhecer este
percurso para se entender como opera o poder no terreiro (VALLADO, 2010, p.35). Gisele
Omindarewa Cossard (2008, p.26-27) nos mostra um fenémeno inverso de adaptacdo
encontrado pelos escravos africanos em terras brasileiras. Na Africa, o individuo que deixasse
sua tribo, para tentar a sorte na cidade, desligava-se rapidamente do seu passado, abandonando
sua fé tradicional e adotando novos costumes, geralmente vendo no islamismo e cristianismo
uma forma de progresso. No Brasil, 0 escravo negro apegou-se as lembrangas e nelas buscou
forca para suportar os horrores da escraviddo e manter-se fiel as suas origens, existia um
interesse de alguns africanos em reunificar e revigorar a memoria coletiva. Foi o inicio dos
batuques, onde podiam se reunir, dancar, cantar e honrar os seus deuses, a criacdo das
irmandades, congregacgdes religiosas nas quais 0s povos de cor, escravos ou libertos
encontravam o apoio de uma estrutura social destruida pelo processo de escraviddo, nessas

organizacOes fazia-se brotar um sentimento de solidariedade e ajuda mutua, formas de

26 No segundo capitulo descreveremos melhor a histéria das mulheres que estiveram a frente da casa juntamente
com Vicente Mariano e a situagéo atual do terreiro.
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reagrupamentos e espécie de ressocializacdo dos negros a sociedade, onde surge a nogéo e
fortalecimento do parentesco étnico em lugar do parentesco sanguineo, que fora perdido com a
destruicdo de lacos familiares. Vo se estruturando assim, as primeiras comunidades religiosas,
os calundus®’ e os candomblés, obviamente que conseguiram nio sem atribulacdes e
perseguicOes. Renato da Silveira (2006, p.178) descreve de modo detalhado a formagéo dessas
comunidades no seu brilhante estudo sobre a formagdo do Candomblé da Barroquinha,
afirmando que, o mais antigo calundu foi encontrado em Porto Seguro, na Capitania de S&o
Jorge dos Ilhéus, em 1646, seu animador era um liberto chamado Domingos Umbata, ex-
escravo de um capitdo do Exército Colonial.

As origens diversificadas dos negros nédo facilitavam a abertura das casas de culto, a
variedade das tradi¢des de cada uma das etnias que aportavam, nas diversas regides do Brasil
de modo estratégico, dificultavam o fortalecimento e homogeneidade de ritos, préaticas e
costumes. Esse escalonamento de maneira descontinua ndo se forma somente em solo
brasileiro, na Africa essa mistura ja havia ocorrido, resultado das vérias situacdes em que ja
eram submetidos os africanos, porém, no Brasil o resultado era uma multiddo de cativos que
possuiam linguas, habitos de vida e religifes distintas. A Unica coisa que tinham em comum era
a infelicidade de estar reduzidos a escraviddo, longe de suas terras de origem (ALVES, 2007,
p.20). Foi através dessa gente de cor, ja liberta, que as tradicdes religiosas se conservaram.
(COSSARD, 2008, p. 28-29). Embora houvesse casos de lideranca por negros ou crioulos
escravos, as comunidades chamadas de candomblés eram, em sua maioria, dirigidas por
libertos.

N&o é minha intengdo retornar ao século XVII-XVIII, se aprofundar em detalhes
esmiucados sobre a construcdo destas comunidades religiosas, todavia, fez-se necessaria uma
rapida passagem de modo a entender como foram se desenvolvendo, se adaptando e em que se
sustenta a organizacdo da religido em termos de autoridade religiosa e hierarquia sacerdotal,
além de mostrar quais tragos das tradicGes africanas continuam expressas no modelo de
estruturacdo das religides afro-brasileiras, sdo pontos que interessam a nossa discussao. Para
Vallado:

N&do ha davida de que as sacerdotisas e os sacerdotes que fundaram os
primeiros templos de orix4 no Brasil tinham grande intimidade com as
estruturas de poder que governavam a cidade de alafim (senhor do palécio). O

27 Até meados do século XVI1II era 0 mesmo que candomblé ou macumba, festa religiosa dos africanos escravos,
com canto e danca ao som dos batuques. Gregdrio de Matos citava calundus, fins do século XVII: “Que de

quilombos que tenho, com mestres superlativos, nos quais se ensinam de noite, os calundus e feitigos...”
(CASCUDO, 2012, p.163-164).
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candomblé é de fato, uma espécie de memdria em miniatura da cidade africana
gue o escravo perdeu ao ser arrancado de seu solo para ser escravizado no
Brasil (VALLADO, 2010, p.28).

Dessa forma € licito perceber como muitos aspectos das religides afro-brasileiras podem
ser mais bem compreendidos quando se consideram as origens africanas que os fundamentam,
assim como também é licito reconhecer que embora as influéncias africanas sejam expressivas,
a sociedade € brasileira, onde também é massivamente expressiva a intencéo do catolicismo em
apagar os tracos das religides dos deuses africanos, dizimar elementos da cultura indigena aqui
jaexistente, imputando a fé crista e a crenga nos santos catélicos e dessa forma foi-se montando

um novo cendrio, com adaptacdes e novas construgdes.

Embora em sua estrutura organizacional e postos sacerdotais o candomblé
tenha reconstituido as hierarquias de poder e as regras de administragdo
caracteristicas da familia e dos reinos africanos, uma parte decisiva da religido
foi deixada para trés, especialmente instituicbes de culto aos antepassados e
outras entidades sobrenaturais que na Africa respondiam diretamente pelo
controle moral dos homens e das mulheres, além de outros aspectos
(PRANDI, 2005, p.143).

O ritual assegura a perpetuacao do sistema de autoridade, organiza o grupo de culto que
parece, alias, reproduzir varios aspectos da familia africana. A senioridade € um dos principios
que regula a hierarguia nos terreiros, que esta representada tanto na linhagem familiar, como
no mundo dos deuses, que também se organizam hierarquicamente, pois a mitologia cultivada
e sempre realcada na tradi¢do oral, como base de saber, justifica e da forma ao poder religioso.
Inimeras vezes pude ouvir no campo falas que justificam caracteristicas pessoais, que sendo
atribuidas aos orixas, permitem aos seus filhos agirem em algumas situacdes, embora a maioria
deseja haver do “seu santo” sempre as melhores qualidades. O falador, que expressa o que
pensa, se justifica por ser filho de Ogum, por exemplo. A humanizacgéo dessas forcas aproxima
0s orixas do cotidiano, atribuindo “certos poderes” e facilitando a delimitacdo de fronteiras

entre seus adeptos, ou seja, fortalecendo a prépria hierarquia.
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Atingir a condicdo de senioridade no candomblé diz respeito a um momento especifico,
a passagem de um ritual que torna publico este reconhecimento, onde o iad recebe o deca® e

passa a assumir a condicio de egbomi?®, de mais velho. Vicente Mariano nos conta que:

Ninguém conhecia deca ndo. O primeiro decé feito em Campina Grande fui
eu. Senhor Lula® quando veio fez o deca, mais em Campina Grande ninguém
tinha decd. Antigamente ndo tinha decé no pé do santo ndo. Quando fazia o
santo saia logo com a cuia completa com tudo. Mais ndo tinha negécio de deca
ndo. Quando eu fiz o santo ja sai com tudo, completo de tudo, no “Sitio”
ninguém conhecia esse negocio de decd ndo. O nagd do Sitio era diferente,
ndo usava decd, sete anos de feito recebia tudo, era a cuia, recebia tudo e
pronto (MARIANO, 2015).

O modo como ele destaca este momento traz a compreensdo de que esse ritual, foi
incorporado e ja é parte de algumas adequacdes que o candomblé vem fazendo, como também
de referéncias que se somam com o0 passar do tempo, no contato com outros sacerdotes no
decorrer da vida religiosa. Indagado sobre o motivo de ter que realizar o ritual do decd, ja sendo
ele um sacerdote, com mais de sete anos de iniciado por D. Lidia Alves e Sr. José Roméao, com

ilé em funcionamento, ele responde:

Sr. Lula estava em minha companhia naguele momento, ai ele tinha que
mostrar que quem fez o deca foi ele. Vocé ndo casa no civil pra depois casar
na igreja? Pois é a mesma coisa. Os axés de Sr. José Romao, Sr Malaquias e
D. Lidia foram mantidos, mesmo depois da presenca deles aqui (MARIANO,
2017).

Pela resposta percebe-se que Sr. Lula, mesmo reconhecendo o lugar dele como pai de

santo que iria zelar por um filho que ja estava “pronto”, ele teria de mostrar que também tinha
autoridade sobre ele e 0 dec, além disso, demonstrava também um novo momento que Vicente
Mariano vivera, agora sobre os cuidados de outro sacerdote. Sobre a comparagdo com o
casamento, o civil ja representava o matrimonio, mais o casamento no religioso vem coroar e

confirmar o momento. Vale salientar que apos o recebimento do deca, Vicente Mariano passou

28 Apods sete anos de iniciado tendo cumprido todas as obrigac@es o filho ou filha de santo se recolhe para o
recebimento dos seus direitos sacerdotais. E uma obrigacdo sem a qual uma pessoa ndo pode ser sacerdote ou
sacerdotisa do orixa, pois sdo entregues neste momento os fundamentos pertinentes para que se possa exercer o
sacerddcio. O egbomi recebe durante a cerimdnia elementos de fundamental utilidade para que exerca a funcéo
sacerdotal entre eles, 0s seus buzios e navalha, é justamente o conjunto destes elementos que origina 0 nome deca
ou cuia. Outras duas obrigacBes sdo necessarias a este novo egbomi, quando forem completados catorze e vinte e
um anos de iniciado no santo.

29 A palavra egbomi, significa exatamente “meu mais velho”, e era assim que na antiga familia polignica ioruba as
esposas mais velhas se tratavam (PRANDI, 2005, p. 45).

30 Luis de Franga Barros, mais conhecido como Lula da Mangueira, filho de Ogum Ninim, iniciado por Maria Julia
do Nascimento, mais conhecida como D. Santa do Maracatu Elefante e o babalorixa Alfredo. Foi o pai de santo
gue se tornou o zelador de Vicente Mariano e do 11é6 Oxum Ajamin apds desentendimentos e posterior falecimento
de José Roméo e Lidia Alves.
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a diplomar os filhos, atribuindo direito e autonomia em abrirem seus terreiros e realizarem seus
trabalhos.

Segundo Prandi (2005, p.47), em algum momento no meio do curso do século XX — e
ninguém sabe dizer como foi nem de onde veio a iniciativa — a lei do santo, espécie de codigo
consensual ndo escrito que regula os costumes e a vida religiosa nos terreiros, em permanente
constituicdo, fixou em sete 0 nimero minimo de anos necessarios ao recebimento do grau de
senioridade, o tempo do deca, tempo de autoridade. Mesmo sem que saibamos de onde tenha
partido a iniciativa, fato € que normalmente a espera para o recebimento do deca indica uma
ligacdo de pelo menos sete anos do filho ao pai ou mae de santo, compromissos e obrigacdes
com a casa onde fora iniciado, a esses se somam ajudas financeiras e disposi¢do ao trabalho
para manter o funcionamento daquele ilé que ira concedé-lo posteriormente o titulo de sacerdote
ou sacerdotisa dos orixas.

Na fala de uma das nossas entrevistadas, foi apontado tracos dessas mudancas,
incorporagéo de rituais, desta vez no rito de jurema, destacando: “Era curado tudo com oragao,
ndo era com obrigacdo de espirito ndo, hoje tudo é feito com obrigacdo, mais antigamente se
resolvia tudinho com ora¢do” (OLIVEIRA, 2016). Vale destacar que os rituais de obrigagéo,
como o préprio nome ja indica, vocé se vé obrigado a algo, é uma manutengdo necessaria do
equilibrio entre este mundo e o mundo sobrenatural, consiste em dar oferendas as divindades,
pode envolver grandes quantias em dinheiro para a compra das oferendas votivas, paramentos
e objetos rituais, a depender do tamanho do ritual, de acordo com a necessidade e circunstancia
de cada terreiro. Existe um interesse do sacerdote em realizar determinados rituais, as
obrigagdes movimentam o terreiro espiritual, material e financeiramente. Dessa forma ¢ licito
perceber que a implantacdo de alguns costumes nos terreiros é feita pelas pessoas que
comandam (iyalorixa ou babalorixa), com praticas que convém a eles. Ndo queremos dizer com
isso que a obrigacdo foi implantada nos terreiros com este fim, mas fato é que a questdo
financeira pesa na balanca quando o assunto é o pagamento, lucro e a sobrevivéncia dos seus
dirigentes e das casas de culto, que tem também na realizacdo dos rituais uma fonte de renda,
aumento de popularidade e prestigio. Na voz da nossa interlocutora e nas expressdes que
empregou N0 momento ao pontuar essa questdo, a sua intengdo foi demonstrar que existe um
forte carater de ordem financeira que movimenta a ritualistica de uma casa de culto.

Os lacos de compromissos do filho para com o pai e vice-versa séo estabelecidos no
momento da inicia¢do e perduram até o recebimento do decd, ao atingir a senioridade como ja
explicito e até posterior a ele como podemos observar. O esfor¢co dos filhos em manter a

presenca de Vicente Mariano em seus ilés também é visivel no interesse em elevarem o
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prestigio das suas casas e dos seus rituais, ao divulgarem a data das suas festas nas redes sociais,
fazem questdo de reforcar a participacdo do tata. A chegada dele e da iyalorixa Alice Mendes
nos terreiros, € sempre marcada por uma ordem e respeito e quando num toque de jurema um
mestre seu vem trabalhar, seus filhos recebem a presenga como um “presente” a data
comemorada. Ouvimos reagdes do tipo: “A presenca do mestre Antdnio Pretinho hoje aqui, foi
0 maior presente que eu recebi! ”. E nitido também o esforco de Vicente Mariano em convidar
e trazer pessoas de Recife para suas festas, o fato de o terreiro ter sido inaugurado por
pernambucanos, receber caravanas de Recife para a realizacdo dos trabalhos, identifica a casa
como um receptaculo de uma forte tradicdo, como € o nagb pernambucano, e até hoje ele faz
questdo em manter essas relacdes, entendendo que essas presencas abrilhantam o momento,
trazem prestigio e poder a casa de Oxum Ajamin. Percebi que esse ato se tornou algo que outros
terreiros também se esforcam em fazer, investindo nas passagens para que algumas pessoas de
Recife venham ajudar no trabalho e elevar o status das festas publicas.

Participamos de um ritual de entrega de deca no Terreiro Senhor do Bonfim Il1é Axé
Oyéa Agandé. Na ocasido o tatalorixa Vicente Mariano concede publicamente a Suénia Sousa
Fragoso os seus direitos sacerdotais, na presenca de babalorixas, iyalorixas e convidados. A
partir desse momento a iyalorix4 assumira com maior autonomia, atividades rituais mais
complexas, iniciando novos adeptos, podendo ditar as ordens no seu proprio terreiro, receber
seus clientes, trabalhando para ganhar mais reconhecimento e garantir seu espago na escala

hierarquica entre o povo de santo. A seguir o registro:

L™ bt £ A
Imagem 3 - Ritual de entrega de deca no 11&8 Axé Oya Agandé (07/09/2014). Fonte: Acervo Larissa Lira
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Os objetos rituais cumprem o papel de uma linguagem visual, é na alternéncia de cores,
no numero de contas, no modelo da indumentéria, que o individuo também se identifica na
sociedade do terreiro. De acordo com 0 processo iniciatico, vdo sendo acrescidos detalhes a
composicao, a indumentaria é também um simbolo de distingdo que marca o mando, poder e
lugar na hierarquia, distingue seus portadores. Na ocasido da entrega do deca percebia-se um
apurado requinte estético, um capricho com os trajes, uma sofisticacdo que eu ainda ndo havia
presenciado em outras celebragoes, era o “luxo do santo” que estava em exibi¢ao. Antes da
festa estavamos trocando de roupa, quando uma das méaes de santo®! olhou e me perguntou:
“Larissa vocé vai usar essa saia? E cadé suas saias de armagdo?” Respondi: “s6 tenho essas
duas saias de armacao mae, e essa € a Unica roupa que tenho. ” Ela completa: “minha filha, hoje
é um dia que as pessoas estardo muito bem vestidas no saldo e vocé nao vai assim nao! .
Rapidamente me trouxe uma saia rica em detalhes, de tecido de melhor qualidade, mais algumas
saias de armacdo, que aumentou a amplitude da roupa, caprichei nos acessorios, maquiagem e
calcado. Estava pronta, e em consonancia com a ocasiao que exigia trajes mais bem elaborados.
Para ocasides publicas como esta, existe um grande esforco do iniciado em oferecer uma festa
bonita e farta, os detalhes sdo pensados com afinco a fim de ndo dar margens aos falatdrios que
possivelmente ocorrem, momento em que as disputas entre as pessoas e 0s terreiros sdo bem
acirradas.

Conforme Vallado (2010, p. 36), sdo sempre muito tensas as relacfes sociais no terreiro,
pois se refletem no poder que o pai ou mée de santo destina a cada uma das pessoas que ali
congrega. N&o existe igualdade nesse local, o candomblé é o lugar da diferenca e da hierarquia.
Os lugares, trajes e insignias ndo s&o usados por todos, existe uma distancia dos mais novos até
os mais velhos, as palavras sdo medidas, muitas perguntas ndo sdo permitidas, a curiosidade
pode atrapalhar. VVarios momentos em que fui fazer alguns registros era normal ver os mais
novos agachar-se aos pés dos mais velhos para fazer a foto, eles ndo podiam estar em nivel de
altura igual ou maior que o seu superior, alguns ndo comem na mesma mesa do pai/mae de
santo e todos pedem sua bencdo ap6s se alimentar. Também ndo tomam iniciativas sem que
tenha recebido ordens, ouvem as reclamacGes, que ndo sdo poucas, sem responder e dar
qualquer palpite, enfim, sdo estes alguns exemplos de costumes caracteristicos do terreiro que
marcam as diferencas entre os lugares de mando e obediéncia. As censuras por vezes sao

impostas tendo por justificativas o descontentamento das divindades, mas € nitido perceber que

31 De nome Zenilda dos Anjos de Souza, iyalorixa pernambucana que sempre se fazia presente nas festividades do
116 Oxum Ajamin e outros terreiros da cidade de Campina Grande, faleceu no dia 14/07/2017. Vicente Mariano
viajou para Recife para prestar as Gltimas homenagens a sacerdotisa.
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em alguns momentos o pai/mée ndo quer mesmo é perder as rédeas do controle e usufruir de
algumas facilidades daquela posic¢éo que ocupa.

Sobre essa posicao € nitido ver o fenémeno de inverséo apresentado por Maggie (2001,
p.121) em Guerra de Orixa, quando o poder numa casa de culto € assumido por pessoas que na
sociedade mais ampla s&o inferiores, mas que no terreiro passam a serem detentores do poder,
por serem portadores de um conhecimento que difere do saber da vida cotidiana. S&o situagdes
como essas que fortalecem a estratificacdo de posicdes e acirram os conflitos. Ao que pude
observar no contato com 0s grupos, essa situacdo se confirma de forma veemente, ja que boa
parte dos sacerdotes/sacerdotisas sdo pessoas de camadas sociais mais baixas, que se
transformam em pessoas prestigiosas por via da comunidade religiosa e que usam desses
espacos para exercer uma ordem e poder de mando que jamais obteriam fora dele. Os erros dos
mais velhos ndo deixam de vir a tona por estarem naquela posicdo, suas fraquezas aparecem,
as divindades em alguns momentos parecem penaliza-los, mais essas falhas sdo sublimadas,
mascaradas e justificadas pelo poder que detém, este lugar parece falar mais alto que seus
defeitos, 0 tom da voz também expressa esse comando. Pude presenciar momentos tensos de
fortes reprimendas e me perguntava se aquele filho se submeteria aquela ordem se viesse do
seu pai ou mde sanguineos, provavel que ndo, encarando-os de frente, atitudes que néo
acontecem na relacdo com o pai ou mae da familia de santo por exemplo. Aos mais novos é
preciso, paciéncia, tolerancia, persisténcia, a disponibilidade em executar qualquer tarefa sem
hesitar e ter a plena consciéncia do seu lugar de dobrar-se a disciplina, aceitando o papel de
servir e alguns ainda se tornam profissionais na arte de “bajular”. Os filhos confiam aos pais e
mées de santo a sua protecdo, por deterem o poder de decifrar a vontade das divindades e
estabelecer a comunicacdo entre os deuses e os homens, eles quem designam, controlam e
atuam vigilantes a vida dos filhos, os babas e iyas assumem o papel de detentor do poder sécio
religioso, estabelecendo o poder do divino sobre o social.

O que marca a ascensdo iniciatica sdo os ritos de passagem, a iniciacdo segue um
processo diferente segundo cada nacdo de candomblé, mais todas essas passagens marcam
evidentemente o compromisso de novas obrigacGes e o alcance de novos privilégios e a
permissdo em adentrar mais afundo aos preceitos, “fundamentos” da religido. Quanto mais
antiga a iniciagdo, mais experiéncia e amadurecimento, tanto por parte do iniciado quanto do
proprio orixa, que também vai se desenvolvendo e desabrochando qualidades com o passar dos
anos. Quanto mais tempo de iniciacdo, mais complexo também é o ritual finebre, chamado de

axexé, cerimobnia que representa uma ruptura, daquele que precisa se desligar do aiyé (mundo
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dos vivos) e seguir para o orum (mundo dos deuses, espiritos e mortos)®2. Na ocasi&o, o tempo
e aprofundamento na religido sdo mensurados e envolvem rituais proprios para cada condi¢éo,
quando se é iad, a cerimdnia € mais simples, quando tem obrigacao de sete anos, se estende por
um maior tempo e se for uma pessoa de grande fundamento da casa, as obrigacdes podem se
estender por até 21 anos (LIMA, 2011, p. 124). Sobre o ritual de axexé, Vicente Mariano
quando internado ha alguns dias no hospital, querendo muito ir para casa, falava que o ambiente
do hospital era um lugar que ele ndo podia estar por muito tempo, devido ao grande numero de

eguns® que ali se encontravam, em determinado momento nos conta que:

Quando morre, tem o enterro, t& ouvindo? Ai quando é no dia tira o egun, da

disfumador, depois de da o disfumador, desfuma tudinho a casa, canta pra

egun, pra ir simbora o egun, ai leva o corpo, vai simbora. Com sete dias faz a

limpeza de egun. As roupas, tudo isso, suspende as roupas dela, se é preparada,

se ¢ feita dentro do santo, se ndo é, deixa a roupa, emborca as quartinhas. Faz

tudo isso, pra marcar o enterro pra vim 0s 0ga pra cantar, pra os pais de santo

vim tirar o enterro e despachar e canta pra lansa. Se for feito no santo os oga

toca e canta pra lansa. As coisas do espirito € muito fino! (MARIANO, 2016).

A morte de um iniciado requer um ritual especial, uma cerimonia particular para liberar

0 orixa do corpo da pessoa, uma dessacralizacdo, desfazendo o que foi feito durante a iniciagéo.

A pessoa desencarnada vira um egun, o equivalente de alma. lansé é o orixa que detém o poder

de afugentar os mortos, a defumacdo é necessaria como limpeza para que 0S eguns nao

atrapalhem os que ficam na terra. Normalmente ouviamos Vicente falar do candomblé como:

“muito fino”, diferenciando as exigéncias dos ritos de nagd dos ritos de jurema, da
complexidade, rigor exigido nos preceitos, dos detalhes das “coisas do santo”.

Lentamente adquirido, o ensino nao ¢ sistematico, pude ouvir do mais velho: “nao tem

pressa, tudo se aprende com o tempo”. A ideia de que 0s mais velhos sabem mais porque

viveram 0 tempo necessario para aprender mais, se esbarra na realidade onde jovens com

habilidades mdltiplas até ensinam os mais velhos. Em nossa sociedade, é na juventude que se

32 A autora Juana Elbein dos Santos traz em sua conhecida obra Os nagd e a morte em maiores detalhes a definicdo
de Aiyé e Orun, lembrando a autora a inconveniéncia de se traduzir os termos simplesmente por terra e céu como
muito habitualmente se faz. Segundo a tradigdo yoruba, Aiyé seria 0 mundo e Orun seria o além. “O aiyé
compreende o universo fisico concreto e a vida de todos os seres naturais que o habitam, particularmente os ara-
aiyé, ou araye, habitantes do mundo, a humanindade ” (SANTOS, 2008, p.53). Afirma ainda Santos que: “O orun
é 0 espago sobrenatural, o outro mundo. Trata-se de uma concepgao abstrata de algo imenso, infinito e distante. E
uma vastidao ilimitada — ode orun — habitada pelos ara-orun, habitantes do orun, seres ou entidades sobrenaturais”
(SANTOS, 2008, p.53-54). Mostra também o orun como um mundo paralelo ao real, porém, coexistindo com
todos os contelidos deste, de modo que tudo que hé no aiyé “possui um duplo espiritual e abstrato no 6run” e, por
sua vez, “tudo que existe no Orun tem sua ou suas representacdes materiais no aiye”.

33 Termo das religiGes de matrizes africanas que designa alma ou espirito de qualquer pessoa falecida, iniciada ou

nao.
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domina o conhecimento, e € esperado que 0s jovens saibam mais do que os velhos (PRANDI,
2005, p.43). No terreiro, 0s mais jovens aprendem com os mais velhos, observando, ouvindo e
imitando, sempre respeitando uma rigorosa disciplina hierarquica iniciatica, alguns segredos
parecem estar perdendo o seu carater secreto, 0 acesso a informacdo combina com o individuo
que busca, vem facilitando o que antes teria de ser aguardado para ouvir através da memoria
oral, os ensinamentos estdo nas redes, nos livros, driblam a tradicdo, que passa a ser
questionada, ultrapassada e por vezes desqualificada. Em Segredos guardados, Reginaldo
Prandi discutindo a capacidade de enfrentamento das religides afro-brasileiras as demandas de
uma sociedade dindmica, em constante transformacao, levanta questdes importantes para se

pensar as relagdes entre 0s antigos costumes e as recorrentes atualizagoes:

Essa nova maneira de conceber o aprendizado, a idade e o tempo interfere
muito nas nocdes de autoridade religiosa, hierarquia e poder religioso, dando
lugar a contradi¢Oes e conflitos no interior do candomblé, questionando a
legitimidade do poder dos mais velhos, provocando mudancgas no processo de
iniciacdo sacerdotal (PRANDI, 2005, p.44).

Normalmente ouve-se dos mais velhos dendncias de um tempo perdido, saudosamente
lembram os bons tempos da disciplina e rigidez, reclamam da forma transgressora com que 0s
jovens se comportam, da falta de respeito a tradicdo e resisténcias a obediéncia, que chegam ao

terreiro sabendo de muita coisa. Vicente Mariano destaca:

O santo antigamente era muita ordem e muito respeito, era muita disciplina,
nao era todo mundo que fazia santo ndo. Os pais de santo eram muito rigoroso,
0 meu e minha mée vixe maria! Eu nunca fumei na vista do meu pai, nunca
fumei na vista de minha méae, beber porque eu nunca gostei de beber. Era um
regime de disciplina, ordem e muito respeito (MARIANO, 2017).

O novo publico traz consigo uma bagagem de conhecimento que os antigos nao
conseguiram adquirir no passado, as informacoes e acessibilidades eram restritas. Num passado
sem formulas escritas, o iniciado na religido ndo teria acesso a nenhum conhecimento se nédo
por via da oralidade. Ndo estamos afirmando que atualmente a transmissdo oral seja invalida,
todavia, ela divide espaco com a palavra escrita e outras fontes. Ouvi varias vezes Vicente
Mariano afirmar que o conhecimento por ele adquirido ndo ira transmitir, ensinou uma parte,
porém o0 mais importante vai levar com ele. Isso d& a ele a condicdo de detentor do
conhecimento e desperta nos demais a vontade de estar proximo para tentar colher segredos que
se ndo forem transmitidos serdo perdidos. Vale salientar que essa foi uma das nossas

preocupacOes, ouvir e registrar a voz de Vicente Mariano, suas historias, lamentando que
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fossem perdidas pelo curso natural da vida. Num encontro de geracdes, varios protagonistas sao
agentes deste processo, 0s mais velhos que contribuem com a experiéncia de um tempo vivido
solidificam bases para a atuacdo dos mais jovens na reorganizagdo de uma memoria
contemporanea.

A mudanca de comportamento de geracdo para geracdo acompanha o movimento de
atualizagdo e renovacao inerente a qualquer povo e época. Atraidos pela musicalidade, danca,
estilo e até mesmo pela diversdo, um nimero consideravel de jovens se interessam por conhecer
e anseiam se integrar ao universo afro-brasileiro, ao dia-a-dia de um terreiro. Afirmar que os
jovens se apresentam a esse universo de forma transgressora, € um discurso dos tradicionais
que pretendem n&o ceder as inovagdes e nao estdo dispostos aacompanhar 0 compasso de novos
ritmos, acusando alguns comportamentos como transgressor da ordem estabelecida. Na
contramao, percebe-se que boa parte da iniciativa e cuidado com a preservacao destas memaorias
parte da mente inquieta dos jovens, no interesse em manter viva a historia, instigando o debate
entre as geracOes, apresentando ouvidos ddceis a escuta de experiéncias que tenderiam a ser
esquecidas se ndo fossem compartilhadas. Os mais jovens dinamizam, também se veem na
obrigacdo de regar e manter viva suas raizes.

Na relagdo, na troca, na reciproca, na oferta, no contato, sdo algumas das instancias em
que se constata a presenca do axé nas religides afro-brasileiras. S&o muitos os significados
existentes para designar o termo de origem iorubana, como ja mostrei anteriormente, e de fato
ele estd em muitos lugares e até ao mesmo tempo e com variadas precisdes. No campo o termo
apareceu em varios momentos designando coisas das mais diversas: se deseja axé a alguém,
como também se recebe; a casa € de axé, mas é axé também a comida preparada com muito
afinco para o orixa, assim como tem axé aquele velho sabedor. As palavras, as atitudes, o
movimento e até num olhar poderia ser transmitida a for¢a que emana daquele que pode ofertar.
Pude perceber o respeito a senioridade e o reconhecimento de que a longevidade é também a
morada do axé. Percebemos que a construcdo dessa morada € lenta e gradual, o axé ndo aparece
e some como um passe de magica, ele se constrdi nas relagdes, é fortalecido nos lagos seja com
0 grupo, ou com o orixa. Fato é que se conquista, num encadeamento de atitudes que quando
alimentadas s&o cada vez mais fortalecidas. Dentro desse amplo leque de significagcdes que
parecem infindaveis, la esta o axé na disputa, quero dizer, no ato de legitimar-se, podendo se
ter mais que alguns e ter menos que outros. E no terreiro “antigo” que o axé parece ter mais
forca e legitimidade, e parece ser a sombra desejada por muitos quando o assunto € afirmar sua

arvore genealdgica. Observamos que a quantidade do publico nas cerimdnias da casa de axé é
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também um indicador de sua forca, a popularidade do pai de santo e da sua casa indicam que
aquele axeé é forte e por isso a capacidade de integrar um maior nimero de pessoas.

Foi nitido perceber que a ideia de escrever sobre a trajetoria de Vicente Mariano e
memoria do 116 Oxum Ajamin possibilitou o incremento da representacdo e aumento do seu
prestigio, valorizando a posicéo e o status religioso do pai de santo e do seu grupo. Afinal, o
seu terreiro é que fora o local escolhido para realizagdo da pesquisa e isso real¢ou ainda mais a
ideia do seu lugar e poder, mesmo nédo sendo este 0 nosso objetivo. Nesse momento percebemos
a real interferéncia que o pesquisador-observador provoca na vida do grupo observado, foi
perceptivel como a minha presenca junto ao terreiro entrava no jogo de avaliagéo de prestigio
da casa de culto. Fagco minhas as palavras de Maggie, (2001, p.134): “fiz parte do drama como
uma personagem’.

Adiante, discorreremos sobre a trajetdria do tatalorixa, somando-se a ela a descri¢céo
etnogréfica do Terreiro Senhor do Bonfim [Ié Oxum Ajamin, fazendo referéncia a aspectos
coletados da observacao e estada no campo de pesquisa. Para o intento fez-se necessario voltar
as raizes e conhecer um pouco dos personagens pernambucanos que fizeram histéria também

na Paraiba. Seguimos em viagem!
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2. XANGO PERNAMBUCANO E O CANDOMBLE NAGO NA CIDADE DE
CAMPINA GRANDE - PB

2.1 As raizes: O Sitio de Pai Adao e o Terreiro Santa Barbara - Xamba

Roberto Motta (1999, p.17) classifica em quatro as principais manifestagdes religiosas
afro-brasileiras do Recife: o catimbo (ou jurema), a umbanda, o xangd umbandizado e o0 xangb
tradicional. Contudo, vale destacar que dentre os autores e producdes aqui mencionadas, as de
Roberto Motta aparecem como basilares, seus estudos de félego constituem-se num referencial
classico aos estudos das religides afro no nordeste brasileiro.

O catimbé é tomado como a primeira manifestacdo religiosa afro-brasileira ou afro-
indigena no Nordeste como proferem alguns autores. Uma forte expresséo religiosa popular, de
carater magico-religioso, que representa a convergéncia de variadas matrizes religiosas em um
culto caracterizado por reunides, consultas e atendimentos aos interessados e necessitados em
resolver problemas de ordem fisica, material, psicolégica e espiritual. Segundo Luis da Camara
Cascudo, o catimb6 é o melhor, é o mais nitido dos exemplos desses processos de convergéncia
afro-branco-amerindia (...). Ofuscado pelo candomblé e pela macumba, o catimbd reside nos
meios dos mocambos pernambucanos, baianos e cariocas (CASCUDO, 1978, p. 21-22). A
aproximacéo e impacto cultural que estes encontros vdo propiciar, as condi¢cbes que foram
favoraveis a permanéncia e desenvolvimentos destas praticas religiosas em regides como
Pernambuco e Paraiba, compreender como se manteve efervescente a tenacidade desses grupos
sdo questdes importantes para o0 nosso trabalho. René Ribeiro afirmava, ainda nos anos 50, que
pareciam ter resistido as atividades religiosas do negro, quando muito estabelecendo-se ali
centros modestos de influéncia sincrética chamados de catimbé (RIBEIRO, 1952, p. 34), casas
gue ndo tinham um carater estrutural de organizagdo, cargos hierarquicos demarcados,
organizacdo ritual que orientasse a iniciacdo, cumprimento de calendarios religiosos, nem
assiduos fiéis.

A bebida jurema comungada nas sessdes do catimbo e a fumaca dos cachimbos déao
sentido a um ritual que congrega elementos provocadores de transe. Invocados através do canto
e da danga, ou sé do canto, os espiritos, incorporados pelo médium num “transe de possessido
verbal”, ddo consultas aos interessados, transmitindo conselhos e receitas (MOTTA, 1999,
p.20). As “mesas” como também eram chamadas essas sessdes, reunides lideradas por
“mestres”, entidades que estdo a servico do publico, sdo registradas por Gongalves Fernandes
(1938) como as primeiras formas de manifestacdo de religiosidade afro-brasileira também na

Paraiba na segunda metade do século XVIII:
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Um ecletismo negro-amerindio que comecou a formar as fontes de larga
feiticaria na Paraiba, juntou-se pouco a pouco a influéncia de préaticas e
supersticBes comuns a povos latinos e de origem longingqua, de meio com a
catolica, dando-nos oficios conjuratérios especiais até 0s nossos dias
(FERNANDES,1938, p. 9).

Ainda segundo Motta (1985, p.119) a umbanda se caracteriza por ser um culto voltado
para espiritos de negros e indios, trata-se de uma religido orientada para a possessao e o transe,
com interpretacdo kardecista da fungéo dessas entidades e enfraquecimento do papel dos rituais
de magia africana. Para o autor ndo existe uma umbanda, porém muitas umbandas
(MOTTA,1999, p.25). Ja o xangd umbandizado, caracteriza-se por forte presenca de tracos de
origem africana na doutrina e no ritual, concep¢do moderadamente simbolica do ritual, estrutura
eclesiastica com nucleo formal, expresso em termos de parentesco, porém fundamentalmente
orientada para o publico abstrato. O xang6 ortodoxo ou tradicional, caracterizado por forte
presenca de tracos de origem africana na doutrina e no ritual, concepc¢édo sacramental do ritual,
estrutura eclesiastica formal, expressa em termos de parentesco (MOTTA, 1985, p. 121).

Cascudo (1978) ao detalhar a composi¢cdo dos aspectos que compde o catimbd, o
diferencia da macumba e do candomblé, atribuindo um conjunto de preceitos religiosos e
ritualisticos tipicos do Candomblé que o distanciam da simplificacdo ritual exigida pelos

catimbas.

No catimbd os negros que “acostam” sdo catimbozeiros falecidos. Nas
macumbas e candomblés passa 0 sopro alucinante das potestades africanas,
deuses nascidos misteriosamente, com poderes espantosos (...). Ninguém
numa macumba ou terreiro de Candomblé admite licenca de Jesus Cristo para
Xangb nem santo catolico atender ao chamamento insistente dos tambores, no
irresistivel toque adarrum (...) (CASCUDO, 1978, p.88).

O xang6** foi um termo amplamente utilizado para identificar as religides afro-
brasileiras em Pernambuco e Alagoas como forma de identificar o candomblé.

Por tratarmos nesta pesquisa de um terreiro com forte influéncia do xangd
pernambucano dedicaremos esta parte do capitulo a contextualizar este campo afro-religioso,
apresentando alguns personagens que serdo pecas chaves ao entendimento da historia do 11é

Oxum Ajamin e da presenca do candomblé de nacdo nagd na cidade de Campina Grande.

3 A palavra Xang6 em Pernambuco tanto caracteriza a religido afro-brasileira, voltada para o culto aos orixas,
como também o nome de um orixa (ancestral ou divindade na concepgdo africana), assim como o local onde ocorre
0 proprio culto, denominado de terreiro, no qual acontecem as festas litirgicas chamadas de ‘toques’, que também
recebem o similar de xangd. Ou seja, 0 termo xangd no estado de Pernambuco é polissémico (COSTA, 2009,
p.44).
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O candomblé se organizou em torno de nagdes que se originaram dos variados grupos
que foram trazidos para o Brasil, a partir de meados do século XVI. Durante praticamente
quatro séculos, os diversos grupos étnicos ou “nagdes” de diferentes partes da Africa Ocidental,
Equatorial e Oriental foram imprimindo no Brasil suas profundas marcas (SANTOS, 2012,

p.27). Segundo Carmen Opipari:

(...) provenientes de diferentes territérios hoje conhecidos como Angola,
Congo ou Mocambique os bantos (angola, caganjes, bengelas etc), mais
tarde os sudaneses advindos da atual Nigéria, Benin e Togo (ioruba ou nag6,
jeje, fanti-achanti etc). Vale ressaltar que este encontro em solo brasileiro
resultou em variadas trocas culturais e a influéncia visivel na expressao da
cultura brasileira, na lingua, na culinaria e musicalidade. (OPIPARI, 20009,
p.13).
Quando Gilberto Freyre (1933), autor bastante controverso, mas que é fundamental para
se pensar o periodo do Brasil colonial, em Casa Grande e Senzala, sustenta a tese de que 0
Brasil foi grandemente venturoso em ter duas formas de colonizagéo, expGe o grande acréscimo
que a colonizacdo ndo-europeia, se diga “afro-negra”, deu a colonizag&o europeia cristianizante,
mostrando exatamente a presenca africana que se expressa nas mais diversas formas da vida do
brasileiro e a religiosidade é uma delas. A religido aparece como elemento que sempre facilitou
0 congracamento e unido dos africanos e afrodescendentes que, como a propria historia nos
mostra, as tradicdes religiosas e culturais desses grupos funcionaram como um mecanismo de
resisténcia e sobrevivéncia diante do horror da escraviddo. Essa populagéo conseguiu preservar
nas praticas religiosas fortes atributos das raizes africanas e que foram solidificadas em
diferentes graus nas diversas regifes do pais por circunstancias sécio historicas das mais
variadas, onde se estabeleceram esses grupos étnicos de diferentes regides africanas. Uma das
influéncias mais pronunciadas ao falar das manifestagcbes afro-brasileiras no estado de
Pernambuco remonta a uma forte herancga de origem ioruba. Referindo-se ao levantamento dos

terreiros existente no Recife feito por Pedro Cavalcanti,® em 1935, René Ribeiro afirma:

Cada grupo do Recife se diz pertencer a uma “nacdo”, reconhecendo derivar
de uma das principais culturas africanas aqui introduzidas. A maior parte deles
admite o chamado sincretismo gege-nagd, indicando sua afiliacdo as tradigdes
dos povos yoruba e dahomeano, embora uns poucos se digam congo e outros
angola (RIBEIRO, 1952, p. 41).

O que confirma Waldemar Valente em pesquisa posterior:

3 Meédico, discipulo de Ulysses Pernambucano que publicou o primeiro trabalho sobre o xangd; “As Seitas
Africanas do Recife” (1935) (BRANDAO; MOTTA, 2002, p.51).
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Temos a impressdo de que em Pernambuco a absorc¢ao foi mesmo maior que
na Bahia. Em todos os terreiros que temos frequentado sentimos a influéncia
da poderosa cultura iorubana. O dominio quase completo do aspecto religioso
nagd (VALENTE, 1977, p.32).

Juana Elbein dos Santos (2012) partindo de estudos ja realizados situa a chegada
aproximadamente dos nagds no Brasil nos fins do século XVl e inicio do século XIX, sendo
eles os ultimos a se estabelecerem nas terras além-mar, chegando aos fins do periodo da
escravatura, concentram-se em zonas urbanas em pleno desenvolvimento do nordeste
brasileiro, Bahia e Pernambuco séo estados que recebem com maior representatividade,

particularmente nas capitais Salvador e Recife.

S&o os nag6s os diversos grupos provenientes do Sul e do Centro do Daomé e
do Sudoeste da Nigéria, conhecidos no Brasil sob 0 nome genérico de nagd.
Foi através da préatica continua de sua religido que o nagbd conservou um
sentido profundo de comunidade e preservou o mais especifico de suas raizes
culturais (SANTOS, 2012, p. 28-32).

Segundo Lia Menezes (2005) o nagd, na verdade é um idioma, mas em Recife assumiu
forma de culto, era muito falado no Nordeste e seus representantes eram preferidos pelos
senhores porque além de fortes, robustos e simpaticos, eram muito inteligentes (MENEZES,
2005, p. 34). Foram os iorubanos que conseguiram maior capacidade de congregacéo,
influenciando com maior intensidade a preservacdo da sua memodria religiosa, intensificada na
lingua, indumentaria, culinaria, dentre outros aspectos.

Muitas pesquisas estiveram direcionadas as casas de culto que representavam a corrente
tradicional mais difundida no Recife e o Sitio de Pai Ad40% é uma delas, apresentando-se como
um campo etnografico fértil para observacdo e registro de dados importantes para a
historiografia destes espacos de culto e da cultura afro em Pernambuco e porgue ndo dizer no
Brasil. Na classificacdo feita por Roberto Motta (1985) que visa distinguir as matrizes e seus
critérios de diferenciacdo nas religides afro-recifenses por nos apresentada no inicio deste
topico do trabalho, o Sitio da Estrada VVelha de Agua Fria é apontado como; (...) a casa de Xangd
ritualmente mais ortodoxa do Recife, onde parece impossivel a realizacéo das festas de caboclo

que Edson Carneiro (1948, p.29) assegura ter presenciado no Engenho Velho e no Gantois

% |ocalizado na Estrada Velha de Agua Fria, n° 1644, Bairro de Agua Fria. Primeira casa de culta oficialmente
declarada na cidade do Recife, hoje tombada como patrimdnio do Estado de Pernambuco, apontada pela prefeitura
do Recife como um dos pontos turisticos a ser visitado, segundo Zuleica Dantas Pereira Campos em palestra
proferida no dia 17/05/2016 na Universidade Federal da Paraiba em evento do grupo de pesquisa Raizes.
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(MOTTA, 1985, p.121). Acredita-se ser este um forte motivo que contribuiu para se tornar o
terreiro recifense de memdria mais bem preservada pela etnografia, considerado em
Pernambuco a casa matriz do Xang6, como orgulhosamente as pessoas gostam sempre de
lembrar (CAMPOS, 2005, p.10). Vale pontuar que o fato de existirem etnografias realizadas
em terreiros contribui para a valorizagdo da sua tradicao religiosa.

O Sitio revela parte da histéria da diaspora africana e a forma como aportaram algumas
tradicdes em solo brasileiro, a exemplo da tradigdo nag6, mantida viva a mais de cem anos. O
Terreiro Oba Ogunté, espaco de culto que segue o modelo litdrgico nag6, consagrado a
lemanj4, o primeiro terreiro tombado em ambito estadual por intermédio do Decreto n° 10.712,
de 5 de setembro de 1985 (LODY, 2006, p. 64), pode ser apontado como um lugar contundente
a classificacdo do que vem a ser um lugar de memdria, local onde a preservacéo de eventos e
celebracdes religiosas nos remonta a histéria da presenca dos africanos. Raul Lody (2006)
dando prioridade ao estudo da Seita Africana Oba Omin, como também era conhecido o Sitio,
reconhece este espaco sagrado como um reduto de memoria afirmando que o terreiro é o local
onde a memdria afro-brasileira é aquecida através dos rituais, que podem ser diarios ou ciclicos
(LODY, 2006, p.65). A memoria esta imbricada com a linguagem e o conteddo do
conhecimento e se estrutura nas formas coletivas de expressdes sociais. Esse tipo de
sociabilidade reforca a ideia de que a religido se comp6e como um lugar de memoria.

Reginaldo Prandi (1994, p.169) agrega valiosas informacdes histéricas com notas de
rodapé a um texto de Manoel da Costa Nascimento, mais conhecido como Manoel Papai,
situando o leitor a histéria do Sitio de Pai Addo assim como apontando uma lista de
pesquisadores que utilizaram este espaco como fonte constante de estudos realizados desde a
década de 30. Ao falar sobre Papai ele informa parte da histéria familiar e hierarquica do Sitio

e que nos interessa, a saber;

Manoel do Nascimento Costa, popularmente conhecido como Papai, atual
babalorixa do Sitio, é descendente direto de Pai Addo, o primeiro chefe
masculino do terreiro da Agua Fria. O terreiro foi fundado por volta de 1875
por uma africana chamada Inés Joaquina da Costa ou Inés Ifa-Tinuqué, morta
em 1916. Nos primeiros anos do século, tia Inés associou-se com Felipe
Sabino da Costa, por todos chamados entéo e hoje de Pai Ad&o. Tia Inés tinha
varios acolitos, entre eles José Querino, seu axogum, e Joana Batista, de cujo
santo Pai Adao era o sacrificador. Com a morte de tia Inés, Pai Ad&o assume
em 1920. Ao morrer em 1936, Pai Addo deixou quatro filhos vivos;
Malaquias, José Romao, Guilherme e Maria do Bonfim. Entre 1936 e 1956
Joana Batista liderou o Sitio, ajudada por José Roméo. Em 1956, com a morte
de Joana, assumiu o cargo de Babalorixa José Romao junto com Vicéncia
(Vicentina Costa Evangelista da Costa). Em 1971 morre José Roméo, e seu
irmdo Malaquias assume, dirigindo o Sitio até 1983, ainda tendo como mae
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de santo Vicéncia. Em 1983, com a morte de seu tio Malaquias, assume seu
sobrinho e filho-de-santo, o filho Unico de José Romao e neto de Ad3o,
Manoel Papai, 0 qual, alids, era o herdeiro civil das terras do Sitio (COSTA,
1994, p.170).

Em um depoimento redigido por Maria do Carmo Brandao, que data de 2 de outubro de
1974, um sobrinho de Tia Inés de nome, Nelson Mota, apresenta ela como a legitima dona do
Sitio, relatando que;

Tia Inés veio da Africa, se estabelecendo na Boa'Vista. Como a cidade foi
crescendo, ela compra o Sitio e se transfere para Agua Fria. Com a morte de
Inés veio Alabj, filho legitimo de Inés, com a morte de Alaba o Sitio ficou
abandonado. Juntaram-se entdo as Meninas do Patio do Terco® e convidaram
Adao para tomar conta do Sitio. Vou dizer a vocés quem é daquela época:
Lydia, as Meninas do Pétio do Ter¢o, Mariano, Artur Rosendo, Tia do Pina,
Zé do Casquete, Apolinario, Anselmo, Biu Oxaguid, Josefina Guedes. O resto
que existe por ai € de 45 para ca. Naguele tempo era tudo negro, analfabeto,
sofria muito da policia, mas ndo abandonava a Seita (BRANDAO; MOTTA,
2002, p.82:83).

Em todo processo de descendéncia se entrelacam histdrias das mais variadas, o que néo
anula a afirmagdo, nem tampouco as controvérsias de um ou outro relato oral ja registrado,
assim como, variagdes de algumas datas que marcam esses momentos. Os parentescos sagrados
terdo grande importancia quando o assunto é a formacdo de estruturas organizacionais rigidas
e formais das quais no Recife, a principal se configura na relacao entre filho e pai/mae de santo,
¢ esse um traco que caracteriza 0 Xango do Recife (MOTTA, 1985, p. 113). Esses lacos de
origem familiares, seus imbricamentos e desdobramentos muito interessam a essa investigacgéo,
nesse alinhavo de fatos, cenarios e personagens, as relacoes e decorréncias marcam o trago por
onde costuramos as memdarias. Para tais descricGes tomamos como base uma literatura
especializada no estudo do Sitio e temas relacionados que nos auxiliam nessa construcao, estao
entre os autores: Roberto Motta (1985; 2002; 2016%); Maria do Carmo Brand&o (2002), Zuleica
Dantas Pereira Campos (1994; 2005; 2013; 2015; 2016) e Manoel Nascimento da Costa (1985;

1994).

37,0 Patio do Terco, onde estava situada a Casa das Tias, das quais Badia foi sucessora, fica numa das partes mais
antigas do Recife, o bairro de S&o José. J& transcrevemos uma passagem de René Ribeiro na qual ele destaca que
era justamente em Sao José que se localizavam as casas de santo da segunda metade do século XIX, de cuja
existéncia tem-se conhecimento por meio de tradi¢Ges orais. Assim, pode-se supor que a Casa das Tias, ou a Casa
do Péatio do Terco — muito frequentada por nosso grupo de pesquisadores nas décadas de 1970 e de 80-
correspondesse ao modelo mais antigo, para ndo dizer arcaico, do xangd pernambucano (BRANDAQ; MOTTA,
2002, p. 63).

38 Em palestra proferida no dia 17/05/2016 na Universidade Federal da Paraiba em evento do grupo de pesquisa
Raizes.
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O terreiro que leva o seu nome demonstra a forte expressao da personalidade que foi
Ad&o no culto, ao que mostra os relatos, o Sitio € anterior a ele. Brandao; Motta (2002) nos
atenta a refletir sobre essa tamanha representatividade do lider religioso, quase setenta anos
depois da sua morte, o nome de Adao pertence a linguagem corrente de iniciados e de leigos,
de filhos de santo e de pesquisadores, e é largamente em seu nome que, até o dia de hoje o
xangd de Pernambuco procura legitimar-se. Outros nomes integram a histéria do xangd, vale
lembrar, Anselmo, Arthur Rosendo, Apolinario Gomes da Motta, Neri e Manuel Querino, que
foi grande informante de René Ribeiro (BRANDAO; MOTTA, 2002, p. 52-53). Adio
representa um ato de fé num ato de fé, isto é, a fé que se transmite, passando dos que o
conheceram aos que ndo o conheceram e que entusiasma até o dia de hoje (BRANDAO;
MOTTA, 2002, p.54). O autor aponta o carisma>®, como vias que consagraram este babalorixa
e sua inconteste influéncia ao xang6 pernambucano.

José Romé&o da Costa, filho de Felipe Sabino da Costa (Pai Addo) e Maria da Hora,
aparece como sucessor, herdando o controle religioso do terreiro, ainda que com frequéncia
contestado (BRANDAO; MOTTA, 2002, p.56), seu oficio era de carpinteiro (CAMPOS, 1994,
p.51). Com a morte de Tia Inés, que teria fundado o terreiro por volta dos fins do século XI1X,
a lideranca do Sitio fica a cargo de Pai Ado e Joana Batista*® (também chamada de Joana
Bode). Com a morte de Addo em 26 de marco de 1936 (BRANDAO; MOTTA, 2002, p.56),
Joana Batista continua como mée de santo do terreiro em Agua Fria desta vez ajudada por José
Romao por vinte anos consecutivos (1936-1956). Em 1956 com a morte de Joana Batista, José
Romado assume desta vez com Vicéncia, trazida pela propria Tia Inés, filha de Jodo Otolu.

Até este momento busquei localizar parte da histdria do Sitio de Pai Adao, o parentesco
profano (sanguineo) e o parentesco sagrado (religioso) como forma de conhecer alguns dos
personagens e entender como se deu 0 processo de sucessao de pais e maes de santo no terreiro
Obéa Ogunté. Nao cabe exaurir o leitor com a historiografia desta casa de culto, haja vista que
ela é somente uma parte da ramificacdo que compde a base da memoéria que proponho
reconstruir. Assim, dedicar a isso seria fugir do objetivo do nosso trabalho, como também andar
sobre caminhos trilhados, j& que outros autores se dedicaram com afinco a essa proposta.

Pensando dessa forma, busquei compreender o esquema genealdgico apresentado na

39 Addo aparece, na histdria das religiGes afro-brasileiras, como uma personalidade eminentemente carismatica.
Isto €, como diz Weber, como aquele lider aceito e seguido por causa da confianca que inspira de modo pessoal e
intrasferivel (BRANDAOQ; MOTTA, 2002, p.53).

%0 Tinuke. Filha de lemanja, falecida em 16 de abril de 1951 ou (56) (BRANDAO apud CAMPOS, 1994, p.90).
41 Jo&o Evangelista da Costa, zelador de Orumila (BRANDAO apud CAMPOS, 1994, p.90).
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dissertagédo de Zuleica Dantas Pereira Campos (1994) e dedicar-me a abrir a estrada e construir
0 esquema geneal6gico da trajetoria religiosa de Vicente Mariano:

Arthur Rosendo
¥ 1948-1950 (2)
\

Tia Inés

Iracema # 1919

J

|

Maria das Dores da Silva

(Maria Oya)
@ 1927 W 1939
|
Lidia Alves da Silva
¥ 1893 @ 1932

Djanira Alves
da Silva

\

Felipe Sabino da Costa
(Pai Adao)
& 1877 ¥ 1936

H

José Romao da Costa
w97

ll

Malaquias da Costa
1984

L Vicente Mariano J

¥ 1928 @ 1948

-

@
| )
Luis de Franga Barros Inés

* 1919 @ 1999
LEGENDA
¥ Nascimento Padrinho/Madrinha
¥ Falecimento Mae | Pai
@ Iniciacao 2° Mae | Pai

Imagem 4 — Esquema genealdgico da trajetéria religiosa de Vicente Mariano.

A dificuldade na precisdo de datas e 0 acesso a alguns documentos nos impede de

preencher o grafico de forma mais completa.

Em entrevista, Vicente Mariano diz que se iniciou em Recife num terreiro de nago,

sendo sua mée de santo, Lidia Alves da Silva, e seu pai de santo, José Romdo da Costa. Como

padrinho, Malaquias da Costa, como madrinha, Djanira Alves da Silva. Depois que fez o santo

se dedicou e abriu um terreiro em Campina Grande. A referéncia a hereditariedade apontada
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por Vicente Mariano nos motivou a conhecer esses personagens, elos contribuintes a construcéo
da memdria do 11é Oxum Ajamin.

Percebemos que duas linhas levam a Vicente Mariano, as descendéncias da sua mée de
santo e do seu pai de santo, que representaram duas herancas. O parentesco da sua mae de santo
representa a descendéncia do xamba (Arthur Rosendo) e o parentesco do seu pai de santo,
representa a descendéncia do nagd (Pai Adao).

Falar em Lidia Alves da Silva é trazer a tona outra parte de um “complexo religioso” ja
que sua iniciacdo em 1932 (? 33) é em um terreiro de Xamba*? que teve por lider Artur Rosendo,
natural de Maceid (AL) e que é papel crucial na normatizagdo dos ritos da iniciacdo em
Pernambuco como nos informa Branddo; Motta (2002, p.82). Trabalhos como o de Alves
(2007), Costa (2009) e Guerra (2010), nos auxiliam no entendimento da histéria e memoria da
nacdo xamba do Recife (PE). Marileide Alves (2007, p.30-31) destaca que sdo poucas as
referéncias feitas ao xamb4, se comparadas com as referéncias ao nag6. Aqui vale destacar que
quando o xamba chega ao estado de Pernambuco, terreiros como o de Pai Addo ja existiam e
tinham suas praticas ja estabelecidas.

Segundo Valéria Gomes da Costa (2007, p.55) Lidia Alves nasceu em 1893. Nos
escritos pesquisados ndo encontramos registros de dados que constam a sua naturalidade,
Vicente Mariano afirma que: “minha mae era de Maceid, alagoana. Ela tinha trés filhas,
madrinha Janda, Maria Eunice que era de Odé e a finada Ilda de Xang6 Ninim, era trés filhas

que ela tinha”. E completa:

Dia 3 de agosto, o aniversario dela é dia 3 de agosto. Ela era de Maceid, mais
0 povo chamava ela de baiana nera? Baiana, baiana, mae Lidia como era
conhecida, mais era de Maceié. Quando ela veio simbora veio morar em
Recife, ai foi quando abriu o terreiro, o primeiro terreiro dela foi na Rua da
Regeneracdo, depois foi que foi pra Aguas Compridas. Ela tinha terreiro em
Maceié mais nesse tempo ndo era conhecida ndo. Ela morreu com 110 anos,
foi assim! (MARIANO, 2015).

Em Maceio também Pai Addo teria morado algum tempo, mesmo sendo natural de
Pernambuco. Demonstra-se que a relacdo Pernambuco e Alagoas no que diz respeito a
religiosidade foi latente, assim como foi latente também a perseguicdo aos xang6s no estado

alagoano, fazendo com que lideres como Artur Rosendo chegassem a Pernambuco, driblando

42 Nacdo Xamba é uma tradicdo religiosa de origem africana, dentre as inimeras que existem no Brasil, tais como
Jejé, Ketu, Nagd, Angola, Mina. No Brasil surgiu em Macei6, tendo como principal disseminador o babalorixa
Artur Rosendo Pereira. Na década de 30, Artur Rosendo era um dos mais conceituados lideres religiosos do Recife,
contemporaneo de outros grandes babalorixas. Disponivel em www.xamba.com.br. Acesso em 24/04/2017.
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as perseguic0es policiais, tema trabalhado por Lucia Helena Barbosa Guerra em: Xango rezado
baixo. Xambé tocado alto (2010) nos informando que:

Foi dentro deste contexto que o culto Xambé foi trazido de Alagoas para
Pernambuco pelo Babalorixd Artur Rosendo Pereira, natural do bairro de
Jaragud em Maceid, filho de Orixalé e iniciado por Mestre Inécio. Artur
Rosendo chegou a capital pernambucana por volta de 1923, se instalando no
bairro de Agua Fria onde fundou o terreiro batizado de Seita Africana Séo
Jodo. Formando indmeros filhos e filhas de santo, dentro das préticas rituais
da Nagdo Xambé (Costa, 2006:131), entre eles Mé&e Lidia e Maria das Dores
da Silva, mais conhecida como Maria Oya. Em 1927 Artur Rosendo comeca
a iniciacdo de Maria Oya, anos depois ela se tornaria Yalorixd da Nacao
Xamba em Pernambuco (GUERRA, 2010, p. 42).

Segundo a cronologia apresentada no site*® do terreiro xamba, no inicio da década de
20, Artur Rosendo migra de Macei6 para o Recife, por volta de 1923 abre casa no Recife na
Rua da Regeneracdo em Agua Fria, em 1927 pela perseguicéo policial, fecha o terreiro e volta
para Maceio, em 1928 o babalorixa retorna a Pernambuco para iniciar Maria Oy4, no dia 20 de
novembro, com saida de ia6 sem toque ¢ “cantando baixo” e volta para Maceié. Em 1930, Maria
Oya inaugura seu terreiro, na Rua da Mangueira, no dia 7 de junho, em 1932 sai seus primeiros
iads e iniciam outros, dentre eles esta Lidia Alves da Silva. Em 1935 Maria Oya inicia Severina
Paraiso da Silva, a Mae Biu, que se tornou sua sucessora. De acordo com essa cronologia, é
provavel que Lidia Alves tenha se iniciado aos 39 anos de idade, 0 xamba foi assim a primeira
nacao da sua casa de axé.

Enquanto que na década de 20 o cenario em Alagoas era tenso, em Recife que era um
dos centros intelectuais do pais, os debates em torno da necessidade de restituicdo da cultura
regional nordestina se tornavam cada vez mais efervescentes, a cidade apresentava ares de uma
abertura frente aos novos valores insurgidos na época, 0 que fomentou o 1° Congresso
Regionalista do Recife (1926) demonstrando bem essas ideias influenciadas pelos movimentos
que eclodiam a partir da Semana de Arte Moderna. Aspectos de defesa da tradicdo cultural
nordestina foram levados a cabo no Manifesto Regionalista, escrito pelo pernambucano
Gilberto Freyre no mesmo ano. Os escritos versavam sobre a opinido concordante entre
escritores acerca da revolucéo cultural que estava sendo vivida no pais, servindo de frutos para
o surgimento de classicas obras literarias, um sentimento de unidade era motivado, o confronto
entre tradicdo e modernidade compunha as estratégias diversas de transformacdo que

representava o conservadorismo frente as reais mudangas e novas exigéncias de um Brasil

43 Disponivel em: http://www.xamba.com.br/. Acesso em 25/04/2017.
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“moderno”. Nao interessa esmiugar detalhes da construg¢do deste escrito, mas nos envolver na
discussdo que funda uma “identidade nacional brasileira” e também “nordestina” que propicia
a abertura e fortalecimento de tradicdes. E o cenéario pernambucano, recifense e o0 momento
historico que é relevante para esse instante.

A tradicdo xamba encontra solo fértil no inicio da decada de 20 para seu
desenvolvimento, o nome de Artur Rosendo (ou também como encontrado Arthur Rozendo
Ferreira) erigiu como introdutor e principal disseminador do culto na capital pernambucana,
onde instala na Rua da Regeneracéo, n° 1045 — Agua Fria, a Seita Africana S&o Jo&o. Mesmo
sendo ele um nome de referéncia da tradicdo em Maceio, ele ndo foi introdutor do culto no
Estado de Alagoas, segundo Alves (2007, p.88), em entrevista com Pai Maciel em Macei6 ele
conta que: “Arthur Rosendo, ndo trouxe o culto da Africa, em Alagoas ja existiam raizes
Xambé. Depois do quebra ele foi & Africa e quando voltou foi para Recife”. O Xambé tornou-
se uma nag&o bastante expressiva em Recife contando com muitos lideres como a propria Lidia
Alves, filha de Maria das Dores, mais conhecida como Maria Oy4, que por volta de 1927 é
iniciada, (ALVES, 2007, p.35) abre seu terreiro em 7 de junho de 1930 tendo como pai de santo
Arthur Rosendo e como mde, Iracema, mais conhecida como Cema, a Seita Santa Barbara, na
Rua da Mangueira, n°137, Campo Grande, vindo a falecer em 10 de maio de 1939. Inclusive ao
seu falecimento é atribuida a causa de uma enorme tristeza e desgosto em ver o seu terreiro ser
fechado pela policiaem 1938, devido a repressdo as manifestacGes religiosas de origem africana
que foram intensas na época**, fechando todas as casas de candomblé, vindo a ser reaberto apds
12 anos, em 1950, ja sob direcdo de Mae Biu, filha de Maria Oya, quem dirigiu o terreiro por
43 anos. Na memdria do grupo Mée Biu é apontada como a grande responsavel pela reabertura
do terreiro e pela sobrevivéncia da tradicdo religiosa de nacdo xamba, vindo a falecer em 1993
(ALVES, 2007, p.40).

Artur Rosendo faleceu em 16 de novembro de 1948% deixando expressiva contribuicéo
na luta pela afirmagdo das tradicGes religiosas na cidade e inimeras casas de santo abertas.
Apos o seu falecimento algumas casas que eram de nacdao xambéa fundem-se as de nagdo nago,
com excec¢do da casa de Mé&e Biu do Portdo do Gelo, em especial a que viria a perpetuar através

do Terreiro de Santa Barbara, o xamba. “Uma mulher forte e guerreira que com muita

4 Em 1937 se instala o Estado Novo, no governo de Getulio Vargas, na gestdo do interventor Agamenon
Magalhdes, em Pernambuco, que proibe a existéncia de casas de culto africano. O golpe se da em novembro, mas
no més de janeiro do ano seguinte todas as casas de Pernambuco comegam a ser fechadas, a de Maria Oya é
fechada em maio de 1938. S6 com a redemocratizacdo, em 1945, é que os terreiros voltaram a funcionar (ALVES,
2007, p.36-39).

4 Também encontrado o ano de 1947 em Frutos da meméria e da vivéncia (COSTA 1994, p. 171) e 1950 em
Nacao Xamba do terreiro aos palcos (ALVES, 2007, p.40).
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simplicidade conseguiu manter acesa a for¢a Xamba no Estado”. (MENEZES, 2005, p.41). Essa
chama acesa esté representada na primeira casa xamba que se tem registro e segundo Alves
(2007, p.90), o Unico terreiro xamba em funcionamento no Brasil, o 11é Axé Oya Megué, situado
desde 1951 no Portdo do Gelo, em Sao Benedito, bairro da periferia do Municipio de Olinda
(PE), onde as préticas ensinadas por Arthur Rosendo, desde a década de 1920, foram
conservadas. Vale salientar que as estratégias e tticas elaboradas para a manutencao desta casa
de culto partiu do incansavel esforco de quatro mulheres: Severina e Donatila Paraiso, Maria
Luiza e Laura Batista, que tdo bem souberam trabalhar em prol de um objetivo comum:
preservar a religido de seus antepassados e vivencia-la na sua esséncia religiosa (Cf. ALVES,
2007).

Séo nitidas as semelhancas entre Pai Addo do Sitio e Mde Biu do Portdo do Gelo, no
quesito popularidade, por terem demonstrado talento em chefiar, cuidar e coordenar o cotidiano
de inimeros parentes e agregados (familia de santo), terem sido figuras de forte expressao que
marcaram a historia desses espacos religiosos com seus feitos e nomes. Como ja descrito, o 11é
Obéa Ogunté ¢ anterior a Felipe Sabino da Costa, mas seu nome representara o terreiro, ficando
mais conhecido como o Sitio de Pai Addo. O Il1é Oya Megué € anterior a Severina Paraiso da
Silva, mais ficard conhecido como Terreiro de M&e Biu ou Xangd de Mae Biu, em sua
homenagem serd atribuido o nome da rua onde se localiza o terreiro, como também a alcunha
de um memorial inaugurado em 20024, a poucos meses da sua morte e que € ponto de visitacio

as pessoas interessadas em conhecer a cultura negra e o candomble.

O nome de Mée Biu representa um indicativo de localizagdo, mapeamento,
demarcacéo de espaco geografico-religioso, enquanto o nome Nagdo Xamba,
em evidéncia, passa a constituir-se como identidade deste grupo socio-
religioso nos espacos sociais e culturais da cidade (COSTA, 2009, p.175).

Assim como apontamos no inicio o Sitio como um lugar contundente a classificacdo do
gue vem a ser um lugar de memoria, patriménio historico do Estado de Pernambuco, o Terreiro
Santa Barbara da nacdo xamba ndo escapa a esta classificacdo, sendo também um reduto de
memoria, tornando-se em 2002 o 3° quilombo urbano do Brasil, sendo o 1° terreiro a receber

esse titulo, reconhecido pela Fundagdo Cultural Palmares em conjunto com o Instituto do

4 A casa de Maria Oya permaneceu e permanece até hoje em funcionamento. Foi provavelmente a Gnica casa que
conservou os rituais religiosos do culto Xamba, no comando de Severina Paraiso da Silva, a inesquecivel Mé&e Biu.
Sua importancia para a Xamba é reconhecida pelos integrantes da nagdo, por meio do Memorial Severina Paraiso
da Silva, projeto consolidado em 12 de maio de 2002 e que abriga parte do acervo da casa, desde fotos, utensilios
domeésticos, instrumentos, a objetos pessoais de mae Biu e mée Tila (ALVES, 2007, p.40-41).
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Patrimdnio Histérico e Artistico Nacional (IPHAN), como uma comunidade quilombola
urbana, a primeira a ser reconhecida em Pernambuco (ALVES, 2007, p.21).

Lia Menezes em As Yalorixas do Recife (2005), aponta a casa de Mée Lidia como uma
das casas que ndo aderiram ao nagd, o que contrapde ao discurso de Manoel Nascimento da
Costa*’ que fala sobre mudancas na estrutura ritual decorrente dessa transicéo, apontando a casa

da sua avo como referéncia;

A cerimonia da distribuicdo das carnes era indispensavel na casa de minha
avo, quando ela seguia os preceitos da na¢do xamba. Ainda hoje é assim, nos
terreiros que conservam essa denominacao (...). Ja no rito nagd, ndo se forrava
com esteiras o saldo de danga. A comida do santo era posta dentro da louga

gue serve como depdsito ou assentamento (COSTA, 1994, p.172).
Essa distribuicdo que ele fala, é a partilha realizada com os filhos de santo das oferendas
que séo feitas aos orixas, isso no xamba. Ja no nagd as oferendas se transformam em eb6*, o
gue modifica a dinamica dos rituais entre essas nacdes. No xambd, o elenco de divindades
cultuadas difere do nagd; o orixa Afreketé*® por exemplo, ndo é cultuado no nagd, os trajes
rituais no xambéa preservam modelos e os caracterizam por uma indumentaria particular.
Segundo Alves (2007, p.23) no xamba, até as roupas dos orixas, de cima abaixo, de qualquer
iab que sai hoje € igual como era antigamente. No nagd, as roupas vém se renovando ao longo
do tempo, uma diversidade maior de materiais e modelos j& foram incorporados. No xamba néo
se oferece a Panela de lemanja®, e em outubro ndo héa na casa obrigacio de sangue, apenas

raizes, a festa do inhame, encerrando com toque ao final do més. No calendario ritual do xamba,

47 Manoel Nascimento da Costa, também conhecido como Manoel Papai, ¢ filho de José Romao e Djanira, mais
conhecida como Mée Janda, umas das filhas de Lidia Alves da Silva. Mé&e Lidia é avo de Manoel Papai e sogra de
José Romao.

48 Despacho da oferenda apds uma obrigagao.

4% Vodum de origem daomeana que fora incorporado como orixa pelos iorubanos. Até o presente momento,
Afrekéte vem sendo cultuado em Pernambuco, apenas na nacdo Xamba, tido nesta casa como orixa feminino. O
més dedicado a esse orixa é dezembro, seu assentamento € em tigela de louga. Disponivel em: www.xamba.com.br.
Acesso em 25/04/2017.

%0 Grande oferta anual das centenas de xangds existente na cidade. A oferta é depositada na maré alta, nas ondas
ou na confluéncia do rio com o mar (...). Os grandes cortejos de automéveis marcam, na cidade do Recife, a
homenagem & mae das aguas, com cantos, palmas, buzinas, fogos e percussao dos ilus. A panela, o presente é
repleto de bilhetes, perfumes, fitas, talcos, sabonetes, bebidas, alimentos que vieram dos pejis, tais como carneiro,
galinha, pata, milho cozido, entre outros (...). A panela é colocada nas aguas e conduzida por um ou mais homens,
iniciados, especialmente escolhidos para tdo grande honraria. Ao tocar as aguas a panela ja pertence a lemanja e
os adeptos que formam o cortejo esperam na praia. Sabem que lemanja esta contente, pronta para atender a todos
os recados escritos, falados ou simplesmente pensados. Os filhos de lemanja entram em estado de santo e essa € a
melhor resposta (LODY, 2006, p. 97-99).
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a festa do Coco da Xamba®!, vem preservando herancas culturais ao longo de mais de meio
século de existéncia.

As fronteiras litdrgicas sdo perceptiveis na diferenca dos calendarios, linguagens,
elenco de divindades, apresentando uma variabilidade de acordo com as origens apregoadas a
cada nacdo. Vale lembrar que a vinculagdo de um terreiro ndo imobiliza no tempo e no espago,
mesmo ligado a uma tradicdo um ilé tem a liberdade para construir sua propria tradigdo, em
tempos e espacos diferenciados, o chefe religioso tem grande autonomia para elaborar sua

doutrina conforme suas proprias conviccoes.

As mdes xambés Lidia Alves da Silva, Maria das Dores da Silva e Amalia
Rocha passaram a lideranca masculina de suas casas para José Romédo da
Costa, filho de Adéao, adotando essas casas o rito nagd com a introducéo de
algumas mudancas. (COSTA, 1994, p.171).

Constatamos que no contato de Vicente Mariano com Lidia Alves, ela j praticava o
culto nago, o pai de santo da sua casa era 0 seu sogro, José Roméo. Em 1948, Vicente Mariano
faz o santo, se inicia na religido dos orixas, momento que sera mais bem descrito adiante, na
trajetdria do tatalorixa, na época Mae Lidia teria aproximadamente 55 anos de idade. Segundo

Vicente Mariano:

No Sitio ndo tinha jurema, se chegassem aqui e tivesse um toque de jurema
eles s6 entravam quando acabava tudo, encerrava tudo. Porque ndo acreditava
ndo, porque ndo conhecia. Sr. José Romao dizia: “meu filho eu ndo vou entrar
numa coisa que eu nao conheco, agora eu sei que Sr. Anténio ¢ Sr. Antonio”.
Quando ele queria as coisas pedia a Sr. Antonio. “Peca isso a Sr. Antonio pra
mim, se der certo eu lhe digo, deu certo, bota isso aqui nos pés de Sr. AntOnio”
(MARIANO, 2017).

Pela forma como Vicente diz, percebe-se que a jurema ndo é uma heranca que chegou
ao 11é Oxum Ajamin através de José Romé&o, do Sitio de Pai Ad&o. Sr Antonio de que fala, é o

mestre de jurema que trabalha com ele, guia e patrono espiritual do 11&é Oxum Ajamin.

51 Mesmo com todos os mistérios que rondam a histéria do Coco da Xambd, a festa que iniciou em 1965 é realizada
até hoje no dia em que se comemora o0 aniversario de Mae Biu, dia 29 de junho. O Coco da o tom e 0 passo das
festividades juninas. Por meio do Coco da Xamba compreendemos um pouco a musicalidade desse povo, com a
batida peculiar e que resulta num rufado bem diferenciado dos demais cocos difundidos no Brasil. Outra
particularidade desse povo estad nos engomes, instrumentos feitos de barrica e com apenas um lado coberto com
couro de bode, utilizados nos toques religiosos da casa (ALVES, 2007, p.24).
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Roberto Motta (1985) nos traz informag6es que algumas casas de culto conhecidas pela
sua ortodoxia se tornaram plurivalentes, operando ao mesmo tempo com Varios tipos de

espiritismo popular:

A casa de Dona Lydia Alves da Silva, em Aguas Compridas constitui um bom
exemplo. L& se atende a exigéncias rituais tanto da parte dos santos orixas,
como da parte dos caboclos. As primeiras péem em movimento toda a
estrutura formal do centro. As segundas, de carater muito mais simples, podem
restringir-se a uma simples limpeza de fumaca, privadamente realizada entre
0 devoto ou consulente e a mae de santo ou um dos seus acélitos (MOTTA,
1985, p.112).

O que confirma Manoel Papai:

Quando comecei a estudar um pouco do que estava acontecendo no caso de
minha avo, com referéncia a mudanga nos costumes religiosos, uma situacao
chamava a minha atencéo. Minha avo era juremeira, e nos dias de quinta-feira
acontecia uma reunido em que baixava caboclas, mestres, indios e pretos-
velhos, tudo isso comandado pela cigana Antbnia Francisca de Sales, que era
seu chefe espiritual. Uma mesa com copos, célice de cristal, flores, perfume e
velas, formava a mesa de concentracéo, junto a qual eram entoados os canticos
invocando as entidades espirituais, que ao se incorporarem nos meédiuns
cantavam 0s seus pontos. Em certos dias, os médiuns trocavam a mesa
tradicional pelo chéo e intitulavam o ritual de mesa de ch4, e ai um outro tipo
de composicdo material era usado: fumo, cachimbo, cachaca, mel, vinho,
folhas, folhas de jurema e de liamba, além de velas de varias cores (COSTA,
1994, p.185:186 — grifo nosso).

Vicente Mariano conta que:

D. Lidia trabalhava com uma cigana, D. Francisca de Sales, e Bico Preto era
0 mestre dela. As festas da cigana era s6 com a cigana né? Uma mesa com
flores, perfume somente. Essa cigana que eu recebo nasceu la na casa dela, a
cigana Maria da Luz (MARIANO, 2017).

Motta afirma estar bem informado a respeito do valor que os membros e chefes da
congregacdo de Agua Fria atribuem a “trabalhos de fumaga”, isto ¢, de jurema, em que tendem
a especializarem-se as esposas dos mais graduados pais-de-santo (MOTTA, 1985, p.121). No
contexto, € mde Lidia quem vai incentivar, preparar e orientar Vicente Mariano para 0s
trabalhos de mesa com os mestres de jurema, por mais que ele fale no papel e importancia que
José Romao e Malaquias da Costa tiveram na sua trajetdria, 0 nome de D. Lidia é bem mais
realcado, creio que por ele ter sido iniciado no terreiro dela, aos 20 anos de idade (1948) e 14
ter dado inicio o seu desenvolvimento espiritual. Porém, quando diz respeito a evidenciar a

tradicdo, ele faz questdo de exaltar a descendéncia do Sitio. Oportunamente voltarei a essas
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questBes, quando na trajetoria do tatalorixa tentarei compreender 0s rumos que o colocaram na
trilha dos cultos afro-brasileiros.

As trajetdrias aqui apontadas sdo normalmente marcadas por longas perseguicdes,
repressdes e punicdes por parte das autoridades policiais, restando como forma de subterfugio
por tempos a condicdo da clandestinidade e anonimato religioso, situacdo alimentada pela forte
repressdo policial até segunda metade do século XX em Recife.

Final da década de 30, Recife vive um momento de transformacgdes provocadas pelos
projetos de modernizacdo do Estado, as reformas urbanas, principal meta do governo de
Agamenon Magalhdes, tinham como objetivo remodelar a cidade de Recife para eliminar os
resquicios do passado colonial e escravista, que segundo esse discurso, impedia a cidade de
atingir o progresso. Assim é que em 1938 todos os terreiros de cultos afro-brasileiros da cidade
sdo proibidos de funcionarem, passam a ser perseguidos pela policia, acusados como espacos
de préticas de degradacdo de pessoas. Essa medida procurou eliminar dos cenarios urbanos em
especial os adeptos dos xangos, que foram duramente perseguidos e proibidos de praticar sua
religido durante este periodo (COSTA, 2009, p.39-40). Por mais que ela ndo acreditasse que

isso pudesse acontecer, Maria das Dores viu em 1938 a casa de Oya ser fechada.

Os policiais colocaram a yalorixd (Maria Oya) no carro, onde ja se
encontravam os pais de santo José do Café, que tinha um terreiro nagd, no
beco da maré, no bairro de Campo Grande, no Recife, e José do Casquete, que
também era dono de uma casa nagd, no beco do cipd, no mesmo bairro.
Chegando na delegacia, ja se encontravam outros adeptos do candomblé,
como Josefina e Lidia, esta Gltima filha de santo de Maria Oya (ALVES, 2007,
p. 51).

Para nossa discussao, vale destacar algumas situacdes da participacao de Lidia Alves da
Silva, lideranca de resisténcia e fortalecimento do xangé pernambucano, como forma de trazer
ao conhecimento o papel desta sacerdotisa e as estratégias de continuidade de suas praticas
religiosas que posteriormente avanca até a Paraiba. Segundo Manoel Papai nos conta:

Maée Lidia escondeu 0s seus orixas e 0s apetrechos na casa de uma filha-de-
santo no bairro de Jatobg, em Olinda (...). Junto com Joana Batista, enfrentou
as autoridades, lutando pela reabertura do xangd em Pernambuco, 0 que
aconteceu somente oito anos depois, em 1945 (...). Nesse intervalo, sediada
em Maceio, a ialorixa vinha a Recife apenas para visitar parentes e trabalhar
junto com Joana Batista pela reabertura. Com dinheiro ganho em Macei6, Mée
Lidia construiu nova casa de xangd em uma das transversais da Ladeira de
Pedra em Agua Fria, onde tocou pela primeira vez, para espanto de muita
gente que ndo acreditava no milagre (COSTA, 1994, p.175).
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Fazendo o percurso inverso, mas na mesma intencdo que Artur Rosendo, assim retorna
Lidia Alves a Macei0, para fugir do “quebra-quebra”, persegui¢do policial aos xangds de
Pernambuco. Terreiros foram invadidos, saqueados e fechados; adeptos apanhavam, ao mesmo
tempo em que eram roubados e insultados de perturbadores e desordeiros. Campos (2015) sobre

esse momento histdrico nos conta que:

Na primeira metade do século XX quando, respaldado por lei, as religiGes
afro-brasileiras tornam-se caso de policia e o Estado promoveu uma
perseguicdo sistematica com recorte no acontecimento do Recife nas décadas
de 1930-1940, periodo considerado pelos mais antigos do Xangb do Recife
como a época do quebra-quebra (CAMPOS, 2015, p.162).

E completa:

A acusacdo de feiticaria desqualificava social e simbolicamente praticas e
crengas correntes entre as camadas populares, sobretudo entre os negros, mais
as jogava na ilegalidade, pois o Cédigo Penal de 1890 incriminava o feiticeiro.
A acusacdo assumia assim um carater coercitivo muito forte, pois se de um
lado estigmatizava, de outro permitia o uso do aparato policial do Estado
contra os terreiros acusados de centro de feiticaria, portanto, de atos ilegais
(...). A ilegalidade das perseguigdes, segundo Nina Rodrigues, ndo decorria
apenas da forma arbitraria e violenta com que a policia agia sobre os
candomblés, mas também do fato de infringir a constituicdo que, assentava
em pressupostos de igualdade, assegurava liberdade de culto a todas as
religiGes, e o Candomblé, ou pelo menos, o Candomblé jeje-nagd, era
verdadeira religido (CAMPOS, 2015, p.165:166).

Assim como Nina Rodrigues, o médico Ulysses Pernambucano e outros intelectuais da
época como Gilberto Freyre e Gongalves Fernandes repudiaram as praticas, se colocando a
favor da defesa dos xang0s. Outros fatos decisivos marcam a luta contra a violéncia policial,
guando em 1931 é criado o Servico de Higiene Mental da Assisténcia a Psicopatas de
Pernambuco (SHM), tendo como diretor Ulisses Pernambucano, o que favoreceu a retirada da
policia a prerrogativa de controle dos xangés. Em 1934, organizado por Gilberto Freyre, foi
realizado o Primeiro Congresso Afro-Brasileiro reunindo cientistas, pais e mées de santo, na
intencdo de fomentarem o assunto e viabilizarem préaticas de combate a perseguicdo. Nesta
altura cabe trazer aqui parte do depoimento que mae Lidia Alves da Silva deu a seu neto Manoel

do Nascimento Costa:

Conheci todos ou quase todos os pais e maes de santo do meu tempo, mas
conheci também autoridades policiais e politicos da época, conheci Joana, era
uma negra enjoada, mas era correta, sim, sim, ndo, ndo. Era filha de Tia Inés,
estreitamos a amizade quando fechou os terreiros.
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A nossa primeira conversa sobre o assunto foi na casa de José Isidio, um
oficial de justica que morava no Arruda, com quem conversamos longamente
e recebemos instrucdes.

Dias depois recebi um recado de Cip6, motorista da policia civil, para que me
aprontasse na quarta-feira, para ir conversar com um doutor. Era um cara
carrancudo, mas que logo deu para entender que era gente fina, fez uma por¢éao
de perguntas e escreveu em um caderno, pediu que arrumasse alguns pais e
maes de santo, pois ai ser preciso.

Finalmente veio uma reunido na Secretaria de Seguranca e fui apresentada a
um cidaddo chamado dr. Edson Murim Fernando, uma pessoa simpatica, mas
muito agressivo na sua falagdo. Um homem branco de cara feia chamou o dr.
Edson e nés ficamos mais de 3 horas esperando sua volta na sala, o que
aconteceu por volta das 3 da tarde. “Conversaremos muito sobre o assunto e
dr. Ulysses vem amanha para a gente fazer a reunido com todos”.

Finalmente nos mandaram embora e uma reunido ficou marcada para a outra
semana. Em casa os parentes ja choravam, achando que eu e Joana Batista
tinhamos ficado presas.

Na reunido conheci Anselmo de xamba@, reencontrei com Joana e Maria Oya4,
além de Josefina Guedes e outros conhecidos.

Na reunido, as perguntas eram gquase sempre as mesmas pra todo mundo, mas
as perguntas mais usadas eram: quem é o politico de sua casa, qual é a sua
sociedade carnavalesca.

Eu e Joana Batista a esta altura ja éramos olhadas por alguns donos de terreiro
com maus olhos, uns achavam que a gente estava sendo mais bem tratada que
eles, outros chegavam ao cimulo de pensar que estdvamos nos bandeando
para o lado da policia, porém, o que estava acontecendo era que 0S NOSSOS
conhecimentos estavam prevalecendo.

O tempo foi passando e cada vez mais as coisas foram se complicando, até
que depois de muito tempo reacenderam as esperangas. A principio seria feita
uma selecdo por uma comisséao da policia e 0 S.H.M., depois esta selecdo seria
por uma comissdo mista, de autoridades religiosas, da policia e mais do
S.H.M.

Depois de aprovada a ideia veio a decepgdo para os pais de santo, pois, pelo
regulamento, todos os pais e maes de santo teriam que submeter-se a um
exame de sanidade mental e os terreiros seriam cadastrados no Departamento
de Diversbes Publicas, o que significa dizer que estdvamos sendo
considerados como agremiacgéo carnavalesca e ndo como sociedade religiosa.
Eu perguntei ao dr. Ulysses; “Estao achando que nds somos doidos?” “Nao
Lidia, isso é apenas para selecionar as pessoas que sdo boas da cabeca e as que
nao sdo.” “E por que estamos registrando neste Departamento de Diversdes?”’
“E outra forma de controlar as coisas, todo mundo vai ter que vir tirar uma
licenca para poder fazer suas festas, assim, nds sabemos o0 que esta
regularizado ou ndo, e dai sabemos também quantos terreiros atuam em
Recife.”.

“Olhe, doutor, ontem vi dois homens tirando uma licenga para armar um circo
no mesmo lugar que vamos tirar as nossas, eu acho que tudo isso esta errado,
porque fazer este exame? NOs ndo somos doidos e nem palhagos.” Protestei,
mais foi inGtil, pois era uma imposicdo do governador. (COSTA, 1994, p.179-
180).

Na fala de Lidia Alves, fica expresso a articulagdo de mulheres do xamba e nagd na luta
pela reabertura dos terreiros recifenses. O Sitio de Pai Ad&o na época com nome Terreiro Oba

Omin, foi registrado como Sociedade Beneficente Mixta Terreiro Senhora de Santana em 26
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de julho de 1947 (COSTA, 1994, p. 177). O terreiro de nagdo xambé leva o nome, Sociedade
Africana Terreiro Santa Barbara, ficando expressa a forca que a Igreja e o Estado exerciam
sobre tais grupos religiosos que relutavam a serem classificados de agremiacdo carnavalesca,
as religides afro-brasileiras era relegada a condicéo de demonizacéo e subalternidade. As forcas
de resisténcias foram muitas, e ainda teria muito que ser percorrido. A pesquisa, que tem como
objeto central a figura de Vicente Mariano, amplia o olhar para além do campo paraibano, se
estendendo ao afro-pernambucano, parte da historia de vida de alguns dos personagens
envolvidos no desenvolvimento e propagacdo desses cultos no estado vizinho. A historia de
vida do tatalorixa se agremia com a vida dos que acabamos de citar, em especial Lidia Alves

da Silva e José Romado, este ultimo estando mais visivel em pesquisas ja existentes.

2.2 A trajetdria de um tatalorixa

A vida ndo €é o que agente viveu,
e sim o que a gente recorda

e como recorda para conta-la (Garcia Marquez)

A historia de vida de Vicente Mariano, para muitos pode ser ignorada, mas nos parece
de extrema relevancia para a compreensao da histéria das religiGes de matrizes africanas na
cidade de Campina Grande, no nosso estado e porque ndo dizer do nosso pais. Personagem de
vida longa e intensa, sua historia é fio condutor de uma ampla compreensdo, ja que se expande
para além de si, envolvendo contextos variados e atores diversos. Mais do que a historia
particular de Vicente Mariano, dedicarei este momento a reconstrucao da memoria e trajetoria
do Terreiro Senhor do Bonfim IIé Oxum Ajamin. As vozes sdo os retalhos que compdem este
tecido de memodrias, as narrativas de Vicente Mariano ganham maior espaco neste momento,
ninguém melhor para relatar suas experiéncias que ele mesmo. O acesso a essa fonte tem a forca
de simular o transporte no tempo, a imersdo na experiéncia diretamente vivida por este
personagem, que no presente se constroi a si mesmo.

Quem conta uma histdria, faz necessariamente apelo a sua memdria, trabalha para dar
inteligibilidade a experiéncia e para resignificar o vivido, conferindo-lhe uma logicidade que
constroi, organiza e justifica seu ponto de vista. Quero dizer que, ao relatar sua histéria de vida,
o0 narrador concatena parte dos fatos e eventos que a constituiram de acordo com a situacao e
com as relacdes que ocorrem durante a propria narrativa, dessa forma compreendemos que a

memoria ndo € somente uma recuperagdo, € construcdo. As contradigdes, imperfeicdes e
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desalinhos da memaria no tempo séo partes dessa elaboracao e ndo invalida o processo. Nao ha
busca por uma verdade precisa, absoluta, por um itinerario coeso, mas sim o interesse em
registrar uma versdo particular de sentimentos e acontecimentos historicos narrados por este
personagem.

Vicente Marino nasceu em casa, de parto normal, no dia 19 de novembro de 1928,
tempos de seca e de fome como nos relata. Natural de Macaparana® (PE), filho da parteira e
lavadeira de roupas, Raimunda Maria da Conceicdo e do vaqueiro Severino Mariano, também
naturais da mesma cidade, pessoas pobres que batalharam para garantir o sustento de uma
familia de sete filhos. Vicente é o cacula dos sete, de nomes; Josefa, Maria, Sebastiana,
Severino, Antonio e Jodo. N&o chegou a conhecer o seu pai que morreu de uma chifrada de boi,
guando sua mae estava gravida de trés meses dele. Falando sobre sua mae, destaca alguns

tracos:

Ela nunca tirou retrato e ndo deixou que ninguém tirasse, ¢ dizia: “quando eu
morrer nem deixe tirar meu retrato, nem deixe cortar meu cabelo”. O cabelo
era bem pregadinho no casco, falava pouco e com ela era; escreveu num leu,
pau comeu! Empreitava rogado, derrubava mato, tudo isso. Chegava da feira
com balaio na cabeca, quilo de feijdo, de acucar, pedaco de charque, uma
cabega de porco, uns pedaco de costela, pendurava aquele corredor de boi,
colocava assim. Era pra passar a semana viu? Ninguém tinha geladeira nesse
tempo ndo. Onde visse mée era com um pano branco na cabeca e uma toalha
no ombro. No tempo de dona Raimunda num teve menino pra morrer de parto
ndo, como diz a histéria e hoje morre num sei quantos nos hospital!
(MARIANO, 2016).

Criou-se vendo sua mae ser devota fiel de Nossa Senhora da Conceicdo, Vicente foi
batizado na igreja catélica, da cidade onde nasceu. D. Raimunda quando ficou vilva, veio de
Macaparana (PE) para Galante (PB), e depois veio morar em Campina Grande, residindo no
bairro da Bela Vista, na Rua Coronel José Vicente. Quando ela adoeceu Vicente ja residia na
sua casa propria, foi quando ela foi morar com ele e ficou I até o dia do seu falecimento®, na
Rua Prudente de Moraes, mais conhecida como “Rua do Fogo”, na Estacdo Velha, bairro
periférico da cidade, onde reside atualmente.

Vicente Mariano teve relacdo precoce com o trabalho, desde cedo ajudando com os
custos e afazeres de casa, trabalhando na feira para ganhar um trocado, conhecido por carregar

balaios com compras, pegava malas na Rua Jodo Pessoa. De dez para doze anos trabalhou no

52 Municipio do estado de Pernambuco. Antiga Vila do Macapd, em 21 de abril de 1931 foi elevada a categoria de
cidade e passou a ser sede do ja formado municipio de Sdo Vicente. Disponivel em:
http://www.macaparana.pe.gov.br/index.php. Acesso em 15/05/2017. “Meu pai morreu em Sdo Vicente, onde é
Macaparana hoje” (MARIANO, 2016).

%3 D. Raimunda foi sepultada no cemitério do Monte Santo, em Campina Grande (PB).
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hotel de D. Penha, localizado nas Boninas, também no centro da cidade. “Chapeado, pegava
tudo isso, ganhava um trocado, chegando em casa minha mée perguntava quanto eu tinha
ganhado e contava o dinheiro” (MARIANO, 2016). No relato de Vicente Mariano percebem-
se alguns padrdes das relacGes sociais vigentes na sociedade urbana da época, a condi¢do que
gerava solugdes, quando os filhos tinham de encarar o trabalho mais cedo, como forma de
ajudar no sustento da familia que geralmente ultrapassavam trés pessoas. Alguns dos seus
irmdos trabalhavam na fabrica Carua®, um dos locais da cidade que ofereciam oportunidades
de emprego na época. Com um tabuleiro cheio de cocadas e tapiocas, nos finais de semana saia
de casa para vender na porta da Igreja do Rosario, no bairro da Prata: “As vezes eu chegava em
casa de madrugada, mae ja estava dormindo” (MARIANO 2016). Com parte do apurado, pela
forma como nos conta parecia ter o prazer em nao deixar faltar alimento, roupas, como também,

o fumo que sua mée tanto apreciava:

Ai eu dizia: méae e o0 fumo? “T4 se acabando meu filho!”

“Aqui mae, comprei um cachimbo pra senhora, um pedaco de fumo.” Eu
comprava aqueles fumo de rolo bem grosso, ela sentava, cortava tudinho,
botava tudinho num saquinho, tinha uma latinha de manteiga assim, o fumo
dela eu num deixava faltar ndo (MARIANO, 2016).

De todos os filhos de D. Raimunda, Vicente é o Unico em vida, nos falou de dois
sobrinhos que ainda visitam sua casa vez ou outra, Teresa, filha da sua irmé mais velha, Josefa
e 0 nego Paulo, e deixa bem claro: “Depois que mae morreu eu ndo quis mais companhia de
ninguém e ndo fui companhia de ninguém, as que Deus levou e eu pude enterrar, enterrei”
(MARIANO, 2016). Parecia ndo fazer nenhuma questdo da aproximacdo com os familiares
sanguineos, alegando que seu jeito em muito diferia do deles.

Tratando-se do contexto familiar, vale destacar o nome de dois filhos ndo biologicos,
adotados por Vicente Mariano, de nomes: Emiraldo e Valdemir Mariano, o primeiro mais velho,
teria adoecido de meningite e ndo resistiu, ainda muito jovem, o segundo, por nos entrevistado,
nascido em 18 de outubro de 1966, com 50 anos de idade, residente na cidade de Campina
Grande, casado com Cynara Dinoa Mathias Mariano e pai de Livia Dinoa Mathias Mariano,
com sete anos de idade, ele é engenheiro mecanico com mestrado e doutorado na area e
atualmente é professor do Instituto Federal de Pernambuco (IFPE).

Valdemir Mariano viveu sua infancia e adolescéncia no clima de religiosidade, desde

cedo, conhecendo e participando da realidade de um terreiro de candomblé e umbanda. Relata-

% Fabrica de tecelagem do proprietario Severino Bezerra Cabral, uma das figuras mais conhecidas da historia de
Campina Grande, eleito prefeito no ano de 1959-1963.
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nos que foi criado num regime educacional bem rigido, sua mée Maria José Borges e Vicente
Mariano, foram bem disciplinadores do ponto de vista do cuidado com a sua formagéo no
ambito escolar, dando prioridade e sempre incentivo aos seus estudos. Essa senhora de nome
Maria José Borges, chegou a casa de Vicente Mariano ainda muito jovem, sua mae era filha de
santo de Vicente Mariano e quando ela foi fazer o santo j& levou Maria para o terreiro, ela era
filha Unica e quando sua m&e morreu, sem parente nem aderente, ficou aos cuidados de Vicente,
permanecendo na casa até o seu falecimento em 02/05/1995. Embora nédo tenha sido iniciada
no candomblé, nem preparada na jurema, recebia um caboclo de nhome Taquaraci. Vicente
Mariano disse que ela ndo gostava de receber espirito, preferia ficar na assisténcia e cuidados
também da casa, ajudava-o no comando doméstico quando o mesmo estava ausente, foi quem
ajudou a criar os seus filhos adotivos, como também esteve diretamente ajudando Vicente,
dando-lhe todo suporte nas suas idas e vindas para Recife, era a ela que ficava confiada a
responsabilidade dos seus filhos e da sua casa.

Nas narrativas ouve-se a forma disciplinadora, a ordem e os cuidados que D. Maria
mantinha com a casa: “Quando D. Maria era viva, ninguém entrava nessa casa aqui dia de
obrigacdo, pra comer, dia de festa ndo”. E perceptivel o comando que ela tinha sobre a
organizacao nao somente da casa (residéncia), como também com a administracdo e atividades
que envolvia o terreiro, sua presenca marcou profundamente os que a conheceram, passando a
considera-la como uma lideranca, parceira na estruturacdo e elaboracdo de estratégias para
manutencdo do ilé. Ndo era uma mulher vaidosa, indo ao saldo de beleza uma Unica vez, levada
por Valdemir, quando na data do casamento do seu filho precisava se arrumar, cortar o cabelo,
fazer sobrancelha e até calcar um salto alto. Vicente conta que ela fez isso com muito orgulho
e satisfacdo. Sobre D. Maria, Valdemir Mariano lembra bem:

Era detentora de uma bela mediunidade. Filha de Oxum e Xangd. Também
incorporava um caboclo que se identificava como Taquaraci. Recebeu-me
como mée e cuidou muitissimo bem de minha educacdo moral e escolar, ndo
obstante fosse analfabeta. Nunca namorou, nunca teve relacdo amorosa de
qualquer tipo. Dedicou toda a sua vida a cuidar deste 11€, de mim e do meu Pai
Vicente com amor e carinho. Faleceu em 02 de maio de 1995, vitima de
problemas cardiacos e pulmonares. Por ela tenho um imenso carinho e
gratiddo com um misto de saudade. Por vérias vezes me acompanhou
espiritualmente em momentos decisivos de minha vida, ajudando-me e
orientando-me com sabedoria. Ela cumpriu todas as fun¢Bes de méae com
maestria. (VALDEMIR MARIANO, 2017).
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Imagem 5 - Maria José Borges, Valdemir e Vicente Mariano. Fonte: Acervo Vicente Mariano.

N&o se registrou nenhum membro da familia sanguinea de Vicente Mariano que seja
membro também da sua familia de santo, ao contrario, sempre ouvi Vicente expressar em tom
de alegria e satisfacdo o motivo pelo qual o seu filho ndo aderira a religido dos orixas, preferindo
se dedicar aos estudos, orgulhando-se em falar: “Formei um doutor! O povo me perguntava o
que ele ia ser, e eu respondia: ele vai ser um doutor. Quando ele cresceu, passou no vestibular,
saiu 0 nome dele no jornal e tudo. Valdemir Mariano vai ser engenheiro”. O fato de um filho
seu ter estudado Ihe permite reproduzir a figura de um pai que criou, educou e estruturou bem
sua familia. Interessante demonstrar essa relacao, ja que na vivéncia como pai de uma familia
de santo, este € sempre um bom argumento para realcar a sua imagem, dar o seu exemplo, 0
que valoriza ainda mais o seu prestigio.

Na compreensédo de Valdemir, o fato dos seus pais ndo terem o estimulado a galgar os
caminhos como um sacerdote ou membro da religido professada por eles, envolve fatores que
vao além de pais analfabetos em querer dar oportunidade de estudo ao filho, envolve também
0 cuidado e zelo em ndo permitir que o filho tenha que atravessar obstaculos enfrentados por
eles ao assumir-se como praticante das religides de matrizes africanas, cientes das cicatrizes de

um tempo onde o enfrentamento e os desafios foram e sdo muitos:

E natural que os pais desejem algo melhor para os seus filhos. Enfrentando
uma dura realidade da vida religiosa, porque nunca foi facil, ndo é facil hoje,
como também ndo foi facil no passado. Enfrentar as adversidades do
preconceito, da discriminacao religiosa, dos embaragos que eram criados pelas
religides dominadoras, pelos 6rgaos de fiscalizacdo, pela policia que impedia
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a livre e espontanea liberdade e expressao religiosa. Entdo, essa série de
dificuldades, de enfrentar, com dores e sofrimento, para conseguirem uma
posicao de estabilidade e respeito, fizeram e faz com que eles pensem melhor
em estimular alguém em ser daquele segmento religioso (VALDEMIR
MARIANO, 2017).

Em conversa, Vicente nos falou sobre o cuidado e preocupacao que tinha em saber com
guem Valdemir estava namorando quando jovem, buscando logo saber a procedéncia da familia
da moga, temendo que ele fosse alvo de preconceitos por seu pai ser “xangozeiro”, ndo queria
que ele passasse por situacbes constrangedoras quanto a isso. Mas essas dificuldades nédo
passaram impune, Valdemir haveria sim de enfrentar preconceitos da sociedade pela opcéo

religiosa professada pela sua familia:

Encontrei algumas dificuldades, que iniciou no periodo escolar. Dificuldades
esta do preconceito e discriminagdo, que é uma caracteristica muito forte da
sociedade frente aos adeptos e aqueles que comungam da esfera da
religiosidade afro em si. Mas fui crescendo, me fortalecendo também para
compreender essa realidade e hoje aos 50 anos eu encaro isso com muita
naturalidade. Entretanto hoje, a minha percepcéo religiosa € muito ampla,
porgue mesmo enfrentando essas adversidades e sabendo o que enfrentaram,
eu percebo hoje a religido com muita naturalidade, consigo transitar ndo s6
pela religido por eles professada, a umbanda e candomblé, como também por
outras expressdes de religiosidade e cultura religiosa. Me fez muito bem essa
vivéncia religiosa e o desenvolvimento do aspecto intelectual que me fez
avancar do ponto de vista de percep¢do da importancia da religido, das
religibes e da diversidade religiosa para o desenvolvimento humano
(VALDEMIR MARIANO, 2017).

Nesse tempo de convivio com Vicente Mariano também pude sentir essa “forma de
cuidado”. Frequentando a casa por todo esse tempo, ele nunca me estimulou a fazer iniciagdes
na religido, incentivando a continuar com os estudos e permanecer seguindo com a religido do
Santo Daime, a qual sempre respeitou, mesmo sem conhecer. Acolhe os daimistas que visitam
o terreiro em dias de festas ou como clientes para consulta, banhos e limpezas.

Quando indagado se em algum momento da sua vida teria frequentado a escola, Vicente
Mariano responde:

Fui, mais ndo dei pra estudar ndo, ndo gostei ndo, ndo dei pra estudar néo, ndo
dei mesmo. Valdemir colocou professor particular, ele ia 14 em casa me da
aula, mais eu disse: ndo gaste dinheiro com isso ndo, que eu ndo vou estudar
ndo! Meu ensino foi Deus que me deu. O que aprendi foi Deus que me deu.
Pronto! (MARIANO, 2016).
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Os estudos deram lugar ao trabalho, vindo de uma realidade muito dificil de pobreza,
dificuldades e limitagdes financeiras. Por isso, desde o0s 6 anos de idade, precisou trabalhar para
ajudar no sustento da familia. J& com idade proxima aos 20 anos relembra de quando trabalhou
no Hotel Regina®, onde era cozinheiro, fungdo que Ihe ensinou a ser um mestre na arte de
cozinhar. Ao longo de sua vida adquiriu 0 maior de seus bens que é a sua casa propria, simples,
sem luxo e opuléncia, com alguns anos foram sendo feitas algumas reformas inclusive no seu
quarto, para que tivesse um melhor conforto. Ndo possui carro, e ndo chegou ao nosso
conhecimento de que possua outros bens, como por exemplo, terrenos que sao extensdes da sua
casa ou do terreiro, como é o caso de alguns pais e mées de santo que investem em espacos
rurais e fazem deste, extensdo do seu terreiro-urbano. Perguntei como ele tinha adquirido a casa,

se por heranca familiar, ele responde:

Comecei tudo aqui nessa casa velha, esse espago aqui era um beco, nao era
assim ndo. Essa casa ndo foi heranga de familia, foi um cliente que eu tinha
em Mossor6, nem me lembro do nome dele, veio aqui com a mulher doente e
eu curei a mulher dele. Quando foi com seis meses ele chegou e me deu esse
terreno pra Sr. Antdnio, isso aqui foi doado pra Sr. Antbnio, é consagrado a
ele, aquela outra parte era alugada, eu pagava aluguel. Depois comprei aguela
outra parte, quer dizer quem comprou foi Valdemir, foi dezenove mil réis
guando ele comprou e hoje é no nome dele. Ele fica brabo quando eu digo que
é dele (risos) (MARIANO, 2015).

A casa que reside sempre dividiu espaco com o terreiro, abriga Vicente Mariano que
esta sempre na companhia de duas ou mais pessoas, que o ajudam nos afazeres domeésticos, no
zelo com as coisas do terreiro, obedecendo aos mandos que parecem nao ter fim. Uma delas de
nome Lenira, mora com ele ha alguns anos; outra de nome Rossana, vem cuidando dele como
“enfermeira”, € sua neta de santo e ap0s ele ter passado pela amputagao na perna, interessou-se
por fazer um curso técnico de enfermagem, o que vem colaborando muito para os cuidados que
exigem esse processo. Essas duas pessoas sdo remuneradas com salarios, para esses pagamentos
Vicente recebe a ajuda do seu filho Valdemir, que auxilia com as despesas dele e também da
casa. Percebemos a presenca de alguns moradores que residem préximo e circulam diariamente
no terreiro, ajudam no que for preciso, obedecem aos seus mandos, recebem pelos servicos
prestados, sdo recompensados com alimentacdo e gorjetas, a exemplo de Lela e Francisco.
Existe uma relacdo de troca, dele com a comunidade, muitos o ajudam por serem também

favorecidos. Ele colabora mensalmente com doagdes a algumas institui¢cdes da cidade: Instituto

%5 Localizado na Rua 7 de Setembro no centro da cidade de Campina Grande (PB), onde atualmente é o Banco do
Nordeste.
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Sdo Vicente de Paula, que abriga idosos, Hospital da FAP (Céncer), APAE (Criangas
excepcionais). Conta-nos que:

Quando morre um por aqui, dou caixdo, dou tudo se nao tiver, se tiver festa
marcada pro dia eu desmarco. Quem ndo respeita a dor do outro, ndo respeita
a sua. Antigamente fazia jantar aqui pro povo, era muita gente, o povo hoje...
Dilma®® acabou com a fome do povo (risos), foi Lula e Dilma que acabou
coma fome do povo” (MARIANO, 2015).

Em conversa com um dos moradores da comunidade, nos relata:

Muita gente foi criada aqui dentro da casa de Sr. Vicente Mariano, ajudou ja
a muita gente, se fazendo presente sempre que alguém precisa, seja em
acolher, dar atencdo, de ajudar na necessidade, ele sempre ajudou essas
familias que moram aqui proximo. Vérias vezes eu presenciei ele preparando
marmita. Leva ali pra casa de fulano, de fulano! Muitas pessoas aqui da
comunidade tem o terreiro como um lago de protecdo. Criangcas que ele
contribuiu com material escolar, ele ajudou muito nesse sentido, inimeras
ajudas (BATISTA, 2016).

Na fala desse interlocutor, Vicente Mariano aparece como um pai de santo que cuida e
zela da sua comunidade, atendendo as necessidades, trazendo solucBes para os problemas
cotidianos. A distribuicdo de comida que acontece em maior proporcdo na realizacdo das
grandes festas € algo recorrente entre essas casas de culto, marca o brilho e a fartura que
alimenta os deuses e a todos que chegarem como também alimenta o prestigio do terreiro e do
seu chefe. E habitual a cena de vizinhos chegarem com vasilhas para receber comida no
momento em que o banquete apds a festa esta sendo servido. Vicente Mariano nédo € o Unico
pai de santo a realizar essas benfeitorias. Beatriz Gois Dantas em trabalho sobre a memdria de
Nana de Aracaju traz uma fala da mée de santo que se assemelha em tudo a de Vicente Mariano:
“Quando morre um na minha rua, se ndo tiver dinheiro para fazer o enterro eu faco; se nao tiver
eu compro o caixdo fiado a seu Liozildo e enterro” (DANTAS, 2002 p. 124). Na mesma
proporcao que a ajuda demonstra o lado solicito e caridoso dos lideres religiosos também nao
anula o interesse deste em se tornar bem quisto na comunidade pelos seus bons feitos, em
aumentar o seu prestigio, alimentando a confianca dos que precisam, assim como aumentando
seu raio de influéncia sobre as pessoas que a partir desse ato passam a dever-lhe um favor e no
minimo seus agradecimentos.

Proximo a completar 89 anos de idade, aposentado, vive uma vida estavel, que se

distancia da vida dificil que teve na infancia, quando comia macambira. Continua a receber seus

%6 Na parede da entrada do 11é Oxum Ajamin tem um quadro com a imagem da ex-presidente Dilma Rousseff.

89



clientes diariamente, o que contribui para o melhoramento da sua renda, o terreiro é sim o
gerador que Ihe permite manter o calendario de festas e compromissos religiosos, a manutengao
dessa clientela viabiliza financeiramente a propria religido. Falaremos melhor sobre essa
relacdo com os consulentes adiante.

O fator mais frequente nas falas dos nossos entrevistados foi a doenga como forma de
aproximac&o com a religido, na busca da cura para os males fisicos e espirituais. A aproximagao
e posterior insercdo de Vicente Mariano ao mundo afro-religioso foi consequéncia da busca por
solugdes para um problema de saude ndo diagnosticado pelos médicos. No retorno a essa
memoria nos fala sobre o seu primeiro contato com a casa de mée Lidia, os motivos da ida para
Recife, meados de 1944-1945. Tem inicio sua trajetdria em busca da cura, razdo que o colocou
na trilha dos cultos afro-brasileiros, inicio também de um longo processo de aprendizagem que

haveria de transforméa-lo em um sacerdote.

Aos 16 anos. Toda tarde, meu nariz inchava, a testa inchava, perdia sangue e
mais sangue num era? Bati médico nesse tempo era D. Apuque, era ali junto
da matriz e la ndo resolveu. Ai Jodo Hondrio foi quem me levou pra Recife
pra casa de D. Lidia. Quando chegou |4, ela disse: ele fica aqui trés dias. Com
trés dias eu fiquei, quando vim bom, ndo inchava, botava mais sangue, nada,
nada (MARIANO, 2015).

Perguntei a Vicente o que a sua mae, D. Raimunda achava da sua ida para Recife, na
tentativa dessa cura. Respondeu-me que ela ndo interferia, ndo dava opinido e que sempre 0
apoiara em suas decisdes, mesmo sendo ainda de menor idade, mas como era um filho que
desde cedo trabalhava para ajuda-la nos afazeres e compromissos com a casa, ela sempre o
apoiou em tudo e por tudo. Jodo Hondrio era um amigo dele, negociava com carvao, morava
em Campina Grande, sempre viajava para Recife e ja tinha conhecimento dos trabalhos
realizados por mae Lidia, mantinha uma boa relacdo com a mée de santo e foi quem levou
Vicente até o terreiro dela: “Chegamos la, Jodo Hondrio chegou e disse assim: olha aqui, a
chamava de cumadre. Cumadre, esse rapaz esta doente e ninguém descobre qual é a doenca
dele. Ela disse: deixe ele aqui. Ai eu quis ficar logo assombrado” (MARIANO, 2015).

Em uma das narrativas nos fala de um tempo outro, dos primeiros contatos com um

universo magico-sagrado, “secreto” e para ele ainda desconhecido.

Antigamente tinha muito segredo, ela sé fez dizer; vai ficar aqui. Quando foi
de noite, eu tive foi medo, aquela mulher tudo de roupa branca, cada lapona
de nega, porque antigamente s tinha negro no pé do santo, ndo tinha branco,
ndo! Aquela negraria. Ela disse: uma bacia nos pés de Oxala pra tirar essas
folhas assim, assim, pra fazer uma lavagem na cabega desse menino. Eu sei
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gue sentou-se um bocado no saldo pra cantar, quebrar umas folhas, que eu nao
sabia 0 que era, hoje € que eu sei né? Ai cantaram, virou e mexeu, ai mandou
eu me ajoeiar, eu me ajoeiei, me deram uma camisa branca, que eu num tinha
nem levado. Eu sei que cantaram, fizeram aquela lavagem na minha cabeca,
enxugaram, enrolaram e me deitaram e disse; agora va dormir! De |4 pra ca
eu nunca tive mais nada na cabeca, até hoje, gracas a Deus. Depois eu ia todo
més, ia pras festas, pras reunido, ia pras obrigacéao, ia tudo nera? Quando eu
era empregado, arrumava uma pessoa pra ficar trabalhando no meu lugar, pra
eu poder passar dois, trés dias 1a (MARIANO, 2015).

Quando fala em “negraria nos pés do santo”, aponta para “a cor do axé”, haja vista ser
uma religido conhecida tradicionalmente como religido negra, e ndo por acaso 0s primeiros
estudos sobre essa religido foram feitos no Nordeste, onde predomina a populagdo com essa
cor. A heterogeneidade no candomblé aponta a época posterior, quando da entrada de brancos,
escolarizados de classe média a religido de negros. Essa arregimentacdo implica uma maior
complexidade nas relagcdes que se estabelecem nos terreiros, assim como a existéncia de
conflitos onde a cor, ligados a ancestralidade passa também a ser legitimadora do axé. No atual
contexto religioso, as estatisticas mostram que o0s grupos religiosos afro-brasileiros,
tradicionalmente compostos por negros, se diversificaram, onde a predominancia de brancos
dissolve demograficamente a velha imagem do candomblé como reduto religioso de negros.
Dados que confirmam o que Vicente Mariano diz: Outra coisa que foi mudando foi o0 povo
frequentador, porque antigamente ndo tinha branco no pé do santo, depois foi que foi entrando
os brancos, mulher branca, homem branco, foi misturando mais, mais antigamente era tudo
negro (MARIANO, 2017).

Curado do problema que o levou até a casa de mée Lidia, Vicente passou a frequentar o
terreiro, ir para os trabalhos de obrigacdo e as festas, viajando frequentemente para Recife,
“tudo meu era em Recife, mais continuei morando em Campina”. Esses deslocamentos nédo
eram tdo faceis, além das despesas com transportes, as estradas ndo cooperavam, a comunicagao
era dificil e o acesso a telefone era restrito. Vicente conta que até telegrama nesse tempo era
muito dificil, para ele receber um recado do povo de Recife, demorava dias e tinha que esperar
alguém que estivesse fazendo o translado.

Passados quatro anos, ja em 1948, com 20 anos de idade, deu-se inicio o processo de
iniciacdo na religido dos orixas, sua saida de iad foi realizada no dia 8 de dezembro de 1948,
no dia do presente de lemanja. A data de comemoracédo da sua iniciacdo fora transferida para o
dia 19 de novembro, dia do seu aniversario a pedido de Sr. José Romao, seu pai de santo, para
que assim fosse comemorado o seu aniversario e a festa de Oxum Ajamin numa mesma data, e

assim é até hoje.
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Foi quando chegou o tempo, ai senhor Zé Roméao disse: Oxum quer ser feita.
Eu disse: feita como meu pai? Eu ndo sabia o que era fazer santo. Ai ele
sentou-se comigo pra explicar nera? Porque antigamente era um segredo
maior do mundo, hoje néo, hoje esté tudo esclarecido E disse mais: vai deixar
0 emprego pra poder fazer o santo. Porque Sr. José Romdo disse: tem que
fazer o santo, mais ndo vai fazer com servico de cozinha néo, porque 0 santo
ndo quer ndo (MARIANO, 2017).

Nesse momento Sr. José Romao examina com ele a possibilidade da sua iniciagdo no
candomblé e lhe informara das exigéncias do orixa, a vontade do santo precisava ser atendida,
e a partir daquele momento teria que se dedicar Unica e exclusivamente as atividades do terreiro.
Vale salientar que além da vontade do orix4 existe também o interesse dos sacerdotes com as
iniciacbes, 0 novo adepto tera compromissos ndo somente com a religido, mas também com o
ilé que foi iniciado e com os seus dirigentes, cumprindo ordens, ajudando nos custos que
ultrapassam e muito as suas despesas, passando a cooperar com a familia de santo. Vicente
conta que “para sair de iad antigamente, tinha que vestir a mae de santo, comprava pra
madrinha, pra iaba, pro padrinho e pro pai, tinha que vestir todo mundo de roupa nova”
(MARIANO, 2017). Na fala fica explicito que as despesas eram muitas, ultrapassava o
necessario somente a iniciacdo. Tenho para mim, que a essa altura seu pai e mée de santo ja
estavam cientes da responsabilidade que Vicente Mariano teria em se tornar um veiculo de
expansdo da religido, fixando em Campina Grande (PB) a tradi¢do do nagb pernambucano. Este
“segredo” que Vicente faz questdo de destacar, diz respeito ao conjunto de saberes e fazeres
litirgicos guardados ciosamente e que preservam a identidade da tradi¢do, conhecimento que
os sacerdotes detinham e que nédo se expandia com facilidade para além deles, o que representa
um mecanismo de estratégia de controle na relacdo de poder que o pai ou mde de santo tem
com os seus filhos, eles como guardides dos ensinamentos transferem para os filhos apenas o
necessario para alguns esclarecimentos, no entanto, nunca com profundidade a ponto de perder

o controle e dominio dessas relagdes. E continua:

Nesse tempo eu trabalhava no Hotel Regina, ganhava trinta mil réis, eu disse
a meu pai que ndo tinha condicdo né? Como ia fazer o santo? Porque nesse
tempo as coisas era mais barata, mais era dificil nera? Hoje tem muita
facilidade. Eu ajudava minha mée a pagar o aluguel da casa, luz, 4gua néo,
porque naquele tempo ndo tinha 4gua ndo, carregava, pegava as cacimbas de
agua na cabeca e tudo no mundo. Quando ele disse isso eu me aperriei muito,
como era que eu ia fazer, se o dinheiro que eu recebia era pra pagar a feira de
minha mae? Mais ndo faltou nada, com poucos meses estava tudo pronto, fui
pra Recife, passei 30 dias no quarto de santo (MARIANO, 2017).
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Esse tempo era final da década de 40. A narrativa nos remete a um passado cheio de
limitagdes, que expressam as dificuldades enfrentadas para se manter na cidade com poucos
recursos e muito trabalho, de quem néo tinha casa propria, nem agua encanada e mesmo assim
teria de arcar com a despesa da iniciacdo na religido dos orixas.

A imagem a seguir é a Unica foto encontrada que registra 0 momento da sua iniciagao
no candomblé. Vale destacar que na época ndo se tinha as facilidades em captar a quantidade e
qualidade de imagens como temos hoje, 0 acesso a determinados objetos como maquinas
fotograficas (KODAK) com filme, pilha e revelacdo de negativos eram restritos a poucas
pessoas. A importancia do registro se revela num momento como este, quando apos algumas

décadas conseguimos acessar o passado, voltar no tempo, na histéria e avoca-lo no presente.

BRI fliE
cente Mariano no

Imagem 6 Iiciago de Vi

Pela forma como nos relatou esse momento, ele ndo deixou seu emprego repentinamente
para cumprir com a “obrigacao”, trabalhando de cozinheiro no hotel por mais um tempo. Depois
que saiu do Hotel Regina, passou a vender roupa, ia para Patos, Cajazeiras, até Fortaleza, e

quem viajava com ele era o meu pai®’, Pedro Lira, a quem ele chama de Péu de forma bastante

57 Esses momentos da vida de Vicente Mariano que envolveram também momentos da minha familia, para mim
foram de grande importancia, uma satisfacdo, por exemplo, ouvir o que meu pai tinha para contar sobre sua
proximidade com o lider religioso. Meu pai sempre falava em Vicente Mariano, volta e meia quando o0 assunto era
espiritismo, a conversa parava no terreiro, nos levava nas festas como falei na introducdo, apoiou a ideia da
pesquisa e teve o prazer em contar varias historias, como essa que eu ainda ndo sabia: “Quando eu estava aqui em
Campina a gente ia nessas viagens, ele botava gasolina no meu carro e a gente ia simbora pra Recife, Patos,
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carinhosa. Conta-nos que depois que fez o santo e deixou de trabalhar no Hotel Regina,
continuou cozinhando, “fazia banquete para fora, aniversarios, casamentos, tudo isso eu fazia,
nunca passei um més, nem uma semana desempregado” (MARIANO, 2017).

Mesmo assim, falou para D. Lidia e Sr. José Romé&o que néo tinha condicGes de fazer o
que Ihe era exigido. Foi quando a mée de santo resolve sair de Recife, vim até Campina Grande
e estruturar sua casa para dar inicio ao atendimento ao publico, o que favoreceu o cumprimento
com as exigéncias da religido, a partir dai passaria a receber clientes e pagamentos pelos
servigos prestados. Conta-nos que, tirou uma milhar no jogo do bicho, acertou na vaca, ganhou

25 mil réis que muito o ajudou nos afazeres que teria adiante, e continua:

Ai minha mae disse: eu vou em Campina! Ela veio, ela disse: “olhe, mande
comprar uma mesinha, trés tamboretes pra firmar um copo pra Sr. Anténio”.
Ela era louca por Sr. Antonio toda vida. Ai ela foi, firmou tudo, virou e mexeu,
tinha dia de ter trinta e cinco pessoas aqui dentro dessa casa e eu com medo
da policia [risos] (MARIANO, 2015).

Mée Lidia, instruia neste momento o desenvolvimento de uma mesa de jurema, com
essa “afirmag¢@o” feita, ele passou a trabalhar e ganhar dinheiro, foi ela quem lhe transmitiu a

“ciéncia da jurema”. Sobre D. Lidia:

Ela era juremeira, s6 ndo era o povo do Sitio, meu pai ndo era ndo. Foi ela
quem me orientou em tudo, 0 que era jurema, isso e aquilo outro, no Sitio ndo
cultuava jurema, mais la na minha mae tinha (MARIANO, 2017).

E bem preciso a forma como ele separa a pratica de jurema do Sitio de Pai Ad&o, onde
Sr. José Romao era o pai de santo. Vale lembrar que Lidia Alves tinha o seu terreiro na Rua da
Regeneracdo, quando ela se tornou adepta ao culto nagé, seu genro José Romao foi o0 pai de
santo que lhe ajudara. O medo da policia que ele descreve ao abrir sua casa para o atendimento,
aponta para a clandestinidade em que se enquadravam as reunifes, o que ja era de se esperar
tendo em vista que as praticas ali exercidas remetiam a tracos descendentes das religides de
matrizes africanas, que viviam no submundo do sistema dominante. Enquanto n&o
institucionalizadas, at¢ meados da década de 60, essas expressdes eram registradas como “casos

de policia”.

Fortaleza. Tinha hora que eu queria me aperriar porque ainda n&o tinha vendido as coisas, ai Vicente dizia: tem
calma Péu, vai dar tudo certo, bora pra frente! Teve um dia que chegando em Senador Pompeu, Vicente num
instante fez uma amizade tdo grande com esse povo I4, no mercado de Senador Pompeu, tinha uma senhora que
era freguesa que gostava também de espiritismo, mais rapaz, essa mulher tratava Vicente muito bem, foi quem
comprou muita mercadoria que a gente levava. Vendia tudo! Viajei muito com ele” (LIRA, 2017)
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[...] enquanto o aparelho do Estado proibe a livre formag&o de organizacGes
politicas, a Unica possibilidade de expressdo popular que subsiste € a da
religido e, em consequéncia, a da formacao de seitas religiosas [...] o aparelho
religioso se converte no modo essencial de expressdo dos grupos sociais
subalternos (PORTELLI apud FERRETT]I, 2009, p.50).

O que prova a importancia e a forca dos mecanismos de resisténcia da religido na
perpetuacdo de praticas culturais de um grupo social. A repressdo, legalmente falando, ndo
ocorria somente por estas religides estarem ligadas a préatica de culto, mas as pessoas podiam
ser acusadas por vadiagem ou perturbacao da ordem publica, encontramos situacfes como esta
na Paraiba (CARVALHO, 2011, p.84). O momento era de repressdo e limitacbes quanto a
liberdade de algumas praticas religiosas. Segundo Vicente, antigamente essas mesas era tudo
escundida da policia, nem tinha toque, nem abé, nem maraca, era palma (MARIANO, 2017).
No més de abril de 1948 foi realizada a primeira mesa de jurema no terreiro com a presenca do

seu mestre Antdnio Pretinho.

A primeira vez que eu incorporei foi com Sr. Antonio, que € o patrono dessa
casa, ele é tudo pra mim. Quem me deu essa casa, o dinheiro pra eu fazer meu
santo, os clientes dele. Vinha um eu rezava, passava um banho, estava
desempregado, passava um banho arrumava um emprego, t6 empregado Sr.
Vicente! Esse ai ja ficava vindo e assim foi com muitas pessoas. Pronto, foi
assim que eu consegui me firmar na religido, com a forga e poder de Sr.
Antbnio Pretinho (MARIANO, 2017).

Quando indagado sobre a presenca de D. Lidia nesses rituais de mesa de jurema ele diz:

N&o era toda vez que ela vinha ndo, tinha tempo que ela ndo podia vim, ndo
podia deixar as coisas dela 14 também, mais sempre que podia ela vinha. Ela
trabalhava num colégio em Agua Fria em Beberibe. Ela dizia tudo como era,
explicava tudo, ndo era de ta ensinando ndo. Ela ensinava do jeito que hoje eu
ensino aos meus filhos (MARIANO, 2017).

A seguir um registro desses momentos de encontro de Vicente Mariano com Lidia

Alves. Essa foi a Unica fotografia dele com a mée de santo encontrada no seu acervo:
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) Imagem 7 - Vicente Mariano e Lidia Alves da Silva. F‘onte: Acervo Vicente Mariano.
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A forma como ia se firmar na religido e conseguir manter o terreiro a partir dali era com
0s servicos da espiritualidade, atendendo aos necessitados que procuravam por curas fisicas,
espirituais e ajudas de toda ordem. Numa conversa informal nos conta que recebia muito
dinheiro e ndo sabia contar, quem o ajudava era 0 seu vizinho, Sr. José, que dizia: “Sr, Vicente,
se eu ndo soubesse 0 que o senhor esta fazendo e ndo lhe conhecesse, eu ia dizer que o senhor
estava roubando, ganhando esse tanto de dinheiro”, que era guardado num saco de péo.

Continua Vicente:

Al virou e mexeu, oxente, com poucos meses eu fiz o santo (novembro de
1948). Foi quando apareceu uns clientes que ndo faltavam aqui, hoje séo tudo
metido a importante esse povo, mais antigamente ndo passava uma semana
sem vim aqui ndo. Eu sei que arrumei o dinheiro e fiz o santo. Ai voltei pra
Recife, fiz 0 santo em Recife, passei trinta dias, com trinta dias eu vim
mimbora. Foi quando levantou o terreiro aqui, construi, foi quando eu trouxe
0s orixas pra Campina (MARIANO, 2015).

As ajudas sdo providenciais para 0s momentos que envolvem o encarecimento dos
custos rituais. No caso de Vicente Mariano fica claro que havia uma boa clientela, como aponta
em sua fala: “cles vinham atras dos negodcios, que resolviam tudo nera?”. A assiduidade de
politicos da regido e outros clientes que podiam pagar por seus servicos magicos foram
fundamentais para a realizacdo desse processo e colaboracdo a estruturacdo do terreiro, tendo

em vista que Vicente Mariano conseguiu construir uma rede de contato que lhe favorecia
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permanecer em funcionamento, mesmo com as repressées policiais da época, que ocasionaram
até mesmo o fechamento de alguns terreiros em Campina Grande. Nessa instancia percebemos
a forma como uma trajetdria religiosa individual se coaduna ao coletivo como elos contribuintes
para o fortalecimento, “sustento” e viabilizacdo da existéncia da propria religido.

Deu-se inicio os primeiros atendimentos, realizados através de rezas, oragles e
limpezas. A clientela para consulta ao oraculo do jogo de blzios®®, que € atribuicdo exclusiva
do pai e mée de santo, Vicente Mariano s6 péde exercer depois de alguns anos de iniciado no

candomblé.

Nunca quis esse negécio de botar carta ndo, sé passei a jogar buzios depois de
sete anos de santo feito, quando meu pai e minha mée veio deixar meu santo
aqui em minha casa e inaugurar a casa, vocé nao se forma e tem que fazer
mestrado e tudo isso? Do mesmo jeito é no rito do santo, do mesmo jeito, tem
que se graduar pra poder fazer (MARIANO, 2017).

A consulta aos deuses permite conversar com o invisivel a fim de que, através da
vontade dos orixas, se conhecam as causas dos problemas que afligem os clientes e 0os meios
indicados para resolvé-los com as oferendas apropriadas (COSSARD, 2008, p.79). Essa
especializacdo exige do pai ou mée de santo certo preparo, uma bagagem de conhecimentos
adquiridos na experiéncia, nessa instancia a memoria é uma aliada importante para registrar e
armazenar uma variedade imensa de significados que os jogos de blzios expressam e sete anos
é 0 tempo necessario ao inicio desse aprendizado.

Dessa forma, podemos constatar que as vinculagdes iniciais de Vicente Mariano se
estabelecem com o culto de jurema, foram esses trabalhos que viabilizaram a sua iniciagédo no
candomblé. Pela forma como nos conta, parece nao ter passado por iniciacdes, rituais de
preparacdo da “ciéncia da jurema”, da preparacdo do tronco de jurema, do tombamento, da
confirmacdo e consagracao de jurema, para se tornar um mestre de mesa, abrir e dar inicio aos
seus trabalhos. Ele conta que Lidia Alves veio e firmou um copo pra Sr. Antdnio, esse copo
representa um principe®, significa que esta sendo firmada uma entidade naquele lugar, 0 mestre
Antbnio Pretinho passaria a fazer morada naquela casa, trazer bons fluidos, trabalhando e

atendendo a todos que Ihe procurasse, dando inicio a historia dos seus trabalhos espirituais,

% 0 jogo de blzios é um sistema relacionado ao jogo de If4, utilizado na Nigéria e nos territérios de influéncia
yorubd, como o Benin, Togo e Gana. Difundiu-se também nas Américas, especialmente no Brasil e em Cuba.
Nesses paises, ele chegou a suplantar o jogo de If4, ndo so por ser relativamente mais simples, como por sua pratica
ser permitida a homens e mulheres, ao contrario do Ifa, permitido apenas aos homens (COSSARD, 2008, p.83).
%9 para ser denominado um principe, para se tornar um principe, um copo passa por uma ritualizagdo, é lavado com
agua corrente, com cachaca, com folhas, depois ele recebe o sacrificio daquela entidade que esta sendo consagrada,
ai sim, ele se torna um principe, que serd o lugar que estara simbolizando aquela entidade (ALVES, 2017).

97



desenvolvimento e reconhecimento por parte daqueles que tiveram e até hoje, apos 69 anos,
tem o prazer de ver o seu guia espiritual e patrono do ilé vir em terra realizar os seus trabalhos.

Imagem 8 - Festa dos 67 anos do Mestre Antonio Pretinho (abril de 2015). Fonte: Acervo Larissa Lira.

A necessidade desse tipo de iniciacao na jurema parece ter sido resultado da confluéncia
da umbanda com o nag6. Tornar-se um mestre de mesa, ou um catimbozeiro, ou um juremeiro,
dependia simplesmente do aprendizado do tipo mestre-discipulo (GONCALVES, 2012, p.10).
E assim foi, apesar de Lidia Alves instruir Vicente Mariano nesses trabalhos, o préprio mestre
Antbnio Pretinho foi e ainda é o seu principal guia e professor, era quem dizia como era para
ser, do que precisava, ensinando o discipulo que ele escolheu para trabalhar a seu servigo. As
necessidades das iniciacfes vao se estruturando na medida em que as religides afro na Paraiba
foi se configurando na congregacao de influéncias diversas; da umbanda do Sudeste, do xangb
pernambucano e da prética do catimbd, j& bastante difundida na regido, que mescla tragos de
praticas amerindias, kardecistas e do catolicismo popular.

O modelo do ritual das primeiras mesas de jurema realizadas no terreiro por Vicente
Mariano vai ganhando ressignificacdes ao longo dos anos, tendo por influéncia direta as
tradi¢cGes pernambucanas inicialmente implantadas por Lidia Alves, como também do encontro
com a umbanda, que segundo Giovanni Boaes Goncgalves (2013, p. 9) essa influéncia
umbandista na Paraiba teve também ligacdo direta com Recife, facilitada pela proximidade, de
onde surge a expressao “umbanda com nago”, sintese entre a umbanda e a tradi¢do nagd do

Recife. Essa sintese ndo quer dizer propriamente que a umbanda com nagb seja um ritual
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especifico e sim que o adepto da umbanda com nagd, possui os dois tipos de “corrente”: a do
orixd e ada jurema (GONCALVES, 2013, p.10). Quando perguntamos a Vicente Mariano sobre
a umbanda com nag6 nos diz: “Nao, a umbanda com nag6 ndo existe essa religido, eu ndo
conheco, a umbanda € jurema e a jurema é separada do nagd”. No seu terreiro estes rituais
seguem tempos distintos, a umbanda que para ele é a jurema, tem seus ritos especificos,
enquanto que o nagb que é o candomblé segue outra dindmica e ndo se confundem: “A jurema
sempre teve, quando tinha a jurema o nagd estava suspenso, quando tinha o nagd a jurema
estava suspensa (MARIANO, 2015).

A ideia de que a “jurema ¢ umbanda” ja é difundida entre muitos pais de santo como
destaca Gongalves (2013, p.6): “Essa afirmacao, creio, foi bastante patrocinada pelo senhor
Carlos Leal”, presidente da FECAEP (Federagao dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba).
O momento da presenca da Federacdo, ocorre em 1966, com a promulgacdo da Lei Estadual

3.443 de 6 de novembro, que permitia a presenca dos cultos no Estado.

O bombo, a gira, sO veio depois que teve a federagdo, quando veio a licenga,
a permissao do governo que agente pdde tocar, s6 tinha nesse tempo de terreiro
eu, depois que veio Manoel Rodrigues, veio Glaucia®, que é irma de santo
minha. Antes eu fazia as reunifes mais ndo tinha ilG ndo. Era as mesas de
jurema, comegava de quatro horas, seis horas, sete horas encerrava e domingo
de tarde. (MARIANO, 2017).

E licito perceber a forte influéncia que a FECAEP vai desempenhar no
desenvolvimento destas praticas. A Federacdo pode ser considerada um marco na histéria das
religibes afro na Paraiba, tera alcance para além somente do fator administrativo, influenciando
na estrutura dos rituais, novas configuracfes acompanham a emergéncias de novos tempos.
Neste sentido ha de se constatar que a0 mesmo tempo em que foram fixadas tradi¢bes, num
contexto social dindmico as referéncias véo se alterando, se alternando e se construindo, as

novas possibilidades de atuacdo ddo margem a elaboracdo de celebracdes e rituais, nesse

60 Em relatos descritos no trabalho de Cibelle Jovem Leal (2012), intitulado: As Religides afro-amerindias nas
espacialidades da cidade de Campina Grande: Delinea¢des de fronteiras em Campina Grande — PB, Vicente
Mariano é apontado como afilhado de Glaucia Mendes. Em entrevista, Vicente Mariano afirma: ”Glaucia Mendes
de Martins é irmd de santo minha, filha de Sr. José Romado, D. Lidia e Sr. Malaquias e Dona Janda, madrinha, tudo
isso. Ela era de Recife, era rica, filha Gnica, morava em Peixinhos, conheci o pai dela Sr. Jac6, marido dela, o
marido tinha dez caminhdo, carregava arroz de Recife pro Maranhdo e trazia agUcar de la pra ca, as filhas dela,
conheci tudo. Ela tinha saldo de beleza. Ali em Peixinhos, tudo era do pai dela, Sr. Jaco. A primeira vez que ela
veio em casa de espirito em Campina ela veio com D. Lidia pra essa casa aqui, nessa casa véa ali. Eu conheci D.
Glaucia, na casa de D. Lidia. Ela teve um soluco e desse soluco teve que fazer o santo né? Quem deu o obori de
Glaucia foi eu, finado Dedé e M&e Preta (MARIANO, 2015).
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contexto, as (re) invengdes se apresentam como a prépria condi¢cdo de conservagdo e

permanéncia. Continua Vicente:

O centro era nessa cozinha ai (apontou pra casa antiga), a reunido eu dava
nessa cozinha ai, nesse tempo tinha federacdo ainda ndo, depois foi que a
federagdo foi que se abriu. Era no governo de Jodo Agripino, foi quem deu
todo direito a gente foi Jodo Agripino, que liberou, que ndo tinha federacéo,
ndo tinha liberacdo néo, as coisas do espirito era tudo escondido. O primeiro
presidente da federacéo era Mestre Carlos (MARIANO, 2015).

De 1966-1971 a Paraiba é governada por Jodo Agripino. O cenario nacional é de uma
época pos-golpe. Desde as décadas de 20, 30 vinha-se acentuando um processo de unificacdo
nacional, de defini¢do da identidade nacional, o que ndo deixava de ser visto também como
uma tendéncia “totalitaria”. O avango tecnicista era latente, a quantidade representando mais
valor perante a qualidade, o que gera também uma necessidade estrutural de conservacio. E
uma tensdo que ndo se estrutura somente em nivel econémico, mas também ideoldgico. O
enaltecimento da cultura popular e das tradigdes conseguem vasao a viabilidade de continuidade
nesse quadro de legitimagdo, ha um fomento aos estudos referentes a “conservacdo”, a
memoria, onde o preservar se aliava a qualidade de uma cultura brasileira que se quer definir e
assegurar. As espacialidades religiosas se mostram lugares proeminentes para a manifestacédo
destas memaorias como mencionamos no capitulo anterior.

Entretanto, na medida em que a sociedade brasileira se transforma, tem-se que
paralelamente ocorrem mudangas substanciais na consciéncia coletiva
africana. A macumba e a umbanda representariam 0 momento em que a
superestrutura se adaptaria ao processo de transformacéo da historia brasileira,
isto é, as ideias africanas se adequariam pouco a pouco a totalidade nacional
(ORTIZ, 2012, p.107).

Aos terreiros cabia a organizacdo e consequente legitimacdo social, para tal,
distanciamento de tudo que reportasse as raizes africanas, tradicionais, que se constituiam como
religido de grupos negros, dando prioridade ao formato sincrético proposto pela umbanda, o
que caracterizou um momento de “umbandizagdo” no cendrio religioso nas décadas de 20 e 30,
onde a umbanda nasce como religido brasileira por exceléncia e universal, ou seja, aberta a
todos e so adiante seriam revificados os lagcos com os valores africanos do candomblé, a partir
dos anos de 1960. Numa sociedade em permanente processo de mudanga, as religides afro-
brasileiras, ao se adaptarem a condicdes sociais historicamente diversificadas, experimentaram
faces variadas, ora valorizando certos elementos de sua constitui¢do, ora negando-os (PRANDI,
1999, p.94-95). A valorizacgdo de caboclos, preto-velhos, tipicos elementos nacionais por parte

da umbanda, criava dissidéncias com o espiritismo kardecista mais ortodoxo e por mais que a
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umbanda também tenha se esforgcado em distanciar-se da imagem de religido unicamente de
negros e pobres, apresentando-se a sociedade como religido também de brancos e classe média,
ainda assim era considerada como “baixo espiritismo”. Os anos 60 foram marcados pela
contracultura®?, foi dado inicio o que PRANDI (1999, p.105) chamou de africaniza¢io do
candomblé, momento de valorizagdo das origens, de um retorno deliberado a tradi¢do onde o
reaprendizado da lingua, dos ritos e mitos africanos era agora motivo de orgulho, o candomblé
ganha forca, reconhecimento por parte de variados grupos que passaram a enxergar na religido
um patrimonio negro africano presente no Brasil. S8o estas algumas fases da historia das
religides afro-brasileiras, que nos situam também aos acontecimentos registrados na Paraiba.

Um dos pontos que marca a trajetdria de Jodo Agripino € 0 momento que assegura aos
terreiros a continuidade das suas praticas religiosas, o livre exercicio dos cultos africanos em
todo o estado da Paraiba mesmo sabendo que essa oficializacdo ndo fez cessar as represalias e
preconceitos, assim como ao que nos mostra a historia, era um cenario que ja vinha se
delineando no sentido de atitudes®? como essa. Com a institucionalizagdo foi permitido a
presenca dos cultos no Estado, novas deliberagdes ao funcionamento e desenvolvimento dessas
praticas, as determinacGes estariam a cargo da Federacdo dos Cultos Africanos do Estado da
Paraiba (FECAEP), a primeira que se constam nos escritos sobre o tema, fundada e presidida
por Carlos Leal Rodrigues (GONCALVES, 2012, p.3). Segundo Vicente:

Depois de assinada a lei ainda teve confusdo, com o presidente da cAmara de
vereador, com padre em Jodo Pessoa. Jodo Agripino mandou chamar pra ir 14,
eu, Mestre Carlos, o povo da Federagdo. Chamou todos, reuniu e disse: “o Sr.
é bispo de Jodo Pessoa, mais eu sou o0 governador, assinei a lei e esta assinado,
ndo admito conflito de religiao! ” E gracas a Deus terminou tudo na paz
(MARIANO, 2017).

Seu governo ficou conhecido como libertador, benfeitor e criador da lei, como bem
retificou Vicente Marino. Vale lembrar que o controle e fiscalizacdo proprios da ditadura viria
a esteira dessa “liberdade”, a necessidade de retirar licencas para funcionamento, adequagao
dos rituais, comprovacao de uma idoneidade moral e mental eram requisitos ao funcionamento

dos terreiros.

61 Movimento de contestacdo, que se iniciou na Europa e nos Estados Unidos, logo chegou ao Brasil, sobremaneira
ao Sudeste, as grandes cidades, ganhando adeptos entre intelectuais e estudantes secundaristas e universitarios.
Séao os anos da contracultura, da recuperagdo do exético, do diferente, do original (PRANDI, 1999, p. 102).

62 No Programa de Pés-Graduacdo em Ciéncias das Religides, a dissertacdo de Maria Isabel Pia dos Santos, no
capitulo segundo, mostra bem esse processo relativo a lei de 1966, as relagdes de Jodo Agripino com o povo de
orixa, as controvérsias envolvendo o governo Pedro Gondim, a presenca de Carlos Leal, etc. Enfim, ha no trabalho
uma recuperacao historica de félego que merece ser aqui destacada. Para mais detalhes ver SANTOS, 2016.
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Isso, na delegacia, fazer exame, tudo isso. Era de Emidio do Oriente que
resolvia esse negocio, pagava uma taxa pequena para tirar a licenca e nao ter
aborrecimento. Depois pra tirar a licenca da federacdo tinha que fazer um
exame da cabeca, mais eu nunca cheguei a fazer ndo (MARIANO, 2017).

Nos relatos que colhemos o nome de um delegado aparece como forte opressor aos
terreiros de Campina Grande: Luis de Barros. Vale a pena trazer essas falas como forma de
mais detalhamentos acerca das persegui¢des na cidade de Campina Grande: “Ia nos terreiros
quebrar, fechou muitos, porque o povo nao acreditava no espiritismo” (OLIVEIRA, 2016).

Sobre esse mesmo personagem o tatalorixa Edival Farias Filho® relata:

Até a licenga, tinha que fazer exame de cabega. Sim, minha filha, foi muito
perseguido no tempo de Luis de Barros que era delegado, vocé bater um
bumbo, a policia chegava e furava os il{, ninguém tocava, batia maraca bem
devagarzinho de dia, matanga era escondido. Tinha tempo que agente corria
com cal pra pintar as paredes que tinha alguma pinta de sangue, escondia tudo
para eles ndo saberem que agente matava bicho, era uma religido muito
criticada e muito perseguida na Paraiba. Quando foi liberto ai todo mundo
comecou a fazer santo, abrir casa e ai foi abrindo casa. A gente ja sofreu, eu,
Sr. Vicente, a gente sofreu! Eles chegavam, revistavam tudo e marcavam a
hora de terminar, tinha um tempo que nove horas tinha que parar, hoje néo,
esta liberto (FARIAS FILHO, 2015).

Se Vicente nunca passou por esse tipo de “constrangimento” sendo dirigente de uma
casa de culto de religides de matrizes africanas, nao foi por sorte e sim por influéncia. Existiam
pessoas de prestigio que intercediam a seu favor, ele nos fala abertamente sobre as relacfes de
poder que envolviam essas articulacdes, negociacdes e estratégias de manutencédo da religido:
“Chegou policia aqui pra me prender uma vez, ai Vital do R&go, que era Deputado Federal na
época, botou delegado pra fora, nunca fui preso e minha casa nunca fechou, na época eu ja era
bem conhecido” (MARIANO, 2017). Inclusive ao falar em Luis de Barros Vicente ndo
demonstra ter sofrido as fortes represalias como expressa Edval Farias Filho, ao contrario,
afirma: “Luis de Barros era meu amigo” (MARIANO, 2017). Vicente faz questdo de converter
a imagem perversa deste personagem em um aliado, afirmando que ele nunca foi ao seu terreiro
para fechar e faz questdo de demonstrar a sua estratégia pacifica, respeitando a autoridade que
ele era. Esse me parece ser sempre 0 modo como Vicente lida nessas situagdes, em nenhuma
das suas narrativas ele se mostrou do lado do enfrentamento e confronto, demonstra negociar
suas articulagdes estabelecendo relagbes com liderancas locais, onde parecia estar sempre
guarnecido, o que provavelmente lhe permitiu sair ileso das perseguicGes policiais aos terreiros

da época. Quando Vicente diz ser ja bem conhecido, demonstra que a essa altura ja tinha

83 Sacerdote do 11é Axé lemanja Oba Omin, mais conhecido como Walter da Lagoa.
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conquistado certo “prestigio”, clientela e parceiros que muito o ajudaram no funcionamento e
permanéncia da casa de culto.

A atuacdo da FECAEP em Campina Grande foi constante, marcava presenca quando o
assunto eram as devidas prescri¢cdes no intento de unificacdo e controle das praticas em todo o
estado, essas lembrancgas aparecem nas narrativas dos nossos entrevistados. Segundo Vicente
Mariano: Mestre Carlos vinha, tinha umas reunifes aqui, era as explicagdes, as novidades da
federacdo ele trazia, explicava o que era o santo, a disciplina, ordem, respeito, dizia como tinha
que fazer tudo. Toda vez eu ia para as reunides (MARIANO, 2017).

Em entrevista com a iya Josefa Henrique de Oliveira, mais conhecida como “Mae Dé®*”

confirma essa presenca e atuacdo da FECAEP em Campina Grande, nos conta que:

Antigamente no terreiro era todo de branco, hoje tem filha de lans4, filha de
lemanjé, as roupas tudo diferente, mais antigamente era Umbanda pura e 0s
trajes de todos os terreiros era branco. Que misturava, cantava pra preto-velho,
cantava pra caboclo, cantava pro orixa, tudo misturado na Umbanda, depois
de Mestre Carlos foi que separou (OLIVEIRA, 2016).

E completa:

Agora tem vérias federacdes aqui em Campina, mais de primeiro so tinha em
Jodo Pessoa. O presidente da Federacdo vinha de 14 pra fazer reunido aqui no
dia de domingo, ainda me lembro, era 14 em Zé Pinheiro. Pra da explicacéo,
convidava as pessoas dos terreiros, a gente saia de sete da manha chegava,
quando voltava era umas trés da tarde, era nos domingos, de més e més. Eles
dando explicagdo. Manoel do Prado (Manoel Rodrigues), Vicente ia, o pessoal
antigo tudinho ia pra reunido. Quando a gente chegava, almocava e ainda ai dar
toque. La era explicacdo que o presidente dava (OLIVEIRA, 2016).

Na primeira fala de Mée Dé percebe-se a presenca da umbanda e a forma como estavam
organizados os cultos, que com a chegada de mestre Carlos, se diga da Federacdo, iriam
tomando novas configuragdes. Algumas dessas casas de umbanda, ap6s a chegada do
candomblé nagb iriam se tornar casas de umbanda com nag0, preservando alguns costumes e
incorporando a forte influéncia advinda do nagbé pernambucano. Quando ela fala da presenca
de FederacGes em Campina Grande, diz respeito a outras que foram surgindo posteriormente a
FECAEP, a exemplo da Federacdo Beneficente dos Cultos Umbandistas e Filosoficos do Estado
da Paraiba, fundada em 23 de Abril de 1971, por Cicero Tome, posteriormente presidida por

Juvenal de Oliveira “tocador de viola”, e atualmente presidida por Ivonete da Silva “Mae

6 Filha de santo de Vicente Mariano, dirigente do Templo de Umbanda Rainha das Matas I1é Asé Oya Gigan
localizado na Rua Acre, n° 218, bairro Liberdade, Campina Grande (PB).

103



Ivonete do Ketu”, desta federacdo Vicente Mariano recebe em 19 de Agosto de 1985 o titulo

de Socio Benemérito, como nos mostra o registro:

Imagem 9 - Titulo de Socio Benemérito concedido a Vicente Mariano (1985). Fonte: Acervo Vicente Mariano.

Da Federacéo dos Cultos Umbandistas do Estado da Paraiba®, fundada em 29 de maio
de 1989, tendo como presidente Sebastido Zeferino da Silva, mais conhecido como Sr. Bastos,
o tatalorixa Vicente Mariano recebe o cargo de Presidente de Honra, como nos mostra o
documento a seguir. “Abriu uma Federagdo, eu, Argemiro Candido®, Sr. Bastos, mais depois
ndo souberam levar, fechou. Hoje em dia ndo sou filiado a nenhuma, tenho meu terreiro
registrado em cartorio e pronto! ” (MARIANO, 2017).

% Tivemos a informacéo de que a iyalorixa Glaucia Mendes de Martins também foi uma das representantes dessa
Federacdo. Posteriormente Sr. Bastos passa a Federacdo para o seu filho bioldgico Saulo Roberto da Silva em
meados dos anos de 1993-94, e é seu presidente até 0 momento. A Federacdo atualmente fica localizada na Rua
Pereira da Silva, n°121, bairro José Pinheiro.

% Empresario paraibano, fundador e atual presidente do grupo A. Candido, empresa do setor automobilistico e de
transporte urbanos e rodovidrios, fundada em 1952. Segundo Vicente Mariano: “Argemiro é comerciante em
Campina, ele tem coisa na religido, mais € la pro lado da Bahia, ele foi meu cliente de comércio, que tudo dele da
empresa de Onibus era comigo, o pai de santo dele é o finado Ulisses, que era da Bahia. Ele ainda é vivo, s nao
anda mais, os filhos é quem toma conta das empresa de Onibus. Ele tinha terreiro em Taperod, Era meu cliente de
negdcio, santo ndo. Santo dele era com Ulisses (MARIANO, 2017).
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Imagem 10 - Cargo de Presidente de Honra concedido a Vicente Mariano (1989).
Fonte: Acervo Vicente Mariano.

E da Federagdo dos cultos Umbandistas do Estado da Paraiba, com sede em Campina
Grande, na Rua Fernandes Vieira, n° 305, bairro José Pinheiro, que Vicente Mariano também
recebe autorizacdo de funcionamento, documentos que se encontram atualmente no saldo
principal do IIé Oxum Ajamin:
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Imagem 11 - Autorizacdo da Federacdo (1989). Fonte: Acervo Vicente Mariano.

Registramos também em Campina Grande a presenca da Sociedade Umbandista e
Filosofica do Estado da Paraiba-PB (S.U.F.E.P), fundada em 17 de Outubro de 1995, com sede
na Rua Sé&o Paulo, n° 66, bairro Liberdade, presidida por Luciano Satiro da Silva.

Mestre Carlos como € chamado, é uma peca fundamental no cenério da historia de
consolidacdo, desenvolvimento e expansdo das religides afro no Estado da Paraiba, pessoas
como Vicente Mariano, Walter, Josefa, dentre outros, sdo protagonistas e testemunhas desses
momentos. Trazer ao conhecimento as Federagfes campinenses tem o intuito de demonstrar a
relacdo e participagdo que Vicente Mariano tem na historia de algumas delas. As diversas
FederacOes que se estabeleceram em Campina Grande dizem respeito a um momento posterior
a FECAEP, diversas também sdo as historias de formacao e disputa entre elas. Nos relatos dos
nossos entrevistados, a critica de alguns sacerdotes quanto a presidéncia das FederacGes por
pessoas que ndo sdo iniciadas na religido e devido a isso resultar numa fragilizacao,
enfraquecimento da sua atuagdo, credibilidade e confianga por “ndo entenderem de

candomblé”, o que os impedem de resolverem algumas situagdes.
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Ofélia Maria de Barros em sua tese Terreiros Campinenses: tradi¢ao e diversidade
(2011) faz uma andlise histdrica, tracando a chegada de cada vertente afro-religiosa na Paraiba,
estudo pioneiro na analise da pluralidade religiosa afro-amerindia campinense que nos permite
entender a forma como se hibridizam as correntes religiosas na Paraiba. Ao identificar as
modalidades ritualisticas presentes nos terreiros de Campina Grande a autora identifica a
vertente nagd segundo seus interlocutores como a primeira vertente do candomblé a aqui
aportar, 0 que muito nos interessa, a saber, da sua chegada e atores que compdem este cenario.
Gongalves (2012, p.4) em: Catimbd, Umbanda e Candomblé: O campo religioso afro-
brasileiro em Jodo Pessoa informa que: “O Candomblé antes de aportar em Jodo Pessoa, passou
primeiro pelas cidades de Campina Grande e Cajazeiras, de onde migraram 0s seus principais

representantes, tanto do rito angola como do queto™:

Pode-se afirmar em larga medida que o Candomblé propriamente dito - ou
seja, um culto de reveréncia aos orixds — sO chegou a Paraiba, mais
especificamente a cidade de Campina Grande, a partir da segunda metade do
século XX. Nesse movimento, h& que se destacarem dois momentos distintos:
um primeiro no qual os ritos dos orixas constituiam-se numa releitura pela
Umbanda, trazidos a Paraiba, a partir da oficializagdo das religides afro-
brasileiras no Estado e implementado a partir da criacdo das federagdes; e um
segundo momento, quando esses rituais passaram a acontecer na Paraiba, no
periodo similar ao anterior, através do intercambio entre os religiosos locais e
religiosos do Recife, mais propriamente provenientes do Sitio de Pai Adao
(BARROS, 2011, p.155).

Nesses intercAmbios se deu as idas e vindas de religiosos de Pernambuco para Paraiba.
No trabalho dou destaque a Campina Grande no intuito de entender o momento e a participacdo
desses religiosos para a consolidacao e expansao das religides de matrizes africanas na Rainha
da Borborema, estando cientes que cidades como Jodo Pessoa também foram contempladas

com as comitivas pernambucanas. Vicente Mariano nos conta que:

A primeira mée de santo que teve em Campina Grande foi D. Lidia. Sr. José
Romado, Sr. Malaquias, Das Dores de Recife da Linha do Tiro, D. Janda, Zefa
filha de Xang®, tudo isso, isso foi tudo aqui, aqui em casa, aqui no Terreiro
Senhor do Bonfim, o primeiro toque de nagé de candomblé em Campina
Grande. Saiam de Recife direto pra aqui, vieram por varios anos seguidos.
Tudo que vinha de Recife vinha pra essa casa. D. Lidia vinha, passava oito
dias, passava dez, ficava nessa casa aqui. Sr. Zé Romé&o vinha, Sr. Malaquias
pra obori®” meu, veio trazer meus santos pra casa, eu fiz obori, teve obrigacéo,

67 Ebori (Eb6= oferenda + Ori =cabeca) ou bori, obori, como é popularmente conhecido o ato cerimonial de dar
comida a cabeca.
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teve toque, por num sei quantos anos seguido eles veio. Vinha direto pra aqui”
(MARIANO, 2015).

Ao falar nessas presencas esta fazendo mencéo as primeiras comitivas vindas do estado
vizinho para Paraiba com o dever de estabelecer na Rainha da Borborema a tradicdo do nagb
pernambucano. Na oportunidade faz questdo de endossar o seu pioneirismo e a importancia do
I1é Oxum Ajamin no estabelecimento da tradicdo nagd em terras campinenses, com a chegada
dos orixas no terreiro apos sete anos da sua iniciacdo em Recife em 1948. O fato de esses lideres
chegarem até Campina Grande imbuia o terreiro de Vicente Mariano de autoridade e prestigio.

E continua:

Depois que eu fiz o santo, 0 santo veio pra casa com sete anos, foi quando
comecei, 0 povo de D. Lidia vinha, mais Sr. José Roméo pros toques, pra tudo,
orientando as coisas como eram, tudo isso. Eu s6 tocava pro santo quando Sr.
José Roméao mais D. Lidia e todo mundo vinha, neste tempo 0 povo ndo sabia
tocar africano em Campina, s6 aqui. Essas vindas de Pernambuco pra cé foi
tudo conduzido por mim. Esse negdcio de jurema, fazer jurema, fazer mestre,
fazer caboclo, fazer santo, isso tudo quem trouxe pra Campina foi eu. Trazer
Sr. Z& Romao pra Campina Grande era um milagre! Trazer Sr. Malaquias e
D. Lidia era um milagre! A Paraiba ndo conhecia essas coisas! (MARIANO,
2015).

A insercdo de canticos, especificagdes nos rituais, entendimento de um elenco de
divindades e suas variadas particularidades, objetos rituais, foram alguns acréscimos trazidos
pelo nag6 e cantar nagod foi um deles. M&e Dé sobre o cantar africano em Campina Grande e a
presenca desses rituais no [1€ Oxum Ajamin declara: “Sabia mesmo ndo, ninguém sabia o que
era essas coisas ndo. Isso é verdade, eu confirmo! ” (OLIVEIRA, 2016). Quando Vicente diz
gue o0 santo veio para casa com sete anos, deseja afirmar que respeitou a data correta de retirada
dos “santos” da casa onde fora iniciado para Campina Grande, jd que sete anos é a data
estipulada para este fim. O ato equivale dizer que a partir daguele momento estaria apto para
abrir casa e cultuar seus orixas no seu terreiro, transferindo para este local a responsabilidade
em manter os rituais que exigem este processo. Sete anos apOs a sua iniciacdo é 1955 e

completa:

Inaugurei o terreiro quando eu trouxe 0s santos pra cg, teve toque a noite
todinha, estava presente, Sr. Cabral que era prefeito, Nilton Rique, Dr. José
Arruda, Raimundo Asfora, Deputado Viltal do Régo e esposa, Ronaldo Cunha
Lima, Dr. Jodo Marinheiro veio com a esposa, Elisabeth Marinheiro, que ndo
faltava nada aqui ndo, era uma pérola visse? Sr. José Romao, Sr. Malaquias,
D. Lidia, esse povo veio tudo, uma caravana de Recife pra abrir o terreiro e
inaugurar. A inauguracdo foi com a chegada do Nagd. Antes mesmo da
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federacdo. Depois dos sete anos de feito é que eu passei a jogar buzios, eu
atendia mais sem jogar porque nao tinha ordem de Sr. José Roméo e D. Lidia
pra jogar bazios, depois que ele me entregaram o caderno foi que eu comecei
a atender o povo com jogo de buzios (MARIANO 2017).

A fala demonstra a popularidade do sacerdote em reunir autoridades da época no
terreiro, prefeito de Campina Grande, deputados federais, médicos e empresarios. Nao ha de se
contestar que essas relacfes implicam em vias de méo dupla, estratégias de contato, aumento
de popularidade e carisma, principalmente, por parte dos governantes, que encontram nos
sacerdotes e terreiros solugdes dos problemas de seus interesses, de modo que nessa troca de
favores os dois lados séo beneficiados. Por mais que Vicente tenha ressaltado que o toque dos
bombos fora permitido com a chegada da Federacéo, fato € que ele ja os realizava e diz mais:
“Quem primeiro trouxe os bombos pra Campina Grande foi eu” (MARIANO, 2017). Indagado
sobre 0 que havia escrito no caderno que D. Lidia Ihe entregara no momento da inauguracao do
terreiro e passados sete anos da sua iniciagéo, ele diz:

Tinha o segredo de D. Lidia e Sr. José Romédo pra mim. Nesse caderno
explicava tudo dos buzios, como jogava os dologuns, tudo isso! Depois de sete
anos era que passava esses ensinamentos, pra abrir casa, inaugurar casa. Que
0 santo é muita responsabilidade minha filha! (MARIANO, 2017).

Segundo o estatuto publicado no Diario Oficial do Estado da Paraiba no dia 28 de
novembro de 1965, a Sociedade Espiritual, “Luz, Paz e Caridade” (primeiro nome do terreiro),
é fundado em 10 de novembro de 1964, na cidade de Campina Grande a Rua Prudente de
Morais, n° 378, como mostra o primeiro documento a seguir. No segundo documento, outra
publicacdo no Diério Oficial do Estado da Paraiba, do dia 6 de outubro de 1977, quando para
considerar a mudanca da denominacdo social, para Terreiro Senhor do Bonfim sem alterar as

demais clausulas contidas no estatuto.
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Imagem 12 - Diario Oficial do Estado da Paraiba de 28 de novembro de 1965.
Fonte: Acervo Vicente Mariano.

No estatuto a diretoria do terreiro era composta por: Juvenal de Oliveira (presidente),
Reginaldo Feliz e Aragdo (vice-presidente), Regina Gongalves Pereira (1° secretério), Maria
José do Espirito Santo (2° secretario), Severina Alves de Almeida (tesoureiro), Jodo Julido

(orador) e Vicente Mariano (fiscal espiritual).

Imagem 13 - Diario Oficial do Estado da Paraiba de 6 de outubro de 1977.
Fonte: Acervo Vicente Mariano.
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O registro em cartdrio do segundo estatuto foi realizado no dia 26 de setembro de 1978.
Inicialmente o terreiro ganha uma nomenclatura tipica de um centro de umbanda, é fundado
dois anos antes da promulgacéo da Lei Estadual 3.443 de 6 de novembro de 1966, teve seu
estatuto registrado em cartério no dia 6 de maio de 1966. O terreiro que ja funcionava desde o
final da década de 40 com as sessGes de mesa de jurema de maneira informal, foi legalizado
somente em 1966. Constata-se que a década de 60 é marcada pela formalizagdo das casas de
culto de matrizes africanas no Estado da Paraiba, inicio de novas exigéncias e organizacao.

Vicente afirma ter inaugurado o terreiro antes do processo de formalizacdo, em 1955,
com ritual de obrigacdo e toque a noite toda pela chegada de Oxum Ajamin e do candomblé
nagd, com a presenca de sacerdotes pernambucanos. O fato de o terreiro de Vicente Mariano
funcionar por todo esse tempo, realizar celebracdes nos leva a acreditar num certo privilégio
que o sacerdote detinha, ja que a época era marcada por preconceitos, perseguicao e repressao

as religides afro no Estado. Segundo um dos seus filhos:

Sem demagogia, meu pai era uma das figuras mais influentes de Campina
Grande, porque o que era de coronel, gestores publicos, tudo frequentava a
casa dele a surdina, no anonimato. Ele nunca levou que eu saiba, uma batida
policial, ele nunca fechou o terreiro por conta disso, onde a maioria dos
adeptos de religido dos cultos de matriz africana ou mesmo juremeiro e
rezador ndo podiam fazer uma reza com um copo, ndo podia dar uma reuniao,
Vicente Mariano toda terca feira a casa era lotada e ele dava reunido (ALVES,
2017).

De acordo com essa fala, pressupomos que essas relacfes trouxeram a Vicente Mariano
certa estabilidade quanto ao funcionamento, estruturacdo e permanéncia dos trabalhos
espirituais. Essas recordagdes nos possibilitam a reflex&o sobre o jogo de relagGes de poder que
circulavam e engendravam a rede de sociabilidade politica em volta da pessoa de Vicente
Mariano. A aproximacdo de pessoas como Vital do Régo, Nilda Gondim, Felix Aradjo, Ronaldo
Cunha Lima, Enivaldo Ribeiro, dentre outros, garantia um certo prestigio politico-social no
meio da comunidade afro-religiosa, o que Ihe fez ganhar notoriedade e ser referéncia entre 0s
sacerdotes da religido na cidade. Vicente nos conta que:

Toda vida essa casa foi bem frequentada. O que era de politico, jornalista
vinha tudo. Quem inaugurou aqui foi Raimundo Asfora, Sr. Cabral, Nilton
Rique, Dr. José Arruda. Todos eles vinham como convidados, ndo eram como
devotos ndo. Nesse tempo Sr. Cabral era um homem muito inteligente né? No
dia da inaugurag&o do terreiro chegou e me disse: me dé um livro de presenca,
eu la sabia o que era um livro de presenca? Ai disse: me dé um caderno, ali
ele preencheu, quando comegou o toque era 11h da noite, quando terminou
era 5h da manha. Ele me entregou esse caderno no final e quando eu vi tinha
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800 mil réis dentro. Ele disse: fique com esse dinheiro porque sua despesa foi
muito grande (MARIANO, 2017).

Na oportunidade, abro um pequeno espaco para falar de alguns desses personagens na
historia de Campina Grande. Raimundo Asfora foi um afamado e popular advogado, é co-autor
de uma das maiores composi¢des musicais da regido, em parceria com Rosil Cavalcanti na
musica “Tropeiros da Borborema”, considerado um hino extra-oficial da cidade. Consideramos
que trazer a letra da composi¢do nos dispensa de mais detalhes sobre a histéria da Rainha da
Borborema. Eternizada na voz do pernambucano Luiz Gonzaga, a musica retrata de forma
simples e primorosa a epopéia dos antigos tropeiros, os “fundadores” da antiga Vila Nova da

Rainha:

Tropeiros da Borborema
(Rosil Cavalcanti e RaimundoYasbeck Asfora)

Estala relho marvado
Recordar hoje é meu tema
Quero é rever o0s antigos tropeiros da Borborema

Sé&o tropas de burros que vém do sertdo
Trazendo seus fardos de pele e algodéo
O passo moroso s6 a fome galopa

Pois tudo atropela os passos da tropa

O duro chicote cortando seus lombos
Os cascos feridos nas pedras aos tombos
A sede e a poeira 0 sol que desaba

O longo caminho que nunca se acaba!

Estala relho marvado
Recordar hoje é meu tema
Quero é rever os antigos tropeiros da Borborema

Assim caminhavam as tropas cansadas

E os bravos tropeiros buscando pousada

Nos ranchos e aguados dos tempos de outrora
Saindo mais cedo que a barra da aurora
Riqueza da terra que tanto se expande

E se hoje se chama de Campina Grande

Foi grande por eles que foram os primeiros

O tropas de burros, 6 velhos tropeiros.

Raimundo Asfora foi eleito deputado estadual em 1958, foi secretario de Servico Social
na gestdo do prefeito Severino Cabral. Na década de 60 foi assessor de Jodo Agripino, elegeu-
se vice-prefeito de Campina Grande em 1976 ao lado de Enivaldo Ribeiro. Severino Cabral
seria eleito prefeito de Campina Grande em 1959, um dos maiores marcos da sua administragéo

foi a construgdo do Teatro Municipal e varias outras melhorias na cidade até o final do seu
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mandato em 1963. Em 1965 foi eleito vice-governador do Estado que seria conduzido nos anos
seguintes por Jodo Agripino, porém, ndo assumiu o cargo por nao ter se desvinculado de suas
empresas. Apds 0 mandato de Severino Cabral, quem assumiria era Newton Rique até ter seu
nome incluido na lista de cassagcdo de mandato de direitos politicos criada pelo Ato Institucional
com o advento da ditadura militar.

Outro personagem citado por varias vezes na fala de Vicente Marino € Vital do Rego,
reconhecido por ele como um forte aliado nos momentos em que precisou do deputado para
assuntos burocraticos que envolviam o setor juridico. Vicente conta que, entre as coisas que ele
ajudou, a escritura da casa foi uma delas. Na narrativa de Vicente e no documento que segue,
registros de alguns desses momentos:

Quando foi passar a escritura, botaram meu nome no documento Vicente
Mariano José, quando eu vi foi um rolo danado, porque meu nome néo tinha
esse José. Ai D. Maria do Carmo disse; “vocé nio é Vicente Mariano José.
Agora vocé tem que arrumar um adevogado pra poder tirar esse José”. Nesse
tempo era Dr. Carlos lolanda o diretor do Forim e Vital do Rego mandava na
Paraiba né? Ai ele disse: “vai, chama Vital aqui. Vital o negécio de Vicente?
Passa ai Maria pra Vicente, mais ndo vai roubar o terreno de Vicente ndo,
porque ele era muito brincalhdo (risos). Ai Vital disse: “Maria, ai onde tem
esse documento Vicente Mariano José bora ai Vicente Mariano”, quem
mandava era ele, era educado visse, e pronto, resolveu a historia!
(MARIANO, 2015).
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Imagem 14 - Mandado de retificacdo do nome de Vicente Mariano no registro imobiliario em 24 de fevereiro de
1981. Fonte: Acervo Vicente Mariano.

A experiéncia vivenciada por Vicente Mariano nos localiza no tempo, sua memoria se
entrelaca com nomes que trazem a tona momentos vividos pela cidade de Campina Grande e
pelo 11é Oxum Ajamin.

Para o primeiro momento como assim eu considero, Vicente Mariano teve o importante
apoio dos sacerdotes pernambucanos, seu pai, mae, padrinho e madrinha, familia de santo que
no transito religioso entre Pernambuco e Paraiba adensaram lacos de sociabilidade que
caracterizaram parte da heranca do nagd pernambucano na cidade de Campina Grande. A
importancia desse circuito de trocas de saberes e influéncias marcam ndo somente a historia de
vida de Vicente Mariano como também a historia da religido afro-campinense.

Vale destacar que ndo foi encontrado registros de que Lidia Alves e José Romao tenham
iniciado outras pessoas em Campina Grande além de Vicente Mariano. Vicente fez questdo de
ndo tocar no assunto do rompimento dos lacos com sua mae e pai de santo, pela forma como
fala, foi como se eles tivessem deixado de vir para sua casa realizar rituais por terem falecido,

contudo, segundo a fala de outros entrevistados, eles passaram a ndo frequentar mais o 11é€ Oxum
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Ajamin ainda em vida, por desentendimentos com Vicente. Ao que consta Sr. Malaquias ainda
ficou vindo por mais tempo, juntamente com outras pessoas do Recife.

Outro sacerdote que foi decisivo na estruturacdo, desenvolvimento e fortalecimento do
ilé, como da trajetoria de Vicente Mariano, foi o Sr. Luis de Franca Barros. Considero este, o
segundo momento da histéria de Vicente Mariano no santo, como também na jurema, quando
por desentendimentos e posterior falecimento de José Romdo e Lidia Alves, ele procura Sr.
Lula da Mangueira®, como era mais conhecido, para que seja seu zelador, passando a vir
frequentemente para Campina Grande realizar cerimonias no 1€ Oxum Ajamin. Vicente conta
que Sr. Lula da Mangueira veio por varios anos consecutivos fazer rituais de obori no 11&é Oxum

Ajamin, até a data do seu falecimento. A seguir um registro de um desses momentos:

Imagem 15 - Lula da Mangueira e Vicente Mariano. Ritual de obori no 11é Oxum Ajamin.
Fonte: Acervo Vicente Mariano.

Nesta sessao tentamos construir atraves das narrativas, parte da trajetéria de Vicente
Mariano, que coincide com a histdria de estruturagdo do Terreiro Senhor do Bonfim 11& Oxum
Ajamin e com o desenvolvimento dos cultos de matrizes africanas em Campina Grande e no
estado da Paraiba. Consideramos o depoimento oral ndo apenas como informativo, mas,

sobretudo como instrumento de compreensdo mais ampla e globalizante do significado da aco

% Filho de Ogum Ninim, iniciado por Maria Jdlia do Nascimento, mais conhecida como D. Santa do Maracatu e
do babalorixa Alfredo.
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humana, da sua relacdo com a sociedade. Em algumas linhas ndo se tem a pretensdo de por um
ponto final a essa historia, pontuamos questBes que se mostraram relevantes para o
entendimento da histéria de vida de Vicente Mariano, tentando seguir uma cronologia no intuito
de facilitar a compreensdo dos processos de desenvolvimento das religides afro em Campina
Grande e Estado da Paraiba, obviamente que por vezes esse intento se esbarra em abismos do
tempo e da memoria que ndo nos permite caminhar em linha reta. A seguir a etnografia do
Terreiro Senhor do Bonfim 11é Oxum Ajamin, como forma de trazer ao conhecimento aspectos

que marcam a identidade da casa de culto.

2.3 O Terreiro Senhor do Bonfim 11é Oxum Ajamin

Nesta terceira e ultima parte do segundo capitulo dedicarei a etnografia do Terreiro
Senhor do Bonfim IIé Oxum Ajamin. Em visitas realizadas e participacdo no dia a dia do
terreiro, em filmagens, gravacOes e fotografias, tentei registrar e aqui descrever aspectos que
identificam a casa de culto, suas espacialidades, descri¢do de alguns rituais, orixas cultuados,
calendario ritualistico, organizacdo hierarquica, caracteristicas do grupo e as mudancas porque
tem passado nos Ultimos anos. O grupo se diz pertencer a uma “nagdo”, nagd, como parte que
representa a presenga do candomblé, como também afirma praticar o culto a jurema sagrada,
que diz respeito a presenca da umbanda. A dindmica desses rituais difere e serdo mais bem
descritos adiante.

O terreiro é de facil acesso e identificacdo, a sua fachada vem sendo conservada mesmo
apos algumas reformas no interior da casa, € sempre pintada na cor branca, com destaque ao
nome que o identifica: Terreiro Senhor do Bonfim [I& Oxum Ajamin e branca também uma
bandeira hasteada de modo permanente. Destaque a um azulejo fixado na parede com a imagem
de Nossa Senhora do Carmo®. Nas imediacdes, o 11é divide espaco com uma Igreja Catdlica
(S&o Sebastido), um Centro Espirita (André Luiz) e algumas Igrejas Evangélicas, que parecem
conviver em respeito e harmonia. Localizado na Rua do Fogo como também é conhecida a Rua

Prudente de Morais no Bairro da Estacdo Velha.

% Segundo Vicente, o azulejo fixado na frente da casa foi uma lembranca de Mario Miranda, um babalorixa de
Recife (PE), era carnavalesco e teve participacdo de destaque no Maracatu Cambina Estrela, também conhecido
por Maria Aparecida, era filho de Oxum, chefe da nagdo Mogambique, o que ndo o impedia de seguir o rito nagd,
isto &, ioruba. Vicente conta que ele fez uma promessa a Oxum Ajamin e quando alcangada, presenteou o 11é com
a imagem de Nossa Senhora do Carmo, conta-nos também que Mario Miranda costumava vir 8 Campina Grande
nas festas do mestre Anténio Pretinho e de Oxum Ajamin, que sdo as maiores festas realizadas no terreiro. No
saldo principal do 118 Oxum Ajamin existe uma foto emoldurada de Mario Miranda, 0 que demonstra a
consideracdo de Vicente Mariano pelo sacerdote pernambucano.
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Imagem 16 - Fachada do Terreiro Senhor do Bonfim 11é Oxum Ajamin (2017). Fonte: Acervo Larissa Lira.

A casa se organiza sob a égide de uma divindade. Sobre a escolha do nome do terreiro
Vicente Mariano nos diz: “O nome tem que tirar de origem africana né? Terreiro Senhor do
Bonfim é Oxala, que € o Pai do Universo, Oxum Ajamin € a dona desta casa, € a entidade que
incorpora na casa. A origem vai jogar no pé do santo para saber a origem” (MARIANO, 2015).

Como j& explicito no decorrer da pesquisa, o 11é é também a residéncia do sacerdote. A
casa conta com adaptagdes exigidas a realiza¢do do culto. O I1é Oxum Ajamin obedece a uma
estrutura determinada que a maioria das construgdes de um terreiro de candomblé obedece,
variando em estilos e condi¢Ges de acordo com a nacdo e espacos disponiveis para as
construcdes, sdo eles: o saldo principal, espaco para a morada dos orixas, quarto para recolher
0s iniciados, cozinha para preparo das oferendas com fogdo de carvdo ou lenha e espaco
reservado para os tocadores de ilds. Como ja descrito o ilé também abriga a tradicdo da jurema
(umbanda), a seguir a planta do terreiro como forma de situar o leitor ao conhecimento desses

espacos, que sdo cuidadosamente zelados a sua maneira.
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Imagem 17 - Planta do Terreiro Senhor do Bonfim 11&é Oxum Ajamin.

as garrafas de café, panelas grandes penduradas

118

Sobre a espacialidade do 11é Oxum Ajamin, é composto por duas casas, repartidas por
um corredor. O portdo principal é de entrada para este corredor que nos leva a passar pela janela
do quarto de Vicente Mariano e pela cozinha, onde hd uma grande mesa no centro, que ja lembra
na parede e um local que ja parece ter a

presenca dele mesmo sem que ele esteja 14, numa cadeira que fica na ponta da mesa e pendurada



nela um chicote. Onde hoje é a cozinha eram realizados os primeiros trabalhos e atendimentos,
a “casa velha” de que ele fala. Chegando ao final deste corredor nos deparamos com um espago
de socializacdo que em dias de festa é ornamentado com mesas e cadeiras, toalhas nas cores
gue combinam com o dia da festividade e que servem de espaco para que 0s convidados se
confraternizem, mas que em dias de obrigacdo serve de espaco para grande parte do servigo
ritual, inclusive neste local estd o fogdo de lenha, onde sdo cozidas as comidas sagradas
oferecidas as divindades. Ao lado do fogdo, um espaco em terra, onde séo cultivadas algumas
plantas, ervas medicinais, algumas de uso ritual. Ao lado, j& nos fundos da casa, local de abrigo
dos animais destinados ao sacrificio e proximo, o banheiro masculino. Do lado esquerdo ao
final do corredor de entrada, avista-se de um lado e outro, dois recipientes de vidro com agua e
pedacos de enxofre que identificam a entrada num espaco sagrado, a frente nos deparamos com
uma ante sala, uma mesa pequena e algumas cadeiras, local onde diariamente clientes se
reversam a espera do seu atendimento, uma imagem de Padre Cicero do Juazeiro enfeita a mesa.
Na parede, quadros com fotos que contam um pouco da histéria do terreiro, um banner com
uma imagem que representa Oxum divide espa¢co com um quadro com a imagem de Dilma
Rousseff. Do lado esquerdo temos a porta de acesso a outra parte da casa que consta de uma
cozinha e dois quartos (destinado aos filhos de santo) e um banheiro feminino. Do lado direito,
temos acesso ao saldo principal. Rampas foram instaladas para facilitar o deslocamento de
Vicente Mariano com a cadeira de rodas, vale destacar que em alguns terreiros dos seus filhos
de santo foram também instaladas rampas, como forma de facilitar o acesso dele nessas outras
casas.

Do lado direito da entrada do saldo esta o peji da jurema do mestre José Molequinho e
do lado esquerdo o do mestre Anténtio Pretinho, sdo altares consagrados aos mestres de jurema
que trabalham com Vicente Mariano. Segundo ele: “os da jurema ¢ peji, o quarto de santo ¢
ronco, peji € o da jurema” (MARIANO, 2017). Esses espacos sao constantemente limpos e em
dias de festas decorados com flores, folhas, tecidos e iluminacdo, sob ordem e comando do tata.
Copos com agua e velas acesas, cachimbos, maracas, imagens de santos catélicos, pretos-velhos
e caboclos, chapéus, tronqueira de jurema, charutos e bebidas sdo alguns dos objetos que
compdem estes altares. A manutencdo € feita pelas pessoas que trabalham no terreiro

diariamente.
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Imagem 18 - Peji do mestre José Molequinho e do mestre Antdnio Pretinho (2017).
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Sr. Antdnio Pretinho € o seu mestre de jurema, guia espiritual e patrono da casa, a ele é
dedicado o més de abril para realizacdo da sua festa. J& Sr. José Molequinho € um mestre de
esquerda, mestre de recado como também é chamado, sua festa é celebrada no més de agosto,
onde comumente se homenageiam exu, nesta ocasido também se realiza a festa de D. Chica da
Ponte, a pomba gira da mée de santo do terreiro, Alice Mendes.

Os rituais que antecedem as festas, chamados de obrigacdes, tem o carater privado,
envolve o sacrificio de animais, preparacdo das comidas oferecidas as divindades, cozidas em
fogdo de lenha que fica na parte externa da casa e em fogdo convencional, sdo preparadas as
comidas que serdo servidas no banquete comunitario aos convidados. As obrigacdes sdo
realizadas geralmente na sexta ou no sabado, a depender do tamanho da obrigacdo, e a festa
publica no domingo.

A seguir a descricdo de uma obrigacao realizada para o mestre Anténio Pretinho no dia
22 de maio de 20177°,

0 Nao cabe exaurir o leitor na descricdo de todos os rituais que tive oportunidade de observar e participar, isso
prolongaria muito o capitulo. Para este momento vamos dar preferéncia a descrigdo de um ritual de obrigacéo e
festa do guia e patrono espiritual do 116 Oxum Ajamin, rito de umbanda-jurema.
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Bichos de quatros patas e bichos de penas séo alguns dos animais sacrificados ao mestre
homenageado na ocasido, e também para Malunguinho’™. Segundo Vicente: “Exu detras de
porta, leva recado pras encruzilhada, leva pra rua, pra todo canto, Malunguinho ¢ portador”
(MARIANO, 2017). As qualidades e quantidades dos animais variam de acordo com o tipo de
obrigacéo, do que é exigido pelo mestre, como também das condig6es do momento’2. Para cada
bicho de quatro patas sdo arreados’® quatro de penas. No saldo, os frangos e guinés estdo
acomodados em uma esteira de plastico, com seus pés limpos e amarrados, o bicho de quatro
patas (bode) vem para o saldo no momento em que serd imolado. A obrigacéo inicia defronte a
Malunguinho, pai Vicente balanca a maraca, os tocadores ja posicionados aguardam a ordem
do toque, alguns ja no ponto do servico e outros que assistem ao ritual, como eu. Como parte
da etnografia, preocupei-me também em transcrever alguns pontos que sdo entoados
principalmente por Vicente Mariano, como forma de trazer ao conhecimento e registrar parte
do “acervo musical”, do que é cantado no 1lé Oxum Ajamin ja que tivemos acesso a gravar

varios rituais em audio. Vicente puxa os pontos de abertura e todos acompanham:

“Eu vou salvar a jurema, eu vou salvar o além
Salvando as cidades mestras, e seus discipulos também...”

“Da licenca meus senhores
Licenga queira nos dar...”

“Jurei perante a jurema, jurei, jurei, vou jurar
Jurei perante a jurema, de nunca fazer o mal...”

Soboniré!

“Malunguinho andou, andou, que Jesus mandou andar,
Bote estrepe no caminho reis Malunguinho, pros contrarios ndo passar...”

A Malunguinho, sacrificios de bichos de pena. Vicente roga para que ele abra as portas

das encruzilhadas, das tronqueiras e cancelas, pedindo a protecdo de Deus e da jurema sagrada

I Malunguinho no I1& Oxum Ajamin é cultuado como um exu da jurema, um recadista, seu assentamento fica atras
da porta de entrada do sal&o principal.

72 Essa obrigacdo em particular foi menor do que outras que pude presenciar. A limitagéo de Vicente Mariano apds
a amputacdo de parte da perna esquerda nao permite esforcos excessivos. Este cuidado é essencial que seja
mantido, haja vista que até o momento, ele ainda esta em processo de recuperacdo, o que ndo o impediu de
continuar cumprindo com 0s seus compromissos espirituais. As limitacfes envolvem também questdes de ordem
financeira.

3 Termo nativo para identificar a obrigagdo que € oferecida.
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para ele e todos os seus filhos. Num pires de louga, lanca quatro bdzios™, os tambores ecoam,
as maracas chacoalham e todos gritam, sarava!

Dar-se inicio a obrigacgéo, sdo cortadas laranjas, cebolas e macas em quatro pedacos que
vdo sendo arrumadas num alguidar’, que esta dentro de uma bacia de aluminio, onde esta
Malunguinho. No seu pescoco, uma guia nas cores preto-vermelho. O sangue do bicho de pena
é derramado sobre sua cabeca, onde também é adicionado, vinho, azeite de dendé, mel e
cachaca, que em determinado momento também é despachada na rua. A cabeca, 0s pés, as asas
e algumas penas sdo arrumadas junto a ele. Com parte do couro do pesco¢o do frango é feita
uma coroa, que é colocada sobre a cabeca de Malunguinho. Para ele ndo € sacrificado bicho de
quatro patas. Depois de arreada a obrigacéo coloca sal grosso e sal fino, que ao que me foi
informado, o uso tem um fundamento, mais também € para que nao estrague a obrigacdo, para
que dé o tempo certo de dar o toque e sO depois ser despachado. Tudo é limpo, arrumado com

muito cuidado e esmero, tem sua ordem e 0 seu momento.

" Quando indagado sobre o uso dos buzios no ritual de jurema, Vicente diz: “Nao na jurema ndo. Sim usa, mais
porque eu ja recebi deles a permissdo, mais na jurema é lobassa. Jogo de lobassa é com cebola, uma cebola grande,
parte ela em cruz pra jogar o jogo de lobassa, ele traz confirmacao, revelacdo. Na jurema é jogo de lobassa ndo é
dologuns ndo. Agora joga com buzios porque nem todo mundo sabe jogar na jurema com jogo de lobassa né? Eu
sei, jogo sim” (MARIANO, 2017). Quando ele diz que recebeu a permissio, fala da ordem dada pelo seu pai e
mde de santo para jogar, e dologuns é o nome dos buzios no candomblé. Sobre o0 jogo de lobassa o babalorixa
Ubirajara Alves nos conta: “Sou juremeiro hd 31 anos, mais esse costume, esse ritual eu aprendi com meu pai,
Vicente Mariano. Até entdo, quando eu fui consagrado na jurema, antes de conhecer Vicente Mariano, eu
desconhecia essa pratica. Muitos ndo jogam, por ndo conhecerem, ndo sabe, a lobassa tem seus mistérios. Foi no
11é Oxum Ajamin, nas cerimonias festivas do més de agosto, para cortar para Sr. José Malandro, ele foi e me
passou essa pratica e ainda hoje eu pratico, eu e meus filhos. Essa € mais uma das praticas que aprendi 14 e até hoje
conservo” (ALVES, 2015).

> Vaso de barro, cuja borda tem diametro maior que o fundo.
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Iagem 19 - Obrigacéo arreada a Malunguinho. (2017).
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Depois de realizados os sacrificios, Vicente risca a faca no chdo, sopra em movimento
para o alto e lanca os buzios como forma de confirmar o recebimento da obrigacdo por
Malunguinho e para saber se ele exige mais alguma coisa. A partir dai 0s servigos seguem, 0s
animais sacrificados vdo sendo levados para parte externa do terreiro. Proximo ao fogdo de
lenha uma mesa serve de apoio para que os animais sejam depenados, tratados, temperados e
cozidos. A forma do trato com os animais, cortes, as partes que sdo oferecidas, temperos e
cozimentos variam de como séo preparados no rito de jurema para como se é preparado nos
rituais de candomblé, onde a obrigacdo é realizada dentro do quarto de santo (roncd), ja as
obrigagdes de jurema séo feitas no saldo, defronte ao peji de cada mestre.

Segue a obrigacao, dessa vez cortando para o mestre Antonio Pretinho. Vicente diz:

Pela vossa hora e pelo vosso dia, o senhor que é patrono desta casa, tudo que
eu tenho eu devo ao senhor. Me dé conforto, paz, a minha casa e a casa dos
meus filhos. Que Deus e a for¢a da jurema sagrada nos abencgoe para que tudo
ocorra na paz, harmonia e tranquilidade. Me livre dos feiti¢os e maleficios, a
mim e a todos os meus filhos (MARIANO, 2017).

Ouve-se o barulho dos bazios sendo langados no pires de louca e em seguida palmas.
Vicente puxa o ponto e 0s demais acompanham:
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“Entrei nas matas da jurema, entrei e vamos trabalhar
Saldando os senhores mestres, jurema, angico e o0 vajuca...”

“Tava em cima da serra, quando eu vi uma gaita tocar
Dizendo a nés dois o0 que ia se passar
Corta 0 pau machadeiro
Corta o pau bem devagar
Preste bem atencédo, que um de nds vai ficar
Machado brabo corta
Machado brabo cortou
Arranca arranca raiz, arranca toco chegou
Um amigo bom ¢ irmao do outro...”

“Eu sou da terra, eu sou da terra, eu sou da terra eu sou de la
Eu sou da terra, eu sou da terra, oh treme terra, venha ca...”

Uma tronqueira de jurema com punhais enfincados e rolo de fumo ao redor, é o
assentamento do mestre gque recebe a obrigacdo, acomodado também numa bacia de aluminio.
Sdo cortadas as mesmas frutas que cortaram no inicio, depois de arrumadas, sdo banhadas com
jurema (bebida), mel, azeite e cerveja preta. Vicente Mariano diz: Salve Sr. Anténio! Palmas,
maracas e ilis saldam o mestre. O bicho de quatro patas entra no saldo, sendo puxado por uma
corda, ele é segurado enquanto pais, maes e filhos de santo (na ordem da hierarquia) se dirigem
ao animal para cochichar’® no seu ouvido. S&o oferecidas algumas folhas de mangueira ao
animal, que quando morde é o0 momento de ser amordagado pela corda, para ser colocado em
cima de um banco baixo que esta defronte a tronqueira que ira receber o sacrificio, o animal é
imolado por Vicente Mariano com a ajuda de alguns homens que ficam ao redor. E cortado o

bode para Sr. Anténio ao som do ponto:

“O mestre Antonio ¢ pena e pau, € o rei nand
Oh no tronco do jurema, é o rei nana
Eu vou saldar Sr. Antdnio Pretinho, é o rei nana
Que ¢é para ele me ajudar...”

Esse ponto é repetido varias vezes, enquanto sdo imolados os bodes, que exige um
esforco bem maior que os bichos de pena. O sangue escorre pela tronqueira, 0 pesco¢o vai
sendo cortado, ao final do corte gira e antes de ser separado do tronco, bate trés vezes a cabeca
no tronco. O corpo do animal é colocado estirado no chdo em cima de um pano branco, é cortada
uma parte de cima da cabeca e acrescido sal grosso e sal fino no local e depois ela é colocada
no assentamento, junto com o rabo e depois as patas. A corda que foi amarrada a cabeca do

bode é enrolada e também colocada no assentamento. Para essa obrigacdo foram sacrificados

76 Os cochichos no bode sédo rogativos feitos ao mestre.
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dois bodes, dois guinés, que quando retirada a cabeca, pai Vicente aproximou da boca e soprou
por trés vezes e depositou no assentamento e oito frangos, que antes de serem cortados no
pescoco, sao retiradas algumas penas e também arrumadas na obrigacdo, juntamente com a
cabeca e depois 0s pés, que sdo melados no sal antes de também serem depositados. Naquele
momento pai Vicente vai fazendo os trabalhos, chamando alguns dos filhos para tomarem
algumas bebidas ou serem limpos com pedagos de corda. Os tocadores de il(s d&o o ritmo da
obrigacdo, os demais cantam e dangam, enquanto os outros trabalham no processo exigido pelo

ritual. Continuou a puxar alguns pontos:

“Jurema é um pau encantado, € um pau de ciéncia que todos querem saber
Mais se vocé me pede jurema, eu dou jurema a vocg...”

” A jurema é minha madrinha, Jesus é meu protetor
A jurema é um pau sagrado, onde Jesus descansou
Se vocé soubesse eu quem era, chorava de alegria
Chamava pelas seis horas no pingo do meio dia
Se vocé soubesse eu quem era chamava pelas seis horas
Um mestre que é um bom mestre pra trabalhar ndo tem hora...”

“Oh mestre aqui tem caminho, aqui tem caminho para caminhar
Caminhar por cima de pau, por cima de pedra em todo lugar
Caminhar nesse caminho do tronco do jurema...”

Na oportunidade Vicente vai orientando, dizendo como é para ser feito e também néo
perde a oportunidade de reclamar quando ndo esta do jeito exigido por ele. Vale a pena a

transcri¢do dessa fala como forma de registrar uma dessas orientagoes:

A gente quando vem numa obrigacdo dessas, seja homem ou mulher, tem por
obrigacao de fazer um banho de folha verde pra tomar, ndo é vim do jeito que
foi dormir ndo, levanta e vem, ndo é assim ndo. Porque é umas coisas erradas
gue a gente V&, mais isso aqui ndo faz parte ndo. Porque 0 povo pensa que €
um toque de jurema, é uma coisa qualquer, ndo! E nada! Levanta, toma nem
banho e vem tocar prum mestre, isso ta errado! Uma folha verde, esfrega na
bacia, toma o banho, com sete pingos de cachaga. Porque a jurema € a jurema,
nado se enganem nao! (MARIANO, 2017).

Ao final tudo é limpo, as obrigagdes sdo arrumadas e ficam aos pés da jurema do mestre
até o terceiro dia, quando é feito o ritual de despacho do ebd, onde tudo que foi arreado na
obrigacdo e despachado em local externo ao terreiro. Os servi¢os continuam, agora, no trato

com os animais’’ que foram sacrificados e no preparo das comidas que serdo oferecidas aos

7 Este momento exige varias horas de trabalho e um nimero de pessoas empenhadas para que tudo va sendo
cortado, separado, temperado e cozido. Dos diversos cortes das carnes vdo sendo preparados diferentes pratos que
serdo servidos no jantar ao final da festa publica.
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convidados. Da limpeza, decoracdo do terreiro a lavagem dos panos que séo utilizados na
obrigacdo, tudo vai sendo feito e ndo faltam servigcos aos presentes. A minha condic¢do de
observadora, ndo impediu de colocar a mdo na massa e trabalhar, sempre estive disposta a
encarar qualquer um dos servigos como forma de ajudar e aprender, da limpeza aos cuidados
com as flores, depenar e cortar frango ou cortar verduras foram algumas das atividades que
pude executar. E exigido muito trabalho e dedicacio por parte tanto do lider, como dos seus
filhos e netos para a realizacdo dos rituais propiciatorios e dos toques, como também sao
chamadas as festas publicas.

Nos momentos de obrigagéo todos vestem roupas de trabalho na cor branca, as mulheres
com torgos na cabeca, saias e blusas, os homens podem usar bermudas e camisetas para
execucdo do servico. No dia do toque, os filhos de santo capricham nas vestes, as mulheres
usam saltos que quando se dirigem para falar com o mestre retiram e ficam descalcas, capricham
nas maquiagens, na preocupagdo com a alvura, assim como das combinagdes quando a data
permite roupas com estampas (toque de jurema). Algumas roupas e aderecos sdo para
respectivos cargos. Percebe-se que existe um prazer em usar 0S acessOrios que representam o
sagrado, exuberancia e brilho se fazem presente na elaboracao dos rituais e das festas tanto de
candomblé como de jurema no 11é Oxum Ajamin e no candomblé sendo ainda maior o rigor na
escolha das indumentérias. O toque é o momento &ureo do ritual que se caracteriza pela
comemoragao.

Ainda como parte da organizacdo para realizacdo da festa publica é providenciado
convites impressos, distribuidos para clientes, simpatizantes e comunidade em geral, sdo
pensadas as lembrancinhas para distribuir ao final da festa, como também é contratado um
fotografo profissional para fazer registro audio visual das festas publicas, por muitos anos
Vicente Mariano coleciona esses registros, que estdo no 11é em formato de fitas VHS e hoje
DVD. Por vezes se contrata também um gargom para servir os convidados no dia da festa. Vale
ressaltar que este tipo de contratacdo também conta no saldo da espetacularizacdo, dar a festa
um tom maior de organizagdo, investimento e faz mostrar aos presentes a importancia do
momento. Observa-se que a reputacdo dessas casas de culto se d& pelo grau de ortodoxia dos
seus rituais, organizacdo, habilidades e sucesso dos seus sacerdotes nos servicos realizados, o
numero de pessoas nas festas publicas sdo fortes indicadores de prestigio perante as casas de
culto da cidade. A presenca de personalidades locais e do Recife desde a sua fundacdo, muito
contribuiu e continua contribuindo para o prestigio do 1€ Oxum Ajamin e de Vicente Mariano.
Soma-se ainda, a decoragdo, quantidade de flores naturais, o esplendor das roupas, limpeza,

logistica na distribuicdo dos lanches, habilidade dos tocadores e canticos, assim como a
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presenca de outros sacerdotes convidados, elevam o grau da festividade e potencializam o axé
da casa. Pude ouvir por varias vezes no dia seguinte da festa Vicente dizer: “ndo deu de gente
narua, de carro e tudo, fechou a rua, foi o comentario da Rua do Fogo”, como forma de ressaltar
0 sucesso da festa, seu prestigio e do terreiro. Pude perceber também que a presenca de Vicente
Mariano em outros terreiros elevava o grau de conceito das festas. Nas redes sociais séo
habituais as fotos e os agradecimentos a presenca do tata e o privilégio em té-lo presente em
suas casas.

As festas publicas geralmente séo realizadas no domingo a tarde, com horario previsto
as 16h e com recorrentes “atrasos”, ja que s6 comeca quando tudo estd em ordem de inicio,
quando os convidados chegam, se acomodam, soltam os primeiros fogos e ecoam as primeiras
batidas dos tambores. Os toques sdo divididos em duas partes, entre um intervalo que pode
durar até 30 minutos, para que os presentes tomem agua, café, refrigerante, comam bolos e
salgados e aos que fumam, acendam seus cigarros, vale destacar a grande quantidade de
fumantes. Ao final da festa, a confraternizagdo e o jantar. Nos rituais privados também sao
servidos almoco e lanches a todos que trabalham. As festas tem momento de encerrar, a
confraternizacdo ao final ndo se prolonga muito, a bebida alcodlica oferecida é bem controlada,
diferente do que pude ver em alguns terreiros, onde era oferecida sem parciménia, aos poucos
as pessoas se alimentam e véo se despedindo, nessa altura é nitido o cansacgo de Vicente Mariano
e a vontade de que os convidados fagam um bom retorno as suas casas, alguns permanecem no
terreiro, ajudando na limpeza e organizacdo para que no dia seguinte seja organizado outro
ritual, o despacho do ebd, cerimdnia durante a qual as sobras das oferendas sdo reunidas e
jogadas em um rio ou no mato, dependendo do caso (COSSARD, 2011, p.148). O ebd do 11é
Oxum Ajamin é despachado em terrenos proximos ao terreiro, o que vem ficando cada vez mais
dificil frente ao avanc¢o das construcdes, urbanizacédo das areas que antes eram rurais.

As organizacOes dessas celebracdes duram semanas, enquanto que a realizacdo dos
rituais em média 3 ou 4 dias. Os clientes que aparecem no terreiro em épocas prévias sdo
providenciais, acabam colaborando com o alto custo exigido por esses rituais, aqui vale destacar
que os rituais realizados no candomblé tém o custo mais elevado se comparado aos rituais da
jurema. De alguns terreiros filiados ao IIé Oxum Ajamin chegam ajudas materiais como
também reforgo fisico para realizacdo dos servicos que descrevemos.

Nos dias dos toques, o saldo é decorado com tecidos, quadros e arranjos de flores, que
geralmente combinam com as cores da homenagem que se propdem a fazer, acomoda os fiéis
que dancam em circulo num movimento anti-horario, com os homens no centro e as mulheres

em torno e os convidados que ficam sentados num espaco reservado com cadeiras enfileiradas
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e por vezes também ficam em pée, ja que o espaco ndo acomoda todos sentados. Sobre a
distribuicdo dos fiéis na roda, ou gira como é chamada, a ordem identifica a posic¢ao de cada
fiel. E aberta por Vicente Mariano e os demais filhos seguem, dos mais velhos para os mais
novos vao acompanhando e fechando o circulo ao meio, para assim comecar a se formar um
segundo circulo composto pelas mulheres que também se organizam pela ordem dos cargos
com aiyalorixa Alice Mendes a frente da fila. Os mais velhos geralmente ndo permanecem todo
0 toque na roda para a danga, em local reservado dentro do saldo algumas cadeiras sao
organizadas para que eles se acomodem e dali supervisione toda a celebracdo, como também
abencoa a todos que vem aos seus pés pedir a ben¢do. Em alguns momentos mulheres e homens
ficam no raio entre os dois circulos, pais/maes de santo de alto grau da hierarquia, tocam
maraca, animam o canto e a danca na gira. A danca contempla a variedade de cantigas que séo
puxadas pelos tocadores de ils ou por Vicente Mariano. Na gira ndo € o0 momento de aprender
a dancar, nas obrigagdes tive oportunidade de aprender os primeiros passos para quando chegar
a festa estar mais habituada a mudanca das coreografias que as cantigas exigem, principalmente
guando se fala em um toque para 0s orixas.

Tudo é pensado para que a chegada dos mestres em terra ocorra de forma harmoniosa e
bastante alegre. Na primeira parte da festa canta para exu e na segunda se canta para o dono da

festa. Os tocadores de ilds puxam os pontos de abertura:

“A noite negra dos exus,
Todo terreiro ele é comemorado.
E um prazer que a gente tem
De ver chorando quem sorriu do meu passado. Exu...”

“Mais se vocé quiser, se vocé quiser...
Eu fago um barracdo na rua
Que é pra vocé morar, com marabd e tranca-rua...”

“Meu exu bem que me disse, que eu pedisse 0 que eu quiser
Nao temesse a demanda, meu exu € lucifer...
Fala meu diabo, fala meu diabo...”

Saudacéo a Exu, Barad!!! Palmas
E de alarog, orixa lufd, adora exu quem quer...”

“Ele nasceu em Mato Grosso, se criou em Nazaré
Ele é filho de um gigante, neto de um extravagante
Mais ele é, tranca rua de balé...
Ele nasceu na rua, se criou na rua, na rua morreu
Seu tranca rua, Seu tranca rua, seu tranca rua ele é dono da rua...’

b

“Rodeia, rodeia, rodeia meu Santo Antdnio rodeia,
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Santo Antdnio pequenino amansador de burro brabo
Que mexer com tranca rua, ta mexendo com o diabo...”

“Ele é o rei da mata, ele é o rei da mata
Rei da mata, malunguinho é o rei...
A sua coroa é de rei, olha se ele é...”

“Correu na mata, correu na mata, correu na mata malunguinho correu...
Me corra, me corra, me corra Malunguinho, as sete encruzilhada abre caminho...
Oh leva, leva rei malunguinho
Vai levando os contrarios e abrir meus caminhos...”

“Encruzilhada é, morada de malunguinho
Encruzilhada é morada de malunguiunho...”

Quando é cantado esse ultimo ponto as pessoas que estdo no saldo se viram para o lado
da rua em sinal de encaminhar para fora os contrarios e pedir que exu abra os caminhos. Quando
canta o ponto, é despachada cachaca na rua para que o0 exu receba e seja dado seguimento a
celebracéo.

No retorno do intervalo, o mestre Antonio Pretinho esta para chegar, Vicente Mariano
se dirige ao meio do saldo e la aguarda esse momento, a gira para, e todos batem palmas ao

ritmo de pontos que convidam o mestre a vir prestigiar a sua festa, o ponto invoca o mestre:

“O mestre Antonio € pena e pau, € o rei nana
Oh no tronco do juremd, é o rei nana
Eu vou saldar Sr. Antbnio Pretinho, € o rei nana
Que ¢ para ele me ajudar...”

Quando ele chega, rapidamente seus filhos ajudam a vesti-lo, caracterizando assim
aquela entidade que agora se materializa no corpo do seu discipulo, Vicente Mariano.

Sr. Antbnio puxa a toada:

“O mestre, bom mestre, pra que mandou me chamar,
Eu venho de longe, cansado de trabalhar...”

“Escuta irmdo, olha o som da gaita mestra
Eu venho da terra de iorub4, vim tocar minha gaitinha...”

Servi-los com bebidas e charutos sdo alguns dos cuidados mantidos. Os mestres
recebem alguns instrumentos, Sr. Antdnio Pretinho, por exemplo, o seu chapeu, a chianca’e o

punhal. Déao-se inicio os atendimentos, fazem filas para pedir a sua bengéo, conversar, ouvir

8 Espécie de chicote.
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um recado, primeiro os filhos mais velhos seguindo a ordem dos mais novos e finalmente o

publico, que também tem acesso a conversar com o0 mestre.

Imagem 20 - Mestre Antonio Pretinho. Festa reallzada em sua homenagem no dia 23/04/2017:
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Com a fumaga do charuto, a bebida e seus instrumentos, vdo sendo feitos alguns
trabalhos, espécies de limpezas e a partir daquele momento o mestre vai chamando outros
mestres para vir trabalhar no saldo, com pouco tempo 0 movimento é enorme, a gira é desfeita
para dar lugar a outras entidades que chegam ao toré’®, entoando seus pontos, dangando,
ouvindo e conversando com os convidados. Em determinado momento vdo sendo cantados
pontos de despedida, € a hora de eles retornarem e a festa ir se encaminhando ao final. E
caracteristico do mestre Antdnio Pretinho, antes de ir embora se dirigir aos tocadores de ilQs,
que ja estdo se combinando na cor da camisa e enfeitar eles com seu chapéu, chianca, punhal e

lenco.

0 Como também é chamada a festa dedicada aos mestres de jurema. Em CASCUDO (2012, p. 690) o toré também
é apresentado como uma variante de catimbd, ceriménia onde os caboclos ou os encantados, atendendo ao
“mestre”, baixam para ensinar remédios, como num candomblé de caboclos.
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Imagem 21 - Tocadores de il(s (Rogério e Beto). Toque do mestre Antdnio Pretinho (2017).
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Nesse momento parece ir embora, mas deixando aos presentes a sua forca e ciéncia. Na

despedida o mestre puxa o ponto:

“Adeus, camarada adeus, adeus até outra hora
Ele vai pra jurema agora,
Com Deus e Nossa Senhora...”

Fazendo um trabalho de memdria visual com o uso das fotografias, € possivel entender
claramente com esses registros a seguir a particularidade que tem cada um desses mestres, nos
detalhes das roupas e acessorios que compde 0s trajes que 0s caracterizam, nas cores, no modo
de se compor, de falar, na forma de dancar, nas bebidas que ingerem e nos pontos que entoam.
O mestre Antdnio Pretinho, por exemplo, bebe cerveja preta, ja 0 mestre José Molequinho bebe
cerveja com cachaca. Sr José Molequinho quando chega no saldo comumente puxa esses
pontos:

“Quem deu boa noite, chapéu na cabega e charuto na mao
Foi senhor José, aqui nesse saldo...
Dou boa noite para 0 meu povo, eu dou bom dia pra Sr. José
Dou boa noite, dou boa noite camarada, quem esta em terra é Sr. José...”
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“Se vocé ndo me queria, pra que mandou me chamar?
Eu me chamou Zé Molequinho, Zé Molequinho do jurema...”

“Do Pina Boa Viagem, tem o farol que alumina o dia
Mais ninguém va se enganar, com o farol de Matias...”

“Tava sentado na mesa da jurema
Tava caido sem poder me levantar
Foi nessa hora que abalei jurema preta
Senhores mestres dé um tombo e venha ca...”

“Do trabalho quero dinheiro, do charuto quero a fumaga...
Dois engenho moendo cana pra senhor José tomar cachaca...”

“Minha Virgem da Concei¢do me acenda essa luz
Sois mae gloriosa, sois mde do bom Jesus...”

Imagem 22

Fonte: Acervo Larissa Lira.

Na festa de Sr. Antonio Pretinho é servida a bebida jurema® aos mestres que estdo em
terra, aos tocadores de il(s e aos convidados da festa que queiram consagrar a bebida naquele
momento, um dos filhos da casa passa servindo a bebida em cuia, como também pude
presenciar sendo servida em copos de vidro, como mostra o registro a seguir. Segundo Ubirajara

Alves (2017): “A bebida ndo é somente simbolica no ato da festa, ndo se bebe jurema para se

8 A beberagem como também é chamada, é feita de raizes, uma variedade de bebidas alcodlicas e mel, que
misturados em recipiente fica em fusdo por varios dias para depois ser engarrafada e servida no dia da festa.
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embriagar, todos que vao beber, devem pedir protecédo, salde e cura, a ciéncia dos mestres, a
sabedoria esta na bebida”. J4 na festa de Sr. José Molequinho é servida batida de maracuja®!,

um dos simbolos da sua festa.

Imagem 23 - Consagrando a jurema sagrada (2017).
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Voltando a espacialidade do terreiro, desta vez para identificar a parte reservada ao culto
dos orixas. A frente, ao final do sal&o principal uma porta que da acesso ao ronc6®, o aposento
destinado ao culto dos orixas, local também de recolhimento dos iniciados, com uma Unica
porta e duas janelas, piso de ceramica sempre bem asseada e na sua construgdo um batente ao

pé ao todo da parede do quarto que serve para acomodar os orixas, e na organizagdo dos objetos

81 Bebida feita com maracuja, mel e cachaga.

82 Quarto de santo, local onde estdo assentados os orixas, sua morada. E no quarto de santo onde 0s orixas sio
invocados, onde sdo dados os cultos e as oferendas. Na construcdo desse ambiente existem rituais, preceitos que o
consagram em lugar sagrado.
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rituais que identificam cada um deles que estdo ali assentados. Cada assentamento ou iba®®
representa um orixa. No I[Ié Oxum Ajamin os otas (altares) dos orixas estdo em uma unica
construcdo, onde todos sdo cultuados conjuntamente, diferente de alguns terreiros que cultuam
orixas em espacos separados e por vezes individualmente, sendo justificado esse formato de
construcdo pela falta de espaco. No roncé a entrada sé € permitida com a autorizagdo do pai de
santo, ndo somente de filhos de santo “feitos”, eu particularmente ja tive acesso algumas vezes,
por ordem de Vicente.

Na chegada dos orixas no [1é Oxum Ajamin seria necessario um espaco para sua morada,
foi construido o quarto de santo, que ja passou por algumas reformas e ampliamento, o conga
do mestre Antdnio Pretinho foi construido primeiro e posteriormente o de Sr. José Molequinho.
Vicente conta que: “Primeiro aqui foi feito o altar de Sr. Antonio, porque quem ganhou o terreno
para construcdo do saldo foi Sr. Antonio”. Foi também o momento em que as reunides passaram
a ser no saldo e ndao mais “na casa velha” ao lado. Dessa forma € nitido perceber que a
espacialidade acompanha o ritmo da incorporagdo de préaticas rituais na casa de culto. Ao
analisar a memoria coletiva e o espaco, Halbwachs (2003, p.159) afirma que as mudancas de
casa ou de lugar e as modificacGes na instalacdo e no mobiliario marcam épocas na historia de
um grupo.

No ronco os orixas estdo dispersos nesta ordem:

8 S3o vasilhas que contém os objetos sacralizados durante a feitura. A cada orixa corresponde um iba proprio.
Habitualmente os ibas sdo vestidos com anaguas e saias de tamanho adequado, ou sdo cobertos com panos nas
cores de cada orixa. Os aderecos dos orixas sdo guardados em cima dos ibas (COSSARD, 2008, p.73).
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Imagem 24 - Planta do roncé. Fonte: Acervo da pesquisa.

Oxum fica ao centro, identifica ser ela o orixa regente da casa de culto, geralmente esta
bem mais enfeitada, com flores artificiais e naturais, e nos dias de festa quando a porta esta
aberta podemos ver a opuléncia, cuidado e capricho com que ¢é ornada. Ha hierarquia também
entre 0s orixas, uma vez que o orixa patrono do terreiro, que rege o ori® do dirigente, tem o seu
lugar de realce, repetindo a regra, onde quem manda estd sempre em maior evidéncia. Dessa
forma a ordem da acomodacao dos orixas variam de terreiro para terreiro. Vale destacar também
a presenca de imagens de santos catdlicos no ronco, Séo Jorge, Nossa Senhora da Conceicéo,
Cosme e Damido, S&o Sebastido, S&o Jose, Santa Barbara e Jesus Cristo.

No xiré, realizado no 11&é Oxum Ajamin canta-se para 0s orixas nessa ordem: Exu, Ogum,
Odé, Oba, Oxumaré, Obaluaé, Nand, Ewa, Oxum, lemanja, Xangd, lansd e Oxala. Raramente
se canta para Ibeji e encerra a gira de Oxald com uma louvagéo (toada) a Orumila. Ao final, por

vezes é entoado um cantico em ioruba, festivo, que representa os parabéns:

8 A cabeca.
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E Barika
E Barika
Olorun fe Male
E Barika!
O elenco de orixas cultuados no 11é Oxum Ajamin ultrapassa a quantidade dos que estéo

descritos na planta do ronco. Sao eles:

1- Exu
2- Ogum
3- Ode

4- Ossain
5- Obaluaé
6- Nana
7- Ewa
8- Oba

9- lemanja
10- Ibeji
11- Oxum
12- Xangb
13- lansé
14- Oxala

No momento da pesquisa ndo houve nenhuma iniciacdo no candomblé, nem preparacédo
na jurema no 11é Oxum Ajamin, acompanhei Vicente Mariano na saida da sua casa para fazer e
preparar filhos/netos nos terreiros dos seus filhos de santo. Vale salientar que essas saidas nao
sdo gratuitas, se os adeptos ganham com a sua presenca e experiéncia, ele e a mée de santo
ganham pelo servico prestado. Inicialmente até cheguei a pensar que a dedicacdo em sair da sua
casa para tais atividades fosse por “missdo”, pelo interesse em ver crescer ¢ multiplicar as suas
sementes. Ate pode ser também, ja que é perceptivel a satisfacdo com que ele realiza a tarefa,
mas a cobranca e o recebimento pelos servigos prestados parecem ser bem atrativos na misséo.

No dia a dia do terreiro o espaco do saldo também é utilizado para receber os clientes,
do lado direito fica a “mesa de jogo™ para realiza¢do das consultas oraculares, do jogo de buzios,
e do lado esquerdo, local destinado aos tocadores de ilGs e outros instrumentos utilizados nos
rituais que serdo mais bem descritos adiante. A motivacéo a consulta ao oraculo pode provir de

varias ordens, levam clientes a buscar na fala do jogo explicagdes e solugdes possiveis ao
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equilibrio de algumas questdes, casos de problemas de salde, amoroso, financeiro, relacdes
familiares, estado depressivo, relacdes de trabalho, ou até mesmo do desejo do consulente em
saber quais 0s orixas que o regem, para dai em diante agrada-lo com oferendas, acreditando que
alimentando seus guias sera abundantemente guarnecido com a sua protecdo. Tive
oportunidade de fazer alguns jogos com Vicente Mariano, tanto para saber de algumas questoes
relacionadas a minha vida como também para observar a dindmica da consulta. A mesa do jogo
estd sempre coberta com um pano branco, a sua frente dois copos com agua e alguns objetos ao
fundo do copo, imagens de santos catélicos (Padre Cicero, Santo Onofre, Santo Ant6nio®) e
outros objetos compdem a sua mesa. O consulente fica & sua frente, ele pergunta 0 nome
completo e iniciam-se o chacoalhar de blzios nas méos, seguidos de palavras em ioruba, como
forma de invocar os orixas, de exu a oxala. O jogo € feito com 16 buzios, que sdo lancados num
espaco demarcado por um colar de contas, a forma como eles caem, se abertos ou fechados,
determina a mensagem do jogo que é interpretada pelo pai de santo, ele junta ou separa alguns
bdzios, formando desenhos, assim como colhe alguns e langa novamente o que permite afinar
as respostas, faz algumas perguntas como também vai respondendo o que o consulente

perguntar. Segundo Vicente Mariano:

D. Lidia foi quem me deu as instru¢des tudinho do jogo, comegava com 4
buzios, 6 buzios, 8 buzios, 16 blzios, 36 buzios. Eu posso jogar até com 36
blzios, mais eu s uso 16, recebi um caderno quando fiz sete anos de santo
feito, que dizia tudo como era, eu ndo sabia ler, mais tinha quem lesse esse
caderno pra mim (MARIANO, 2017).

Além do jogo de bazios, essa clientela, por vezes se submete a ritos de purificacao,
fortalecimento magico, como forma de obter protecdo e favor atendido pelos orixas, a partir
dos resultados do jogo pode ser exigida a compra de materiais necessarios ao preparo dessas
oferendas. O cliente paga pelo jogo como também pelos materiais® utilizados no preparo do
ebo, muitas das vezes o adivinho diz o valor total dos materiais e o cliente deixa a quantia e
vem num outro momento se necessario para completar a consulta. E licito perceber o interesse
dos pais de santo em realizar esses trabalhos que movimentam o terreiro material e
financeiramente. Aqui vale lembrar a frase proferida por um pai de santo, que dizia: “No
Candomblé nada é de graca”, servindo de inspiracdo para artigo de José Renato de Carvalho

Baptista (2005), que investiga as relacGes de troca que envolve o uso de dinheiro entre os

8 Por sinal, a imagem de Santo Antdnio foi lembranca do meu casamento que dei pra ele.

8 \ariam, assim como suas possibilidades de uso; fitas de cetim, velas, tecidos, linhas, pélvora, temperos,
sementes, colbnias, comidas, frutas e animais, sdo alguns dos materiais exigidos para os preparos das oferendas,
para que o fiel consiga obter o que deseja.
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adeptos do Candomblé. Percebe-se que a relacdo de cobranga pelos servigos religiosos parece
algo estabelecido e reconhecido com alguma naturalidade pelos adeptos dessa religido
(BAPTISTA, 2005, p.70). O autor apresenta as situacdes em que se estabelecem a cobranca dos
servicos religiosos por parte dos pais e maes de santo, os diversos rituais que envolvem o
pagamento em dinheiro como forma de recompensa pelo servico prestado.

No Candomblé essa relagdo de “clientela” surge como uma forma de participagdo na
comunidade religiosa sem estabelecimento de um vinculo iniciatico, na medida em que hd uma
relacdo entre oferta e demanda por servigos desta ordem (BAPTISTA, 2005, p.70). Segundo
Reginaldo Prandi, o candomblé é uma religido minoritaria de poucos fiéis e muitos clientes (...)
que pagam pelo jogo de bazios, ebds e demais trabalhos magicos, e voltam quando quiserem
(PRANDI, 2005 p.10-12). Ouvi de alguns pais de santo: “quem me sustenta ¢ o jogo, ndo ¢
filho de santo nao”, referindo-se as despesas em manter uma casa € 0 modo como custeiam
esses gastos. Assim o oraculo é a forma que os sacerdotes tém de aumentar a renda, abarcando
fontes para alem dos muros do seu terreiro, com clientes externos a religido. Todavia, os filhos
também arcam com os custos do 1lé a que sdo filiados, sdo colaboradores na manutencdo das

tradicdes, da realizacdo das festas, dos ritos anuais:

\;‘Pia.l

Imagem 25 - Saldo principal do 11é Oxum Ajamin, mesa de jogo ao lado direito (2016).
Fonte: Acervo Larissa Lira.
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Desde a sua construgdo inicial o saldo ja tem passado por varias reformas, mudanca de
telhado e piso, buscando melhorias de conforto e facilidade de manutengéo. Segundo Vicente:

Antigamente ndo usava isso aqui no saldo ndo (apontou para o piso), nao
usava forro, ndo botava cortina, era de palha de coco, aquilo ali era de barro,
mais foi evoluindo, ndo se vestia cambraia, no pé do santo era de morim
branco, hoje veste cambraia, veste lamé, tudo isso e aquilo outro, paeté,
antigamente nao usava isso ndo, mais foi evoluindo, foi crescendo como diz
a historia, cresceu e multiplicou né? (MARIANO, 2015).

Em consonancia a essa fala, Maria Lina Ledo Teixeira destaca: “o pano de chita, o
morim alvejado e os enfeites artesanais tém sido, paulatinamente substituidos por lamés, sedas
e tecidos sintéticos tanto no vestuério cotidiano como no das divindades” (TEIXEIRA, 1999,
p.138). Verifica-se uma modernizacdo crescente nos materiais, utensilios, assim como nas
adaptacdes espaciais que visam melhorias na estética e conforto aos adeptos. Percebemos que
as falas se identificam quando o assunto sdo as novas adaptacGes no contexto da religiosidade
afro, mostrando que o fio de continuidade ndo significa imutabilidade. Inclusive algumas
melhorias do terreiro, a exemplo desse piso de ceramica que vimos na imagem acima, Séo
doagdes, “pagamentos” de clientes que realizam servicos e como recompensa fazem
benfeitorias a casa de culto.

Nos dias das festas destinadas ao culto de jurema esta porta e cortina que vemos na
imagem acima, se mantém fechadas e o roncé ndo tem uso. J& nas festas dedicadas ao santo
(candomblé), é utilizado o quarto pelas pessoas autorizadas a entrar e pelos orixas que se vestem
la e saem preparados para dancar e encantar. O terreiro ndo tem nenhum altar destinado ao culto
que seja do lado externo da casa, concentrando-se todos, mesmo o de exu no interior do ronco
(exu cultuado no orixa) e Malunguinho (exu cultuado na jurema) por detrés da porta principal
do sal&o.

Tentei organizar o calendario ritual do 1€ Oxum Ajamin, menciono enquanto tentativa,
haja vista as flexibilidades e imprevisibilidades do percurso como pontuei no inicio do trabalho.
Condicbes de ordem fisica, como foi o caso do ano de 2016, que o terreiro parou 0
funcionamento devido ao processo de recuperacdo de Vicente Mariano; condicdes de ordem
financeira, a falta de pessoas para execucéo das tarefas, séo questdes que impedem por vezes o
cumprimento de um calendario ritual extenso. O fato de os filhos de santo de Vicente Mariano
ter suas casas abertas por vezes também impede que eles possam fazer grandes investimentos
para manter os rituais do Ilé Oxum Ajamin e o de suas casas. Dessa forma é que Vicente

organiza o seu calendario também se baseando na programacao dos ilés dos seus filhos. Percebi
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também a dificuldade em demarcar datas para as realizagcbes das celebracOes, elas sdo
totalmente flexiveis, e na maior parte das vezes realizadas aos finais de semana.

No cumprimento do calendario ritual sdo reforcados os lacos de parentesco do grupo,
entre os filhos que formam a familia de santo do terreiro, um momento de comunhéo, partilha,
esforgo e sacrificios de cada um dos participantes, que precisam ter disponibilidade para
trabalhar e arcar com as despesas de ordem financeira que exigem as celebracdes. As
informacdes que compBem o calendario ritual tem por base a observacao, a memoria de Vicente
Mariano e de alguns dos seus filhos de santo, que colaboraram com parte da histéria do 11é

Oxum Ajamin relembrando os momentos vividos pelo terreiro ao longo de sua existéncia.
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Imagem 26 — Calendério Ritual do 11& Oxum Ajamin.
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O terreiro é dirigido por Vicente Mariano, a quem fica a cargo toda a administracéo,
controle de finangas, programacdo dos rituais, atendimento aos clientes, enfim, a ele fica
delegada a responsabilidade de garantir a dindmica de funcionamento do terreiro e reservado o
grau maximo da hierarquia. A primeira mée de santo do terreiro foi Severina Regina Felix
Frazao, foi sua rumbona®’, filha de lemanja Sessu, iniciada por Vicente Mariano. Segue registro

do momento:

Imagem 27 - Saida de iad de Severina Regina Felix Frazdo (ao centro da foto).
Fonte: Acervo Vicente Mariano.

A minha primeira filha de santo foi Regina, ta ouvindo? Foi minha primeira
filha de santo. Ela se iniciou porque estava doente, com uma dor de cabega de
tanto lutar pelos filhos, trabalhava lavando roupas. O médico disse assim: “ta
bom de arranjar um especialista pra curar ela”. O especialista era o espiritismo.
Morrer do jeito que ela estava eu ndo ia deixar ndo. Quando ela chegou, joguei
pra ela e disse, eu vou cuidar da sua vida! Ela morava ali na Rua Paraiba, os
filhos dela tudo frequentava aqui, foi o primeiro santo que eu fiz em Campina
Grande, depois veio Sofia, Dedé Oreinha foi feito aqui, D€, Sebastiana, Neco
é filho de santo meu feito aqui como diz a histdria. A maioria dos filhos de
santo daqui de Campina foram feitos tudo aqui nessa casa. O terreiro tinha que
ter uma mae de santo, a mée, o pai, a madrinha e o padrinho. A madrinha nesse
tempo era Maria José Borges, o padrinho era Sr. Malaquias (MARIANO,
2016).

Na imagem a seguir Regina ja é a mae de santo que inicia outros filhos com Vicente
Mariano.

87 Primeira iniciada no candomblé por Vicente Mariano, primeiro iad do 11& Oxum Ajamin.
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Imagem 28 - Mée Regina e Vicente Mariano realizando o obori do santo de Josefa Henrique de Oliveira (1977).
Fonte: Acervo Josefa Henrique de Oliveira.

Vale destacar que o falecimento de D. Regina, aconteceu dentro do terreiro, como
descreve Vicente: “Morreu aqui dentro do terreiro, numa festa de preto velho, ela dizia a todo
mundo: eu sou filha de lemanj4, e eu s6 digo que sou filha de lemanja se eu morrer no terreiro,
e morreu aqui” (MARIANO, 2015). Fato que foi confirmado na narrativa de outros
entrevistados.

D. Sofia que ele fala, foi a 22 iad feita no 116 Oxum Ajamin, viveu mais de um centenario,
faleceu em 2015, com 102 anos. Sobre ela, Vicente Mariano diz: “Era a minha filha mais velha,
mandou dizer; diga a meu pai que eu vou morrer amanha. Era minha filha de santo, filha de
Xango, lansa e Ogum. Morreu andando e caminhando, era uma morena” (MARIANO, 2016).
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Imagem 29 - Vicente e Sofia, festa de Oxum Ajamin, aniversario de 80 anos de Vicente Mariano
(2008). Fonte: Acervo Vicente Mariano.

Alice Mendes, filha de lemanja Saba é a 22 sacerdotisa a ocupar o cargo de mae de santo
do 11é Oxum Ajamin, que inicialmente foi ocupado pela iyalorixa Severina Regina Felix Fraz&o.
Vicente conta que: “Tinha Sofia que era a mais velha, era ela que devia ocupar o lugar de

Regina, ela ndo queria ser mae de santo, acabou que quem ficou no lugar de Regina foi Alice”
(MARIANO, 2017). E continua:

Alice inicia os filhos comigo e é a mae de santo dessas pessoas, entdo ela tem
essa responsabilidade de ocupar esse espaco da mée de santo do terreiro que
era de Regina. Pra onde eu for ela tem que ir comigo. Mé&e Alice joga buzios,
se precisar joga aqui também, ela tem esse dom (MARIANO, 2017).
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Imagem 30 - lyalorixa Alice Mendes (2015)
Fonte: Acervo Larissa Lira.

E notorio que mesmo sendo a iyalorixa Alice Mendes, a mae de santo do terreiro, o seu
cargo é submisso ao do tatalorixa, a ele, ela se refere como pai e pede sua bengéo.

Os cargos no complexo da hierarquia exigem iniciacdes especificas, como pude
destacar. No candomblé o adepto iniciado passa a ser um iad, o pai e a mae de santo seréo seus
zeladores, ap0s sete anos, o iad apos receber o deca é um egbome, quando passa a ter direitos
sacerdotais, como ja exposto no capitulo anterior. A partir do cargo de iad, a pessoa ja passa a
ser saudada com reveréncia, os mais novos passam a lhe pedir a benc&o. Ndo foi registrado no

116 Oxum Ajamin os cargos de 0ga® e equede®. Segundo Vicente Mariano:

Essa palavra equede, nem todo mundo podia pronunciar essa palavra,
antigamente ndo era assim, ndo tinha livro. Hoje tem tudo pra se aprender,
equede, 0gd, isso tudo antigamente era segredo do santo, ndo se sabia o que
era e nem se podia nem estar falando sobre essas coisas. Hoje todo mundo
chega na rua, compra uma volta de santo coloca no pescogo sem ter nenhuma

8 S30 membros masculinos do candomblé, é um protetor da casa, escolhido por um orixa e confirmado por um
ritual publico. Ndo tem somente a responsabilidade do toque ou da matanca, devendo aprender tudo que diga
respeito ao ritual do terreiro. Na histéria do 116 Oxum Ajamin ndo se tem registro de que ninguém tenha sido
iniciado como ogé, porém alguns homens fazem o papel e servicos referentes ao respectivo cargo.

8 Sdo mulheres consagradas ao servico dos orixas, iniciada por meio de ritos de purificacdo e de confirmagao,
mas que ndo recebe o orixa. Devem cuidar do santo a que se dedicam, quando 0 mesmo chega a cabeca de sua
filha. Ela é quem atende a filha no momento do transe, ajeita-lhes as roupas, enxuga-lhe o suor do rosto com uma
toalha e encarrega-se das vestes cerimoniais do santo (LIMA, 2011, p.112). No 11é Oxum Ajamin algumas
mulheres, filhas de santo de Vicente Mariano executam esta tarefa, mesmo ndo sendo iniciadas como equedes,
algumas até recebem orixa, mais em determinado momento executam o papel de zeladora do orixa do tata por
exemplo, por vezes um neto ou neta de santo também auxiliam no servigo. Percebe-se uma flexibilidade na
distribuicdo desses encargos no momento da realizag&o do ritual.
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lavagem, nem nada, sem axé, sem nada. Hoje o povo ndo é nem do santo e ja
sabem o que € o segredo do santo, o0 que € 0s axés, o que é tudo no mundo.
Ebomi, abid, tudo isso era segredo do santo, ninguém publicava isso nao
(MARIANO, 2017).

Essa fala de Vicente demonstra mudancas no tempo, a facilidade e acesso que se tem
atualmente fazem com que o que antes eram “segredos” do santo, seja de conhecimento dos
que quiserem e se interessem em saber. Por ter vivido uma época em que o compartilhamento
de informacdes era restrito, percebo que até hoje seu comportamento reflete os tragos da rigidez
religiosa repassada pelos seus lideres antecessores. O fato de ndo alimentar a diversidade de
cargos em seu terreiro parece demonstrar o seu interesse em manter sempre o controle e estar
no grau maximo da hierarquia. Um o0gd@ e uma equede, por exemplo, sdo pessoas bem
informadas, conhecedores dos fundamentos do culto, muitas vezes no proprio nivel dos mais
velhos, dessa forma é nitido ver que no IIé Oxum Ajamin ndo se teve interesse em preparar
essas pessoas, nem repartir com os cargos esses fundamentos.

Em alguns lugares percebemos uma maior flexibilidade, como é o caso dos tocadores
de ilGs, dos tiradores de toadas, que ndo é um cargo fixo, se encarrega de tal funcdo aquele da
melhor voz e pratica com 0s instrumentos musicais, € notdrio o prestigio que eles tém devido
as suas habilidades, desfrutando de vantagens oferecidas pelos pais/mées de santo do terreiro.
Nos terreiros de candomblé nagd que estive em Campina Grande conheci alguns tocadores que
estavam na funcgéo de tocar nas obrigacOes e festas que tinham “santo feito”, mas néo conheci
nenhum ogd, “feito ogd”. Alguns sdo apelidados de ogd, como é o caso de Emanuel Roberto
Barbosa da Silva, mais conhecido como “Beto 0ogd”. Em entrevista Beto nos conta que apesar
de levar o nome de oga, ele ndo ¢ “feito”: “Eu tenho obrigacdes, meu ori, tenho cabeca lavada,
tenho umas obrigagdes grandes, mais ndo tenho santo feito, nao fui feito ogd” (SILVA, 2015).
Dessa forma é nitido entender que pessoas como Beto, executam algumas fungdes equivalentes
a de um ogd, mais ndo tem o cargo, ndo foi iniciado para ocupar aquele grau na hierarquia. No
16 Oxum Ajamin sempre foi forte a presenca de tocadores do Recife, que vinham
acompanhando as comitivas pernambucanas e que muito contribuia e, ainda contribuem,
quando o assunto é ensinar toques e toadas e dar o ritmo das festas, Beto € um desses, chegou

ao terreiro de Vicente Mariano trazido por Sr. Lula da Mangueira:

Eu sou do candomblé desde novinho, nascido e criado dentro da casa de Sr.
Luis de Franca Barros, mais conhecido como Sr. Lula da Mangueira, filho de
Ogum Ninim. Na casa do meu pai falavam muito dele, Vicente de Campina,
Vicente de Campina. Ai eu disse: um dia eu chego la. Tive a oportunidade de
vim com meu pai, no ano de 1982, ele ja vinha antes né? Fazer o servico de
Pai Vicente junto com meus irmaos, ai eu tive oportunidade de estar entre eles,
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foi um prazer e até hoje eu venho participar de todas as obrigagdes e festas
que tem no 11é Oxum Ajamin. Eu ja fazia os servicos desde pequeno na casa
do meu pai, aprendi as coisas, observava tudo que ele fazia, foram 24 anos
agarrado com ele e a tocar eu aprendi sozinho, aprendi a tocar s6 (SILVA,
2015).

‘.
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Imagem 31 - eto oga e Vicente Mariano na festa de Oxum Ajamin (22/11/2015).
Fonte: Acervo Larissa Lira.

As vindas de Beto de Recife para Campina Grande sdo constantes, ndo somente para
executar a atividade de ritmar as festas, geralmente chega dias antes para trabalhar na obrigacéo
com o trato dos animais sacrificados e retornando para Recife apds o ritual de saida do ebo,
ficando assim do inicio ao final dos rituais. Sendo ele uma heranca da casa de Sr. Lula da
Mangueira ao 116 Oxum Ajamin é nitido pensar que a influéncia no canto e no toque que hoje
atua com mais forga no 1€ Oxum Ajamin advenha desta heranca. Para a sua participacdo sao
negociados valores e pagamentos. Percebemos que é frequente também o convite e a sua
participacao nos rituais de outras casas de culto em Campina Grande, principalmente nos ilés

dos filhos de santo de Vicente Mariano. Percebemos também que a figura de “Beto ogd” é
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importante por inspirar alguns jovens que se afinam com a atividade de tocar instrumentos nas
festas dos terreiros na cidade.

Sobre os instrumentos musicais utilizados no 11& Oxum Ajamin, sdo eles: o0 abé®, o
agogd°! e trés ills que se diferenciam nos tamanhos e nomes, o primeiro é o melé, que é o que
puxa, é o maior, o segundo € o ankd, que acompanha, é o intermediario e o terceiro é o iyan, 0
menor, responsavel pela virada. A hierarquia se faz presente também na ordem dos il{s, 0 anco

e 0 ian ndo podem puxar o ritmo, quem puxa € o melé, existe uma ordem entre eles.

Imagem 32 - Instrumentos musicais do 116 Oxum Ajamin, ilQ e abé.
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Nos torés de jurema é usada a maraca® e nos toques de santo usa o adja®. No candomblé
existe uma variedade maior de ritmos, cada orixa tem seu toque especifico. Os tocadores

precisam conhecer a toada, saber o toque para acompanhar a pessoa que puxa, que por ora pode

% E ym instrumento percussivo africano, consiste de uma cabaga seca cortada em uma das extremidades e envolta
por uma rede de contas.

% Instrumento idiofone afro-brasileiro com duas campanulas de ferro percutidas por vareta de metal.

%2 Instrumento idiofone de agitamento, constituido de uma cabaga contendo sementes, chocalho indigena.

% Sineta metalica que pode chegar a ter até quatro campanulas acopladas. Instrumento de uso dos sacerdotes, serve
para invocar 0s orixas.
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ser 0 sacerdote do terreiro por outra, entrega a direcdo ao que melhor executa essa atividade
musical, é importante que eles conhe¢am os instrumentos como também saibam trabalhar com
eles, dar os seguimentos necessarios a ordem exigida pelo ritual. No toque dos abés, que
geralmente € mais de um, existe um maior revezamento, € um instrumento que permite que 0s
iniciantes ao estudo possam tocar como forma de irem se familiarizando com a musicalidade
do terreiro, mas sempre acompanhado por um mais experiente que da 0 compasso certo das
batidas e o ritmo de cada toada, inclusive no 116 Oxum Ajamin pude presenciar algumas
mulheres tocando esse instrumento. A campa® € outro instrumento que se faz presente nos
rituais do candomblé, quando toca pra oxala e também usado nos rituais de obori. Ja 0 xéré®®
da um ritmo frenético as toadas cantadas para xangd. A seguir imagens de uso desses

instrumentos.

[Imagem 33 - Beto tocando a campa e o tabalorixa Adalberto Nascimento tocando o xéré.
Fonte: Acervo Larissa Lira.

No Ilé Oxum Ajamin, para 0s rituais de jurema sdo cantados pontos em lingua

portuguesa, como podemos Vver na transcri¢do de algum deles. Ja para os rituais do candomblé

% Sino.

% Instrumento de cobre, podendo ser de prata, para o culto de Xang6. O xéré é semelhante a um chocalho, um
simbolo falico que se inscreve, também, nos poderes magicos de Xango (...). Durante a “roda de Xangd”, o xéré é
bastante agitado. Este instrumento reproduz o barulho da chuva, soa como tempestades, fertilizando e fecundando
as entranhas da terra (LIMA, 2010, p.47).
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sdo entoados em idioma africano ioruba, a invocacdo aos orixas ¢ feita toda em nagd, como
dizem os praticantes do culto e como pude observar.

A cozinha é o local que representa o coracdo do terreiro, no terreiro a refeicdo tem um
carater sagrado, é nesse espaco que se preparam todas as comidas que vao agradar e alimentar
as divindades, bem como nutrir os membros da casa. A preparacdo dos alimentos inicia com a
compra dos animais que serdo imolados no ritual de obrigacdo e outros alimentos que
completam as comidas oferecidas aos orixas ou aos mestres, a depender do ritual que esteja
sendo realizado, se de santo ou de jurema. Percebe-se que no 11é Oxum Ajamin ndo ha cargos
demarcados aos que colaboram com 0s servigos da cozinha, a cada obrigacéo e toques tém-se
variacdes dos que ajudam, aprendem e ensinam esses servi¢os. Apds a obrigacdo, Vicente faz
questdo de estar na cozinha dando palpites na forma correta de fazer, da preparacao, tempero,
cozimento e conservacao dos alimentos, por possuir habilidades na arte de cozinhar, por ja ter
trabalhado com essa funcdo, faz questdo de exibir sua sabedoria neste que também é um espaco
de poder. Nos momentos em que esté la na ponta da mesa, vai contando historias, soltando
brincadeiras com um e outro, descontraindo o clima de cansaco e muito trabalho que envolve a
cozinha num terreiro.

A etnografia do terreiro tem como objetivo apresentar o 11é Oxum Ajamin, levar ao
conhecimento as caracteristicas que identificam a casa de culto que acomoda em um Gnico
espaco duas vertentes, a umbanda-jurema e o candomblé nagd. A exiguidade do espaco nao nos
permite descrever todos os rituais que tive oportunidade de observar na participacdo entre 0s
anos de 2015 e 2017, dessa forma tentamos pontuar caracteristicas que identificam de uma
forma mais geral o 11é Oxum Ajamim, fazendo com que o leitor compreenda alguns tracos do
culto, o contexto em que ele se realiza, em que condigdes, como se efetuam e se estabelecem
as relacdes das diferentes praticas em um mesmo espaco religioso, como forma de também
apresentar caracteristicas que reverberam para além do 11é Oxum Ajamin e se fazem presentes
em outras casas de culto da cidade que se fortalecem nesta raiz.

A criatividade, organizacdo e o esforco com que sdo realizadas os rituais propiciatorios
e as festas publicas, da o tom de zelo e preocupacdo em manter viva a manifestagéo religiosa,
é dessa forma que o 11é Oxum Ajamin se construiu e vem se construindo ao longo de quase sete
décadas de funcionamento, e séo sobre os frutos que brotaram e cresceram que dedico o terceiro

e ultimo capitulo.
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3. O JARDIM DE OXUM AJAMIN

3.1 Os frutos

Vicente Mariano ficou conhecido na comunidade onde reside e na cidade de Campina
Grande como uma lideranga religiosa de forte expressdo social e politica, apresentando-se, ao
longo dos seus quase 89 anos, sendo 69 deles dedicados a religido, como uma figura que criou
e recriou mecanismos para fortalecer e assegurar as praticas religiosas do seu terreiro, lugar ao
qual vem se dedicando ao longo de sua existéncia, oferecendo o seu trabalho e vida para o
crescimento das religies afro em Campina Grande. Foi unanime na voz dos nossos
entrevistados e nas falas em conversas informais, o lugar que Vicente Mariano ocupa no hall
dos sacerdotes antigos da cidade e o IIé Oxum Ajamin como uma das casas de maior
representatividade e prestigio, um terreiro de onde se originaram varios outros. O jardim de
Oxum Ajamin representa uma espécie de colheita do que foi plantado pelo sacerdote.

Denomino de frutos, as sementes que brotaram e frutificaram a partir do 116 Oxum
Ajamin. Nesse momento tentarei identificar os filhos dessa tradicdo religiosa na cidade de
Campina Grande e para além dela, como forma de identificar a expanséo da casa de culto, a
influéncia que ela exerceu e exerce quando o assunto é a formacdo de novas liderancas
religiosas. As narrativas continuam se alinhavando nas lembrangas que envolvem religido, o 11é
Oxum Ajamin e o0 contato com Vicente Mariano. Intercalando discursos que vém
acompanhados de circunstancias das mais variadas, tecerei um texto que conjuga a memoria
vivida por esses entrevistados, assim como destacarei alguns pontos observados na participagdo
e vivéncia com esses grupos.

A condicao de filiacdo ao Terreiro Senhor do Bonfim IIé Oxum Ajamin ndo obriga a
realizacdo de iniciac@es na religido. Como falei na introducéo, quando me aproximei da casa
em 2007, solicitava naquele momento a permissao em frequentar o terreiro, foi quando recebi
a carteirinha de sécia, onde pude participar mais ativamente das atividades da casa. Tivemos
certa dificuldade em contabilizar e precisar em nimeros a quantidade de sdcios que o terreiro
possui. Vicente ndo nos favoreceu documentos que comprovem essas filiagbes, como se
percebeu também que as carteiras de socio do terreiro ndo dariam conta de comprovar essas
afiliacdes em face da flexibilidade das condic¢des que ligam as pessoas ao terreiro.

Sobre a quantidade de filhos de santo iniciados no I1é Oxum Ajamin também se tornou
impossivel contabilizar em registros, percebemos que ndo existe um critério e rigor em

documentar esses momentos e facilmente podemos ouvir: “Foi gente demais minha filha, ja
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nem lembro quantos filhos eu fiz” (MARIANO, 2017). Na falta de documentos escritos, a
memoria € o canal para a construcdo de um grafico e (re) construcdo dessa histéria, que tenta
contabilizar e registrar os filhos do [1é Oxum Ajamin, como também de casas que foram abertas
por via dessa tradicdo. O falecimento de algumas pessoas e a dificuldade em contactar a
maioria, dificulta a precisdo de algumas datas e nomes. Dessa forma nos valemos da
colaboracéo e fidedignidade dos presentes.

Nesse momento darei preferéncia a contabilizar as iniciagdes “no santo” e na

oportunidade damos inicio a um mapeamento do candomblé nagd em Campina Grande (PB).

X Sdnia Arlindo
Hilda Lourdinha
Carlos Simone
Marconi Deia
Gerlane % Cardoso
g T i Jodo dos Santos
Acécio erreiro José Roberto Py e
‘ Senhor do — Edite
¥ Regina Bonfim Suénia Carminha
11é Oxum Leia
Maria José Ajamin Ubirajara José Soares
¥ Sofia Odete
¥t José Francisco Manaira
Josefa Suelene
Sofia Sebastiana Alice
Fagner \agner Emanuel
S LEGENDA
L L Falecidos
Socorro Abriram ll&s ou tém
José ilés abertos e em
Jandira funcionamento

Imagem 34 — Gréafico que indica os frutos do Terreiro Senhor do Bonfim 11é Oxum Ajamin.

Os 25 nomes que se expandem do Il& Oxum Ajamin, foram pessoas iniciadas por
Vicente Mariano no rito de candomblé nag0, resultando numa media de 12 casas abertas por
via do 11é Oxum Ajamin. Alice foi sinalizada como tendo casa aberta por ser a mae de santo do
terreiro e Gerlane por compartilhar do mesmo ilé aberto e em funcionamento que 0 seu esposo
Ubirajara Alves, no momento ela é iad. Podemos considerar que existem pais/maes de santo

que sd@o netos/netas de Vicente Mariano, como é o caso de Silva, Socorro, José e Jodo dos
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Santos. Vale destacar que a maioria foi também preparada, vem plantando sementes e
fortalecendo o culto a jurema sagrada na regido, como é o caso de Josefa, Sebastina, Emanuel,
Joelinton (Boa Vista — PB), José Roberto, Ubirajara e Jodo dos Santos.

N&o tivemos acesso a todas as pessoas que precisdvamos para maiores esclarecimentos,
confirmacéo de alguns dados como complemento das informagdes, possivelmente poderdo ser
acrescidos alguns membros.

Ao falar nos frutos, ndo estou considerando que esses terreiros copiem o modelo nagd
do 1lé Oxum Ajamin em totalidade, mas que reconhecem a importancia dele no seu
desenvolvimento e expansdo, haja vista que a partir da iniciagdo com Vicente Marino esses
filhos comecaram a iniciar mais filhos e dar vida a outros orixas.

O ndmero de pessoas preparadas no culto a jurema sagrada difere e parece ser maior
que os iniciados no santo (candomblé). Josefa de Mateus, foi preparada na jurema por Vicente
Mariano na sua prépria casa, no bairro da Liberdade, em Campina Grande, passando a fazer
atendimentos e festas para o mestre Cangarussu, mas néo foi “feita no santo”. A seguir alguns

registros, como forma de compartilhar momentos vividos por esses personagens:

Imagem 35 - Vicente Mariano e Josefa de Mateus. Fonte: Acervo Vicente Mariano.
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Josefa Henrique de Oliveira, méde Dé, foi preparada na jurema no 11é Oxum Ajamin e
Vicente fez o seu santo (iniciou no candomblé) em sua propria casa, também no bairro da
Liberdade. Noutro momento como mostra o registro a seguir, mde D¢ ja esta preparando filhos

na jurema com Vicente Mariano:

Y | i

Imagem 36 - Regina Felix Frazdo, Vicente Marano, Luci (ao centro), mae Dé e Maria Cabral. Obori de
jurema de Luci. Fonte: Acervo Josefa Henrique de Oliveira.

Alguns dos filhos de santo ja tinham casas abertas antes mesmo de conhecer Vicente
Mariano, praticavam o culto de umbanda-jurema a exemplo de Dé e Ubirajara, que quando
iniciados no santo transformaram seus terreiros em casas de “na¢do”, acrescentando rituais,
costumes e mudando a nomenclatura do terreiro para 0 nome que identifica uma casa de
candomblé. “O meu terreiro era Terreiro Ogum Beira Mar, acrescentando 11é Axé Ogum Jobiod
Oxala Baba Ol6jo depois que eu e minha esposa fizemos o santo” (ALVES, 2015).

Obviamente que a filiagcdo ao 116 Oxum Ajamin ndo engessa essas casas no tempo, como
ja citei anteriormente, cada dirigente tem liberdade para ordenar as regras de um ilé de acordo
com suas interpretagdes e diretrizes. Essas casas dos filhos de santo que ja eram centros de
umbanda antes de serem também terreiros de candomblé ainda mantém alguns rituais como

heranca dos seus primeiros contatos com outros lideres religiosos. Segundo mae Dé:

Eu ja tinha casa aberta antes de conhecer Vicente, ja estava com a casa quando
eu fui pra l4, eu ja tinha essa casa, mais era umbanda, umbanda pura. A minha
sogra, Luzia, comecei la na casa dela, era juremeira, umas das mais antigas

154



aqui na cidade. Eu morei um bom tempo na casa dela e foi quem acompanhou
0 meu desenvolvimento. Quando Luzia comegou com o0s atendimentos eu nem
era da religido, nem gostava, s6 depois que eu vim aceitar e trabalhar. Luzia
era juremeira, tocava pra orixa, mais na umbanda. Ai depois que eu fui pra
Vicente, fiquei umbanda com nagé, ai ficou tracado, umbanda com nagd. Até
hoje faco a jurema do jeito que ele me ensinou, a quantidade de ervas, tudo
que leva, quem me ensinou a fazer foi ele (OLIVEIRA, 2016).

Quando ela fala da “umbanda com nagd” se refere a duas linhas, a umbanda e o
candomblé. Visitamos a casa de mae Dé num toque de Xang0, realizado no dia 26 de junho de
2016. Sendo a iya Josefa Henrique de Oliveira preparada na jurema e feita no santo por Vicente
Mariano, o seu terreiro apresenta claros tragos que diferem dos ritos realizados no 11é Oxum
Ajamin, ficando explicita a liberdade de administracéo e coordenacao dos rituais de acordo com
as experiéncias de cada sacerdote. No caso de mée Dé parece muito forte a heranca da umbanda
gue antecede o encontro com o tatalorixa, como também fica explicita na sua fala a referéncia
a um aspecto do ritual de jurema como heranca do contato com Vicente Mariano. No Templo
de Umbanda Rainha das Matas 11& Asé Oya Gigan e tomando como exemplo o dia da nossa
participagdo no ritual, em mée D¢, apesar de haver os rituais de candomblé, também se toca
para o orixa na umbanda. Os orixas se manifestavam ao som de cantigas entoadas em portugués,
jano I1é Oxum Ajamin em nenhum dos seus rituais se louva aos orixas em portugués e sim,
com canticos entoados em lingua ioruba “nag6”. Neste dia também pude presenciar uma mulher
tocando il0, era quem se esforcava e de forma brilhante puxava os pontos e animava a festa.
Mae Dé fazia questdo de orientar um publico de adeptos na sua maioria jovens e dizia: “mais
de quarenta anos de santo feito, eu nunca vi uma pessoa se manifestar a gira inteira, isso nao
existe”. Nesse momento fazia distingdo dos que estavam “manifestados” e outros que estavam
somente “irradiados” no saldo, ensinando a diferenca dos processos, orientava os seus filhos.

A fala de José Roberto Chaves, pai Beto da Catingueira, dialoga com os discursos

apresentados.

Meu Pai (se referindo a Vicente) ndo, porque desde guando ele comecou, o
axé dele ja vem de Recife, cultuava diferente, cantava pro santo em nagd. Mais
antigamente o povo recebia santo num toque de jurema, era mais misturado,
ai Carlos Leal quando chegou em Campina Grande, na federagéo, ele foi
botando na sequéncia, o toque de jurema sendo num dia, o toque de orixa em
outro, ndo pode cantar pro orixa junto da jurema, foi dividindo as coisas e
orientando as pessoas (CHAVES, 2017).

Quando indagamos Vicente sobre a umbanda com nag0, ele prontamente afirmou que

esse ritual ndo existe, “o santo € o santo, a jurema € a jurema, nao toca pra santo em jurema”,
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fazendo questdo em distingui-los. Percebemos que a compreenséo do que seja “umbanda com
nag0” varia e e resultado das experiéncias de cada um desses dirigentes, entretanto, a umbanda
com nag6 identifica as casas que trabalham com duas linhas em um mesmo espaco religioso.
Sdo somente variaces de compreensdo de um mesmo universo. Na memoria de pai Beto, a
expressiva contribuicdo de Carlos Leal na legalizacdo do culto e organizacgdo dos rituais afro-
brasileiros em Campina Grande e no Estado da Paraiba.

Observando as espacialidades dos terreiros, encontrei semelhancas em construcdes de
espacos que se aproximam do modelo construido no 116 Oxum Ajamin, como uma memoria
espacial alguns dos terreiros filiados buscam assemelhar-se a matriz religiosa, como é o caso
do Terreiro Senhor do Bonfim 11& Axé Oya Agandé, no bairro do Novo Cruzeiro em Campina
Grande, que tenta também identificar sua filiacdo atraves da nomenclatura da casa de culto.

Segundo Beatriz Gois Dantas (1988) sdo duas as categorias que expressam 0s critérios

para atribuicdo de importancia aos terreiros:

De um lado sinais externos, portanto, indicadores através dos quais é possivel
avaliar o sucesso de um terreiro: nimero de filiados, transito livre em certos
setores dominados pelas camadas superiores representados pelos meios de
comunicacdo, convite do governo e presenca dos ricos em busca de servi¢os
magicos. De outro lado raz6es internas que estariam na base da explicacdo do
sucesso, tais como: a origem africana do terreiro, sua antiguidade e a
capacidade ritual do seu lider, elementos que teriam a ver diretamente com a
forca do terreiro (DANTAS, 1988, p.45).

Convém destacar que muitos dos indicadores realcados pela autora estdo presentes na
realidade do caso em estudo. O fato da direcdo do 11é Oxum Ajamin ndo ter passado por
sucessdes, a sua longevidade e forca dos seus descendentes, o nimero de clientes e a qualidade
deles, a sua aparicdo e proximidade com os meios de comunicacao da cidade fortaleceram no
decorrer de todos esses anos a figura de Vicente Mariano como sacerdote que conseguiu agrupar
em torno de si e do terreiro habilidades e prestigio, ratificando esse perfil de autoridade
reconhecida pelo grupo que o eleva a categoria de um lider religioso carismatico. O
comportamento carismatico é um dos atributos do &mbito religioso, liderancas que se destacam
pela articulacdo que leva pessoas a acédo, pelo incentivo e capacidade de expressar confianca
nas pessoas, 0 ato de congregar em torno de si um nimero de seguidores € uma decorréncia,

um sinal externo de poder.
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Max Weber ao tratar da legitimidade do poder em sua sociologia politica distingue trés
tipos de dominagdo®. Interessa destacar aqui o dominio carismatico como forma de entender a
atuacdo do lider no campo da atividade religiosa. O autor entende por carisma a qualidade
insolita de uma pessoa que parece dar provas de um poder sobrenatural, de sorte que ele aparece
como um ser providencial, exemplar e por essa razdo, agrupa em torno de si discipulos ou
partidarios, o comportamento ndo é peculiar a atividade religiosa, se estendendo para a politica,
arte, economia, entre outros campos. O conceito weberiano de dominacdo (WEBER, 1978,
p.33) se expressa na imposicado da vontade de umas das partes, levando em consideracdo que
nas relagdes de poder hé conflitos de interesse. Quando se leva em conta o carater relacional do
poder, é imprescindivel uma analise que considere tanto aqueles que o detém quanto os que se
submetem a ele, ja que para que haja lideranca é preciso que existam colaboradores, pessoas
seguidoras do pensamento e das acdes dos lideres, que na maior parte das vezes almejam serem
futuros lideres.

O terreiro parece expressar bem esse tipo de dominagéo, ambiente que se assemelha a
qualquer outra instituicdo, organizado sob o escopo de normas e regras que se apoiam na
tradicdo, conferindo a lideranca um poder legitimo, isto €, a autoridade. A hierarquia no terreiro,
como expresso no primeiro capitulo, identifica a submissdo dos mais novos aos mais velhos
que detém o alto grau na posicao, principalmente quando se fala em candomblé. O papel que o
lider exerce € fundamental para manipular a forca recebida pelos orixas, ele aparece como um
mediador, pessoa que tem o poder e autoridade para distribuir axé para sua comunidade, além
de formar novos lideres religiosos. Através do “dom” recebido e do desenvolvimento das suas

habilidades os sacerdotes tragam suas histérias de lideranca. Segundo Vicente Mariano:

Eu abri casa de espirito por um dom que Deus me deu, mais eu ndo queria nao,
porque é muita responsabilidade. Fui pai de santo a forca, mais sou satisfeito,
porque sempre cumpri regime direitinho, gracas a Deus até hoje o santo nunca
me deixou passar fome, nem prisdo, nem necessidades. Confio em lansa que
nado vai me deixar! (MARIANO, 2016).

Foi habitual nas narrativas dos entrevistados esse modo “forcado” de entrar na religido,
como se para optar por ela tivesse de haver um forte motivo além s6 da vontade em ser da

religido por afinidade a sua historia e cultura. Mae Dé, nos conta:

% Em Economia e Sociedade ([1922], 1978) vol 1, capitulo 111, distingue os trés tipos de dominacéo legitima: de
carater racional, tradicional e carismatico.
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Eu ndo gostava e também ndo queria acreditar que existia o espiritismo, eu
sofri muito! Mas conheci o espiritismo e ainda tem coisa que td pra saber, sO
saio quando Deus me tirar. Gracas a Deus vivo muito bem dentro do
espiritismo, gragas a Deus, nunca vi satanas, tudo paz, minha casa nesses anos
todinhos nunca teve confuséo, s6 tem paz, gracas a Deus (OLIVEIRA, 2016).

Na fala de mée Alice fica explicita a dificuldade de aceitacdo, como também a
preocupacdo em se assumir como adepta das religides de matrizes africanas, referindo-se todo

tempo como pertencente ao “espiritismo”:

Eu queria era me livrar das coisas do espirito, fui em Jequié na Bahia, na casa
de um pai de santo pra que ele tirasse de mim aquilo que eu tinha. Tinha a
sociedade, vocé sabe que a ignorancia € grande, ja vem de muito tempo na
religido, eu trabalhava com sal&o de beleza, tinha minhas freguesas na cidade
e eu tinha medo e vergonha que elas soubessem gue eu era do espiritismo. Foi
guando esse pai de santo disse que ndo tinha como tirar de mim uma coisa que
Deus me deu, eu podia endoidar se ndo trabalhasse. Num terreiro em Recife
uma pomba gira veio falar comigo e disse que ia girar muito comigo no sal&o,
guase eu morro quando ouvi aquilo, mais hoje em dia giro com dona Chica da
Ponte, ndo era mentira o recado dela. E por essas coisas até hoje eu estou
dentro do espirito (MENDES, 2015).

A imagem a seguir registra a presenca de D. Chica da Ponte na sua festa, celebrada no

més de agosto no I11é Oxum Ajamin:

Imagem 37 - Festa de Chica da Ponte, realizada no dia 30/08/2015 no 11é Oxum Ajamin.
Fonte: Foto Ubiratan Fragoso.
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S&o habituais também as intrigas, a desunido entre as casas. A disputa é acirrada, existe
uma corrida incessante na quantidade e qualidades das festas anuais realizadas entre os terreiros,
nas roupas que vestem e nas insignias conquistadas que representam seus lugares na ordem do
grupo. N&o ficou imperceptivel a disputa entre os filhos do 116 Oxum Ajamin, onde pesa a
quantidade dos filhos que esses pais/mées de santo ja iniciaram, as festas como ja citado, o
tamanho da clientela, assim como € disputada também a relacdo de proximidade a Vicente

Mariano. Segundo o pai Walter da Lagoa:

Essa religido tem muita falsidade, olham da roupa, da danca, do orixa, o povo
mesmo, 0s adeptos, eles ndo sdo humildes, nenhum € humilde, a religido é
muito desunida, é dificil ter uma casa unida com outra (FARIAS FILHO,
2015).

Beto Oga deixa a mensagem ao povo de axé:

N&o é a religido, é o povo, a gente tem que se unir mais, ser mais simples e
humilde e deixar de disse me disse, de fofoca. Fazer a unido, o povo ser mais
simples e humilde e se unir tudinho. Para que nosso candomblé ndo fique
desmoralizado, né isso? E o0 que estd acontecendo, ndo é o candomblé, a
religido, é os povo! (SILVA, 2015).

De acordo com a memoria dos nossos entrevistados a impressdo que se tem é que
antigamente o nimero de participantes no 11é Oxum Ajamin era bem maior, alguns faleceram
e 0s que antes eram somente filhos, atualmente s&o dirigentes dos seus ilés 0 que ocasionou
mudancas no I1é¢ Oxum Ajamin. Ouvimos: “Ao longo dos anos foi se perdendo muita coisa, ndo
se tem a quantidade de filhos e adeptos como antigamente, os adeptos de hoje ndo se doam a
casa de orixa como antigamente, hoje tudo é muito caro ¢ dificil minha filha”.

Percebe-se que mesmo sendo o 11é Oxum Ajamin uma casa que disseminou muitas
sementes, atualmente é restrito o namero de filhos que se mantém presentes no dia a dia do
terreiro. Para tal exemplo destaco o nome do babalorixa Ubirajara Alves, da iyalorixa Suénia
Fragoso, do juremeiro Joeliton Elias da Silva, do iad José Roberto e da iab Gerlane Marques
dos Santos, como pessoas que estdo mais presentes atualmente, se empenham para ajudar na
manutenc&o dos rituais realizados no 11&8 Oxum Ajamin. Os filhos dos seus filhos de santo, netos
de Vicente Mariano, séo hoje a maior mao de obra do terreiro, se esforcam no cumprimento de
uma infinidade de servi¢os nos dias de rituais. As quatro casas representadas por esses
dirigentes que citei acima, sdo tambeém os terreiros mais frequentados por Vicente Mariano

atualmente, consequentemente sdo os terreiros que mais se assemelham ao 1€ Oxum Ajamin,
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ja que alguns rituais realizados nessas casas sao feitos por ele e Alice Mendes que recebem
pagamento pela “mao de faca®””.

As aproximacoes e distanciamentos sao repletos de historias das mais variadas, o fuxico,
aintriga e a desfiliacdo também aparecem como habituais na realidade de uma familia de santo.
Normalmente filhos numa relagdo duradoura e de comprometimento com o pai/mae investem
altas quantias para se manter vinculados aos terreiros a que séo filiados, revelando “o valor” da
tradicdo. Inegavelmente ha um apelo de alguns filhos de santo pelo aprendizado e pela
manutencdo do ja adquirido, vale destacar que manter uma tradicdo exige muito esforco e
estrutura financeira, € como “no candomblé nada € de gracga”, o “axé” do sacerdote tem valor
ndo somente magico mais também financeiro.

A historia do terreiro, a vivéncia dos seus dirigentes e as vinculagfes anteriores com
outros centros de culto, como é o caso da filiacdo ao Sitio de Pai Adao pesa na balanca do
prestigio de Vicente Mariano e do 11é Oxum Ajamin e parecem pesar também na dos seus filhos.
Alguns deles fazem questdo de destacar a vinculagdo ao 116 Oxum Ajamin, como um ganho
para a sua trajetdria e da sua casa de axé, foi assim que ouvi: “quem ndo quer ser filho ou ao
menos neto de Vicente”? Ficando expresso o peso do reconhecimento. Percebe-se que o
estabelecimento do vinculo com o Sitio também é uma maneira de proclamar conhecimento dos
segredos do culto, forca e legitimagéo perante o seguimento afro-campinense, o tempo de vida
dedicado a religido soma-se a confianca depositada nos lideres religiosos.

A realizacdo da pesquisa parece fortalecer esses frutos, os interlocutores se mostraram
solicitos em participar e colaborar com a pesquisa sobre Vicente Mariano e o 11é Oxum Ajamin,
demonstrando um grande interesse no registro dessa memaria por também estarem gravando
seus nomes na histéria. Pude ouvir: “eu sempre tive vontade de contar essas historias que estou
contando pra vocé, que bom vocé ter se interessado por isso” (MENDES, 2015). As raizes
fortalecem os frutos, é a trajetoria de individuos que se coadunam no fortalecimento de uma
memodria coletiva.

A seguir continuamos com a colheita, tentando perceber nas falas a influéncia que
Vicente Mariano exerceu na trajetoria de algumas pessoas e como eles os reconhece. E sobre
esse reconhecimento que nos ocupamos a seguir, testemunhos que expressam o carisma do

sacerdote.

%7 Servico realizado na imolagéo dos animais nos rituais de obrigacéo.
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3.2 Um olhar sobre a lideranca do tatalorixd Vicente Mariano

A contribuicdo e a influéncia que Vicente Mariano exerce no contexto afro-religioso em
Campina Grande é uma das questbes que norteiam 0 nosso estudo. Um olhar sobre esta
lideranca descortina um universo de lembrancas que estavam conservadas na memaria do grupo
e que agora conservamos na escrita. No amadurecimento das relagdes a memdria do que foi e
do que ainda é, nas falas, tons de agradecimento, afetividade e reconhecimento, nos siléncios
as omissoes. Retalhos de outras historias que sdo historias dele também.

No processo da pesquisa pude ouvir varios depoimentos. Foram entrevistadas 10
pessoas, entre eles, filhos de santo, amigos e familiares de Vicente Mariano. Além de
analisarmos pontos de destagque nas experiéncias apresentadas, nesse momento, a oportunidade
em registrar posicionamentos sobre algumas questdes, versdes que membros do grupo dao aos
fatos ocorridos. Interessou-me entender como essas pessoas conheceram Vicente Mariano, em
que contexto e tempo, partes da sua trajetoria, iniciacdes na religido e o que Vicente representa
para eles enquanto lideranca religiosa na cidade de Campina Grande.

O que nos diz mae Dé?

Fiz a jurema com ele, na casa dele, passei sete dias de obrigacdo, foi uma festa
la muito grande. La conheci a finada Regina, Sofia, conheci muita gente,
conheci Sr. José Romdo e D. Lidia, conheci essas pessoas de Recife na casa
de Pai Vicente. Depois que ele me preparou na jurema, ele fez o orixa. Eu sou
filha de lansd e o mestre que ele preparou foi mestre Félix, s6 recebo ele até
hoje, dia 11 de agosto desse ano (2016) faz 49 anos. la tudo |4, ndo faltava,
todas as obrigacdes eu estava la, tanto da parte de jurema quanto do orixa. O
povo na cidade falava muito em Vicente Mariano, quando comegou a abrir 0S
terreiros de candomblé aqui em Campina sé tinha ele, s6 se ouvia falar no
nome dele. Ele é meu pai, gosto muito dele, ndo tenho nada contra ele, ele faz
parte da minha histdria, das minhas iniciacdes, muito do que eu sei eu devo
sim a pessoa dele. Na jurema fui preparada e sé preparo um aqui do jeito que
ele me ensinou, com 21 cidades, ele trabalha muito bem e faz tudo muito bem
feito. Tem gente por aqui que é um pratinho assim, um cachimbo e tantim de
fumo e prepara, nem venha gque eu ndo faco essa coisa ndo que eu nao fui
preparada assim. Ele trabalha muito bem e é de barriga cheia e todo mundo ali
gosta dele (OLIVEIRA, 2016).

Mée Dé, é uma das suas filhas de santo mais velha, alcangou 0 momento da presenca
das primeiras comitivas pernambucanas no I1é Oxum Ajamin e faz questdo de ressaltar a
importancia em manter vivo costumes, rituais e conhecimentos transmitidos por Vicente
Mariano. Ja ndo frequenta o 11&€ Oxum Ajamin por alguns anos, sobre esse assunto preferiu ndo

adentrar em detalhes, respeitamos. Tivemos acesso ao acervo fotografico da mée de santo, por
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sinal muito bem conservado, algumas imagens que contemplam nosso trabalho resultaram
desse contato.
Na fala do babalorixa Ubirajara Alves, filho de santo de Vicente Mariano, a importancia

dada a forca e poder mistico atribuido ao lider religioso:

Ele pode ter essa cara de abusado, mas Sr. Vicente Mariano é uma 6tima
pessoa, meu pai, ele tem um coracdo de crianga. Conhecedor sim, de muito
fundamento, conhecedor de muito preceito, € um homem de grande sabedoria,
tem carisma, afeto e dedicacdo a todos os seus filhos. Falo por mim que
durante esses 19 anos (2015) ele s6 tem me dado afeto, carinho, amor,
dedicacdo e muito axé, muito axé. Agradeco a Deus, Olorun, Ogum e Oxum
Ajamin por ter me colocado naquela casa. Ele vive com amor e serviddo a esta
religido. Na hora que se reza para o orixa sair do ronco, o iad, se vocé olhar
pra ele é gratificante ver o olho dele brilhando, é gratificante vocé ver o sorriso
dele, ele se renova a cada filho que ele inicia na navalha de Oxum Ajamin
(UBIRAJARA ALVES, 2015).

Para o entrevistado, a importancia do terreiro se explica em grande parte, pela for¢a do
seu chefe. O conhecimento dos fundamentos da religido permite o reconhecimento por parte
daqueles que usufruem da sua forca, do seu axé, o que contribui na mobilizacdo de pessoas a
agirem de acordo com o0s seus ensinos e exemplos. Identificamos que os lideres
estrategicamente procuram externar essas habilidades desenvolvendo-as oportunamente, a
medida que as situacdes acontecem, as estratégias de lideranca vdo surgindo ao longo do
processo, no dia a dia dos terreiros, por vezes, ndo perdem a oportunidade em reforcar os
resultados positivos como forma de demonstrarem essa competéncia.

Tomei o cuidado em ouvir ndo somente sacerdotes que séo filhos de Vicente Mariano,
meu intuito foi de abranger o raio e conhecer o campo para além dos muros do 11é Oxum
Ajamin, como também tentar confrontar e confirmar algumas informacg6es. Como destaquei na
introducao, foi perceptivel a participacdo de sacerdotes filhos de outros ilés que sempre estdo
presentes nas festividades do 11é Oxum Ajamin, a exemplo do tatalorixa Walter da Lagoa como
é mais conhecido, filho de santo de Manoel Rodrigues e Glaucia Mendes de Martins. Sobre

Vicente Mariano nos diz:

Sr. Vicente € um martir de Campina, ¢ um baluarte, uma autoridade que
merece todo respeito de todas as nagdes, ndo s de nagd, porque ele foi quem
primeiro trouxe a religido, ndo é a nagdo, mais a religido em si foi ele quem
trouxe. Entdo ele merece respeito, nosso apoio e todas as festas da casa dele
agente estar junto com ele. A casa de Oxum Ajamin merece o respeito de
qualquer outra nacdo, porque sem comecar ali, talvez nem tivesse o
candomblé, ele foi quem teve coragem, com Dedé Oreinha, que conhecia D.
Lidia e foi quem levou Vicente na casa de vd Lidia. Ele conheceu, fez o santo
com ela e depois trouxe ela pra Campina (FARIAS FILHO, 2015).
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Dedé Oreinha € José Francisco, foi quem apresentou Vicente Mariano a Lidia Alves e
terminou sendo iniciado no santo por Vicente Mariano no 11é Oxum Ajamin, j& falecido, como
apontamos no grafico (Imagem 34, p.150).

Ouvimos Maria do Socorro do Nascimento®, e Maria Félix, dirigentes da Cabana
espirita Sdo Jerbnimo, um terreiro de umbanda no bairro do Jardim Quarenta em Campina
Grande, pessoas que também ja avistamos no 11&é Oxum Ajamin, ndo tem iniciag¢des feitas com

Vicente Mariano, mantém com ele uma relacdo de amizade.

Na cidade eu j& ouvia falar em Vicente, ouvia no noticiério, que ele sempre
gostou de fazer as festas dele e botar o anincio na radio e quando eu ouvia,
dizia: “qualquer dia desse eu vou 1a”. Fui num toque de Xango e dai pra ca
ficamos sempre visitando ele, toda festa que ele faz manda os convites, liga
convidando. Se Vicente tivesse leitura, ave maria! Nos temos uma ligacao
muito forte, nascemos no mesmo dia (19/11) e 0s nossos orixas sdo 0s
mesmos. Ele é padrinho da minha Oxum. Tenho muito respeito por ele, ndo
me acostumei em chamar ele de pai, porque mesmo na auséncia do meu pai
de santo eu ainda respeito ele. Depois dessa cirurgia e de perder parte de um
membro eu cheguei a pensar que ele ia abandonar a religido e ndo fosse mais
continuar, mais gracgas a Deus que ndo. A satisfacdo dele é ver aquele terreiro
cheio de gente. Essa pesquisa que vocé ta fazendo acho importante, tenho
certeza, para agueles que acreditam, porque vocé sabe que é muito
preconceito, para aqueles que acreditam na espiritualidade essa pesquisa é
muito importante (NASCIMENTO, 2017).

Maria Félix, mais conhecida como Lia, nos conta:

Eu acho ele muito inteligente no que faz, porque néo ter leitura e fazer o que
ele faz, eu acredito que os orixas é que agem mesmo. Eu respeito ele a altura,
é uma hierarquia, ele deve ser respeitado por todos, por mais autoridades que
se tenha dentro do orixa aqui em Campina, ndo vai ser mais do que ele. O
terreiro dele é o primeiro, depois vem de Manoel Rodrigues, que também é
um antigo da cidade, mais ele veio depois de Pai Vicente, depois veio a iya
Luzia e M&e Glaucia, mais o primeiro foi Vicente, depois que comegou a
expandir. Ele é do tempo que a policia fechava os terreiros pra ndo ter os
toques, mais nunca fizeram isso com ele, ele nunca foi preso nem teve o
terreiro fechado. Era muito amigo de Vital do Rego, grande advogado e jurista
gue tinha muita influéncia. No final do ano era habitual as TV’s recorrerem a
ele para falar das previsdes para o0 ano. O pessoal da Radio Borborema tem o
maior respeito por ele, porgue ele dentro da religido fez o povo dar crédito e
ver que ele é uma pessoa responsavel. E dentro do santo ele é muito respeitado,
considero como se ele fosse meu pai de santo. Ele criou aquele filho, um rapaz
de boa indole, formado, tudo foi Pai Vicente. (FELIX, 2017).

O traco do pioneirismo, 0 reconhecimento de Vicente Mariano como um lider de

destaque e respeito atravessam as falas, estdo registrados na memoria de alguns personagens

% Iniciada por mée Joana de Oya e pai Dudu, ambos da cidade de Jodo Pessoa (PB).
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que integram as religides afro na localidade. Valdemir, seu filho adotivo, também destaca a
relacdo de Vicente Mariano com 0s meios de comunicacgéo, local alcangado pelo sacerdote que
parece ter favorecido a divulgacdo e visibilidade da religido, cultura e tradicdo de matrizes
africanas ndo sé na sua comunidade como na sociedade campinense.

Segundo Valdemir:

Meu pai sempre manteve contato com muitas autoridades politicas e eles estdo
envolvidos com a imprensa, e muitos jornalistas se aproximava para entender
um pouco a realidade do terreiro e a partir dessas comunicacdes, dessas redes
de dialogos, ele foi se infiltrando, se aproximando da imprensa a ponto de
estabelecer uma comunicacdo frequente. E a partir também do chamado
“mundo das previsdes” que sempre acontecem no final do ano, previsoes do
ano da politica, economia, religido, os sacerdotes sdo procurados. A antiga TV
Borborema, o Diario da Borborema e a Radio Borborema sempre buscaram
para que ele nas suas entrevistas apresentasse as previsées no final do ano. A
aproximagdo com a imprensa fazia com que abrisse espaco para divulgar as
festas do terreiro. Entdo ele sempre teve essa abertura que eu entendo como
sendo conquistada pelos principios que ele sempre abracou (VALDEMIR
MARIANO, 2017).

A seguir, uma matéria veiculada no Diario da Borborema do dia 30 de setembro de

2006, onde Vicente apresenta previsdes para o ano de 2007:
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Imagem 38 - Didrio da B'o‘rborema (30/09/2006). Fonte: Acervo Vicente Mariano.

Alguns fatos contribuiram para que Vicente Mariano alcancasse o prestigio, sucesso e
visibilidade como lideranca religiosa, o seu pioneirismo atrelado aos frutos das relagdes com
autoridades da época, sua competéncia e conduta, sdo indicativos dos resultados dessa colheita
gue busco expor nessa ultima parte do trabalho.

Segundo Valdemir:

A principal identidade que eu vejo em meu pai do ponto de vista de um lider
religioso é exatamente a marca da disciplina, a marca que também esta
associada a marca do compromisso sério e do respeito com 0s guias
espirituais, sejam eles de umbanda ou dos orixas. Penso que a principal marca
dele é exatamente essa conjuncéo de disciplina, seriedade e compromisso em
tudo que faz e um extremado amor pela religido. Ele faz isso com muita
propriedade e nesse sentido eu vejo como um grande exemplo para todo e
qualquer sacerdote, porque meu pai, 0 pouco tempo de diversdo que ele teve
na vida foi quando ele podia brincar carnaval, mais o resto do ano sempre foi
dedicado aos seus compromissos religiosos (VALDEMIR MARIANO, 2017).

Essa extensa rede de sociabilidade marca fortemente a trajetoria do nosso objeto de
estudo. E sobre essa expansdo que ultrapassa os muros do terreiro e os lagos sagrados com a

familia de santo que nos ocupamos a seguir, na Ultima parte deste trabalho.
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3.3 Vicente Mariano e sua relagdo com o espaco publico® ontem e hoje

Alguns acontecimentos marcam a presenca de Vicente Mariano e o seu envolvimento
com variados seguimentos da sociedade. Ainda na colheita, esses sao frutos do reconhecimento
social do tata, o seu envolvimento com o espaco publico, as estratégias de insercdo e de
permanéncia em alguns desses espagos marcam ndo sO a histdria do lider religioso como
também das religides de matrizes africanas na cidade de Campina Grande.

Na sua comunidade Vicente Mariano parece conviver harmoniosamente com outros
lideres e adeptos dos variados segmentos religiosos que fazem morada também na Rua do Fogo.
Tentei alguns contatos com o péroco da Igreja S&o Sebastido, localizada ao lado do 116 Oxum
Ajamin, todavia, foi informado que o religioso passou por um processo cirdrgico e estava em
recuperacdo, por esse motivo ndo estava celebrando missas no local, nem atendimentos ao
publico. Tinha como intuito ouvir do padre Jossandro sua opinido sobre o didlogo inter-religioso
e como se da na pratica a relacdo dele com Vicente Mariano, da igreja catolica e o terreiro de
candomblé. Vale salientar que a chegada do 11€ Oxum Ajamin antecede todos os outros templos
religiosos localizados na Rua Prudente de Morais. Na fala do seu filho Valdemir, um pouco

dessa relacdo e contato com outras liderancas e tracos da personalidade do tatalorixa:

Meu pai sempre teve uma cabega muito aberta para lidar com outros lideres
religiosos, ele sempre fez isso e faz com muita facilidade, nunca ouvi ou
presenciei embate religioso com quem quer que seja, sempre respeitou o
pensamento de outros religiosos ou de outro sacerdote e nunca se sentiu
ameacado pelo fato de ter perto do terreiro a implantacdo de outro templo
religioso. A partir do momento que a igreja cat6lica Sdo Sebastido foi
implantada ao lado do terreiro, nunca houve nenhuma dificuldade de
relacionamento, pelo contrario, como as pessoas sdo da comunidade, conhece
a histdria dele, ele sempre teve uma ligagdo muito proxima e até chegava e
chega a contribuir com as festas da prépria igreja. A sociedade espirita e as
igrejas protestantes que hoje se instalaram também ao redor, sdo umas quatro,
ele sempre manteve uma ligagdo de respeito, sem interferir nos trabalhos dos
religiosos, dos profitentes das outras denominagdes e sempre esteve aberto
para receber qualquer um deles na sua prépria casa, no seu ilé, o respeito
sempre foi preservado (VALDEMIR MARIANO, 2017).

Vicente nos conta que o terreiro organizava anualmente procissdes para Nossa Senhora
do Carmo e Nossa Senhora da Conceicdo, na ocasido todos vestiam branco e ndo faziam uso

dos trajes tipicos do terreiro de candomblé:

% Né&o adentramos ao significado do conceito, aqui ele € utilizado para identificar o espaco para além dos muros
do espaco religioso.

166



No més de dezembro, saia todo mundo. Antigamente ndo tinha esses crentes
gue tem hoje, hoje ndo faz mais mode os crentes. Saia daqui, dava a volta,
rodeava pela Liberdade, fazia a volta 14 no Sdo Vicente, voltava, todo mundo
com a lanterna na méo, cantando, rezando oracdo catélica, ave maria, padre
nosso, o bendito. Nossa Senhora do Carmo representa Oxum, deusa da saude
e da 4gua. Quando a gente morre manda celebrar missa de sétimo dia também
na igreja catolica, quando faz o santo, as primeiras visitas que se faz é na
igreja, no cemitério e trés casas de candomblé (MARIANO, 2017).

Indagamos sobre 0 motivo da realizagdo dessas procissdes catolicas, ele como um lider
afro-religioso. E nos diz: “Mais eu sou catdlico também, eu ndo sou batizado? . Vale destacar
que essa € uma resposta muito habitual dos lideres de religibes de matrizes africanas,
afirmarem-se também cat6licos, por heranca familiar ou por também cultuar tracos do
catolicismo na umbanda. No contexto, fala da relacdo com a igreja que permeia ndo so 0s ritos,
mas aspectos do sistema de crencas do candomblé e o sincretismo entre orixas e santos catélicos
como marca dessa aproximacao, no tom, essa combinacao parece ndo afetar e sim contribuir ao
fortalecimento dos principios religiosos afro. Na relagdo com o0s “crentes”, termo que Vicente
designa genericamente aos adeptos das diferentes variedades de protestantismo, destaca a
marca da intolerancia religiosa.

Campina Grande viveu no inicio do seculo XX um florescente desenvolvimento, o
algoddo foi a atividade responsavel pelo crescimento da cidade, que passou a atrair
comerciantes de todo Estado e regido. Em 1907 com a inauguracdo de sua linha férrea, que
substituia os velhos tropeiros, deu o impulso que Campina Grande precisava para o
aceleramento econémico e consequentemente habitacional. A localizacdo privilegiada, boa
logistica para transporte de mercadorias e habeis comerciantes e empresarios fez de Campina
Grande a principal economia estadual, o desenvolvimento da Rainha da Borborema como poélo
comercial e industrial foi muito importante para toda Paraiba. Até meados de 1940, a cidade
era a 22 maior exportadora de algoddo do mundo, ficando atrds apenas para Liverpool na
Inglaterra. Por isso foi considerada a “Liverpool brasileira”. Alcangou o posto de maior
produtora de algoddo do Brasil entre as décadas de 1910 e 1930, s6 perdendo o “reinado” a
partir de 1933, quando S&o Paulo, ap6s a crise do café, resolveu apostar no algoddo,

conseguindo ultrapassar os concorrentes em nivel nacional. %

100 Em visita a0 Museu do Algoddo, localizado no bairro da Estagdo Velha, em Campina Grande, no dia 15 de
julho de 2016. Vale destacar que o museu fica localizado na esquina da Rua Prudente de Morais, onde esta
localizado o 116 Oxum Ajamin.
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Campina Grande também é destaque por ser a “capital mundial do forr6”, mas também
por sediar a 26 anos o0 Encontro da Nova Consciéncia'®, durante o periodo de carnaval. Evento
que relne representantes de diversas tradi¢Ges religiosas, pesquisadores, terapeutas, artistas, e
publico interessado no proposito de discutir a cultura de paz, temas de interesse da humanidade,
como globalizacéo e sustentabilidade, num exercicio de tolerancia e respeito ao dialogo inter-
religioso. Sdo realizadas mesas-redondas, conferéncias, oficinas e vivéncias como esse
momento que vemos a seguir: registro do final da tradicional “Caminhada pela Paz”, onde a

diversidade se encontra, compartilha saberes e muita energia.

Imagem 39 - 15° Encontro da Nova Consciéncia (2006) —
Fonte: https://sites.google.com/site/ongnovaconsciencia/!%?

Entre as presencas sempre lembradas ao falar na proposta ecuménica e visdo holista do
Encontro da Nova Consciéncia, esta o Pastor Nehemias Marien*®® (In memorian) é citado como
um personagem importante no fortalecimento e propagacdo do evento para além das fronteiras

paraibanas. Desde a primeira edigdo, realizada em 1992 o pastor presbiteriano foi ativo

101 O 1° Encontro Para a Nova Consciéncia foi realizado no ano de 1992, levando esse nome até 2005, de 2006
em diante é Encontro da Nova Consciéncia (SAMPAIO, D.S.; LULA, G. C, 2016, p.83). Também ficou conhecido
como Almaval (o Carnaval da Alma) que relne celebragdo de valores que envolvem corpo-mente-espirito, fazendo
mencao ao livro de Leila Amaral, Carnaval da Alma: comunidade, esséncia e sincretismo na nova era (2000).
102 Acesso em 15/04/2017.

103 Dentre alguns trabalhos que se entrelacam ao tema e citam a presenca deste personagem no Encontro da Nova
Consciéncia (NASCIMENTO, Davila Maria. da Cruz Andrade, 2014 p. 90, e SAMPAIO, D.S.; LULA, G. C, 2016,
p.84). O Pastor Nehemias Marien tornou-se bastante conhecido pelas suas perspectivas de ecumenismo universal.
Causava controvérsias no meio “evangélico” pelo seu modo de pensar (SAMPAIO, D.S.; LULA, G. C, 2016,
p.84).
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participante, colaborando na prética de incentivo ao didlogo inter-religioso na cidade sede do
evento. Por via do Encontro da Nova Consciéncia vérias tradi¢fes religiosas abarcaram e
permanecem na regido, a exemplo da religido do Santo Daime, que participa do encontro desde
a sua 2° edicdo em 1993. O pastor Nehemias Marien escreve em seu livro: Jesus a luz da Nova
Era (1994), sobre a marcante experiéncia com o Santo Daime em seu ministério pastoral,
quando participou do lancamento da primeira semente do Santo Daime plantada naquele estado
(MARIEN, 1994, p.119). Séo relatos como estes que provam sua postura de abertura as
experiéncias ecuménicas. No acervo fotografico da ONG Nova Consciéncia encontramos
alguns registros da presenca do Pastor Nehmias Marien e Vicente Mariano, momento em que
o tatalorixa participou do evento. Vicente nos conta que ele foi pessoalmente ao I1& Oxum
Ajamin, convida-lo a participar do Encontro, aceitou o convite e se fez presente em suas
primeiras edi¢des, como representante das religides de matrizes africanas da cidade de Campina

Grande.

A ; b J J
Imagem 40 - Nehemias Marien e Vicente Mariano. Encontro para a Nova Consciéncia (1992). Teatro Municipal,
Campina Grande (PB). Fonte: https://sites.google.com/site/ongnovaconsciencia/
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Imagem 41 - Vicente Mariano e Maria da Penha Fragoso do Nascimento.
Fonte: https://sites.google.com/site/ongnovaconsciencia/
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Imagem 42 - lyalorixa Alice Mendes com filhos e netos de santo no 13° Encontro para Nova Consciéncia, Teatro
Municipal Severino Cabral - Campina Grande- PB (2004).
Fonte: https://sites.google.com/site/ongnovaconsciencia/
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No momento da pesquisa, no ano de 2015, Vicente Mariano foi convidado pelo
professor Evaldo!® para participar de um evento de capoeira® realizado na Estacdo Velha,
onde fica localizado 0 Museu do Algodéo.

Na ocasido acompanhei Vicente Mariano, Cynara Dinod (sua nora), o babalorixa
Ubirajara Alves e a iyalorixa Suénia Fragoso ao evento. Chegando a Estacdo Velha, muita gente
ja estava no local que exalava uma forte lembranca do tempo em que aqueles armazens
derramaram muito suor, ndo com danga como era naguela ocasido, mas com muito trabalho.
No evento seriam realizadas as trocas de faixas dos alunos da Escola de Capoeira Afro Nago,
graduacdo de “Morcego” como contramestre de capoeira, como também seriam homenageadas
algumas figuras que representam o fortalecimento da cultura negra na cidade de Campina
Grande, e na oportunidade o tatalorixa foi o0 homenageado. Foi realizada uma exposi¢cdo com
materiais produzidos pelos alunos, que envolviam tematicas que contemplam a cultura afro-
brasileira e apresentacdes de danca. O professor “Morcego” nos conta que foi preparado um
material escrito com um resumo da trajetéria de Vicente Mariano, foi apresentada em sala de
aula como forma de levar ao entendimento o valor que aquele personagem homenageado tinha
para a capoeira, religido e cultura afro-campinense, como também teve a oportunidade de levar
alguns alunos para conhecer o 11é Oxum Ajamin e o lider religioso. O evento contou também

com a participagio do mestre Cafuné®,

104 Evaldo Batista dos Santos, “Morcego”, como ¢ mais conhecido na cidade de Campina Grande e estado da
Paraiba, como professor, que busca uma melhoria na qualidade de vida de jovens de varias comunidades através
da capoeira.

195 Encontro Interestadual da Escola de Capoeira Afro Nagd, que acontece anual ou bienalmente em Campina
Grande (PB).

106 Baiano, aluno do Mestre Bimba (Manoel dos Reis Machado), que criou e desenvolveu o método de ensino da
capoeira regional. O Mestre Cafuné é um dos sucessores deste projeto de capoeira regional e apoia o evento que é
realizado em Campina Grande (PB).
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Imagem 43 - Da esquerda para direita: Cynara Dinoa (nora de Vicente Mariano), o babalorixa Ubirajara Alves, a
iyalorixd Suénia Fragoso, o tatalorixa Vicente Mariano e o mestre Cafuné. Em 14/11/2015 — Estacéo Velha —

Campina Grande (PB). Fonte: Acervo Larissa Lira.

O dia representou varias comemoragfes, representava também uma celebracdo e

socializacdo do tatalorixd com grupos para além dos muros do terreiro, de contato e

entrosamento com a comunidade. Evaldo, “Morcego” na sua fala ressalta esse laco:

Como eu falei no inicio, ele é um baluarte da nossa religiosidade, ele é um
simbolo de resisténcia, perseveranga e trabalho para nossa cidade. Vicente
Mariano estd a 67 anos desenvolvendo seus trabalhos. Poder estar
homenagenado ele aqui, € muito mais satisfagdo nossa do que dele. J& passou
por muitas dificuldades na vida e o preconceito eu tenho certeza que foi um
deles. Um Deus negativo e monstruoso que queima e assusta ndo é o Deus que
eu conheci 14 em Sr. Vicente, 14 conheci um Deus de agregacdo e nao
segregacdo. Muitos “filhos da Estagdo Velha” foram criados na casa de Sr.
Vicente, se alimentando da sua casa! Sr. Vicente, na capoeira, assim como nas
religiGes de matrizes africanas a gente aprende a respeitar os mais velhos. A
gente esta aqui com outro baluarte, que é o Mestre Cafuné, aluno do Mestre
Bimba. Quando decidi colocar a foto de Vicente Mariano na camisa da escola
de capoeira, eu sabia as represalias que iria ter, principalmente por parte de
alguns pais e maes evangélicos. Agradecer demais a Sr. Vicente Mariano por
ter aceitado que n6s usassemos sua imgem impressa nas camisas da nossa
escola. Essas camisas vao durar por muito tempo, girando por ai, com a foto
do seu trabalho, pela sua casa, pela sua forca de resisténcia, por tudo que o
senhor representa para a cultura negra e por isso que estamos homenagenado
vocé hoje (BATISTA, 2015).

Na fala, o reconhecimento das sementes plantadas por Vicente Mariano, a sua

colaboracdo ndo somente com a cultura afro como também contribuinte, participativo e
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engajado na comunidade em que reside. “Morcego” nos conta que alguns pais de alunos que
sdo evangélicos impediram seus filhos de usarem a camisa com a imagem de Vicente Mariano,
prova do preconceito e intolerancia religiosa. A seguir a imagem da camisa da escola de

capoeira que presta homenagem ao 0j6*%” Vicente Mariano:

Imagem 44 - Homenagem a Vicente Mariano, camisa da escola de Capoeira Afro-nag6 (2015).
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Vicente Mariano, em sua fala feita em estilo de prece durante o evento, se apresenta
como um lider religioso umbandista: “Louvado seja nosso senhor Jesus Cristo” e responderam:

“Para sempre seja Deus louvado”.

Deus pode, Deus quer e deus consente, Deus é tudo para sempre!

Deus Pai de misericordia, eu vos peco conforto, forca, a luz da fraternidade
para que nos venga e cresca neste planeta. A forca de Deus é tudo, é quem nos
da saude, comida, remédio, agua, o café e o lanche. Grande é Deus, poderosa
é a terra com toda a sua grandeza. Pedir a Deus conforto, for¢a e luz. Implorar
para que venha chuva, para que as crian¢as ndo venha a morrer a mingua.
Protecdo aos idosos. Espirito € paz, é unido, é tranquilidade, € forca! Agradeco

107 Expressdo do campo que indica o alto grau na hierarquia alcangado por Vicente Mariano, mais de 50 anos de
iniciacdo.
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a Evaldo, eu permiti que usasse minha foto na camisa, para mim é uma honra,
motivo de muita alegria, dignidade e fraternidade para mim e todos 0s meus
filhos! (MARIANO, 2015).

Para encerrar, cantou o Hino da Umbanda e todos acompanharam com palmas:

“A Umbanda é paz e amor
Um mundo cheio de luz
E a forca que nos da vida
e a grandeza nos conduz.
Avante filhos de fé,
Como a nossa lei ndo ha...
Levando ao mundo inteiro
A Bandeira de Oxala...”.

Registrei alguns momentos em que 0s grupos de capoeira estiveram presentes também
no 11é Oxum Ajamin a convite do proprio Vicente Mariano, se forma uma roda em frente a sua
casa, jogando, cantando, dancando e aquecendo 0s tambores para o inicio da festa no terreiro,
principalmente na festa tradicional do més de novembro, quando comemora 0 seu aniversario
e festa de Oxum Ajamin. Obviamente que ndo sdo convites de um todo desinteressado, existe
um claro interesse do lider em fazer daquele momento uma festa ainda maior, mais animada,
com maior publico, 0 que engrandece ainda mais o seu axé. Registros encontrados no acervo
fotografico de Vicente Mariano demonstram que a boa relacdo com esses grupos ja advém de

alguns anos.

v

Imagem 45 - Apresentago de capoeira no 116 Oxum Ajamin (2001). Fonte: Acervo Vicente Mariano.
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Imagem 46 - Aniversario de 80 anos de Vicente Mariano (novembro de 2008).
Fonte: Acervo Vicente Mariano

Imagem 47 - Roda de capoeira no 11é Oxum Ajamin (2015).
Fonte: Acervo Larissa Lira.

Esses registros representam uma ligacao entre religiosidade e cultura afro-brasileira,
entrosamento do terreiro com a comunidade e fortalecimento da cultura local.
Em seu acervo constam também alguns documentos que representam homenagens ao

tatalorixd Vicente Mariano e a congratulagdo em formatos de certificados pela sua atuagdo

175



como lider religioso que colaborou com o desenvolvimento cultural da cidade de Campina
Grande:

Imagem 48 - Certificado de Agraciamento (1992).
Fonte: Acervo Vicente Mariano

Imagem 49 - Certificado de Agraciamento (1993).
Fonte: Acervo Vicente Mariano.
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Imagem 50 - Diploma de Honra ao Mérito (1986/1987)
Fonte: Acervo Vicente Mariano.

A seguir um registro da presenga de Vicente Mariano, sua filha de santo, Suénia Fragoso
e atréas dele, Valdemir Mariano o seu filho, que atenderam ao convite para participar de uma
homenagem aos lideres religiosos de matrizes africanas na Camera de Vereadores de Campina

Grande em comemoracdo ao dia da Consciéncia Negra no més de novembro.

Imagem 51 - Suénia Fragoso, Vicente e Valdemir Mariano na Camara de Vereadores de Campina Grande (PB).
Fonte: Acervo Vicente Mariano.
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As fotos a seguir representam uma cerimdnia em que foram homenageadas diversas
personalidades publicas que contribuiram com as atividades do Terreiro, realizada no 11é Oxum
Ajamin. Na ocasido também foi homenageada a Sra. Nilda Gondim, entdo esposa do advogado
Vital do Régo e mée de Vital Filho, em meados dos anos 80.

Imagem 52 - Vicente Mariano, Deputado Enivaldo Ribeiro e o jovem Vital Filho.
Fonte: Acervo Vicente Mariano.
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Imagem 53 - Jornalista Marcondes Sobral, Vicente Mariano e a jornalista Tereza Madalena.
Fonte: Acervo Vicente Mariano.

Atualmente ainda podemos ouvir na Radio Borborema'®, antiga Radio Clube AM CG,
anancios que informam sobre as festividades do Terreiro Senhor do Bonfim 118 Oxum Ajamin,
informou também que Vicente Mariano voltava as atividades e atendimento ao publico apds
recuperagdo da cirurgia. O radio parece ser uma das suas principais fontes de divulgacéo da
religido.

O passeio entre 0 ontem e 0 hoje e a relagdo com o espaco publico almejou registrar
alguns acontecimentos, como forma de também escrevé-los na historia ndo s6 de Vicente
Mariano como das religides afro na regido numa relagdo que se expande para além da religido,
envolvendo setores de arte, cultura, esporte e politica. O acesso ao acervo fotografico do I11é
Oxum Ajamin, a memodria de alguns atores, como também de registros feitos no momento da
pesquisa, colaboram na reconstrucdo e construcdo desta memoria. Vale salientar que a
popularidade de Vicente Mariano ndo s6 contribuiu para desenvolvimento e fortalecimento do
seu terreiro, essa influéncia perpassa o seu espaco e se expande na popularizacdo da religido na
regido, fortalecendo uma instancia coletiva. Esses eventos representam acontecimentos que

foram na época veiculados por jornais e radios da cidade, o que colocava em cena as religides

198 Emissora de radio brasileira sediada em Campina Grande (PB). Opera no dial AM, na frequéncia 1350 kHz.
Fundada em 1949, atualmente pertence a Rede Paraiba de Comunicag&o. Seus estldios estdo no bairro da Palmeira
e sua antena de transmissdo estd no bairro do Vale do Jatoba, sendo também utilizada pela Radio Cariri.
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de matrizes africanas ndo mais como “casos de policia” e sim como “casos politicos”, de uma
religido agora oficializada e reconhecida pela sociedade, contribuintes ao fortalecimento da
cultura.

Obviamente que essa historia e 0 preconceito ndo cessam por aqui!
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CONSIDERACOES FINAIS

O que comecou numa curiosidade, com o passar dos anos se nutria de muito mais
duvidas e admiracéo e o resultado foi o encontro com o valioso objeto de pesquisa. O Terreiro
Senhor do Bonfim [I&é Oxum Ajamin, apds quase sete décadas e Vicente Mariano, com quase
nove décadas de existéncia, teriam a oportunidade de presenciar e viver a construcdo de sua
memoria. A longevidade da casa de culto e do sacerdote renderam frutos que servira de alimento
aos curiosos como eu, na historia afro-religiosa campinense.

Posso dizer que a hipétese inicial, de que Vicente Mariano e o 11é€ Oxum Ajamin eram
pecas importantes no jogo de construcdo e configuracdo do campo afro-religioso em Campina
Grande, se confirma apds a experiéncia de convivio com o grupo, na coleta de informacdes e
documentos, na oportunidade em ouvir relatos dos mais variados, os retalhos iam se costurando
numa colcha de memarias que ajuda a compreender ndo sé a trajetoria de um individuo, como
a historia de um movimento religioso bastante forte em Campina Grande e porque néo dizer no
Estado da Paraiba. O reconhecimento por grande parte dos atores que compdem a cena afro
religiosa na cidade e o desvelamento de fatos que marcam essa historia me fez entender e
reconhecer o papel de Vicente Mariano na construcdo e desenvolvimento do campo que propus
observar. O seu pioneirismo apareceu como um trago estampado na memoria dos nossos
entrevistados, a coragem e habilidade enquanto lider religioso fez dele um marco na historia
das religides de matrizes africanas na Rainha da Borborema.

No primeiro capitulo, inicialmente me despus a desvelar a experiéncia de contato com
0 campo de pesquisa, as dificuldades que ultrapassaram em numero e tamanho as facilidades
de acesso as informacGes que exigiam a reconstrucao dessa memoria. No segundo momento fui
ao encontro de subsidios tedricos que fornecessem um entendimento de que a memoria seria
bem mais que a recuperacdo do passado de uma trajetdria individual, e na definicdo de memoria
coletiva halbwachiana (2003) a compreensdo de que, na relacdo e na troca, na comunh&o de
pensamento que se faz lembrar e recordar. A partir dai, acredito ter conseguido alcancar o
objetivo do trabalho, com a ajuda de teorias que foram determinantes para o alinhavo dessas
tessituras. No terceiro momento, entender a organizacdo interna dos terreiros, 0s papéis
sacerdotais, 0s arranjos hierarquicos e as relaces de poder que envolvem as redes que se
costuram ao redor de certas figuras, como € o caso de Vicente Mariano.

No segundo capitulo foi feita uma viagem tedrica ao estado vizinho guiada por autores
que se dedicaram ao estudo afro-pernambucano, a exemplo de Roberto Motta e Zuleica P.

Campos, para entender o solo onde estivera plantada a raiz do 11é Oxum Ajamin. Figuras como:
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José Romdo, Malaquias da Costa e Lidia Alves da Silva, possibilitou trazer a tona memarias de
um tempo, historias de sucessoes e resisténcias, lagos de parentescos profanos e sagrados. O
nagd de Pai Addo e o xamba de Arthur Rosendo desvendam historias que nos ajudam a
compreender 0 xangd pernambucano e o candomblé nagb em Campina Grande (PB). A
trajetoria de Vicente Mariano foi uma forma de acordar essas historias e complementé-las com
outras memodrias, e nesse alinhavo se apresenta o campo afro-paraibano. Estudos anteriores
realizados por Giovanni Boaes Goncalves levam ao entendimento de periodos que marcam a
histéria do Catimb6 ao Candomblé na Paraiba, o que possibilitou entender a presenca das
religides de matrizes africanas em Campina Grande. Ao final deste capitulo, a etnografia do
Terreiro Senhor do Bonfim 11é Oxum Ajamin, como forma de levar ao conhecimento do leitor
tracos que identificam a casa de culto.

E finalmente, a colheita, que sé foi possivel ap6s o amadurecimento dos personagens,
no acumulo de experiéncias vividas pelo grupo e pela propria pesquisa. Os primeiros resultados
da colheita como assim identifico este momento, representa o inicio do mapeamento do
candomblé nagd em Campina Grande e ja apresentam resultados proeminentes ao
reconhecimento de Vicente Mariano como uma figura importante no desenvolvimento das
religides afro na regiéo.

As consideragdes finais apontam para o inicio do entendimento de um vasto campo. Ndo
tive acesso a todos os locais e encontro com todas as pessoas que pretendia ouvir nesse tempo
de realizacdo da pesquisa. Vale lembrar que o ano de 2016 foi bastante peculiar, ja que boa
parte dele estive acompanhando Vicente Mariano no hospital. Seus filhos de santo néo
realizaram toques, respeitando o estado de salde em que ele se encontrava. Varios rituais
deixaram de ser realizados e tudo isso implicou numa certa dificuldade na coleta de informacdes
necessarias a construcdo dessa histéria e memoria. Somente em janeiro de 2017 o 11é Oxum
Ajamin reabre as portas com toque para Oya. Fiz um esfor¢co em participar de todos rituais
realizados no 11€ Oxum Ajamin no tempo de realizacdo da pesquisa, essa permisséo facilitou a
coleta de um bom material em audios, videos, fotografias e descri¢des em diario de campo.

Como falei anteriormente, minha viagem a Pernambuco foi apenas tedrica, almejo
visitas aos locais de referéncia a pesquisa, como o Sitio de Pai Addo, ao Terreiro Santa Barbara
de Nacéo Xamba, contato com familiares de Pai Ad&o e de Lidia Alves que ainda se encontram
em vida possivelmente podem colaborar com mais informacOes a pesquisa. Todavia, entendo
que era preciso desbravar o campo afro-campinense antes de al¢ar voos para Pernambuco e
dessa forma, esses contatos estdo em aberto para um futuro e sequente aprofundamento do tema

em questéo.
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Outro ponto que considero importante e carece de um maior espago para ser melhor
trabalhado, é a descrigdo dos varios rituais realizados no 11é Oxum Ajamin. Para a ocasiéo foi
dado preferéncia a historia de fundacao, caracteristicas espaciais e de forma mais detalhada, a
descricdo de um ritual de obrigacdo de jurema e toque de uma das principais festividades da
casa, que é a festa do mestre Antonio Pretinho, guia e patrono espiritual do 11é, ficando de fora
rituais como: Mesa Cigana, Jurema de Mesa, Festa de Preto Velho, Festa de Cosme e Damido,
Festa de Sr. José Molequinho e D. Chica da Ponte e rituais referente ao candomblé nagd. O
registro de pontos e toadas cantadas no terreiro € uma rica fonte de informacéo e que apenas
comeco a registrar nesta pesquisa. O estilo do trabalho pode resultar e nos motiva ainda a pensar
na possibilidade da confeccdo de um documentério, explorando melhor a captacdo de imagens
e voz dos personagens, o0 que pode resultar num rico trabalho de antropologia visual, assim
como um esfor¢o no aprimoramento da escrita na tentativa de transformar esse material em
livro, realizando o desejo de muitos adeptos da religido, que ndo cansavam em perguntar se o
livro j& estava pronto! Dessa forma considero que vale a pena uma investigacdo e investimento
maior acerca dessas questdes ja que o trabalho abriu um leque de possibilidades para além das
que foram realizadas.

A resisténcia inicial de pai Vicente reverteu-se num tamanho esforgo em colaborar e
percebia-se a felicidade em saber que estava se aproximando do momento “da entrega”. Ap0s
essa longa e “também curta jornada” acredito ter conseguido com a ajuda da nossa principal
fonte de pesquisa, 0s personagens do campo, nos relatos orais, nas teorias utilizadas, na coleta
de fontes iconogréaficas, documentos do acervo de Vicente Mariano e na observacdo
participante, colher dados capazes de responder nossas primeiras indagagdes, como também

plantar um sentimento de incompletude, na certeza de que essa historia ndo acaba por aqui.
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