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RESUMO

Estudar as trajetdrias religiosas de pais e mées de santo do candomblé em Jodo Pessoa,
constituiu-se na tematica dessa pesquisa, cujo objetivo foi compreender elementos
pontuais do transito religioso na cidade de Jodo Pessoa, a partir da busca e adesdo ao
candomblé. Para isso, observa-se trajetorias de vida religiosa e 0 movimento de cada
trajetoria, dentro e fora do campo afro-brasileiro de cinco agentes, pais e mées de santo
do candomblé. O didlogo com a sociologia praxioldgica de Bourdieu foi o ponto de
ancoragem da reflexdo, o que, entretanto, ndo se esquivou de Ihe direcionar alguma
critica. Os conceitos de habitus, campo e trajetéria tornam-se centrais para o quatro
descritivo-analitico, assim também como os pressupostos da sociologia que se utilizam
dos conceitos de experiéncias socializadoras e disposicOes. Esta investigacdo se
caracteriza como uma pesquisa qualitativa, cujos dados foram coletados por meio de
entrevista semiestrutura, e enriquecida com a vivéncia da pesquisadora que ha quase dez
anos esta inserida no cotidiano de um terreiro de candomblé, e comungando de seus
simbolos significantes e valores comuns do campo religioso afro-brasileiro em Joédo
Pessoa. A andlise das trajetorias dos sujeitos constrdéi um percurso delineado como
individual, que, porém, mostra-se atravessado continuamente pelas forcas sociais,
disputas, conflitos, mudancas e tendéncias que atuam no campo em questao.

Palavras-chave: Trajetorias religiosas. Religido de matriz africana. Candomblé. Jodo
Pessoa.



ABSTRACT

Studying religious trajectories of parents and Candomblé holy mothers in Joao Pessoa,
constituted the subject of this research aimed to understand specific elements of
religious transit in the city of Jodo Pessoa, from the search and adhesion to Candomblé.
For this, there are trajectories of religious life and the movement of each track, in and
out of african-Brazilian field five players, parents and Candomblé holy mothers. Dialogue
with praxiological Bourdieu's sociology was the anchor point of reflection, which,
however, did not shy away from you direct any criticism. The concepts of habitus, field
and track become central to the four descriptive and analytical, so as the assumptions
of sociology who use the concepts of socializing experiences and provisions. This
research is characterized as a qualitative research, with data collected through
semiestrutura interview, and enriched by the experience of the researcher who for almost
ten years is part of the daily life of a yard of Candomble, and communing of its significant
symbols and values the african-Brazilian religious field in Joao Pessoa. The analysis of
the trajectories of the subjects builds a policy pathway as an individual, which, however,
continually shows crossed by social forces, disputes, conflicts, changes and trends
working in the field in question.

Keywords: Trajectories religious. Religion of African origin. Candomblé. Jodo Pessoa
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1 INTRODUCAO

O fendmeno religioso € uma preocupacdo importante para as ciéncias sociais,
como atestam as obras pioneiras de escolas sociologicas diversas. Durante os periodos de
formacdo e desenvolvimento destas ciéncias, este tem ocupado lugar de destaque. E
impossivel discutir fendbmenos fundantes do espirito sociolégico como a modernidade,
sem articulé-lo a religido.

Se, por um lado, muito tem se falado sobre o desencantamento e a secularizacao
do mundo como um futuro inevitavel da humanidade, por outro, um debate atual e
recorrente, remete-se criticamente as teses que defendem na esteira do pensamento
weberiano, o desencantamento e secularizagdo do mundo, apontando para a existéncia de
uma desecularizagdo ou pos-secularizacdo (PIERUCCI, 1998).

Com o advento de fenbmenos como a globalizacdo (e todos os outros fenbmenos
que a fundamentam) e a configuracdo, no pensamento e na realidade, de uma era pos-
moderna, a religido reaparece em vérias manifestacbes de revival religioso e

metamorfoses tedricas. Como diz Pierucci, dialogando com Peter Berger:

Hoje, enquanto a modernidade faz 4gua, volta a tona, revigorada, a
religido. E junto com ela emerge, em certos circulos de socidlogos, a
demanda por uma nova sociologia da religido. Menos injusta com seu
pulsante objeto. Menos preconceituosa com o sagrado, posto que a
critica radical da religido seria constitutiva da modernidade, ndo da p6s.
O novo significante "pos-secular” pretende desdobrar a ideia de pos-
moderno justamente nesta direcdo. Tudo se passa como se a propria
"condicdo pos-moderna™ estivesse se abrindo perante nds, soci6logos
da religido, como a condicgdo intelectual propicia ao abandono da
hipotese da secularizacdo. Que, convenhamos, é sempre uma hipdtese
pessimista para os religiosos, agora em fase risonha e franca de
autoafirmacdo (PERUCCI, 1998, p. 3).

Partindo da premissa de que o tecido das experiéncias religiosas se encontra
profundamente dilatado pela diversificagdo de “formas e produtos” oferecidos no
“mercado religioso”, fazendo frente a um passado onde uma regula¢do — pelo menos no
que diz respeito ao Brasil e as regides que foram colonizadas religiosa, politica e
economicamente — predominava; hoje as amarras se afrouxaram e muitas delas chegaram
a se diluir, como mostram os dados dos ultimos censos brasileiros, pelos quais se Vé que
a quantidade de adeptos da religido historicamente dominante (catélica) sofreu queda
vertiginosa, ao passo que a quantidade dos que se denominam “sem religiao”, até o ano

2000, apresentava marcha ascendente, quando, entdo, até 2009, sofreu um ligeiro



declinio, enquanto as denominagdes “evangélicas” seguem uma marcha ininterrupta de
ascensdo (NERI, 2011).

Quer seja pelo censo, quer seja pela evidéncia midiatica ou pelos varios estudos
produzidos, o que descobri é uma vitalidade da experiéncia religiosa, na qual se manifesta
um agravamento das diversificacdes, quer sejam internas de cada denominacéo, quer as
atravessem por fora, combinando e recombinando procedéncias simbdlicas, materiais e
de pessoas-adeptos-consumidores.

E nesse aspecto que a metafora do “mercado religioso”, como investimento
sociologico, tem jogado luz sobre essa realidade, embora ndo seja o Unico, e talvez nem
0 mais apropriado, se tomado isoladamente para analisar o fendmeno religioso
contemporaneo. O fato é que a religido, se mesmo como diz Negrédo (1997), que nunca
foi desencantada no Brasil, hoje se “existencializa” de tal maneira que os varios dominios
de atividade se mesclam sem precedentes histdricos quanto a intensidade, velocidade e
volume.

Na velocidade dos acontecimentos, ja ndo se pode considerar a religido como uma
“plataforma fixa” que sirva de localizador exato para a posi¢do e mentalidade das pessoas.
Assim, tratando de contextos diferenciados, a no¢do de trajetoria ou “travessia social” se
torna importante para se compreender a realidade de forma geral, e, de modo especifico,
sua expressdo na esfera da atividade religiosa. Num cenério no qual a diversidade de
experiéncias socializadoras predomina, destacar a situacdo atual de uma determinada
pessoa quanto a sua religido, pressupde recorrer a sua trajetoria.

Imaginemos a trajetdria religiosa das pessoas que viveram na época de nossos
avos e bisavos. Considerando que o mundo religioso se mostrava mais homogéneo do
que hoje, o perfil das pessoas deveria ser mais consonante (LAHIRE, 2006) e suas
trajetérias ndo deveriam mostrar inflexdes muito significativas.

Assim, uma pessoa que nascia de pais catélicos, que ao crescer relacionava-se
com grupos e instituicdes catdlicas, quando formava sua familia tenderia a transmitir estas
experiéncias e disposicGes catdlicas para os filhos, e entdo, no final de sua vida,
desapareceria como catélico fazendo jus a um enterro cristéao.

Mas devemos lembrar que a consonancia do perfil aludida nédo significa que ela
seja absoluta; dependendo do contexto e das situacdes, esta mesma pessoa, poderia
manifestar pequenas defasagens ou dissonancias nas suas praticas. A trajetoria deste caso

imaginado seria bastante linear, sem variagdes significativas de diregéo e sentido.



Tomemos agora 0 exemplo imaginado ou ideal de um jovem da atualidade, que
nasce e cresce no periodo de pluralismos diversos, religiosos, sociais, politicos, culturais
etc. Suponhamos que nasce de pais religiosos, a mae se diz catélica ndo praticante, o pai
neopentecostal, 0s av0s paternos protestantes historicos, os avds maternos, uma
umbandista, o outro kardecista.

Na inféncia frequentou uma escola publica na qual entrou em contato com cristdos
de vérias denominagdes, afro-brasileiros, esoterismos, islamismo, judaismo, religides
orientais, sem religido e ateus. Suas incursbes pelo ciberespaco se iniciaram
precocemente. Pertenceu a um grupo de ativistas a-religioso, namorou com uma budista,
um maérmon e finalmente casou-se com um “sem religidao”.

Poderia, ao pintar este quadro, exagerar mais nas cores para deixa-lo bastante
“p6s-moderno”. Contudo, creio que ja seja suficiente para dizer que neste caso, 0 perfil
deste jovem se mostrara bastante dissonante, pois a variedade de experiéncias
socializadoras que enfrentou deve ter gerado nele disposi¢des muito variadas, algumas
delas contraditorias, o que desencadeara variagfes interindividuais muito significativas.
Ao contrario do primeiro caso, aqui a trajetoria ndo sera linear e apresentara inflexdes
importantes de direcdo, velocidade e sentido.

Voltemo-nos agora para a realidade que me interessa neste estudo. As religides
afro-brasileiras. A que cenario estou me referindo? O de religides que historicamente
foram praticadas por segmentos marginalizados da populacéo, ou seja, africanos e seus
descendentes, pobres, indigenas etc. As varias denominagfes (Candomblé, Umbanda,
Jurema, Tambor de mina, Xangd etc.) tiveram suas praticas proibidas, perseguidas
oficialmente e discriminadas.

Muito recentemente deixaram de ser enquadradas pelo aparato juridico brasileiro
como praticas proibidas e ganharam estatuto de religido dentro do quadro da liberdade
religiosa. Além disso, seguindo os movimentos recentes de generalizacdo das praticas
religiosas estdo transnacionalizadas e legitimadas como “produto” do “mercado
religioso”.

Se ha algum tempo os adeptos pertenciam a setores limitados da populacao, hoje
atraem adeptos de varias camadas da sociedade, o que necessariamente nao significa dizer
que se encontre em pé de igualdade com as denominacdes historicamente dominantes ou
que tenha deixado de ser discriminada.

As religides afro-brasileiras ndo se referem a um conjunto homogéneo como

muitos tendem a crer. Nesse campo, ha diferengas, conflitos, disputas e separacGes



significativas; o que tratarei mais adiante. No momento é suficiente dizer que nesta
pesquisa terei como ponto de partida uma dessas denominagdes: o Candomblé. Mas é
verdade que, ao tratar das trajetdrias dos adeptos do Candomblé, deverei passar também
pelas outras denominacgdes do campo afro-brasileiro como algumas fora dele.

A escolha do tema desta pesquisa estd diretamente relacionada as minhas
experiéncias socializadoras. Neste sentido, relatar estas experiéncias a partir do ponto de
vista de um sujeito plural que ao mesmo tempo desenvolve disposicOes para crer e agir
como religioso, também constroi disposi¢cbes do pesquisador, este dialogo entre o
pesquisador e o religioso, na vertente de uma perspectiva sociologica em escala individual
(LAHIRE, 2004) ¢ bastante proveitosa para se compreender o objeto.

Falar da minha trajetdria recupera algumas de minhas disposicGes e 0s processos
de como estas foram se constituindo. Hoje, sou adepta do Candomblé. Frequento um
terreiro, submeto-me aos rituais, as rotinas e regras hierarquicas e de convivéncias como
os demais membros. Vinda de uma familia de catdlicos ndo praticantes, porém que
consideram os sacramentos da Igreja importantes (mais como rito social), fui conduzida
ao batismo, a primeira eucaristia e a crisma. Neste trecho de minha trajetoria, estava
imersa nos valores catolicos.

Considerando que ndo havia a figura paterna, o arranjo familiar era constituido
por avb materno, avé materna, mae, tios e tias, além de mim. Do ponto de vista religioso,
0 avo0 ¢ a referéncia, que apesar de definir-se catolico praticante tem incursdes por outros
universos: leitor de livros da doutrina kardecista, livro dos mérmons, além de frequentar
terreiros de Umbanda, e conta-se ter vivenciado episédios de mediunidade. A avo
materna, mesmo se dizendo catdlica, ndo era praticante e levava uma vida mais laica, e é
dela a expressdo “pra se rezar ndo precisa ir a Igreja! . Diferentemente do meu avo, ndo
sabia ler, e levava uma vida mais ligada aos afazeres domésticos.

Minha mae, técnica em administracdo, trabalhou como faturista durante 18 anos
em uma distribuidora de papéis préximo a nossa casa. Como religiosa ela é uma espécie
de meio termo entre meu avé e minha avo, cat6lica ndo praticante, acredita em Deus, e
vai a missa em ocasifes especiais: missa de sétimo dia, natal, batizado entre outras.
Quanto aos irmaos e irmds de minha mée ndo se diferenciavam quanto a fé e a/as idas a
igreja, todos assumindo uma postura de catolicos néo praticantes.

Fui batizada com um ano de idade, fiz catecismo na escola que estudava, uma
instituicdo filantropica agregada a Igreja Catdlica, fiz a primeira comunh&o aos sete anos,

frequentei um grupo de preparacgdo para crisma, e fui crismada aos 15 anos. Destaco que,



no fim do periodo de preparacéo para crisma havia decido que néo iria recebé-la, uma vez
que tinha sido informada pelos predecessores que este sacramento afirmava a escolha por
Cristo e selava o compromisso com o catolicismo para toda vida, algo que ndo me
apetecia. Minha mae, entretanto, diante do investimento econdmico ja feito, foi influéncia
decisiva para a concretizacédo do voto.

De forma geral, minha familia ndo me obrigou a receber 0s sacramentos que
recebi. Havia um incentivo, mas ndo uma imposi¢do direta. Por exemplo, minha
motivacao para a primeira comunhao, a perseveranga e o crisma foram a mesma, sair de
casa, estar com outras pessoas, ir a outros lugares, com a permissdo materna.

Uma experiéncia socializadora importante foi ter participado de uma Organizacéao
N&o Governamental - ONG, hoje conhecida como Casa Pequeno Davil, na qual entrei
aos 12 anos e sai aos 17. As atividades oferecidas por ela tém papel importante na minha
forma de ver o mundo e nas escolhas feitas na época. Foram elas: aulas de matematica e
reforco escolar, curso de informatica, curso de costura e mais importante e determinante
para minha vida, foi a oficina de formacdo humana, na qual se trabalhavam temas
transversais e cidadania.

Nessa ONG, fiz parte de uma pequena comissao de adolescentes que representava
a instituicdo em eventos externos, promovidos por outras instituicdes. Uma delas era a
Pastoral da Juventude do Meio Popular - PJIMP, que na época realizava seminarios
tematicos de maneira sistematica, dentre eles, seminarios sobre formacéo politica.

Os membros da pastoral gostaram da minha postura, e por isso fui convidada para
outros semindrios. A partir dai, fui me envolvendo com a coordenacéo da PJMP e passei
a participar desse grupo de forma efetiva. Ja ndo estava mais envolvida com a ONG, e
nem mais residia no bairro do Roger?, onde nasci e passei a infancia e parte da juventude,
onde se localizava a instituicéo.

Relatei brevemente estes fatos da minha trajetdria, para destacar que nas minhas
experiéncias socializadoras da infancia e adolescéncia nada leva a uma aproximagéo
direta com as religides afro-brasileiras, os episédios mais proximos disso foram quando
expressei 0 desejo de aprender capoeira e a tocar pandeiro, 0 que minha mée e minha tia

rechacaram por se tratar de “coisa de negro”.

1 Ainstituicdo trabalha com criangas e adolescentes, em situagdo de vulnerabilidade social.

2 Bairro, divido em Alto e Baixo, correspondendo a sua forte estratificagdo social. Quando me refiro ao
Roger estou me referindo ao Baixo Roger, como ¢é popularmente conhecido. O bairro é extremamente rico
em expressoes culturais, torando-se uma de suas peculiaridades em relacdo aos outros pontos da cidade.



Uma possivel abertura para o universo fora do catolicismo, se € que assim se pode
considerar, sao minhas idas a benzedeiras, levada por minha avo e minha mae. Com certa
idade, deixei de depender delas e passei a buscar o servigo por conta propria.

Algumas experiéncias podem ter facilitado o interesse pelo Candomblé, como o
fato de ter trabalhado como educadora social, atividade que nos leva a discutir diversidade
religiosa e a cultura negra, além disso, ao ingressar na universidade comecei a participar
de um grupo que pesquisava cultura popular, o que envolvia as diversidades religiosas.

A decisdo de ir aum terreiro de Candomblé pela primeira vez deu-se em busca de
um jogo de buzios.® Houve influéncia de um grupo de amigos, formado por educadores
populares, colegas universitarios e meu namorado. De minha parte a motivacéo era mera
curiosidade — comparada a leitura de hordscopo —, ja que esta religido acredita que cada
pessoa € regida por um orixa, gostaria de saber quem me regia. O contato com o pai de
santo foi intermediado por uma pessoa conhecida, e a visita foi feita em grupo, pois
sozinha eu ndo teria conseguido romper as barreiras do medo, receio e preconceito.

Ao chegar ao terreiro, senti-me mais tranquilizada ao encontrar varias pessoas
conhecidas, tanto da PJMP e de outros seguimentos da Igreja Catdlica. Uns estavam ali
pelo mesmo motivo que eu, 0 jogo de buzios, e outros ja como adeptos, na iminéncia da
iniciacdo.

O pai de santo, no processo divinatorio descobriu que eu ndo poderia saber 0 nome
do orixa regente de minha cabeca de imediato. Seria preciso passar por outro ritual
propiciatorio (ebd)®. Assim como o jogo de buizios, 0 ebd também era pago. No momento,
algumas disposi¢des originadas nas experiéncias catolicas, levaram-me a ndo acreditar
naquilo tudo, ainda mais quando o processo envolvia certos ganhos financeiros nada
despreziveis. Neste momento, senti se processar em mim aquilo que Lahire (2006)
denomina distin¢des de si contra si, € que tem a ver com nossas variagdes disposicionais
intraindividuais.

Mesmo com as hesitacdes, retornei e realizei o eb6, afinal a minha meta inicial

ainda ndo tinha sido alcancada: conhecer o orixa que tutelava a minha vida. Porém, a

3 Processo divinatorio utilizado nas religiGes afro-brasileiras. Utilizacdo de algumas conchas marinhas
(buzios) para predicéo, interpretacdo do passado, presente e futuro das pessoas, além de outros elementos.
4 Ritual de feitura, envolvendo o recolhimento em uma camarinha por um periodo de 21 dias. Por meio
desse ritual, o neofito se torna um membro reconhecido com maior capital do que aqueles que ainda ndo
foram inciados. Primeiro passo para se tornar pai ou mée de santo.

5 Ebo refere-se a rituais diversos. No caso citado, deu-se da seguinte maneira: Fui levada a uma mata, alguns
alimentos foram utilizados para transformacéo de energia, neste ritual, o pai de santo vai passando os
alimentos crus e/ou cozidos e cantando as cantigas proprias para cada ritual, diversos banhos também
compuseram a receita, estes foram realizados dentro do terreiro.



dificuldade que deveria ter sido sanada com o ebd, foi resolvida apenas parcialmente, e a
“revelacdo” iria ocorrer gradativamente, sendo que s6 ap6s dois anos frequentando o
terreiro é que o pai de santo finalmente sentiu-se seguro para apresentar-me a minha
paternidade espiritual: filha de lemanja com Oxala.

Provavelmente esse retardamento da resposta, funcionou para mim como um
elemento que me prendeu, segurou-me ao terreiro. Depois do eb0, despertou-se em mim
a vontade de retornar, o contexto, provavelmente ativou algumas disposigdes e inibiu
outras, 0 que, no conjunto, favoreceu a minha insercdo no Candomblé.

O fato de meu marido, entdo namorado, ter decidido se iniciar no Candomblé, foi
um motivo desencadeador do meu interesse pela religido em outra esfera, ou seja, a da
pesquisa. Acompanhar de perto toda a movimentacdo, os impactos e mudanca que a
conversdo provoca, levou-me a delinear mais nitidamente a trajetoria dele, que assim
como eu, vinha de um universo catdlico.

Todos, sem excecdo, dos que |4 estavam ja haviam passado por outra religido, boa
parte oriunda do catolicismo. Mas, haviamos nos, realmente deixado de ser catdlicos
cristdos ou outra coisa qualquer que um dia haviamos pensado ser? E uma vez ali
chegados, ndo mais nos movimentariamos? Nossa trajetdria religiosa havia se concluido
definitivamente?

Por enquanto, particulariza-se dentro do Candomblé, mas ainda se estrutura como
trajetdria, ou seja, representa o processo de estar se tornando adepto do Candomblé. Nao
se trata de um processo fechado acabado, que desembocara numa identidade concluida e
essencializada, conforme nos ensina Lahire (2004). E por se tratar de um processo aberto,
pode mudar de direcdo e sentido, ou seja, conduzir para outras situacdes, dentro do
“Candomblé”® ou para além dele.

O transito religioso, tema desta pesquisa, posiciona-me entre dois universos, o
terreiro de Candomblé e o universo académico. Como pesquisadora, situo-me entre a
minha prépria trajetoria e a trajetoria de outras pessoas, que como eu, um dia ingressaram
no Candomblé. Uma boa interacdo entre esses dois mundos, de forma a ndo diluir um no
outro, pode me levar, estudando trajetdrias, analisar muitos elementos envolvidos na

busca pelo Candomblé em Jodo Pessoa.

® Refiro-me as mudangas de um terreiro de candomblé para outro, dentro da mesma linha ou “nagdo”, ou
para nagOes diferentes.



1.1 PROBLEMA (S) E OBJETIVOS

A pesquisa se delineou a partir dos resultados de uma monografia apresentada ao
Curso de Ciéncias Sociais e versou sobre o transito religioso e a busca pelo Candomblé
em Jodo Pessoa (MEDEIROS, 2013). O trabalho citado me fez pensar sobre as trajetorias
religiosas e o leque de possibilidade de arranjos que elas possuem, influenciadas por
diferentes experiéncias, em cada caso especifico, mas que ndo deixaram de apresentar
inclinagcdes comuns, semelhangas nos discursos e nas alteragdes provocadas no estilo de
vida a partir do momento da adesdo a religido.

Na ocasido, foram entrevistados cinco colaboradores, com idades, funcdes, e
origens religiosas diferenciadas. O elemento em comum é que todos fizeram o processo
de adesdo e se submeteram a uma mudanca no estilo de vida, e atualmente, todos tém o
Candomblé como religido.

O quadro abaixo representa essa experiéncia. Nele, vemos que do ponto de partida
até a chegada ao Candomblé, o individuo percorre um caminho, que pode ter uma
trajetdria simples e direta, ou complexa; mas que por mais que seja ela “curta”, como no
caso do Ogd’, que passa direto da Assembleia de Deus para o Candomblé, durante o
percurso foi preciso se despir das roupas de evangélico, para vestir-se nos trajes de
Candomblé, e aqui se trata ao mesmo tempo de metéafora e metonimia: figurado e literal,

simbolizando os ritos de passagem.

QUADRO 1 - TRAJETORIA RELIGIOSA DOS ENTREVISTADOS

| carge® | Antes | Caminho Percorrido | Atual |

"Oga: Cargo de alta importancia dentro do culto, destinado a homens ndo incorporam

8 lya daga: cargo dado a mulher iniciada com grau de senioridade para ocupar-se dos rituais dedicados a
Exu. Yad: pessoa iniciada com menos de sete anos de santo. Ogé/babalosanyin: Oga: Cargo de alta
importancia dentro do culto, destinado a homens ndo incorporam. Babalosanyin: Aquele que cuidas das
folhas, das ervas. Babakekeré: Pai Pequeno do terreiro, dentro da hierarquia estd abaixo apenas do Pai de



Evangélico

Oga (Assembleia de Direto Candomblé
Deus)
Yabd Cato6lica Direto Candomblé
Test had Conhece outra
Abia bbb denominacéo Conhece a Jurema Candomblé
evangélica
Babakekere Catolico Conhece a Umbanda Conhece o Kardecismo Candomblé
lydDaga Kardecista Umbandista Candomble_msta/ Juremeira | Candomblé
Umbandista

Fonte: Medeiros, 2013, p.39

A adesdo ao Candomblé trouxe modificacdes no estilo de vida de cada adepto. A
reconfiguracao da vida a partir da entrada no Candomblé, analisada por uma lente em
escala individual, mostra que as necessidades de mudanca sao diferentes e individuais,
chegando a ressignificacdo da forma de como cada um passa a olhar sua propria historia.
Por sua vez, remetem ao conjunto de outras mudancas ja estudadas por outros
pesquisadores, que me mostrou como 0s novos adeptos mergulham em outra cultura, ou
experiéncias socializadoras:

A adesdo [ao Candomblé] se da por aproximagdo magica e ritual ou por
afinidade pessoal, e é extremamente personalizada. Aos poucos 0 novo
aderente vai mergulhando num ritualismo complexo e, quando se da
conta, estd comprando roupas em estilo africano, aprendendo uma

lingua africana, ensaiando uma coreografia de ritmos de origem
africana (PRANDI, 2008, p. 166).

A mudanca é gradual, mas também é marcada e datada de maneira muito forte
pelo ritual de feitura®, pois além de ser um momento crucial para o iniciado, recebe
investimentos muito significativos da comunidade religiosa. Ali, nasce um individuo
diferente, na sua versao religiosa, nascimento simbolicamente representado pela adogéo
de outro nome.

A partir dessa pesquisa de graduagdo e da minha vivéncia com o universo do
Candomblé, tive interesse em dar continuidade aos estudos dessa religido no mestrado.
Apesar do conhecimento prévio que tinha, algumas lacunas ainda eram latentes em
relacdo ao Candomblé no contexto da cidade de Jodo Pessoa, foi por esse Vviés, que pensei

em como se configura o percurso religioso dos pais e mées de santo do Candomblé

Santo. Abia: aquele que ainda néo foi iniciado.

® O mesmo que ritual de iniciacdo, ver nota n° 4; pagina 17.



em Joao Pessoa? Considerando-se que é uma denominacéo recente na cidade. E também
considerando o seu movimento de expansao e de proposta de uma (re)africanizagcdo como
valorizagéo da cultura negra. Essa foi a questéo norteadora para a pesquisa de mestrado
que ora apresentamos os resultados.

Assim, com a questdo problema delineada, tracamos como objetivo geral dessa
pesquisa compreender o transito religioso na cidade de Jodo Pessoa, a partir da
adesdo ao Candomblé, observando trajetdrias de vida religiosa e 0 movimento de
cada trajetdria, dentro e fora do campo afro-brasileiro. Para se alcancar tal proposta,
foi necessario definir os seguintes objetivos especificos: a) analisar os principais fatores
de busca e adesdo ao Candomblé em Jodo Pessoa; b) descrever a trajetoria religiosa dos
adeptos e as modificacdes que a adesdo ao Candomblé provocou na vida deles; c)
construir paralelos entre as trajetorias e a historia do campo religioso afro-brasileiro em
Jo&o Pessoa.

Pensar a metodologia, como forma de realizar uma investigacdo cientifica, é
sempre um desafio, principalmente quando o objetivo € compreender trajetorias,
caminhos, olhares e perspectivas a respeito da religiosidade escolhida por sujeitos, bem
como as motivacdes individuais que conduzem alguém para determinada religido.

Neste sentido, a perspectiva qualitativa foi a que melhor se adequou a este estudo.
Desta forma, utilizei como instrumento de coleta de dados, a entrevista semiestruturada.
Em entrevista Unica, cada colaborador dispds de sua historia religiosa, autobiogréfica,
mesmo nos propondo a estudar apenas uma face das diversas faces que um sujeito pode
assumir, assuntos como escola, trabalho, relacdo afetiva, acabaram fazendo parte dos

relatos. De forma sistematica alguns pontos foram abordados durante as conversas, como:

o Tradigdo religiosa familiar

. Trajetoria religiosa

. Motivacao para procurar a religido

. Identificacdo com o Candomblé

o Reconfiguracdo do modelo de vida a partir da adesdo ao Candomblé

Compreendo que o conjunto de papéis/atores sociais que compdem o mundo
(contexto) do Candomblé (clientes, simpatizantes, abian, yao, ogan, ekedy°, babalorixaa

e demais cargos) sdo responsaveis pela manutencdo, reproducdo e pelas mudancas

10 Ekedy, cargo de alta importancia dentro do culto, destinado a mulheres que nédo incorporam. Uma das
suas atribuicoes e cuidar dos orixas quando estdo manifestados no corpo dos adeptos.



ocorridas dentro desse espaco social. Contudo, tive que optar por entrevistar apenas
alguns deles, devido a impossibilidades logisticas, 0 que me levou aos pais e maes de
santo, aqui compreendidos como sacerdotes que j& passaram pelos principais rituais de
iniciacdo e confirmacao, e hoje ocupam cargo principal dentro dos terreiros.

Acredito que em Jodo Pessoa poucos pais e médes de santo sejam oriundos de
familia de candomblecista, estou tomando isso como premissa com base na recente
histéria do Candomblé na cidade se comparada a Umbanda e a Jurema. Ou seja, 0
Candomblé se estabelece como uma denominag¢éo “autdonoma” em Jodo Pessoa bem mais
recentemente que a Umbanda e o Catimbd/Jurema.

Data da segunda metade da década de 1980 o surgimento de terreiros abertamente
designados como candomblés, ao passo que a Umbanda tem seus primeiros terreiros
estabelecidos desde o final da década de 1950. E o catimbo/Jurema indo bem mais além
(GONGALVES, 2013)

Podendo a premissa estar errada ou ndo. Para o caso de ndo estar, os lideres
religiosos do Candomblé fizeram um processo de adesdo ao Candomblé, podendo ou nédo
ter rompido com a religido anterior, reconheceram-se na religido, permaneceram, foram
iniciados, continuaram e ainda ganharam o direito de abrir seus proprios terreiros,
tornando-se o chefe religioso de sua casa, a figura central. Ocupando um lugar de poder
dentro e fora do terreiro.

A dissertacdo conta com trés capitulos. O capitulo 1 é um apanhado tedrico com
alguns conceitos chaves, trabalhados por Bourdieu e Lahire, que serdo necessarios na
analise da pesquisa. O capitulo 2 propde-se a fazer um apanhado do cenario religioso
brasileiro, para isso é necessario abordar pontos como a historia religiosa do pais e dai,
derivar uma definicéo das religides afro-brasileiras. Além de pautar a diversidade dentro
do campo e como essa diversidade lida com a intolerancia religiosa dentro e fora do
campo afro-brasileiro.

O capitulo 3, seréa destinado a apresentacdo das trajetérias, e analise dos relatos,
passando por pontos chaves, como fatores que levam o individuo a adesdo, e como ele
reconfigura a sua fé, em alguns casos mantendo elementos da fé que ja professava
anteriormente. Tentamos perceber as reconfiguragdes do estilo de vida, pautadas a partir

da adesdo ao Candomblé.

11 palavra utilizada para determinar o espaco fisico, onde as religides afro-brasileiras fazem seus cultos.



Pode-se compreender trajetoria, a partir das analises bourdiesianas, como a
transformagdo em objeto de estudo, uma ‘coisificagdo’ das biografias, pois ¢ essa
colocacdo nos moldes de objeto que a torna trajetoria, onde se analisa ndo sé a historia
individual, mas os conflitos e as relacGes de forca atuantes dentro de um determinado
campo. Por outro lado, ao construir estas trajetorias, da-se importancia a formacao de
disposicdes como esquemas de acdo que balizardo as agOes dos sujeitos sempre em

interacdo com o contexto (segundo Lahire) ou com o campo (Bourdieu).!2

12 vale ressaltar que apesar da continuidade de Bourdieu na obra de Lahire, este dirige criticas importantes
aquele. Entretanto, para fins deste estudo, colocarei os dois em dialogo nos pontos em que analiticamente
eles se comunicam. Sobre as criticas, mais a frente limitar-me-ei a indicar algumas, sem nelas me
aprofundar.



2 ATRAJETORIA, O CAMPO E A ACAO

A obra de Bourdieu é conhecia pela sua forma de lidar com problemas antigos da
pesquisa socioldgica, estamos nos referindo aos métodos epistemologicos, do dilema
entre objetivismo e subjetivismo. Esse dilema entre o agente social e a sociedade, ja
abordado por outros autores, é retomado por Bourdieu. De um lado tem-se o objetivismo,
pelo qual “as relagdes objetivas estruturam as praticas individuais” e, do outro, a
fenomenologia, “esta parte da experiéncia primeira do individuo” (ORTRIZ, 1983, p.8).

Bourdieu, parte desse debate entre o objetivismo e o subjetivismo, cujo objetivo é
solucionar este falso dilema. O autor, entdo, delineia a abordagem denominada de
conhecimento praxiolégico. Nela, procura articular o ator social e a estrutura social de
maneira que ndo sejam vistas como entidades ontologicamente isoladas (BOURDIEU,
1996).

O quadro socioldgico construido conjuga uma reflexdo epistemoldgica a teoria e
a metodologia. Sua obra tem alimentado o trabalho de varios soci6logos de renome da
atualidade. Apenas para falar de dois mais em evidéncia atualmente: Loic Wacquant, que
recebe positivamente suas ideias e Bernard Lahire, disposicionalista como Bourdieu,
porém a quem remete varias criticas, de quem nos ocuparemos um pouco mais a frente.

A sociologia praxioldgica também é conhecida como sociologia disposicional,
pois as disposicdes sdo elementos fundamentais para se compreender a mediacgéo entre 0
agente e a sociedade. Elas remetem a varios processos de socializacdo e experiéncias
individuais e coletivas muito importantes para os socidlogos, pois revelam o processo de
interiorizacdo da objetividade e a objetivacdo da subjetividade a partir de resumos ou

esquemas de experiéncias. Nesse sentido, Ortiz, adverte que Bourdieu:

[...] recupera a velha ideia escolastica de habitus que enfatiza a
dimensdo de um aprendizado passado. Como efeito a escolastica
concebia 0 habito como um modus operandi, ou seja, como disposi¢do
estavel para se operar numa determinada dire¢do; [...] (ORTRIZ, 1983,
p.14).
A transicdo que faz Bourdieu do modus operandi para o habitus est4 calcada em
certa objetivacdo mantida em sua teoria, ainda do embate Objetivismo X Fenomenologia.
Essa objetivacdo leva Bourdieu a conceituar as estruturas que elaboram a agdo do

individuo, ndo esquecendo que o individuo também é capaz de elaborar agdes.



[...] Uma filosofia da acdo chamada as vezes de disposicional, que se
atualiza as potencialidades inscritas nos corpos dos agentes e na
estrutura das situagdes nas quais eles atuam ou, mais precisamente, em
sua relacdo. Essa filosofia, condensada em um pequeno numero de
conceitos fundamentais — habitus, campo, capital — e que tem como
ponto central a relacdo de mao dupla, entre as estruturas objetivas (dos
campos sociais) e as estruturas incorporadas (do habitus) [...]
(BOURDIEU, 1996, p.10).

O habitus é um conceito fundamental no esquema de Bourdieu. Para entendé-lo é
necessario entender como se operacionaliza esse habitus dentro de uma estrutura. Dentro
do espaco social ha dois tipos de estrutura, as estruturas-estruturantes e as estruturas-
estruturadas. As estruturas-estruturadas remetem ao que estd posto, podendo ser
entendidas como estruturas objetivas, ja as estruturas-estruturantes sdo construidas com

base nas estruturadas, podem ser entendidas como estruturas incorporadas.

O habitus preenche uma funcdo que, em outra filosofia confiamos a
consciéncia transcendental: é um corpo socializado, um corpo
estruturado um corpo que incorporou as estruturas imanentes de um
mundo ou de um setor particular desse mundo, de um campo, e que
estrutura tanto a percepcdo desse mundo como a acdo nesse mundo.
(BOURDIEU, 1996, p.144)

O habitus, socialmente construido, é coercitivo, é incentivo, € regra, mas ndo é
lei. Os padrdes de comportamento sdo pautados seguindo as regras do lugar, que fazem
sentido dentro de determinada cultura, e muitas vezes nenhum fora dela. A definicao de
campo é fundamental para a compreensdo de habitus, pois é possivel dentro de uma
mesma sociedade que pessoas tenham habitus completamente diferenciados, por estarem

em campos diferenciados.

O habitus, como sistema de disposi¢des para a pratica, € um
fundamento objetivo de condutas regular, logo, da regularidade das
condutas, e, se é possivel prever as praticas (neste caso, a sangéo
associada a uma determinada transgressao), é porque o habitus faz com
gue 0s agentes que 0 possuem comportem-se de uma determinada
maneira em determinadas circunstancias. [...] E por isso que as condutas
geradas pelo habitus ndo tém a bela regularidade das condutas
deduzidas de um principio legislativo: o habitus esta intimamente
ligado com o fluido e o vago. (BOURDIEU, 2004, p. 98)

O que determina a funcionalidade, a l6gica, e a construcdo de sentido do habitus
é 0 campo. Como o habitus é aquilo que ndo esta dito, ndo esta escrito, € necessario estar
inserido dentro de alguma estrutura, que componha a construcdo de sentido, exemplos
praticos desse campo e sua construcao de sentido. O modo de agir ou a resisténcia a norma

fazem parte da construgdo do campo, e a acéo dele sobre o individuo.



O melhor exemplo da variacéo de habitus pode ser percebida em relagéo as classes
sociais. Mas ndo devemos nos ater apenas as classes, pois a obra de Bourdieu mostra que
existem outros fatores, além do econdmico, que impulsionam a acdo. A pratica cotidiana
das pessoas, € elaborada a partir de uma construcdo de sentido, uma construcéo social, é

nessa construcdo que se encontram os esquemas praticos:

Isso significa que a analise do senso pratico vale muito além das
sociedades agrafas. Na maior parte das condutas cotidianas, somos
guiados por esquemas praticos, isto €, ‘principios que impdem a ordem
na acgdo’ (principium importans ordinem ad actum, como dizia a
escolastica), por esquemas informacionais. Trata-se de principios de
classificagdo, de hierarquizacdo, de divisdo que sdo também principios
de visdo, em suma, tudo o que permite a cada um de nds distinguir
coisas que os outros confundem, operar uma diacrisis, um julgamento
gue separa. (BOURDIEU, 2004, p. 99).
O habitus é mantido pela reproducéo, reconhecido pelo individuo e pelo coletivo.
Esses principios que orientam a acdo, sdo transferidos para os individuos sempre do
mesmo modo que lhes foi transferido, porém o modo de assimilacéo é subjetivo, nem
todos os individuos vao assimila-lo da mesma forma, embora reconhegam os principios
normativos do lugar, a ordem da acdo. Alguns individuos assimilam melhor as regras de

conduta, outros ndo. Uns conseguirdo manusea-las com maestria.

Entre pessoas do mesmo grupo, dotadas de um mesmo habitus, logo,
espontaneamente orquestradas, tudo é evidente, mesmo os conflitos:
elas se compreendem com meias palavras, etc. Mas com habitus
diferentes, surge a possibilidade do acidente, da colisdo, do conflito...
A codificacdo é capital porque assegura uma comunicagdo minima
(BOURDIEU, 2004, p.101).

Quando Bourdieu elabora a metafora do jogo para explicar o habitus, ele nos alerta
sobre as regras do jogo, onde todos os jogadores jogam de acordo com as mesmas regras,
e 0 bom jogador € aquele que prevé as jogadas, que se antecipa, que esta a frente do jogo.
Nessa evidéncia que é colocada por Bourdieu na citacdo acima; entre pessoas do mesmo
habitus, ha uma codificacédo previsivel. O que ndao acontece com habitus diferentes, afinal
ndo d& para jogar o mesmo jogo com regras diferentes, o conflito torna-se evidente. Nesse
caso € possivel perceber o habitus como um capital, té-lo e saber manusea-lo significa
estar a frente, ser um bom jogador.

O habitus estd presente na fala, nos gestos, nas decisfes, escolhas, educagéo,

afirmado e confirmado por instituigdes sociais como forma de garantia da reproducéo.



Como ilustragdo extremo da “determinagdo” do habitus como esquema pratico, Bourdieu

nos da o exemplo do habitus dominado:

As paixdes do habitus dominado (do ponto de vista do género, da etnia,
da cultura ou da lingua), relacdo social somatizada, lei social convertida
em lei incorporada, ndo sdo das que se pode surtar com um simples
esforco de vontade, alicercado em uma tomada de consciéncia
libertadora. Se é totalmente ilusério crer que a violéncia simbdlica pode
ser vencida apenas com armas da consciéncia e da vontade, é porgue 0s
efeitos e as condicOes de sua eficacia estdo duradouramente inscritos no
mais intimo dos corpos sob a forma de predisposicdes (aptid@es,
inclinacdes) (BOURDIEU, 2010, p. 51).

Nesse trecho da obra A dominagdo masculina, vemos um exemplo pratico de
como funciona o habitus dentro de um determinado campo. Funcionando como ele
mesmo aponta na incorporacdo da lei social, da qual dificilmente o agente consegue se
libertar apenas com as armas da consciéncia.

Porém, alerta Bourdieu, “¢é preciso tomar cuidado para nao procurar nas produgdes
do habitus mais logica do que existe nelas: a l6gica da préatica é ser l6gico até o ponto em
que ser logico deixaria de ser pratico” (BOURDIEU, 2004, p.100). Liic Wacquant faz
quatro consideracdes a respeito do conceito de habitus em Bourdieu como forma de

elucidar possiveis duvidas e responder a criticas.

Primeiro, o habitus nunca é a réplica de uma Unica estrutura social, na
medida em que € um conjunto dinamico de disposi¢cdes sobrepostas em
camadas que grava, armazena e prolonga a influéncia dos diversos
ambientes sucessivamente encontrados na vida de uma pessoa
(WACQUANT, 2007, p. 68).

Quando pensamos em um individuo e os seus diferentes papéis sociais, nas
diferentes instancias, seus habitus serdo os mesmos? Sua cultura sera a mesma? Mas ele
pode mover-se dentro da estrutura, assumir postos hierarquicos diferenciados, tomar
padrdes de comportamentos para cada situagéo, todos regidos pela etiqueta do habitus.
Além do mais, as experiéncias de vida sdo individuais, e também sdo fatores que

influenciam a pratica, assim como o contato com outras culturas, outros povos.

Em segundo lugar, o habitus ndo é necessariamente coerente e
unificado, mas revela graus variados de integracao e tensdo dependendo
da compatibilidade e do carater de integracao e tensdo dependendo da
compatibilidade e do caréater das situag¢des sociais que o produziram ao
longo do tempo: universos irregulares tendem a produzir sistemas de



disposicOes divididos entre si, que geram linhas de acéo irregulares e
por vezes incoerentes. (WACQUANT, 2007, p. 68)

Wacquant nos lembra que o habitus ndo é algo tdo rigido como afirma Bourdieu,

que ao colocar pouca énfase na capacidade do individuo, relega-lo-ia a uma condicéao de

submissdo a estrutura. O individuo € passivel de desvios permitidos pelas disposicdes.

Terceiro, 0 conceito ndo estd menos preparado para analisar a crise e a
mudanca do que estid para analisar a coesdo e a perpetuacdo. Tal
acontece porque o habitus ndo esta necessariamente de acordo com o
mundo social em que evolui. Bourdieu (1990 [1980], p. 62-63) nos
adverte que deveremos ‘“evitar universalizar inconscientemente o
modelo da relagdo quase-circular da quase-perfeita reproducgdo, que é
plenamente valido apenas no caso em que as condic¢Bes de produgdo do
habitus sdo idénticas ou homologas as suas condigbes de
funcionamento”. O fato de o habitus poder “falhar” e ter “momentos
criticos de perplexidade e discrepancia” (Bourdieu, 2000 [1997], p.
191) quando € incapaz de gerar praticas conformes ao meio constitui
um dos principais impulsionadores de mudanga econdémica e inovagéo
social o que confere a nogdo de Bourdieu uma grande afinidade com
as concepgdes neoinstitucionalistas de racionalidade limitada e de
preferéncias maleaveis, como na teoria da regulacdo (Boyer, 2004)
(WACQUANT, 2007, p.68/69).

Bourdieu coloca o habitus dentro de estruturas muito rigidas, deterministas e de

reproducdo, o que lhe tem rendido criticas. Tentando amenizé-las, Wacquant mostra que

0 conceito esta mais apropriado para analisar a perpetuacdo que a evolucdo do mundo

social.

Por Gltimo, o habitus ndo é um mecanismo auto-suficiente para a
geracdo da acdo: opera como uma mola que necessita de um gatilho
externo; ndo pode, portanto, ser considerado isoladamente dos mundos
sociais particulares, ou “campos”, no interior dos quais evolui. Uma
andalise completa da préatica requer uma tripla elucidacdo da génese e
estrutura sociais do habitus e do campo e das dindmicas de sua
“confrontagdo dialética” (Bourdieu, 2000 [1997]). (WACQUANT,
2007, p. 69).

Neste sentido, ndo posso compreender o habitus como um esquema de acéo

autossuficiente. O campo tem um papel fundamental na producdo e reproducéo das agdes.

A sociologia em Escala individual, adotada por Bernard Lahire, distancia-se

razoavelmente do pensamento Bourdiesiano neste aspecto.

Lahire alerta para ndo se cair no erro da descri¢do pela descricao, da formacéo de

um relato antropoldgico ou de uma analise psicolégica sem competéncia para tal.

Somo livres, mas livres para que? Até que ponto? Como afirmar que nossas

escolhas s@o apenas uma decisdo individual ou puramente uma construcdo social. Nesse



limiar Lahire faz sua mais forte interferéncia na teoria bourdiesina. Contrapondo-se ao
habitus de Bourdieu, com a ideia de habitos (resumos de experiéncias, disposicoes).
Disposi¢des mais contextos levam a pratica do individuo.

O que determina a ativacdo de determinada disposicdo em dado
contexto pode ser concebido como produto de interacao entre (relacoes
de) forcas internas e externas: relacao de forca interna entre disposicoes
mais, ou menos, fortemente constituidas ao longo da socializacéo
passada, e que sdo associadas a maior ou menor apeténcia, e relacéo de
forcas externas entre elementos (caracteristicas objetivas da situacéo,
gue podem ser associadas a pessoas diferentes) do contexto que pesam
mais, ou menos fortemente sobre o ator individual, porque o forcam ou
o solicitam mais, ou menos, (por exemplo, as situagdes profissional,
escolar, familiar, de amizade... sdo desigualmente impositivas para 0s
individuos) (LAHIRE, 2004, p. 330).

Para tal, define por disposicdes, por: “¢ mais forte do que eu”, sendo a disposi¢ao
um dos impulsos da acdo do individuo. Individuos diferentes vdo ter diferentes
disposic¢des, sabendo que elas sdo formadas a partir da sua trajetoria de vida, das suas

experiéncias enguanto sujeito, da cultura na qual esta inserido.

[...] o ‘¢ mais forte que eu’, que caracteriza as disposi¢des (enquanto
propensdes, inclinagBes), pode assumir diversamente a forma
individual de uma paixdo (disposicdo + forte apeténcia), de uma
simples rotina (disposi¢do + auséncia de apeténcia ou indiferenca) ou
mesmo de um mau habito ou de uma mania desagradavel (disposicao
+ desgosto, rejeicdo, resisténcia em relagdo a essa disposicdo).
(LAHIRE, 2004, p. 330)

E necessario compreendermos a pluralidade de contextos em que um sujeito pode

estar inserido (ou nos quais diacronicamente se socializou), esses contextos podem ativar

ou inibir disposicdes. Por outro lado, ha também disposi¢fes mais fortes, mais fracas.

As disposi¢des também se distinguem entre si pelo grau de fixacgao e de
forca. Existem disposic6es fortes e disposi¢Oes mais fracas, e a forga ou
a fragilidade relativas das disposicdes dependem, em parte, da
recorréncia da sua atualizagdo. N&o se incorpora um habito duradouro
em apenas algumas horas, e certas disposi¢des constituidas podem se
enfraquecer, se extinguir ou ‘se cansar’ (Peirce) por ndo encontrarem
as condigdes de atualizacéo e, as vezes, por encontrarem condigdes de
repressdo (LAHIRE, 2004, p. 330).

Lahire afirma incessantemente, nem tudo é disposicéo e, para tal, nos traz o
conceito de competéncia. “Competéncia € uma capacidade, uma potencialidade e nao

uma inclinacao relativamente permanente ” (LAHIRE, 2004, p. 331). Por outro lado, nos



mostra que toda disposicao tem uma origem na socializacdo que pode se expressar de trés

maneiras distintas:

[...] - a socializag&o pode se dar por treinamento ou pratica direta: na
familia, na escola ou entre pares ou no local de trabalho, os individuos
se socializam — constroem suas disposi¢cdes mentais e comportamentais
— por meio de participacOes diretas em atividades recorrentes. [...] — a
socializacdo também pode ser o resultado de um efeito mais difuso da
ordenagao ou da organiza¢do de uma ‘situagdo’. Pode-se falar, entdo,
de maneira sugestiva, de em ‘uma socializagdo silenciosa’. Nao que
essa socializacdo se efetue independentemente da linguagem [...] — a
socializacdo pode assumir, enfim, a forma de uma inculcacdo
ideoldgico-simbolica de crengas (valores, modelos, normas...). Trata-
se, neste caso, das normas culturais difundidas por todo tipo de
instituices [...] (LAHIRE, 2004, p. 334/335).

Na nomenclatura adotada por Bernard Lahire, a esfera individual é referente ao
social dobrado, usa como exemplo ilustrativo uma folha de papel amassada, onde cada
dobra pode ser analisada por um profissional diferente. O oposto, 0 espaco social, € o

dessingularizado, ou seja, em termos de Lahire, o social desdobrado.

[...] se representarmos o espago social em suas diferentes dimensdes
(econbmica, politica, juridica, cultural, esportiva, sexual, moral,
religiosa, cientifica, etc.; dimensdes elas mesmas decomponiveis em
sub-dimensdes) a maneira de uma folha de papel, entdo cada individuo
serd comparavel a uma folha amassada. Estas dimensdes se dobram
sempre de uma forma relativamente singular em cada ator e o
pesquisador que se interessa pelos atores particulares encontra em cada
um deles o produto de um conjunto de dobramentos do espago social
(LAHIRE, 2013, p.21).

E nessas esferas do social dobrado e desdobrado que as trajetérias individuais
ganham forga, aquilo que parece essencialmente Unico, pessoal e intransferivel, pode se
mostrar ndo tao Unico assim. Mas resultado de uma experiéncia, um contato com um outro

universo.

[...]em vez de considerar cada momento da trajetéria individual como
algo l6gico em um percurso linear, postulando de anteméo que ndo so6
cada individuo pode ser caracterizado por uma Unica formula (em vez
de diversas formulas complementares ou concorrentes) que gera seus
comportamentos, escolhas, decisdes, mas também que ele esta sujeito a
forgas sociais ndo necessariamente coerentes, quando é levado a optar
por estudos, a orientar-se profissionalmente, a decidir sobre o local e a
natureza de suas férias..., as entrevistas biograficas podem representar
meios excelentes de questionar os modelos de personalidade coerente e
estavel, associados a modelos de decisdo sem incertezas (LAHIRE,
2004, p. 35).



Essas forcas podem ter aspectos diferentes perante o individuo, algumas forcas
podem ser “consentidas ou sofridas mais, ou menos, voluntariamente, as vezes até
buscadas, daquelas que possuem um alto grau de coercdo (obrigacdo, imposicdo).”
Forcando a manutencéo ou inibicdo de algumas disposicdes. (LAHIRE, 2004, p. 336).

A teoria de Bernad Lahire, como um todo se enquadra bem aos objetivos e
problemas dessa pesquisa, porém optamos por ndo utilizar como teorico central da
pesquisa, por entender que as forgas que atuam sobre o sujeito no campo religioso, sao
extremamente relevantes para ampliar a compresséo das trajetorias dos colaboradores tal
como postulado por Bourdieu. Entretanto, devo confessar que ainda me considero
iniciante no pensamento de Lahire, faltando-me capacidade para manejar seus conceitos
de forma segura. Nesse caso, ele ajuda a complementar a analise, alertando-me sobre
pontos onde a teoria de Bourdieu ndo conseguiu jogar luz.

Depois deste excurso, voltemos a estrada principal. Podemos entender Campo
como 0 espaco onde acontecem as relagdes entre individuos e grupos, 0 campo seria 0
cenario das relagdes sociais, parcela do espaco social estruturado (com as estruturas-
estruturadas e estruturas-estruturantes) produtora e reprodutora do habitus.

Ambiente que possui sua prépria fluidez, fruto das estruturas sociais que colocam
dentro dele um conjunto de leis proprias que vao ditar as regras do jogo de interesses, das
disputas entre os atores que atuam nesse campo. Na relagdo que se estabelece entre os
membros de um campo, ha, de um lado, dominantes (detentores de maior soma de capital
social) e dominados (destituidos ou possuidores minimos do capital), e 0 que a norteia €

a disputa pelo capital dentro dele. Como diz Bourdieu:

Compreender a génese social de um campo, e apreender aquilo que faz
a necessidade especifica da crenca que o sustenta, do jogo de linguagem
que nele se joga, das coisas materiais e simbolicas em jogo que nele se
geram, € explicar, tonar necessario, subtrair ao absurdo do arbitrario e
do ndo motivado os actos dos produtores e as obras por eles produzidas
e ndo como geralmente se julga, reduzir ou destruir (Bourdieu, 2010, p.
69).

Com a evolucgéo das sociedades, novos campos surgem sempre autbnomos, com
leis proprias. “Cada Campo, ao se produzir, produz uma forma de interesse que, do ponto

de vista de outro campo, pode parecer desinteresse (ou absurdo, falta de realismo, loucura
etc.) ” (BOURDIEU, 1996, p.149).



Essa construcdo de sentido inerente ao campo, € o que faz dele especifico.
Principios sdo comuns aos campos, afinal s6 é campo quando se estabelece nele um jogo
de poder, um poder simbdlico.

Continuando com a metéafora do campo como um jogo, ja compreendemos que
todo campo tem seu habitus, e a formacédo desse habitus, para manutencao e reproducéo
do campo, da-se pela imposi¢cdo de normas sociais.

O individuo que sofre essa imposicao é coagido por uma violéncia simbdlica, onde
a forca coercitiva se mostra como dentro de um padréo de naturalidade, disfarcado de

normas consensuais como afirma Bourdieu, através da razao ou da moral.

Mas a forma, a formalizacdo, o formalismo ndo agem apenas pela sua
eficacia especifica, propriamente técnica, de clarificacdo e
racionalizacdo. Ha uma eficacia intrinsecamente simbolica na forma. A
violéncia esimbolica, cuja realizagdo por exceléncia certamente € o
direito, é uma violéncia gque se exerce, se assim podemos dizer, sequndo
as formas, dando forma. Dar forma significa dar a uma agdo ou a um
discurso a forma que é reconhecida como conveniente, legitima,
aprovada, vale dizer, uma forma tal que pode ser produzida
publicamente, diante de todos, uma vontade ou uma pratica que,
apresentada de outro modo, seria inaceitavel (essa é uma funcéo do
eufemismo). A forca da forma, esta vis formae de que falavam os
antigos, é esta forca propriamente simbodlica que permite & forga
exercer-se plenamente fazendo-se desconhecer enquanto forca e
fazendo-se reconhecer, aprovar, aceitar, pelo fato de se apresentar sob
uma aparéncia de universalidade - a da razdo ou da moral.
(BOURDIEU, 2004, p. 106).

A razdo e a moral, exercem uma forma de poder sobre os individuos, um poder
que esta para além das leis do legislativo as quais também estdo calcadas na moral e nos
bons costumes. Mas uma lei que ndo esta impressa, é também um formato a ser seguido,

constrangendo diante do coletivo aqueles que ndo o seguem.

O poder simbodlico, cuja forma por exceléncia é o poder de fazer grupos
(grupos ja estabelecidos que é preciso consagrar, ou grupos a serem
estabelecidos, como proletariado marxista), esta baseado em duas
condigdes. Primeiramente, como toda forma de discurso performativo,
o0 poder simbolico deve estar fundado na posse de um capital simbélico.
[...] Em segundo lugar, a eficécia simbdlica depende do grau em a visdo
proposta esta alicergada na realidade (BOURDIEU, 2004, p. 166).

O Poder simbdlico esta ligado as formas de dominagéo simbdlica, assim como o
campo € um jogo, no jogo estd se disputando poder. Esse poder esta calcado na

dominacdo. O jogo so6 é possivel por que ha disputa, e o disputado na maioria das vezes



é 0 poder, a disputa acontece em um cenario com dominados e dominantes, por vezes
opondo-se, por vezes aliados de acordo com as regras de cada campo, de cada jogo.

Os dominantes tém maior soma de capital, os dominados uma menor. Ter capital
simbolico significa ter poder. O que determina seu acumulo de capital é o reconhecimento

dele pelos demais.

O capital simbolico que faz com que reverenciemos Luiz X1V, que Ihe
facamos a corte, com que ele possa dar ordens e que essas ordens sejam
obedecidas, com que ele possa desclassificar rebaixar, consagrar etc.,
SO existe na medida em que todas as pequenas diferencas, as marcas
sutis de distincdo na etiqueta e nos niveis sociais, nas praticas e nas
vestimentas, tudo o que compde a vida na corte, sejam percebidas pelas
pessoas que conhecem e reconhecem, na pratica (que incorporaram),
um principio de diferenciagdo que Ihes permite reconhecer todas essas
diferencas e atribuir-lhes valor, em uma palavra, pessoas prontas a
morrer por uma querela de barretes. O capital simbolico é um capital
com base cognitiva, apoiado sobre o conhecimento e o reconhecimento.
(BOURDIEU, 1996, p. 149).

Feitas estas consideracdes sobre os conceitos de Bourdieu, a seguir tentaremos
aproxima-los do nosso objeto de pesquisa, discutindo o conceito de campo religioso
atrelado ao de trajetoria. O campo religioso assim como todo campo traz seu jogo de
poder, suas relacdes de forca, dominantes e dominados, porém com peculiaridades, esse

campo aborda o transcendental como forma de dominacao.

Em outras palavras, a religido contribui para a imposicéo (dissimulada)
dos principios de estruturacdo da percepgao e do pensamento do mundo
e, em particular, do mundo social, ha medida em que imp&e um sistema
de préticas e representacfes cuja estrutura objetivamente fundada em
um principio de divisdo politica apresenta-se como a estrutura natural-
sobrenatural do cosmos (BOURDIEU, 1989, p. 33).

No campo religioso, a préatica é regulada por dogmas. Porém, esses dogmas podem
se opor dentro do campo religioso, mesmo quando se fala das grandes religiGes. Elas ndo
tém uma origem comum, um discurso Unico, muito pelo contrario pregam o outro como
o erro. Reforcando conflitos econémicos e culturais, demarcados pelas posi¢Ges dentro

do campo.

Estrutura dos sistemas de representacdes e préaticas refor¢a sua eficacia
mistificadora pelo fato de que exibe as aparéncias da unidade
dissimulando sob a capa de um minimo de dogmas e ritos comuns
interpretacbes radicalmente opostas das respostas tradicionais as
questdes mais fundamentais da existéncia. Qualquer uma das grandes
religiGes universais apresenta tal pluralidade de significacGes e fungdes:
seja no caso do judaismo que, segundo Louis Finklestein, conserva



através da oposicao entre a tradicdo farisaica e a tradicao profética os
vestigios das tensbes e conflitos econbmicos e culturais entre 0s
artesdos e 0s nobres citadinos; seja o hinduismo, diversamente
interpretado pelos diferentes niveis da hierarquia social, ou o budismo
japonés com suas numerosas seitas, seja enfim o cristianismo, religido
hibrida construida com elementos tomados de empréstimo a tradi¢do
judaica, ao humanismo grego e a diferentes cultos de iniciacdo, que no
comecgo foi veiculada, observa Weber, por artesdos itinerantes até
tornar-se em seu apogeu a religido do monge do guerreiro, do servo e
do nobre, do artesdo e do comerciante (BOURDIEU, 1989, p. 53-54).

O campo religioso € composto de um leque vasto de religides, onde o sujeito pode
escolher (em tempos de (p6s) modernidade) qual religido deseja seguir, com a qual se
identifica, na qual se sente bem, a ter suas demandas pessoais atendidas.

Diante desse leque de opcdes é possivel fazer uma analogia a um mercado, onde
bens e servicos sdo comercializados, clientes sdo disputados. Essa analogia ao mercado é
utilizada pelo préprio Bourdieu (1989) em seu texto A génese e estrutura do campo
religioso. Adotada por outros autores, a metafora é sem duvida apropriada.

Bourdieu diz que as religides estdo no mercado, oferecem servicos, disputam

clientes, movimentam capital, ou melhor, capitais simbélico, cultural e econémico.

Pelo fato de que a posi¢do das instancias religiosas, instituicbes ou
individuos, na estrutura da distribuicdo do capital religioso determina
todas as suas estratégias, a luta pelo monopdlio do exercicio legitimo
do poder religioso sobre os leigos e da gestacdo dos bens de salvacéo
organiza-se necessariamente em torno da oposicao (I) a igreja o profeta
e sua seita (I1). Na medida que consegue se impor o reconhecimento de
seu préprio monopdlio (extra ecclesam nulla salus) e também porque
pretende perpetuar-se, a Igreja tende a impedir de maneira mais ou
menos rigorosa a entrada no mercado de novas empresas de salvacéo
[...] (BOURDIEU, 1989, p.58).

Todas as religides tém uma parcela de capital religioso, porém é indiscutivel em
nivel de Brasil, a Igreja Cato6lica detém uma parcela maior das a¢6es do mercado, ainda
que segundo dados dos Ultimos censos, seja perceptivel a perda de adeptos que o
catolicismo sofre ao longo do tempo.

J& os catolicos passaram de 73,6% em 2000 para 64,6% em 2010.
Embora o perfil religioso da populagdo brasileira mantenha, em 2010,
a historica maioria catolica, esta religido vem perdendo adeptos desde
0 primeiro Censo, realizado em 1872. Até 1970, a propor¢do de
catolicos variou 7,9 pontos percentuais, reduzindo de 99,7%, em 1872,
para 91,8%. (CENSO DEMOGRAFICO, 2012)



Seu lugar, sua posicdo dentro da estrutura do campo é bem definida. Mesmo com
uma perda expressiva de adeptos, o trabalho da Igreja Catolica tem sido criar estratégias
de manutencdo dos fiéis, como forma de manter-se na posicdo hegemdnica. A Renovagao
Carismatica e 0os maiores investimentos em programas de televisdo fazem parte dessa
estratégia, assim como a vinda do Papa ao Brasil na Jornada Mundial da Juventude em
2013.

Esse cenério de mudangas no campo religioso compfe um conjunto de
transformacdes que a sociedade vem vivenciando. A chegada da modernidade interfere
em todos 0s campos, em varios ambitos global, nacional, local. O que a olhos leigos, faz
parecer que as transformacdes religiosas sd&o um caso deslocado dentro da atual
conjuntura do Pais.

Essas transformacoes religiosas fazem parte de um conjunto mais amplo que
envolve fatores sociopolitico, econdmico e cultural. O que era antes atributo, isto é, marca
da identidade brasileira, no que tange a sua religiosidade, o catolicismo, aos poucos vai
perdendo a hegemonia frente a outras religides. Desta maneira, novas formas de
manifestacdo religiosa surgem acompanhando as mudancas ocorridas no processo de
desenvolvimento no pais, 0 que por sua vez, mexe com a configuracdo do campo
religioso.

Uma ressalva interessante é que a teoria de Bourdieu mesmo calcada em uma
triade: método, epistemologia e teoria socioldgica, constrdi conceitos que sao tipos ideais,
e que como tipos ideais, nem sempre sdo encontrados conforme sua elaboracdo, na
pratica.

Mesmo utilizando os conceitos de campo e habitus para tentar entender o campo
religioso em Jodo Pessoa, preciso estar ciente dos limites da teoria de Bourdieu. S&o
conceitos pertinentes dentro da teoria sociolégica, mas como parte do rito sociol6gico €
passivel de criticas e ndo devem ser compreendidos como “a verdadeira e tnica”
explicagdo socioldgica para se compreender as transformaces sofridas pela sociedade ao
longo do tempo.

Nem todo campo possui todas as propriedades apontadas nas defini¢bes de
Bourdieu, em suma, as classes mais baixas, na maioria das vezes, estdo fora do campo,

dentro do espaco social, mas fora do campo, levando em consideracdo que para estar no



campo é preciso fazer parte do jogo de poder conforme nos diz Lahire, em Le monde
pluriel (2012).13
Desta forma, como percebe Neris, a teoria do campo ndo abrange as

particularidades do campo religioso e 0 seu movimento ao longo da historia como:

. O desenvolvimento de um tipo de “catolicismo eclético” no qual
a heresia é substituida pela heterodoxia.

° O papel historicamente detido pelas formas de religiosidade
popular como prética que resiste e negocia com a ordem dogmatica e
sacerdotal.

° O papel dos movimentos religiosos na transformacdo das
relagfes de poder tanto no interior do catolicismo (a exemplo das
experiéncias das comunidades de base) como nos modelos de gestdo do
sagrado em algumas denominagdes protestantes e nos movimentos de
renovacdo carismatica.

° A disseminacéo do religioso nas préaticas seculares da sociedade,
nem tampouco entender a relocalizacdo do religioso fora das igrejas.
(NERIS, 2008, p. 13).

Apesar destas limitacdes, e cientes delas, o par relacional habitus-campo, ainda é
importante para se entender o movimento dos individuos dentro do campo religioso no
Brasil, com destaque para o seguimento afro-brasileiro, que se constitui como fruto das
relagdes de disputa dentro de um espago profundamente marcado “por chamados a
ordem” de inspiracdo cristd. Buscado operacionalizar estes conceitos, o estudo das
trajetorias se mostra bastante coerente, primeiro porque ndao automatiza a analise a partir
do modelo, e depois porque é flexivel suficiente, que permite demarcar e compreender 0s
elementos que demonstram clivagens de habitus (LAHIRE, 2001).

A ideia de Bourdieu toma como ponto de partida adaptar a historia de vida, para
uso socioldgico dentro de sua teoria, ele a transforma, portanto, em trajetoria, que s6 pode
extrair sentido dentro de determinadas estruturas sociais.

Essa foi uma das estratégias encontradas por Bourdieu para resolver o problema
antigo da sociologia, qual seja a ligacdo entre o Individuo e a Sociedade. Ela p6e em
evidéncia como 0s mecanismos de socializacdo determinam ou interferem no modo de
agir, de pensar, nas decisdes dos individuos. Levando em consideracdo a teoria do autor
onde os individuos constroem suas redes de relacionamento dentro de determinados
campos, onde acontece algum tipo de disputa, e as regras sdo regidas por um habitus
proprio daquele grupo, ha de se levar em conta que:

13 Ver especialmente, o adendo (p. 353-363).



A historia estrutural do campo — tratando-se do campo das classes
sociais ou de qualquer outro campo — periodiza a biografia dos agentes
comprometidos com ele (de modo que a histdria individual de cada
agente contém a histdria do grupo a que ele pertence). [...] somente as
mudancas estruturais que afetam tal campo possuem o poder de
determinar a producéo de geragdes diferentes, transformando os modos
de geracgéo e determinando a organizacao das biografias individuais e a
agregacao de tais biografias orquestradas e ritmadas segundo 0 mesmo
tempo (BOURDIEU, 2015, p. 426).

Apontando assim para certa linearidade entre trajetrias construidas no mesmo
campo, de modo que os acontecimentos historicos daquele campo possuem interferéncia
direta nos agentes. Quanto ao processo de construgcdo das trajetdrias, vai desde a
socializacdo primaria ainda na familia, onde a assimilacdo do habitus € iniciada, podendo
passar por rupturas ao longo da carreira social.

Para diluir um pouco a rigidez estrutural da visdo de Bourdieu sobre trajetoria,
podemos complementa-la com algumas ideias de Lahire (2001), para quem o individuo é
um ator plural, que ndo vive em um Unico campo, e as vezes se encontra fora deles,
transitando num amplo espaco social, no qual passa por varias experiéncias socializadoras
que serdo sintetizadas e incorporadas na forma de resumos de experiéncias, por ele
denominadas habitos. E, em se tratando de sociedades ou mundos sociais diferenciados,

deve-se,

Mais do que considerar a coeréncia e a homogeneidade dos esquemas
gue compdem o stock de cada actor individual como a situagdo modal,
a que é mais frequentemente observavel numa sociedade diferenciada,
pensamos nos, portanto, que € preferivel pensar que é essa situagao que
é mais improvavel, a mais excepcional e que ¢ muito mais corrente
observar actores individuais menos unificados e portadores de habitos
(de esquemas de accdo) heterogéneos e, em certos casos, 0Opostos,
contraditérios (LAHIRE, 2001, p. 39).

Segundo Bourdieu, a origem social é fator determinante no modus operandi do
individuo, podendo ser compreendida como ponto de partida da trajetdria, que pode ou
ndo se manter dentro do campo, sofrendo alteracfes de acordo com experiéncias vividas
pelos individuos, entre elas a mudanca de classe social, podendo ser afetado tanto por um

declinio, como por uma ascensao.

A correlacdo entre uma prética e a origem social (avaliada pela posic¢éo
do pai, cujo valor real pode ter sofrido uma degradagédo dissimulada
pela constancia do valor nominal) é a resultante de dois efeitos (ndo
forgosamente do mesmo sentido): por um lado, o efeito de inculcacio
diretamente exercido pela familia ou pelas condi¢Bes originais de
existéncia; por outro, o efeito de trajetoria social propriamente dita, ou



seja, o efeito exercido sobre as disposicOes e as opiniGes pela
experiéncia da ascensao social ou do declinio — nesta logica, a posicao
de origem € apenas 0 ponto de partida de uma trajetéria, a referéncia
em relagdo a qual define-se o sentido da carreira social (BOURDIEU,
2015, p. 105).

Para Bourdieu o ponto de partida em uma trajetdria € um dos fatores que determina
as disposic@es, mas ndao o Unico, mesmo acreditando que individuos que partem do
mesmo ponto tém probabilidades de chegarem ao mesmo ponto, mas que nem sempre
isso acontece (nesse aspecto ndo encontro divergéncia entre Bourdieu e Lahire). Ele
aponta também para possibilidade de trajetérias obliquas, fora do padrdo, que podem
também ser vistas como possibilidade, mas que ndo afetam a tendéncia padréo.

Visto que o argumento do autor tem como ponto central a correlacdo entre a
posicao ocupada pelo individuo e as praticas do mesmo, quando a trajetoria do individuo
é a esperada, ha um elo entre o ponto de partida e o de chegada, de acordo com sua origem
social, ele estd cumprindo uma trajetéria modal, j& esperada para aquele determinado

publico, dentro do conjunto de préticas por eles executadas.

[...] a posicdo e a trajetoria individual ndo sdo, do ponto de vista
estatistico, independentes na medida em que nem todas as posicdes de
chegada sdo igualmente provaveis para todos os pontos de partida: eis
0 que implica a existéncia de uma correlagdo bastante forte entre as
posicBes sociais e as disposi¢gdes dos agentes que as ocupam ou, 0 que
vem a dar no mesmo, as trajetorias que levaram a ocupa-las e que, por
conseguinte, a trajetéria modal faz parte integrante do sistema dos
fatores constitutivos da classe — as praticas serdo tanto mais irredutiveis
ao efeito da posicdo definida sincronicamente, quanto mais dispersas
forem as trajetdrias, como é o caso na pequena burguesia (BOURDIEU,
2015, p. 104).

Esse conjunto de préaticas sdo mais forte, e melhor estabelecido de acordo com a
proximidade da trajetéria modal, quanto mais forte a socializacdo e enquadramento dentro
do campo, mais precisa sera a reproducdo das praticas. O que segundo 0 autor nao
acontece com a pequena burguesia, seu préprio status é considerado fluido, a ascenséo e
o declinio social podem ser uma constante, os pontos de origem e chegada pouco

coincidem, se diferenciando pelas experiéncias individuais, que moldaram a trajetoria.

Nao é ao acaso que os individuos se deslocam no espago social: por um
lado, porque eles estdo submetidos — por exemplo, através dos
mecanismos objetivos de eliminacéo e de orientacdo — as forcas que
conferem sua estrutura a esse espaco; e, por outro, porque sua inércia
prépria, ou seja, suas propriedades, cuja existéncia pode ocorrer no
estado incorporado, sob a forma de disposi¢cBes, ou no estado
objetivado, por meio de bens, titulos, etc., opde-se as forgcas do campo.



A determinado volume de capital herdado corresponde um feixe de
trajetérias praticamente equiprovaveis que levam a posicGes
praticamente equivalentes — trata-se do campo dos possiveis oferecido
objetivamente a determinado agente; e a passagem de um trajetdria para
outra depende, muitas vezes, de acontecimentos coletivos (guerras,
crises, etc.) ou individuais (encontros, ligagdes amorosas, privilégios,
etc.) descritos, comumente, como acasos (felizes ou infelizes), apesar
de dependerem, por sua vez, estatisticamente, da posicdo e das
disposicbes dagueles que vivenciam tais eventos — por exemplo, o
senso das ‘relagdes’ por meio do qual os detentores de elevado capital
social tém a possibilidade de conservar ou aumentar esse capital -, a ndo
ser que sejam organizados expressamente pelas intervengoes
institucionalizadas (clubes, reuniGes de familia, associacdes de ex-
membros de empresa ou instituicdo, etc.) ou “espontaneas” dos
individuos ou grupos (BOURDIEU, 2015, p. 104).

Para Bourdieu cada trajetéria individual pertence a um grupo de trajetérias dentro
de um determinado campo de possibilidades, que ele conceitua de campo dos possiveis,
e 0 que constrdi esse campo dos possiveis, 0 volume de capital social que o individuo
herdou, esse capital social correspondera a um feixe de trajetorias provaveis, que
culminam em posicOes especificas, e cada posicdo é acompanhada do seu conjunto
proprio de disposicoes.

A prépria mudanca de trajetoria pode ser um efeito das forcas do campo, visto que
0s acontecimentos histéricos podem gerar uma mudanca de trajetdria coletiva. Esse ponto
especificamente da mudanca de trajetéria, e quando isso ocorre de maneira coletiva, tem
especial significado dentro desta pesquisa. Visto que analisamos a trajetoria de vida de
pais e mdes de santo na cidade de Jodo Pessoa.

O campo religioso afro-brasileiro, espaco onde as relacdes entre os individuos
adeptos das religides afro-brasileiras se relacionam e se locomovem interna e
externamente em relacdo aos seus limites, mas interagindo com o campo religioso como
um todo, e obviamente com outros campos e ndo-campos do espaco social.

A configuracdo do campo religioso em Jodo Pessoa compde-se prioritariamente
pelo catolicismo, tendo em escala menor, protestantes, kardecistas, juremeiros e
umbandistas, e mais recentemente, deu-se a inclusdo do Candomblé. Mas é ébvio que
esta ndo € uma classificacdo exaustiva, pois se deixa de considerar uma variedade de
outras experiéncias religiosas organizadas sob a designagdo dos chamados novos
movimentos religiosos.

Se considerarmos 0 momento anterior a instalacdo dos primeiros terreiros de

Candomblé, por volta da década de 1980, até esse momento teriamos feixes de trajetorias



provaveis dentro da Umbanda e Jurema.’* H4 uma mudanca significativa dentro da
configuracdo com a chegada dos terreiros de Candomblé, que deixa de ser mero produto
de importagdo e se “territorializa” na cidade. A chegada do Candomblé faz com que
adeptos da Jurema e Umbanda, desejem se iniciar dentro da religido. Desencadeando uma
busca significativa a nova oferta religiosa do mercado, mudando assim coletivamente

varias trajetorias.

Por oposicéo ao efeito da trajetdria individual que, por ser um desvio
em relacdo a trajetéria coletiva — cujo sentido pode ser nulo —, é
imediatamente visivel, o efeito da trajetéria coletiva corre o risco de
passar desapercebido como tal: quando o efeito de trajetdria se exerce
sobre o conjunto de uma classe ou de uma fracdo de classe, ou seja,
sobre um conjunto de individuos cujos tracos comuns consistem em
ocupar uma posicao idéntica e estarem envolvidos na mesma trajetoria
coletiva, aquela que define a classe em ascensdo ou em declinio, corre-
se 0 risco de imputar as propriedades, associadas sincronicamente a
classe, determinados efeitos — por exemplo, opiniGes politicas ou
religiosas — que, na realidade, sdo o produto de transformagdes
coletivas. A andlise torna-se complicada pelo fato de que determinados
membros de uma fracdo de classe podem ter empreendido uma
trajetoria individual de sentido oposto a da fracdo em seu todo: apesar
disso, suas praticas ndo deixam de estar marcadas pelo destino coletivo
[...] (BOURDIEU, 2015, p. 106).

A trajetoria coletiva pode por vezes ser confundida com uma escolha individual,
passando despercebida como coletividade, o oposto é detectado com mais facilidade,
ficando em evidencia aquele que anda na contramao. Mas essa saida da trajetdria coletiva,
ndo significa que o modo de agir deixe de ter bases, na socializacdo anterior.

Boa parte dos casos estudados por mim remete a essa questdo, visto que todos
abordam a mudanca de religido, a diferenca é que uns correspondem ao modelo da
trajetdria coletiva na qual suas origens se inserem, como € o caso de Pai | e Pai H, em que
0s primeiros contatos com a religido afro-brasileira acontecem ainda na infancia.
Diferentemente, ha trajetorias — apresentadas por Pai B e Pai C — cuja origem esta na
religido catolica. Destes tltimos vem o exemplo de mudanca da trajetdria coletiva, que

foi incentivada pela chegada de um terreiro a cidade onde eles moravam.

14 Antes disso, porém, conforme Gongalves (2014), alguns pais de santo buscavam filiagdo ao candomblé
em terreiros de outros estados brasileiros.



3 O CENARIO RELIGIOSO BRASILEIRO

Para melhor compreender o campo religioso afro-brasileiro, e a adesdo dos
individuos ao candomblé, é necessario entendermos alguns elementos que compde o
cenario.

O processo de secularizacédo, diretamente relacionado a chegada da modernidade,
séo os elementos chaves para o surgimento do pluralismo, onde o catolicismo deixa de
ser hegemonico e passa a disputar fieis com as demais religies, que s crescem enquanto
o catolicismo s6 perde adeptos ao longo dos anos.

Essa perda, em numero oficiais pode ser compreendida de outra forma, afinal
religides como a jurema, o candomblé e a umbanda, passaram a ser classificadas como
religibes. Essas trés denominacdes compdem parte consideravel do campo afro-brasileiro
na cidade de Jodo Pessoa, por isso é necessaria uma breve apresentacdo de cada uma,
onde o candomblé ganha um enfoque especial por se tratar do nosso objeto de estudo.

O candomblé, também tem sua parcela de crescimento e para compreendé-lo,
vamos abordar desde o surgimento do candomblé, passando pela sua expanséo até chegar
a atual conjuntura onde esse se posiciona dentro do mercado religioso, ganhando espaco

dentro e fora dele.

3.1 Marcas de um contexto: mudancas, pluralismo e intolerancia

A separacdo formal Estado e Religido nasce junto com a Republica, mas nunca se
efetivou completamente na pratica. Os exemplos abaixo indicam o quanto no inicio foi
conflituosa essa separa¢do, mostrando nossa heranga intolerante, praticada e incitada a
partir do Estado.

Em relacdo a liberdade de culto, e considerando-se tratar-se de um
direito que afeta mais acentuadamente as minorias religiosas, verifica-
se que a proposta de um Estado neutro com relagdo a matéria esteve
longe de se concretizar. Julio Andrade Ferreira, em sua Historia da
Igreja Presbiteriana do Brasil, relata diversos casos de apedrejamento
e invasdo de templos, queima de biblias protestantes e ataques a
pastores presbiterianos, crimes, em geral, sem punicdo, quando ndo
endossados pelas autoridades locais. Pedro Tersier, em Historia das
perseguicBes religiosas no Brasil, também anota inumeros
acontecimentos semelhantes ao longo da época (e, em ambas as obras,
esses eventos surgem em quantidade muito superior as ocorréncias do
periodo imperial). Em um desses casos, relatado por ambos os autores,
um reverendo da igreja metodista, Sr. Justus H. Nelson, ficara preso por



um més por haver recusado-se a tirar o chapéu enquanto passava pelas
ruas uma procissdo catdlica (de Corpus Christi). Por meio de um bispo
da Igreja metodista, o caso chegou ao conhecimento do presidente dos
Estados Unidos, que incumbiu o secretério de Estado de tomar medidas
diplomaticas junto ao governo brasileiro (LEITE, 2011, p.45).

Com isso podemos entender como dois momentos diferentes, primeiro 0 marco
legal da separacdo entre Estado e Igreja, segundo a perda da hegemonia catolica. Este
ultimo acontece de maneira gradual, ao longo da historia.

O processo de secularizacdo e a modernidade colaboram intensamente com as
transformacdes da igreja catolica no Brasil e no mundo. As novas formas de expresséo e
respeito a individualidade, as escolhas, ao proprio “livre arbitrio” faz com que a igreja
catolica repense suas praticas, suas a¢des inclusive como forma de manter-se no poder.
Embora seja pertinente destacar que a perda de hegemonia da Igreja Catdlica esta longe
de representar a perda de poder do cristianismo.

Um marco histdrico que aponta para essas transformacdes é o Concilio Vaticano
I, realizado entre 1962 e 1965, sob a regéncia do Papa Jodo XXIII. Depois deste Concilio
tornou-se perceptivel uma reconfiguracdo de suas bases.

Vale ressaltar também que “o contexto historico em que se deu o Concilio
Vaticano II foi bastante conturbado, tanto internacionalmente quanto nacionalmente™ [...]
(FRANCA, 2012), o mesmo coincide com duros anos da Guerra-Fria, e diversos
acontecimentos no mundo. Aqui no Brasil, vale lembrar que € um periodo bastante
complexo, pois estamos a beira de uma ditadura militar (1964), fim do Governo Jango e
uma instabilidade politica critica.

E nesse contexto historico que a igreja perdia fiéis, e sua necessidade de reverter
esse quadro a fez se redesenhar. Surgia um lado conservador, o catélico carismatico, e
outro de vertente critica e popular: a teologia da libertacdo. O modelo catdlico
carismatico, tem seu foco no individuo, na centralidade existencial, sua acdo esta
diretamente ligada a perspectiva da cura, dons do espirito e a busca pela aproximacao
com o divino. A Teologia da Libertacdo, tendo como representantes as CEB’s
(Comunidades Eclesiais de Base), tinha como norte, uma leitura teoldgica diferenciada,
centrada no coletivo, nas questdes sociais, no comprometimento com a sociedade. Esta
linha seguia um aspecto arraigado na defesa de uma Igreja engajada na luta pela
transformacéo da sociedade.

Segundo, Neri, o enfraquecimento da Igreja Cat6lica ndo é um fenbmeno que

surge abruptamente, pois:



O catolicismo seguia longa e lenta queda histérica desde os primeiros
registros censitérios brasileiros de 1872, quando atingia 99,72% na
populacdo livre, caindo a taxas aceleradas nos anos 1980s e 1990s —
respectivamente as taxas de 0,5 e 1 ponto percentual por ano —
reduzindo-se de 89% em 1980 para 83,3% em 1991 e depois para 73,89
em 2000. (NERI, 2011, p.11)

Essa diminuicdo do numero de fiéis catdlicos ja foi analisada por muitos
estudiosos, que veem os dados de diferentes maneiras. Primeiro, outras religides
comegam a aparecer no cenario religioso. Segundo, as pessoas passam a ndo se sentirem
obrigadas a declarar-se catolicas, ao longo do tempo. Terceiro, cresce 0 numero dos sem
religido. Quarto, os arranjos religiosos tornam-se mais evidentes, permissivos e em um
namero maior de possibilidades.

Olhando pelo viés da ldgica de mercado, onde o mundo religioso passa a ser
comparado a um mercado, a uma economia de mercado, tem-se uma estratégia
interessante de perceber e analisar o campo religioso a partir do momento em que 0
simbdlico, o transcendente é transformado em produto consumivel, disponivel no
mercado.

A primeira tendéncia, resultante da introducéo da légica da mercadoria
na esfera da religido, é a transformacdo das praticas e discursos
religiosos em produtos, introduzindo os modelos de religiosidade no
mundo do consumo e do mercado (GUERRA, 2003, p.33).

A légica de mercado vem munida de todos os seus elementos, como disputa por
fiéis, disputa por poder, autoafirmagdo, conquista de espaco na midia, marketing,
pesquisa de mercado, capital financeiro, insercdo na politica. Todos esses elementos sdo
contrarios a cultura secular do catolicismo, o que explique, em certa medida, por que a

Igreja Catdlica venha perdendo seus adeptos. Como diz Guerra:

Uma vez que as barreiras de mercado, que garantiam a estabilidade da
religido oficial pelo impedimento legal da entrada de outros
concorrentes, deixam de existir, inaugura-se uma fase de alto nivel de
competicdo entre as diversas organizagdes religiosas, que exige das
instituicdes a mobilizagdo maxima de capital para fazer frente aos
outros fornecedores, na luta pela adesdo do maior nimero possivel de
fiéis (GUERRA, 2003, p. 61).

Essa disputa tem sido acirrada, quando olhamos os dados do censo 2010, eles
gritam a perda da igreja cat6lica. Em oposi¢do ao decréscimo do catolicismo, temos 0

crescimento dos evangélicos, dos sem religido, além do conjunto de outras religides. Os



ultimos dados apresentados pelo IBGE, confirmam uma tendéncia que vem crescendo de

1980, consolidando o cenério do pluralismo religioso brasileiro.

Os dados do Censo 2010 sobre religido confirmam as tendéncias de
transformacao do campo religioso brasileiro, mutagdo que se acelerou
a partir da década de 1980, caracterizando-se, principalmente, pelo
recrudescimento da queda numérica do catolicismo e pela vertiginosa
expansdo dos pentecostais e dos sem religido. Entre 1980 e 2010, os
catolicos declinaram de 89,2% para 64,6% da populacdo, queda de 24,6
pontos percentuais, 0s evangélicos saltaram de 6,6% para 22,2%,
acréscimo de 15,6 pontos, enquanto os sem religido expandiram-se num
ritmo ainda mais espetacular: quintuplicaram de tamanho, indo de 1,6%
para 8,1%, aumento de 6,5 pontos. O conjunto das outras religides
(incluindo espiritas e cultos afro-brasileiros) dobrou de tamanho,
passando de 2,5% para 5%. De 1980 para cda, portanto, prosperou a
diversificacdo da pertenca religiosa e da religiosidade no Brasil, mas se
manteve praticamente intocado seu carater esmagadoramente cristdo
(MARIANO, 2013, p.1).

Entendendo a importancia do catolicismo na formagéo religiosa do Brasil, visto
que € impossivel falar de religido no Brasil sem se falar de igreja catolica, acabou por se
tornar, durante seu longo periodo de hegemonia, o elemento regulador das outras
manifestacdes religiosas. Com sua saida gradual do poder, vai-se vivenciando uma
desregulacdo no mercado. Momento propicio para o fortalecimento das manifestacdes ja

existentes, além do surgimento de novos grupos religiosos.

[...] o pluralismo religioso surge por causa da impossibilidade de uma
mesma organizagdo religiosa ser a0 mesmo tempo sagrada e profana,
conservadora e liberal, inclusiva e exclusiva, enquanto no mercado
sempre existirdo diferentes segmentos de consumidores com fortes
preferéncias por cada um desses aspectos da préatica religiosa. Essa
diversidade ocorre devido as variages comuns a condi¢do humana, tais
como classe social, idade, género, experiéncias de vida e tipo de
socializagdo (GUERRA, 2003, p. 38).

Sendo o pluralismo religioso um acontecimento da modernidade, efeito do
processo de secularizacdo, reflete o quanto a religido deixa de ter um papel central e
decisivo na vida dos individuos.

Deste ponto de vista, a pluralidade de religides e de interpretacGes do
mundo atestam antes uma condi¢ao estrutural da religido nas sociedades
modernas, do que um retorno ao passado. Na medida em que a religido
deixa de ser fundante do social, enquanto sua base ou forma de
organizacédo, ela permite a emergéncia de diferentes grupos religiosos
que irdo atuar no nivel da cultura e do conhecimento (STEIL, 2001, p.
116).



Mas a convivéncia destes grupos em surgimento, nem sempre é pacifica. Ha
outros comportamentos que precisam ser avaliados, ndo estou mencionando
simplesmente o comportamento dos fiéis enquanto individuos, mas dos grupos religiosos
e como se comportam com essa “disputa” dentro de um mercado que precisa arregimentar
adeptos, muitas vezes dentro da mesma denominacdo, como é o caso dos evangélicos e
afro-brasileiros etc.

Para Guerra, essa variedade de religides provoca uma disputa por fiéis, e parte
disso uma necessidade de autoafirmacdo enquanto a melhor das opcdes, por vezes

construida a partir do desprezo e discriminacao das outras.

As consequéncias do pluralismo religioso sobre o comportamento
institucional das organizacgdes religiosas tem sido um tema recorrente
no trabalho de varios socidlogos. Um dos pontos de vista sobre o
assunto € o de que essa situagdo, na qual a variedade de mensagens
religiosas e a competicdo entre elas se intensificam, provocaria o
enfraquecimento da confiabilidade da religido em geral. Isso ocorreria
devido ao fato de que onde mdaltiplos grupos religiosos entram em
competicdo, cada um lutando para desacreditar o outro, pode ser
encorajada a visdo de que a atitude religiosa, ou o sentimento religioso,
ou ainda as instituicdes religiosas sdo passiveis de discussdo, disputa e
duavida, o que diminuiria a sua eficacia simbdlica (GUERRA, 2003, p.
38).

Como forma de entender essas disputas internas, especificamente dentro do

campo afro-brasileiro é necessario entender cada segmento religioso envolvido no

cenario.

3.2 O campo religioso afro-brasileiro

As religibes afro-brasileiras se enquadram no perfil de religides que ja existiam,
embora ndo com o estatuto de religido. Com as mudancas mencionadas acima, saem da
subalternidade e se fortalecem como religido. Dentro deste campo trabalharemos com as
trés expressdes mais fortes em Jodo Pessoa: o Catimbd/Jurema, a Umbanda e o
Candomblé. E importante ressaltar que o campo afro-religioso nacional ndo se encerra
nestas trés possibilidades, sendo estas apenas um recorte com vistas ao trabalho

académico e sua territorialidade de abrangéncia.

Em Jodo Pessoa, trés séo as denominagdes principais do campo em
foco: Catimbo6/Jurema, Umbanda e Candomblé. Para efeito da pesquisa,
sugerimos que a sua formacao/consolidagdo se d& em trés periodos. O



primeiro estende-se dos registros iniciais do Catimbo até o final da
década de 1950. Nele, predominaram as mesas do Catimbd-Jurema,
marcadas pela influéncia kardecista e do catolicismo popular. O
segundo, a partir de 1960, é o periodo de chegada e expansdo da
Umbanda, quando ela passa a incorporar o Catimb6/Jurema e surgem
as federagGes do culto. E por ultimo, o periodo que se estende da
segunda metade da década de 80 aos dias atuais, marcado pelo
surgimento dos primeiros terreiros de Candomblé e pela constituicdo de
discursos delineadores de reconhecimento e legitimidade interna e
externamente ao campo. Sedimentam-se formas de enfrentamento e
didlogo com outras religiGes, com o poder publico e a sociedade em
geral. O campo se expande com a abertura de novos terreiros, facilitado
pelo pluralismo religioso e pela liberdade de culto (GONCALVES,
2012, p. 2).

Esses parametros historicos mostram a formacdo do campo afro-religioso na
cidade, que segundo o conceito de campo utilizado por Bourdieu, s6 se torna de fato um
campo religioso depois da chegada da umbanda, onde passam a acontecer disputas de
poder, disputas por espago, disputas por fiéis, clientes®®, disputas no plano
mistico/espiritual.

Nesse contexto do delineamento do campo afro-religioso na Paraiba, vale

desatacar alguns marcos historicos importantes que apontam para sua institucionalizacdo:

Em 1966, ocorreu a promulgacdo da Lei Estadual 3.443 de 6 de
novembro que tornou “livre o exercicio dos cultos africanos em todo
territério do Estado da Paraiba, observadas as disposi¢cdes constantes
desta lei”. Neste mesmo ano, surgiu a Federagao dos Cultos Africanos
do Estado da Paraiba (FECAB), a primeira do género no Estado,
fundada e presidida durante muito tempo pelo pai de santo umbandista,
Carlos Leal Rodrigues (GONCALVES, 2012, p. 3).

A umbanda, entdo, consolida-se no Estado, e sua principal fonte de influéncias é
Recife, com famosos sacerdotes Mario Miranda, Zé Roméo e Pai Edu (estes faziam ritos
que mesclavam a umbanda com o nagd pernambucano) que iniciaram muitos pais de

santo umbandistas de Jodo Pessoa. Também recebe influéncia em menor escala do Rio

de Janeiro e da Bahia.

3.2.1 O Catimbd/ Jurema

15 Pessoas, que procuram as religides afro-brasileira em busca de servicos magicos, como fonte de solugéo
para seus problemas, em sua maioria de ordem amorosa, financeira, doenca fisica ou espiritual. Uma parcela
de clientes torna-se adeptos. O termo clientes, faz jus ao comercio envolvido.



O catimbo/jurema figura como heranca indigena que assimilou elementos negros
ao longo do tempo. Para Bastide, ja era uma religido organizada quando o negro chegou
ao Brasil e para Cascudo, o catimbo retine elementos negros, brancos e amerindios, porém
se afigura, na sua concepgdo, como preponderantemente “magia branca”, ou seja, de
influéncia da feiticaria e supersticdo popular europeias. (GONCALVES, 2013).

Na Paraiba, temos varios registros de antigas mesas de catimb6, como por
exemplo, nos bairros da Torre, Jaguaribe e llha do Bispo, além das cidades de Santa Rita,
Alhandra/Acais (GONCALVES, 2013).

Registros que nos mostram que em suas descri¢fes iniciais ndo apresentam
simbolos africanos, apenas indigenas e catolicos. Mas com o passar do tempo sofrem
mudangas.

Vejamos uma descricdo feita por Fernandes, resgatada por Gongalves:

Vendo o Catimb6, duma maneira geral, o aparato consiste na mesa
estreita, forrada ou ndo, onde se misturavam garrafadas de Jurema,
cachimbos, novelos de linha, agulhas, botBes, imagens de santos,
principalmente um crucifixo, amarrados de corddes e fitas, pequenos
alguidares, maracéas, bonecas de pano, cururus secos, fumo de rolo, etc.
Muitos usam o alguidar sobre brasas ao pé da mesa, fervendo raizes ou
hervas. A sesséo tem inicio com a abertura da mesa feita em invocagoes
cantadas, as velas acessas. Distribuem entre os presentes, a Jurema. O
ritual que se segue varia com o fim magico desejado. Comecam a
invocacdo aos Mestres (hé varios mestres: Mestre Esperidido, Mestre
Carlos, muitos outros) com as toadas cantadas em céro. [...] Na panela,
na agua fervente, por cima da trempe, mexe com uma colher de péo a
herva cuentro, a catimbozeira auxiliar (1938, p.87-8). (FERNANDES
apud GONCALVES, 2013, p.10).

Essa influéncia da jurema pode ser vista nos dias atuais, ndo da mesma forma que
era cultuada até o final da década de 50, mas é presente, assumindo e incorporando outros
elementos. Sobre a falta de elementos africanos nos cultos da jurema, Gongalves,

revisando a literatura referente a questdo, diz que a descricdo feita pelos autores lidos,

ndo registra a presenca de sacrificios de animais, rituais de iniciagao,
ligagdo com orixas, culto a exus e pombagiras presentes na jurema
praticada hoje. [...] Embora preserve elementos das mesas dos mestres
e do ritual indigena, estda umbandizada. A sua identificagdo com a
umbanda ¢é tdo forte, que na pratica sdo tidas como sinénimo
(GONCALVES, 2013, p. 14).

Porém esse modelo de umbanda praticada na atualidade também foge aos padrbes

nos quais nasce a umbanda no Rio de Janeiro, acontecendo uma ressignificacdo da



umbanda carioca que foi amplamente difundida por uma elite de pensadores cujo objetivo
era torné-la uma religido nacional.

Atualmente, muitas casas cultuam Jurema e Candomblé, para tal fazem quartos
separados, sendo um dos orixas, o outro da Jurema. Outras separacfes simbolicas podem
ser descritas, como as diferentes vestimentas; na jurema cores e chitas, no candomblé
branco (na maioria das vezes) ou a cor especifica do orixa (em alguns casos); a lingua
cantada, na jurema - portugués, no candomblé — loruba. Essas separagdes simbolicas
entre os rituais, que sdo bem distintos em suas praticas, conjunto de crencas e cosmologia
encontram pontos convergentes, quando a utilizacdo do mesmo espaco fisico (saldo da
casa) para realizacdo de ambos os cultos, e 0 mesmo publico de fiéis, visto que os

diferentes cultos sdo promovidos ha mesma casa.

3.2.2 A Umbanda e o Candomblé

Para analisar o candomblé é preciso entender suas origens, que estdo na Africa da
colonizacdo, mas que também estdo aqui no Brasil, afinal é brasileiro esse modelo de
Candomblé que temos até hoje, nesse formato, com esse pantedo de orixas, com esta
denominacao.

Basta nos remetermos & Africa da época da colonizacéo: a organizacao social era
feita a partir de grupos étnicos, onde cada etnia cultuava o Orixa ou Voduns ou Inquices*®
e ancestrais daquela regido, era a ele que cada um e cada uma fazia suas rezas e oferendas,
sendo ele o protetor do cla.

Os negros que foram escravizados, ao chegar ao Brasil trouxeram consigo suas
culturas seus costumes étnicos, suas devog¢des. Encontraram aqui outros grupos, de outros
clas, reorganizando no Brasil o culto aos seus ancestrais, mas agora de modo que

contemple todos 0s grupos presentes.

O candomblé brasileiro ndo se assenta sobre estruturas sociais como o
carater tribal africanas de onde originou-se como culto aos orixas e
antepassados, os eguns'’ (Atanda, 1980; Fadie, 1970). A nacdo tribal, o
cld, as linhagens e a organizacdo familiar como estrutura produtiva e
unidade de culto, com seus antepassados imemoriais, estdo para sempre
perdidos. Mas isso tudo ndo impediu o candomblé nascido no Brasil de

16 Os trés termos correspondem ao pantedo de divindades africanas. Sendo a Orixas o termo utilizado pela
Nacéo Ketu, Voduns pela Nagéo Jeje e Inquices Nacdo Angola. Ketu, Jeje e Angola sdo diferentes naces
dentro do candomblé.

17 Espiritos dos mortos.



firmar-se sobre a ideia central da origem mitica da pessoa conforme a
tradicdo iorubana (Verger, 1973; Abimbola, 1973) (PRANDI, 1991, p.
24).

Exatamente por ndo estar situado nesta estrutura tribal que o candomblé surge
como uma experiéncia brasileira, mantém elementos da cultura africana, outros elementos
surgem, outros sao ressignificados.

A vinda de pessoas escravizadas resultou ndo somente na construcdo de uma
“nova” cultura, mas em um novo formato de organizagao social desses povos, originando
assim, aquilo que antes foi denominado calundu, e hoje € candomblé, com diversas
subdivisbes, denominadas de nacdes, por seus adeptos na busca por uma reaproximacao
com o continente africano. Assim o Candomblé brasileiro, apresenta suas variacoes: Jeje,
Jeje-marim, Ef3, Fon, Keto, Angola, Tambor de Mina, Xamba, ljexa, batuque, entre
outras expressoes, do que hoje compde o quadro das religides afro-brasileiras.

Portanto, é importante ver essa perspectiva diasporica da cultura como
uma subversdo dos modelos culturais tradicionais orientados para a
nacdo. Como outros processos globalizantes, a globalizagdo cultural é
desterritorializante em seus efeitos. Suas compreensdes espago-
temporais, impulsionadas pelas novas tecnologias afrouxam os lacos
entre a cultura e o lugar (HALL, 2009, p. 36).

Essa religido originalmente negra, reprimida ao longo da histdria, desde as
senzalas até os dias atuais, tem como referéncia simbolica a Bahia, com os mais famosos
terreiros de candomblé do Brasil, sendo considerado o mais antigo a Casa Branca do
Engenho Velho, que deu origem ao Axé do Opd Afonja e Gantois. Esses foram os
terreiros que ganharam fama e prestigio na sociedade baiana, mas ndo s6 na triade do
modelo nagd estd o “axé” da Bahia, hd outras casas tdo antigas e importantes na
disseminacdo do povo de santo pelo Brasil, como o Bogum, por exemplo, e outras no
interior da Bahia principalmente nas cidades de Cachoeira, Muritiba, Sao Felix.

Outros locais com bastante expressividade na tradicdo do Candomblé sdo
Recife/Olinda com o tradicional Sitio de Pai Addo, e 0 Maranh&o com a Casa das Minas.
Demonstrando que nem todo candomblé tem origem na Bahia.

Independente da nacéo, sabemos que o candomblé nasce e cresce em todo pais
como religido de negros, pobres e suburbanos. No inicio, praticada as escondidas nas
senzalas dos senhores de engenhos, camuflado pelo sincretismo catélico, apds a
libertagdo dos escravos, sua cultura vai para onde vao 0s negros, ou seja, para margem da

sociedade.



Os libertos a partir de 1830, foram sendo colocados diante da opcéo
entre a exclusdo do pais e o trabalho agricola, de preferéncia nas
grandes propriedades. Se muitos cederam e aceitaram uma situagéo de
dependéncia, outros resistiram e se mantiveram nas cidades, apesar das
perseguicdes politicas (CUNHA, 2012, p. 126).

Porém liberdade, para os escravos libertos, ndo tem o mesmo significado que tem

para a populacdo em geral hoje.

Era comum a assimilacdo abusiva de escravos e libertos negros. A
policia, em todo caso, ndo parecia fazer distincdo. Na Paraiba, em 1844,
escravos ou negros livres achados nas ruas depois do entardecer ‘sem
ordem de seus senhores’ (mas que senhores, nesse Ultimo caso?) eram
levados a delegacia de policia e acoitados (Newcomem a Aberdeen,
Paraiba, 3 de fevereiro de 1845, pp Confidentialprints 316) (CUNHA,
2012, p.113).

Nessa citacdo que data de 1844, temos um bom referencial de como o negro era

suprimido de sua liberdade, inclusive de sua liberdade religiosa, pois por muito tempo

pos-escravatura o candomblecista disfarcou-se de catolico, para garantir a sobrevivéncia

de sua crenca.

Para se viver no Brasil, mesmo sendo escravo, principalmente depois
sendo negro livre, era indispensavel antes de mais nada ser catélico. Por
iSS0, 0S negros que recriaram no Brasil as religides africanas dos orixas,
voduns e inquices se diziam catélicos e se comportavam como tais.
Além dos rituais de seus ancestrais, frequentavam também os ritos
catélicos. Continuaram sendo e se dizendo cat6licos, mesmo com o
advento da Republica, quando o catolicismo perdeu a condicdo de
religido oficial (PRANDI, 2003, p.16).

3.2.3 Nos caminhos da Umbanda

Teoricamente, com a Republica, o Brasil deixa de ser oficialmente um pais

catolico e passa a ser um pais laico. Abrindo portas para afirmacéo e posicionamento de

outras religides, agora sem medo de persegui¢do politica ou repressao policial. Afinal era

permitida a liberdade de crencas, mas ndo havia liberdade de culto.

A partir dessa liberdade de culto que a umbanda se institucionaliza, datando de

1920 o registo do primeiro centro de Umbanda do Rio de Janeiro. Era apenas um passo

para disseminacao da religido brasileira, com tracos indigenas, europeus e africanos.

A fundacéo, nos anos 20, daquele primeiro centro de umbanda no Rio
de Janeiro como dissidéncia publica e institucionalizada do Kardecismo
num processo de valorizagdo dos elementos nacionais — o caboclo, o
preto-velho, espiritos de indios e escravos — deve ter representado uma



forma de acomodacdo seletiva entre os dois polos fundantes. Um
movimento de rearranjo entre duas alternativas ndo conflitantes,
embora uma mais rica em conteldos doutrinarios e a outra mais
centrada em préticas rituais. O kardecismo como religido ética, de
salvacdo, e o candomblé como religido ritualistica e magica, de
manipulagdo do destino através de poderes sobrenaturais de que 0s
sacerdotes sdo dotados por iniciagdo (PRANDI, 1991, p. 49).

Essa religido nascente, que promete ser a religido genuinamente brasileira por

englobar elementos de diferentes culturas, j& nasce branca, mesmo que pobre, porém

branca. Aos poucos vai distanciando-se cada vez mais do candomblé, ou seja, dos

elementos negros.

[...] a umbanda nasceu no Rio de Janeiro nos anos 1920, bem como a
preocupacdo de purificar o culto dos elementos mais proximos da
tradicdo iniciatica e sacrifical do candomblé. A lingua portuguesa
tomou o lugar da lingua africana, a iniciacao foi simplificada e quase
eliminada, e os sacrificios de animais foram condenados. O pantedo do
candomblé, reduzido a “entidades'®” que se encarnavam nos médiuns
deixaram de ser 0s orixas, para se tornarem os caboclos, os pretos-
velhos, bem como 0s exus e pombagiras que “baixavam” para
“trabalhar”, isto ¢, para dar conselhos aos homens (CAPONE, 2009,
p.133).

Seguindo os passos do Kardecismo, a umbanda logo se espalhou, atravessando

fronteiras dos estados brasileiros. Expandindo-se rapidamente, angariando adeptos

tornou-se lider (em quantidade de fiéis) no campo das religides afro-brasileiras. “Pelo

menos desde a década de 1950, a umbanda tem sido majoritaria no conjunto afro-

brasileiro. [...], logo se espalhou pelo Brasil como religido universal sem limites de raga

ou etnia, geografia ou classe social” (PRANDI, 2003, p.19/20).

De um outro prisma, o kardecismo é uma religido de transe, da
experiéncia religiosa pessoal, e ao mesmo tempo uma religido da
palavra, da pregacdo doutrinaria codificada em livros religiosos de
autoridade incontestavel. Dotado de um cddigo moral e doutrinario
explicito e de procedimentos condutores da experiéncia religiosa
publicos e publicados, a iniciacdo no kardecismo adotou uma pedagogia
do ndo-segredo, do ndo mistério. Essa universalizacdo contribuiu
enormemente para uma acentuada unificagdo burocratico-institucional.
A umbanda carrega consigo parte da norma dos candomblés, que é a do
segredo, do recolhimento iniciatico, da infalibilidade do pai-de-santo,
da autoridade ex-cathedra do orix& acima de qualquer preceito, tendo
por consequéncias enormes dificuldades de unificacdo doutrinaria e
institucional (PRANDI, 1991, p. 60).

18 Energia de ancestrais



A essa difusdo da Umbanda carioca, podemos atribuir “o esforgo de uma elite de

pensadores umbandistas, na ansia de torna-la uma religido nacional” (GONCALVES,

2012, p. 7). Como j& mencionamos anteriormente uma religido que se propbe a ser

universal, ultrapassando os limites étnicos, aos quais estava preso o Candomblé da eépoca.

Na década de 1960, comegam a acontecer mudancas no campo religioso afro-

brasileiro, o Candomblé que antes estava preso as amarraras étnicas e geogréaficas, ou

seja, se limitava as regides suburbanas onde se aglomeravam os descendentes de escravos,

comeca a romper com essas amarras.

O candomblé foi extravasando suas fronteiras geograficas,
abandonando os limites originais de raca e etnia dos seus fiéis e
ampliando seu territorio. Espalhou-se pelo Brasil, conquistando para
seus quadros até mesmo antigos seguidores da umbanda. Nas pegadas
da umbanda, também chegou ao estrangeiro. (PRANDI, 2003, p.21)

Quando o autor afirma que o candomblé segue as pegadas da umbanda, pode-se

levar a expressdo em seu sentido literal, afinal os fiéis antes iniciados na umbanda passam

agora a ser também candomblecistas, existindo assim um transito religioso dentro do

seguimento afro-brasileiro.

A circulagdo de médiuns ente os diferentes cultos parece ser um dos
tragos caracteristicos desse universo. Reginaldo Prandi (1991) analisou
a valorizagdo do candomblé em face da umbanda e sua importante
difusdo na cidade de Sdo Paulo durante os ultimos anos. De fato, a
umbanda, até os anos de 1970, parecia fadada a ser a religido mais
importante dos grandes centros urbanos do sudeste. O candomblé era
tido apenas como uma origem longinqua da umbanda [...] (CAPONE,
2009, p.135).

Dados do IBGE, levantados por Prandi apesentam essa adesdo de maneira

quantitativa:

[...] em 1991, o candomblé ja tinha conquistado 16,5% dos seguidores
das diferentes denominacgdes de origem africana. Em 2000, esse nimero
passou a 24,4%. O candomblé cresceu para dentro e para fora do
universo afro-brasileiro. Seus seguidores declarados eram cerca de 107
mil em 1991 e quase 140 mil em 2000, o que representa um crescimento
de 31,3% num periodo em que a populagdo brasileira cresceu 15,7%.
Sem davida um belo crescimento. Por outro lado a umbanda, que
contava com aproximadamente 542 mil devotos declarados em 1991,
viu seu contingente reduzido para 432 mil em 2000. Uma perda enorme,
20,2% (PRANDI, 2003, p. 21).

A saida da umbanda para o candombleé, pode ser vista de varios angulos, levando

em consideracdo que ha uma ponte que diferencia a pratica e os ritos dessas religides,

mesmo sendo ambas religides de transe, suas organizacOes sdo diferentes, regras,



preceitos, hierarquia, entidades. Prandi aponta trés motivos, pelos quais segundo ele, o

médium faz a passagem da umbanda para o candomblé:

Primeira, a umbanda permite e incentiva um largo arco de criatividade.
Ela sempre mostrou um elevado grau de receptividade para toda préatica
exotérica, para tantos niveis de combinacdo de simbolos e expressoes.

[..]

Segunda, a umbanda nédo conta com preceitos rituais ou doutrinais que
sejam capazes de controlar o grau de liberdade de expressdo do
individuo, express6es individualizadas. Esta forma de expressar-se na
umbanda conta com um inesgotavel universo de entidades que podem
se manifestar no transe ritual.

Terceira, esta religido, apesar de sacerdotal, em que todos participam
como oficiantes, ndo estd contudo assentada numa hierarquia de
senioridade iniciatica na qual os adeptos possam se encaixar e se mover,
tanto em termos de papéis especificos dentro do grupo de culto, como
em termos de representacdo simbolica dos papeis sociais. Na umbanda
todo mundo ¢é igual, ela é até mesmo vista como exemplo de uma
religido democréatica (PRANDI, 1991, p. 88).

Prandi coloca como sendo a prépria umbanda a responsavel pela saida dos adeptos
da umbanda, mas héa outros fatores que podem ser evidenciados, componentes que foram
construidos dentro da logica do povo de santo. Observando que para estes, ser do
candomblé é sindbnimo de forca maior, ou seja, 0 candomblé teria mais poder magico que
a umbanda. Nessa logica referendada pelos praticantes das religides afro-brasileiras, ser
iniciado no candomblé é fonte de prestigio, € status, é poder.

Esse processo também esta atrelado a uma mudanca de paradigma do préprio
candomblé, que em determinado momento da histéria passa a se impor como religido

dentro do mercado, saindo dos guetos e tornando-se uma op¢do possivel de ser acessada.

A saida do candomblé da invisibilidade releva o momento de
reconstrucdo das identidades, ou como preferem os proprios agentes
dessa historia, de afirmacdo de uma identidade religiosa, que é ao
mesmo tempo, negra e africana, ainda que, no seu meio, haja brancos,
mulatos, mestigos etc. (GONCALVES, 2011, p. 127)

E nessa perspectiva da desetnizacdo que Capone menciona a existéncia de dois
tipos de negros e dois tipos de brancos, quando falamos de religides afro-brasileiras.
Fazendo uma oposicédo entre eles. Os dois tipos de negros seriam 0s Nagd e os Bantos.
Os brancos: a aristocracia e a plebe.

Em seu argumento faz uma andlise do cendrio carioca, opondo o candomblé a
macumba, sendo o candomblé dos negros nagb que se sobrepdem aos brancos aristocratas

que também frequentam o candomblé, mas que sdo neles africanizados. Ao contrario do



que ocorre na macumba dos negros bantos, onde a plebe branca os embranquecem com a
mesticagem.

Mas ao contrario do que se possa imaginar a primeira vista africanizar-se ndo
significa necessariamente se assumir negro, o processo de africanizacdo no candomblé
passa por outros elementos culturais, como a lingua, a vestimenta, comidas, titulos etc.

Reginaldo Prandi, em sua pesquisa sobre os candomblés de Séo Paulo, afirma:

[...] Africanizar n&o significa nem ser negro, nem desejar sé-lo e muito
menos viver como os africanos. Dos nossos, sessenta terreiros, 27 sao
chefiados por brancos. Destes, nove ostentam titulos religiosos
conquistados em um ou mais templos nos paises africanos que contém
0s povos iorubanos (PRANDI, 1991, p. 118).

Esse processo verificado em terreiros de S&o Paulo, atualmente parece se
reproduzir nacionalmente. O objetivo principal é a busca incessante por verdadeiras
origens, por legitimidade. Afinal o que abrange o argumento que faz o candomblé dar um
salto no mercado religioso, ¢ exatamente a ideia de legitimidade, de “a verdadeira

religido”, aquela que veio da Africa.

Se seguirmos os passos daqueles que mudam de um axé para outro,
veremos com expressiva frequéncia a busca de um novo terreiro que
seja capaz de superar 0 anterior em termos de publicidade, fama,
prestigio. Assim, mudan¢a de axé, mudanca de linhagem, significa
também a procura por maior legitimidade para opgdo religiosa e,
também um esforco de mobilidade ascendente que é a mobilidade
social. A africanizacdo como processo de religamento do candomblé a
Africa contemporanea é uma forma que este novo candomblé de S&o
Paulo encontrou para se libertar do velho e original candomblé baiano,
e até mesmo supera-lo, criando sua propria originalidade e legitimidade.
E necessaria uma medida nova de importancia e prestigio, e que nio
pode ser a antiguidade. Para completar esse movimento de
autonomizacgdo em relagdo as velhas e tradicionais casas da Bahia, o
candomblé de S&o Paulo tem assim necessariamente de reinventar-se
também como tradi¢cdo (PRANDI, 1991, p.119).

Essa busca incessante pela tradicdo, pela legitimidade da tradicdo, passa pelo
publico que frequenta os terreiros, voltemos a discussao de Capone, quando diz que ha
dois tipos de Negros e de Brancos, o processo de Africanizacao se dd no Candomblé, com

a presenca da aristocracia branca, dos movimentos negros, uma certa elitizacdo, sem

mencionar a presenca de grupos universitarios, tanto fieis como estudiosos do candomblé.

Africanizar significa também a intelectualizacdo, o acesso a uma
literatura sagrada contendo os poemas oraculares de Ifa, a
reorganizagdo do culto conforme modelos ou com elementos trazidos



da Africa contemporanea (processo em que o culto dos caboclos é
talvez o ponto mais vulnerdvel, mais conflituoso); implica o
aparecimento do sacerdote, na sociedade metropolitana, como alguém
capaz de superar uma identidade com o baiano, pobre, ignorante e
preconceituosamente discriminado (PRANDI, 1991, p.118).

Outro ponto importante ndo pode deixar de ser mencionado nesse processo de
reetinizacdo do candomblé, que € a assimilacdo do candomblé como religido por questdes
politico-ideologicas, alguns seguimentos do movimento negro no Brasil incorporam a
ideia de que para assumir-se como negro, identificar-se como tal, passaria também pela
religiosidade, a qual sem davida seria a “religido de negros”, 0 candomblé.

Compreendo essa discussdo um tanto delicada, afinal hoje o candomblé ndo esta
mais preso as amarras étnicas na pratica, e sim no discurso. E nem poderia, afinal
utilizando-se do proprio argumento da prética religiosa, onde todo ser humano é regido

por um orix4, tudo leva a desetinizacdo, pois se tem orixa, tem axé, tem candomblé.

4 TRAJETORIAS, E O CAMPO AFRO-BRASILEIRO EM JOAO PESSOA

Segundo a teoria de Bourdieu, escolhida como embasamento tedrico para este
trabalho, as trajetdrias seguem uma linearidade, porém é necessario observar que as
trajetdrias provaveis estdo para o autor dentro de um determinado campo que ele chama
de “campo dos possiveis”. Neste caso, campo religioso, especificamente o subcampo
afro-religioso, na cidade de Jodo Pessoa.

N&o posso tratar o subcampo afro-religioso de maneira isolada, pois a todo
instante acontecem trocas simbdlicas com o campo religioso como um todo, e com outros

subcampos, como por exemplo, kardecistas, exotéricos, neopentecostais.



Ainda rememorando Bourdieu, que nos alerta sobre as escolhas individuais
fazerem parte de um coletivo, nos alerta também para o contexto, que pode alterar
trajetorias como ja foi mencionado neste texto.

Daniele Hervieu-Léger, em sua obra, O peregrino e o convertido, concorda com
a ideia de Bourdieu que as trajetorias tendem a seguir um determinado caminho, e que o

namero de possibilidades ndo é infinito.

[...] O individuo que afirma uma identidade francesa e catdlica para
caracterizar sua rejeicdo a presenca do isld na Franca ndo esta
invocando o mesmo patrimdénio do cristianismo que o militante dos
direitos humanos que quer dar testemunho da origem cristd desses
direitos. Compreende-se, assim, que a trajetdria individual ndo se
diversifica ao infinito, mas pertence a légicas que correspondem a
diferentes combinacfes possiveis das dimensbes da identidade
religiosa, combinacdes que tracam, no proprio seio de cada tradicao,
uma constelagdo das identidades religiosas possiveis (HERVIEU-
LEGER, 2008, p. 74)

Para Hervieu-Léger, o processo de identificacdo religiosa passa por quatro
dimensdes: a comunitaria, emocional, ética e a cultural. Criadas para efeitos
metodoldgicos, podem ser avaliadas como tipos ideais, que nao sdo identificados como
tipos reais, apresentando-se sempre como uma associacdo de mais de um tipo de
dimensdo.

Nesse sentido, a autora apresenta em seu trabalho tipos de identificagdo com o
cristianismo que nao possuem o perfil de catélicos, pois ha jovens “[...] que reivindicam
uma identidade confessional incontestavel e aqueles que se juntam a festa pelo prazer de
compartilhar com os outros um momento de intensidade, encontra-se um vasto desnivel
de referéncias cristds.” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 75). Nesse trecho a autora faz

referéncia a Jornada Mundial da Juventude, que aconteceu na Polénia em 1991.

O ponto essencial, nesse percurso, é lembrar que, uma vez que se
trabalha com trajetorias, nunca se esta lidando com identidades
substantivas e estabilizadas: o problema estd, precisamente, em munir-
se de um instrumental suficientemente flexivel para balizar as etapas de
um processo que, por defini¢do, ndo poderia ser enquadrado dentro de
uma descricdo definitiva. A religiosidade das sociedades modernas esta
em movimento: é este movimento que se precisa conseguir identificar.
(HERVIEU-LEGER, 2008, p. 80)

Do mesmo modo que Hervieu-Léger aplica as diferentes dimens@es indenitarias,
a construcao da identidade cristd, é possivel aplicar o modelo as outras religides, afinal a

construcdo de uma identidade passa por qualquer processo de adesao religiosa.



Como forma de exemplificar a religiosidade das sociedades modernas em
movimento, a autora apresenta dois sujeitos com trajetorias completamente diferentes, o
Peregrino e o Convertido. A ‘condigdo de peregrino’ se define essencialmente a partir
desse trabalho de construcdo biografica — mais ou menos elaborada, mais ou menos
sistematizada — efetuado pelo proprio individuo” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 89).

A autora defende, e aponta na figura do peregrino a possibilidade que um
individuo construa para si um sistema proprio de crencas, sem necessariamente estar
preso as amarras de uma instituicdo. “Pratica movel, a peregrinacao remete a outra forma
de espacializacé@o do religioso, que € a do percurso que ele traca, dos itinerarios que ela
baliza e sobre os quais os individuos se movimentam” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 99).

O Convertido é a figura oposta ao peregrino, mesmo sendo uma figura que ilustra
essa religiosidade em movimento, porém do ponto de vista da construcdo da identidade
religiosa. Essa figura do convertido, a autora divide em trés tipos, primeiro aquele que
“muda de religido”, ou seja, pertencia a uma religido por heranca, com a qual nao se
encontra satisfeito e faz o processo de conversao para outra; a segunda os “sem religido”,
trata do grupo que ndo tinha nenhuma religido e faz a conversdo e a terceira a do
“reafiliado” ou “convertido de dentro” aquele individuo que migra dentro do proprio
grupo, bons exemplos desse processo sdo 0s carismaticos e neopentecostais.

A ideia do convertido, remete ao principio da modernidade, onde a religido deve
fazer parte de um leque de escolhas realizadas pelo individuo, visto que estamos em um
mundo de “identidades plurais e em que nenhum principio central organiza mais a
experiéncia individual e social” (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 116).

Com base nessa prerrogativa, € 0 que torna possivel a realizacdo de pesquisas
como esta. A seguir apresento as trajetorias de quatro pais de santo e uma mée de santo
da cidade de Jodo Pessoa, todos entrevistados em 2015. Com o discorrer das trajetorias
de cada um, percebemos como seus caminhos se cruzam com a histdria do campo na
cidade, como suas trajetérias sdo marcadas e influenciadas pelas mudangas no campo

afro-religioso.

4.1 Narrativa 01 — Pai C

O primeiro colaborador, Pai C, me recebeu em sua residéncia. Havia outras duas

pessoas na casa, sua nora e seu neto pequeno. Ambos nos deixaram bem a vontade



conversando na sala. J& nos conhecemos de encontros causais no terreiro que frequento,
o0 que facilitou significativamente a entrevista, senti uma abertura maior em sua fala, visto
que estava definitivamente a vontade.

Nascido no interior da Paraiba, vindo de familia humilde, seu pai e sua mée
tiveram juntos, cinco filhos, sendo ele 0 mais novo. A mae faleceu quando ele tinha
apenas um ano e oito meses. Seu pai casou-se hovamente e com sua madrasta, teve mais
dois filhos e com ela viveu até o fim da vida. Sua familia toda catolica, ele foi batizado,

fez primeira comunh&o.

Nasci em uma casa onde o pessoal era religioso, batizado, catolico, fiz
primeira comunh&o tudo direitinho, aos dezesseis anos eu sentia uma
depressdo, era mais a noite. As pessoas achavam que era por falta da
minha mae, ela morreu eu tinha um ano e oito meses.

A depressdo, com explicacdo aparente pela falta da mae, ndo foi o que levou o

interlocutor a sua primeira incursdo em um terreiro, e sim uma amizade de escola.

A depresséo que eu tinha eu ndo sabia explicar. Aquele negdcio eu ndo
sabia explicar, de repente dava uma tristeza e eu chorava, chorava a
noite toda e o pessoal achava que era frescura e com um tempo quando
comecei a estudar a noite, conheci Maria, ela estudava comigo e
morava na casa de Pai L, meu pai de santo atual. Um certo dia, eu ndo
conhecia ele, quando foi um final de semana a gente saiu e eu fui deixar
ela em casa, ele chegou deu boa noite e entrou. Do nada ougo um grito
diferente, da porta percebo um alvorogo dentro de casa, um corre-
corre pra la e pra ca. Era o ila* do caboclo de meu pai que tinha se
manifestado.

O pessoal entrou e fechou a porta e eu fiquei assustado que néo
conhecia, tinha outra pessoa com a gente que sabia a questao, a mae
dele ja era e ficou quieto e eu perguntando o que é? O que é? Ai me
disseram calma. Ele mandou me chamar, eu tremia muito, nunca tinha
visto nada daquilo, era tudo novidade, nunca tinha visto alguém
manifestado.

Ele disse se acalme, se ndo o senhor vai cair. Eu tremia mesmo! Ele
comegou a falar o que acontecia na minha casa, o descontrole do meu
pai, ele brigava muito com minha madrasta, foi contando .... E eu
pensando como uma pessoa que ndo me conhece sabe de tudo isso? Foi
quando comegou minha admiracéo por eles pelos dois (referindo-se ao
pai de santo e ao caboclo).

Ele se emocionou ao lembrar desse primeiro contato, o que mostra como foi

marcante 0 momento, tornando-se um divisor de dguas em sua trajetoria. Até 0 momento

19 114 — Representacédo sonora emitida pelo orixa ou entidade no memento da incorporacédo, como forma de
informar sua chegada. O som personalizado, também €é emitido em outros momentos como forma de
saudacdo.



ndo demonstrava nenhuma disposicao que o levasse a um terreiro. Mas foi ativada a partir
de um contato, levando-o mais adiante a tornar-se um adepto e iniciado. Nesse primeiro
contato o caboclo lhe receitou algumas simpatias que ele deveria fazer em sua casa para

que as coisas melhorassem.

Acabou-se a depressdo, acabou-se as briga la em casa, acabou-se tudo.
E as coisas s6 melhoram, ai me tornei adepto do caboclo e sempre que
podia ir eu ia via aquele negécio todo e comecei a frequentar s6 que
ele na época disse “mogo um dia vocé vai ter que vir ”. Dizendo que um
dia eu ia ter que fazer santo.

Comecei a frequentar as se¢des™, a ver ‘Pai L’ batendo®, ele batia
muito pouco, trés quatro vezes no ano e quando tinha eu ia, eu achei
bonito, a maneira de se vestir, cantar eu achava diferente e eu comecei.
Foi quando em uma festa que eu fui, eu bolei do nada, realmente tive
gue entrar pra fazer santo por gque ja estava muito préximo néo tinha
como evitar.

Nessa fala pai C, menciona que se tornou adepto do caboclo, fazendo assim uma
distingdo entre as atividades da casa no seu subconsciente, do caboclo ele era adepto e
aos toques por ele mencionados, referindo-se a festa do Candomblé propriamente dito,
ele “ia e achava bonito, a maneira de se vestir, cantar [...] ” Ficando explicito seu
processo de identificacdo com o novo universo.

Na légica do Candomblé, o ato de incorporar pela primeira vez, mencionado pelo
interlocutor como ‘bolar’, também conhecido como ‘bolar no santo’, demarca a
necessidade espiritual de iniciacdo do individuo. (Existem diversos fatores espirituais que
apontam para necessidade de iniciacdo, inclusive pessoas que ndo entram em transe
apresentam indicios da necessidade de ser iniciado na religido). Sendo o ato de entrar em
transe pela primeira vez o mais forte dos sinais a indicar uma possivel iniciacao.

Pai C, ao se dar conta de como estava envolvido nesse processo e da necessidade
de fazer a feitura, comunica a seu pai, como chefe da familia, seu envolvimento com a

religido e a necessidade da iniciacao.

Antes fui conversar com meu pai, meu pai era uma pessoa totalmente
na dele nunca disse que era a favor, nem contra, por que quando contei
a meu pai que tinha que fazer isso ele disse, que se era pro meu bem a
gente ta aqui pra isso.

Fiz meu santo com 18 anos, eu to com cinguenta! Tenho trinta e dois
anos de santo. De quando eu conheci 0 caboclo para minha iniciacéo

20 Refere-se a reunido feita para chamar o caboclo, depois de sua chegada as pessoas consultam as entidades
presentes, ouvindo seus conselhos.
21 Refere-se ao toque de candomblé, festa publica.



foi rapido. Eu trabalhava em uma loja de tecido e era uma loja
pequena, ndo era uma Narcizo! Um Armazém Paraiba! Era uma loja
pequena e o caboclo dizia faga assim e as vendas melhorava tirava meu
dinheiro, me organizei e fiz minha obrigacéo.

Quanto a modificacdo na sua vida, pos ritual de iniciacdo ele afirma ter tido ganhos
financeiros, ndo so para ele, mas para toda sua familia. Visto que seu pai era funcionario

do Estado, essa era a Unica renda formal da familia de sete irmaos.

Assim desde que entrei a vida da gente deu uma melhorada grande.
Mudou pra melhor, por que a gente sempre foi muito carente
financeiramente, meu pai é pai de sete filhos, no interior com salério
do estado uma dificuldade terrivel. A partir de entdo foram surgindo
oportunidades nessa questéo financeira, de correr atras de emprego a
gente pedia ao caboclo, por exemplo minha irma veio pra ca (Jodo
Pessoa) no escuro pra trabalhar de baba e estudar por que passou no
vestibular, ela se formou na UNIPE que era uma coisa dificil de entrar.
Ela veio pra ca trabalhar de baba na casa da professora dela, ela
conseguiu uma bolsa da UNIPE pra minha irm&d mas ela néo
conseguia se manter, entdo foi pedindo e depois foi encaixada no
Estado. Foi vindo meu irmdo, saiu do exército se formou em letras,
depois fez direito hoje é empregado federal, além de ter o do Estado
que ja aposentou, tem o federal em Campina Grande; e 0s outros que
sdo do correio... tudo assim ...

Durante muito tempo permaneceu na casa que foi iniciando, porém, seu pai de
santo mudou-se para outro estado, Pai C o acompanhou, passados 10 anos nosso
interlocutor volta, seu pai de santo permaneceu mais alguns anos. Tornando-se inviavel
as rotinas da vida de um adepto ao Candomblé. Como solucdo, procurou a casa de um
irm&o de santo, que havia sido iniciado pelo mesmo pai que ele, também recebera o titulo
de Pai de Santo (Decé??) e ja apresentava casa aberta na cidade de Jodo Pessoa. Passou
mais um periodo nessa casa, sem deixar de manter contato com a sua casa de origem,
depois por desentendimento com seu pai de santo, ele volta definitivamente a casa de Pai
L.

Eu fico na minha, eu nunca quis casa aberta, tomei meu deca, mas néo
quis casa aberta. J& penei um bocado por conta dessa questao de casa
aberta, eu nunca quis! Eu ndo queria, pelejei pra Pai B me colocar
como pai pequeno na casa dele era uma responsabilidade a menos, mas
ele ndo! Nao! Nao! Vocé trouxe o cargo de Deca empurrou de guela
abaixo, Orixa pediu, eu ndo queria é tanto que eu vivo nessa peleja a

22 Deca — Termo utilizado para designar autorizacdo dada para abrir terreiro de candomblé. A autorizagéo
sO pode ser concedida por pessoa mais velha no culto, podendo ser recebida apenas por rodantes, com sete
anos ou mais de iniciados, de preferéncia em uma festa publica para que a comunidade saiba que a pessoa
esta autorizada a ser pai ou méde de santo.



muitos anos por causa disso, todo pai de santo fala que era prater casa
aberta, eu acho que ele (referindo-se ao préprio orixa) desistiu, eu vou
deixar ele pra I, ele desistiu.

Essa negacédo de Pai C em abrir casa, se da a partir de suas experiéncias em outras
casas, tanto na casa de Pai B (seu segundo pai de santo) como em outras casas que ele foi
convidado a colaborar e posteriormente ndo teve seu trabalho reconhecido.

Eu tiro, por exemplo, as casas dos outros, eu ja convivi em tantas casas
e vejo assim a dedicacdo, noites de sono como eu ja vi Pai B, de ouvido
estourado, febre, desmaiando, correndo para o hospital tomar injecao,
voltava pra casa com gente recolhida e depois sai e nem reconhece, eu
ndo tenho este sangue de barata ndo! Gracas a Deus 0s meus, que eu
sou pai pequeno de varios, 0s meus nao me trazem problema nenhum,
mal me liga. Entdo € por que estdo bem, quando liga diz meu pai t6
precisando disso eu td ali pra resolver. Gracas a Deus eu fago o
possivel para que vivam bem, em harmonia, 0 orixa € isso vocé procura
pra viver bem, pra viver perturbado é melhor néo.

Segundo ele, hoje se limita a participar das obrigacdes em apenas trés casas, a de
seu pai e de outros dois irmaos de santo, onde as coisas sdo combinadas e conversadas
entre eles. Esse sentimento tem como pano de fundo a légica do Candomblé, onde cada
pai de santo € senhor absoluto de sua casa, podendo ditar as regras conforme suas escolhas
e necessidades. Nesse momento fica claro como sua formacao catolica e a disposicdes

por ela ativadas, estdo presentes na forma de pensar do colaborador.

O ruim do Candomblé é ndo ter um seguimento como a igreja cat6lica,
que tem uma biblia, tem um seguimento toda uma orientacédo. Entdo no
Candomblé cada uma faz o seu, cada casa tem suas regras, uns demais
outros de menos e cabe a cada cabega ali da casa orientar e trazer bons
fluidos.

A igreja tem a biblia o seguimento, ali todo mundo sabe falar, todo
domingo todo mundo reza a mesma coisa em todo lugar. O Candomblé
ndo; esta cada dia pior, vem ai um pessoal jovem, sem compromisso
que a questdo hoje é mostrar roupa e conta no pescogo ndo quer saber
do que se passa la dentro.
Essas disposicdes catélicas, que colaboram em sua forma de ver o mundo, ajudam
a compor seu universo de criticas ao Candomblé. Associado a uma disputa geracional,
onde a nova geracao sofre muito mais influéncias do mundo moderno e imediatista que
as geracOes anteriores. Fazendo com que pontos como roupas e outras vaidades sejam

amplamente debatidos por pessoas mais velhas.

Hoje as pessoas procuram fazer santo para se exibir, por que eu digo
assim, por causa de coisa na minha familia de santo, coisas que eu



presencio e acho que é uma aberragao vocé se torna um Babalorixa?,
s0 a palavra é muito forte BA-BA-LO-RI-XA!

A funcédo é dar seguimento as pessoas que procuram, por que guando
as pessoas procuram a gente, estdo fragilizadas de alguma forma ou
financeiramente ou amorosamente ou espiritualmente entdo ja vem
naquela intencdo de vocé ajudar, mas tem gente usando de ma fé
explorando financeiramente, fazendo coisa que nédo deve.

Muita gente procura se exibir que é mae de santo, vai pro Candomblé
parecendo lapinha e Candomblé ndo € isso! Os antigos estdo indo e
levando os segredos de Candomblé; quem aprendeu, aprendeu. E a
tendéncia daqui pra frente e s6 piorar infelizmente € a religido que
estou, as vezes até me escondo de dizer que sou de Candomblé por que
o0s outros fazem besteira ai e vocé paga, sofre preconceito, o pessoal vé
vocé com outros olhos e acha que é muito charlatanismo esta historia,
e muitos sao e 0s poucos que ndo sao, sao rotulados da mesma forma.
No meu trabalho ninguém sabe de mim.

Ainda sobre o universo de criticas, ele tem uma atuacao tdo forte sobre Pai C, que
ele tem uma negacao interna sobre a sua religido, a assimilacédo das criticas feitas a outros
pais de santo que se universalizam tornando rétulos estereotipados para todos os adeptos
o0 levaram a ndo se expor como candomblecista e muito menos na posicéo de Pai de Santo.

A afirmag@o a seguir ‘quando € em um canto que convém’, sendo essa uma esfera
da sua vida que s0 sera ativada em determinadas ocasifes e em determinados contextos.
Outro ponto que fica claro nessa introspeccao religiosa, trata-se de um mecanismo criado

como forma de evitar discriminagdes e preconceitos.

N&o digo nada, ndo discuto religido nenhuma cada um tem a sua, por
iss0, existem varias pra cada um optar pelo que quer, mas eu ndo sou
de andar dizendo que sou de Candomblé, quando é em canto que
convém tudo bem. Muita gente que minha amiga ha muito, tempo nem
sabe que eu sou por conta disso, é horrivel a gente escuta umas
historias que pelo amor de Deus!

Eu ndo sofri discriminacdo, por que aonde eu chego eu sei me
comportar e o pessoal quando descobre faz: Mas rapaz por que tu ndo
contou? Rapaz vocé joga buzios e nem fala nada? Nisso eu fico muito
na minha, as vezes as pessoas indicam, eu ndo sou de andar dizendo,
as vezes minha irmd indica uma amiga, indica outra e assim faz uma
corrente e eu tenho meu povo, tenho gente que ta comigo ha muitos
anos, gente que me segue assim... tento fazer o maximo possivel, ndo
sou melhor que ninguém, ndo sou a palmatoria do mundo, mas eu tento
me reservar na minha insignificancia, sabe? No meu canto, ndo preciso
de casa bonita, por que gaiola bonita ndo da de comer a canério. Raiz
é bom ter, por que vocé ter uma familia de santo é ter uma hierarquia
gue possa dizer, participo de tal casa.

23 Babalorixa — O mesmo que Pai de Santo. O Feminino Yalorixa, Mae de Santo.



Em oposicdo ha todo universo de criticas que ele constréi. Alimenta em seus
sonhos um Candomblé sem brigas onde todos se respeitem, visto que em Jodo Pessoa
todas as casas tém origem em uma sé. Elaborando um pardmetro em relacéo a histéria do
Candomblé na cidade.

As pessoas iniciadas por Pai B, com o tempo abrem suas casas dando inicio a um
fluxo de filhos entre casas. Nao esquecendo que a religido predominante (no campo afro-
brasileiro) era Umbanda/Jurema, antes da chegada do Candomblé, ponto importante
quando se aborda o fluxo de pessoas entre casas, porém trabalharei isso com outros

interlocutores.

Agora em Jodo pessoa 0 Candomblé ta bagunc¢ado viu. Rapaz cada um
que ser melhor que o outro a questao é colecionar nimero, quanto mais
feitos na casa melhor, o pessoal esta querendo isso, ndo quer
religiosidade ndo, quer numero, casa cheia pra sair na foto.

As pessoas mudam de pai de santo como quem muda de roupa e outra
coisa se for ver ao pé da letra todo mundo é igual, todo mundo é familia
aqui! Todos foram iniciados por Pai B e quem n&o foi é sobrinho, é
neto da casa de Pai B. Ai briga com um, vai pra casa de outro, ali ja
deu errado ai vai pra outro.

O livre arbitrio todos tém pra ir pra onde quiser, agora esta questao de
esta trocando de casa de santo como quem troca de roupa, a facilidade
daqui é grande vocé faz santo ai briga comigo e vai pra outra casa, ai
0 pai diz vocé é de outro santo e vocé aceita e j& raspa santo e faz outro
santo e leva outro adoxo®* e vem falar mal de mim, por que a rivalidade
daqui e por besteira.

Outro ponto que vai ao encontro com a visdo negativa, sao 0s motivos que o fazem
permanecer até hoje no Candomblé, mesmo confessando que algumas vezes pensou em
desistir, mas ndo o fez. Nesse ponto, vérias historias de cura e conquistas foram por ele
relatadas, a maioria delas envolvendo o caboclo de seu pai de santo, por quem ele tem

uma fé especial até hoje, melhor dizendo uma devocdo fiel, uma relacédo de reciprocidade.

Ja em algumas situages, por que tem hora que o teste e maior, que
vocé se sente sO e nada déa certo, sabe? E vocé diz pra que ser pai de
santo tantos anos? Uma hora desta vocé esta s6. Com a velhice eu
aprendi, é porque aquilo ndo tem que ser seu, com a idade, experiéncia
por que nao era pra ser seu, mas quando vocé ndo tem conhecimento
de causa e acha que tudo e pra ser seu. Fulano tem, eu tenho que ter,
esta questdo amorosa fulano vive bem e eu ndo vivo, eu acho que € isso,

24 AdOxo — Elemento fundamental no ritual de iniciagdo. “Fui adoxado”, sindnimo de “fui iniciado”. A
critica elaborada, por Pai C, em relagdo a troca de addxo, é porque no universo de regras da religido, o
adepto deve ter levado apenas um ad6xo sendo este, 0 mesmo para o resto da vida. Regra que nem sempre
vem sendo cumprida dentro do campo.



eu nasci pra viver s6! Também néo saio é 24 horas nesse computador
jogando buraco, jogo na internet, ndo saio pra canto nenhum.

Por outro lado, tem muitas coisas que me fazem néo desistir, o pessoal
da casa de meu pai me recebe muito bem, aconteca o que acontecer eu
trato todos bem, daquele portéo pra cé todos séo iguais s6 na hora dos
cultos cada um procure suas posicdes! Hierarquia ndo foi eu que
inventei, coisa que tem que seguir, respeitar. Eu ndo inventei as regras,
mas ali eu fago festa na cozinha, brinco com um com outro sabe por
que precisa, as pessoas de Candomblé sdo carentes, muita gente vai
pro terreiro e se apega.

Assim, eu ndo sairia do Candomblé é uma religido bonita! E cara e eu
vou lhe conta s6 faz santo hoje, é dificil, € caro ndo era pra ser, mas
infelizmente tem sacrificio, tem roupa! E uma religido cara, mas ai
muita coisa que eu vivi no Candomblé de cura, de melhoramento
financeiro, pessoas que se casam e vivem feliz. Entdo sdo estas coisas
Gracila que me deixa no Candomblé.

Durante toda a entrevista foi possivel notar a mengao que ele faz a Deus, sempre
no sentido cristdo, catélico. Quando o indaguei sobre sua relacdo com o catolicismo me
surpreendi, ao perceber que mesmo ele estando no Candomblé ha mais de trinta anos, em
momento algum deixou de ser catélico. A diferenca pauta-se apenas quando as idas a
igreja, mas quanto a fe, eu diria que apenas se solidificou ao longo dos anos, ndo se
anulando ou ndo conflitando com a fé candomblecista. Funcionando como um mecanismo

de protecdo a mais, um refor¢co ou complemento mutuo para seu universo espiritual.

Todo dia eu rezo meu pai nosso, minha ave Maria e meu credo e
agradeco pelo dia e pela noite, todo dia. Isso toda vida, se eu néo rezar
eu fico perturbado, acredita? Todo dia quando eu me deito ali pingo
meu colirio, que eu faco tratamento de glaucoma, rezo meu pai nosso,
minha ave maria e meu credo. Agradecendo a Deus por tudo, pelo dia
pela noite, pelo meu trabalho, por que a gente vai e vem sossegado por
que aqui e uma area perigosa. Agradeco esta familia que Deus me deu,
entrou na minha vida e veio este menino ai (referindo-se ao neto).

No interior era o programa de domingo todo mundo ia pra igreja
depois sai para anda praca subindo e descendo, fiz primeira comunhdao,
fiz no colégio tinha aula de catecismo quem preparava era a escola,
acho que fiz com 6 anos a primeira comunhao.

N&o era uma coisa assim direto, mas quando tinha missdo de frei
Damido a gente ia assistir por que é uma coisa que predomina no
interior esta questdo religiosa de igreja. Agora néo, que a universal ta
em todo canto € um poder muito grande que ela tem, mas a igreja
catélica antigamente era isso vocé ia pra igreja pra depois ir pra rua
pra paquera nunca fui assim frequentador assiduo da igreja nao.

Ha! Ave Maria, Deus é onipotente, onipresente em tudo eu saio para
trabalhar, entrego a Deus na ida e na volta, Deus na minha vida em
primeiro lugar por que eu acho que tudo existe por que Deus permiti,
existe ou certo ou errado, existe porque Deus deu. Tudo acontece
porque Deus permite.



Seu elo entre o Catolicismo e o Candomblé, é o caboclo figura muito debatida
entre religiosos e estudiosos, aqueles que defendem uma teoria do “Candomblé puro ou
de nagdo” a figura do caboclo ndo deveria existir, por outro lado ha quem defenda o
Candomblé ketu herdou a cultura de caboclo do Candomblé de angola, hd quem diga que
se cultua caboclo no Candomblé porque ao chegar no Brasil os negros entenderam que
era necessario cultuar os donos da terra em sinal de respeito. Enfim varias versdes
possiveis podem ser acessadas, mas esse ndo € o objetivo da pesquisa. Encerrarei o relato
com uma fala do interlocutor. “Se até o caboclo € catolico porque eu ndo posso ser! ”.

Pai C, tem um pequeno transito religioso, podendo se enquadrar na condicédo de
duplice religioso, visto que ele ndo abandona sua religido inicial, apenas agregando
crencas em seu cotidiano. Esse arranjo por ele elaborado, funciona de forma diferenciada
ja que o mesmo vem do catolicismo. Agrega as duas crencas sem altera-las em sua
esséncia, diferente de outros dois colaboradores que vem da Umbanda / Jurema, que veem
0 Candomblé como uma continuidade.

Suas falas soam como o relato de uma pessoa que esconde sua verdadeira crencga
para melhor ser aceito na sociedade, a diferenca desse quadro comumente pintado no
século passado € a devocao, a fé, ele é de fato um homem temente a Deus, adepto da fé
crista.

Ele ndo busca o Candomblé de maneira consciente e racional, seu primeiro contato
foi através de caboclo em um encontro ‘ocasional’. Porém, seu contexto proporcionou
esse encontro o fato da casa estar aberta na cidade, adicionado a isso sua amiga de escola
que morava na casa. Esse encontro poderia acontecer mais cedo ou mais tarde, mas
quando acontece funciona como um divisor de aguas na vida do interlocutor.

Um questionamento possivel, seria como ele téo catolico, deu credibilidade a fala
do caboclo? Suas disposicdes para crer no Candomblé se ativariam imediatamente? Ou
seriam construidas ao longo da adesdo? Mas podemos perceber como o interlocutor junta
os elementos distintos no seu sistema de fé, por ele construido. “Tudo que existe é porque
Deus permite, ou bom ou ruim é porque ele permite”.

Seu processo de adesdo é fracionado, primeiro adere ao culto do caboclo, sé
depois da primeira incorporacdo no orixa, passo para o processo de iniciacdo que se
entende como adepto do Candombleé.

“Eu vivo nessa peleja”, referindo-se a dificuldades financeiras, fato que atribui a
sua negacao em abrir casa. Essa indisposicdo é ativada a partir das suas experiéncias e

observagdo. Seu universo forte de criticas propde uma recusa ao Candomblé, que se opde



ao discurso das conquistas e o0 desejo que o0 Candomblé fosse “melhor”. Elaborando uma

disposicao de si contra si.

4.2 Narrativa 02 — Pai |

Essa narrativa tem uma peculiaridade em relacdo as demais, o colaborador ja
nasce dentro de uma religido afro-brasileira. Sua Mae ja era Juremeira, quando ele veio
ao mundo. Para minha felicidade, € uma senhora de 84 anos que goza de boa saude e
memoria, estava presente durante a entrevista e pode enriquecer o relato do filho contando
sua propria trajetoria religiosa. Na construcdo da narrativa, optei por iniciar com o relato
da mae, onde acontecem os primeiros contatos da familia com o campo afro-brasileiro.

A entrevista se deu em sua residéncia, no momento uma casa alugada, onde o
colaborador mora com sua mae e seu companheiro. Também compde o arranjo familiar
uma filha de santo e sua filha, também iniciada para o orixa. Havendo um misto entre

parentes consanguineos e os de santo.

A mée

Natural de Campina Grande teve seus primeiros episodios de mediunidade aos
sete e quatorze anos respectivamente, em ambos foi diagnosticada como louca pela
familia, como médium por diferentes curadores, depois de curada ambos recomendaram
a familia que sua mediunidade deveria ser trabalhada em alguma casa.

Casou-se aos dezesseis anos, aos vinte dois apresentou outro surto medidnico, foi
quando procurou ajuda na Jurema, e comegou a frequentar uma casa, receber/trabalhar
com suas entidades.

Essa senhora teve 12 filhos carnais e morreram 10, apenas dois sobreviveram, Pai
| e sua irmd quase dezoito anos mais velha. Que para minha surpresa teve uma trajetéria
religiosa bem diferente da do colaborador. Segundo os relatos, mesmo ela ja tendo
nascido com a méde com casa aberta, ela ndo se envolvia com os atos, assim como o pai
também ndo era de terreiro. Ela fez parte da religido por um bom tempo, foi feita na

Umbanda com a obrigacéo de bori?®, deixou a religido e tornou-se evangélica da Igreja

2 Bori — Termo utilizado tanto na umbanda como no candomblé, porém com sentindo diferente. Na
umbanda € sindnimo de iniciacdo. No candomblé, é um ritual feito para dar equilibrio a cabega, indica
afirmagdo na religido, mas € sindnimo de iniciac8o. Por exemplo, “um abid tomou bori”, depois do bori
continuard sendo abia.



Batista, atualmente “ndo faz mais parte da igreja, ela ndo segue nada, mas também nao
desrespeita” — fala do colaborador.

A matriarca da familia teve casa aberta durante trinta ou quarenta anos, segundo
o relato do colaborador, na cidade natal dele, de la mudaram-se para outra cidade no

interior da Paraiba e hoje moram em Jodo Pessoa.

Pai I, foi batizado na Jurema pela preta velha de sua mée, recém-chegado da
maternidade, cresceu em uma casa de Umbanda. Ao completar cinco anos, sua méae
procurou um Pai de Santo da Umbanda com Nag0, de Recife, na época apenas afirmaram
0 Orixa que regia a cabeca do menino, o colaborador fez questdo de enfatizar que é o
mesmo orixa que foi iniciado e permanece até hoje.

Aos dez anos teve sua Jurema preparada pela Mae de Santo de sua Mae, o
colaborador deu énfase a diferencas no modo de preparo de alguns rituais de quando sua
Jurema foi assentada para 0 modo como séo assentadas Juremas. Seu primeiro transe, s6

aconteceu um ano depois da Jurema feita.

Porém eu s6 comecei a incorporar espirito aos 11, depois da Jurema
feita, por que ela (referindo-se a mae de santo) achava que eu era muito
crianga entdo as entidades se aproximava ela segurava, ela sé quis
preparar para poder ter uma energia maior para nao vir coisas
pesadas, como eu era crianca as entidades sdo muito pesadas para
crianca entdo se preparava tudo e esperava no tempo certo com a
idade, quando o corpo e a cabeca pudessem aguentar.

Fez dois Boris na Umbanda com nagd, um aos treze anos, outro aos quatorzes,
apenas nesse Ultimo seu orixa foi assentado e a incorporacdo de orixa iniciada. O Gltimo
bori foi realizado na casa de sua mae, porém pelas méos de pais de santo do Recife.

Sua busca pelo Candomblé vem em resposta a seus anseios, sobre conhecer o
orixd. O termo orixa, quanto palavra lhe é familiar desde a infancia. Mas as suas
experiéncias quando adolescente, lhe fazem atribuir outro universo de significados, e
nessa conjuntura descobrir 0 que era o orixa para ele era sinbnimo de iniciar-se no

Candomblé.

Eu queria algo mais centrado com o orixa, eu queria algo a mais, uma
coisa que mostrasse pra mim que o orixa! E isso aqui ou que ndo era
isso aqui, orixa é A ndo B. Eu nunca fui de acordo mesmo crianga, na
Umbanda com essa questdo do secretismo, [..] eu queria me
aprofundar na questdo Africa no orixa, na questdo mundo orixa e eu



como sempre fui com pesquisador sempre procurei, ler, ouvir e dai eu
fui vendo histérias dos orixas o que é orixa e fui vendo historia dos
cultos brasileiros, onde os cultos brasileiros tem muito da mistura do
catolico, do indigena. Apesar que eu tenho muito desta mistura por
conta da Jurema, mas a minha questdo orixa eu quis algo puro
africano, eu ndo queria um culto orixa pra mim que fosse tracado com
a questdo do culto brasileiro apesar que nos cultuamos o afro
brasileiro por que eu ndo sou africano eu falo portugués.

[...] a Jurema e independente, ela ndo entra na questdo orixa, nem na
questao Candomblé. A Jurema é um culto aqui da Paraiba e um culto
propriamente dito paraibano ela nasceu aqui na Paraiba como o
Candomblé nasceu na Africa, como a Umbanda nasceu em Sdo Paulo
e a questdo de chegar em uma casa de Candomblé depois de pai de
santo da Umbanda é simplesmente por esta questdo de ndo ter passado
pelos fundamentos propriamente ditos de Candomblé. Eu ndo tinha
passado por uma iniciagdo africana, quando vocé diz assim a questao,
abian muita gente hoje confunde a coisa a que eu sou de Umbanda eu
sou de abian, dentro da casa de Candomblé. Existe o abian que vai ser
iniciado no Candomblé, fora do Candomblé néo existe a questdo abian,
por que existe outras crencas outras formas de cultua ndo e s6 o
Candomblé, mas dentro do Candomblé vocé tem que passa por toda
hierarquia do Candomblé.

Seu primeiro contato com o Candomblé foi em uma casa de angola. J& Pai de
Santo na Umbanda e Juremeiro, passa por um periodo de aprendizado, o abian.

Recebi uma educagao como abian, aprendi o que € respeito dentro do
axé, aprendi a hierarquia do Candomblé. Passei cinco anos como
abian na casa de Pai Z, dai Pai Z vendeu a casa foi pra [...] e depois
retornou para Jodo Pessoa e eu fiquei em busca de alguém para
continuar as obrigaces®® dentro do Candomblé, foi um periodo que
fiquei muito doente e minha mée conheceu Pai B na federacdo dos
cultos africanos.

La na federacédo tinha um jogo deliberativo, quando os pais de santo
procuravam a federacgdo pra tirar licenga. Eles se submetiam h4 uma
mesa redonda onde trés pais ou maes jogavam os buzios pra determinar
a feitura da aquela pessoa e se era capaz ou ndo de abrir um terreiro.
Minha méae fez parte e quando chegou em casa me disse: - Conheci um
pai de santo na federacéo e to com o endereco dele e se vocé quiser
podemos ir na casa dele!

Entéo eu fui na casa de pai B ele jogou pra mim e ele disse vocé é de
(reafirmando seu orixa) ndo tem o que negar. Eu estava com 18, foi em
1996, em 1997 fui iniciado no Candomblé de keto pelo proprio.

20brigacdes — O tempo refere-se ao periodo de recolhimento no quarto de santo. Um adepto passa por
varias obrigacOes ao longo da vida, sendo as principais, a iniciacdo ou ritual de feitura, ao completar um
ano, trés anos, sete, quatorze e vinte e um anos. Tempo contado a partir da data da iniciacéo.



Em 2000, nosso colaborador vivenciou a mudanca de endereco da roca de
Candomblé do seu Pai B, foi na nova casa que ele pagou obrigacéo de trés anos, sete anos

e também recebeu seu deca.

[...Jeu amadureci depois de iniciado no Candomblé, apesar que por
varios anos eu fui irresponsavel comigo eu deixei minha vida de lado,
mas cuidei de todos, que veio atras de mim! Entéo eu fui irresponséavel
comigo, mas ndo com 0s outros, responsavel religiosamente com 0s
outros, mas esqueci de mim, esqueci de viver, esqueci de cuidar de mim,
e tanto que aos quarenta anos eu to com dificuldade de arranja
empregol...]

Em 2005, seu barracdo foi inaugurado, na cidade do interior que residia com sua
mae. Como aparece nos relatos de outros colaboradores, esse tambem tem rejeicéo a ideia
de ser babalorixa, visto as responsabilidades que o cargo traz. Além da negacdo da vida
pessoal, nosso colaborador via como renlincia que ele ndo estava disposto naguele
momento. Essa renlincia exigida e imposta pela vida religiosa trara consequéncias em seu

discurso e realidade posteriormente.

Eu disse o senhor me deu, mas vai ficar tudo ai por que eu ndo vou
levar pra casa, ndo quero esta responsabilidade pra mim é muita
responsabilidade mesmo, vocé cuida de vocé e dos outros é muita
responsabilidade e eu gostava de toma minha cerveja final de semana,
das minhas festas das minhas coisas, eu ia ficar totalmente preso aqui,
até que ficou tudo 4. [...]

As coisas de Mainha estava tudo em casa com a gente, as Juremas, 0s
santos, entdo resolvemos fazer um quarto pra ela colocar a Jurema
dela, e um quarto pra ela coloca os santos dela por que tinhamos
conversado de ndo construir terreiro, mas fica com os quartos la pra
cuida dos santos da gente. Depois dos quartos prontos, meu pai B ligou
pra mim quando eu cheguei aqui na casa dele os santos estavam no
meio barracdo, ele disse: - orixa que ir pra casa, leve seu santo pra
casa e va cuida dele em casa! Entdo eu levei, ndo demorou uma semana
dos santos na minha casa, 0 que hoje é pai pequeno da minha casa
chegou 14 com dofanitinho do barco? dele nos bracos e nisso eu dei um
banho mandei embora, no outro dia chegou dofanitinho? carregado de
novo; penso que ndo chega outro em uma moto, segurando uma pelas
costa e pilotando a moto ai ndo tive muita escolha a fazer, a ndo ser
levanta as pilastras cobrir fazer o piso, ajeitar o quarto de exu, as
coisas toda e recolher os trés foram os meus primeiros filhos.

Segundo o colaborador, seus filhos de Jurema anteriores ao decd, estavam todos

na responsabilidade de sua mae. Saiu da cidade no interior onde estabeleceu seu terreiro

27 Barco — Ritual de iniciacédo de dois ou mais Yaos.
28 Dofanitinho — Aquele que vem depois do dofono. Dofono o primeiro do barco.



por um periodo de tempo, por falta de atividade econémica na cidade, ele tinha
dificuldade de encontrar emprego, hoje morra em Jodo Pessoa com seu arranjo familiar
em uma casa alugada, onde a atividade do terreiro estava aparentemente inativa, apenas

alguns objetos sagrados ao redor da casa.

E eu nado vivo de Candomblé diferente de muitos, entdo vim embora
para Jodo Pessoa e estamos aqui até agora ainda ndo estou com a casa
aberta, mas logo, logo estarei.

Hoje eu parei um pouco com casa de Candomblé por que eu decidi olha
um pouco pra mim, claro ndo vou deixar de cuidar de ninguém vou
continuar, mas resolvi para um pouco pra olha pra mim. Eu vivi 0s
outros! E vocé e sua vida, vocé ndo tem vida? Claro que a gente tem,
tem que ter tempo para 0s orixas para as pessoas e pra nds. Hoje minha
casa esta fechada ente aspas, porque eu continuo dando obrigagdes aos
meus filhos dentro do quarto s6 que ndo toco Candomblé publico, mas
minhas obrigacdes internas eu to fazendo.

No memento da entrevista nosso interlocutor estava passando por um momento

dificil em sua vida pessoal.

Ja pensei em deixar o Candomblé, ontem mesmo eu postei no facebook
gue tinha tomado a decisao de deixar o Candomblé. Estou deixando o
Candomblé, mas ndo vou deixa meu orixa. Pela simples questao:

Vocé faz pra tanta gente! Ajuda tanta gente! Tanta gente que precisa
de vocé, vocé sair da sua casa trabalha, vocé da seu sangue ali pra
ajuda pra abrilhantar, pra fazer crescer e no momento que vocé precisa
até como pessoa, em situacdes pessoais vocé ndo encontra quem lhe de
a mao!

Entdo, isso desgosta eu estou passando um periodo na minha vida
muito conturbado, onde eu precisei realmente de ajuda e ndo tive ajuda
de nenhum irmao meu de santo, isto me desgostou muito foi a questédo
de eu ir procurar Pai B novamente, conversei com ele, ainda ndo me
deu posicdo alguma sobre o que poderia fazer. Entdo eu postei no
facebook que estava deixando o Candomblé, muita gente e comentou
Pai, ndo faga isso! Nao pode abandonar a gente.

Durante a entrevista, seu momento negativo em ralacdo a vida fica muito
expressiva sua decepcdao com o Candomblé e em determinados momentos com a familia
de Santo. Em relacdo a familia de santo, ele faz falas contraditorias em momentos
diferentes, em um determinado momento diz sentir-se s, sem ajuda. Depois de postar
seus sentimentos na rede social, ao tornar seu pensamento publico, seus pares acolhem

seus sentimentos, mostrando-se solidarios, na medida do possivel.



Entéo ontem eu passei o dia inteiro me sentindo s@, ontem a noite tive
a certeza que eu tinha familia, o préprio Pai X, que é meu irmdo me
ligou e disse 0 que precisar eu estou aqui, ligue pra mim. Mas o que me
marcou é que quando voceé estd naquela situacdo as pessoas vao estar
do seu lado, foi isso o que ficou pra mim.

Conversei com meu Pai F, estive 14. Ele ficou de falar comigo hoje
ainda, ele junto com alguns irmdos de santo vao jogar pra mim e
conversar com meu orixa e vé o que esta acontecendo por que ndo é
normal isso acontecer, me bateu uma revolta sentimento de abandono,
de vocé esta s, de sentir abandonado, foi quando tanto ele (referindo-
se ao Pai F) e meu irm&o Pai X, outros irm&os de santo me ligaram e
disseram meu irmdo vocé ndo esta so, se vocé esta em uma situagao
ruim ligue pra gente que n6s vamos ajudar, mas vocé ndo esta sozinho.

O Ogan S da casa do meu pai nem trabalha ele foi ontem, preocupado
comigo, entdo por mais que ele ndo esteja aqui (o rapaz mora em outra
cidade) fazendo, mas s6 o fato dele ndo conseguir trabalha preocupado
comigo, de ficar ligando para pessoas me ajudarem entao isso ja € uma
forma de dizer eu estou com vocé, o que aconteceu ontem a noite com
meu irmao, isso me tocou fundo. Hoje eu abri o olho e disse eu néo
estou sozinho eu tenho alguém que olha pra mim e hoje eu amanheci
muito melhor, apesar das dificuldades continuo sorridente, a casa
cheia, um filho que deixou minha casa e esta retornando.

Como o momento para ele é conflituoso, esse conflito perpassa sua fala, em
diferentes momentos. Assim como 0s outros interlocutores também tece criticas ao
Candomblé, para minha surpresa, com fundamentos cristdos, “ 0 proprio Cristo ndo
vendia suas palavras é tanto que tem uma passagem biblica que diz quando judas chegou
pra ele dizendo: - senhor estou aqui com saco de moedas! Ele fez: - de aos pobres! Mas
senhor! Dé aos pobres! ”. Fazendo uma analogia a exploracédo financeira que acontece
em algumas casas.

Nosso colaborador aponta seu momento dificil em dois ambitos, no ambito
pessoal - ao fato de ter deixado sua vida de lado e dedicando-se a vida espiritual, no
ambito espiritual - ao fato de estar préximo a tomar obrigacdo e um conflito que envolve
a obrigacao (além de ndo ter recursos financeiros para tal), ele afastou-se a mais ou menos
quatro anos da casa onde foi iniciado no Candomblé ketu, atualmente frequenta a casa do
pai pequenos que Ihe adotou em sua obrigacédo de trés anos, quando o colaborador ainda
era um Yao. Segundo ele, seu orixa seré consultado por aqueles se dispuseram a ajudar,
e assim atender os pedidos do orixa como forma de abrandar penalidades ou abrir novas

portas.

Eu desejo meu crescimento pessoal porque ja tenho meu nome
religioso, ja tenho nome como artista, tenho meu nome como muita
coisa. Mas agora quero meu nome como (nesse momento o colaborador



pronuncia seu nome completo em voz alta) eu quero me senti pessoa
comum, normal que tem um emprego.

Quando eu falo normal, ndo é que pai de santo ndo seja, mas é algo
pessoal eu quero meu crescimento pessoal, desenvolvimento pessoal,
gue minha carteira seja assinada, coisa que eu nunca tive, eu quero
receber meu salario no final do més e dizer assim ha eu to precisando
disso e comprar, ir no mercadinho fazer minha feira, pagar minha
agua, minha energia, apesar que esta paga. Mas eu quero fazer isso do
meu bolso, quero chegar no final do més, a empresa depositou o
dinheiro na minha conta, eu vou la receber meu salario! 1sso que eu
quero!

Essa dificuldade com a vida profissional ndo condiz diretamente com a
experiéncia da vida escolar, relata ter sido sempre bom aluno, quando crianga se dedicava
as atividades do terreiro, apesar disso o estudo vinha em primeiro lugar, néo
demonstrando dificuldade com aprendizado ou desempenho escolar. Aos dezesseis anos
fazia dois cursos técnicos, na cidade vizinha a sua cidade natal, estudava magistério em
um horario e no oposto técnico em contabilidade. Proximo ao fim dos cursos um episodio

inesperado marca seu desestimulo em relacdo aos estudos.

Tocaram fogo na secretaria da escola e queimou toda a documentagéo,
Unica coisa que tinha na secretaria de Educagdo do Municipio era o
registro de matricula e mais nada. Eu tive que voltar a fazer todo ensino
médio de novo! Foi revoltante pra mim estudar trés anos dois cursos,
onde eu passei na selegdo para os dois e ndo ter meu certificado por
causa de vandalos. Eu voltei e comecei de novo, comegava e parava,
quando eu lembrava parava. Até chegar na cidade que abri meu
barracao, deu aquela coisa! Nao quem precisa sou eu! Eu vou concluir!
Procurei uma escola na cidade e conclui o ensino médio, prestei meu
vestibular na UEPB, fui aprovado, segundo colocado em redacéo!
Tenho orgulho de dizer isso.

Tive que parar o curso por que mudei pra Jodo pessoa e ndo tinha como
esta indo toda noite, entdo eu parei no Gltimo periodo, mas minha
matricula ainda esta segura e eu to pretendendo voltar e concluir s6
falta um periodo.

Esse conjunto de dificuldades no qual se encontra o interlocutor ganhou uma
proporcao importante no relato, mas outros pontos chamam atencdo na vida religiosa do
Pai de Santo. Mesmo nascendo em uma religido afro ele ndo deixa de ter outras
experiéncias religiosas, ndo adentrando com profundidade em nenhuma delas, mas
experimenta, absorve uma ‘esséncia/cultura/filosofia’ e volta-se para 0 Seu universo

religioso anteriormente afirmado.



Eu apendi muito no semindrio, eu ndo fui seminarista, mas era amigo
dos seminaristas e frequentava o semanario, assistia as aulas, aprendi
muito. L& eu conversava muito no seminério, com padre Sartori era
pessoa maravilhosa, um dia ele me perguntou vocé ja fez comunhao?
Eu disse ndo! Pois vocé vai fazer agora, ai sentei com ele me confessei
e comunguei com Dom José.

N&o fiz crisma, mas no semindrio eu fiz a comunh&o sim, ndo aquela
propriamente dita, aquela que a gente segura uma vela aquela coisa
toda. Mas eu fiz a minha comunhao la dentro do seminario que lembro
até hoje foi com padre Sartori e dom José Maria Piris, 0 Ex-Arcebispo
da Paraiba pessoa maravilhosa que amo de paixao.

N&o posso dizer que sai do seminario porque nunca entrei, mas eu
nunca me afastei da Igreja Catolica, eu até fiz teatro, a questdo do
semindrio era s6 a amizade que eu fiz com os seminarista e com 0s
padres 14 no seminario, entdo eu costumava ir pra conversar, bater
papo, pra conta historia, trocas de conhecimentos religiosos e nisso eu
comecei a ir pra faculdade com eles, assistir aulas de teologia com eles,
assistir aulas de latim, li varios textos, canticos gregorianos e tudo que
eu aprendi 14 com eles entdo isso pra mim foi conquista, eu nédo deixei,
eu nao era seminarista eu era amigo dos seminaristas.

O interlocutor considera tudo como um aprendizado, afirma ter frequentado
igrejas evangélicas, ndo se batizou nunca se afirmou evangélico, mas frequentou em
busca de “conhecimento” — termo por ele utilizado. “Eu sou eclético, eu sou a favor de

tudo, eu sigo minha religido, mas eu respeito todas as outras. ”

Uma outra experiéncia religiosa foi por volta dos 14 / 15 anos, perto
da minha casa tinha um centro espirita que era de uma senhora, mas
guem tomava conta era o filho dela e sua esposa. Eu frequentei um
tempo o centro espirita kardecista, aprendi muito onde eu tive muita
orientacao espiritual e pessoal.

Orientacdo de vida, de como vocé ser um ser humano bom, como vocé
pode ajudar seu irmao, entdo tudo pra mim foi valido, nada foi invalido
acho que de tanto ver estas coisas de faz pros outros, ajuda teu irmao,
da a mao a quem precisa que eu esqueci de fazer por mim. Eu dei tanto
a mao ao outro que esqueci de mim mesmo.

Me afastei do centro espirita por que um dos guias la do centro chegou
para mim e disse que la ndo era meu lugar e a minha mediunidade néo
fazia parte daquele lugar e que eu iria ser um mestre, mas néo dali, que
eu ainda orientaria muita gente, encaminharia muita gente, mas néao
ali. Foi exatamente nesse periodo que eu fui iniciado no Candomblé.

A questdo religiosa mais forte na vida deste pai de santo, sendo apenas um
exemplo para outras realidades € a duplicidade religiosa entre Jurema e Candomblé, que
ele administra desde os 18 anos de idade.

Segundo ele quando conheceu o Candomblé pelas maos de Pai Z, 0 mesmo ndo

fez objecdo ao fato de ele ser juremeiro e pai de santo na Umbanda. Apenas a observacéo



que na casa dele ele era abian, ou seja, estava comecando agora e deveria se comportar

como tal.

Aqui na Paraiba acho que quase todos que foram para o Candomblé,
foram juremeiros. Sao juremeiros e normalmente falam: - temos que
mudar isso, por gue guem cultua orixa néo cultua Jurema! Eu vejo a
questao pelo seguinte lado; se eu que cultuo o orixa, ndo pudesse
cultuar Jurema, entdo porque antes de eu ser iniciado no Candomblé o
orixa que predomina minha cabeca permitiu que eu fizesse?

Se ndo pudesse fazer o culto, o orixa ndo tinha permitido que eu fizesse,
ndo tinha mostrado nenhum caminho. Ent&o se o orixa permitiu e abriu
este espaco, ndo vejo empecilho algum.

Nosso interlocutor encontra uma resposta simples, retirada do ambito religioso
para um problema tdo complexo no dmbito académico. Em alguns momentos ele
apresentou resisténcia em falar da rotina da casa quanto Jurema e Candomblé, em uma
tentativa de ndo mostrar que a casa estava fechada temporariamente.

O ponto recorrente durante toda a entrevista € a dificuldade financeira, que esta
diretamente relacionada a falta de um emprego formal. Ambos os fatos ele atribui ao
cuidado excessivo que ele dedicou aos outros, esquecendo-se de si proprio.

Sua histéria é atipica, pois ja nasceu em uma das religibes do campo-afro
brasileiro, 0 que ndo o impede de experimentar outras religides como o Kardecismo,
Catolicismo e a evangelismo. Entendendo que as religides a qual ele aderiu foram a
Jurema, a Umbanda e o Candomblé.

Nesse caso a busca pelas religides precisa ser analisada de forma diferente, ao
invés de buscar como nos outros casos, a religido pode ser entendida como imposicao do
campo, visto que sua mae ja fazia parte do universo religioso. Vejamos alguns pontos de
sua narrativa, “Fui batizado na Jurema pela preta velha da minha mée assim que ela
chegou da maternidade”; “Aos cinco anos ela procurou um pai de santo na Umbanda,
Umbanda com nagd”; “Aos dez anos tive minha Jurema feita pela mée de santo de minha
méae”. Todas essas falas nos mostram como o contexto foi decisivo nas suas escolhas
futuras.

Essa imposicdo pode ser entendida como a origem da sua busca por vivenciar
outras experiéncias, e a busca pelo Candomblé futuramente, visto que sua iniciacdo na
Umbanda foi feita ainda adolescente.

O que ele busca fora da Jurema, 0 que o leva a outras experiéncias? Seria uma
disposicdo a mudancga, ao novo? Ou uma busca incessante por algo desconhecido. Pode-

se afirmar que ha uma tendéncia a abandonar a religido? Ou ndo? Observando que seu



transito é intenso, mas volta ao ponto de origem. Nunca do mesmo modo, mas construindo
seu sistema de fé, que também tem bases cristas (l6gica catdlica e evangélica), assim
como dogmas da doutrina Kardecista.

Em sua fala, ida ao Candomblé foi motivada pela curiosidade de descobrir o que
era o orixa. “E iss0 aqui ou que n&o era isso aqui, orixa é A ndo B. Eu nunca fui de acordo
mesmo crianga, na Umbanda com essa questédo do secretismo, [...] 7, por outro lado
aponta a necessidade de fundamento, a necessidade de passar por um ritual africano, como

motivacao para buscar o Candomblé.

[...]Jchegar em uma casa de Candomblé depois de pai de santo da
Umbanda é simplesmente por esta questdo de ndo ter passado pelos
fundamentos propriamente ditos de Candomblé. Eu ndo tinha passado
por uma iniciacdo africana [...]

Os elementos por ele apontados, a busca por conhecer o orixa, que no sentido de
sua fala soa como uma buscar por verdade, a busca por fundamento, por uma iniciacdo
africana, vai de acordo com discurso da época, onde o Candomblé passa a se posicionar
dentro do mercado religioso como uma op¢do dentro do cardapio, e a estratégia utilizada

99, ¢ 99, ¢

para se afirmar, que ¢ a da “verdadeira religido”; “pura”; “africana”.

A modificacdo apresentada pos iniciacdo € amadurecimento, que pode ser
relacionada ao amadurecimento pela idade, todos os outros rituais por ele passados foram
antes dos quatorze anos, sendo a iniciagdo no Candomblé a Ginica com dezoito anos, mais
préxima assim da idade adulta e de um amadurecimento enquanto ser humano.

E necessario atentar para o desejo de ser uma pessoa normal! Qual o peso dessa
normalidade? De que modo os habitus e o campo lhe fizeram uma pessoa “sem profissao”,
ou melhor, sem emprego formal. (No caso, como parametro para normalidade).

Ciente do universo de criticas que o campo oferece aos duplices religiosos que
cultuam Jurema + Candomblé, ele se embasa no discurso religioso. Para ele se tudo
acontece por permissdo do orixa, justificando que se foi primeiro iniciado na Jurema, foi
por consentimento do seu orixa.

Mesmo fazendo em sua fala distingdes claras entre Jurema, Umbanda e
Candomblé, bem proximas das distingdes tedricas que mostram como sua fala tem
embasamento académico, e assimila o discurso formatado a respeito da forma de se
vivenciar a espiritualidade. Vale ressaltar que ele ndo menciona essas distin¢des na préatica

0 que poderia levar (ou ndo), a um distanciamento entre o discurso e a pratica.



4.3 Narrativa 03 — Pai H

A entrevista com Pai H, o mais jovem dos interlocutores, aconteceu no seu
terreiro, a casa estava passando por uma pequena reforma, pois foi alugada recentemente.
Pai H nasceu em Jodo Pessoa, diferente de todos os outros interlocutores, sua familia é
oriunda do interior do estado, o sétimo filho de uma familia de onze irm&os, moram no
mesmo lugar desde que a familia se instalou em Jodo Pessoa.

Seus primeiros contatos com o universo religioso afro-brasileiro foram através de
sua mae, que mesmo sendo catolica até hoje, sempre procurou a Umbanda como fonte de
Servicos, ja tinha esse contato em sua cidade natal e ao chegar a Jodo Pessoa, conheceu e
tornou-se amiga de uma mae de santo de Umbanda.

Os servicos procurados eram de cura, para algum mal que acometesse as criancas,

ou ela mesma, desentendimento na familia ou algum problema espiritual.

Esse povo de interior que a medicina ndo ajudava muito tinha que
busca ajuda na fé e a Igreja Catdlica ndo ajudava muito, entdo era as
benzedeiras os rezadores quem ajudava, entdo minha mae... a historia
dela é essa no interior conhecia as benzedeiras, os rezadores, 0s pais
de santo de Jurema dessas coisas.

Mée J, ja era amiga de minha mae ja ter tido alguns problemas e ela
ajudou. Eu conhecei mée J no dia que ela fez uns ebos pra minha mée,
eu tinha uns 11 anos eu fui com minha méae neste dia eu j& era curioso
eu fui com ela pra fazer os ebos la em Mae J.

Como sua mae mesmo buscando a Umbanda como fonte de servi¢cos magicos ndo
deixa de ter como religido o catolicismo, batizou todos os filhos na Igreja Catdlica,
segundo o nosso interlocutor os outros irmaos chegaram a fazer primeira comunhéo e
outros sacramentos da igreja, ele ndo, ja estava envolvido na Umbanda.

Seu envolvimento na Umbanda comeca aos 13 anos, na Casa de Pai E, uma casa
de Umbanda, que ficava ‘quintal com quintal’ com a residéncia de Pai H. A proximidade,

e 0 ndo impedimento dos pais e a curiosidade facilitaram 0 acesso do menino a casa.

Minha trajetéria comecgou aqui em 91, esta casa foi aberta em 89, mas
eu comecei aqui em 91, com 13 anos de idade. Em 12 de outubro de 91
em umas das festas que antecedeu a minha entrada eu passei muito mal
e quando e na festa eu vim melhora. Meu orix& me focou no dia e foram
acontecendo situacGes depois disso que acarretou eu entrar. Pra mim
entra, na época crianca ndo entrava tinha que ter autorizagéo dos pais,
embora eu tivesse 13 anos, mas tinha que ter a autorizagéo dos pais.



Ai minha m&e e meu pai autorizou vieram e conversaram com pai de
santo da casa assinaram um terno e eu comecei.

Nessa casa, tomou a obrigacdo de Bori na Umbanda em 2002, “todo mundo sabe
que bori na Umbanda é meio Yao”, saiu da casa, por volta de dois anos depois, por
problemas pessoais e como forma de dar prosseguimento a vida religiosa, foi em busca
de outra casa.

Procurou Mae J, umbandista, ela jogou e revelou todos os seus problemas com
seu pai de santo, além de informar que seu orixa, queria algo mais além do que havia sido
dado, deixando-o0 a vontade para procurar a casa que melhor Ihe conviesse.

Depois do Jogo retornou a casa de mée J para uma saida de Jurema, nessa festa
seu mestre incorporou e ele decidiu ficar na casa e fazer o que havia sido recomendado

anteriormente.

Acabei ficando 14, ai um tempo depois eu fiz a iniciacao fiz Yao la, mas
ja com fundamentos pra abrir casa ai, isto foi em 2004 eu fiz obrigagao
em marco de 2004. Ai tudo muito bem, mas, sempre aquela ansia de
que faltava alguma coisa que a Umbanda ndo tava me dando, o
problema nédo é a Umbanda de jeito nenhum é tanto que vou na casa
de Mae J até hoje é minha mée e digo isso pra todo mundo.

Em 2006, ele conhece Pai K, em 2008 sai da casa de Mée J, por problemas
pessoais com uma filha biolégica. Uma amiga havia sido confirmada Ekedi para o santo

de Pai K, facilitando assim 0 acesso a casa.

A gente conversou, eu prometi que ia na casa dele em um 0sé*® que ele
ia dar na casa, quando cheguei na casa ele tava dando 0sé, comegou 0
0sé por oxum e depois foi d& o osé no saldo, ele foi arriar Xangé da
comieira® pra lavar e ele me pediu pra lavar por que tinha poucas
pessoas que tinham sido iniciadas de alguma forma que fosse na
Umbanda ou no Candomblé! Ele me pediu pra que lavasse o igh&® de
Xang6 e quando eu fui lava igha de Xangd da mesma forma que eu
comecei a lava eu fiquei, s6 me lembro dele me acorda ja sentado na
cadeira. Meu orixa respondeu, ai ficou aquela conversa o que o orixa
quer? A gente foi jogar quando jogou e meu orixa disse pra ele que ja
era feita e que se ele fosse dar alguma coisa desse as coisa de
Candomblé mas que ela ja era feita.

Ainda no referido jogo ficou acertado que ele seria 0 pai pequeno da casa de Pai

K, recebendo o cargo em maio de 2008.

29 Osé — Sindnimo de limpeza, faxina.
30 Comieira — Ponto mais alto da casa, com importancia litGrgica, consagrado a algum orixa.
31 |gb4 -Representacéo simbdlica do orixa, cada iniciado tem um iba. Uma espécie de totem.



Quando foi uns quatro meses depois que eu sai de Mae J, eu embarquei
na viagem de santo de yao ai eu passei por todo processo de yao nha
casa tudo que yao recebe adoxo, quele®, senzala® tudo, no dia 31 de
maio de 2008 eu recebei 0 cargo de pai pequeno da casa dele eu me
recolhi dia 11 de maio e sair dia 31 quando ele me confirmou pai
pequeno da casa, orixa deu nome um dia antes porque dia 31, eu ja ia
receber o cargo ai me fez cargo da casa pronto.

Depois de poucos anos, ha um desentendimento entre o pai de santo e um yao W.
O colaborador defende o yao, entrando em conflito com o pai de Santo. Ambos, 0 Yao e
o colaborador, deixam a casa, assim como a Ekedi amiga deles. Eles procuraram o avd

de santo, que inclusive morava em outro estado. O av6 de santo, Pai N.

Ele aconselhou muito a gente, ele me deu um conselho que pra mim foi
essencial, disse: olhe ndo va procura fama e dinheiro em Jodo pessoa
deve ter alguém fundo de quintal, e ndo é desonra nenhuma, ele deve
ter axé pra lhe da. Eu fiquei pensando e a Unica pessoa que eu conhecia
em Jodo pessoa nessa situacao era Pai Y, nesse intervalo eu ja tinha
feito as pazes com a filha de Mae J, continuei indo pra casa dela, mas
ja sabendo que eu ndo ia pagar sete anos com ela j& sabia disso, eu ia
continuar filho da casa, mas eu nao ia pagar sete anos la, eu nao ia
tomar deca com ela, eu ia tomar em Candomblé do keto que era o que
eu queria.

E assim foi feito. Segundo Pai H, no inicio de 2015 ele concluiu sua Jurema, na
casa de Mée J. Em maio apareceu a oportunidade de alugar o barracéo, que foi algo muito
simbdlico para ele, ja que aquele tinha sido o primeiro teto do seu orixa. Entdo ele e Pai

Y, comegaram a organizar a casa, que ja havia passado por uma pequena reforma.

Comecei a prepara a casa para 0 Candomblé de keto, era uma casa de
Umbanda comecei a prepara a casa, a comieira, a Umbanda néo tem
comieira, e comecei a prepara o itoto*. Pai Y veio e jogou, trouxe a
familia de santo dele, o alabe da casa, a gente comecou ajeitou! Enfim,
fez o fundamento, assentou a comieira da casa, a gente arriou 0s
amalas® da casa, fez umas rezas aqui com os filhos que eu ja tinha, os
filhos de santo, fez o itoto da casa vinte dias depois fez a comieira, vinte
dias depois eu me recolhi pra pagar os sete anos e pra tomar deca. Veio

32 Quele — Colar de contas que os iniciados do candomblé usam no pescoco, durante as obrigacdes, e alguns
casos algum tempo depois das obrigacdes.

3 Senzala — tranca feita de palha da costa, colocada no bragco dos adeptos durante as obrigacdes,
indispensavel no ritual de feitura, cumpre funcbes misticas.

34 Itoto — Consagracdo do chdo da casa, oferecendo-o a determinado orixa dentro de rituais especificos.

% Amala — Comida a base de quiabo oferecida a Xangd, lansd e Oba.



a familia a gente fez a inauguracdo foi tudo muito bonito, muito
tranquilo e silencioso na paz do orixa.

Em seguida recolheu seu amigo e irmé&o, o Yao W, para tomar suas obrigagdes e
também o cargo de Pai pequeno de sua roga®. Reconhece que hoje é uma
responsabilidade muito grande que tem em suas méaos, que é apenas um recem-nascido
dentro do Candomblé se comparado ao tempo de santo de outros Pais e Méaes da cidade.

Em sua casa, sua familia biologia também participa, sua mée esteve presente em
todos os momentos importantes da sua vida religiosa, ndo é adepta, mas acompanha e
apoia o filho. Uma de suas irmas € sua filha de santo, assim como dois de seus sobrinhos.
Ele aponta a necessidade de buscar o Candomblé como forma de aprofundamento,

apontando uma:

Necessidade de fundamento, sede de conhecimento que a Umbanda néo
me dava, embora conhecimento na Umbanda, mas ele e muito limitado
em relacdo ao Candomblé, ele tem seu ensinamento tem seu
fundamento, mas é limitado, na Umbanda o culto ao orixa na Umbanda
ndo chega a 70% do culto ao orixa ao Candomblé.

Por outro lado, afirma que o momento mais importante de sua espiritualidade é na
sua iniciagdo na Umbanda. Relatando uma mudanca de vida, assumindo
responsabilidades com seu orixa que antes ele ndo tinha, e a compreensdo do corpo como
templo, onde ndo pertence mais sO a ele e sim ao seu orixa, fazendo com ele repensasse

antes de tomar decisodes.

Seu ori*" foi dado ao seu orixa, as responsabilidades com seu corpo que
janao sao, mas as mesmas vocé nao pode mais ser livre como voce era,
vocé tem suas liberdades € 6bvio, quando eu fecho aquela porta ali eu
sou (Pronuncia seu nome), sou filho de (pronuncia o nome de sua mée),
irmdo dos meus irmaos, mas eu nao posso esquecer que sou filho do
meu orix4a, sou iniciado pra ela.

Outro momento importante que ele relata € o dia da saida da casa de Pai K, ele
afirma que nesse dia decidiu que seu orixa (referindo-se ao igha) néo iria mais para casa
nenhuma que ndo fosse a dela, e que ndo deixaria seus filhos passassem pelo que ele
passou.

Segundo ele a adaptacdo da Umbanda para o Candomblé ndo foi tdo dificil,

primeiro seu orixa ja foi com quatro anos, para 0 Candomblé que fez com ele passasse

% Roca — sindnimo de terreiro, refere-se a espaco fisico.
37 Ori — Cabeca



pouco tempo na esteira. Mas segundo ele, aos adeptos do Candomblé é necessaria a
humildade que a Jurema n&o pede, referindo - se ao fato de passar primeiro pela esteira,
depois apoti®® e depois uma cadeira. Fazendo analogia aos processos que um adepto
Candomblé passa, sendo respectivamente abian, yao e Pai de Santo ou outro grau acima

de sete anos.

Por mais que a gente tente explicar o porqué eles ndo compreendem o
porqué esta situacdo, entendeu? Porque tem vicio de Umbanda, por
gue a maioria dos meus filhos por mais que eles ndo sejam iniciados
ainda, eles passaram primeiro pela Umbanda. A Umbanda vicia vocé
a néo ser humilde, no sentido de n&o sentar no ch&o, na Umbanda o
filho de santo ndo senta no chéo, filho de santo ele fica em pé, ndo senta
no apoti, ele senta na cadeira, ta entendendo? N&o tem este problema
na Umbanda. Faz obrigac&o, o yao ndo vai sentar no apoti vai sentar
na cadeira e a gente sabe que o Candomblé e um processo de
humildade, né? Processo de aprendizado por que é que o orixa sai do
chao pra cadeira? I1sso vem dos antigos do pai de santo passou por tudo
iss0 voCé, s6 é pai se voce foi filho e vocé tem que ter passado por todos
0s processos de filho.

Por outro lado, outras coisas chamaram a atencdo, mesmo afirmando néo ter tido
um choque de ideologia religiosa, passa a compreender situacdes que antes na Umbanda
ele ndo entendia; ele até tentava buscar, ler, conversar com outras pessoas, mas so obteve
algumas respostas vivenciando o Candomblé na pratica. Além de afirmar ter aumentado
Sseu encantamento por seu orixa.

Na visao dele enquanto pai de santo no Candomblé e padrinho de Jurema, fungdes
executadas pela mesma pessoa, na mesma casa, afirma que as coisas nao se misturam, 0s

dias de culto sdo distintos, os quartos sdo separados.

E da seguinte forma os ritos de orixa ndo se mistura com 0s ritos de
Jurema, por exemplo, esta casa aqui tem ltoto e tem comieira, tem uma
mina de Jurema também, mas ndo se mistura. Em rito de orixa aqui a
Jurema fica trancada néo se faz nada na Jurema nesse processo. Como
no rito da Jurema as coisas de Candomblé também ficam trancada néo
se mexe em nada |4, por que sdo energias embora se convergem, que
convivem no mesmo espago poucas casas aqui em Jodo Pessoa tem dois
espacgos, outras ndo, fazem no mesmo espaco. Por exemplo, no
processo de abertura da casa a Jurema ficou trancada ainda esté eu
vou abrir ela semana que vem, mas que ja vou fecha de novo por que
na outra semana ja vou ta recolhendo o primeiro Ogan da casa.

38 Apoti — banco feito de madeira, com baixa estatura. O lugar entre a esteira e a cadeira.



No relato seguinte as coisas aparecem néo tdo separadas assim, o interlocutor
apresenta uma resisténcia para falar de suas entidades de Juremas, mencionando apenas
relatos interessantissimos de cura. N&o nos informando sobre seus primeiros transes na
Jurema com a qual a ele trabalha ha bastante tempo e segundo ele, a Jurema néo estava

completa, trabalhava apenas “sustentada pelo orixa e pelo bara”.

N&o a minha feitura de Jurema aconteceu assim quando eu, eu fiz a
Jurema este ano eu ja trabalhava com a Jurema por que ela ja comia
aqui, mas ela comia com santo da casa, mas minhas entidades de
Jurema ja trabalhava sustentado, por orixa e pelo bara®. Ai quando eu
fiz orixa 1a em Mae J, tava pra fazer Jurema também, mas eles disseram
que iam fazer primeiro orixa e depois eu fazia as coisas da Jurema sé
que foi acontecendo outras coisas e acabou ndo fazendo... s que
guando foi este ano a minha ansia de fazer foi grande, em dezembro
gue eu quis fazer, dar de comer a minha Jurema e conversei com mae
ela me deu a lista, com dez dias doze dias eu reuni todo material, meus
amigos ajudaram vocé sabe que e as religides de matriz africana elas
sd0 muito caras e precisa de um amigo que ajude a gente, tem que
pegar do da gente, mas sempre procura um amigo mas préximo que
ajude, alguns amigos ajudaram, filhos de santo também e eu fiz a
Jurema em janeiro la em mée J, que basicamente foi meus filhos que
ajudaram, minha familia, minha mée ajudou muito e mée J ela foi muito
importante por que ela também me ajudou muito e a minha Jurema foi
feita com ela, foi basicamente eu e ela, as pessoas estavam ao redor a
situacao foi feita eu e ela. Ela me passou muita coisa que ja sabia de
Jurema, coisa que aprendi com ela também agora e o processo foi esse,
fiz em janeiro 18 de janeiro de 2015.

Em outro momento a fala sobre a o inicio da feitura da Jurema, aparece de outras
formas, onde a Jurema passou a ser cultuada na casa onde seu orixa nasceu em 1991, onde
ele cuidava de exu e pomba-gira e dar comida ao mestre. Assim ele tinha uma seguranca
na Jurema, fazendo com ele ndo fosse mais um aprendiz, (fazendo analogia ao abian do
Candomblé), mas por outro lado também néo poderia ser padrinho de Jurema, pois seus
ritos ndo estavam terminados.

Um ponto interessante da sua trajetdria, porém por ele pouco abordado, mesmo
diante de todos esses transitos que ele fez, passando por duas casas de Umbanda, e trés
pais de santo de Candomblé, ele manteve em sua residéncia um espaco fixo de culto e
cuidado as suas entidades de Jurema. Espaco esse que pode agregar amigos e parentes,

formando futuramente a sua familia de santo.

A Jurema eu cultuava la na casa de Mde J, em casa eu tinha o exu, a
pomba gira, essas coisas ficavam no quintal da minha casa em um
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guarto menor que eu guardava, eu tenho alguns amigos que gostam
muito da Jurema e sempre procurava pra ter um conselho das
entidades, pra tomar um passe e eu trabalhava desta forma até vir pra
cé eu convivi assim cultuava em Mé&e J e cultuava na minha casa. Eu
s0 ndo tomei o deca com ela, nem paguei 0s sete anos por que eu a
necessidade do meu orixa, era Candomblé keto, ndo era Umbanda eu
tenho consciéncia plena. Nesse quarto eu ja fazia as coisas de santo,
nado batia Candomblé, mas eu fazia rezas pra meu orixa, lavava cabeca
de filho, dava bori, estas situacdes ja acontecia no quintal da minha
casa, no quarto de santo que eu tinha pequeno, mas eu dava um jeito e
fazia. E a Jurema também.

Esse ultimo trecho, deixa claro que essa separacdo entre Jurema e Candomblé tem
um limite muito flexivel, entre o ideal e o possivel. Lembrando também de uma espécie
de quarto que a pessoas que eram feitas na Umbanda pediam licenca na federacédo, para
abrir em sua casa, e trabalhar com suas entidades e receber clientes, sem necessariamente
abrir casa.

Outro fator que difere este interlocutor dos demais, é quando a sua vida escolar,
no momento esta na metade do curso superior, na Universidade Federal da Paraiba. No
mais, demonstra uma vida escolar tranquila, afirmando que sua sede de conhecimento
ndo era sO espiritual, demonstrando sempre curiosidade e vontade de aprender mais.

Dois pontos podem ser considerados baixos em sua vida escolar, quando ele
sofreu um acidente por volta dos onze anos, e perdeu dois anos de escola por ter ficado
um ano sem andar. E ja no inicio da vida adulta que desistiu alguns anos, mas retomando

em seguida, até passar no vestibular.

N&o, eu nunca fiz questdo de esconde minha religido, todos sabiam e
pra mim ndo importava a opinido deles ndo eu nunca sofri bullyng
religioso, nunca senti preconceito religioso na escola. Eu senti na
faculdade por gente da prépria religido, dentro da faculdade achei
complicado isso por que meus amigos cristdos me receberam muito
bem, mas abertamente do que os de dentro da prépria religido que
também fazia o curso. Mas eu nunca tive problemas, sempre me impus,
deixei claro que meu pensamento € esse e ndo vou mudar a historia por
milagre, nem deixo ninguém me manipular.

A peculiaridade dessa narrativa em relacdo as demais é que seu discurso completo
€ marcado pela compreensdo do Candomblé como forma de continuidade na Umbanda.

Também ¢é o mais jovem entre os interlocutores e o Unico nascido em Jodo Pessoa.

Vejamos alguns pontos que marcam essa compreenséo de continuidade entre as religides:



e “Orixa estava querendo yao e que tinha dado a ela era muito pouco pra o que ela
queria, ela queria muito mais, queria até casa” - Rememorando seu primeiro jogo
de buzios fora da casa que seu orixa nasceu, mas ainda na Umbanda.

e “Todo mundo sabe que bori na Umbanda é meio Yao” — Rememorando sua
obrigacgdo de bori na Umbanda em 2002, ainda na casa que Seu Orixa nasceu.

e “Ansia que faltava alguma coisa que a Umbanda ndo tava me dando” —
Explicacéo para buscar o Candomblé.

e “Poucas pessoas que tinham sido iniciadas de alguma forma que fosse, na
Umbanda ou Candomblé” — tratando como sindnimo.

e “O orixd respondeu, ai ficou aquela conversa, o que ela quer, a gente foi jogar
quando a gente jogou e ela disse pra ele que ja era feita que se ele fosse da alguma

’

coisa desse as coisa de Candomblé, mas que ela ja era feita. ” — Rememorando

seu primeiro jogo no Candomblé.

Todas essas falas levam a entender como ele constroi seu sistema de fé,
percebendo sempre o Candomblé como continuidade em relacdo a Umbanda. Analiso de
duas formas, saindo do discurso religioso, onde tudo tem uma explicacdo dada a partir da
vontade do orixa, que aparece nos diferentes momentos.

Primeiro por ter nascido em Jodo Pessoa, e ser o mais novo em relagdo aos demais,
ele é o que mais sofre influéncias do campo religioso, visto que os demais, Pai B, Pai C
e Mae XM, fazem parte do momento que o0 campo passa por transformacdes. Pai B, marca
a chegada do Candomblé Ketu em Jodo Pessoa, Pai C e Mde XM, vem logo em seguida,
contribuindo com Pai B em sua casa, além de buscar seu proprio espago dentro da cidade
e na configuracdo do cenaério.

No Caso de Pai H, quando ele sai da sua primeira casa, por volta de 2004, a
configuracdo do cenario ja havia mudado, o Candomblé ja estava fortalecido, a Umbanda
ja havia perdido um espaco significativo, se reconfigurado ganhando forca através da
Jurema. Que por vezes sdo mencionadas como sindnimos em diferentes colaboradores.

Todos esses elementos fazem com que tanto Pai H, como Pai I, reconhegcam a
forca do orixa apenas no Candomblé. O discurso de legitimidade, que colocava como
negativo o sincretismo e a juncdo cultural a qual se propunha a Umbanda em oposi¢éo ao
discurso de pureza, a religido dos negros, dos descendentes de negros, a legitima,

ecoldgica entre outros atributos que permeiam o campo.



A esses atributos ainda eram agregados mais valor, se construida uma relacdo com
a “representagdo do Candomblé no Brasil”, ou seja, as primeiras casas matrizes do
Candomblé da Bahia. Sindbnimo de pureza, mas trataremos desse assunto, na entrevista
de Pai B.

Um segundo ponto que pode ser interpretado na fala de Pai H, quando ele
menciona, “todo mundo sabe que bori na Umbanda ¢ meio Yao”, leva a pensar, pois
dentro dessas cinco falas, trés fazem uma distincdo entre iniciacdo na Umbanda e
iniciacdo no Candomblé, o proprio Pai I, que saiu da Umbanda para o Candomblé, nao
teve seu “tempo de Umbanda contado”, ou seja, foi tratado como uma pessoa que chega
a uma nova religido e vai aprender tudo do comeco, exatamente o oposto do que acontece
com pai H.

Mostrando-nos que ‘nem todo mundo’, compreende a obrigacdo de bori na
Umbanda, como meio Yao. Levando a pensar a possibilidade do discurso de continuidade
como forma de se legitimar dentro do novo arranjo religioso que ele construiu para si.
Outra fala que faz pensar o discurso da continuidade religiosa como autoafirmacéao é
quando ele afirma, fiz meu Yao na Umbanda (com Méae M) / ao entrar na casa de Pai K,
embarquei na viagem de Yao.

e “Fiz a iniciacdo fiz Yao pra [menciona seu orixa] 14, mas ja com
fundamentos pra abrir casa” — Referindo-se a casa de Mée M.

e “Euembarquei na viagem de santo de yao ai eu passei por todo processo
de yao na casa tudo que yao recebe adoxo, quele, senzala tudo”. — Casa
de Pai K.

Mesmo havendo essa contradicdo na sua fala, afirma ter buscado o Candomblé
por necessidade de fundamento. N&o sendo o ponto mais importante de sua trajetoria, a
entrada no Candomblé, e sim na Umbanda, momento que ele afirma ter mudado o senso
de responsabilidade. Nesse momento percebemos que sua entrada no campo se da de fato
a partir da Umbanda, é ele que provoca uma reconfiguracdo do seu modelo de vida.

Sua busca é incessante pelo Candomblé, ora aparece como um pedido do orixa,
ora como uma escolha. Esses momentos ficam mais explicitos nas falas sobre o deca. Ora
ele escolhe com quem ira tomar deca, ora aparece como um pedido do orixa — “ela queria

mais, queria até casa! ”



Sua busca era por conhecimento ou mais conhecimento? Como forma de acessar
0 néo dito, o segredo? Vivenciar uma nova experiéncia.

Seu transito intenso em relagio aos demais, passa por duas casas de Umbanda. E
iniciado tanto na Umbanda como na Jurema, passa por mais dois pais de santo de
Candomblé, levando em consideracdo que o ponto de partida é o catolicismo.

Aparentemente abandona o catolicismo, a Umbanda no seu discurso é
transformada em Candomblé, assumindo a duplicidade entre Jurema e Candomblé. Esse
ponto de sua narrativa também pode ser associado ao cenario geral, onde o declino da
Umbanda leva a um resgate do catimbé/Jurema.

Ou seja, a Umbanda dividida em duas esferas o culto a orixa e o culto as entidades,
0 culto a orixa € substituido pelos fundamentos de Candomblé, e as entidades ficam sem
espaco, renascendo com forca dentro do cenario no culto a Jurema, culto destinado apenas

as entidades.

4.4 Narrativa 04 — Pai B

A entrevista aconteceu, no saldo do seu barracdo, foi bem tranquila, na sua casa
apenas ele, eu e seu companheiro que nos deixou bem a vontade durante toda a conversa.

Pai B, como sera chamado, nasceu em uma cidade do interior da paraiba, la viveu
até seus vinte e quatro anos, depois mudou-se para Jodo Pessoa, abrindo aqui seu terreiro
de Candomblé.

Sua infancia foi marcada por dificuldades, perdeu a mée aos oito anos de idade,
desfalcando de forma irreparavel o arranjo familiar, composto por ele, a irma trés anos
mais velha e sua avé materna. De origem humilde, a renda da casa era adquirida através
da venda de panelas de barro na feira que a propria familia confeccionava.

Sua mediunidade comeca a se expressar na infancia através de episédios
particulares, em forma de doenca que 0os méedicos nao apresentavam cura, ainda muito
pequeno sua avo o levou a um rezador, que ja indicava os caminhos espirituais dele ainda
crianga. “Zé Rezador, fazia sO reza. Rezava com ramo, mas sempre dizendo que... eu
tinha que me cuidar”.

O passo dado depois de tentar tratar-se com reza, procurou a Umbanda, na pessoa
de mée T, a mesma recebia um mestre que lhe deu conselhos semelhantes ao do rezador.

“Uma mulher que era de Umbanda, que tinha Jurema. Eu ia muito na casa dela e o



mestre sempre dizia que eu tinha que me cuidar. > Afirma ter conhecido essa senhora pela
proximidade de sua casa, e seu contato com ela era escondido de sua tutora.

Nesse meio tempo instalou-se na cidade onde Pai B morava, um homem vindo de
outro estado, 14 ele instalou seu terreiro de Candomblé Ketu, a proximidade com a casa

de Pai B era tanta que segundo ele dava para ouvir o batuque dos tambores.

SO pra olhar assim... porque tinha... Era festa de... Tava distribuindo
bolo. Acho que tinha... Tinha tido festa do Orixa da casa... Sempre que
fazia festa, fazia bolos enormes pra distribuir pra comunidade. Tinha
muita crianca e tava distribuindo bolo. Foi minha sorte, né? Que ai
como tinha crianga, eu me misturei com as criancas e eu vi aquele
local. Ai, a minha vontade ndo era ver as criangas nem nada, era 0s
tambor. Quando batia os tambor, aquela zoada dos tambor me
chamava atencao. Exatamente no Candomblé o que chama vocéé... é...
0s atabaques.

Segundo o colaborador, ao chegar em casa, dessa visita ndo autorizada, sua avd
lhe deu uma surra, mas ainda assim ele resolveu voltar 14 em outra ocasido. Uma das

visitas foi acompanhado de sua irmad mais velha, na outra néo.

Um dia eu fui novamente na casa dele. Eu ja tinha... Ja tava chegando
entre 13 pra 14 anos, foi quando eu me iniciei pro santo. E, ele tava
virado® com... com o caboclo dele e eu tava na fila, o caboclo dele tava
tendo la um pessoal. Ele tinha chegado recentemente na cidade e o
caboclo sabia... viu que eu tava inquieto la, 14 na fila. O caboclo
mandou uma pessoa me chamar e disse assim ... ai, comecou a falar,
gue minha mae tinha morrido quando eu tinha 08 anos de idade e que
eu tinha... eu era filho de [...], uma mulher que vestia [...] e eu tinha
que fazer santo. Eu ia realmente, eu nasci para o orixa. SO que ele tava
falando aquelas coisas tudinho e na hora... Hoje eu entendo, né?
Cheguei em casa eu contei a minha vo que eu tinha... papapapapa...
Aquelas coisas todas e minha vo disse ‘jamais vocé vai fazer’. E, eu
comecei a frequentar e de la eu fiquei quase 14 anos. Morei no terreiro
dele 14 anos.

Quanto a aceitacdo da avo ele trata de maneira diferente em dois momentos, em
um primeiro memento ele afirma que ela sé passou a aceitar depois de um tempo que
percebeu que ndo tinha mais como lutar contra a escolha do neto, em outro memento ele

afirma que ela so permitiu depois da palavra de Frei Damido a respeito do assunto.
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Toda a formacdo de sua avO era catolica, catolica praticante, de ir missa
semanalmente, procissdo e todas as atividades possiveis que a comunidade catolica local
podia ter acesso.

A formacdo escolar quando crianga, de nosso interlocutor, também foi uma
formacéo catolica, estudou em colégio de freiras, criando certa aversao a religido imposta,
arrisca até uma analogia dizendo que as pessoas de sua época, poucos permaneceram

catolicos, visto que a imposicéao fez eles buscarem outros caminhos.

Ai, minha av6 ainda optou pra Frei Damido. Frei Damido fazia aqueles
culto dele enormes, como se fosse hoje um Edyr Macedo. Ai, minha avé
me levou para... pra falar com Frei Damido. Porque ela falava assim:
‘Frei Damido vai dizer se realmente é dessas coisas ou ndo. * Al, eu
fui... Ai, acho que passou uma noite toda para chegar até no coreto
dele, porgue ele tava num coreto. Eu fui por debaixo da roupa do povo
até chegar nele. Quando eu consegui chegar nele, eu comecei a puxar
a roupa dele. Ai, ele chegou pra minha avo e disse: ‘Vocé vai ficar
triste, mas esse menino ndo é do nosso lado. ’ Ele quis dizer com ndo
era “do nosso lado”, que eu ndo era da Igreja Catolica. Minha avo
ficou muito triste, muito arrasada. Mas, ndo permitiu. Ela ainda
continuou dizendo que néo ia, que ndo ia, que ndo ia...

Em sua fala ele ndo explicita 0 momento da saida da sua residéncia e tutela de sua
avo e passagem para o terreiro como residéncia. Por outro lado, afirmar como foi
importante na sua historia, na sua vida o seu processo de iniciacdo. Antes da iniciacao,
era como se ele ndo tivesse vida. “Eu ndo brinquei de carro, nem nada a minha infancia
foi sO essa questdo da ancestralidade e doenca, ancestralidade e doenca. Eu ndo sei o
que é um carro, eu ndo sei 0 que é brincar de bola, sair na rua como crianga”.

Coloca a iniciagdo como um marco na sua vida, onde as doencas acabam e ele

passa a viver, inclusive viver para 0 seu Orixa.

Eu vou Ihe dizer uma coisa que pra algumas pessoas pode ser até uma
loucura, mas é a minha realidade. Eu sou [momento em que ele
pronuncia seu nome] a partir da minha iniciagdo porque minha
infancia, minha adolescéncia até os 13 anos eu tenho como historia do
meu nascimento bioldgico. Mas a minha vida s6 é vida a partir do orixa
na minha vida

Porgue exatamente sabendo que 0 orixa que eu carrego € o orixa de
minha mde. A minha vida nasceu ali. Minha mée ja sabia que eu tinha
um destino, entendeu? Que para a sociedade a sociedade seria um
destino tragico, porque ser de matriz africana naquela época, mas pra
mim é meu nascimento. Eu nasci a partir de [* pronuncia o nome do
seu orixd]. Eu lhe digo do fundo da minha alma nada importa no
mundo. Eu convivo com todas as pessoas e as amo, entendeu? E... Mas,
0 meu amor € por [*]. A minha vida é para [*]. Se [*] chegar agora
pra mim e disser ‘meu filho a partir de hoje vai subir pro Orun’ eu subo



em paz. E [*] disser assim ‘meu filho a partir de hoje vai deixar de ter
companheiro, vai deixar de viver a vida vai viver sé para mim’ eu
aceito. Entdo a minha vida nasceu naquele momento que eu sentei no
aperé, Pai, Pai L ao me iniciar errado ou certo foi ali que [*] nasceu.
As outras pessoas deram complemento a meu orixa na imaginacao
humana. Porque as pessoas criam muita simbologia e € muita crendice.
Se eu tiver 10 mil reais no banco pra comprar um carro zero eu gasto
na festa de [*]. N@o que ela mande. Eu que quero que minha mae saia
no barracdo luxuosa que tenha comida para os convidados que os
convidados saiam satisfeitos, porque sdo convidados dela. E o
aniversario dela. Meu aniversario eu ndo faco, nunca fiz. E ndo vou
fazer porgue eu ndo tenho aniversario. Meu aniversario € o de [*].

Como j& foi afirmado anteriormente nosso interlocutor morou 14 anos nesse
terreiro, vindo para morar em Jodo Pessoa na casa de um amigo, como forma de facilitar
um tratamento de saude.

Ao chegar a Cidade passou a buscar emprego aqui, vendo a dificuldade das coisas,
resolve consultar seu Pai de Santo, que o informa que ele vai ficar por aqui, por que o
orixa esta destinando ele a isso, inclusive a abrir casa. Seu amigo, com quem ele mora
indica seu jogo de blzios a uma amiga, ele com determinada resisténcia a abrir o jogo,
mas joga. Ao fim ele ndo quer receber o pagamento e depois recebe, aceita como doacao
e pensa sobre, “daqui por diante toda doacao seré para o barracéo. ”

Depois disso jogou buzios um tempo, dividindo o espaco com uma senhora que
recebia zé Pilitra, afirma ter conhecido essa senhora em uma festa, que lhe propés um
acordo, vocé vem pra ca, trabalha com seus buzios e eu com minhas entidades, e deixa
uma contribuicdo para casa. Ele concordou, fez boa clientela, que Ihe rendeu mais tarde
a doacdo do terreno onde construiu sua primeira roca de Candomblé.

Dessa mesma época ha um episodio interessante, Pai L veio a Jodo Pessoa cuidar
de uma senhora que estava muito doente, e que ndo havia conseguido a cura nem nos
Estados Unidos, Pai B foi convidado a ajudar no tratamento. Depois de curada a mulher

pergunta o que ele deseja em retribuicdo ao bem que eles lhe fizeram.

Pai B o que vocé quer? E, pegou um bau de joias, muitas coisas. Abriu
assim, um baul de joia. Disso eu lembro, isso foi em 87... um bad de joia
‘vocé quer o que? ... Eu ndo quero joia nenhuma, nem quero nada,
nem quero roupa. Quero gque a senhora me dé um emprego, a senhora
é influente, eu j& vi que a senhora € influente, que a senhora tem muita
gente importante na sua vida. [N&o foi Pai L que me deu emprego foi a
partir dele, nesse ebo, essa mulher foi que me deu] Ai, assim ela me
disse: ‘Vocé ta empregado agora. ’ Tava havendo um concurso interno
no municipio. Ai ela ligou pra uma pessoa e me deu uma carta e eu fui
me apresentar no bairro dos Estados, ali onde era SEDURB. E, la um
homem me recebeu um homem bem assim... Acho que ele era de Ogum



ou de Xangd... aquela pessoa bem severa. ‘Aqui ndo tem esse negocio
ndo, vocé veio com uma carta de Beltrana, mas aqui tem que estudar,
fazer uma prova, visse? * Tudo bem. Me dé a oportunidade pra eu ir
pra casa pra eu estudar hoje. Ai ele disse: ‘Nado vocé vai fazer a prova
daqui uma semana, vou dar oportunidade de vocé ou passar ou nao
passar. " Eu disse eu vou passar porgue meu orixa quer, dentro de mim,
né. Ai fui pra casa comecei a estudar, passei nesse concurso e té no
municipio ja esse tempo. Ela foi quem em deu a oportunidade.

Nesse momento da vida ele ja conseguia formar uma rede de relacionamentos na

cidade, ja havia aqui instalado um terreiro de Candomblé Angola, com quem ele mantem

uma cordialidade e respeito até hoje.

Sua saida da casa de seu amigo foi para morar em uma casa alugada, segundo ele

o aluguel era maior que seu salério, a casa foi alugada por seis meses, por um rapaz para

qguem ele jogou buzios querendo saber se passaria em um concurso, segundo ele afirmou

que o rapaz tinha uma negatividade com Yemanj4, ele arriou uma comida e o rapaz foi

embora. SO apareceu um tempo depois, dizendo que estava agradecido e que tinha

alugado uma casa para ele trabalhar com ‘esses seus espiritos’, segundo nosso

interlocutor ndo tinha como recusar a casa ja estava alugada e com poucos moveis

necessarios.

E, eu contando 06 meses, contando 06 meses, 06 meses... um, dois, trés,
guatro, cinco... O aluguel era maior do que dava pra pagar com meu
salério. Foi dificuldade. Ai entendeu eu fui contando 0s cinco meses.
Quando foi nos cinco meses um filho de Yemanja também, que era meu
irmao de santo filho da minha mée pequena também de Yemanja. Ai
disse assim ‘ Pai B, porque tu ndo vem morar la em casa comigo. A
gente tem esses espaco todinho aqui ai tu ta pagando aluguel.’. E,
terminou aceitando levando meus mdveis la pra casa dele... Que num
tinha méveis s tinha os bagulhos de cozinha. Mas, 0 santo ndo tava
comigo tava na casa de Pai L. Tava s6 comigo... 6 comigo a questao
de buzios e meus exus. Meu iba tava 1a quem veio deixar foi minha Méae
Pequena. Ai apareceu... uma de Oxumaré também baiana [tenho
ligacd@o com pessoal da Bahia] querendo se iniciar pro santo... E... tava
mal com a Mae de Santo. Eu disse ‘mulher vem mais problema pra cima
de mim tu ja vem brigada com tua Mde de santo’. Tinha todas essas
confus@es... Vamos fazer um terreiro... Tenho o maior sonho de fazer
um terreiro.

O de Yemanja pegou deu o terreno de tras... E... s6 um muro... E, assim
essa mulher de repente comecou a fazer doacao fez esse terreiro. Ai eu
fui a Salvador com ela e 14 eu conheci um Pai de santo de Logun-Edé]
Ai...

Ele falou assim “Pai B, so tem uma solu¢do quando tu der comida...
quando tu cuidar de Oxossi se tu botar Oxdssi como rei da tua casa.

Entdo, se ele me der ele vai ser mais que rei. Ele vai ser dois reis. Eu
deixar de passar fome e viver nessa pindaiba ele vai ser rei duas vezes.
Ai eu fiquei com aquele negocio na minha cabeca. Falei com Pai L. ele

>



colocou ouvido de mercador que ndo sei 0 que. Terminei eu chamei
esse Pai de Santo de Logum, ele veio assentou meu Oxossi, deu comida
a meu Oxdéssi e dai nunca mais eu desprezei Oxossi. O barracao,
entendeu ja comegou com ele.

Essa passagem dele para o Pai de Santo de Logun, que aqui chamarei de Pai U,
foi a primeira passagem de um transito religioso interno. Visto que ele faz uma saida do
Catolicismo imposto para 0 Candomblé e dentro do Candomblé ele permanece no ketu
em todos os mementos, porém com diferentes zeladores*, marcando um transido interno.

Segundo ele, seu desentendimento com Pai L se deu porque ele achava uma
imposicdo de Pai L para que ele se tornasse babalorixa, hoje ele percebe como uma
escolha do orixa, mas naquela época lhe soava como uma imposicao do pai de santo.

Nosso interlocutor morou um tempo em Brasilia, teve seu trabalho transferido pra
14, pois nesse momento estava a disposicdo de um mandato de um deputado. Nessa época
fez bons clientes na cidade, fez nome |4 também, segundo ele foi uma época boa
financeiramente. L& ele conhece um velho pai de Santo que Ihe indica, outro em salvador,
Pai D, nosso interlocutor o procura em Salvador, acertam tudo para obrigacdo, mas seu
orixa determina que leve ndo o iba, na mesma noite o pai de santo liga, dizendo que traga
apenas seu segundo santo*?. Com Pai D, nosso interlocutor deu comida a seu segundo
orixa e outro ogbords*® (orixas masculinos). Ficando sua obrigacdo de quatorze anos

adiada.

Chegou 14 ele me deu um Bori**, deu comida a Oxossi. O dinheiro que
eu ia gastar na obrigagdo eu gastei muito mais. Ele deu comida a
Oxéssi, deu comida a Ogum s6 0s ogbordés. Ai eu voltei pra Jodo Pessoa
trouxe Oxossi, botei 0 Ox6ssi no lugar. O que foi a minha salvagéo,
porque se Ox0ssi ja era rei da casa terminou mais rei ainda, com essa
questdo de dois reis. Mas, foi ai que liberou pra [..]* tomar a
obrigacéo. E, ai eu fui pra Salvador e eu passei em Salvador acho que
uns 90 dias pra poder dar essa obrigacao e eu queria uma mulher. Ai,
eu conheci uma mulher de Oxoguid. O Barracéo ficava em cima e a
mulher morava embaixo assim né. Ai essa mulher foi lIa me conhecer
me abracar como filho que queria realmente ser minha mée. Eu fiquei
gostando dela, essa mulher era de estatura média, branca entendeu. Eu
ndo tinha ligacdo com o povo branco dentro de Candomblé naquela
época ficava com o pé atras. Eu queria uma mulher negra nas minhas
obrigacGes e Pai D, era negro, parecendo aquele Negdo bem fortdo e

41 Zelador — O mesmo que Babalorixa ou Pai de Santo.

42 Junt6 — Segundo orixa na regéncia da cabeca do sujeito. Cada cabeca é composta por um conjunto de
sete orixas. Na expressdo acima, levar o segundo santo, significa levar o Igha do segundo orixa.

43 Ogbords — Termo genérico para denominar orixas masculinos.

4 Bori — Neste caso, refere-se a Bori no candomblé. Na expressdo acima o Bori (ritual realizado para dar
equilibrio a cabega) vem compor o conjunto de rituais dentro de uma obrigacao.

4 Supresséo do momento que ele menciona seu orixa de cabeca, ou o primeiro orixa que compde o conjunto.



eu queria uma negra pra acompanhar. Ndo deu certo a mulher de
Oxoguid. Ai eu conheci Pai O. Gracas a Olodunmare, gracas a
Odudua, gracas a Ifa, gracas Ya Deta, Ya Nasso e Ya Akala* que eu
conheci esse homem. E, ai chegou esse negdo, na época ele tava meio
magrinho na época foi quem deu minha obrigacdo. Ai comegou o
processo de obrigacéo

Tomou sua obrigagédo de quatorze, e sua obrigacdo de vinte e um anos com esse
mesmo senhor, Pai O; porém afirma que seu orixa é o mesmo que nasceu pelas maos de
Pai L. Outro passo no seu transito religioso, foi em sua obrigacdo de vinte e cinco anos,
onde agrega mais uma pessoa a sua ancestralidade, porém sem sair da arvore genealdgica
do ketu.

Depois dos vinte e um anos é importante afirmar que sua casa precisou se mudar,
estava pequena para quantidade de filhos iniciados, seus vinte e cinco anos forma pagos
na nova roca de Candomblé, onde estavamos conversando. A pessoa agregada é Mée V,
Ekedy, que nosso interlocutor conheceu em um encontro de uma rede de salide aqui na

cidade.

Em 2005 teve um evento aqui em Jodo Pessoa da Rede de Saude e eu
tinha admiracdo por Mae V, ja tinha loucura por ela como mulher,
como mulher guerreira, como mulher negra, como mulher de
Candomblé, como ekedy.. E ai eu cheguei perto dela ela disse assim
‘vocé é de Candomblé’ eu falei ‘sou hd muitos anos’. ‘De quem vocé é
filho’ ‘eu sou filho de Pai O, ai ela disse ‘ah vocé é meu sobrinho de
santo é meu sobrinho porque se Pai O, é filho de [ nesse momento a um
resgate da longa arvore genealdgica que os ligam]. Ai eu ja despertou
aquela ideia. Ai ela assim ‘va na Casa Branca conhecer sua avo,
porque...” ndo sua bisavo ‘porque ela ja ta velhinha é bom vocé ir la’
Ai eu marquei um dia ndo podia ir sozinho tinha que ir alguém comigo
e fomos na Casa Branca conhecer minha avé.

Fui com Pai O. Ficamos na casa de Mae V. Meu Pai é esquerdo néo
quer saber, nunca quis saber, porque meu Pai foi criado 1& na casa do
Pai dele, o pai dele morreu. Mau Pai permaneceu na familia, entendeu?
N&o saiu da familia até hoje é o Gnico Pai de Santo que permaneceu ha
familia até hoje. Tem 50 anos vai fazer e permaneceu numa s6 familia,
nunca foi pra outra casa. E interessante isso, né? E ai comegou aquela
vontade de ter Mae V, como minha Mée, mas ndo sabia se ela podia
ser. Mas também tinha admiragéo na casa Branca por minha ave ...

Ai no carnaval... faz assim... eu acho que eu conheci Mae... Mée V veio
pra minha casa em 2010. Em 2011, n&o em 2009 eu sai no de Ghandi
até com meu companheiro e fui 14 no carnaval. Eu liguei pra meu Pai
‘meu Pai eu t6 indo na Casa Branca falar com minha Mae V em relag¢do
da minha obrigagdo’ que é meus 25 anos. Ai minha Mde V tem um
atelier embaixo assim que ela tem um atelier que €é dela, que era da
mae, bioldgica e ela herdou. Ela tava no atelier ‘minha Mde V eu vim

4 Y4 Deta, Y& Nasso e Ya Akala — Fundadoras da Casa Branca, Casa de candomblé mais antiga da Bahia.



conversar a senhora eu sei que é periodo de carnaval, mas eu nao posso
vim a Bahia todas as vezes. E ai ela disse ‘o que é? ° ‘Eu gostaria que
a senhora fosse minha mae’. Ela disse ‘meu filho ndo seja por isso’ Ai
ela ja aceitou ser minha mée junto com Pai O, pagar meus 25 anos,
mas como ela queria me conhecer. O povo la da Casa Branca é muito
metddico que muito observar, elas vieram trés Candomblés aqui na
minha casa antes de fazer minha obrigacgdo. Vinha para o Candomblé.

Hoje ele reconhece e afirma que a pessoa que Ihe fez foi Pai L, mas nao deixa de
dar a devida importancia a ancestralidade que cuida dele, fazendo sempre referéncia a

essa ancestralidade e a importancia dela em seu discurso.

Eu acho que eu dei uma boa contribui¢do para Jodo Pessoa, deixei um
legado muito importante se eu for embora daqui a 10, 50, 20 anos
deixei muita gente iniciado por mim, deixei uma casa, minha casa nao
tem caboclo, ndo tem pombagira, ndo tem mestre, € uma casa exclusiva,
é uma casa de Ketu puro aqui tem uma ancestralidade chamada [...]
gue ta ai assentada que veio da casa de Pai L, mas ndo pega, ndo me
roda. Tem ords*’ dela mas ndo me pega. Aqui em casa néo tem culto
com cigarro, com cachaca ndo tem culto com nada. Aqui é folha, aqui
é amaci*®, aqui é ord. E eu sempre digo enquanto eu existir, eu viver
esta casa € para Servir aos orixas.

Como todos os colaboradores ele também tem suas decep¢des em relacdo ao
Candomblé, porém sua frustracdo é em relacdo as pessoas que compde a religido. Pois
segundo ele, a maioria das pessoas iniciadas em sua casa hoje ndo faz mais parte da casa.
“Eu tive uma época que eu contei, ou foi 0 ano passado, ou ano “trasado” tinha 11 casas
que pertencia ao [pronincia o nome do 1l1é]. Mas eram 11 casa que ndo estavam...”
Fazendo uma distincdo entre estar associado por nome e estar ativo, participando, usa o

»»

termo “trabalhando na obra do orixd.

E o Candomblé pra mim em Jodo Pessoa foi uma decepcéo essa parte
de filhos. Porque a maioria das pessoas que eu iniciei ndo tiveram o
mesmo respeito para comigo. Nao quiseram lutar junto. Me deixaram
num navio no meio do mar achando realmente que eu ia ou voltar atras
pra eles ou deixar a religido. Jamais. Porque eu ndo iniciei pessoas
para me amar. Eu iniciei pessoas para me respeitar.

Questionei se havia relacdo desse abandono da casa com as pessoas que tém
origem na Jurema, a principio ele afirma que ndo, mas faz suas criticas a forma como as
pessoas vém conduzindo o culto a Jurema. Que mesmo ndo sendo de Jurema, suas

experiéncias o indicavam um culto diferente das propor¢des que vem ganhando hoje.

47 0r6 — Ritual que composto por oferendas. O mesmo de que dar comida, ou seja, alimentar/fortalecer a
energia que esta sendo cultuada.
4 Amaci — Banho de ervas sagradas usadas para purificacéo.



Eu sempre assim... Eu sempre respeitei porque quando eu fiz... eu me
iniciei eu conheci uma pessoa que era juremeira. Mas eu conheci uma
Jurema diferente da que esta se vendo hoje, Pombagira se maqueando,
Pombagira botando cilios, Pombagira botando roupas que ndo é
conveniente, Pombagira sabendo até o nome da loja onde vende a
roupa. Eu conheci uma energia de ancestralidade que espirito vinha
pra passar um banho [o caboclo de Pai L, vinha pra passar banho. Mae
T, recebia PombaGira que dava banho, que passava banho que pedia
pra conseguir emprego... Era isso que eu conhecia... Hoje em dia é
mais aquela coisa do folclore... O Pai de Santo ta preocupado com o
Buffet que vai ter para o povo beber, a cana que vai dar pra o pessoal
beber, a cerveja que o pessoal vai beber. Eu ndo fui criado dessa forma.
Hoje ta diferente. Enquanto a ligacao que a minha casa tem com esses
terreiros eu ndo me envolvo porque eu ndo participo. Eu ndo posso
fazer um culto de uma energia que eu ndo tenho. Eu nao posso cortar
pro caboclo que eu ndo dou caboclo, eu ndo posso cortar pra um mestre
gue eu ndo dou um mestre tem que ter uma relagdo com isso e eu ndo
tenho. Entao, meus filhos tém. Alguns eu ndo frequento. Quando eu vou
na casa de um filho de santo que tem uma energia dessa eu observo
muito a energia se ela for conveniente com meus olhos, assim da
ancestralidade, eu até admito vou |4 as vezes.

Outro ponto que ele menciona a respeito de seus filhos juremeiros é que a maioria
deles chega falando mal das suas entidades, que as entidades ndo Ihes da vitoria, vem
buscar no orixa, mas nao entendem que vitdria ndo sdo bens materiais, vencer € melhorar
enquanto pessoa. Segundo ele essas pessoas acabam saindo e falando mal também do

orixa, em sua visdo nao tém relacdo com serem juremeiros e sim falta de carater.

Porque ndo tinha ancestralidade. Porque néo conhecia, ndo sabia, ndo
tinha adoxu... Ndo tinha o caminho entre a Terra e 0 Céu que é o que
orixa nos traz. Recebia energias que ndo sabia o que era aquelas
energias. Por que fez santo? Por que procurou pra colocar adoxu?
Porque ndo tinha. Porque a sabedoria deles era menor do que o que 0
orixa podia lhe dar. Entéo, néo fez santo... Fez santo por isso. Porque
se eu tenho um caboclo que me salva, uma pombagira que me
enriquece. Por que eu vou buscar um orixd que pode ndo me dar
riqueza? Entéo fica a pergunta no ar. Fizeram porque ndo tinham. E
depois cuspiram no prato. Porque o mais feio é isso, é vocé cuspir no
prato que vocé recebeu.

A forma como ele coloca a busca pelo Candomblé das pessoas oriundas da
Jurema/Umbanda, é como fonte de saber, colocando o Candomblé em um lugar de
supremacia em relacéo as outras religides. Mas por outro lado, deixa uma pergunta no ar,

se estavam satisfeitos com suas entidades, porque buscaram o Candomblé?



A narrativa 04, contando a histéria de Pai B, tem um ponto forte especifico, mas
varios pontos para dialogar. Primeiro deles é a indisposi¢cdo pela religido imposta na
escola e na familia, o Catolicismo. Demonstrando principal desafeto pela imposicao,
segundo sua observacao poucos colegas de escola continuaram catélicos, em sua maioria
sdo evangeélicos.

A sua busca pelo Candomblé, é uma busca pela cura, motivos que o levaram ao
rezador, a se consultar com mestre de Jurema e pdr fim ao Candomblé, partindo do
Catolicismo. Seu transito dentro da religido é mais forte do que fora dela, dentro da
religido ele se encontra como pessoa, relatando que s6 passou a ter vida depois de
iniciado.

Essa afirmacdo, que s6 passou a ter vida depois de iniciado, tem um peso na sua
construcdo de identidade, enquanto todos os outros modificam algo pdés ritual de
iniciacdo, ele ganha saude, ganhado assim vida.

Seu transito interno, é intenso, fez sua iniciagdo com Pai L, seu segundo santo foi
assentado por Pai U, seu segundo santo comeu pela segunda vez, junto com outros
ogboros pelas méos de Pai D, tomou obrigacdo de quatorze e vinte e um anos com Pai O,
e a comemoracdo dos seus vinte e cinco anos atribuiu a presenca feminina em suas
obrigacdes, com a Ekedy Mée V.

Com excecdo de Pai L, que foi iniciado na Bahia, mas ndo é baiano. Todos 0s
outros Pais de Santo com guem seus orixas tiveram contato, sdo da Bahia, terminando de
compor seu arranjo de “ancestralidade” — termo utilizado por ele - ao chegar as méos da
Ekedy Mée V, da Casa Branca.

Todos os interlocutores apresentam um transito interno, por menor que seja, mas
apresenta como € o caso de Pai C mudando de casa apenas uma vez. 1sso nos mostra que
0 transito interno é mais presente do que a adesdo de individuos ao Candomblé. A troca
de casas por desentendimentos pessoais, como foi 0 caso de Pai | e Pai H, é mais
recorrente, acarretando uma mudanca de casa ao invés da saida da religido.

Mas especificamente no caso de Pai B, que trouxe a primeira casa de Ketu para a
cidade, isso tem um peso na formacao e afirmagdo do Candomblé na cidade, € pelas méos
dele que muitos conhecem aquilo que Pai H, menciona como as coisas de Candomblé.
Pai C afirma, que nessa cidade todo mundo é familia de santo, quem ndo é filho, é neto
ou bisneto de Pai B. Vale atentar que ele so6 ndo aparece no relato de Pai H, mesmo assim

Pai K, frequenta da casa de Pai B e o tem como zelador.



Essa afirmacdo vem para nos situarmos a importancia do interlocutor dento do
contexto em que esté inserido, ele é o representante do Candomblé ketu na cidade. Diante
do seu rompimento com seu Pai de Santo, na localidade ndo ha pessoa mais velha que ele
para conduzir suas obrigacdes, entdo ele passa a buscar essa pessoa, sempre a procura de
uma figura feminina, uma leitura possivel é que essa figura feminina viria compor o vazio
deixado pelo falecimento de sua mae bioldgica, objetivo que sé foi alcancado em sua
ultima obrigacéo.

Por outro lado, a busca por alguém na Bahia, também tem reflexos do momento
do Candomblé na época, afinal faz parte do processo de afirmacéo ser puro, no caso em
questdo ser ketu puro. Para isso era necessario beber na fonte, ou seja, na Bahia.

Uma marca forte desse processo em sua fala, € quando ele se refere a lebara (termo
construido no Brasil, que se refere ao feminino de bara (exu) - comumente associado a
pomba-gira). Durante a entrevista ele cita 0 nome dela, ndo tratando nem como pomba-
gira, nem como lebara. Nesse momento foi de fundamental importancia ser uma pessoa
de dentro do campo de pesquisa, facilitando a compreensdo da fala apressada, sem brecha

para perguntas.

“Minha casa ndo tem caboclo, ndo tem pombagira, ndo tem mestre, é
uma casa exclusiva, é uma casa de Ketu puro aqui tem uma
ancestralidade chamada [...] que ta ai assentada que veio da casa de
Pai L, mas ndo pega, ndo me roda. Tem ords dela, mas ndo me pega.”

Primeiramente é necessario fazer uma distincdo para o termo ancestralidade; ele
trata seu pai de santo, Pai O, como ancestralidade, sua Mae V, como ancestralidade.
Ambos no sentido de pessoas mais velhas no culto, que detém fonte maior de
conhecimento e consequentemente poder. Nem todos os adeptos do Candomblé
reconhecem pessoas vivas como ancestralidade. Por outro lado, a Casa Branca e outras
casas de Candomblé importantes do Brasil, saindo da triade nag6, sdo reconhecidas como
ancestralidade.

Quando ele se refere a entidade, que recebe Ords, mas que ndo o pega, nao o roda.
Afirmando a existéncia dessa energia, o ord significa que ela é cultuada sim, um oré é um
ritual onde a energia é alimentada. Mas por outro lado quando afirma ndo me pega, ndo
me roda, estd automaticamente fazendo uma distin¢cdo ao culto na Jurema/Umbanda.

Distanciando-se em seu discurso daquilo que € sujo, que ndo é puro.



O prdprio termo lebara, utilizado por mim nesta ocasido, faz parte do conjunto de
elementos que propde ao Candomblé uma cultura africanizada, os elementos que estéo
incluidos na fala “aqui € uma casa de ketu puro”, estio embutidos o processo de
africanizacdo do Candomblé, onde o loruba tem sido cada vez mais estudado e
disseminado entre as casas.

Elementos que nos ligam a fala do individuo ao contexto inserido. O que nos faz
pensar sobre a afirmacdo do interlocutor, que para ser ketu puro, a energia que ele cultua
em sua casa precisa ser negada, e quando aparece, aparece com uma nova roupagem, um

nome loruba.

4.5 Narrativa 05 — Mae XM

A nossa entrevista aconteceu no saldo da sua roca de Candomblé, para ter acesso
a nossa colaboradora, primeiro passei pelo aval de suas filhas que analisaram inclusive o
objetivo da pesquisa, para entdo consultar a méde se esta desejava colaborar com o
trabalho. Para minha sorte ela concorda, visto que nao falariamos sobre comidas de santo,
folhas e outros assuntos ritualisticos.

Adotarei 0 nome de M3 XM. Um diferencial em sua historia, sua infancia se
passa no sitio, nasceu na divisa entre dois estados, o que ela frisa bem na entrevista,
repetindo cinco vezes a questdo da divisa. Tem origem em uma familia de rezadores. Seu
arranjo familiar sofre alteracfes ao longo dos anos, em sua primeira infancia ainda no
sitio, ela mora com a mée e o av0, sua avo faleceu quando a mée ainda era crianca. Seu
pai bioldgico, s6 foram apresentados depois de adulta.

Todas as casas sao proximas, tios e tias de primeiro e segundo grau, assim como
primos e primas, moram todos aos arredores. As brincadeiras com muitas criangas ficam
bem marcadas nessa primeira infancia, citadas como boas lembrancas. No campo
econémico a familia vivia de uma economia mista e coletiva, a caca, a pesca e a colheita
faziam parte da rotina. Porém a caca ndo servia s de alimento, tinha fins comerciais, o
dinheiro arrecadado comprava-se café, sal e outras coisas que ndo tinham acesso, assim
como tecido para roupas que eram costuradas pelas préprias mulheres locais, a mao.

Cita como uma fonte de renda extra, ‘fazer remendinhos’, sua mae os fazia e a
ensinou também, como forma de ganhar ‘uns trocadinhos’. O universo religioso do lugar
girava em volta de dois polos, o catolico, com direito a missas campais e o popular, pois

rezadores/curadores predominavam no lugar, em sua maioria, da familia da colaboradora.



E minha familia é de curador, e curador como se diz séo pessoas que
benzem, séo pessoas que reza de dor dente, de dor de cabega e fazia
uma garrafada porque a mulher t& grave! Meu povo eu venho dessa
cultura, eu venho com esses ensinamentos de raiz, de casca de pau, ai
fulano t4 assim, td doente, ta menstruada, primeira menstruagdo ou
tal... faz um ch& disso aqui ou faz um cozimento disso aqui, a mulher
ganhou nené ela num ta desocupando o parto, ta dificil vai tratar pra
num d& um infeccdo entdo eu venho dessa familia o conhecimento do
meu povo das minhas tias das minhas primas de meu povo tudo s&o
pessoas desse mantimento, entdo quando eu estive meus problemas de
gue ... minha familia reconheceu gque eu era uma pessoa problematica
que eu tinha uma coisa diferente que num era um negécio so pra passar
pelas folhas pelo conhecimento até porque eles fazia esses remédios
pra mim, mas o remédios em mim fazia efeito pouco [...] ela rezava,
mas a reza da minha mae era outra coisa, a reza da minha mae era se
tivesse um fogo, uma casa pegando fogo, vocé chegava la na carreira
Dona, me salve pelo amor de Deus! Ela fazia uma reza que o fogo
apagava.

Quanto a cultura catdlica, seu relato aproxima muito da desobriga dos padres,
onde eles passavam de tempos em tempos aos lugares mais distantes, casar 0s ajuntados,
batizar os nascidos e rezar uma missa. Em uma dessas passagens do padre a nossa
interlocutora foi batizada, lembra com clareza de seu batismo, afirma ja ser ‘uma menina
meio grandinha’, mas nao lembra exatamente quantos anos. (Inclusive é uma
peculiaridade em seu relato, ela tem dificuldade com datas, é capaz de lembrar detalhes,
cores, relatara inimeros acontecimentos, mas nunca idades precisas).

Segundo ela foi batizada, mas nunca encontrou seu ‘batistel’ (referindo-se a
batistério), fez primeira comunhdo e foi crismada. Tudo por incentivo dos seus tios e tias,
com que relata ter passado boa parte do tempo, pois ficava na casa de sua tia, enquanto a
mae trabalhava.

Outro fato que a faz ter uma convivéncia maior com seus tios e tias é que se sentia
rejeitada por sua méae, segundo ela sua mée a agredia por qualquer coisa. O arranjo
familiar muda quando seu irmédo nasce, e vem a publico o romance de sua mée e seu
padrasto, que por sua vez era evangélico. A familia de seu pai de criacdo, por quem a
colaboradora afirma ter muito respeito reprovava o envolvimento dele com uma ‘cabocla
e ainda com rabo, como diz 0 matuto’ (referindo-se ao fato dela j& ter uma filha). A
familia da mae por sua vez também ndo aprovou o relacionamento, os motivos da

desaprovacdo da familia materna ndo foram explicitados.



O novo arranjo familiar, nesse momento resolve mudar-se para cidade, desta vez
uma cidade no interior da Paraiba. Antes da mudanca seus primeiros episddios de

mediunidade j& haviam acontecido.

Eles fazia um remédio pra mim assim pra acalma, mas eu era um
pessoa assim um pouco histérica eu agredia as vezes as pessoas, eu
tinha um momentos de loucura, como se fosse louca, entdo eu, disse
gue eu ... segundo hoje as vezes as meninas me conta que eu de
gualquer coisinha eu segurava e tinha, era por exemplo se eu sentisse
gue ia ter uma coisa que ia me agredir, uma incorporacao, hoje eu sei
gue é um incorporacdo, mas naquela época eu num sabia que era
incorporacdo, entdo eles achavam que eu agredia, mas eu num agredia
eles, eu agarrava com forca pra pedir a eles socorro pra eles num deixa
aquilo tomar eu, que era uma energia que eu ndo sabia o que era e na
hora que aquilo me panhava muitas vezes eu ficava sonolenta, muitas
vezes eu fica inpulsive, eu ficava brincalhona quando eu incorporava,
eu ficava mangando dos outros, criticando vendo os defeitos as
gualidade, quem era bom quem prestava, 0 povo ndo entendia nada,
entéo eu era louca.

Ao chegar a cidade se depara com uma realidade que no sitio ndo tinha, era 0 som

dos atabaques.

Quando minha mae veio morar na cidade, ai ficou os tambor, [...]
minha mée dizia ndo va pra li, era uma distancia como o daqui no
mercado, tinha que passar por um riacho pra gente chegar nesse lugar.
Apois eu sai daqui atravessei por dentro d’agua e os tambor batendo e
eu ia no tom do tambor, a pancada do tambd e quando cheguei 14 tinha
um pé de pau, uma arvore e eu me pendurei na arvore ficava na porta
da mulher 14 e eu gritei bate nega, bate nega que la vou eu, pendurei
na galha, quando pendurei, a galha quebrou e eu caia dentro da casa
dela. Quando eu cai ela me levou 4 pra dentro e disse que eu ndo saia
de la e que ia me levar na casa de meus pais ‘pra vocé aprender e ndo
vir aqui faltar com respeito a minha casa’. Ela era uma negra baiana
e ela era uma mulher muito rigida, eu ndo sabia de nada e minha mae
foi 14 disse um monte de coisa, ela disse que prendesse eu em casa.
“Prenda a sua menina em casa, que eu ndo chamo ela pra c& nao.
Quando ela chega aqui eu tenho é pena dela, que ela fica ai com essas
coisas que eu sei 0 que é. Agora seu orgulho é maior de que vocé e vocé
gue ndo entende nada, me respeite, agora ndo fui que botei isso na sua
filha ndo”. Minha made queria que a mulher tirasse o espirito que
entreva mim, minha mée queria que a mulher tirasse a forca, e ndo
deixasse aquilo entrar mais em mim, ela achava que a mulher tinha
botado.

Depois disso, seus episodios de mediunidade passaram a ficar mais fortes, e mais
constantes, e suas fugas para o terreiro proximo a sua casa acompanharam a intensidade
dos episddios. Diante de toda a situacdo, uma irméd do seu padrasto, resolve interferir

indicando a cunhada um terreiro para tratar os problemas da sobrinha, tudo isso escondido



da familia, inclusive do padrasto. Afinal magia era errado, a religido oficial da familia era
a crenca. “Tia tinha um conhecimento com essa religido africana, mas ela ndo dizia a
gente porque era proibido até falar por causa da crenca, e tia era uma ovelha negra
também. ”’

O espaco que a tia levou nossa interlocutora, ela o rejeitou a principio, 0 espaco
era um terreiro de Umbanda, a frente um pai e uma mae de santo, ao qual nossa

interlocutora chama de madrinha e padrinho.

Casa de madrinha, eu tive que aprender, ela foi cuidando de mim como
um bichinho, um cachorro que quando vocé pega fica assustadinho.
Ela botava 14 sentadinha, botava um biscoitinho tinha um negocinho
assim pra mim, depois vinha conversava assim comigo oi milha filha,
a velha era sedutora, chamava ela de madrinha, madrinha de meu
irmé&o também, depois virou minha madrinha de fogueira e por ai ficou
madrinha. Mas ela era minha mée de santo.

Suas primeiras obrigacdes foram feitas nessa casa, por volta dos treze, quatorze
anos, sua adaptacdo ao espaco foi longa e gradual. Com o tempo sua madrinha, foi
ensinando cada coisa, 0 porqué da bacia, do banho, do lencol, como se vestir, como se
comportar, o que ela deveria fazer. Ela a educou de forma sutil. Um dia o caboclo do seu

padrinho lhe diz:

[...] caboco disse que meu orixa era muito forte e que eu tinha que
procura outra casa de axé pra cuidar de mim que eu era de Candomblé
e eu era um santo bolado®. E hoje eu sei 0 que é, eu cheguei morta,
lembra da histéria que eu acordei em panico, eu fui levada pelo povo
gue tava me dando ajuda e socorro pra cada da minha madrinha, com
a ajuda da minha tia.

Por volta dos seus quinze, dezesseis anos, um grande desentendimento acontece
na familia por conta da sua espiritualidade. Nesse momento os pais procuram intervencao
médica e a dopam por trata-la como louca. E seu quadro s6 piora. Seu pai a proibe de ter
contato com a tia, a rejeitando da prépria familia. A confusdo tomou propor¢des maiores,
seu pai expulsou ela de casa, quebrou todos os seus objetos ritualisticos, 0s quais haviam
sido doados por seus padrinhos. Mediante o conflito com a familia, M@ XM desiste da

religido, seu caso de salde sO se agrava.

49 Santo Bolado — o mesmo que bolar no santo, ou seja, o ato de incorporar o orixa pela primeira vez.



Acaba sendo levada por seus padrinhos para cidade vizinha, deixando-a em um
terreiro de Candomblé. Nesse momento ela afirma ter desistido da vida, desistido de tudo,
ja tinha por volta de dezoito anos e ja era casada.

Que quando eu cheguei |4 tava com problema de doenga e tomava
remédios pra tuberculose, que ndo queria comer ,e tava gravida da
minha menina e fiquei quase tuberculosa por que ndo queria comer,
tava fraquinha , quase morrendo e quando cheguei na casa de meu Pai
L, o que foi que ele fez pegou esses remédios tudinho e tirou “vocé nao
precisa tomar isso nao que seu problema € de santo que vou cuidar de
vocé espiritualmente e vou lhe botar de pé novamente e vocé uma
pessoa normal, agora minha filha ninguém tira a sua espiritualidade,
vocé vai ser uma mde de santo, vocé nasceu pra servir aos orixdas” e
eu ficava, ndo queria .

Ficou recolhida na casa de Pai L, la fui raspada, adoxada, passou por tudo que
deve se passar em um runc6®. Estava feita sua iniciagdo no orixa, agora ela fazia parte
de uma casa de Candomblé ketu. Com o passar do tempo foi aprendendo a ressignificar

seu aprendizado dentro da Umbanda, associando ao seu aprendizado atual.

Era muito diferente, ai eu fui aprender tudo de novo, eu nao fui
aprender eu fui lapidar, fui juntar um conhecimento com outro pra mim
ver qual é a parte positiva dessa historia. Quando chegava 14 ele dizia
assim, vai fazer um banho de amaci pra essa menina, eu fui entender
gue o banho de folha que minha tia fazia 14 no fundo da casa dela, o
defumador tinha na casa dele, s6 que ele chamava com outro nome, a
agua, a vela com outro nome, foi quando fui descobrir o ioruba, por
que eu ndo conhecia, entdo ai eu fiz uma juncao, entre a Umbanda e o
Candomblé e vi que a espiritualidade é uma s6. S6 separa um pouco a
energia de quem cuida.

Depois de feita no Candomblé, era volta para sua residéncia na cidade vizinha, e
as mudancas para ela sao perceptiveis. Relata ter adquirido autoestima, deixando de brigar
com ela mesma, aceita sua espiritualidade e a necessidade de dar prosseguimento aos
cuidados, agora com a orientagé@o de Pai L. Segundo ela “eu vivia em uma religido que
eu nao queria, eu queria ficar boa, eu ndo tinha doenca, a minha doenca era ndo aceitar
a minha espiritualidade. ” O Candomblé nesse momento passa a ser um lugar de

encontro, onde ela passa a aceitar quem ela € de verdade.

Ent&o eu voltei a cuidar deles, eu fui catei as pedrinha que meu pai
jogou fora, eu juntei amarrei no pano, quando acaba minha mae
guardou pra mim e eu fui me embora morar com meus tios, eu ndo lhe

%0 Runco — quarto onde séo realizados os rituais privados da iniciagcdo e demais obrigag@es. Sinénimo de
Quarto de Santo.



falei que eu fui morar com meus parentes 14 no interior que foi meu tio
guem cuidou de mim, entdo esses ai minha mée guardou um tempo que
eu nado gueria mais cuidar. Os que tava quebrado eu joguei na matinha
e as pedrinhas eu trouxe, eu guardei as pedrinha. E eu consegui botar
cada pedrinha, eu conhecia a pedrinha que era do meu ere, eu conhecia
a pedrinha que era meu caboco boiadeiro, e conhecia a pedrinha que
é hoje meu aculta® do meu orixa. Eu cuidava daquilo ali como se fosse
sagrado, eu botava um copinho d’agua, um copinho d’agua e
arrumava. Ali era meus santinho, meus ibasinho, e minha mae guardou,
eu so disse assim, guarda pra mim gue um dia eu vou procurar.

Quando eu voltei pro Candomblé, meu pai pediu os aculta e foi os
mesmo que eu levei pra casa dele, foi as primeiras que dei continuidade
até hoje e vao ficar comigo e se um dia eu partir desencarda.

A ideia do Candomblé como uma continuidade em relacdo a Umbanda, aparece
novamente, segundo ela na Umbanda tinha lavagem de cabeca, ela fez a coroa na
Umbanda, foi iniciada. Mas no Candomblé foi mais profundo “vocé fica isolado da
familia, vocé chora suas magoas, vocé reza, tudo tem hora”.

Ainda no campo das mudancas, como cessa essa briga interna entre ela e a
espiritualidade, ela volta a cuidar de suas pessoas, segundo ela quando foi levada a casa
de Pai L, ela ja tinha um grupo de pessoas que cuidava, porém com sua doenga ela ndo
queria mais nem cuidar de si, os relatos mostram que ela ainda crianga, as pessoas a
procuravam para ela rezar, como foi criada entre rezadores, aprendeu a rezar ainda
crianca, e ja rezava pessoas como forma de cura.

Sua primeira casa propria, o terreno foi doado por um homem agradecido por uma
cura alcangada, ele tinha “um vermelhdao na perna a muito tempo e num tinha remédio
que desse jeito, eu rezei e ele ficou bom, e ele vendo minha situacéo me deu um terreno,
e eu construi uma casa de taipa porque era o que eu podia na época”.

Em sua casa tinha um dia destinado a caridade, e era o dia que ela reunia as pessoas
que procuravam ajuda, eles sentavam, rezavam, as entidades vinham, tomavam passe. Ela
s0 nao batia Candomblé, por orientacdo do seu pai de santo. Pelo que entendi nesse
momento ela usava os conhecimentos adquiridos na Umbanda para ajudar as pessoas.

Seu destino como Mae de santo, foi confirmado pelo caboclo de seu pai de santo,
“um dia pai Oxdssi (referindo-se ao caboclo), veio e falou tal dia vai ter uma sassanha®?,
ndo quero que ninguem falte. , o recado foi transmitido a todos os filhos da casa, que la

estavam no dia e na hora marcada, na hora do ritual ela foi informada que abriria casa, ou
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melhor receberia deca. Se formos analisar, os fatos sua casa ja estava aberta para ajudar
quem procurasse.

Anos mais tarde vende sua casa na cidade do interior, nessa época ja estava
separada do marido, com quem foi casada durante quatorze anos, teve quatro filhas. E
comprou uma casa em Jodo Pessoa, a mesma que reside até hoje, uma pequena parte do
terreno construiu uma casa para ela e sua familia, na outra parte fez a casa do seu orixa.

Com a mudanca de cidade ao longo do tempo ficou invidvel permanecer aos
cuidados de pai L, 0 mesmo percebendo isso, indicou que ela passasse aos cuidados de
pai B, seu pai pequeno e residente na mesma cidade.

Ela finaliza sua entrevista de modo Unico, dizendo “hoje tudo que eu tenho foi
meu orixa que me deu, essa cadeira que voceé ta sentada, esse copo, tudo que eu tenho na
minha casa foi meu orixa que me deu e eu sou grata por isso. Essa casa € da minha mae,
eu sou so administradora. ”

Em sua narrativa a mediunidade também aparece como doenca, em todos 0s
momentos ela busca a cura. Vinda de uma cultura bem diferente dos demais
colaboradores, mesmo sendo de familia catolica como a maioria deles, sua familia era de
rezadores/as, criada no sitio, muito ligada a natureza.

A reza de sua familia e os conhecimentos de raiz ndo curam seus males, sua
mediunidade faz com que a familia procure a Umbanda, adaptada a nova realidade se
desestabiliza quando sua familia a trata por louca e joga fora seus pertences religiosos.

Como forma de cura é levada para o Candomblé, onde em seu discurso afirma ter
de fato encontrado a tdo buscada cura, seu processo de reconhecimento como uma pessoa
que precisa cuidar da mediunidade acontece pos iniciacao.

Essa foi a Unica colaboradora que mencionou o processo do Runcd, como um
periodo de reflexdo, onde ela chega a conclusdo que sua cura é a aceitacdo da
espiritualidade. Conseguindo recuperar sua autoestima, cuidar de si, da familia e das
pessoas que ela cuidava espiritualmente com seus conhecimentos na Umbanda.

O processo de transicao ela faz associagdes interessantes, vendo todo o processo

como forma de continuidade:

Era muito diferente, ai eu fui aprender tudo de novo, eu n&o fui
aprender eu fui lapidar, fui juntar um conhecimento com outro pra mim
ver qual é a parte positiva dessa historia. Quando chegava 14 ele dizia
assim, vai fazer um banho de amaci pra essa menina, eu fui entender
que o banho de folha que minha tia fazia la no fundo da casa dela, o
defumador tinha na casa dele, s6 que ele chamava com outro nome, a



agua, a vela com outro nome, foi quando fui descobrir o ioruba, por
gue eu ndo conhecia, entdo ai eu fiz uma jungao, entre a Umbanda e o
Candomblé e vi que a espiritualidade é uma sé. S separa um pouco a
energia de quem cuida. (Mae XM)

Na sua fala o loruba, é grande ponto diferencial do Candomblé. Sendo ele o ponto
de reconfiguracdo do seu aprendizado. Outro ponto que ela coloca o0 Candomblé como
continuacdo da Umbanda, um deles é quando ela se refere aos acultar. Que foram os
mesmos da Umbanda que elas mantem até hoje. Cultuando ainda hoje suas entidades de
Umbanda. Um ponto que chama atenc¢do € que na mudanca dela do sitio para cidade, que
ela veio ter contado com a Umbanda. Nesse caso o contexto interfere diretamente no seu

caminho religioso.

4.6 Pontos de encontro: as trajetorias e o campo religioso.

Todo processo que o campo afro-religioso vem passando em cenario nacional,
vem se refletindo no campo pessoense. Desde a chegada do Candomblé a cidade,
inimeros juremeiros e/ou umbandistas foram iniciados na religido, tornando-se adeptos
do Candomblé, alguns abandonaram suas entidades e/ou seus guias, outros agregaram o
Candomblé a sua fé preexistente.

E possivel a partir dos discursos dos colaboradores perceber certa logica de
continuidade, como se 0 Candomblé fosse para eles uma continuagdo da Umbanda, como
um os colaboradores, Pai H diz: “orixa queria mais, o que deram a ela na Umbanda era
pouco” e relata que ao chegar no Candomblé seu tempo de Umbanda contou. Vale
ressaltar que em nem todos 0s casos 0 procedimento € 0 mesmo, pois com outro
colaborador, ao chegar no Candomblé, juremeiro e pai de santo de Umbanda, ainda assim
passa por todo o ritual de aprendizado como alguém que estivesse fora do campo.

Ainda nesse topico Mae XM, percebe esse processo de continuidade de outra
forma, ela faz ressignificagdes do simbolico, quando menciona a descoberta do Yoruba,
em seu universo de simbdlico, para ela sdo as mesmas coisas, com as mesmas funcdes
apenas com outro nome.

Afirmo que o Candomblé foi buscado ao longo da historia na cidade como
ascensdo religiosa, fruto do discurso da heranca africana, do maior poder méagico, da
ancestralidade. Ainda nessa busca pela ancestralidade, o Candomblé de Jodo Pessoa

voltou-se para Bahia, com a finalidade de beber na fonte da ancestralidade no Brasil, dois



terreiros das cidades fizeram elos, anteriormente ndo existentes, com terreiros baianos, se
auto intitularam como descendentes, assim legitimando seu axé.

Recentemente, ainda na busca pela ancestralidade, pelas origens, pela verdade,
uma mae de santo rompe com esse modelo, indo beber direto na fonte, voltando-se
diretamente a Africa, movimento que vem sendo percebido em S&o Paulo e Minas Gerais.
Infelizmente essa senhora, recusou-se a participar da pesquisa, empobrecendo o trabalho.
Sua trajetdria nos ajudaria a pensar que o campo ndo esta fechado, segmentado, abrindo

portas para outras possibilidades que podem vir a se tornar tendéncias.

4.7. Uma anélise: tracando trajetorias religiosas no universo pessoense

Segundo a teoria de Bourdieu, a origem social de uma trajetoria social é fator
determinante do habitus, o que compreendemos por ponto de partida. Quando uma
trajetéria € modal, seu fim tem um padrao do ponto de origem ao ponto de chegada, porém
Bourdieu alerta para possibilidade de alteracGes provocadas pelas experiéncias vividas.

Essas experiéncias vividas, Lahire chama de experiéncias socializadoras, que
podem ser experiéncias individuais, ou influenciadas por um contexto coletivo, por
exemplo uma guerra, um terremoto.

Em nossa pesquisa, dois colaboradores tém trajetorias muito proximas em seu
ponto de partida, que se distanciam através das experiéncias ao longo da vida, sdo 0s
casos de Pai B e Pai C.

Eles pertencem a mesma geracdo, realidades sociais muito préximas, ambos
perderam a mée ainda na infancia, ttm como religido herdada o Catolicismo, e ainda na
adolescéncia conhecem o Candomblé.

As trajetorias tém em comum ponto de origem e ponto atual, sdo 0S mesmos
teoricamente, a divisdo esta na construcdo da identidade religiosa, quando Pai B rejeita
sua religido inicial, fazendo adesdo ao Candomblé e construindo uma nova identidade a
partir daquele ponto na sua trajetdria, esse elemento tem um peso enorme para ele no
momento em que ele afirma ter nascido a partir da entrada na religiéo.

O caminho oposto € tomado por Pai C, que ndo rejeita sua religido herdada, mas
que ndo o impede de associar ao seu sistema de crencas uma nova cultura, passando
também por um processo de identificacdo, porém sem abandonar sua identidade anterior.

Fazendo da sua trajetoria uma peculiaridade dentro do campo, pois associa o Catolicismo



ao Candomblé, inclusive com explicacdes de dentro do universo religioso para tais
associagfes. No seu conjunto de praticas cotidianas seus habitus cristdo € extremamente
presente, assim como em seu discurso, por vezes uma reproducdo negativa a respeito de

sua propria religido, fundamentados na religido original.

O pendor da trajetéria individual e, sobretudo, coletiva, comanda, por
intermédio das disposi¢Oes temporais, a percepc¢ao da posi¢do ocupada
no mundo social e a relagdo encantada ou desencantada com essa
posicdo que &, sem divida, uma das principais mediacdes através das
guais se estabelece a relacdo entre a posicdo e as tomadas de posicéo
[...]. (BOURDIEU, 2015, p. 425)

As escolhas de Pai B e Pai C fazem parte de um conjunto de possibilidades, para
Hervieu-Léger ndo sdo infinitas, como ja& mencionamos acima, em ambos 0s casos 0
contexto tem um fator decisivo no primeiro contato com o terreiro, a recente chegada do
Candomblé a cidade, proporcionando assim o encontro.

Essa chegada como possibilidade ndo invalida as outras, afinal como menciona
Pai B, a maioria dos seus amigos de escola, hoje sdo evangélicos. Nem todas as pessoas
da cidade que se consultaram com o caboclo de Pai L, hoje fazem parte do Candomblé.
Nesse ponto Lahire nos ajuda a compreender a acdo do individuo, afirmando que suas
acOes sdo resultado das disposi¢des, mais o0 contexto.

Como é o caso de Pai H, Pai | e Mae XM, todos passaram pela Umbanda e
procuraram o Candomblé, com histdrias diferentes, realidades sociais distintas, trajetorias
distintas, quanto a geracdo Mae XM, se distancia dos demais em aproximadamente duas
décadas.

Nos trés casos, a influéncia do campo € fator decisivo na adesdo, cada uma com
motivacdes diferentes, Pai | e Pai H, busca o Candomblé como maior fonte de poder
magico, Mde XM como cura.

Mé&e XM, que tem um tréansito religioso intenso, saindo do catolicismo popular
com influéncias familiares “na crenga”, passa pela Umbanda, e da continuidade a vida
religiosa no Candomblé, sem deixar as praticas de rezadeira, sem abandonar suas
entidades da Umbanda.

Olhando de Bourdieu, para nossa M&e XM, ela exemplifica o que ele define por
habitus fraturado, essas associagdes que ela faz durante sua trajetdria, mantendo habitus,
e conjunto de crengas como rezadeira, umbandista e candomblecista, observando que ela
ndo rompe com nenhuma dessas categorias, apenas associando parte do universo

simbalico das duas ultimas.



Essa ideia de Habitus Fraturado, em Bourdieu parte da ideia de frac6es de classe
social, onde cada classe possui um habitus proprio, logo cada fragdo tem um modo de
agir conforme o capital que Ihe esta disponivel.

Considerando a impossibilidade de justificar as praticas a ndo ser pela
revelacdo sucessiva da série dos efeitos que se encontram na sua
origem, a analise faz desaparecer, em primeiro lugar, a estrutura do
estilo de vida caracteristico de um agente ou de uma classe da agentes,
ou seja, a unidade que se dissimula sob a diversidade e a multiplicidade
do conjunto das praticas realizadas em campos dotados de légicas
diferentes, portanto, capazes de impor formas diferentes de realizacao,
segundo a formula: [(habitus) (capital)] + campo = prética. Trata-se,
portanto, de recompor o que foi decomposto, antes de mais nada, a titulo
de verificacdo, mas também para encontrar, de novo, o que ha de
verdade na abordagem caracteristica do conhecimento comum, a saber,
a intuicdo da sistematicidade dos estilos de vida e do conjunto
constituido por eles. (BOURDIEU, 2015, p.95)

No caso da nossa pesquisa o capital em questdo, é o religioso, Mde XM, assim
como Pai | e Pai H, tem sua pratica determinada pelo capital adquirido ao passar pelas
diversas experiéncias religiosas, multiplicado pela ruptura ou permanéncia do habitus
original, adicionado a realidade do campo.

Pai H tem semelhancas em sua trajetéria com Mae XM, visto que ambos partem
de um catolicismo popular, a mae bioldgica de pai H, procurava a Umbanda como fonte
de servicos magicos e solucdes para os problemas espirituais e fisicos que o catolicismo
ndo Ihe proporcionava, gerando assim seu primeiro encontro formal com a Umbanda, o
contexto também é decisivo em suas escolhas, observando a proximidade fisica de sua
residéncia com o primeiro terreiro de Umbanda que ele frequentou. Ambos rompem com
o catolicismo, aderem a Umbanda e s&o iniciados no Candomble.

O que faz distingdo em suas trajetorias sdo as motivacoes, Pai H, esta em uma
busca por conhecimento, por informacGes mais profundas, por legitimidade e
reconhecimento dentro do campo religioso afro-brasileiro, a nossa colaboradora busca
uma cura, tanto na Umbanda como no Candomblé. Outra distingdo decisiva em suas
trajetdrias é quanto a Jurema, nossa Made XM cultua até hoje suas entidades que trouxe
da Umbanda, ndo sendo iniciada na Jurema, ao contrério de Pai H.

Poderia arriscar que esse recorte geracional que ha entre os dois, precisamente 21
anos, reflete mudancas no campo afro-religioso da Paraiba, ao fazer adesédo ao Candomblé

a Méae de santo, junta seus conhecimentos de orixas trazidos da Umbanda aos



conhecimentos adquiridos no Candomblé, cultuando as entidades em momentos
especificos.

O processo inverso acontece com o colaborador mais novo do grupo, onde a
Umbanda e Jurema se confundem em seu discurso e na casa onde foi iniciado, ele relata
que era uma casa de Umbanda e la sua pomba-gira, Seu exu e seu mestre comeram para
Ihe dar uma seguranca na Jurema, finalizando a Jurema na segunda casa de Umbanda que
frequenta.

Em seu relato é possivel perceber Jurema e Umbanda como sindnimos, e em
oposicao a isso a Jurema como algo independente como Pai I, menciona em sua narrativa.
O fruto dessa independéncia que o culto a Jurema ganha dentro do campo, afinal nossos
interlocutores que fazem as duas praticas simultaneas sdo apenas um exemplo dentro do
campo, a situacdo aparece de forma corriqueira. Nas casas de Pai | e Pai H, pessoas sdo
iniciadas também na Jurema, assim como no Candomblé passando por esses rituais em
momentos diferentes.

Entrando na trajetdria de Pai I, a mais atipica dentro do conjunto de trajetorias,
visto que nasce dentro da Jurema, sendo essa a religido herdada, assim com a Umbanda,
afinal é possivel concluir que esse primeiro transito que ele faz, também é uma imposicédo
de sua mae.

Sua trajetoria € a que mais se aproxima da figura do peregrino, ele tem uma
religido a qual ele pratica, mas seu sistema de fé é construido a partir de suas experiéncias
em varios segmentos religiosos, como Kardecismo, Catolicismo, Evangelismo. Além das
religiGes que ele faz adesdo como a Umbanda e o Candomblé, lembrando que a primeira
religido herdada é a Jurema.

E ele que nos mostra que um sistema de fé pode sofre alteracdes sempre que
necessario ou sempre que as experiéncias socializadoras permitirem, lembrando que em
seu relato ele pensa em deixar a religido. Nao expressa em momento algum, se deixaria e
se tornaria um ‘“‘sem religido” ou praticante de outra.

Voltando para ideia de trajetéria em Bourdieu, ele afirma que todo campo tem
uma trajetéria modal, um padrdo, onde a maior parte dos sujeitos tende a seguir. Avalio
essa perspectiva de dois modos, primeiro: o campo afro-religioso em relagdo ao campo
religioso como um todo, ele faz parte do conjunto de individuos que ndo seguem a
trajetdria padrédo, percebendo que no censo de 2010, o conjunto da populacdo brasileira
que compreende umbandistas, candomblecista, espiritas e outros é de apenas 5% da

populacédo do pais.



Fazer esse tipo de transito religioso ainda é uma escolha atipica, por mais que
culturalmente seja fonte de solugdes méagicas para os problemas espirituais, amorosos,
financeiros e de salde. A parcela que adere é pequena, e dos que aderem, aqueles que sao
declarados formam um grupo menor, porém em crescimento devido ao processo de
autoafirmacéo das religides afro e as lutas contra a intolerancia religiosa.

Outro olhar para as trajetdrias é de dentro do campo afro-brasileiro na cidade de
Jodo Pessoa, também ndo é possivel elaborar um padrdo para as trajetdrias, nossos
préprios relatos, mesmo em pequeno nUmero apontam para isso. Todos possuem
percursos diferentes que de alguma maneira os levaram ao Candomblé.

A maioria tem origem no catolicismo, coincidindo com a histéria dos pais, por
outro lado um dos interlocutores nasce dentro do campo afro-brasileiro, mostrando a
consolidacdo do campo e abertura para a possibilidade de geracdes atuais terem o
Candomblé como religido herdada. Dos quatro que apresentam o catolicismo como
religido herdada, trés rompem.

A iniciacdo na Umbanda aparece em trés dos casos, na Jurema em dois. N&s casos
de Pai | e Pai H, que aparecem Umbanda e Jurema, a Jurema se sobressai nos relatos,
mostrando como ganhou espaco em relacdo a Umbanda.

Com esse quadro demonstrativo abaixo, podemos entender melhor o percurso de
cada colaborador da pesquisa. Sabendo que as motivacOes de sdo distintas, mas cabem
em um numero finito de possibilidades, sendo Pai B e Mde XM, buscam a religido como
forma de conseguir a cura para seus males, Pai | e Pai H, como forma de obter maiores
respostas e poderes magicos. E Pai C, por se envolver lentamente com o contexto a ponto
faz adesdo gradual.



Quadro 2: CARACTERIZACAO DA TRAJETORIA DOS ENTREVISTADOS.

o Religido .
Familia Percurso Praticas
que nasceu
Catélica Rezadeira Rezadeira,
M (Catolicismo (Catolicismo Candomblecista,
de
M popular - Catdlica Popular) Umbanda Candomblé Cultua suas
rezadores/ entidades de
Evangélica Umbanda.
i . . | Candomblecista e
Pai H Catdlica Catdlico Umbanda Jurema Candomblé )
Juremeiro
Experiéncias:
_ _ Umbanda Kardecismo | Candomblecista e
Pai | Juremeira Jurema o Candomblé .
Catolicismo Juremeiro
Evangelismo
i . . | Candomblecista e
Pai C Catolica Catolico Candomble .
Catolico
Pai B Catolica Catolico Candomblé Candomblecista




5. CONSIDERACOES FINAIS

Concluir um trabalho, ndo significa chegar ao fim. Muitas janelas ficam abertas,
outras portas se fecham, como no caso da Mae de santo que se recusou a colaborar com
a pesquisa, seu relato enriqueceria enormemente o trabalho, sabendo que em sua trajetéria
ela agrega 0s mesmos elementos que os demais, ou seja, passou pelo Catolicismo, pelo
Kardecismo, Umbanda, Jurema, Candomblé, aproximou-se de uma das casas da triade do
modelo nagd da Bahia, fazendo jus a todo movimento dentro do campo afro-brasileiro.

Porém sua trajetdria tem uma peculiaridade em relacdo aos demais pais e mées de
santo do Candomblé pessoense, ela rompe com o modelo nago e volta-se diretamente
para Africa, correspondendo ao um apice dentro do processo de africanizagdo. Sua
trajetéria poderia ser apontada como um movimento possivel, dentro da perspectiva do
religioso em movimento, infelizmente ndo pude contar com sua colaboracéo.

Essa pesquisa, me leva ao mesmo caminho ja realizado por outros pesquisadores
do campo, a adesdo ou conversao religiosa, sdo feitas a partir de motivacoes pessoais, que
podem ser percebidas coletivamente, ou seja, as motivacGes pessoais que levam ao
transito religioso, se fazem parte de um repertorio classico de dificuldades encontradas
pelos sujeitos dentro de um determinado contexto, que os levam as buscar solucdes fora
do ambiente, no transcendental.

No caso desta pesquisa 0 repertério de motivacdes pessoais para mudanca de
religido sdo: doencga em dois casos, ascensao religiosa em dois casos e curiosidade em um
dos casos. A adesdo ao Candomblé, ndo significa o rompimento com a pratica religiosa
anterior, muito pelo contrario € uma religido que ndo determina que o fiel seja
“exclusivo”, abrindo possibilidades para agregar outras religides.

O elemento que me deixa surpresa nas entrevistas é a duplicidade religiosa de Pai
C, enquanto todos os demais colaboradores da pesquisa rompem com o Catolicismo, dois
deles, Pai B e Pai I, afirmam ser contra o sincretismo religioso, ele mantém a fé catolica
por escolha, firme e praticamente inalterada.

Outro ponto que chama atencdo nas narrativas € o transito interno que os fiéis
fazem, dento do préprio campo afro-religioso, seja na saida da Umbanda para o
Candomblé, que é uma constante dentro do campo, compondo parte da sua histéria. Seja
no transito entre casas.

Pai H, frequentou duas casas de Umbanda e teve dois zeladores de Candomblé,

apresentando em todos o0s casos desentendimentos pessoais com pessoas das casas,



frequentadores ou o proprio zelador. Pai I, passou por trés casas de Candomblé, contanto
com a casa que foi abian no Angola, Iniciou-se na casa de Pai B, e a Gltima casa que
frequenta é a de Pai F, abrindo possibilidades de voltar para casa de Pai B, caso seu orixa
determine. A primeira saida ele aponta a mudanca do Pai de Santo de Estado, o que o
levou até Pai B, j& a saida da casa deste ultimo foi por problemas pessoais.

Mé&e XM e Pai C, fazem apenas um transito dentro do Candomblé, saindo da casa
da Pai L, para cada de Pai B, ambos apontam a distancia fisica da casa de Pai L, como
motivo da mudanca.

Pai B, € 0 caso mais especifico em termos de transito interno, faz sua iniciacao
com Pai L, passa por outros dois pais de santo até chegar as maos de Pai O e Ekedy Mée
V. Esse trénsito tem como peculiaridade a busca consciente por pessoas da Bahia e por
uma figura feminina.

Essas experiéncias nos mostram o quanto € corriqueiro e comum a mudanca de
casa, dentro do Candomblé, seja por desavencas com os babalorixas, com outra pessoa
da casa, por mudanca de endereco, por ndo adaptacdo as regras da casa, enfim, acredito
que sé uma pesquisa voltada especificamente para o transito interno poderia responder o
gue as pessoas buscam em outra casa, que sua casa original ndo tenha?

Um fator que pode explicar essa intensidade de transito interno do campo afro-
brasileiro, quando comparado ao campo religioso como um todo, é a fluidez das regras
do Candomblé, cada casa tem um conjunto de regras proprias, sendo a autoridade maxima
da casa o0 seu babalorixa, logo cada casa tem uma autoridade tdo importante quanto a
outra, capaz de acrescentar ou retirar regras. Uma linguagem prépria do campo é “cada
pai de santo tem seu tempero”. Visto que € legitimo a condugdo da casa conforme convém
ao lider, ressalva feita aos rituais, que tém um minimo de estrutura estabelecida como
forma de reproducao da religido.

Outra observacdo em relacdo a pesquisa realizada na monografia, se compararmos
os quadros elaborados com as trajetdrias dos colaboradores, entrevistei em ambas
exatamente 0 mesmo numero de participantes, porém na primeira, o recorte que eu fiz
ndo aparece a figura do duplice religioso em nenhuma das narrativas, avaliando de hoje,
percebo que deveria ter consultado pessoas de mais casas e nao apenas duas. Sabendo que
ambas as casas pregavam a ideia do Ketu “puro”.

Caminho inverso ao da pesquisa que resulta na dissertacdo, onde cada pai de santo
representa um grupo de trajetorias (ndo quero dizer com isso que cada filho de santo tera

a mesma trajetoria de seu zelador), pois cada pai de santo influéncia diretamente na



trajetdria do filho, por exemplo, Pai H e Pai I, iniciam seus filhos tanto na Jurema como
na Umbanda. Pai B, prega para seus filhos o ndo sincretismo.

Todos de um modo geral s&o formadores de opinido, atuam no campo, estéo
construindo a histdria, atuando no contexto, reproduzindo o habitus, sem deixar de viver
novas experiéncias socializadoras.

E por falar em experiéncias socializadoras, tenho convicgéo de que obtive ganhos
pessoais imensuraveis, ouvindo cada um dos colaboradores da pesquisa, cada um com
uma experiéncia de vida riquissima. Cada entrevista, teve sua particularidade, o fato de
estar inserido no campo por vezes facilita, por vezes complica o trabalho de pesquisadora.

Facilita no acesso as pessoas, na compreensdao do que estd sendo dito, na
construcdo da memdria coletiva, na confianca que o colaborador deposita na
pesquisadora. Atrapalha, porque ao fazer um trabalho académico é necessario colocar as
lentes da sociologia, algumas falas académicas podem ser mal interpretadas no senso
comum e ao contrario dos demais pesquisadores que quase nunca retornam ao Seu campo
de pesquisa, eu estou inserida no meu campo de pesquisa.

Diante dessa tensdo religiosa/pesquisadora construir as narrativas, selecionar as
falas, elaborar a analise, precisou de um esforco imenso para manter a qualidade

académica do trabalho, sem deixar de ser ética.
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APENDICE | - ROTEIRO DE ENTREVISTA

1. Nome?



Idade?

Lugar onde nasceu?

Qual a religido da sua familia?

Qual foi a primeira religido que vocé teve contato?
Vocé passou por outras religides? Quais?

O que levou vocé até o Candomblé?

Vocé se identifica com o candomblé?

© 0 N o g b~ DD

O fato de ter sido iniciado no Candomblé, mudou alguma coisa na sua vida?

10. Como foi a sua vida escolar?

No modelo de entrevista que adorei, a semiestruturada, essas foram as perguntas basicas
elaboradas para alcancar os objetivos da pesquisa, porém outras perguntas foram
elaboradas de acordo com a fala de cada colaborador.



