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Resumo

Estudar as trajetorias religiosas de pais e maes de santo do candomblé em Jodo Pessoa,
constituiu-se na tematica desta 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
trajetdria, 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. Os conceitos de habitus, campo e trajetdria tornam-se centrais
para o quadro descritivo-analitico, assim também como os pressupostos da sociologia que
se utilizam dos conceitos de experiéncias socializadoras e disposi¢fes. Esta investigacdo
se caracteriza como uma pesquisa qualitativa, cujos dados foram coletados por meio de
entrevista semiestrutura. A analise das trajetérias dos sujeitos constréi um percurso
delineado como individual, que, porém, mostra-se atravessado continuamente pelas
forcas sociais, disputas, conflitos, mudancas e tendéncias que atuam no campo em
questéo.

Palavras-chave: Trajetorias Religiosas; Pais e Médes de Santo; Candomblé; Jodo Pessoa.

Abstract

Studying the religious trajectories of priests of candomble in Jodo Pessoa was the theme
of this research, whose objective was to understand specific elements of religious traffic
in the city of Jodo Pessoa, from the search and adherence to candomble. For this purpose,
it was observed the trajectories of religious life and the movement of each trajectory,
inside and outside the Afro-Brazilian field of five agents, priests (known as father and
mother of saint) of candomble. Dialogue with Bourdieu's praxiological sociology was the
anchor point of this reflection. The concepts of habitus, field and trajectory become
central to the descriptive-analytic frame, as well as the sociological theories that use the
concepts of socializing experiences and dispositions. This investigation, a qualitative
research, collected data through semi-structured interviews. The analysis of the subjects’
trajectories builds an individual path, which, however, is continuously crossed by the
social forces, disputes, conflicts, changes and trends that act in the fieldwork.

Keywords: Religious trajectories; African-Brazilian Santeria; Candomble.

! Este artigo foi elaborado a partir de dissertacdo de mestrado apresentada ao Programa de Pds-Graduacgdo
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1 O campo religioso afro-brasileiro

O objetivo deste texto é refletir sobre o cenario religioso afro-brasileiro em Jodo
Pessoa, destacando os deslocamentos (emissdo e recepcdo) de adeptos entre as
denominagdes, internas e externas a ele. Procura descrever e analisar a trajetoria de vida
religiosa e 0 movimento de cada uma, dentro e fora do campo afro-brasileiro de cinco
agentes, pais e mées de santo de candomblé, colocando em evidéncia as diversas
“estacdes” pelas quais passaram antes de chegar a denominagdo em que se encontram. O
material empirico foi produzido por meio de observacao participante em terreiros de
candomblé da cidade de Jodo Pessoa, e entrevistas semiestruturadas com seus titulares,
sendo uma mae de santo e quatro pais de santo. Os dados foram produzidos no ano de
2015 quando eu realizava a pesquisa para a dissertacdo de mestrado. Um dado
interessante para quem vai ler esse texto: minha posicdo de fala é de uma mulher
aparentemente branca, estudante universitaria (doutoranda em sociologia), oriunda do
catolicismo e de sua militancia, e ha quase dez anos, adepta do candomblé de nacao ketu,
no qual, recentemente, fui iniciada “com cargo de ekedi”. Com estes esclarecimentos

iniciais, fica facil perceber que a trajetoria religiosa da autora é o seu proprio objeto.

Para melhor compreender o campo religioso afro-brasileiro, e a adesdo dos

individuos ao candomblé, é necessario entendermos alguns elementos que o compdem.

Primeiramente, deve-se dar énfase a perda de hegemonia do catolicismo, que
passa a disputar fiéis com as demais religides. Essa perda, em nimeros oficiais pode ser
compreendida de outra forma, afinal denomina¢fes como a jurema, o candomblé e a
umbanda passaram a ser classificadas como religiGes. Elas compdem parte considerével
do campo afro-brasileiro na cidade de Jodo Pessoa, por isso é necessaria uma breve
apresentagdo de cada uma, com destaque especial para o candomblé por se tratar do nosso
objeto de estudo.

Uma visdo geral do campo religioso afro-brasileiro em Jodo Pessoa, em se
tratando do que Giobellina Brumana (2013) chama de “cultos subalternos”, trés
expressdes s&o as mais fortes: o catimbd/jurema, a umbanda e o candomblé. E importante
ressaltar que o campo afro-religioso (tanto local quanto nacionalmente) ndo se encerra

nestas trés possibilidades.
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Em Jodo Pessoa, trés sdo as denominacles principais do campo em foco:
Catimbo/Jurema, Umbanda e Candomblé. Para efeito da pesquisa, sugerimos
que a sua formagao/consolidagdo se da em trés periodos.

O primeiro estende-se dos registros iniciais do Catimbd até o final da década
de 1950. Nele, predominaram as mesas do Catimbo-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 Catimbo6/Jurema e surgem as federacdes do
culto.

E por Gltimo, 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
dialogo com outras religides, 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; FERREIRA, 2012, p. 2).

Os parametros histdricos acima mostram a formacao do campo afro-religioso na
cidade, que so se torna de fato um campo — segundo o conceito de Bourdieu (1989) —,
depois da chegada da umbanda, quando passam a acontecer disputas de poder, disputas
por espaco, disputas por fiéis, clientes? e disputas no plano mistico/espiritual, além da
institucionalizacdo de normas especificas quanto ao comportamento das agéncias e

agentes.

No contexto de delineamento do campo afro-religioso na Paraiba, vale desatacar
alguns marcos histéricos importantes que apontam para sua institucionalizacao:

Em 1966, ocorreu a promulgacao 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¢des constantes desta lei”. Neste mesmo ano,
surgiu a Federagdo dos Cultos Africanos do Estado da Paraiba (FECAB)
(GONGALVES; FERREIRA, 2012, p. 3).

A umbanda, entdo, consolida-se no estado da Paraiba, e sua principal fonte de
influéncias é Recife, vinda das méos de famosos sacerdotes como Mario Miranda, Zé
Romao e Pai Edu (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 (GONCALVES; FERREIRA,
2012, p. 3).

2 Pessoas que procuram as religides afro-brasileiras em busca de servigos 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 comércio envolvido.
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1.1 O catimbo/jurema

O catimbo/jurema figura como heranca indigena que assimilou elementos negros
ao longo do tempo. Para Bastide (2004), ja existia, mais ou menos organizado, quando o
negro chegou ao Brasil. Para Cascudo (1978), retne elementos negros, brancos e
amerindios, porém se afigura, na sua concepgdo, como preponderantemente “magia

branca”, ou seja, de influéncia da feitiaria e supersticdo popular europeias.?

Na Paraiba, temos varios registros de antigas mesas de catimbd, como por
exemplo, nos bairros da Torre, Jaguaribe e llha do Bispo, além das cidades de Santa Rita,
Alhandra/Acais (GONCALVES, 2013). Tais registros mostram que em suas descrigdes
iniciais ndo apresentam simbolos africanos, apenas indigenas e catolicos. Mas com o

passar do tempo sofrem mudancas.

O culto da jurema como é hoje praticado, apresenta diferencas significativas de

como era feito até a década de 50. Hoje estd bastante umbandizado, assumindo e

incorporando elementos de vérias fontes. Sobre a falta de elementos africanos nos cultos

da Jurema, Gongalves, revisando a literatura referente a questdo, diz que a descrigdo feita
pelos autores lidos,

ndo registra a presenca de sacrificios de animais, rituais de iniciacdo, ligacéo

com orixas, culto a exus e pombagiras presentes na jurema praticada hoje. [...]

Embora preserve elementos das mesas dos mestres e do ritual indigena, esta

umbandizada. A sua identificacdo com a umbanda é tdo forte, que na prética
sdo tidas como sindnimo (GONGALVES, 2013, p. 14).

Atualmente, muitos terreiros da cidade cultuam jurema e candomblé, para tal
fazem quartos separados, sendo um dos orixas, 0 outro da jurema. Outras separacdes
simbdlicas podem ser descritas, como as diferentes vestimentas: na jurema predominam
os tecidos estampados; no candomblé, quase sempre, branco ou a cor especifica do orixa.
A lingua cantada: na jurema, o portugués; no candomblé, “ioruba”. Essas separacoes
distinguem os rituais, o conjunto de crengas e cosmologia, 0 que, entretanto, ndo significa
que entre eles haja pontos de convergéncia. Primeiro, sd0 0S mesmos agentes que
praticam os dois cultos, utilizam o mesmo espaco fisico (saldo da casa) para realizacdo

dos rituais, e por ultimo, contam com o mesmo publico de clientes e frequentadores.

3 Fernando Giobelina Brumana, na obra ja citada (GIOBELLINA BRUMANA, 2013), faz criticas
contundentes as ideias de Bastide e Cascudo sobre o catimbd.

187

DOI: https://doi.org/10.46906/caos.n24.47364.p184-204



https://doi.org/10.46906/caos.n24.47364.p184-204

TRAJETORIAS RELIGIOSAS ...

ARTIGOS

1.2 A umbanda e o candomblé

Para analisar o candomblé é preciso entender suas origens, que estdo na Africa da
colonizagdo, mas que também estdo aqui no Brasil, afinal é brasileiro esse modelo de

candomblé, com o pantedo de orixas unificado.

Basta nos remetermos & Africa da época da colonizag&o: a organizacio social era
feita a partir de grupos étnicos, onde cada etnia cultuava o orixa ou vodum ou inquice? 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 devogdes. Encontraram aqui outros grupos, de
outros clds, reorganizando no Brasil o culto aos seus ancestrais:

O candomblé brasileiro ndo se assenta sobre estruturas sociais como o carater
tribal africanas de onde originou-se como culto aos orixas e antepassados, 0s
eguns (Atanda, 1980; Fadie, 1970). A nacdo tribal, o cl&, as linhagens e a
organizacdo familiar como estrutura produtiva e unidade de culto, com seus
antepassados imemoriais, estdo para sempre perdidos. Mas isso tudo nédo
impediu o candomblé nascido no Brasil de 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 constru¢do de uma
“nova” cultura, mas em um novo formato de organizacao social desses povos, originando
assim, aquilo que antes foi denominado calundu, e hoje é Candomblé, com diversas
subdivis6es, denominadas de nagOes por seus adeptos na busca por uma reaproximagéo
com o continente africano. Assim, o candomblé brasileiro apresenta suas variacoes: jeje,
jeje-marim, efd, fon, ketu, angola, tambor de mina, xamba4, ijexa, batuque, entre outras
denominacdes, do que compde o quadro das religides afro-brasileiras. Resultado dos

processos diaspéricos:

4 Os trés termos correspondem ao pantedo de divindades africanas. Sendo “orixas” o termo utilizado pela
nacdo ketu, “voduns” pela nagdo jeje e “inquices” pela nac¢do angola. “Ketu”, “Jeje” e “Angola” sao
diferentes nacGes dentro do candomblé.
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Portanto, é importante ver essa perspectiva diaspdrica da cultura como uma
subversdo dos modelos culturais tradicionais orientados para a nagcdo. Como
outros processos globalizantes, a globalizac&o 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).

Era uma religido originalmente negra, que foi reprimida ao longo da historia,
desde as senzalas até os dias atuais, e tem como referéncia simbdlica a Bahia, com 0s
mais famosos terreiros de candomblé do Brasil: a Casa Branca do Engenho Velho
(considerado o mais antigo), que deu origem aos outros dois, Op6 Afonja e o Gantois.
Eles representam o modelo nagd, bastante estudado e consagrado pelos cientistas sociais
como Nina Rodrigues, Bastide, Verger, Edson Carneiro, Juana Elbein etc. Mas além
desse modelo, na Bahia ha outras casas tdo antigas e importantes na disseminacdo do

povo de santo pelo Brasil, como o Bogum e o Bate-folha.

Outros locais com bastante expressividade na tradicdo do candomblé sdo
Recife/Olinda com o tradicional Sitio de Pai Addo, e o Maranhdo com a Casa das Minas,

além do Rio Grande do Sul com sua tradi¢do do batuque.

Independente da nacdo, 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 catolico; apos a
libertagdo dos escravos, sua cultura vai aonde vdo 0s negros, ou seja, para margem da

sociedade.®

Porém, a liberdade para os escravos libertos, ndo tinha o mesmo significado que
tem para a populacdo em geral de hoje, como registra Cunha:

Era comum a assimilacéo 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 (CUNHA, 2012, p.113, grifos da autora).

No documento analisado pela autora, 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 disfargou-se de catolico para garantir a sobrevivéncia

de sua crenca.

> Atualmente ha um debate sobre a elitizacdo do candomblé, como também o aumento da adeséo de
pessoas brancas ao seu quadro. Ver Capone (2009, p. 138).
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Para se viver no Brasil, mesmo sendo escravo, principalmente depois sendo
negro livre, era indispensavel antes de mais nada ser cat6lico. Por isso, 0s
negros que recriaram no Brasil as religides africanas dos orixas, voduns e
inquices se diziam cat6licos e se comportavam como tais. Além dos rituais de
seus ancestrais, frequentavam também os ritos catélicos. Continuaram sendo e
se dizendo catélicos, mesmo com o advento da Republica, quando o
catolicismo perdeu a condicéo de religido oficial (PRANDI, 2003, p.16).

1.3 Nos caminhos da umbanda

Com a Republica, a religido catélica perde o status de religido oficial, ha uma
separacdo legal entre Estado brasileiro e a Igreja Catolica, (mas culturalmente a Igreja
Catolica continuava a exercer influéncias politicas). Abrindo portas, a partir da
legalidade, para afirmacdo e posicionamento de outras religides. Porém, na prética, a
perseguicdo politica ou repressdo policial permaneciam, pois se havia a liberdade de

crencas, nao se efetivava na liberdade de culto.

A partir desse marco, a umbanda se institucionalizou. Conforme histéria
consagrada na literatura, surgiu na década de 1920, com o registro de um centro de
umbanda no Rio de Janeiro, conduzido por Zélio de Morais®. Era apenas um passo para
disseminacdo da religido brasileira, com tracos indigenas, europeus e africanos.

A fundacdo, nos anos 20, daquele primeiro centro de umbanda no Rio de
Janeiro como dissidéncia publica e institucionalizada do Kardecismo num
processo de valorizacdo 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 praticas 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 os sacerdotes séo dotados por iniciacdo (PRANDI, 1991,
p. 49).

Essa religido nascente, que promete ser a religido genuinamente brasileira por
englobar elementos de diferentes culturas, aos poucos vai distanciando-se do candomblé,
ou seja, dos “elementos negros™:

[...] a umbanda nasceu no Rio de Janeiro nos anos 1920, bem como a
preocupacao de purificar o culto dos elementos mais proximos da tradicao
iniciatica e sacrifical do candomblé. A lingua portuguesa tomou o lugar da
lingua africana, a iniciagdo foi simplificada e quase eliminada, e os sacrificios
de animais foram condenados. O pantedo do candomblé, reduzido a

& Ver Capone (idem, p. 133)
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“entidades” que se encarnavam nos médiuns deixaram de ser os orixas, para se
tornarem os caboclos, os pretos-velhos, bem como os 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 religiGes 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 raca
ou etnia, geografia ou classe social” (PRANDI, 2003, p. 19-20). Também,

de um outro prisma, o kardecismo é uma religido de transe, da experiéncia
religiosa pessoal, e a0 mesmo tempo uma religido da palavra, da pregagdo
doutrinaria codificada em livros religiosos de autoridade incontestavel. Dotado
de um c6digo moral e doutrinario explicito e de procedimentos condutores da
experiéncia religiosa publicos e publicados, a iniciagdo no kardecismo adotou
uma pedagogia do ndo-segredo, do ndo mistério. Essa universalizagdo
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 orixd acima de qualquer preceito, tendo por
consequéncias enormes dificuldades de unificacdo doutrinaria e institucional
(PRANDI, 1991, p. 60).

A essa difusdo da umbanda carioca, podemos atribuir “o esfor¢o de uma elite de
pensadores umbandistas, na ansia de torna-la uma religido nacional” (GONCALVES;
FERREIRA, 2012, p. 7). Como j& mencionamos anteriormente, € uma religido que se
propGe a ser universal, ultrapassando os limites étnicos, aos quais estava preso o

candomblé.

Na década de 1960, comegcam a acontecer mudancas no campo religioso afro-
brasileiro, o candomblé que antes estava preso as amarraras étnicas e geograficas, ou seja,
se limitava as regides suburbanas onde se aglomeravam os descendentes de escravos,
comega a romper com essas amarras, e foi “extravasando suas fronteiras geograficas,
abandonando os limites originais de raga 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
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agora a ser também candomblecistas, existindo assim um significativo transito religioso
dentro do seguimento afro-brasileiro:

A circulacdo de médiuns ente os diferentes cultos parece ser um dos tracos
caracteristicos desse universo. Reginaldo Prandi (1991) analisou a valorizacéo
do candomblé em face da umbanda e sua importante difusao na cidade de Sao
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 dos anos de 1991 e 2000, comparados por Prandi, apesentam essa
adesdo de maneira quantitativa. Mostrando que ha possibilidade dentro do periodo
analisado, de que adeptos declarados umbandistas em 1991 se auto declarem
candomblecistas em 2000.

[...] em 1991, o candomblé j& tinha conquistado 16,5% dos seguidores das
diferentes denominac@es 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 ddvida 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 o0 candomblé pode ser vista de varios angulos, levando
em consideracdo que ha uma ponte que diferencia a préatica e os ritos dessas religides,
mesmo sendo ambas religibes de transe, suas organizacdes sdo diferentes, regras,
preceitos, hierarquias e entidades. Prandi aponta trés razdes pelas 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 pratica exotérica,
para tantos niveis de combinagdo de simbolos e expressoes. [...].

Segunda, a umbanda ndo conta com preceitos rituais ou doutrinais que sejam
capazes de controlar o grau de liberdade de expressdo do individuo, expressfes
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 simbdlica dos papeis sociais. Na umbanda todo mundo é igual,
ela é até mesmo vista como exemplo de uma religido democrética (PRANDI,
1991, p. 88).
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Prandi coloca como sendo a prépria umbanda a responsavel pela perda dos
adeptos, mas ha outros fatores que podem ser evidenciados, componentes que foram
construidos dentro da logica do povo de santo. Observando que para os adeptos, ser do
candomblé é sindbnimo de forca maior, ou seja, 0 candomblé teria mais poder magico que
a umbanda. Nessa ldgica, referendada pelos praticantes das religiGes afro-brasileiras, ser

iniciado no candomblé é fonte de prestigio, status, poder.

Esse processo tambeém estd atrelado a uma mudanca de paradigma do proprio
candomblé, que em determinado momento da histéria passa a se impor como religido
dentro do “mercado religioso”, saindo dos guetos e tornando-se uma opcao possivel de

ser acessada.

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

E nessa perspectiva da desetinizacdo que Capone menciona a existéncia de dois
tipos de negros e dois tipos de brancos, quando se fala sobre religides afro-brasileiras.
Fazendo uma oposicdo entre eles. Os dois tipos de negros seriam 0s nagd e o0s bantos. Os
brancos: a aristocracia e a plebe (CAPONE, 2009, p. 138).

Em seu argumento, faz uma analise do cenério carioca, opondo o candomblé a
macumba, dizendo que aquele é dos negros nagd que se sobrepdem aos frequentadores
brancos aristocratas que sao nele africanizados. Ao contrario do que ocorre na macumba
dos negros bantos, onde a plebe branca os embranquece com a mesticagem (CAPONE,
2009, p. 138).

Mas ao contrario do que se possa imaginar a primeira vista, africanizar-se ndo
significa necessariamente se assumir negro, pois 0 processo de africanizacdo no
candomblé passa pela incorporacdo de outros elementos culturais como a lingua, a
vestimenta, comidas, titulos etc. Reginaldo Prandi, referindo-se aos terreiros de Séo
Paulo, afirma que

[...] africanizar ndo significa nem ser negro, nem desejar sé-lo e muito menos
viver como os africanos. Dos nossos, sessenta terreiros, 27 sdo chefiados por
brancos. Destes, nove ostentam titulos religiosos conquistados em um ou mais
templos nos paises africanos que contém os povos iorubanos (PRANDI, 1991,
p. 118).
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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 “religido
verdadeira”, aquela que “veio de 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 o anterior em termos de publicidade, fama, prestigio. Assim, mudanca
de axé, mudanca de linhagem, significa também a procura por maior
legitimidade para opgdo religiosa e, também um esforco de mobilidade
ascendente que € a mobilidade social. A africanizagdo como processo de
religamento do candomblé & 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 mesmao supera-lo, criando sua prépria originalidade e
legitimidade. E necesséaria uma medida nova de importancia e prestigio, e que
n&o pode ser a antiguidade. Para completar esse movimento de autonomizacéo
em relacéo as velhas e tradicionais casas da Bahia, o candomblé de S&o Paulo
tem assim necessariamente de reinventar-se também como tradigdo (PRANDI,
1991, p. 119).

Essa busca incessante pela tradicdo, pela legitimidade da tradicdo, passa pelo
publico que frequenta os terreiros. Capone falando sobre os dois tipos de negros e de
brancos, acrescenta que o processo de africanizacdo, no candomblé, ocorre com a
presenca da aristocracia branca, dos movimentos negros — uma certa elitizacdo —, sem
mencionar a presenca de grupos universitarios, tanto fiéis como estudiosos do candomblé.
Aspecto também percebido por Reginaldo Prandi:

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

Outro ponto importante, no processo de reetinizacdo do candomblé, é a sua
assimilacdo 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 duvida, seria a

“religido de negros”, o candomble.

Compreendo a delicadeza dessa discussao, afinal, hoje, talvez o candomblé esteja

mais ligado as amarras étnicas no discurso € menos na pratica. Nao poderia ser reetinizado
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categoricamente, pois, valendo-se do préprio argumento da prética religiosa, na qual todo
ser humano € regido por um orix4, tudo leva a desetinizacdo: se tem orix4a, tem axé, logo

tem candomblé.

2 Pontos de encontro: as trajetorias e o campo religioso

O processo que o campo afro-religioso vem passando em cenario nacional, tem se
refletido no campo pessoense. Desde a chegada do candomblé a cidade, por volta de
meados da década de 1980 (GONCALVES, 2013, p. 2), inUmeros juremeiros e/ou
umbandistas foram iniciados na religido, tornando-se seus adeptos, sendo que alguns
abandonaram suas antigas denominagdes, enquanto outros agregaram o candomblé a fé

preexistente.

O quadro abaixo — resultado da minha pesquisa de mestrado apresentada ao
Programa de Pds-Graduacdo em Sociologia da Universidade Federal da Paraiba —
sintetiza a trajetoria religiosa de cada interlocutor/a, desde a religido da familia até as

praticas religiosas atuais.”

E possivel, a partir dos discursos dos colaboradores, perceber certa l6gica na qual
o candomblé aparece como uma continuacdo da umbanda. A fala de pai H é um bom
exemplo: “orix& queria mais, 0 que deram a ela na umbanda era pouco”. Relata que ao
chegar ao candomblé, o seu tempo de iniciado na umbanda foi levado em consideracéo
para ser “promovido” no candomblé. Mas vale ressaltar que isso ndo é uma regularidade.
Outro colaborador, ao chegar ao candomblé, juremeiro e pai de santo de umbanda, ainda
assim teve que passar por todo o ritual de aprendizado como alguém que viesse de fora
do campo.

Ainda nesse topico, mde XM percebe esse processo de continuidade de outra
forma, ela faz ressignificagdes ao mencionar a descoberta do ioruba em seu universo
simbolico: para ela, os rituais, as praticas sdo as mesmas da umbanda, possuem as mesmas

funcgdes, apenas regidas por outra lingua, no caso, o ioruba.

Quadro: Caracterizacdo da trajetoria dos entrevistados @

7 Refiro-me ao momento de realizacédo da entrevista, meados de 2015.

8 Preferi usar letras a nomes, ainda que ficticios, para ndo aproximar os entrevistados de outros sujeitos do
campo religioso afro-brasileiro na cidade.
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Religido L.
- Praticas
Familia que Percurso .
atuais
nasceu
Catolica Rezadeira Rezadeira,
Mie (catolicismo (Catolicismo candomblecista,
XM popular - Catolica Popular) Umbanda Candomblé cultua suas
rezadores/ entidades de
evangélica) umbanda
Pai H Catdlica Cat6lica Umbanda Jurema Candomblé Cant_jomble_msta
e juremeiro
Experiéncias
Umbanda : Candomblecista
Pai | Juremeira Jurema Kardecismo | Candomblé e iuremeiro
Catolicismo J
Evangelismo
Pai C Catélica Cat6lico Candomblé Candomp I.EC'Sta
e catélico
Pai B Catélica Cat6lico Candomblé | Candomblecista

Fonte: Medeiros (2016, p. 110)

Tudo se passa como se 0 candomblé tivesse sido procurado pelos pais de santo de
Jodo Pessoa como forma de ascensao religiosa, fruto do discurso da heranca africana, do
maior poder magico, da ancestralidade. Ainda nessa busca, o candomblé de Jodo Pessoa
voltou-se para Bahia, com a finalidade de beber na fonte da ancestralidade. Dois terreiros
da cidade fizeram elos, anteriormente ndo existentes, com terreiros baianos, se auto
intitulando descendentes diretos da Casa Branca (Gantois) e do Opd Afonja, assim
reforcando e legitimando seus axeés.

Recentemente, ainda na busca pela ancestralidade, pelas origens, pela verdade,
uma méie de santo rompeu com esse modelo, voltando-se diretamente a Africa,
movimento que vem sendo percebido em S&o Paulo (SILVA, 1995). Infelizmente essa
senhora, recusou-se a participar da pesquisa. Sua trajetdria nos ajudaria a visualizar
melhor a dindmica do campo, segmentado, aberto a outras possibilidades que podem vir

a se tornar tendéncia.
2.1 Uma Analise: tracando trajetorias religiosas no universo pessoense
Segundo Bourdieu (2011, p. 103 ss.), a origem de uma trajetdria social é fator

determinante do habitus, é o seu ponto de partida. Quando uma trajetéria é modal, seu
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fim tem um padrdo do ponto de origem ao ponto de chegada, porém Bourdieu alerta para

possibilidade de alteracdes provocadas pelas experiéncias vividas — para Lahire (2004),

denominadas “experiéncias socializadoras”.

Em nossa pesquisa, dois colaboradores tém trajetorias muito proximas em seu
ponto de partida que se distanciam por meio de suas experiéncias socializadoras, sdo 0s

casos de pai B e pai C.

Eles pertencem a mesma geracdo, realidades sociais muito préximas, ambos
perderam a mae ainda na infancia, ttm como religido herdada o catolicismo, e na

adolescéncia, conheceram o candomblé.

As trajetorias tém em comum o ponto de origem e o0 ponto atual, a divergéncia
esta na forma de construcdo da identidade religiosa de cada um. Quando pai B rejeita sua
religido inicial, fazendo adesdo ao candomblé, imprime mudancas em sua identidade a
partir daquele ponto na sua trajetoria, e essa experiéncia tem um peso enorme para sua

subjetividade: afirma ter nascido novamente a partir da sua adesdo ao candomble.

O caminho oposto é tomado por pai C, que ndo rejeita sua religido herdada, a ela
associa uma nova cultura religiosa: passa por um processo de identificacdo, sem, porém,
abandonar sua identidade anterior. A sua trajetoria é bastante peculiar, pois acredita tanto
no catolicismo quanto no candomblé. Justifica a associacdo a partir de elementos dos dois
universos religiosos. No seu conjunto de praticas cotidianas, seu habitus cristdo €
extremamente presente, e algumas vezes, recorre aos elementos cat6licos para julgar e

reprovar praticas e discursos do candomblé.

As escolhas de pai B e pai C fazem parte de um conjunto de possibilidades, que
para Hervieu-Léger, ndo sdo infinitas. Como j& mencionamos acima, em ambos 0s casos,
0 contexto tem um fator decisivo para o delineamento da trajetoria. Foi necessario que 0
candomblé chegasse e se consolidasse no campo religioso, passando a disputar fi€is,

principalmente, com a umbanda e o catimbd/jurema.

Essa chegada como possibilidade nao invalida as outras, afinal como menciona
pai B, a maioria dos seus amigos de escola, hoje é evangélica. Da mesma forma, nem
todas as pessoas (clientes) que se consultaram com o caboclo de pai L, hoje fazem parte
do candomblé. Nesse ponto, Lahire (2004, p. 330) nos ajuda a compreender a acao do
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individuo, afirmando que suas ac¢Ges sdo resultado da interacdo entre disposicdes e

contexto.

Pai H, pai | e mde XM passaram pela umbanda e procuraram o candomblé, com
diferentes, realidades sociais distintas, trajetorias distintas. Quanto & geracdo mae XM se
distancia dos demais em aproximadamente duas décadas. Mas nos trés casos, a influéncia
do campo é fator decisivo na adesdo, cada um com motivacdes distintas: pai | e pai H
buscam o candomblé como maior fonte de poder mégico; mae XM, para solucionar

problemas de saude.

Mée XM apresenta um intenso transito religioso. Saiu do catolicismo popular com
influéncias familiares “na crenga” (protestantismo), passou pela umbanda, e deu
continuidade a vida religiosa no candomblé, sem, contudo, deixar as préaticas de rezadeira,

e sem abandonar suas entidades da umbanda.

Mée XM parece exemplificar o que Bourdieu denomina habitus fraturado®, cujo
resultado expressa-se nas associacdes que faz durante sua trajetéria, mantendo

disposicdes e o conjunto de crengas como rezadeira, umbandista e candomblecista.

O significado de habitus fraturado parte da ideia de fragfes de classe social, em
que cada classe possui um habitus proprio, logo, cada fragdo tem um modo de agir

conforme a parcela do capital que lhe é disponivel/acessivel (BOURDIEU, 2011, p. 106).

Considerando a impossibilidade de justificar as praticas a ndo ser pela
revelagdo sucessiva da série dos efeitos que se encontram na sua origem, a
andlise faz desaparecer, em primeiro lugar, a estrutura do estilo de vida
caracteristico de um agente ou de uma classe de agentes, ou seja, a unidade que
se dissimula sob a diversidade e a multiplicidade do conjunto das praticas
realizadas em campos dotados de ldgicas diferentes, portanto, capazes de
impor formas diferentes de realizacdo, segundo a formula: [(habitus) (capital)]
+ campo = pratica. [...] Trata-se, portanto, de recompor o que foi decomposto,
antes de mais nada, a titulo de verificagdo, mas também para encontrar, de
novo, o que ha de verdade na abordagem caracteristica do conhecimento
comum, a saber, a intui¢ao da sistematicidade dos estilos de vida e do conjunto
constituido por eles (BOURDIEU, 2011, p. 97)

No caso da nossa pesquisa, o capital em questdo é o religioso, mae XM, assim

como pai | e pai H, tém sua pratica determinada pelo capital adquirido ao passar pelas

9 Sobre as clivagens do habitus, ver Bourdieu (2001).
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diversas experiéncias religiosas, multiplicado pela ruptura ou permanéncia do habitus

original, adicionado a realidade do campo.

Pai H tem semelhancas em sua trajetoria com mae XM, visto que ambos partem
de um catolicismo popular. A mée bioldgica de pai H procurava a umbanda como fonte
de servicos magicos e solucdes para os problemas espirituais e fisicos que o catolicismo
ndo lhe proporcionava, ocorrendo deste modo seu primeiro encontro formal com a
umbanda. O contexto foi decisivo em suas escolhas, considerando a proximidade fisica
de sua residéncia com o primeiro terreiro de umbanda que frequentou. Ambos rompem

com o catolicismo, aderem a umbanda e, posteriormente, sdo iniciados no candomblé.

O que distingue suas trajetorias sdo as motivacoes, pai H estd em uma busca de
conhecimento, informag6es mais profundas, legitimidade e reconhecimento dentro do
campo religioso afro-brasileiro; mae XM busca uma cura, tanto na umbanda como no
candomblé. Outra distingdo decisiva em suas trajetorias é quanto a jurema. Mde XM
cultua até hoje suas entidades que trouxe da jurema via a umbanda; pai H, ao contrério,
rechaca sua historia na umbanda, mas ndo despreza a jurema, apesar de perceber que entre

elas ha uma proximidade muito grande.

Poderia arriscar que esse recorte geracional que ha entre os dois, precisamente 21
anos, reflete mudancas no campo afro-religioso da Paraiba, ao fazer adesdo ao candomblé
a mde de santo junta seus conhecimentos dos 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 (pai H). Diz
que na casa onde foi iniciado — casa de umbanda — sua pomba-gira, Seu exu e seu mestre
comeram para lhe dar uma seguranga na jurema. O processo foi finalizando em uma

segunda casa de umbanda que chegou a frequentar.

Em seu relato, € possivel perceber a aproximagéo entre a jurema e umbanda (as
vezes, tratadas como sinbnimo), porém, ha outra possibilidade discursiva, como a que
apresenta pai I, para ele, a jurema seria algo independente da umbanda, trata-se de outra
tradicdo. O fruto dessa independéncia serve para justificar a distancia com a umbanda
(atualmente com menor prestigio no campo), afinal, tanto pai | quanto pai H realizam

cultos de jurema em seus terreiros, nos quais iniciam seus filhos de santo.
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A trajetdria de Pai | é a mais atipica do conjunto, é a que mais se aproxima da
figura do peregrino, conforme Hervieu-Léger (2008, p. 89). Ele tem uma religido definida
(candomblé), mas seu sistema de fé é construido a partir de suas experiéncias em varios
segmentos religiosos como kardecismo, catolicismo, evangelismo, além da umbanda e

jurema (estas que sdo suas denominacdes de origem).

E ele que nos mostra que um sistema de fé pode sofrer alteragbes sempre que
necessario ou sempre que as experiéncias socializadoras permitirem, lembrando que em
seu relato, ele aventa a possibilidade de abandonar a sua atual religido. N&o deixa claro,

entretanto, se a deixaria para se tornaria um “sem religido” ou praticante de outra.

Retomando o conceito de trajetdria, sabemos que Bourdieu afirma que todo campo
tem uma trajetéria modal, um padréo que afeta a maior parte dos sujeitos de uma classe
ou de suas fracOes. Avalio essa perspectiva de dois modos: 1) o campo afro-religioso, em
relacdo ao campo religioso como um todo, faz parte do conjunto de individuos que nédo
seguem a trajetdria padrdo, percebendo-se que no censo de 2010, o conjunto da populagéo
brasileira que compreende umbandistas, candomblecista, espiritas e outros é de apenas
5% da populacdo 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 satde. A parcela que adere é pequena, e destes, aqueles que
sdo declarados formam um grupo menor, porém, em crescimento devido ao processo de
autoafirmacéo das religides afro e as lutas contra a intolerancia religiosa; 2) em relacédo
ao campo afro-brasileiro na cidade de Jodo Pessoa, também ndo é possivel elaborar um
padrdo para as trajetorias, uma vez que os relatos, mesmo em pequeno nimero, 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 deles rompem “definitivamente” com ele.
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A iniciagdo na umbanda aparece em trés dos casos, na jurema, em dois. Nos casos

de pai | e pai H, a jurema se sobressai nos relatos, mostrando como ganhou espaco e

independéncia em relacdo a umbanda.

De acordo com o quadro apresentado, podemos visualizar melhor o percurso de
cada colaborador da pesquisa. Sabendo que as motivacGes sdo distintas, porém cabendo
em um namero finito de possibilidades, vemos pai B e mde XM buscando a religido como
forma de conseguir a cura para seus males; pai | e pai H & procura de respostas e maiores
poderes mégicos; e, pai C, sem motivo aparente, foi se envolvendo lentamente com o

contexto, a ponto de fazer gradual adesdo ao candomble.
Consideracoes finais

Concluir um trabalho ndo significa chegar ao final. Muitas janelas ficam abertas,
enquanto algumas portas permaneceram fechadas, como o caso da mae de santo que se
recusou a colaborar com a pesquisa. Seu relato enriqueceria o trabalho, sabendo que sua
trajetdria agrega 0s mesmos elementos que os demais, ou seja, passou pelo catolicismo,
kardecismo, umbanda, jurema, chegando ao candomblé. Foi uma das primeiras a

aproximar-se de uma das casas da triade do modelo nagé da Bahia.

Porém, tem uma peculiaridade em relacdo aos demais pais e mées de santo do
candomblé pessoense: ela rompe com o modelo nagd e volta-se diretamente para Africa,
aonde vai em busca da “religido verdadeira”. Sua trajetoria poderia ser apontada como

um movimento possivel dentro da perspectiva do religioso em movimento.

A pesquisa me levou pelo mesmo caminho ja realizado por outros pesquisadores
do campo, no qual se vé que a adesdo/conversdo religiosa € feita a partir de motivacoes
pessoais, que podem ser percebidas coletivamente, ou seja, as motivacGes pessoais, que
levam ao transito religioso, fazem parte de um repertorio classico de dificuldades
encontradas pelos sujeitos dentro de um determinado contexto, conduzindo-os a buscar

solugdes no transcendental.

Vimos que o repertorio de motivacOes pessoais para mudanca de religido engloba:
a busca para cura de doenca, em dois casos; ascensdo religiosa, em dois casos, e a

curiosidade no altimo caso. A adesdo ao candomblé nédo significa o rompimento com a
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préatica religiosa anterior, muito pelo contréario, ela é uma religido que ndo exige

“exclusividade” do fiel, abrindo possibilidades para se agregar outras religides.

Um elemento digno de destaque é a dupla pertenca de pai C. Enquanto os demais
romperam com o catolicismo — pai B e pai | ndo s romperam como afirmaram ser contra
o sincretismo religioso —, ele mantém a fé catolica, por escolha propria, firme e

praticamente inalterada.

Outro ponto que chama atencédo € o transito interno dos fiéis, ou seja, mudanca

entre casas da mesma denominacao.

Pai H frequentou duas casas de umbanda, e teve dois zeladores'® de candomblé.
O motivo de abandona-los foi algum tipo de desentendimento pessoal com o pai ou
irm&os de santo, ou clientes. Pai | passou por trés casas de candomblé, (das nacdes ketu
e angola): iniciou-se na casa de pai B, mudando-se em seguida para outra casa, com a
possibilidade de regressar a casa de pai B, se fosse vontade de seu orixa. Os motivos
arrolados foram, no primeiro caso, mudanca do pai de santo para outro estado brasileiro,

no segundo caso, um desentendimento pessoal com seu zelador.

Mae XM e pai C fazem apenas um transito dentro do candomblé, saindo de uma
casa e indo para a de pai B. Ambos apontam a distancia geografica do primeiro terreiro

como motivo da mudanca.

Pai B é o caso mais especifico em termos de transito interno. Faz sua iniciacéo
com determinado babalorixa, passa pela casa de outros dois pais de santo até chegar ao
terreiro frequentado atualmente. Para ele, o transito tem como peculiaridade a busca
consciente por sacerdotes baianos, e preferencialmente por uma mée de santo, ou seja,

um axé feminino.

Essas experiéncias nos mostram o quanto é corriqueiro e comum mudar de casa
dentro do candomblé, seja por desavencas com os babalorixads ou com outra pessoa da
casa, por mudanca de endereco, por ndo adaptacdo as regras internas etc. Sem divida,

este € um tema que merece uma pesquisa especifica.

10 Zelador — aquele que zela pelo orixa. Sindnimo de pai de santo/ babalorixa.
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Um fator que pode explicar essa intensidade de transito interno do campo afro-
brasileiro, quando comparado ao campo religioso como um todo, € a fluidez das regras
do candomblé, pois cada casa tem um conjunto de regras préprias, sendo a autoridade
maxima da casa 0 seu babalorixé/ialorixd. Logo, cada casa tem uma autoridade tdo
importante quanto a outra, capaz de acrescentar ou suprimir regras. Um adagio proprio
do campo diz que “cada pai de santo tem seu tempero”, indicando que é legitima a
conducédo da casa conforme convenha a/o lider; ressalva feita aos rituais, que tém um

minimo de estrutura estabelecida como forma de reproducéo da religiao.
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