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RESUMO

A presente dissertacdo tem por objetivo etnograsasimbolos rituais nos diferentes
espacos de cerimbnias do CandombléXdeoqué situado em Maceio-AL. Toma-se
como ponto de partida, a importancia assumida gggseelementos na composi¢cao dos
dois espacos rituais da casa, tendo em vista paed#samica se mostra essencial na
legitimacéo do terreiro como culto de Candomblé g@ identifica, distinto das casas
de Umbanda. Centraliza-se nessa andlise a organizacterreiro, segundo a logica de
separacao dos ritos, tendo em vista que existearmaddio no qual acontecem somente
0os ritos dos orixads, e outro reservado as entidagepandistas. O caminho
metodoldgico compreendeu o trabalho de campo edbsaretnografica, acreditando
gue estas sdo ferramentas primordiais na compreedadaparente ambiguidade
demonstrada pela casa, no que tange a construcsicagdedentidades religiosas. Visto
que decompor as variaveis utilizadas na estrutaragbgiosa do terreiro d®gum
Xoroqué se efetiva a partir da convivéncia e participac@m o0 grupo pesquisado,
momento no qual se presencia a rotina e inter@etaips fiéis para suas acdes
cotidianas nos espacgos do templo. Dessa formaisana funcdo assumida pelos
simbolos em cada um dos diferentes ritos, surge qumarte fundamental na apreensao
do carater complementar dos dois espacos e, cargequente, entre os deuses das
duas religiosidades. Com base nisso, € possivsiderar que as entidades umbandistas
desempenham papel central, além de sua complendeuizr em relagdo ao barracdo
dos orixas. Sendo, por esta razdo, indispensawipreservacdo e manutencdo da
morada dos deuses africanos. Contudo, para o psarte da casa, Manoel Xoroqué,
bem como aos seus filhos, designar-se socialmemt® dCandomblé € validar a
autenticidade do terreiro segundo sua legitimasaratelade africana. No entanto, as
praticas cotidianas esclarecem, conforme presemciute 0s espacgos recebem igual
atencdo por serem de suma importancia dentro dgapeeos praticantes compde as

praticas religiosas da CasaXieroqué.

Palavras chavesCandomblé, Espacos rituais, Simbolos, Casa degxiér



ABSTRACT

This research presents an ethnographic investigaito symbols used in rituals which
are in different spaces of the ceremonyCaindomblé de Xoroquiécated in Maceio,
Alagoas, Brazil. As starting point, the researchspnts the importance assumed by
these symbolic elements in the composition of the titual spaces of the house (the
location where the ritual works), considering tldgnamic is shown essential in
legitimizing the “terreiro” as Candomblé spacesworship, that is distinct from
Umbanda’s houses. The analysis on this is centeredhe organization of the
“terreiro”, according to the logic of organizatiaf the ritual, as there a big shack in
which only happen rites of the orishas, and otlesenved to the umbandists entities.
The methodology included the fieldwork and the etiraphic analysis, believing that
these tools are essential to understand the appanebiguity shown by the house.
Whereas that decompose the variables used atoudigitructure of the “Terreiro Ogun
Xoroqué” becomes effective from the coexistence padicipation with the studied
group, at the routine presence and interpretatiothe faithful towards their daily
actions in the spaces of the temple. Thereforeanalyze the role assumed by the
symbols in each of the different rites, emergea &sy part in the apprehension of the
complementary character of the two spaces, andeqoesitly among the gods of the
two religiosities. Based on this, it is possiblensider that the Umbandists entities
performs a complementary role relative to the Ihigdsof the orishas. Being, therefore,
essential in the preservation and maintenance ef hibme of the African Gods.
However, for the Holy Father's house, Manoel Xo@gas well as their children,
designate themselves socially as Candomblé is tiata the authenticity of the
“Terreiro”, according to their African ancestry. Wever, the daily practices clarify that
the spaces receives the same attention becauseatBeytmost importance in the
religious practices of the houseXdroqué

Keywords: Candomblé, Ritual spaces, Symbols, Terreiro Ogoigué.
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INTRODUCAO

Este texto resulta de pesquisa de campo empreeedidama das Casas de
Candomblé de Maceié e procura refletir acerca do¥aos na organizacdo dos
diferentes espacos fisicos nos quais acontecem riteiass religiosos. O terreiro,
conhecido popularmente como CasaXdeoqué, possui em seu arranjo estrutural um
barracdo dedicado aos orixas primeiro espaco construido com ajuda financeim do
filnos de sante— e outro ambiente no qual somente se realizamstasfe rituais das
entidades da Umbanda casa instalada a pedido de uma mestra de jureraagpe

seus rituais ndo ocorressem junto ao dos orixas.

O Candomblé em referéncia dlé Axé Legioniré Nitd Xoroqué Legba Zambi
Vodun, liderado por Manoel Lima Teixeira. O conheéidimbalorixg que trabalha no
santo ha cerca de 30 anos, teve sua primeiragaziaa Umbanda aos treze anos de
idade. Mas, segundo ele, apos visitar e se “entactan os cultos de Candomblé,
resolveu mudar para a nacdo Gége, iniciacdo quieseom o notério pai de santo
Edinho da Mustardinha, de Recife (PE). Pai Manesi, justificativa a sua heranca
umbandista, devota intensa atencéo as entidadégreima, Caboclos, Ciganos, Pretos
velhos e Exu, ainda que se defina como seguido€almdomblé. Este ultimo culto
valorado pelo pai de santo por seus tracos de mi@Sceia africana.

No caso da Umbanda, lmabalorixa a define como uma religiosidade “néo
possuidora de idearios africanos”, originaria doittgio brasileiro, e por isso, menos
enfatizada em seu discurso. No entanto, a praxial ila casa, através da dedicacao e
homenagem as divindades umbandistas, assim comegudardade do calendario
litdrgico anual a esses deuses, demonstram, empigicte, a centralidade que esta
crenca ocupa na organizacao da casa de XoroquéraEtgd, corrobora o fato de Pai
Manoel e seus filhos de santo possuir, além dosagriuma entidade umbandista

regendo suas vidas.

Xoroqué por conta de Ogum Xoroqué que € o donocada,anas recebe o nome oficial de I1é Axé
Legioniré Nité Xoroqué Legba Zambi Vodun. Para relbompreensédo do significado de cada orixa
apontado ao longo do texto, assim como outras noatemas africanas ou do mundo magico
religioso do Candomblé Xoroqué, consultar o glass#w final do trabalho.

2 Além dos cerca de 600 filhos de santo iniciadossemterreiro, em Alagoas, Manoel Xoroqué conta

com filhos de santo nos estados de Sao Paulo éeRlaneiro, e também no exterior.
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Essa parece uma das estratégias encontradas pelte psanto tanto para
assegurar a continuidade do terreiro quanto pataléoer a relacéo entre os adeptos do
terreiro e os clientes que procuram a casa em lescansultas, legitimando assim os
servicos prestados pelos mestres da Umbanda. D@ssa, os deuses e 0 espaco
umbandista exerce a funcdo de organizar a estr@uca funcionamento da casa
Xoroqué, apesar do enfatico discurso relativo aos® e a africanidade das praticas

ritualisticas no terreiro.

Com base na andlise dessentinuum de adoragdo aos orixas africanos e
paralelamente da execucdo dos ritos umbandistagtivebse compreender a
importancia da separacao fisica dos rituais p&stratura e legitimacdo do Candomblé
de Xoroqué. Focalizando nessa reflexdo, os simbmlestranspassam a construcéo
desses diferentes espacgos, em especial 0 uso efentifs elementos sagrados que
servem a sinalizacdo de tal diferenciacdo. Po&malle se valer de determinadas
insignias para simbolizar os ambientes, o barratgbcado aos orixas é destacado
discursivamente pelo pai de santo em demonstragadidelidade aos preceitos
religiosos africanos. Porém, ao mesmo tempo, érgalla a importancia de cumprir

com as obrigacdes e os acordos firmados com atades umbandistas.

A problematica suscitada nesse estudo tem como&baparente ambivaléncia
apresentada pela estrutura do terreiro. Tendo sta gue o babalorixa se denomina
adepto do Candomblé e fiel aos valores africangsartir dos simbolos recorrentes
nesse culte— o uso da lingua ioruba, a auséncia de bebidageras nesses momentos
rituais, assim como a recorréncia de vestimentaschs em contraste com as cores de
tons fortes que normalmente sdo usadas nas festspdco umbandista. Enquanto que,
apesar de igualmente existir um espaco dedicadentidades umbandistas, esse é
menos destacado por seus fiéis acreditarem se datan campo religioso com origem
diversificadd.

A guestdo é desmistificada a medida que se delam&ama como os simbolos,

ritos e preceitos umbandistas sdo de suma impatfaca a constituicio do “modelo”

¥ Como de forma brilhante salientou Beatriz G. Dsuffe088, p. 20) é justamente dessa busca da Africa
gue surge a valorizagdo do Candomblé. Também BsieEapone (2009, p. 333) afirmou que “no campo
religioso do afro-brasileiro, o candomblé aindarégfientemente considerado representativo de uma
pureza africana, em oposicao a umbanda, cuja filiai@io espirita e africana permite pensar a mgdan
ritual e o sincretisnio
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de Candomblé, pensado e interpretado cotidiananpefds fiéis da casa de Xoroqué. E
ainda: como esses simbolos ritualisticos sdo sigieswlos para identificar e dar forma
a cada um dos espacos, segundo os preceitos darnaddas religiosidades, através da

significacao que os adeptos empregam para o rekamiento entre as duas crencas.

A analise pretendida se justifica, primeiramenta; puscar trazer a tona as
estratégias presentes no discurso do pai de sandecdo essa aparentemente
desprovida de posicionamento politico. Pois, a dedue contrastamos o discurso de
ancestralidade africana com a centralidade ocupalis ritos umbandistas, percebida
na pratica, € possivel vislumbrar como se da ateg@ das identidades religiosas na
contemporaneidade — entendendo essa construcaaeadsequalquer ingenuidade por

parte dos que a constroi.

Desmistificar as diferentes questdes que permeiancomplexidade das
identidades auxilia no entendimento, do objeto edlise ao se atentar para a relacao
entre as referéncias dominantes no campo socipladas que sdo atribuidas pelo pai de
santo. No caso aqui, o Candomblé e os valoresaatrecganham certa centralidade, ao
menos teoricamente. Dessa maneira, é essencighffao olhar acerca da separacéo
dos espagos rituais da casa Xoroqué para postembvementender o “jogo”
empreendido pelo pai de santo e os adeptos dardepara terem sua religiosidade

aceita socialmente e concorrer com outras caseslite

O modelo de organizacao espacial da easde um lado, a morada dos orixas,
do outro, ambiente ritual das entidades da Umbanrdaassim como o fato do
babalorixa e seus filhos receberem tanto um onigéetor quanto um deus umbandista
para solenizar, € balizador na divisdo dos ritasfoborando de forma decisiva na
imagem defendida pelbabalorixa de pai de santo do Candomblé. Dessa forma, se
percebe como essas duas influénetaso Candomblé e a Umbanda compdem o

campo das identidades religiosas do terreiro psadai

Assim, esse estudo pretende contribuir tanto pamapreender as implicacdes
politicas e ideoldgicas embutidas no modelo de rorggdo do referido terreiro
alagoano quanto para posteriormente problematizanca de como os processos de
ressignificacbes, em certos tracos do culto, foranainda o sdo, fundamentais no
fortalecimento e na perpetuacao das casas relgyias®8rasil, se o relacionarmos a um

contexto mais geral.
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Refletir como se ddo as dinamicas contemporaneasanacterizacdo das
religibes com raizes africanas, assim como invastig elementos simbdlicos usados
pelo pai de santo no reconhecimento social de asa, @uxilia ha compreensdo dos
valores, que podem parecer ambiguos, mas queugatrub Candomblé de Xoroqué.
Esse, para distinguir-se da Umbanda, se utilizzndespaco diferente para homenagear
as divindades dessa religiosidade, buscando, aesde, a autoafirmacgéo e protecdo
dos valores culturais do que julgam ser a baseipeahde um templo descendente de

Africa.

Exemplo que pode parecer iluminador é a ocorrédgaigimbologia assumida
pelas cores, que representando primeiramente gesleserve ainda como demarcador
dessa separacgdo espacial. Como é o caso do usopads rrituais na cor branca, a cor de
Oxal§ e que na diferenciacao faz referéncia ao culto dodGmblé, j4 as vestes nas
cores vermelha, preto, roxo, lilas e outras de mmensos sdo usadas quando tratam das
entidades umbandistas. Porém, quando o vermellreapaestindo um filho de santo,
dentro do barracdo dos orixas, significa que esteXangd,ou ainda quando a cor da
vestimenta traz o amarelo é porque o fiel tem cprotetora a deusaxum Mas, essas
cores que aparecem nos paramentos que se usaayp ekp Candomblé nunca séo
misturadas num mesmo traje, como acontece comuroentequelas apresentadas nas
cerimbnias da Umbanda que pode ter ao mesmo tengeto e o vermelho, numa
mesma roupa ou ornamento, bem como o roxo comneeleo. E nesse ultimo caso das
cores, que designam as entidades da Umbanda, qaarmelho é usado junto com o

preto, sua principal referéncia é por ser a cdexie

A escolha em evidenciar determinadas insigniasadagrusadas por pai Manoel
e seus filhos de santo, durante as cerimOniasiciagéo e renovacao no culto, se deu
por observar a centralidade que tais objetos coadag assumem cotidianamente na
separacao dos dois ambientes rituais. Dessa fqroayra-se destacar a importancia
que tais emblemas adquirem na caracterizacdo de waddos espacos do terreiro,
considerando, de forma mais geral, que esses sEMCEES para 0s terreiros ao
proporcionarem novas significagbes como traco disténciaValendo salientar que o
uso desses simbolos, enquanto sinalizadores decthrags distintas faz referéncia aos
deuses, segundo sua cor e a forma, servindo néfickgfio das entidades que se
venerava em cada local de culto, sempre guiadas et se deve vestir e portar em

cada um dos ambientes festivos.
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Apesar do uso recorrente desses elementos parandii@ os dois espacos de
culto, essencial na caracterizacdo da identidalitpose do terreiro, h4 outro carater
que permeia os dois espacos e que se refere aamoemghridade assumida por esses
diferentes cultos. Uma vez que, segundo o babalon&o cabendo aos orixas descer a
terra para consultar e resolver os problemas decssalos,a funcdo de atendimento
aos adeptos fica a cargo dos espiritos da Umbaais.ndo é somente a diferenciacéo
das funcgdes, entre os deuses, que determina aies®sga dialética; existe ainda, entre
outros aspectos, a vigilia e protecdo do barraoc8mdxas pelas entidades umbandistas
durante a noite, fato enfatizado pelo lider reBgio Pai Manoel, afirma que a
complementaridade desses dois espacos distintefets® 4 medida que enquanto os
orixds dormem ou descansam, sdo 0s Exus e asdagidanbandistas os responsaveis

pela guarda da casa dos deuses africanos.

O caminho metodolégico seguido diz respeito priemegnte ao trabalho de
campo, este entendido como um “[...] processo @raw qual o antropdlogo observa
de perto a comunidade pesquisada para interprgtajla(SILVA, 2010, p. 287).
Assim, estar em campo, presenciar os rituais eereaw sobre os significantes das
praticas ritualisticas com os adeptos da casa, dmmo com o pai de santo, foram
centrais na construcdo da analise proposta. Temdoista que seria impossivel tentar
compreender a importancia da separacdo dos espagis no terreiro Xoroqué sem
vivenciar parte do cotidiano da casa. Observares® @ grupo religioso proporcionou
entender melhor a complementaridade que ha ent@amdomblé e as praticas

umbandistas num terreiro que se define segundiedsios africanos.

Ja a descricao etnografica segue o viés contemgmrde James Clifford (1998,
p. 43), segundo o0 qual esta deve ser “[...] comleeltomo negociacdo construtiva
envolvendo pelos menos dois, e muitas vezes maisscientes e politicamente
significativos”. Tendo em vista que, conforme esse autor, a estnitgyrafica atual esta
procurando representar adequadamente a autoridadafdrmantes (Ibidem, p. 48). A
partir dessa perspectiva foi possivel enveredar gahplexo enredo de relacionamento
entre os adeptos e os dois espagos rituais. Roig, maioria dos iniciados da casa
representa suas praticas ao alegar que se senismnidmos do ambiente e culto dos
orixas, ndo deixam de cuidar de sua entidade unmdiand participar do calendario
litargico dessas entidades, tal como lhes é enginadotina do terreiro de Pai Manoel.

E apesar de parecer perceptivel ao pesquisadartieigacao e obrigacdo desses filhos
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de santo com os dois espacos, esses continuarfirmaeaua maior familiaridade com

o culto dos orixas.

S8o0 esses 0s percursos indispensaveis na constiac&malise objetivada.
Essencialmente, por ter sido 0 método etnograféciral na legitimacdo da disciplina
antropoldgica, segundo inovacao dada pelo classtado de Bronislaw Malinowski
(1922f. Pois, se com o autor, o trabalho de campo ganha&sma sistematica na
busca pela objetividade e no intenso convivio cognupo pesquisado, € gracas ao seu
questionamento entracdo e representacdajue seu estudo continua sendo aplicavel
atualmente. Sendo em especial este ultimo caréteiéd etnografico malinowskiano

que se pretende aplicar no presente estudo.

Segundo Eunice Durham (2004, p. 207), “a grandé¢riboincdo de Malinowski
€ a de ter sempre presente, em todos 0s momentositiee, a integracao entre acao e
representacao [...]". E foi ao confrontagdoe representacdono ambito empirico desse
estudo, que se percebeu a importancia assumidacpktoumbandista no modelo de
organizacdo do Candomblé Xoroqué. Uma vez que, rge discurso que enfatizam a
adoracdo pelos orixas e sua ancestralidade afriégamefletindo sobre a pratica dos
adeptos, a partir das ceriménias do lado da Umbaatdavés do atendimento e dos
valores de iniciacdo dos filhos de santo, que sesto@i a organizacdo do terreiro.
Cabendo a essas entidades proteger a morada c@s,oenquanto esses ultimos
descansam. O que garante ndo somente a segurangaudes africanos como também
a vivacidade de sua casa através dos objetos sagract compdem o0 espaco de

cerimonias religiosas.

Essa relacdo entre os valores atribuidos ao Carldoend Umbanda p6de ser
analisada ao se confrontar, de um lado, a intergdiet dada pelos adeptos quanto as
suas praticas e a identificacao religiosa e, depatobservacdo de suas proprias acoes,
efetivadas no cotidiano dos dois ambientes de émias. Dessa forma, foi possivel
empregar esse aspecto da metodologia moderna, dmodski, numa analise
contemporanea. Porém, é pertinente esclareceexistir certa simpatia para com 0s

valores religiosos dos terreiros, ndo se presuraecagcretizar a objetividade pregada

4 Com a pesquisa desenvolvida entre os trobriasdegee resultou na obra publicada em 1922,

Malinowski contribuiu de forma significativa pamgitimacéo da antropologia ao estruturar o método
e definir seu objeto de andlise. Para maiores nimigdes sobre a vida, obra e contribuicbes de
Malinowski, consultar Francois Laplantine (2007amas Clifford (1998), Clifford Geertz (1997),
Eunice Durham (2004) e Mariza Peirano (1995).
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por Malinowski, antes se busca apenas segui-leeniativa de contrapor acdo do

grupo estudado em relacéorapresentacdeaferidas por estes.

Tendo em vista que, através desse viés, se obagnsiaposicdo das praticas
dirigidas aos preceitos da Umbanda, que no discdsopai de santo, sobre a
organizacao do templo de Xoroqué, se situa num @garfondo para deixar em primeiro
plano a descendéncia dos preceitos africanos. Eivehsassim confia-se, construir
certo entendimento, acerca da estrutura de uma redigiosa, a partir da analise
etnografica com base nos pressupostos tedricossdaloha, bem como levando em
consideracao a interpretacédo dada pelo grupo sestpu{CALDEIRA, 1988).

Tomar um dos tragos da metodologia malinowskiandp significa
desconsiderar as criticas dirigidas ao trabalhded€3 viés defendido pelos teoricos
denominados de contemporaneos (CLIFFORD, 1998; (AR, 1988), retrata de
forma satisfatoria as limitacdbes do método de peagapresentado nas obras de
Malinowski. Assim, se desprende ainda nesta analispie diz respeito ao carater
funcional e harmonioso presente em sua correnfgedsamento. E, em seu lugar, se
pretende apontar os conflitos emergentes no tesr@iicialmente com os vizinhos
evangélicos, para depois se pensar como as egigtdg resolucdo desses conflitos
apontam para uma sociabilidade que busca legitinbatreiro e suas praticas religiosas.
Esses conflitos sdo recorrentes ao verificar oudsece a pratica de legitimacdo do
terreiro, sendo estes essenciais na analise daosgg@ip da separacdo dos espacos

rituais.

Acolhe-se aqui também a critica sobre a questacodatrucdo etnografica
acerca dos fenbmenos sociais complexos. Em espgciahto a necessidade de se
pensar as condicdbes nas quais se constroi a aréthegrafica, bem como dar
visibilidade aos sujeitos que compdem essa corgiryé& que o texto etnografico nao é
somente resultado da percep¢do do antropdlogo, pniasipalmente de outros
individuos também responsaveis pela estruturacdextio antropolégico (CALDEIRA,

Ibidem, p. 02).

Assim, € que se pretende considerar como igualnedficiEzes as interpretacdes
de pai Manoel e dos seus filhos de santo quanieé&naia e o significado assumido
pelos dois espacos rituais na construcdo de sua#fidacao religiosa. E através dessa

perspectiva metodologica sera possivel refletircacelos entraves enfrentado para
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estabelecer uma relacdo de proximidade entre cuasipr e os adeptos do terreiro
Xoroqué. Tendo em vista que durante muitos mesegoasersas e entrevistas
realizadas em campo foram limitadas pelo prépripgrestudado. Hora encontravam-
se muito ocupados com as atividades diarias deiterroutrora preferiam remarcar a
conversar e dessa forma, o pesquisador foi senddadw pelas circunstancias do

campo e colocado, ainda que sem pretensoes, rEpak@ “estrangeiro”.

Como pretendida nessa analise, a construcdo efitagige concretiza nao
somente com a insergéo e estadia do pesquisadcammpo e das anotacdes em seu
diario — como imaginavam o0s pesquisadores classiegsmas principalmente na
elaboracéo textual apds o periodo de convivio corerreiro pesquisado. Tendo em
vista que se deva considerar que a etnografia pidalma contemporaneidade sera lida
tanto pelos intelectuais quanto pelos interlocstoee demais povos dos quais se
proponha estudar. Valendo salientar que apesamgsisa pelo campo de analise, a
interpretacdo aqui apresentada as vezes podedragr das explicacdes dos filhos e
do pai de santo e, outras vezes, ndo coincida quelas defendidas pelo grupo, o que
nao desqualifica a pesquisa antropologica em quegst&iue “[...] precisamos perceber
quais palavras, ideias e interesses sao noss@esgo ‘deles” (HANNERZ, 1997, p.

29-30, grifo do original).

A partir da vivéncia entre os adeptos do terreistudado, compreendeu-se,
também, que principalmente a aceitacdo e permaméei antropdlogo entre a
sociedade que pretende pesquisar ndo dependemtsotieegua capacidade tedrica e
metodoldgica, antes conta com todo o tipo de iflgie sua presenca possa gerar em
relacdo aos “nativos”. O pesquisador € condiciorsla admissédo no grupo, antes de
qualquer relacdo, que pode ou nédo ser adquiridaahdo-se ao adentrar a historia e os
simbolos que se presta a decifrar, segundo a eangas lideres da casa e demais
adeptos da religiosidade. Principiando dai a ppda@é@o do grupo que se deseja

pesquisar para a construcdo do trabalho antropalogi

O uso que aqui se faz das fotografias, presenteomm do texto, ndo deseja
extrapolar o “simples” objetivo de tomar essas cden@amenta complementar do texto
escrito. Servem na tentativa de melhor “penetrarfitos e o cotidiano do terreiro para
posteriormente atentar sobre a importancia assuméi@s simbolos sagrados que
permeiam os diferentes espacos rituais do terr@égoXoroqué, assim como para
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sinalizar a diferenciacdo apresentada por cada am e$pacos segundo diversos
elementos. Nao € objetivo nesse estudo fazer urdiisanespecial a partir das
fotografias. Como ja citado anteriormente, bus@uratar as imagens de maneira

complementar.

O carater complementar da fotografia € explicitadoMiriam L. Moreira Leite
(1998, p. 38), ao argumentar que “[...] em diversasos, 0 texto escrito e o visual
aparecem juntos, e se complementam. Mas existealesgem que o divorcio entre os
dois é completa”Esse Ultimo trago era recorrente nas pesquisagie@as humanas na
década de 80 (ldem), periodo ainda timido de reftiade quanto ao papel da imagem.
Com base na alegacéo de Leite (Ibidem), as fotagraBio apresentadas no corpo do
texto como complemento na leitura e compreensapedguisa, tendo em vista que
estas sdo tomadas como texto visual indispensavalrpaior aproximacao do leitor ao
modelo de organizacdo do terreiro, essenciais mp@ensdo dosodos operandda

casa e a forma como se da a perpetuacao dos vadbgessos do terreiro.

Com vista a seguir a perspectiva da auterada complementaridade da
fotografia em relacéo ao texto escrtoprocura-se justificar o uso da imagem, método
de analise cientifico, para aproximar o leitor eldidade estudada. Porém, vale destacar
mais uma vez, ndo se pretende aqui fazer uma argigrada através das imagens
apresentadas, sendo necessario para tal um tratpa¢hobjetivasse unicamente essa

guestao.

Em relacdo aos espacos rituais sobre analisereebeea, através dos simbolos
que aparecem em cada fotografia dos diferentesesuelsi que a divisdo dos espacgos do
terreiro Xoroqué se baseia ainda na ideia de sageaghrofano. Essas ideias séo
estabelecidas pelos adeptos a partir do que coasidser Candomblé” em detrimento
de outras linhas/nacgdes existentes no Brd3ésse modo, o espaco de culto aos orixas,
em especial pela ancestralidade africana, se apeaeaes filhos de santo como local
sagrado, em distincdo ao ambiente dos deuses umtzendjue, em razdo da

diversidade na origem de suas entidades, € peaebido espaco profano, no qual ndo

®> A obra prima de Sergio F. Ferretti, sobre a CasaMiaas do Maranhao (2009), trata detalhadamente a
estrutura e organizacdo do tambor de mina maraehgns de Norton F. Corréa (2006) se debruca
sobre o0 Batuque do Rio Grande do Sul. Em ambosstgliesos entendemos melhor as varias
linhas/nacdes existentes no Brasil, de caractafstas vezes distintas, outras vezes seus cultos
aparentam similitudes gracas ao processo de ré&sagao que vém sofrendo no territério brasileiro,
mas todos os cultos de origem africana.
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somente se permite, mas se faz necessario o usebittas com alcool e cigarros nos

rituais.

Porém, ao problematizar essa nocdo abstrata dadeagrprofano, interpretada
pelos adeptos em contraposi¢cao ao papel assummegEaco da umbanda na estrutura
mais geral do terreiro, se percebe que tanto ocespa culto denominado de sagrado
quanto aquele que se define como profano se apaesema pratica ritual como
complementares, diferentemente da perspectiva die Barkheim (1996, p. XVIII)
gue concebeu n&o apenas certa oposi¢cao entreregges como ainda a presenca do
carater hostil e rival entre ambos. Também@sagrado e o profanae Mircea Eliade
(1992, p. 17), ha uma oposicéo entre os concatwap afirma o autor ao definir o
sagrado: “Ora, a primeira definicAo que se podeadasagrado € que ele se opde ao
profano”.

Na crenca de que em geral os cultos aos orixasdsdiotos daqueles em
homenagem as entidades umbandistas, é que sendeassidade de separar o ambiente
no qual se cultuam as entidades de origem afridagaelas “abrasileiradas”, justifica o
babalorix§. E como acreditava Durkheim (1996, p. XVIII) ‘[..para dispor
espacialmente as coisas, é preciso poder situdifémentemente: umas a direita, outras
a esquerda, estas em cima, aquelas embaixo, amodo sul a leste ou a oeste, etc.

L.

Van Gennep (2011, p. 23) também defendeu que gm]nossas sociedades
modernas s0 ha separacdo um pouco nitida enjre profano e o sagradoSendo
menos rigido que Durkheim, em suas conceituac@esitia certa “rotatividade” entre
os dois fendbmenos, mas se assemelhou as ideiasetaranas ao “[...] os conceber
como posicdes dinamicas, com valores dados pelpamgao, contraste e contradicéo,

termo que ajuda a distinguir, separar [...]" (Ilode. 16).

Ao problematizar teoricamente o conceito de sagragwoéano, dentro do
campo das religides de origem africana, indispexisava compreensao dos tabus que
circundam a vida social e religiosa dos adeptofgndie-se a existéncia de um carater
dialégico e complementar entre tais nocfes, conposr por Richard Schechner
(1988) ao tratar do rito. Em suma, a ideia de skge profano que aqui € utilizada

enfatiza a linha ténue entre ambos, ou seja, aigoidéde entre tais fendmenos.

® Entrevista realizada com pai Manoel em 20/11/26b2spaco dos orixas.
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Negando toda e qualquer oposicdo entre estes, s8o gpie se afirma seu traco de

complementaridade.

Quanto a contribuicdo de Richard Schechner (Ibidesnd refletirmos sobre os
rituais da casa de pai Manoel enquanto performarsta se traduz quando o autor
aproxima a antropologia do teatro na andlise desmpgances rituais. Para Schechner,
“[...] a realizacdo de qualquer performance impliwa processo permanente de
aprendizagem, treinamentos, exercicios praticagpetitivos” (SILVA, 2005, p. 53).
Por isso, sendo a performance ritual um permanamendizado, € de suma
importancia os adeptos conviverem cotidianamenteeneiro Xoroqué para melhor
conhecimento e aprendizagem da cultura religiosa,importa desde a cultura material
do terreiro a alimentacdo dos deuses e a prepagasadtuais, bem como suas vestes e

demais bijuterias sagradas

Outra fundamentacdo empregada para a andlise dessm de ressignificacao
das préticas ritualisticas do Candomblé, diz réspeinocao de plasticidade, segundo
sugere Martine Segalen (2002). Para a autora (thige 15): “[...] uma das principais
caracteristicas do rito € a sua plasticidade, acapacidade de ser polissémico, de
acomodar-se a mudanca social’. Problematizar ando@dade dos rituais do
Candomblé na contemporaneidade, a partir da idejlasticidade de Segalen, requer
entender que sao justamente tais ressignificac@es pgopiciam a durabilidade e
perpetuacdo dessas religibes de matriz africana apfprocesso de uma “suposta

desterritorializagao” que teoricamente tenderi&sdyr tais crencas.

Por fim, pode-se ainda problematizar os ritos aEaae pai Manoel com base
na ideia cunhada por Van Gennep (2011) segundalaogurituais de passagens sao
entendidos como fendmenos altamente dinamicosnkEbase nessa dinamicidade dos
rituais afirmada pelo autor busca-se refletir sabmrganizacado dos diferentes espacos
rituais da casa Xoroqué. No terreiro, como ja cifdth um espaco apropriado ao culto
dos orixds— no qual se conversa e canta na lingua iorabé outro espaco para as
festas de pretos velhos, os caboclos, juremas aig@ntidades brasileiras no qual

se encontram canc¢des e atendimento espiritualdtisgem portugués. Essa divisdo dos

" Em entrevista em 27/03/2012 Manoel afirmou: ]“lo..candomblé é um aprendizado. Eu costumo

dizer que o candomblé é uma universidade que vaméenvelho e ndo aprende tudo. Porque os
fundamentos do candomblé s&o infinitos, a cadajaéapassa vocé vai descobrindo mais coisas”. A
afirmacao do pai de santo deixa claro a importadaiaivéncia cotidiana na casa, ja que entendemos
0 aprendizado como um dos caminhos para a pergetacculto.
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templos serve como legitimadora da crenca de ge teandomblé é cultuar apenas
orixas, que sao deuses africanos, sendo o culterdakades da Umbanda tidas como
“desconhecidas” dos povos africanos, mas simbolesksignificacdo das religides de

matriz africana em territério brasileiro. Dessa men afirmar-se Candomblé e

enfatizar a fidelidade aos preceitos africanos méplica esquecer a necessaria
obrigagdo com os deuses umbandistas. Antes, @eséicnessa acao uma imbricacao
gue incorre na tentativa de demonstrar uma cetdiddi do culto aos orixas que nao

corresponde as praticas cotidianas da casa e dptad

A pesquisa sera apresentada a seguir, segundaienesqo texto que se situa
antes do | capitulo tenta detalhar sobre quaisulifades e circunstancias a pesquisa
empirica se desdobrou. Para a demonstracao ézeufata apatica relacdo estabelecida
entre pesquisador e grupo pesquisado. Vale atgagarapesar do propositado clima de
satisfacdo dos adeptos em receber o pesquisadoprimgiros momentos foram
marcados por intensa apatia dos filhos de sanse damiliarizarem com a presenca do
pesquisador. Todavia, essa familiaridade nunca &mnabolizada com absorvente
dialogo ou estreita relagdo entre ambos.

O | capitulo traz o histérico da casa, no qualbseat como objetivo delimitar as
origens religiosas do babalorixa, demonstrandoadéssna como a Umbanda fora
determinante na constituicdo da identidade relegois “ser Candomblé” do terreiro de
pai Manoel, ainda que muitas vezes essa questa@psieca de modo explicito. A
origem e o crescimento da casa sao retratados itak como o Candomblé de
Xoroqué se popularizou, tendo como base os progegsessignificacdes e negociagcao
nas relacdes com outros grupos sociais, resultandato de que o terreiro é atualmente

uma das referéncias nos cultos de Candomblé enoddag

Ja no Il capitulo tanto se busca definir teoricamenconceito de espaco usado
na analise pretendida quanto se procura destaceimé®los que caracterizam os dois
espacgos nos quais acontecem os rituais do teegirestudo. A base teorica parte de
autores classicos (DURKHEIM, 1996; MAUSS, 1974) qusicionam 0 espaco em
estreita relacdo com a sociedade que o habita strégnao mesmo tempo, que o
entende como “espelho” da sociedade a qual seerefglacas ao seu carater
representativo. Guia-se ainda nesse capitulo pod@&s mais recentes, a exemplo das
ideias de Zygmunt Bauman (1999, p. 08), para qu&spaco e o tempo sao elementos
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diferenciadores; ja com Harvey (2004, p. 189) ]“las concepc¢bes do tempo e do
espaco sao criadas necessariamente através aaprprocessos materiais que servem
a reproducdo da vida social”. Também em RobertdV2ada (1980, p. 35) podemos
observar a caracterizacdo de espacos distirtas analisar as festas carnavalescas e 0s
rituais do Dia da Patria— para a compreensao das diferentes formas de dzamat

mundo pela sociedade brasileira.

Por fim, no Ill capitulo, sera analisada a impatare funcdo dos diferentes
simbolos que compdem cada um dos espacos cerisdai@iasa Xoroqué- pois, se 0
recorrente uso de vestes brancas caracterizaossdotespaco do Candomblé, verifica-
se a presenca de vestes em tons intensos e aamnigurores no ambiente no qual
ocorrem as cerimbnias da Umbanda. E para tal prattiezacdo se toma como base,
dentre outras ideias, a nocao de plasticidade (SEBIA2002) na tentativa de entender
como se dao os processos de ressignificacdo ddsapraeligiosas da casa de pai
Manoel. Essa concepc¢éo, bem como outras que aparexsse capitulo, contribuem na
problematizacédo de como se constroem as identidatig®sas dos adeptos do terreiro
a partir das ressignificagc0es e separacdes espatiai ritos. Em suma, ao tentar
demonstrar a complementaridade assumida pelosegalembandistas, segundo se
verifica na pratica religiosa dos adeptos, € pessiesmistificar o papel essencial
desempenhado pela divisdo dos espacos rituais nmgosizdo das identidades
religiosas dos filhos de santo, bem como € indisfesl atentar para a funcdo dos
diferentes simbolos usados nas festas rituais a@issedpacos, tendo em vista que estes
fazem referéncia direta aos deuses protetores die wa dos filhos de santo, assim
como também, do pai de santo. Por essa razéo, @sjgtes sagrados sao a propria
materializacdo dos orixas africanos e das outradades cultuadas pelos fiéis do
terreiro de Xoroqué.
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CONHECENDO O CAMPO

O primeiro contato com o terreiro de Xoroqué se mieulia 08 de dezembro de
2009, data em que tradicionalmente se homenfatggizanja na cidade de Macei6-AL.
Sem saber ainda se tratar do terreiro de pai Magbamou a atengao inicialmente,
diante de tantas casas que dancavam e cantavaraiamagpaparente agregacao entre 0s
filhos de santo, ja que a festa estava terminasdo,por volta das 17h, e a maioria dos
adeptos dos outros terreiros se dispersara comekrsaom filhos de santo de outras
casas ou retiravam parte de suas vestimentasgraex & descansar, enquanto os filhos
de santo de pai Manoel permaneciam por ali, seatadae p€, mas todos proximos ao
pai de santo. A preocupacado do babalorixa e dgst@slela casa com a ornamentacao
de suas vestimentas rituais era visivel segundipsesentava esteticamente, elemento
esse que destacava o grupo religioso em relac@nmtastoutras casas de culto que

festejava o dia de lemanja.

As insignias que usavam na ocasido tanto simbalmaa cor de lemanja 0
branco ou azul—, quanto sua posicdo na hierarquia da casa, segoniioo de
paramento que portavam. Era possivel identificammsados no culto, que estavam
paramentados com senzala,mocane o Kelé objetos que somente podem ser usado
pelosiaos outros se apresentavam apenas comguizga— na cor do seu orixa protetor
—, usada pel@abid, que vestia tambémraupa de racdoenquanto que os mais velhos
no culto traziam no pescocgo colares com 16 ou p&isas, denominaditelogun Estes
altimos nas cores: vermelho, azul, amarelo e ousaspre em referéncia ao orixa de

quem a portava.

Demonstravam dessa forma, a atencdo que pareciamad@s indumentérias
referentes aos seus deuses protetores. Entrenos fie santo presente, a direita de pai
Manoel, se encontrava uma igbe portavasenzalae contraegunno braco direito. O
contraegun apresentava, ao lado dos buzios quéetta@am, contas sagradas na cor
vermelha, simbolizando o orix4 Xangd, e os pésaless, comum aos iniciados que

ocupam posicao ainda inferior na hierarquia dooc#is saias das filhas de santo eram

8 A festa de lemanja é comemorada em Alagoas aeu#mna praia da Pajucara, no dia 08 de

dezembro. Porém, o ano de 2012 foi referencial pttus oficial adquirido pela data. A acédo foi

promovida gracas as reivindicacdes dos babaloftasoel de Xoroqué, Célio de lemanja, Pai

Marcos de Ogum, Mae Miriam e os apoios de Amauritgolesus (Ogum do Palacio de lemanjd),
Jeferson (pai pequeno) e Ménica Carvalho (yao da da Xoroqué). O pedido foi atendido através do
Deputado Estadual Jeferson Morais que propds deléNl® 7.384, instituindo assim, no calendario
oficial do estado, o Dia da Resisténcia da Religame Afro-brasileira— Dia de lemanja.
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longas e bem armadas enquanto que parte dos dieheanto, assim como o babalorixa,
usava ofild. Sao inimeros os terreiros que homenageiam anu@naeRainha das

adguas salgadas, mas poucos com intensa preocupagdgoder econdémico para a
manutencado de uma “luxuosa” indumentaria em sugosirao dos trajes rituais. Todo
0 grupo religioso da casa, como que numa sintamadica, se destacava por suas

vestes e insignias sagradas.

Nesse primeiro momento toda atencdo fora atraidgnagp pela aparente e
intensa associacdo do grupo religioso em torno aleManoel, que em siléncio e
cercado pelos seus filhos de santo observava aaaiarde, enquanto os adeptos dos
outros terreiros ja haviam ido embora, e 0s quseakncontravam estavam espalhados,
alguns ainda conversavam com O0S curiosos, pes@uéesacbu simpatizantes que
chegavam. O babalorix&@o centro da roda, sentado em um banco de maeée#&a,
cercado por seus filhos de santos presentes no mongeie sentados na areia ou de pe,

aguardavam a autorizacao lombalorixa para entregarem os presentes a lemanja.

A imagem descrita acima parecia indicar de formévigre direta a posicao
hierarquica do pai de santo em relacdo aos sdwss fitanto pela disposicdo destes: o
babalorixa no centro da roda, sentado num bancmatieira, enquanto os filhos de
santo de pé ou ao seu lado, sentados na areidoquela obediéncia e respeitos dos
adeptos da casa que permaneciam sob a orientaga@tedeeligioso, mesmo ao fim do
ritual. Nesse primeiro contato era Obvio apostarigidez da estrutura hierarquica do
terreiro, ficando claro o poder desempenhado gdkr Ireligioso. Porém, o interesse
gue orientou olhar para aquele grupo, desde asgesentrava na beleza e no “luxo”
exibido nas roupas ritualisticas que o pai de sands seus filhos portavam naquele

momento.

Com base nisso, esse fora 0 campo que se pengoimcgpio, como um dos
possiveis caminhos para analisar e compreender eoorganizacdo e hierarquia do
terreiro se engendra. Partindo de tais elementgyadas, que priori permeiam a arena
do profano e da aparente ostentacéo, todavia,cagyemaxe contido nas folhas e ritos

sagrados, que os penetra, fazendo deles verdadaiesializacdo dos orixas protetores.

Primeiramente foi esse o problema, a hipdtese ustHfigativa que se impds
notadamente do primeiro contato com os adeptosasa Xoroqué. Todavia, haveria

algo a chamar atencdo quando chegasse o momertalden das vestimentas e da
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coesdao do grupo religioso: a funcdo simbodlica desemmada por aquelas mesmas
indumentérias na construcdo dos diferentes espégas da casa, aspecto primordial
na estruturagédo e construcdo da identidade redigiosterreiro. Esse carater foi notado
ao se mserir no camppmomento em que se atentou para as estratégiasgmle

ideoldgicas tdo presentes nas acdes dos adeptosndosse legitimar face aos outros

grupos religiosos ou a sociedade mais ampla cajuas se relacionam.

A INSERCAO NO CAMPO DE ANALISE

A proximidade e entrada no campo sO se concretiz@rapriamente em finais
de 2010, quando da indicacdo pelo antropélogo ©hiAg Bianchetti (2011) que
pesquisou a entidade Exu nesse terreiro. Paraquigador se encontrava ali terreno
frutifero para possiveis estudos sobre a funcabd&ioa dos paramentos na estrutura e
funcionamento do Candomblé alagoano. Desse mogmiside obtido o nimero do

telefone do pai de santo, foi marcado um encon&g@®meira conversa no terreiro.

A visita demorou cerca de quatro horas e como assvacontece nos contatos
iniciais com o0 campo que se pretende pesquisar,pereeptivel certa pressa no
babalorixa — talvez por conta da quantidade de pesquisadonepd@teres que o
procuram ou ainda pelas inUmeras obrigacfes desdraes cotidianamente, o que
posteriormente foi sua justificativa. Ele indagawe gpreferia que a entrevista nao fosse

gravada, alegando que ficaria um pouco nervoso.

Esse momento da conversa foi importante para s®lpar e interrogar sobre
certas questbes, tais como: a precisdo com a gbabalorixa tentou demonstrar sua
disponibilidade e simpatia, a0 mesmo tempo, quaasrava atento e estratégico com
0S riscos gerados por possiveis distor¢coes deataiglie poderiam vir a ocorrer. Tendo
em vista que este parecia cuidadoso em n&o serdsxagravado sem ter maior
conhecimento do pesquisador e da finalidade dasgdas, bem como ao que serviria
suas explicacoes e alegacbes sobre a historia rdeirdéee a organizacdo e o
funcionamento hierarquico da casa. Porém, apesarda resisténcia, com alguma
insisténcia e certa descontracdo na nossa cone@é&aalguns minutos ali sentados, foi

possivel obter autorizag@o para gravar a conversa.
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Como era a primeira vez que se observava, aindaapidamente, o barracéo
onde acontecem as cerimonias religiosas do terq@iocurou-se olhar para as divisdes
do espaco ritual e para as pessoas que se en@ntrav local, tentando analisar o
formato do relacionamento entre o babalorixa allbes de santo, para talvez indicar a
como se dava a relacdo hierarquica na casa, te baconstatado, por uma impressao
previa, sobre o pai de santo e seus filhos duranfesta de lemanja. Mas, logo
aconteceu o convite de deixar o barracao e ir pa@sa do pai de santo, localizada ao

lado do espaco de culto.

Ele preferia iniciar de imediato a entrevista e dbjetivo ao perguntar quem
havia indicado ou comentado sobre seu terreircaesguam as questdes sobre sua casa
que interessava saber. Mais uma vez foi possiaitat para os “cuidados” do
babalorixa. Pois, como era a primeira vez que iaaepesquisador, preferiu ndo expor
a casa e 0s rituais cotidianos para alguém queaanal um estranho. Dessa forma,
conversar sobre o terreiro em outro espaco, fosaatlaidades e dos segredos do seu
Candomblé, pareceu ser o “plano” mais apropriada pguele momento, apesar da

justificativa de que em sua residéncia ficariamassra vontade.

Durante a conversa, ele parecia bastante a voatad@ar sobre sua trajetéria
religiosa e a histéria do terreiro, segundo os rtesohistoricos que com certeza
pareciam lhe interessar. Afirmava, sobretudo, a@artrde um terreiro de Candombilé.
Falou sobre o terreiro, o seu primeiro contato eomeligiosidade e, de modo bastante
breve, sobre sua primeira iniciagdo que se deumbadda. Porém, o principal aspecto
enfatizado em sua fala se referia sempre ao saefutiv um lider de uma casa de
Candomblé. Identidade baseada essencialmente ndanfientos religiosos vindos da
Africa, assim argumentava. Todo o discurso religjidanto de autoafirmac&o quanto de
legitimacdo da casa, passava pela designacdo dpraerante do Candomblé, em
distincdo aos adeptos da Umbanda. De prontidéseadue se delineou previamente €
que parecia se tratar de um terreiro que nao fighgdo e adoracdo pelas entidades
umbandistas, ja que ndo se ouviu qualquer refexéitada pelo babalorixa sobre os
deuses ou o culto umbandista nessa primeira canv@slo contrario, o “desejo
politico” e nada despretensioso, naquele instanéegeixar claro ao pesquisador que se
tratava de uma casa descendente de Africa. Todeuodiscurso, ao descrever sua
trajetdria religiosa, procurava afirmar e confirnsaa esséncia unilateral de terreiro de

Candomblé, por isso, adorador de orixas. Todagse éato foi sendo descontruido ao
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longo da pesquisa a medida que se verificava aatieiaide do espaco da Umbanda para
a construcdo das identidades religiosas do terdeingoroqué.

A constatagéo que se delineava, com base nas lm@nesas das roupas rituais
gue os adeptos usavam na praia no dia de lemam@,como pela visita ao espaco
ritual dos orixas e a referéncia discursiva do gmisanto de que era um lider de
Candomblé, por isso descendente de sacerdoteanafsicobjetivava demonstrar que se
tratava de um terreiro que cultua orixas e quemdemsua base os preceitos africanos.
E em toda sua importancia, esses deuses receberpinima com suas imagens nas
paredes que circundam o local onde acontecem a&s rdahcantes das cerimonias.
Como demonstra a fotografia abaixo, lansa, em veone Oxum, na cor amarela, sao

exemplos dos orixas africanos representados numndesem uma das paredes do
barracdo dos orixas.

Pintura na parede do Barracdo dos orixas

Fotografia: Vanessa S. Santos

Porém, ap0s cerca de quatro meses, passou-sarareo terreiro com maior
frequéncia. Nessas oportunidades, conversou-seatpms dos filhos de santo, dentre
eles, dois cariocas que estavam na cidade panartame/acdo no santo e participar de
uma das festas do terreiro, mas o didlogo de fomaisz demorada se deu com Zazi,

mée pequena do terreiro. Porém, foi justamenteenan@nia de renovacdo dos dois
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filhos de santo de pai Manoel, os dois cariocasridds, que se comecgou a perceber o
espaco da Umbanda. Da mesma forma, a festa queigmram naquele dia, em
homenagem as entidades do lado da Umbanda, demxwavareender as obrigacdes e
ligacoes dos filhos dos orixas com as entidadesandibtas. E, a partir disso, foi
possivel comecar a enveredar por outra ideia: gudehavia certa discrepancia entre a
enfatica adoragcdo aos orixas e a dimenséo cessairada pelo espaco umbandista no

cotidiano da casa Xoroqué.

Apesar da frequente presenca em varias festagodasrsas que se sucederam
com os adeptos da casa e as entrevistas com paeManclima ainda néo era de
naturalidade nem de familiaridade entre o pesqars&@do grupo estudado. O que
dificultava obter maiores informagdes sobre a ingana e o papel “real” assumido
pelo espaco e as entidades umbandistas naqueieaetenominado de Candomblé. E,
entre uma conversa e outra, nas visitas subseguénitse desvendando a centralidade
e o carater verificado da Umbanda. O que mudowco fia analise pretendida e passou

a possibilitar um novo olhar ao terreiro pesquisado

Uma casa simples, com o portdo de ferro pintadoconasermelha e localizada
enfrente ao barracdo dos orixas. Tratava-se daesjtaal no qual acontecem as festas
dedicadas as entidades umbandistas, explicou degyaanto se justificando pela sua
primeira iniciacdo que foi na Umbanda. A partir blascou-se nas idas ao terreiro maior
proximidade com os filhos de santo e pai Manoeh gampreender como os adeptos se
relacionavam com aquele outro espaco de culto. Mas,muitos casos, as festas
seguiam e parecia que nenhum dos adeptos da cashipe presenca do pesquisador.
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Porta de entrada do barracédo das entidades umtzendis

Fotografia: Vanessa S. Santos

Como no primeiro contato, pai Manoel continuavassaltar, durante as demais
entrevistas e encontros, a importancia da fideéddd sua casa ao seguir com as
caracteristicas e preceitos dos rituais africaBoseguia exemplificando, o uso das
vestimentas rituais, as cores e 0 tipo de tecidolleislos para os orixas, da mesma
forma, era imprescindivel a separacdo do local ul gcontecem os rituais desses
deuses africanos do ambiente que serve aos festep®ntidades umbandistas. E,
apesar de aparentar uma maior abertura do pantie darante as conversas nas visitas
gue se seguiram, parecia mais a vontade ao falexig#&ncia de um culto de Umbanda
em seu terreiro, mas, sempre buscando esclareaeéstia separacdo dos dois espagos
rituais como argumento que serve na organizac@aside culto e mantém intocavel a
sua identidade de Candomblé africano. Seguia setopreexplicacées de que 0s orixas
nao poderiam ser cultuados no mesmo lugar queteaéas umbandistas. E ainda, o
culto aos deuses umbandistas era por ele justifieat nome de sua primeira feitoria,
por ter sido essa na Umbanda.

De modo bastante antecipado, surgia a ideia pagtwavia nessas alegacdes a
importancia e centralidade assumida pelos orixgsiela casa de culto em detrimento
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do papel secundario dos deuses umbandistas. Mas,octempo essa interpretacéo
apressada foi desconstruida em favor de uma ardlisese pretendia pouco mais
critica, levando em consideracéo o valor atribyddios iniciados e a funcdo assumida

pela Umbanda na pratica cotidiana dos adeptosrdsrte

A partir desse momento, foi excluido o foco unialtela analise da simbologia
das indumentarias, tomando lugar uma reflexdo aagdacatencao e estima dada pelos
adeptos aos dois espacos rituais nos quais acontasecerimdnias religiosas do
terreiro. Pois, a0 mesmo tempo, que esses 0s slgafrados servem para sinalizar
essa separacdo, forjando também a construcdo dadate do “ser Candomblé” na
casa Xoroqué. E, ainda, contribuem na demonstrdeaafeto e respeito aos deuses
umbandistas. Ja que sdo nos momentos de festéssajue os iniciados podem (e
devem) igualmente se vestir ritualmente em homenageada um dos seus mestres e

encantados.

Dessa forma, percebeu-se que todas essas infer@aceciam apontar para um
dos dados mais importantes percebido na pesquesantalidade assumida pelo espaco
da umbanda. E, com base na observacao de comem®sda casa se relacionam com
0 espaco umbandista, compreende-se 0 posicionarpelitico e estratégico presente
na afirmacdo do pai de santo ao se definir umdisgl mudou da Umbanda apds se

encantar pelo Candomblé.

O que nos faz refletir que em campo, assim comelagéo entre pesquisador e
informantes, o estudioso deve parecer estar apapi@r os interesses dos grupos aos
quais pretende se debrucar, se voltando para datetos questionamentos destes ou
para fenbmenos que ocupam primordialidade na veksad sociedades. Exemplo
semelhante ocorreu com o estudioso classico, Evéns — Pritchard (2005), ao mudar
seu enfoque de analise. O autor pretendia inicistense debrucar sobre a organizagao
politica dos azande, mas foi convidado pelas cgt@ntias a conhecer e refletir acerca

da magia, tema central entre esses povos.

Com certa precipitacdo, vale salientar, parecissipel que a separacdo dos
locais dos rituais, guardava ndo apenas a necdesittamanter os orixas separados das
entidades de esquerda (fossem estas os Pretoss,valoPombas gira, Caboclos,
Ciganos ou os Exus), tal como muitas vezes ngsistificado, mas antes deveria haver

outras razdes dessa divisdo. Tendo em vista quemplecacbes dessa estrutura
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pareciam demonstrar um maior sentimento de pernmmtd dos filhos de santo em

relagéo ao espaco dos orixas, ao menos discurgname

A constante observagao e a convivéncia com o gdepwonstrava, aos poucos,
gue o modelo de organizacéo orientava as aco@ssrilo que pai Manoel denominava
ser Candomblé no templo de Xoroqué. A partir dessestatacdo, surge o desejo de
compreender a funcdo dessa distincdo espacialgaaipacédo do culto, tomando como

base os variados elementos simbdlicos que compd&aeriimente essa diferenciacao.

No momento em que a pesquisa deveria se encamieh&orma veloz, nos
altimos meses de 2012, o contato via telefone cain Mbanoel se tornara algo
complicado. Imaginou-se que poderia ter trocadodmearo do telefone, mas numa
altima tentativa, agora buscando contato com apegaena da casa, Zazi, o babalorixa
foi contactado. Foi marcado um encontro para o rmedi@, em 22 de novembro, as
15:00h. O local era o barracdo dos orixas, onddesam a maioria dos encontros,
exceto o primeiro que se deu na residéncia dogandto. Por conta da dificuldade no
transporte— necessario trés conducdes para chegar até o lairgual se situa o
terreiro— a hora combinada ficou para tras e o encontresesdmente por volta das
15:28h.

Ao entrar no barracdo, primeiramente veio uma dhasf de santo da casa
atender a porta e em seguida veio o pai de sammm era de costume. Parecia um dia
movimentado, logo se avistou quatro filhos de saataozinha, dois filhos fazendo a
limpeza da camarinha, e outros dois varrendo odgraaldo onde acontecem as dancas
rituais. Do lado direito do terreiro, de costasapargrande saldo, se encontrava uma
senhord, trajando um vestido estampado. Ela passava pdsamno de ervas, auxiliada

por uma das filhas de santo da casa.

A senhora que estava tomando o banho de ervasmodRéo de Janeiro, mas é
filha de santo do babaloriXdanoel. Ela viajou até o terreiro para consultabosios,
porém, o orixa pediu que ela se recolhesse paea fazis uma obrigacdo. Esse parecia

ser o ritmo de atividades cotidianas seguidas meite. Em nome desse intenso fluxo,

° Pai Manoel explicou que a senhora, filha de sdateasa, havia acabado de chegar ao barracdo para
uma consulta espiritual e retornaria no dia seguaet Rio de Janeiro, cidade onde mora. Porém, ap6s
consultar os buzios, o orixa pediu para que elaeselhesse na camarinha por 15 dias para dar
obrigacao a pedido da entidade, o que faria afx@bo com ervas e outros ritos privados pelos quais
ela deveria ainda passar. Sem saber, mas tambéimeséar, a senhora ligou para os filhos, os avisou
e seguiu todas as orientac8es do pai de santocgaestritos e o recolhimento.

31



muitas vezes se tornava impossivel estabelecerialbgd com os filhos de santo,

gracas as atividades que executavam e a atencdoregisavam dar a estas, contudo
alguns simbolos acabavam por contribuir na eluéidlada organizagcédo da casa e da
forma de relacionamento entre os adeptos e caddosnespacos. Consequentemente,
entre os fiéis e as respectivas entidades dos atabigituais. Como é o caso da
senhora, estava tomando banho de ervas no espacorigas, por se tratar de uma
limpeza ligada e pedida por seu orixa. E se o peftisse de uma entidade umbandista,
segundo o babalorixa, os ritos se dariam no opag ritual. Dessa forma, as roupas
rituais, na cor branca, que ela usou depois doddehervas, assim como 0s canticos
em ioruba evocados durante o rito simbolizam aéafda aos orixas africanos daquele

espaco cerimonial.

Apds alguns minutos observando a dindmica do terreprocurou-se,
imediatamente, iniciar mais uma conversa com odpasanto. Todavia, o dialogo foi
interrompido diversas vezes tanto pelo toque dtefotees, que ndo cessavam de
chamar, quanto pelas pessoas que chegavam aatmoab objetivo de se aconselhar

com o babalorixa.

Aguardando pelo retorno do lider religiose que se ausentou do barracdo em
direcdo a sua residéncia com uma jovem muhebi possivel voltar a observar o rito
da senhora. Depois de tomar o banho de ervasgvada para a camarinha, onde foi
vestida com roupas brancas pela filha de santoaqagdava. Depois, a senhora foi
colocada sentada em um dos bancos de cimento,dao d® grande saldo, onde
cantaram pardx0ssie passaram folhas verdes pelo seu corpo, nessemmwija
vestindo roupas brancas. Ao mesmo tempo, a maeepaqia casa e outra filha de
santo escolhiam as plantas que estavam no chaoamogoutras duas filhas de santo
sentaram-se no chdo para cantar e bater palmasaedacfio ao orixa para quem

cantavam.

Como se pretendeu indicar, com a cena narradas taslanvestidas de uma
maior aproximacao com o0s adeptos da casa Xorogqaénfale pouco sucesso. As
atividades do barracdo ocorriam como se 0 pesquisab estivesse presente. Talvez
pela quantidade de pesquisadores que somem e @panacprocura por estudar a casa,

os filhos de santo e pais de santo acabam poredstabem certa resisténcia ou
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limitacdo nesses primeiros contatos com 0s iNnUMesisdiosos e curiosos que

procuram os terreiros para iniciar uma pesquisa.

De longe, os filhos de santo pareciam sozinho esifr prosseguiam com 0
ritual, sem se importar com a presenca do “pesdoisantruso”. Ninguém se
aproximava, por essa razao nao se tentou maioatogmt, durante cerca de 20 minutos,
o siléncio se abateu entre aqueles que séo ingiadoculto, centrados nas funcdes
desempenhadas por cada um e o pesquisador sequade, paralisado. Além de “boa

tarde”, ndo houve outro sinal ou qualquer abeara uma conversa.

Estavam focados nas atividades cotidianas do rierreéo foi possivel atrair
suas atencgdes, ja que o ritual exigia concentragd@uidados com a senhora recolhida
e as folhas utilizadas. Apdés os 20 minutos de di@y8sgenciosa, retorna o babalorixa,
agora sozinho. E de forma bastante objetiva peogurib que quer saber hoje?”. A
conversa seguiu brevemente, com o pedido de descpipr parte dele por conta da
pressa, mas precisava retornar as orientacoessrasdilhas de santo que dirigiam o
rito na sua auséncia. A tangente do pesquisadmseanpre tentar mesclar a entrevista
com assuntos que pareciam interessar o pai de, ggrdo procurar debater questdes
acerca da africanidade do terreiro, assunto queavkeio babalorixa imensamente
satisfeito e orgulhoso. Nesses momentos, ele sadstdescrevendo cada detalhe do
seu culto que se assemelhava com o pretenso ciitan®. E nesse “embalo”,
inqueria-se sobre o espaco umbandista e o vin@mddikios da casa Xoroqué com as

entidades da Umbanda.

Mas, de toda forma, a pergunta objetiva feita peliode santo ao pesquisador
acabava por estabelecer, fatalmente, uma intimidagguestionavel. Existia relativa
quantidade de questdes que foram anotadas, pata derguia durante a entrevista,
aguardando o momento de descontracdo para sereat#m) porém, esses momentos
de pressa e tenséao dificultavam maior aproveitaongog encontros com o pai de santo.
Dessa forma € que, sem aliancas estabelecidasugesgem favorecer a exposicéo das
questbes que se pretendia abordar, falou-se novarsehre a iniciacéo, a relacdo do
babalorixa com sua familia e partiu-se para a dkdpeTodavia, deixando acordado
com ele, o retorno no dia seguinte, momento emegteria com menos atividades e

maior disponibilidade para dialogar com calma.
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Todas as visitas a casa seguiam esse ritmo: acdepa feita por um dos filhos
de santo, em seguida surgia o pai de santo, dapmsbreve conversa com este e por
fim despedida, sem muito tempo para tratar de &sswaleatérios e amenidades que
pudessem construir um clima amistoso. Com a exceedoés vezes, durante os dois
ano de incursao foi possivel estabelecer, por misma hora, um dialogo com os
filnos de santo da casa. Uma vez somente com pab&laa segunda vez com um

grupo de filhos de santo e a ultima vez com umdilties de santo da casa.

A primeira vez se deu no primeiro momento de vigdgderreiro; a segunda vez
com a indicacéo do pai de santo, que estava carsadioal da festa dedicada a Jurema
— Maria do Acadi®® —, em 17/03/2012, convidou uriEmuede um Ogé e duas filhas
de santo da casa para discorrerem sobre suasé@xpasi religiosas na casa; outro dia,
apos pedir permisséo ao lider religioso, foi padsitenversar com a mae pequena da

casa, Zazi, em sua residéritia- localizada quatro casas antes do barracao.

No entanto, a Ultima conversa pode-se considerardas mais proveitosas para
0 proposito da pesquisa. Primeiro, pelas circucgarpelas quais se deu o contato e
depois pela exposicdo, marcadamente emocionadameedas filhas de santo de pai
Manoel — essa passagem sera descrita no topicmtedlessa oportunidade, o didlogo
permeou diversos campos, desde a experiéncia daci@o e a relacdo dessa filha de
santo com as entidades protetoras do lado do Cdnlda@nda Umbanda até sua luta
politica contra a intolerancia religiosa em Alagodsn dos dados interessantes para
essa pesquisa se constata na forma como a inicipreta sua relacdo de fé com os
dois espacgos rituais, consequentemente com os deudiados em cada um dos
espacos, da mesma forma que se percebe a impartdragcadamente politica da
separacao dos espacos e da identificacdo com co@aiél por parte da maioria dos

iniciados no terreiro de pai Manoel.

Fora essas excepcionalidades em campo, boa parievestidas em “atravessar
os corredores” de forma antropolégica foram aboaga pela quantidade de
atendimentos ou obriga¢des rituais que o babaldmté@ a realizar ou pela falta de
interesse demonstrado pelos filhos de santo. Tadaeaie citar, que apesar de certas

restricoes e das dificuldades em “penetrar’ maisfumdamente no campo das

1 Entidade de Jurema que rege a cabeca de pai Mamtado da Umbanda.
1 7azi convidou a ir até sua casa, pois ndo estasargindo muito bem para andar até o terreiro.
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ideologias dos adeptos da casa Xoroqué, ocorreta aantrovérsia quando o
babalorixa, entre uma explicacdo e outra, fazia&awa sua afinidade com os orixas,
alegando que poderia pedir aos deuses protecawesisam no direcionamento e
execucdo dessa pesquisa. Assim, ele deixava traaspao dominio que tinha na
manipulacdo das energias vinda dos orixas, mas rdense favor daqueles nomes

indicados ou pedidos pelo pai de santo.

REDESCOBRINDO O CAMPO

A realidade descrita sobre as dificuldades deagtio com o campo de pesquisa
prosseguiu até 22 de novembro de 2012. Pois, needjainte, data marcada para um
novo encontro com pai Manoel, nesse caso dia 2B&fmo més, teria a companhia
inesperada, até o barracdo, de um amigo af€mBiessa oportunidade, foi possivel
vivenciar, de forma surpresa, um estreitamento méémeo dos lagcos com pai Manoel
e uma de suas filhas de santo. A experiéncia @direu, a0 menos naquele momento,

a posicao do lider da casa em relacdo a presemgsdaisador.

Como de praxe, durante a visita do pesquisadoera@irp, atendeu a porta uma
das filhas de santo que ajudava nas obrigacfesask © amigo alem&o, também
entrava no barracdo foi apresentado e, de form@ariiascuidadosa, foram oferecidas
cadeiras para sentar e agua para amenizar o dammuanto a filha de santo
providenciava as cadeiras, pai Manoel perguntav@éeeseria mais confortavel trocar
de lugar, ja que o sol estava refletindo diretameat rosto do pesquisador e visitante,

podendo assim incomodar os olhares ao apreciaréareaanto do espaco ritual.

Depois de acomodados, a conversa seguiu demorattasodme temas variados,
sem focar necessariamente na questdo religiosa&nkimto, o visitante alemao, que
nunca havia estado em um terreiro antes, logo tordesua fala a perguntar sobre o
terreiro e os seus deuses. E uma das suas primpengmtas, foi: “esses deuses vieram
de Africa, ndo?”. Pai Manoel, sem demorar, complegofrase: “sim, sim [...]” e

seguiram-se mais de uma hora de explicacdes ddobakgpara o estrangeiro.

12 R. Strothman trabalha em uma empresa alema comsepacdo em 46 paises; é um profissional do
mundobusinesscomo costuma se definir. Define-se também conmemo cético e um descrente de
certos sentimentos e “elementos” abstratos. Poaéwsita ao Candomblé marcaria definitivamente
suas concepcdes sobre o0 mundo magico dos deusasiad:
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Todas as circunstancias a conversa e atencao dada ao aleméo, assim como o
envolvimento deste com as informagfes do terrgiassadas pelo pai de santo,
propiciou certa abertura para que o pesquisadasde a vontade para questionar
aparentes ambiguidades na estrutura da casa. &Ri@iguestao se referia ao caso da
énfase discursiva na descendéncia africana e naloGdnié em detrimento da
Umbanda. Contudo, na organizacdo do terreiro ndbasé culto regular aos deuses
existentes na Umbanda, como existe ainda um espiagd especifico para essas
cerimbnias e os ritos. E cada vez que descrewtagao dos adeptos com as entidades
umbandistas, através dos ritos, pedidos e as aeabks, assim como o0 acolhimento da
casa Xoroqué com os filhos de santo iniciados nbamala por outras casas, se fazia
perceber a centralidade e importancia dos valordmuodistas naquele terreiro.

E, por isso, é possivel afirmar: esse foi 0 mettomtato em campo. Foram cerca
de cinco horas no terreiro, conversando com paiddlaacerca da relacédo entre os dois
ambientes rituais e a importancia dessa dialodgtoa.seguida, ele chamou a filha de
santo que havia atendido a porta para que ela peidesceder entrevista, enquanto ele
se ocupava em levar o aleméao para conhecer aysitidica ao lado do terreiro e que é

de sua propriedade, local este que ainda nao fiipeo ao pesquisador conhecer.

A conversa com a filha de santo seguiu por maidudes horas. Ela comegou
falando sobre sua iniciacdo na religido, depoisadisu sobre o preconceito e a luta
para conseguirem respeito na sociedade e ao nmrguntas feitas redirecionaram sua
fala para a experiéncia ritual com os dois espeglggosos. Pela primeira vez, em dois
anos de pesquisa, parecia se estabelecer um dialogtoso, o que fez com que
pesquisador e iniciada ficassem a vontade, ambesvétios pela conversa, sendo a
entrevistada tomada por um sentimento de prazertrgnsparecia ao falar de seus
deuses protetores. O que foi ainda mais visivekeaguestionada sobre sua relacdo com
as entidades da Umbanda e a vivéncia nesses gagosssagrados. E sua resposta,
esclarecia:

[...] aqui existe toda uma magia, que € sé dessa Quando eu entro
nessa casa aqui € uma relacdo automatica de bamsaéte? E como
se todo peso que eu tivesse haquele momento fesmatimndo. O
lado de la € uma grande paixdo e amor que eu teskin, a minha
referéncia materna, por exemplo, t& no lado deHfe a minha
referéncia materna € a minha madrinha, dona MariAcdis, entdo é

la que eu me aconselho, é 1a que eu discuto, eda&q tenho colo, é
la que choro minhas magoas, € 1a que, é la queleacarinhada, ndo
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gue isso ndo exista aqui, mas a minha relacdo to mais forte, a
minha pessoalmente é muito mais forte la. La teiho {0.], como o
idioma, como a gente fala em portugués, canta etiqes, talvez
esteja muito mais proximo da histéria que nos coames de nos
mesmos, porgue la estdo os Pretos Velhos, né,rgneas pretos de
senzala, la estdo os indios, 14 estdo os cabaaosdo posso negar
isso dentro de mim apenas porque eu nasci comeageia. La,
talvez, esteja uma histéria com a qual eu me reggnltom mais
facilidade, aqui tA o que existe do meu ancesirljlo que eu nem
sei que sou, é como se la fosse algo mais familiar

Como se percebe, as sensacdes magicas vivencidldam@ da casa Xoroqué
compdem a experiéncia da vida religiosa de quetemsx a uma dupla descendéncia.
Porém, as vezes que a filha de santo se corrigimdyu falou da sua “iniciacdo no
santo”, mas querendo afirmar sua feitoria no “drid@mbrando assim que € adoradora
de um orixa e ndo de santo, ndo reduziam a emogiwimentada quando falava do
significado enérgico que sente todas as vezes guneadno espaco das entidades
umbandistas, como demonstrado ao falar do “lad@d@® espa¢o da Umbanda, como
sua “referéncia materna”. E ainda pela proximidemigsigo no sentido da linguagem e

da historia que ela afirma conhecer sobre si.

Ao retornarem ao barracdo dos orixas, o pai desaatestrangeiro comentaram
sobre o passeio pelo sitio do religioso. O babaloconsultou afa para o aleméo e os
bldzios indicaram Ogum como seu orixa protetor. @ mstifica a guia, na cor azul
escuro, que portava na mao que recebeu de pretebibalorixa. A guia simbolizava

0 orixa Ogum e era enfeitada por um buzio.

O pai de santo pediu que o aleméao beijasse a guiardou que a colocasse no
pescoco, por baixo de sua camiseta, como formagignia ficar protegida, evitando
assim olhares indesejados que a percebessem. Emgoandois continuavam a
conversar sobre o terreiro e o arquétipo de Ogulvalmlorixa serviu agua de coco,
trazida de seu sitio. Em proveito do momento ddsgmo, as perguntas foram
direcionadas de maneira a tratar sobre qual desedpiacos rituais representava, para o
lider religioso, maior importancia na identidadkgresa da casa. Esse, mais uma vez,
ressaltou a heranca dos africanos, falou dos poscefrodescendentes que segue.
Todavia, nesse instante deixou clara a ideia den§oeha um espaco que seja mais

13 Entrevista concedida por uma das iads da casa3&r/2012, no barracdo dos orixas.
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privilegiado em relagéo ao outro, afirmando que @rdssumem diferentes papéis e séo

igualmente essenciais na vida religiosa do Cand®chdXoroqué.

E importante ressaltar a identificacdo de pai MaXoeoqué com o Candomblé
porqgue é com base nessa concepcdo que o pai de defitte seu pertencimento
religioso e a posicdo ocupada pelo terreiro enté@ela outras casas de culto. A partir
do que se pode entender que o fato dele cultualeoses umbandistas e manter um
espaco dedicado unicamente a estes nao interfecerdunde a legitimidade buscada
pela casa enquanto pertencente ao Candomblé, anolmyratravés da separacdo dos

espacos rituais, ser diferenciado dos terreirasides como Umbanda.

Segundo o babalorixa, tanto sua devogdo quantosawsefilhos de santo é total
aos orixas e espiritos da Umbanda, sendo estesoélilementos complementares na
protecao e gracas alcancadas pelos frequentademesdtcasa. Mas atenta que ha casos
nos quais os filhos ndo demonstram sentirem idemt#io com as entidades
umbandistas. Quando o pai de santo percebe, ditorg essa adoragdo, mas procura,
de forma estratégica, incentiva-los a cumprir cosn obrigacdes rituais a esses

diferentes deuses.

Argumenta sua postura, explicando que os orixass@dratar de reis e rainhas,
nao saem do seu trono para fazer nenhum trabathdgopelos filhos de santo, ficando
a cargo dos Exus, Caboclos, Pretos velhos, Cigalesser a terra e durante a
incorporacao consultar aqueles que |Ihes procurbustea de sua ajuda. Essa afirmativa
do babalorixd suscita refletir acerca de duas pitisisides que sdo centrais na
legitimidade do terreiro e na imbricagdo que essei@e na vida daqueles que o procura

em busca de seus servigos espirituais.

Primeiramente, em relacdo aos diferentes papésmenhados pelas entidades
umbandistas em relagcdo aos orixds do Candombl@uadcange o atendimento aos
clientes e a resolucéo do problema destes. Pais) etega Capone (2009, p. 33), “[...]
a possessao por um Exu ou por uma Pombagira pentecem contato direto com o
sobrenatural, sendo o proprio espirito quem ofeeeselucdo do problema”. Assim,
como exposto na citacdo, a incorporacdo dos depse®ncentes ao universo
umbandista pelo Candomblé de pai Manoel proporci@masomente buscar solucdes
para problemas e aflicbes dos adeptos que procasaterreiros, mas principalmente

pde os consulentes em contato direto com os delmss de poder magico para a
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resposta de suas inquietacdes. De onde se podardainda, o estreitamento de lacos

entre aqueles que procuram solucao e os deusesgpestda Umbanda.

A segunda questdo se relaciona diretamente concessidade dessa dialogica
entre o Candomblé e a Umbanda e se aproxima ds&xpa primeira questao. Pois, se
os meédiuns da umbanda precisam dos pais de sant@addomblé, estes tambéem
precisam dos médiuns. Na verdade, a Umbanda repaese verdadeiro reservatorio
de futuros filhos de santo e de clientes potengi@isea 0 Candomblé. Iniciar no
Candomblé um lider religioso da umbanda signifet@reder sua esfera de influéncia a

todo grupo de culto — e evidentemente a clientela rova iniciada (Idem, p.159).

Chegando ao fim da tarde, durante a visita, fdidrio filmeExu: além do bem
e do ma| produzido por Rafhael Barbosa e dirigido por VéeiBalles Bagetti (20125.
Entre os entrevistados que aparecem no filme, estidropdlogo Roberto Motta, pai
Manoel e outros dois pais de sdntdodos tratando do carater ambiguo de Exu e de
sua associacdo com o deménio. Tentou-se uma répitl@rsa sobre as ideias dos pais
de santo sobre Exu em comparacdo com Ogum Xoraoguénte a exibicdo do filme,
mas o0 pai de santo interrompeu questionando: “wsrey assistir o filme ou

conversar?”.

Diante de sua exclamacao, o siléncio se deu atgabda exibicdo. Porém, ao
final do filme, o0 alemé&o ja bastante cansado didateematica da religido, decidiu partir
e investir numa conversa, menos formal, com o redwpatizante do terreiro. Este se
encontrava impressionado com as informacfes dadadpbalorixa sobre o arquétipo
de Ogume com a sabedoria demonstrada por pai Manoel ae@galiversas vezes no
filme dando explicacdes sobre uma figura tdo coxapleomo é Exu. Segundo o
alemdo, nunca ouvira alguém falar tdo certeiramesdbre suas qualidades e

caracteristicas como o pai de santo.

O surpreendeu ainda a familiaridade do carater rd@,oexplicitado por pai
Manoel, com a sua personalidade. E como bem expRoerre Verger (2002, p. 34) “se

uma pessoa, vitima de problemas nao solucionadescélhida” como filho de santo

140 filme exibido nessa ocasi&o foi produzido comursos do Fundo de Desenvolvimento de Acées
Culturais (FDAC) Prémio de Incentivo a Producdo uidual em Alagoas/2012, Nucleo de
producdo digital de Alagoas- Secretaria de Estado da Cultura Governo de Alagoas. Apoio:
Secretaria do audiovisual do Ministério da Cultifastituto Zumbi dos Palmares.

> Um deles é Célio da casa de lemanja, conhecido léigioso de Alagoas. E o outro é papai Manoel,
pai de santo pernambucano.

39



de um orixa, cujo arquétipo corresponde a essagmeras escondidas, sera para ela a
experiéncia mais aliviadora e reconfortante pelal gossa passar’. E foi exatamente
dessa maneira que o estrangeiro se sentiu: impnaski com todas as informagdes que
recebeu de pai Manoel, mas acima de tudo, sentieesafortado pela sabedoria de um
lider religioso acerca de sua personalidade. Urneprsentido por alguém que parecia
se sentir compreendido em sua maneira de ser arpempartir de um universo abstrato

e magico.

Tanto a tarde de conversas, quanto o passeidraegareciam ter produzido no
estrangeiro, aparentemente, o que fora esperad@aietle santo: admiracéo e simpatia
pela casa. Tendo em vista que, ao aparecer no filmdado de um conhecido
antropologo, o babalorixa legitimava sua sabedpei@ante a ciéncia. Essa ocorréncia
contribui, grosso modo, por em xeque qualquer isetiz, como foi 0 caso do alemé&o,
depois da consulta espiritual e do filme assistidwe a oportunidade de se questionar
sobre as razdes de até entdo ndo acreditar ensdEhsteatos, mas repletos de energias
e similaridades com os homens. O que percebeusepasse questionar a partir dos

ensinamentos do babalorixa.

O objetivo aqui proposto foi apontar as dificuldadi insercdo no campo de
pesquisa sobre as quais se construiu esse tralpailso;|...] parece-nos fundamental a
analise detalhada das formas de relacionamente enpesquisador e 0s pesquisados,
que informe e esclareca ao maximo sobre o modo ri®hémento ocorrido”
(FERRETTI, 2009, p. 37). No entanto, 0 que parselamais um dia de pesquisa ao
campo, sem maiores novidades ou abertura da padeadeptos, acabou por se
transformar num momento amistoso entre 0 pesquisadus pesquisados, gracas a
presenca de um “estrangeiro” naquele ambiente. pasecia representar, naquele
momento, a possibilidade de agregar mais um fikhgahto, contribuindo assim para o
crescimento da casa. Tendo em vista que tanto @ modélgico-religioso, pertencente ao
pai de santo, quanto o maior numero de adeptosadas no terreiro significa o
prestigio e a perpetuacao do templo. Além de doirsé possibilidade de encontrar os
meios econdmicos necessdérios para a manutencatestas e dos diversos rituais

religiosos que compdem o calendario anual de uraiter
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CAPITULO |

DA UMBANDA AO CANDOMBLE: O TERREIRO XOROQUEEAVID A
RELIGIOSA DE PAI MANOEL

1.1 Do primeiro contato com a Umbanda a iniciacdo no Gadlomblé

O capitulo que segue trard uma descricdo acercarde surgiu o terreiro de
Xoroqué, partindo da primeira iniciacdo de pai Mamws cultos brasileiros com raizes
africanas. Objetivando situar de modo linear auastacdo da casa, parte-se das
diferentes referéncias religiosas que o babalaoggébeu, bem como da importancia de

sua passagem pela Umbanda até a mudanca e o estabeto no Candomblé.

O contato de pai Manoel com as religibes de mafrizana marca a década de
70, com sua iniciacdo aos treze anos de idade rzahbta de congo belga, com dona
Gerusa Donato Vieira, filha de lemanja Alaxé. Ao senvidado a ir a casa daquela
para um aniversario, sem saber se tratar do aainveide uma méae de santo, chegou ao
local e se deparou com uma mesa ornamentada esasapepresentes vestidas de
branco. Mesmo tendo questionado que tipo de adiverseria aquele, recebeu uma
entidade, se dando ai seu primeiro contato conpiataalidade. Nesse mesmo dia ele
incorporou uma entidade crianca, de nome Funjis®ese tratar de um Caboquinho,

mas era, na verdade, uma crianca de um vizinhonguesu e desceu nele.

Receoso da experiéncia vivida no primeiro contatn @ Umbanda, decidiu ndo
ir a outra festa da casa, pois julgava a religamedde forma negativa em consequéncia
da rigida educacéo catdlica que recebeu de suéidabésde cedo ouvia de seus pais
gue se mantivesse distante daquele tipo de pratigae somado aos valores cristdos de
sua familia fez com que sentisse que néo develiarvas cerimdnias rituais dirigidas
por dona Gerusa. E menos ainda cogitar se inia@aeligiosidade. No entanto, apos a
mae de santo o0 convidar a participar de outraadeshdicando-lhe dia e horario,
retornou a casa e desde entdo nunca mais se ddeuida crenga.

Passou a frequentar a casa, se iniciou nos pre@attymbanda, mas depois de
algum tempo, com o falecimento de mae Gerusa Dponatdou para a casa de Das

Dores de lemanja, de Nagb, com quem deu nova @duge&sse fato fez com que
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passasse a conhecer novas casas e hacdes 0 gu¥esiivo na estruturacdo posterior

de seu terreiro de Candomblé.

Nesse mesmo periodo, ainda sem conhecer tdo beamdo@blé, foi assistir
uma saida de iab e o orixa bolou. Ao acordairalase o sarcedote da casa disse que 0
santo havia enxergado aquele terreiro como o lp&a sua iniciacdo, dentro daquela
nacdo. Assim, foi que entrou em contato com CiBenm&o, da nacdo Angola ijexa;
filno de Xangd da casa de Luiz Saturnino Laordé dapkaca (AL)— com quem
decidiu fazer sua primeirabrigacdono Candomblé. A indicacdo de que pai Manoel
teria de se iniciar naquele terreiro, como decigdobuida ao santo, indicia
implicitamente o carater de disputa por adeptosfirnado nas acdes politicas dos
lideres religiosos. Tendo em vista que, quanto nfaroo niamero de adeptos da casa,
mais assegurada fica a legitimidade e o poder ddepaanto e do terreiro em questao,

isso tanto perante a sociedade quanto em relagéivas casas de culto.

Apés pai Cicero Romarofar, pai Manoel ndo renovou sua obrigacdo com seu
avb de santopor nao se identificar com ele e entdo procumubssavé de santo
renovando mais uma vez seu santo, mas agora coridvaildo, conhecido como
Edinho de Oy& Langanje ou Edinho da MustardinhaRecife. O famoso babalorixa
pernambucane- pai Edinho da Mustardinha responsavel pela renovacao de Manoel
teve sua cabeca feita por pai Zezinho, de Boa Yhageanto pai Edinho quanto

Zezinho, ambos pernambucanos, foi iniciado na n&gge Mahin Védun.

Uma noticia referente aos xangdés da Mustardinhacdngérada na obra de
Waldemar Valente (1977, p. 66): “[...] Em julho 5, num desses terreiros, localizado
na Mustardinha, radio patrulha guindou varios xaegos, fantasiados de indios e
completamente embriagadosPorém, como se constata, trata de um relato de
perseguicao policial, por conta do preconceito @aadomblés de caboclos situados

naquela regiao.

O que aparece na citacdo como dado interessantsse estudo sdo as
caracteristicas descritas referentes ao ctditasias de indios embriaguez Os dois
caracteres, destacados anteriormente, sdo vedficemmbém nas festas rituais do
Candomblé de Xoroqué, porém quando as cerimOnmsrfaeferéncia aos espiritos
umbandistas e, por esta razao, realizadas numced=into das cerimdnias aos orixas.

Todavia, a semelhanca entre o trecho descrito ptente e os rituais que ocorrem no

42



terreiro Xoroqué é antes pela descendéncia de pao#l, iniciado por um pai de santo
com terreiro na Mustardinha (PE), e sua vivénciaUmabanda, do que pela mera
coincidéncia de tais tragos que se aproximam. ér@éetia ao traje indigena e a bebida
sdo marcas das festas que se efetuam no espacadieds entidades da Umbanda,

diferente dos simbolos presentes nos rituais daasf@ara os orixas.

E é gracas a essa trajetoria de iniciacao, e diesaenovacdes, assim como a
mudanca da Umbanda para o Candomblé ocorrida madadpai de santo, que seu
terreiro pertence atualmente a nacdo Angola Gédgenviédbdun Daomé— Angola da
sua primeira feitoria e o Gége Mahin Vodun Daomeé dperdou das renovacodes
posteriores feitas com Edinho ¢nsd como pode ser visto no resumo do quadro

abaixo:

ARVORE GENEALOGICA DA AFILIACAO RELIGIOSA DE MANOEL  DE

XOROQUE
Lider religioso Linha/nacao
Gerusa Donato Vieira Umbanda de congo belga
Das Dores de lemanja Nagb
Cicero Roméao de Xango Angola ijexa
Pai Edvaldo de Oya Langanje Gége Mahin Védun Daomeé

O histdrico da Casa de Xoroqué, como € popularmesmieecido o terreiro, €
compreensivel a partir da estreita relacdo condiaassexperiéncias religiosas ocorridas
na vida de pai Manoel. O terreiro que se situa a@nbairro populacional de Macei6
(AL), Benedito Bentes 1, tem como lider religioso o babalorixa Manoel radalha
no santo ha cerca de 30 anos. Mas, o templo nemrearsteve localizado nesse local.

Por conta das dificuldades financeiras e do presitmda familia biol6gicH, o pai de

6O bairro do Benedito Bentes foi criado em 198®eta atualmente com uma populacdo aproximada
de 68.084 habitantes. Seus limites compreendenode a municipio de Rio Largo, ao sul com os
bairros Serraria e Jacarecica, ao Leste com assptai Guaxuma, Garca Torta e Riacho Doce, a Oeste
com os bairros Antares e a Cidade Universitaria.d@ata da densidade populacional do bairro foi
tramitado, em 2007, na Camara Municipal, um profgie visava transforma-lo em cidade. Fonte:
http://www.bairrosdemaceio.net/site/index.php?CaBalrros&ld=11 Acessada em 26/05/2012.
Segundo o pai de santo, tanto o preconceito quetrindono sofrido por ele se deram em razao de
seus familiares terem valores tradicionais e searetdlicos. O pai de santo recebeu seus primeiros
ensinamentos religiosos da Igreja Catolica, masefmluido da convivéncia familiar desde seus
primeiros contatos com a Umbanda. Dificilmente @eseguiria outra verséo sobre a distancia do pai

17
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santo acabou percorrendo diversos bairros pewena cidade maceioense, dentre eles
o0 bairro de Ponta Grossa, Jacintinho e no Poc¢dotse estabelecido neste Ultimo onde

permaneceu durante onze anos.

Sem abandonar completamente a Umbanda, e apésineeper diversas
praticas com diferentes ramas e nacdes, Manoei@eu e fixou-se no Candomblé. A
mudanca do babalorixa para o Candomblé, assim eoocomtinuidade em homenagear
0s espiritos umbandistas, analisado mais adiaméiyma que “[...] no fundo, portanto,
ndo ha religides falsas. Todas séo verdadeiraslamsdo: todas correspondem, ainda
gue de maneiras diferentes, a condi¢cdes dadasist&rexa humana” (DURKHEIM,
1996, p. VII)

Porém, apesar de pai Manoel estimar igualmente badda, assim como o
Candomblé, ressalta a distincdo de sua casa egdogd@ds terreiros de Umbanda. Desse
modo, a dupla vivéncia religiosa do babalorixietefl sobretudo, a necessidade da
existéncia humana- como assinalado por Durkheim no trecho citado aci) bem
como a heranca recebida pelo pai de santo, enedié= linhas, ambas essenciais na
elaboracdo das praticas e crencas da casa nadatlealiA proximidade com outros
fendbmenos religiosos, através do estabelecimergdagos de sociabilidade, é essencial
na legitimidade do terreiro perante a sociedade.

Esse processo dindmice- que na casa Xoroqué se delineia na presenca de
simbolos umbandistas num terreiro autodefinido c&@andomblé e que se baseia em
sua ancestralidade africara foi constatado por Prandi (2005, p. 101) ao coampar
Candomblé brasileiro com as religibes em solo afiic quanto a readaptacéo pela qual
tiveram que passar tais cultos para se instalanersoto americano. Dessa forma, € que
a casa Xoroqué, seguindo a autodenominacdo de @aiele se distinguindo dos
terreiros de Umbanda, vai se acomodando dianteraleua dos fiéis e da propria

dinamicidade social.

Exemplo de como se negociam essas mudancas estguestdo do
estabelecimento de regras ou novas normas de ecrdskgundo a crencga coletiva dos

mais velhos no culte— negociadas segundo o profundo conhecimento queo&m

de santo e sua familia, tendo em vista que sehssfile santo ndo faziam questdo de serem
entrevistados, alegando sempre que pai Manoeletemtbr de todo saber do Candomblé e da histéria
do terreiro de Xoroqué.
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babalabés e as méaes de santo; propiciando uma remodelagesn coaviccOes

tradicionais quanto a tradi¢cdo das religides temas advindas de diversos territorios
africanos. Tais remodelagens partem das necessidggl@adas pelo atual contexto
historico das sociedades, tendo em vista que adi¢ies inventadas”, na visao de Eric

Hobsbawm e Terence Ranger (1997, p. 10.), “sa@esag situacdes novas”.

Um caso de determinada “situacdo nova” ocorreleneito Xoroqué, relatado
por pai Manoel, no qual a ressignificacdo das gaatrituais foram determinadas por
um fato rard®, quando o pai de santo convenceu um padre a aeleima missa dentro
do terreiro, ap0s entrar em contato com dezoit@sdel receber sempre um néo.
Segundo o babalorixa, foi a procura do sacerddtdioa por conta de uma promessa
que fez para Sao Jorge e seu aprec¢o pela igrefdid@atSonhava em celebrar uma

missa no mesmo local no qual acontecem as cerisipaia 0s orixas.

Inicialmente sua ideia foi embargada sobre a argtagéo dos padres de que
poderiam ser perseguidos pela Igreja Catodlica.igxar, foi sugerida a ida do pai de
santo e demais adeptos do Candomblé a igreja, docda habitualmente se celebram as
missas. Mas, em justificativa as suas crencas @ragssa, pai Manoel ndo aceitou e
acabou sensibilizando um dos padres, sobre fagterentacdo, em nome da promessa

prometida a Séo Jorge.

Combinados, padre e o pai de santo, quanto ao dace¢lebracdo da missa, no
proprio espaco das festas de Candomblé, o padieripre horario das 12h, por conta
do ritual do terreiro iniciar as 14h. Iniciada asgd, 0 babalorixa, assim como todos os
filhos de santo se dirigiram ao terreiro, e chegadoomento ritual do padre jogar a
agua benta nos presentes, 0s adeptos comecaratorpoi@r seus Orixas e, mesmo
amedrontado, o sacerdote continuou a rezar sua sas$a. Extasiado diante dos fiéis
incorporados, o babalorixdlisse ao padre: “esses orixas estdo incorporando em
agradecimento a santa missa”, jA que parte daquyedasoas, hoje iniciadas no
Candomblé, antes se batizou na Igreja Catdlicafilpo padre ainda experimentou o

acarajé de lansa, mas sem assistir a cerimonieriaard foi embora.

O relato demonstra, primeiramente, como sSe comstres processos de

ressignificacdo dos rituais da casa Xoroqué, segasdvarias crencas e necessidades

80 caso citado a seguir, sobre a celebracdo demissn no Candomblé, foi relatado por Manoel
Xoroqué ao antropélogo Thiago Angelin Bianchettiaghie entrevista realizada em 29/06/2010.
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dos adeptos da casa. Em segundo plano, e comaerdez menos essencial, o fato
descrito evidencia uma estratégia que concorrebjgtioo de ndo apenas estreitar os
lacos de sociabilidade com uma poderosa instituieligiosa, a Igreja Catodlica, mas
principalmente garantir, através dessa relacaoeiiagdo do pai de santo e seu terreiro
pelos grupos sociais que o circundam. Dessa mareicaue pai Manoel preferiu o
espaco dos orixas, designado por sua sacralidade,celebrar a missa ao espago da
Umbanda.

Essa proximidade com a Igreja Catolica confar@riori, se ndo a aprovagao,
pelo menos, maior respeito dos fiéis do catolicismm® cultos de Candomblé. E a partir
de uma nova visdo que estes terédo do terreiroppimmada por essa aproximacao dos
diferentes campos religiosos, a casa de Xoroqu€arda credenciada dentro de uma
estrutura mais ampla de sociabilidade e relaciontoneom os nao adeptos do culto.
Desse modo, é que as interacbes sociais, assim asmessignificacdes do culto, séo
validas ndo somente aos propositos religiosos ecosdos fiéis, mas antes derivam de

imperativos politicos.

Assim, parece claro que a reelaboracdo das pratioatisticas do Candomble,
na contemporaneidade, dizem respeito também, akkndidlogo entre as diversas
culturas religiosas, aos diferentes interesses itadbos na busca por poder e
legitimidade social. E nessa “luta” por legitimigad poder, aparece, como uma das
possibilidades, o estreitamento das relagbes cammior nimero de grupos sociais
diversificados possiveis, sejam estes, especiatnmemtcampo religioso, ou em outras
esferas da sociedade mais ampla.

Exatamente o que parece ter resultado do contat€atmlomblé e o padre
catélico: um novo substrato religioso, no caso eteetro. Incidiu que, em termos de
uma estratégia politica, esse aparente infimo twd&casa Xoroqué com o padre teve
como consequéncia uma nova visado do terreiro perandociedade, em especial e
primeiramente, a propria vizinhanca de pai Manbela parte dela composta por
evangélicos. Ficando claro, ao menos em parteyqupado fim da relacao conflituosa
que existia até entdo, dando inicio a certa “aneizax respeito entre 0s vizinhos
evangélicos e os adeptos do terreiro. Sobre esde pga sociabilidade entre a casa e os

vizinhos voltaremos mais adiante.
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Sobre a historia relatada por pai Manoel da proammesS$ao Jorge e a missa
rezada no terreiro, € importante atentar para s facorridos posteriormente com o
padre. Depois de estreitar a relacdo com o paaukes- através da missa rezada e,
em decorréncia de um pedido de uma das entidadesntd a incorporacdo em pai
Manoel, foi informado que deveria levar uma ofeeermhra um dos deuses do

Candomblé. E mais: o proprio padre deveria prepalava-la.

Num processo dialégico da sua cultura religiospaiode santo, ap0s executar
seu débito com o santo catdlico, tratou de inserppadre no contexto magico do
Candomblé, designando ao sacerdote catélico und@elti orixd. Ao mesmo tempo,
que possibilitou ao sacerdote catélico desmistifteto preconceito que possivelmente
nutria em relacdo a religiosidade. Oportunidadetrdea que permitiu ao padre
experimentar do mundo magico religioso e se pasicide forma tolerante, entendendo
que fazer parte do mundo cristdo e de seus vata@partilhar ndo o impede de se

abrir para outras crencas.

Segundo o pai de santo, o pedido de oferenda pie foi em decorréncia dos
comentéarios que o padre andava fazendo a respmteahhos com Cigano, Caboclo e
outras entidades. Porém, para além do pedido #4,dr& uma razdo: sublinear na acédo
do babalorixd na tentativa que o padre compartkhade seus valores religiosos,
abertura que o oportunizaria reconhecer os poaeaggo-religiosos do Candomblé, de
seus deuses e do lider do terreiro. Indicando aintatentativa de agregar o padre aos
dogmas de matriz africana, ja que os sonhos dapadnforme relato de pai Manoel,
foi com os espiritos umbandistas, mas o pedidéupdetum orixa africano.

A argumentacado do pai de santo para justificarabizeecdo da oferenda, toma
como base uma crenca que existigriori, no intimo do padre. Tendo em vista que 0
pedido pelos orixas sO aconteceu apds o padrearadst sonhos que teve com as
entidades do culto umbandista. Esse movimento, esndido por pai Manoel, ao
buscar aproximar o padre dos preceitos do Candomldénda que indiretamente,
objetiva o fortalecimento, visibilidade e, mais wnfante, a construcdo de uma visao de
confiabilidade da casa de culto que, gracas a mgase a credibilidade ratificada por
um cristdo— importante frisar: com certa posi¢cao na hierarglaidgreja Catolica—,

pode corroborar para uma imagem positiva do terckante da sociedade geral.
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E, seguindo as instrucdes de pai Manoel, o pailnda com medo, preparou e
ofertou na mata uma cesta com frutas e flores. &ftkgao local, e ao sentir certo
calafrio, pensou que possivelmente aquilo seriaimal sdos deuses. Comentou
posteriormente com o babalorixa: “senti um ventaefgoerto de mim, e se néo
manifestei, eu quase manifestava’. A oportunidageahhecimento dessa histéria leva
a entender que as condi¢cdes dadas na contemp@d@aidrrespondem a aproximacgao
de diferentes formas de crenca para legitimar oét@dos cultos, sendo valido também
0 uso ritual e simbdlico das entidades dos culéoslghbanda, que junto as homenagens
aos orixas africanos compdem a caracterizacdo ieapda casa Xorogqué em suas

praticas e designacao abstrata do “ser” Candomblé.

Partindo de tais preposicdoes, parece haver umaicagho entre esses
fendbmenos a medida que cultuar entidades da Umkiahdalamental para perceber—se
enquanto Candomblé da casa em estudo. Da mesma, fImomo se deu a celebracéo da
missa no mesmo campo simbdlico da festa para rdsprem forma de pagamento de
uma promessa devotada a Sao Jorge. Sendo esta, Uttiodelo de fortalecimento e
compromisso de pai Manoel com suas crencas e gbegareligiosas de seu

Candomblé, ainda que ligado a alguns ideérios mgal@atolica.

Nota-se, desse modo, que a interpretagcdo do pdhas fde Santo da casa
Xoroqué entende o Candomblé como uma religido sporedente aos ritos e
homenagens vinculados aos deuses de origem afrizamacomo a presenca de outros
signos africanos, a exemplo do uso da lingua ioauntas e principalmente durante os
rituais, como sera tratado de forma mais detallmaddl capitulo. Mas, isso ndo isenta
0s adeptos de cultuarem e comungarem de outragastempelo contrario, ser
Candomblé na casa Xoroqué é, ao mesmo tempo, marft@ntrato” magico com

outros campos religiosos.

Cabe salientar que outra caracteristica apresengaldajuncdo desses dois
cultos— a Umbanda e o Candomblé, na casa Xoroqué, se concretiza pelo fato de
ambos rituais serem vivenciados pelos mesmosd@iterreiro, porém, em ambientes
espaciais que foram separados. E tendo como motivaal em decorréncia, a
reinvencdo do que os fiéis denominaria uma cas&atelomblé. Contudo, ha um
intuito explicito de suprir as caréncias espirguai crencas que existem segundo a

tradicao das religides de matriz africana, read#stao Brasil.
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1.2 Os lacos de sociabilidade e a estratégia deitiegacao do terreiro

Os lacos de sociabilidade do terreiro sdo um d@eechss essenciais no
entendimento das questdes estratégicas em budegititaidade pelos adeptos. Tendo
em vista que estdo ligados intrinsecamente ao conbkato e o reconhecimento do pai
de santo e sua casa, diante da populacao e dasadivestituicdes locais e globais. No
caso da casa pesquisada, por ter mais de 30 ardedb@cao nas religides de matriz
africana, pai Manoel adquiriu certa sabedoria cgra 8endo legitimada, como também
legitimadora de outros pais e méaes de santo quejéatdo dialogo, definem o “ser”

Candomblé num momento marcado pela complexidad®entta das relacdes sociais.

No que tange a convivéncia do pai de santo e dest@slcom a vizinhanca do
terreiro, o babalorixa sofreu duro preconceito loge mudou para o atual espaco, ja
que o bairro era marcado por forte grupo de evamgel Durante longo tempo os
crentes ameacaram invadir e de toda forma prejudicaxisténcia do templo e a
realizacdo de suas cerimonias religiosas. E umangasdas adotadas pelos opositores
do terreiro foi colocar varias caixas de som am ldd espaco ritual, perturbando o
siléncio e obrigando os adeptos do barracdo Xoragu#nvivio intenso com a musica

gospel.

O que inicialmente era culto aos orixas, com taedocanticos e dangas que
adentrava a madrugada foi, aos poucos, se trarmfidlonnum culto sem som, sem
danca, realizado por vezes, numa mesa, com seubroesentados durante toda a
sessdao, cultuando-se outras entidades no lugaord@s. O caso demonstra assim de
onde provém determinado tragos rituais, que fugohantolerancia religiosa encenam

uma mutagdo em suas crengas.

O terreiro de Xoroqué experimentou da intoleraoiatra seus rituais, quando
0s evangeélicos ameacaram invadir o terreiro e a@gmedai de santo. Mas, apoés
denuncia ao Ministério Publico e o acionamentowteas instituicdes do Estado, 6rgaos
gue devem defender a liberdade de expressao sdigie estabeleceu no ambiente uma
relacdo pacifica. E hoje o local no qual funciortaroeiro é conhecido como a Rua do
Xang6, apesar de ter nas proximidades uma IgrejaliGae um templo evangélico,

sendo este Ultimo situado na esquina da rua onelecemtra o barracdo de pai Manoel.
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Os evangélicos, que inicialmente realizaram intéosmpanha” e acdo contra o
terreiro — isso durante varios anos —, passargpartir da missa realizada, a construir
uma relacdo de tolerdncia. E claro, como bem apopti Manoel, essa relagéo
amistosa na atualidade ndo se deve unicamenteri@mcia de uma missa no terreiro,
nem unicamente a busca de protecao legal por gast@deptos. Porém, com base na
significancia simbodlica de tal acontecimento, n&sta dlvidas que a visita do
representante da Igreja Catdlica no terreiro fora suma importancia ao
estabelecimento do terreiro na localidade, bem cemocerta mudanca de como o

Candomblé era e hoje € visto pelos vizinhos.

Agora, ndo mais se trata de um terreiro qualquas, de@ um Candomblé no qual
um padre entra, permanece durante algumas homaggersa com o pai de santo e até
aconteceu uma missa, no qual se efetiva certa qudeadois elementos religiosos
distintos. E através dessa “amizade” estabeleoigei de santo ndo € mais designado
apenas como o xangozeitoantes aquele que conseguiu certa proximidade wom
universo religioso distante e socialmente maistitagi que o seu, no caso a Igreja

Catodlica.

Essa dinamicidadentre diferentes cultog apresentada, também, como ja
exposto, nas praticas ritualisticas do Candombl®g{e® em relagdo as cerimdnias de
cunho umbandista que, apesar de terem efetivantemte distanciamento em suas
origens, foram agregadas, de forma a coexistir [Eameamente nas cerimonias do
terreiro como sinal da imbricacdo entre os doigosul Esse processo se mostra
indispensavel na determinacdo do que o pai de shgiioe como “ser” uma casa de
Candomblé. Assim, o contato de pai Manoel com eseqitos e as crencas dos cultos
umbandistas, no inicio de sua vida religiosa, medecenodo essencial a estruturacéo de

seu terreiro, demonstrando sobre maneira, o proceskibridizagdo em agéo.

Atualmente as relagdes se estabilizaram, ha uragaelde respeito e, em alguns
casos, até certa proximidade. Alguns vizinhos pemmique seus filhos fiquem na
creche criada pelo pai de santo que funciona ndéresa dele. A creche se mantém
sem o financiamento ou ajuda governamental, masagpeontando com doac¢des dos

adeptos e simpatizantes frequentadores do tergeieose dispde em tal acdo. Outra

19 Nome atribuido aos adeptos de candomblé de foejoaativa, no intuito de depreciar estes, bem como
na tentativa de inferiorizar sua religiosidade.
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estratégia empregada por pai Manoel na manutergdona relacdo de sociabilidade
com a vizinhancga € o fato dos toques aconteceremerge durante o dia, normalmente
terminando por volta das 17h ou 18h. O que acaemtando perturbar o siléncio e a

tranquilidade noturna dos moradores do bairro iuenv nas imediacdes do terreiro.

E no caso de um vizinho se encontrar doente ouproiriemas de saude, que
necessite de descanso e siléncio, o pai do samt® permissdo aos seus orixas e
transfere a festa para outro dia. Inclusive, ungardades para que as festas acontecam
durante o dia, normalmente iniciando a partir déls, £ por ndo querer incomodar 0s
vizinhos com o som dos atabaques e dos céanticazriaodnia religiosa. Durante a
noite, no horario que a maioria descansa, dormeassiste televisdo, o babalorixa

prefere ndo realizar os toques.

Quando é avisado sobre a realizacdo de festa dersd@iio na vizinhanca,
principalmente quando a pessoa ndo € do Candoodsittima suspender os rituais para
a semana seguinte, no intuito de que as cerimdaioaserreiro ndo atrapalhem as
comemoracdes da vizinhanca. Da mesma forma, queaimoque ha alguém operado ou
alguma mulher que pariu, costuma ir a residénaia perguntar se vai incomodar. Pois,
se vier a incomodar, o pai de santo diz estar dispm parar os atabaques, pede perdao
aos orixas e continua noutro dia, conforme ref8tdEm sintese, o babalorixa acredita
no didlogo com os nao adeptos como forma de estayelim contrato pacifico entre
sua casa e 0s vizinhos, sendo devido a posturareengiva e politica praticada por ele,
assim como gracas as estratégias para se estabedigesamente, que todos o
respeitam segundo foi possivel perceber.

Perceber a essencialidade de tais lagos de sad#al@lda casa com 0s outros
Candomblés, bem como com o0s vizinhos ndo adeptiols @ compreender como Sao
aprovados novos costumes ou ressignificados osegalmadicionais do terreiro. Dentre
0S meios acionados pelo grupo na busca por resgeitontra-se o0 modelo de
organizacdo estruturado pelo terreiro. Tendo erta\gsie construir a separacdo dos
espacos rituais proporciona, aparentemente, fragmaqueles tracos da religido que o
pai de santo e os seus filhos ndo desejam resgaltaros ndo adeptos. E o caso de

muitas vezes, ainda que indiretamente, tomar @ adtUmbanda como profano. Por

2 A conversa aconteceu no final da cerimdnia emernaracdo adecade lansd em 23/03/2012, no
terreiro de Xoroqué.
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essa razao, menos enfatizado discursivamente, mioqgae o espaco dos orixas €
exaltado e considerado de sagrado por sua desmimdéfricana, como sera

problematizado no capitulo seguinte ao tratar dpagos rituais do terreiro. No entanto,
no caso da caracteristica atribuida ao primeira@sppontado se verificara, a seguir,
gue este assume, a0 mesmo tempo, aspecto de agitals e por isso adquire o valor

de ser complementar do culto aos orixds no CandodeXoroqué.

1.3 Analisando alguns questionamentos importantes

Para compreender essa dinamicidad@ mudanca da Umbanda ao Candomblé
— e as implicacdes decorrentes da ressignificacéalgmmas das praticas religiosas da
casa, utiliza-se aqui como parte da fundamentagdimres como Beatriz G. Dantas
(1988), Roger Bastide (1971), Seérgio F. Ferretd98) e Stefania Capone (2009).
Focaliza-se nessas obras, dentre outras questdespmeno recorrente de retorno e
busca por uma ancestralidade africana como forms tdoeiros se legitimarem

socialmente e na disputa politica com outras aasiggosas.

Como explicitado por Capone (2009, p. 30): “A Afrie- a0 menos sua imagem
construida no Bras# torna-se, entdo, fonte de legitimacdo dos cukos,que 0s
discursos dos iniciados e dos antropdlogos cointide busca de uma Africa
reinventada” O que justifica a énfase discursiva de pai Manaelancestralidade
africana, como ocorre entre varios outros terremosBrasil, buscando atestar sua
legitimidade religiosa. Desse modo, parece nedess@weredar pelo trago politico
constante acionado no uso de determinados simboileituados de origem africana,
como é o caso da separacao do espaco dedicadoxass deuses africanos, em relacao

as entidades umbandistas.

A recorréncia de cada um dos elementos traduzidoso cpertencentes
primeiramente a Africa, & proeminéncia discursisieadoracio e cuidado aos orixas, a
autodefinicdo como terreiro de Candomblé, como efme@im os adeptos da casa de
Xoroqué, assim como a proibicdo das festas e daleswertos simbolos com origem
ndo africana, no espaco dedicado aos orixas, pomdem a um planejamento racional
dos atores interessados em se estabelecerem degositiva.
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Outro traco que acaba por contribuir nessa apraédmantre os adeptos da casa
Xoroqué e os valores africanos, como detalhou @Merger (2002, p. 34) ao estudar o
arquétipo dos orixas na Africa e no Novo Mundo, ét de que os deuses “[...]
influenciam também o comportamento das pessoashoCdeducao, o dialogo dos
adeptos com seus santos se orientada pela crescaritoeiros de que seus atos
resultam do arquétipo caracteristico de seus dguetstores. Mencionada por Verger,
Gisele Cossard especifica claramente como se d@elmepersonalidade do iniciado
segundo seu orixa, afirmando que:

[...] se se examinarem o0s iniciados, agrupandoepopxas, nota-se
que eles possuem, geralmente, tragos comuns, riarbdtipo como
em caracteristicas psicologicas. Os corpos pardcarer, mais ou
menos, profundamente, segundo os individuos, aamdas forcas

mentais e psicolégicas que os ani@OSSARD apud VERGER,
2002, p. 34)

Assim, o movimento em direcdo ao passado com frem@ése torna um
instrumento politico para validar a posicdo ocuppdlb grupo que reivindica sua
tradicionalidade no seio de uma sociedade hierzadai Quem possui uma tradicao
possui um passado, uma continuidade histérica quetamorfoseia em sujeito de sua
propria historia; afirmar sua tradicionalidade &qle a se distinguir dos outros, aqueles

gue ndo tém mais identidade definida (Idem, p. 25%)-

Esse movimento, empreendido pelas casas de Cargosebéfetiva como uma
tentativa de serem aceitas socialmente e na digmrta@spaco no campo religioso.
Dessa forma, que se verificara mais adiante o comtdas lutas e disputas atuantes na
organizacdo da casa Xoroqué que, através de dgacas rituais, dispostos
separadamente, estrutura sua rotina de cerimégégg/ndo a origem e 0s papéis
atribuidos a cada um dos deuses cultuados nessesnéas, sempre procurando ser

aceita e respeitada pela sociedade mais ampla.

Prandi e Silva (Apud Ferretti, 1995, p. 71), aouést o fendmeno de
transformacao dos terreiros de Umbanda em Candamabi@ queto, no estado paulista,
chegaram a concluséo de que:

O candomblé ndo € mais uma religido de preservaigioum

patrimdénio cultural do negro, uma religido étniceendo se
transformado numa religido universal, aberta a d4pdo
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independentemente de cor, origem e classe, cordpetioc mercado
religioso com outras religides.

Para os autores ha um processo consciente de aetormma pretensa
africanidade, por parte dos pais e maes de santyyg esses terreiros concorrem por
legitimidade, acentuando assim a possibilidade memaior nimero de adeptos em
relacdo a outras casas de culto. O que justificeiemso movimento da dinamicidade e
0s novos fendmenos que estdo imbricados no cobidiassas casas, por serem estes
elementos que promovem a disputa no mercado retigiacarretando o uso de
estratégias e apego a determinados simbolos e @st acordo com o ditame social.
E o caso da forte inclinagdo dos terreiros por m@asem primordialmente na base
ancestral africana, nocdo com respaldo e com imaggesitiva na atual sociedade

complexa.

Levando em consideracao os apontamentos de Pr&ildiag(ldem) ao tratarem
da complexidade presente na sociedade mais gexplalase inserem tais terreires
autodenominados de Candomblé a partir de suascigpkes politicas e econdémicas,
como apontado por Beatriz G. Dantas (1988, p. -6l)ercebe-se que a questao
ideoldgica implicita na mudanca da Umbanda paraandGmblé parece existir em
diferentes partes geograficas do Brasil, tendo camusequéncia a reinvencdo da
identidade religiosa que compde o arsenal de olesiano Candomblé. E a reinscricao

dos Candomblés brasileiros partem da origem aficamo base veridica e distintiva.

Ainda sobre a questdo da constituicdo das casamddas de Candomblé, que
se diferenciam de outras denominacdes, concordaseparte das constatacdes de
Valente (1977, p. 5-6), apesar das influénciasgmegituosas de sua época. Para o
autor: “as sobrevivéncias africanas no Brasil ndar®stram em estado de pureza.
Alids, desde os primeiros tempos da escraviddogu#isras negras se apresentam

misturadas”.

E se acrescente mais: para além de uma “misturdaVad@ do tempo da
escravidao, o “ecletismo” existente nos cultos émdomblé da atualidade resulta da
posicdo ideoldgica e politica dessas casas diantocedade mais geral na qual estao
inseridas, como se exemplificou com algumas dassago terreiro Xoroqué que foram

descritas. Emprega-se a concepc¢do de “misturada’ tpatar dos Candomblés como
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pista a demonstrar que a cultura e religido dogosegscravizados ja pertenciam
anteriormente a uma diversidade étnica e religiesdes existentes nas diferentes

regides do continente africano.

Outro fenbmeno que acaba contribuindo para essem@mo nos ritos das
casas de culto de matriz africana € a intoleraraligiosa. Como foi o caso de pai
Manoel que sé conseguiu continuar realizando aséaras depois d& a delegacia se
qgueixar da intolerancia dos vizinhos evangélicosasMsobretudo, somente apoés
delimitar os horarios rituais que ndo afetem aduéilade da vizinhanga e estreitar os
lacos de sociabilidade com um padre catdlico, fisspvel ao babalorixa estabelecer
uma relacdo amena com os moradores do bairro eseterterreiro reconhecido

socialmente.

Esses casos de intolerdncia sdo motivadores, tamigmaracterizacdo pela
qual se revestem os cultos de Candomblé na atdalid@omo atestado por Valente
(Idem, p. 60) ao relatar a perseguicdo aos tegral® Candomblé como fenémeno
responsavel pela remodelagem dos cultos, na temtde fugirem das violentadas
perseguicdes. Como fica demonstrado no trechoepues

[...] depois da forte persegui¢do policial que sobre amo® se
exerceu, os Candomblés de caboclo foram se tornzadip vez mais
numerosos. Era mais uma maneira de escapar dé@nesicial. Era
mais um modo de disfarcar as seitas de base affidmlas como
importunas e prejudiciais a tranquilidade publiEaisto exatamente
porgue além da mistura com as religifes indigemagie j& por si s6

constituia um certo disfarce, havia também a nastaom o
catolicismo e com o espiritismo.

Atentando para o modo como essas diferentes cslltueigiosas— o
Candomblé e a Umbanda se relacionam, ou mais precisamente como se cambin
para a formagdo da casa Xoroqué, € pertinente eeitorde hibridizacao, proposto por
Néstor Garcia Canclini (2000, p. 62), que definer ghibridacién, procesos
socioculturales em los que estructuras o practiissretas, que existian em forma
separada, se combinan para generar nuevas esigjatbjetos y practicas”. Pois, para
além das estratégias de manutencdo e fortalecim#gso crencas religiosas esse

processo de imbricacdo entre essas praticas séetteaea medida que € possivel
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combinar ou se relacionar dialogicamente entre a@sres umbandistas e aqueles

determinados como pertencentes ao Candomblé desterak Africa.

E como bem apontado por Hobsbawm e Ranger (199I3)£€ necessario
proceder cuidadosamente, ja que:

[...] é preciso que se evite pensar que formagastile estrutura de
comunidade e autoridade e, consequentemente, digda a elas
associadas, eram rigidas e se tornaram rapidanub#eletas; e
também que as “novas” tradigbes surgiram simpletmedouve
adaptacdo quando foi necesséario conservar velhetimes em
condicbes novas ou usar velhos modelos para novasltistituicbes
antigas, com fungdes estabelecidas, referénciaspassado e

linguagens e préticas rituais podem sentir necadsidie fazer tal
adaptacao [...].

Com base nos pressupostos de Hobsbawm e Rangepremmde-se que
ressignificar préticas tradicionais ndo prejudica erencas antigas, tampouco
descredencia as “invencdes” realizadas, ja quevanas acbes tradicionais é
fundamental de acordo com as demandas da contemeptade. Porém, é
indispensavel ter em mente que essas recombinag@aaboradas pelos grupos ditos
tradicionais e que compdem a sociedade contemporanespondem a demandas na
esfera da disputa por espaco, poder e reconhedmBendo em vista que essa triade
garante o acesso, bem como a satisfacdo, a deselwsicapitais, em principio agueles

de valor simbdlico.

Um exemplo, apontado pelos autores, diz respeittecéssidade sentida pela
Igreja Catolica em atualizar alguns de seus val@iggosos “frente aos novos desafios
politicos e ideoldgicos e as mudancas substangeisomposicdo do corpo dos fiéis,
tais como o aumento consideravel do numero de madhg..]” (Ibidem, p. 13).
Atualizacbes dessa ordem, desafiante, se pode, dizerreram também com a casa
Xoroqué, em sua relacdo com a Igreja Catolica,rér p promessa feita a S&o Jorge,
por parte de pai Manoel, como detalhado acima.

Aqui, também, se pode aferir sobre o valor simboliesse contato entre o
terreiro de Xoroqué com o padre catolico, partidds ideias de Hobsbawm e Ranger
(1997) e Kwame A. Appiah (1997), especialmente aceto de “invencdo das
tradicoes”. Se para esses primeiros estudiosos,fesdmeno, acionado pelos grupos
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étnicos no contexto das sociedades complexasdiedtam conjunto de praticas [...], de
natureza ritual ou simbdlica, que visa inculcar taservalores e normas de
comportamento através da repeticdo, implicando uwmiatinuidade do passado”

(HOBSBAWM E RANGER, 1997, p. 09); ja& com Appiah 919 p. 243) a ideia de

“invencdo” protagonizada pelos grupos sociais, omposicdo de suas identidades,
supde: ‘“histérias inventadas e afinidades culturaigentadas junto com toda
identidade; cada qual é uma espécie de papel queue ser roteirizado, estruturado

por convencdes de narrativas [...]”

Percebe-se assim, que as duas andlises, ao admiticarater “inventivo” ou
estratégico, presente nas praticas das religifes tadicionais, deixa entrever os meios
acionados pelos grupos sociais na estruturacagtarlacdo de suas identidades. Nessa
perspectiva, infere-se que a apropriacao de detadus tracos religioses a exemplo
da presenca de um padre, assim como a realizac@malenissa dentro do terreig
na casa estudada, se efetivam no intuito, ndo dentEn ganhar espaco no mundo
magico religioso, como também poder se impor dideteutros terreiros com 0s quais
se relaciona. O que vale ainda como argumentorpagaiardar a casa em seus conflitos

e nos relacionamentos cotidianos com a sociedacseamgpla.

Voltando a Hobsbawm e Ranger (1997), se eles estae#ao ao alegar que se
existem diferencas entre as “tradicfes inventagae$ “velhos costumes”, caberia a
antropologia aponta-las, subentendendo que essastsealizam, no caso do terreiro
de pai Manoel, de acordo com a juncao das pratitess do Candomblé a Umbanda.
Num determinado espaco, as festas de Umbandalto definido no Brasil e utilizado
durante o periodo de perseguicado aos terreiros“pamauflar” a adoracdo aos orixas
africanos— e noutro, as ceriménias dedicadas aos deusesg#enoafricana, religido

conceituada de Candomblé.

Ainda segundo os autores (lbidem, p. 21), “[..dadradicdo inventada, na
medida do possivel, utiliza a histéria como legiitora das ac6es e como cimento de
coesao grupal”. Intende-se a partir disso queptan€andomblé, com seus cultos aos
orixas, quanto a Umbanda, tecendo suas homenageestidades caracteristicas de
diferentes povos— como os Ciganos ou 0s indigerasresume a crenca e o culto a
entidades historicamente reconhecidas. O que gardatcerta forma, a coeséo entre o
grupo a medida que se fala em nome de uma rel@idde deuses que sédo venerados
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pela coletividade, compartilhamento de principelgiosos semelhantes. Aqui, deve-se
pensar ndo somente na busca de coeséo entre odguquito, mas antes, entre este e

outros grupos sociais com 0s quais se relacionaseensotidiano.
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CAPITULO Il

ENTRANDO NOS ESPACOS RITUAIS DO TERREIRO XOROQUE

2.1 DO SAGRADO AO PROFANQO: os espacos rituais da sa Xoroqué

Vocé tem que entender cada espaco desse como
uma comunidade, e cada comunidade tem a sua
historia, tem as suas praticas, tem o seu
fundamento.

(la6 cisa Xoroqui)

Tentando entender os espacos rituais como uma gGaroanidade religiosa é
que se procura identificar cada um desses ambidepteslto segundo a percep¢ao dos
filhos de santo. Para tal, toma-se como base artAnma assumida por cada um desses

na vivéncia e no convivio magico dos adeptos deiterXoroqué.

A diferenciacdo apontada pelos espacos, de um, laduele considerado
“sagrado”, de outro, outrem designado de “profan@g os define como independentes.
Antes, a dialégica empirica parece apontar parago tde complementaridade constante
na relacado dos dois espacos. Dessa forma, se geesafientar a ideia de sagrado e
profano atribuido a cada um dos espacos, mostrqnele@stes ndo sdo tomados como

opostos, como aparentemente tais no¢cdes podem diaron

A estrutura e o funcionamento da casa de Xorogq@gleseima légica de
organizacao constituida a partir da existéncial&icacdo dos dois espagcos nos quais
acontecem suas cerimOnias, como ja salientado emrrde desse estudo. Mas, vale
dizer, que essa composicao estrutural do terreitiaseia na existéncia de uma casa dos
orixas, tomada como “sagrada” na denominacdo dal@aanto, e outro ambiente da
Umbanda, situado enfrente ao primeiro, no qualusedem as cerimoénias “profanas”.
Esse barracdo dos orixas se reveste de sacrakuad#ecorréncia da sua referéncia
direta aos preceitos africanos, dai o uso e piésigle determinados simbolos. Ja no

caso da percepcao de “profano”, atribuido de fommalicita por pai Manoel, a casa

2L A frase foi pronunciada por uma das filhas desaetpai Manoel quando questionada sobre a relacdo
dela com os dois espacos rituais e os deuses daioadesses espacos. A conversa aconteceu no dia
23/11/2012, no terreiro de Xoroqué.
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onde acontecem as festas umbandistas se justificareide desse ambiente permitir
maior abertura para o uso de determinados simlasao proibidos no outro espaco.
Sobre essa questao o capitulo Il se ocupara reaisihdamente.

7

A priori, € importante salientar que levando em consideragécamente as
justificativas do pai de santo, definir-se-ia edsasao espacial como consequéncia,
primeira e unicamente, da iniciacdo de pai ManaeUmbanda, sendo esse espaco um
l6cusno qual o babalorixa da prosseguimento aos poscdds entidades umbandistas,
sem com isso comprometer a devocao rendida adgspex segundo, € possivel atribuir
ainda essa separacao a existéncia dessas duasieasd®— que fazem parte de um
anico terreiro— em razao da mestra de Jurema, Maria do Acaissdlaitado ao
babalorixa, quando incorporada neste, a constrdedom espaco ritual especifico para
a realizacéo das festas das entidades umbandistas.

O que interessa focalizar, ainda, € a implicacé® dgssa separacdo deriva,
assim como o0 que significa empiricamente a obrigaefigiosa de homenagear dois
espacos e 0s seus respectivos deuses. Sendo grguogentos levados a cabo, para a
construcdo desse aparente paradoxo, sédo relevambeslida que o terreiro se define
como Candomblé, mas cultua também deuses da Umb@odéudo, acredita-se que
esse “modelo” de organizacdo €, sobretudo, coneeigué@a dindmica exigida aos
terreiros enquanto meios de sobrevivéncia e papatunum mundo globalizado. Essas
questbes se colocam como necessarias na comprednsdelacionamento e da
complementaridade dos cultos aos orixas e a creasgantidades “brasileiraé® numa

mesma casa religiosa.

A base inicial sobre a qual se pensara a nocasmige aqui segue o viés dos
estudos classicos, tanto de Emile Durkheim (199@)ntp de Marcel Mauss (2003),
segundo 0s quais 0s espacos sao sempre pensadasfemdncia a sociedade que os
habita, tendo em vista que sdo essas mesmas stEsaglze 0 compdem e dao sentidos.
Para Durkheim (1996, p. 13), os espacos sao ffraflutos do pensamento coletivo”,
sendo sua representacdo consequéncia do indispermsd@enamento daquilo que é
heterogéneo (SILVANO, 2010, p. 13).

22 A designacdo entidades “brasileiras” é citada pelode santo para se referir aos Caboclos, Pretos
velhos, Ciganos, Pombas Gira e outros espiritoseggendo ele pertencem ao territério brasileiro.
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Apoiando-se nas assertivas anteriores, argumergaesa separacao dos rituais
na casa Xoroqué é resultado do aforismo do grujentados pelo pai de santo, que ao
se identificar com os valores africanos ndo coneebgisténcia do culto de entidades
com origens distintas num mesmo espaco. Por isstgrsa essencial o ordenamento

daqueles deuses que sado, desde suas origensptaifere

Em contraste ao discurso da ortodoxia religiosabdbalorixa, os valores
atribuidos empiricamente aos dois espacos pareendes suma importancia na
efetivacdo dos preceitos religiosos da casa Xorogus&Enamento que tenta passar aos
seus filhos de santo. Contudo, pelo fato do pasadeo e de seus filhos se definirem
adeptos do Candomblé, se distinguindo assim dasadftis ou confirmadé% na
Umbanda, bem como em razdo da énfase a ancedimlaf@icana, ocorre certa
diferenciagcdo no tratamento aos orixas e aqueleéqdispensado pelos adeptos aos
deuses e 0 espaco ritual umbandistas. Como consagués atencdes e os zelos dos
adeptos acabam por priorizar, em sua maioria eaajjugz de modo inconsciente, 0s

orixas e os ritos que sucedem no espaco destes.

Fredrik Barth (1998, p. 189-195), ao analisar tag&gia de organizacdo da
pertenca dos grupos, chama atencgao para o fatoede glhar do pesquisador deve ser
direcionado para a forma como os diferentes indn$ddesejam ser denominados ao
invés de se tentar decifrar categorias fixas paradigersos grupos étnicos. Nessa

perspectiva, o autor afirmando:

[...] se eles se dizem que sdo A, em oposi¢cdora oategoria B
da mesma ordem, eles estdo querendo ser tratades seus
proprios comportamentos serem interpretados e daky@omo
de As e nado de Bs. [...] categorias de atribuic&tertificacao
realizadas pelos proprios atores e, assim témaateaistica de
organizar as relagdes entre as pessoas.

Como exemplificado tanto por pai Manoel quanto pora iad da ca$g ha
iniciados que ndo se sentem identificados com agesp as entidades umbandistas,

todavia, o babalorixa, através da devocdo a su&rangs Jurema, acaba por fornecer

“Tanto o termo iniciado, comumente utilizado na liagem de culto dos Candomblés, para tratar
daquele que se iniciou no culto, quanto a palagrdirmadasao, por vezes, empregadas nesse mesmo
sentido, mas essa aparece mais comumente em algaszssde Umbanda.

24 ExplicacBes relatadas durante entrevista concextita3/11/2012, no barracdo dos orixas.
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razBes suficientes para que os filhos de santeégm certa atencdo as cerimonias
rituais no lado de 14 (espaco umbandista). Poilevacdo do pai de santo a sua mestra
supde, obrigatoriamente, a organizacdo de festzraante para essa entidade, assim
como cuidados com as roupas, bebidas e demais reélesngue compéem o arsenal
indispensavel num cerimonial festivo da mestra Mad Acais. Ao mesmo tempo, a
concepcao de culto profano, empregada pelo lidggiago ao que diz respeito ao
espaco de 14, influéncia, talvez de forma indiratamaior afinidade de seus filhos de

santo com o barracao dos orixas.

Como se pode perceber na fotografia abaixo, aasfestuais dedicadas a mestra
de Jurema, realizadas no espaco “profano”, sdatesimadas pela permissividade e a
necessidade desse ambiente ao uso de simbolos,ecemplo as cores das roupas, 0
uso do cigarro e de bebidas, ausentes na mai@itestas publicas ocorridas no espago
dos orixas. O que concorre a exigéncia de atenghmlieacao por parte dos filhos de
santo da casa de pai Manoel na elaboracdo destasargas e do ritual umbandista.

Festa de Jurema no espaco da Umbanda

Fotografia: Vanessa S. Santos
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Se de fato, os adeptos do terreiro tomam empirictane espaco dos orixas
como “sagrado”, como indicam discursivamente, #éfjcdvel entdo “a maneira como o
homem religioso se esfor¢a por manter-se o maxientechpo possivel num universo
sagrado” (ELIADE, 1992, p. 19). No entanto, € mecainda analisar como esses
espacos sdo vivenciados na rotina dos ritos, assiapossivel contrapor o discurso das
praticas cotidianas dos filhos de santo. Talvesalésrma seja provavel desmistificar

as noc¢odes e 0s papeéis assumidos pelos espacas ritua

Para simplificar o paralelismo relacional, doraease denominard como o
barracao dos orixa® espaco no qual acontecem as festas para ossddmgEmntedo
africano, comprovando assim a estreita relacaospage com o que diz respeito a
Africa. Esse espago ¢ vivenciado cotidianamentespglhos e pai de santo da casa
Xoroqué como a morada destes deuses e o local alcagantecem suas cerimonias,
sendo este distintivo caracteristica que corroborabjetivo de legitimar suas praticas
via a descendéncia africana do culto, ja que “rniwenso do candomblé existem duas
fontes principais de prestigio: o principio de sddade [...] e a origem africana ou, na
falta, o contato, real ou imaginario, com a terrigiga africana” (CAPONE, 2009, p.
271).

Barracdo dos orixas: espaco das festas e desloworixas africanos

Fotografia: Vanessa S. Santos
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Como é possivel visualizar na fotografia acimac@utrario da imagem da festa
no espaco umbandista, o barracdo dos orixas setexda pelas imagens dos orixas,
pintados nas paredes em torno do centro onde @eoatgrande roda de danca ritual.
Além, da predominancia do uso de roupas brancasase imksignias rituais que

simbolizam os pressupostos culturais das religides matriz africana.

Na localizacéo do terreiro, antes mesmo de chegsn dos locais de culto da
casa de pai Manaeé possivel avistar os dois espacos, logo da enttadaia onde
ambos se localizam. No lado direito da rua, hapags dedicado as cerimdénias das
entidades umbandistas, enfrente a este, do ladereky o barracdo dos orixas, espaco
sacralizado e de maior afeto por parte da maimsaatieptos do terreiro. Este ultimo,
que foi construido primeiro, € tido pelo babalorie@mo um espaco essencial na
afirmacgao da identidade religiosa da casa, pogabem si a vivéncia e os preceitos dos
deuses africanos. Pois, € no barracdo dos orixdes ssensinam todos 0s pressupostos
da cultura material e também os segredos advina®saizes africanas. Fenbmeno este
que atualmente vem se revestindo de forte tragtinkeglor dos terreiros brasileiros,
gracas a tendéncia social em buscar conhecer ezaal@a diversidade cosmoldgica
advinda da Africa, compondo a partir disso, a dssfitiacdo da historia das
identidades brasileiras. O que acaba por justificanodelo de separacdo da estrutura

apresentada pelos espacos rituais do terreiroidédgreel.

Apesar dessa divisdo espacial, ndo € possivehafigue empiricamente esses
diferentes ambientes rituais possam se assemeloancepcdo de Emile Durkheim
(1996, p. 22) para quem o sagrado e o profanoarfioem toda parte concebidos como
géneros separados, como dois mundos entre os nadss existe em comum. As
energias que se manifestam num ndo sao as quersiEstaam no outro [...] sdo de
outra natureza”Pelo contrério, é justamente esses dois espacess €®is mundos
religiosos que compdem o terreiro Xoroqué de pandéh Pois, ser filho de santo
nesse Candomblé corresponde a adorar e buscarvaress ritos e as homenagens
tanto dos orixds quanto das diversas entidadesndeadas como pertencentes a

Umbanda.

O que equivale a pensar numa complementaridadeobdgica entre os deuses
e seus espacgos de moradia, contribuindo sobreragoaia que os adeptos e também
simpatizantes do culto, que procuram essa casghaettodos os cuidados e a protecao
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necessaria no suprimento de suas demandas re$iglagabrando que essas demandas
na atualidade séao orientadas pela complexidadendenundo globalizada, o que gera,
mais uma vez, a indispensavel presenca de diveesnpos religiosos numa mesma
casa de Candomblé. Tendo ainda em seu bojo, a pasfartalecimento e visibilidade

politica em relacdo a outros terreiros e a sociedaas ampla.

TambémeEliade (1992) confere um carater de oposicdo ads fédadbmenos,
conforme a alegacdo de que, se tratando dos espagosdos, este se diferencia do
espaco profano pela possibilidade do individuaiter‘ponto fixo” de orienta¢do, assim
se orientando na homogeneidade cadtica. J4 na i@xgar profana mantém a
homogeneidade, ndo sendo acessivel ao individuo aemeatacdo verdadeira da
realidade. Aqui também é possivel se afastar da dteautor, com base na experiéncia
do terreiro, ja que os preceitos umbandistas, eiaelos pelos adeptos da casa de pai
Manoel, ndo somente mantém uma estruttra&om o ambiente especifico para o0s
rituais, calendario anual para as cerimdnias eistéecia de prescricdes exatas para
cada rito— como ainda apresentam caminhos para os filhoamte & consulentes que
procuram os servigcos dos guias do lado da Umbamdaisentarem na resolucdo dos
problemas e conflitos existentes em sua realidadssa forma, esses individuos nédo so
passam a “perceber” melhor a realidade que o adiusegunda conversas e consultas
com 0s guias, como recebem também orientacbescpana solucionar as aflicoes

existentes em sua realidade familiar, amorosaigsiohal e em outras esferas sociais.

Com base na interpretacdo dos adeptos da caselagia as suas experiéncias
nos espacos rituais, o0 objetivo aqui proposto éngler o relacionamento entre esses
dois ambientes rituais dentro de uma perspectivapt@mentar. Sendo essa nocao
central para desmistificar o duplo pertencimenligicso dos adeptos do Candomblé de
pai Manoel. Dessa forma, ainda que se tome a mkeiaagrado e profano de forma
diferenciada para problematizar o papel desempenpad cada um dos ambientes
rituais, esses fendmenos serdo pensados a luz d&simue os tome como imbricados,

ainda que se esteja tratando de fatos religiostigidis.

Os distintos deuses cultuados, assim como 0s @&spgpE a eles se referem,
mesmo com suas diferentes funcdes, ndo se coloeanodo oposto. Cabendo defini-
los com base na nocdo gerformance segundo a qual Richard Schechner (SILVA,
2005, p. 49, grifo do original) pode romper com pressupostos durkheimiano que
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concebia os eventos performaticos a partir da o@osbinaria e dicotdbmica do
‘sagrado’ e ‘profano’. Nessa nova perspectiv@gedformancepassa a “compreender
um continuumgue vai do ‘rito’ ao ‘teatro™ (ldem, grifo do oriigal). Também em Felte
Bezerra (1976, p. 232) as ideias de sagrado eruaparecem proximas se referindo
aos rituais do Candomblé e da macumba: “sua magmife unir o sagrado ao profano,

gue para os demais continuam separados”.

Para além do tipo de entidade que se cultue messEespaco, a permissividade
de alguns elementos que aparecem durante os fritaaixlui-se, € tida como
justificativa para a denominacao de “profano”. Ao descrito, 0 espaco das entidades
umbandistas é caracterizado, por exemplo, pela lageopriado no qual os filhos de
santo, do sexo masculino, podem usar vestimentagifeas ao incorporarem uma
Cigana ou a Pomba Gira durante as cerim6nias @@bli@ que pode aparentar, sob um
prisma de analise superficial, um modelo religitd®sestruturante”, caso se compare
ao esquema do barracdo dos orixas no qual os filbosanto se caracterizam sem a
constancia do uso do branco, especialmente quasain vestimentas e adornos para 0s

seus orixas protetores em festas especificas.

E, principalmente, porque o modelo idealizadale tiomo sagrado € aquele no
gual as cerimonias religiosas exibem o uso de wupacor branca, homens vestidos
com calgcas e mulheres com saias bem armadas. Eroeto ja citado, no fato de um
dos filhos de santo ter uma deusa como sua prajedoque 0 permite vestir saias e
outras indumentarias caracteristicas desse oririniieo, mas somente nos rituais que
esse iniciado for “vestir’ seu ori%& Exemplo de ornamentacdo de um iniciado de
Oxum, deusa da beleza e do ouro, que carregardnende suas maos, durante as festas
dedicadas a essa entidade e na qual se preparevgstirasua deusa protetora, um

espelho simbolizando toda a beleza e vaidade desseafricano.

A importancia dos simbolos como demarcadores dgissacdo, assim como
compositores dos dois espacos serd detalhada wimmpr@apitulo. Cabe aqui apenas
comentar que as definicbes de sagrado e profaesemes no discurso do pai de santo,

sdo orientadas pelo uso que este e os seus filh@amto fazem e propdem para os

% Vestir 0 orixad é uma expressdo empregada pelgstasido terreiro de pai Manoel, com em outros
terreiros se usa também, para designar o momentmialoo filho de santo ird vestir roupas e outros
paramentos caracteristicos de seu orixa. O queeoeaon momentos rituais especificos e especiais e
ndo nas festas cotidianas desses terreiros. E umento especial em que se deseja homenagear ou
agradecer o orixa de cabeca.
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simbolos em cada um desses espacos. Contudogedaesttacdo que o0 pai de santo
alega ter com sua mestra de Jurema, para quem hadata comemorativa no
calendario anual do terreiro, colocando em xeqgsapema centralidade do barracéo

dos orixas na vida religiosa de pai Manoel.

Como bem chamou atencéo Lévi-Strauss (1975, p: J21] o plano da aldeia
bororo ndo exprime a verdadeira estrutura sociads rmam modelo presente na
consciéncia indigena, apesar de ser de naturezaidue contradizer os fatos”. Dessa
forma, parece ser contraditério diferenciar esspa@s segundo os valores de sagrado
e profano, tal como € concebido na interpretacdpailae santo. Tendo em vista que
deve haver um caréter profano também no barraciiordas, seja pelo uso da fumaca,
presente nos defumadores usados em alguns das deidimpeza do ambiente e dos
filhos de santo, seja pela ocorréncia de sacrfipedidos pelos orixas. Enquanto deve-
se ainda atentar para o lado sagrado das pratsadedises umbandistas, tais como: a
seguranca gque prestam aos orixas assim como adtesrgpue realizam para resolver os

diversos problemas que atingem aqueles que Ihdéisaummparo.

O gue se mostra como indispensavel no entendinagntioproposto € a relacao
de complementaridade entre os dois espacos, éaplente exposto pelo pai de santo
ao afirmar que apesar de seu terreiro buscar ainmdseguir a légica de culto das
religides da Africa, os espiritos da Umbanda séiddmentais nessa composi¢éo do que
seria atualmente um terreiro de Candomblé, tendovista que parte das funcdes
atribuidas aos deuses umbandistas lhes sdo partisuComo o exemplo das consultas
através das quais os adeptos e simpatizantes goarg@m o terreiro entram em contato

direto com a entidade para tratar de seus problemas

Enquanto é parte da rotina ritual do barracao dos®e do desempenho dos
orixas virem a terra, durante a incorporacao, dargarem e receberem as homenagens
dos filhos de santo, que retribuem a protecdo edwedada por estes deuses, € uma das
fungBes principais dos espiritos umbandistas ctaremh e conversarem com 0S
clientes que os procuram no terreiro. Essa distingrmada anteriormente, quanto as
funcdes de ambos os cultos, implica necessarianeemtguas questdes fundamentais: a
possivel complementaridade entre esses difereunlies @ seus respectivos deuses, com
base na funcdo desempenhada pelo espaco umbaddstaa daquela referente aos
orixas, ao mesmo tempo, que essa diferenciacaaalesespacos € confirmada pela

67



necessidade de um em relacéo ao outro. Pois, sari&és sao atribuidas fun¢des que
ndo competem aos deuses umbandistas, esses Uutimbém se fazem necessarios
segundo o papel religioso, de suma importanciag patendimento das demandas dos

diversos adeptos, com diferentes aflicbes, queupaot o Candomblé de pai Manoel.

A complementaridade, tratada acima, se respaldgoale relacéo estabelecida
entre os dois espacos de culto, essa visualizadauenpratica ritual. Em primeiro
plano, compreende-se que se a presenca dos espimifeandistas ndo compromete a
autodefinicdo de “ser” Candomblé, empregada pealeptas e o pai de santo da casa, €
justamente na separacao desses espacos que seéi@hagitimidade dessa alegacéo.
Porém, esse paradoxo ndo se efetiva em toda @woethys dois ambientes, tendo em
vista que enquanto os orixas protegem e cuidanfilbos de santo que séo iniciados
em seu nome, sdo os espiritos do lado da Umbarmdedguaconselhar e até resolver as
aflicbes daqueles que Ihes pedem, sempre por iétkondos incorporados e em contato
direto com os consulentes, o que nao significanafirque os orixas nao tenham poder

para tal interferéncia.

Essa questdo, segundo pai Manoel, se explica erarrdecia dos orixas
representarem principes, princesas, reis e rai@fiasanos, de outrora € claro;
diferentemente das entidades umbandistas que saabolindividuos comuns da
sociedade brasileira, como é o0 caso de Zé pelietnidade associada ao homem

bébado e o malandro da nossa sociedade.

Parece existia priori um paradoxo na afirmacdo dos adeptos do terr@ro d
Xoroqué que, segundo a interpretacdo do pai d® samss identidades religiosas sao
inscritas com base na ancestralidade africana., lBoigsivel, ao mesmo tempo, o
reconhecimento que dao aos pressupostos umbandstlaes pelos quais passou pai
Manoel no inicio de sua vida religiosa, ja que asi@ntidades umbandistas designadas
na resolucdo das aflicbes dos fiéis da casa. Dmmpesaneira, o babalorixa orienta seus
filhos de santo a adoragdo e dedicacdo para cospaxe e as entidades umbandistas,
levando ao entendimento da importancia desse caeigposo na composicdo das
identidades religiosas e do sentimento de pertardondas crencas dos iniciados e

frequentadores de seu terreiro.

A dinamica processual no qual se inscreve o terr¥oroqué, a partir do

aparelhamento dos deuses (orixas) e espiritos fudidtas) num mesmo terreiro, mas
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em espacos separados, corrobora para uma enémpgeade significacdo diante dos
papéis representados pelas entidades umbandistiss. o0Pbabalorixa acredita ser o
barracdo dos orixas um local sagrado, segundo lo apancestralidade africana e os
arquétipos dos deuses africanos reproduzidos mierak. E como caracterizado por
Capone (2009, p. 148):

Tornar-se iniciado no candomblé significa, portantcumular

prestigio, um prestigio proporcional a capacidaée bdlhar nas

cerimdnias e dominar as for¢cas misticas. A entramlaandomblé

também abre as portas para uma carreira religiosago € acessivel
a um médium de umbanda.

Dessa forma, os elementos que proporcionam acudrilorestigio social séo
denominados por sua sacralidade, no caso de paéVlanespaco dos orixas cumpre
esse papel. Sendo o espaco da Umbanda referenaiada,que implicitamente, como
profano por ndo dispor de referéncias que leveradeptos a alcancar certo capital
simbdlico na atual sociedade. Ficando configuradanto profano o outro espago, em
decorréncia da presenca de espiritos “abrasilefadae fumam, bebem e podem usar
vestimentas na cor preta, [...] “cor proibida nodmmblé por ser extremamente
perigosa, como uma das caracteristicas de Exuilge170).

Filho de santo vestindo sua Cigana, na festa daads Jurema.

Y

Fotografia: Vanessa S. Santos
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Com base nisso, entende-se o carater politico ¢agi nessa separacédo dos
espacos e a énfase atribuida aos orixas africaow® aneio de galgar posicdes
privilegiadas na sociedade. J& que esse movimemtodieecdo ao passado com
frequéncia se torna um instrumento politico pagéitear a posi¢cdo ocupada pelo grupo
que reivindica sua tradicionalidade no seio de woeiedade hierarquizada. Quem
possui uma tradicdo possui um passado, uma caomdickeli historica que o
metamorfoseia em sujeito de sua propria histofianar sua tradicionalidade equivale
a se distinguir dos outros, aqueles que nao téma mantidade definida (Idem, p. 255-
256).

Outra questdo que parece central na caracterizdgadiferenca espacial do
terreiro € o tipo de informacdo sobre o passadoégaeionado— Africa e o afro-
brasileiro— ser utilizado politicamente gragas ao seu valdniaearquia da sociedade.
Em contrapartida, o elemento umbandista fica relegeo plano empirico das praticas
rituais por razdes de estratégias de legitimacamr®, essa dicotomia- de um lado,
descendentes de Candomblé africano e, de outrticgmmis da Umbanda e néo
identificados discursivamente como pertencentesnda casa de Umbanda, parece se
dissolver na rotina ritual do terreiro, tendo erstaique o0 cotidiano de ritos segue a
adoracdo e o compromisso com as entidades umbasdfstseguir, essa tematica da
Umbanda sera tratada separadamente no intuito adepratizar como se dao as
negociadas entre: a “tradicao dos afrodescendeateulto aos deuses umbandistas na
ressignificagdo implicada nas praticas do Candomdoéemporaneo.

2.2 Ambiguo? O papel assumido pela Umbanda

A Umbanda, denominada de seita por Manoel de X@&oéuida como de igual
valor para esse pai de santo e seus filhos, geafascdo de “referéncia matern@”
desempenhada pela mestra de Jurema para algurithdesde santo do terreiro. Ao
mesmo tempo, esta religiosidade corresponderiayis@o do babalorixa, ao lado
“marginal” da casa. Porém, sem a qual ndo podexiatiea paz noturna e a
tranquilidade dos orixas, ja que € papel das atgglaumbandistas “zelar” pela

tranquilidade do espaco dedicado aos orixas.

% Essa explicacdo foi comentada por uma das fillkasadto da casa quando questionada sobre o papel
do espaco umbandista na vida dos iniciados narneige Xoroqué.
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Os preceitos umbandista, ndo tendo como origematmiprincipal a Africa e
por conta do comportamento “extravagante” das roupaodo de vestir colorido de
suas entidades, bastante distinto do arquétipoodgas seguindo pelo barracdo de
Xoroqué, acabam por ocupar um lugar marginalizadpercepcao do pai de santo e na
hierarquia dos dois cultos que acontecem no terrdiodavia, vale a pena salientar,
mais uma vez, a discrepancia da casa no que ¢igiteso fato de pai Manoel receber
também como dona de sua cabeca uma entidade dea)Waria do Acais, ao mesmo

tempo em que carrega o orixa Ogum Xoroqué.

Festa de Maria do Acais

Fotografia: Vanessa S. Santos

Maria do Acais, entidade de Jurema de suma immdatama historia de pai
Manoel e do terreiro, é responsabilizada pelo oresto e a estruturacdo dos espacos
rituais da casa. Em sinal de devocao, a entidadéudEma recebe anualmente uma
festa, celebrada no espaco dedicado as entidademndistas, ou seja, longe dos orixas.

A cerimbnia acontece normalmente durante o més decdvl em cada ano. E esse
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espaco, no qual ocorrem os ritos e as festas paraspiritos umbandistas, s&o
frequentados cotidianamente pelos filhos e as dildla santo que homenageiam os

Orixas.

A principio, ndo existe uma separagdo dos adept@srgquentam o espaco dos
orixas e o outro espaco de culto. Tendo em vistatgdios os filhos de santo do terreiro
Xoroqué segundo pai Manoel, recebem uma entidade umbanubsta “cuidar”, ao
mesmo tempo, que se preocupam com seu orixa profgsa dupla homenagem que
deve ser feita pelos iniciados, paralelo as duatepies que estes fiéis tém, aparentam
ser a maneira encontrada pelo pai de santo pasatgague os espiritos umbandistas

nao sejam esquecidos, antes recebam os mesmodaziglae os orixas.

Porém, o babalorixa argumenta que parte dos fdleosanto ndo se mostra com
tanto apreco nas homenagens aos espiritos da Umltprathto se empenham aos
orixas, como confirmado por uma das filhas de sdatoasa que afirmou “amar os dois
lados com a mesma intensidade, mas citando o nenwuttas filhas de santo, mais
velhas de iniciacdo, que nao se identificam conmsmago umbandista nem com os
espiritos cultuados nesfé” Ainda assim, o lider religioso faz questéo deafrique
costuma chamar atencéo de seus filhos de santtogagobrigacdes rituais destes com

suas outras entidades, além dos orixas.

Cabendo ainda ressaltar que essa entidade de Jaraapelo lider do terreiro
como a responsavel pela separacédo dos dois esj@aegis Pois, foi ela quem cobrou
do pai de santo e dos seus filhos a construcadardespaco individual para os ritos
destinados somente as entidades de Umbanda. Qopésitd ao incorporar em Manoel
de Xoroqué foi cumprido pelos adeptos da casa sobre todo @ de sacrificio para
realizarem a compra do terreno e a construcdo degta casa de culto. Essa
obediéncia praticada pelos homens as solicitac@ss dduses tem por finalidade
garantir a protecdo dos primeiros pelos ultimosddeem vista que “[...] aquele que
infringe as normas divinas provoca o desgosto éhicdeus que p6s aquelas ordens sob
sua protecao especialWEBER, 1999, p. 302).

Com base na ideia de Weber, pode-se compreender rgleccionamento entre o
pai de santo e a mestra da Jurema, sua protetgae © principio no qual cabe ao

primeiro obedecer e cumprir as exigéncias da seguadque se realizou com a

27 Entrevista realizada com uma iad do terreiro et 2012, no barracdo dos orixas.
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construcdo do espaco ritual para as entidades ust@s Estando o filho de santo sob
a pena de castigo, caso venha a proceder de foesagmhdavel quanto as normas
estabelecidas pelos seus deuses. Ainda tratandesgeito e a crencga que os filhos de
santo devotam as suas respectivas entidades paste8ergio F. Ferretti (2009, p. 89)

relata:

No Maranhao, nos terreiros de tambor de mina, aal {@a-se pouco
a respeito delas. Costuma-se manter a maior reserteatar desse
assunto, especialmente em relagdo a divindadetgratde cada um,
Cujo nome evita-se pronunciar.

Por tais razfes, € que para pai Manoel tanto @ quranto a entidade do lado da
Umbanda, “carregadas” em sua cabeca, sao cultuadeserenciados no intuito de
manter a protecdo sobre sua vida. O iniciado qoebeeo santo compreende que, em
decorréncia do poder derivado dessa relacdo reeipentre os deuses protetores e
aqueles filhos de santo, deve guardar sobre tdgmale sacrificio as exigéncias e 0s
tabus que lhes sdo prescritos, como o exemploocipad Ferretti de ndo se ousar

pronunciar o nome da divindade protetora.

2.3 Tradicao e ressignificdwersuso engodo da “pureza”

As reinvencgdes das tradigbes africanas foram es o nunca o sao, traco
fundamental para a perpetuacdo dessas religidas. réssignificacdes existem no
terreiro estudado, de modo a influenciar a prépaidade espacial da casa, no papel
diferenciador dos espacos de culto. Nessa ideiamplicitamente, a pretensa “pureza”
do espaco dedicado ao Candomblé, justificado petater peculiar da tradicdo africana
da qual descende, como salientado por Dantas (198®)): “Dessa busca da Africa
surge a valorizacao da pureza dos candomblés”. @&imo espaco, como ja relatado, se

desenrolam todos os rituais para as entidadessdivedla Umbanda.

Vale esclarecer que, admitir o necessario procgssessignificacdo pelo qual
vém passando as religides de matriz africana ndlaranos tracos, ainda recorrentes, de
sua tradicdo ancestral, como bem alegam os prépdiegtos. Porém, ha de se apontar,
para além da origem africana, as contribuicdesgéerdis, portuguesas e outras que

compdem o resultado dessa imbricacdo. Sendo eds8p®sU caracteres menos
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ressaltados nos discurso dos adeptos, por acexditaa “superioridade” hierarquica da

tradicdo da ancestralidade africana diante dadadeemais ampla.

Distinguindo a ideia de “pureza”’ em seu formatald®do, como as vezes se
presenciou, da pratica cotidiana se percebe querrero pesquisado nao seria possivel
uma continuidade da tradicional religiosidade c@izas africanas no mesmo espaco
em que se executam rituais das entidades com erideersas. Se a pratica ritual
seguisse o roteiro do discurso, ndo se daria aragi® ao indio, ao espiritismo
Kardecista, do culto aos Ciganos, Pretos Velhobp€las, Juremas e demais entidades
reverenciadas. Esse suposto impedimento das ceasnéa processaria em razdo da
concepcao de tradicdo aparecer atrelada ao idealldogico da “pureza” religiosa do
Candomblé. Pois, como analisado por Dantas (198832p35), ao pesquisar o
Candomblé nagbd em Laranjeiras (SE), os candomldésadoclo eram considerados
degenerados por conta do traco indigena, sendodmedlé nagd puro em decorréncia

do traco africano.

Logo, no terreiro Xoroqué para a perpetuacdo dac@\fimaginada se faz
necessario um ambiente fisico que servisse unid@manessa tradicdo, sendo
comprometedor o contato direto dos orixas com aibalios pertencentes aquelas
devogbes que ndo sejam parte da ancestralidadarefriRetornando a obra de Ferretti
(1995, p. 71), que defende ser “conveniente disiing ideia de pureza que muitas
vezes foi idealizada pelos pesquisadores, da ndedtradicdo, relacionada com a
histéria de cada grupo e com a preservacao denseste valores de antepassados” se
entendera a perspectiva adotada nessa pesquisgpgraar a “pureza”’ presente de
forma subliminar na ideologia religiosa dos adegimsCandomblé em questdo. Assim,
partindo da distingdo verificada na citacdo do aysercebeu-se como se dao tanto a
confluéncia entre a tradicdo africana e a pretépseeza” quanto a preservacdo dos
costumes umbandistas na ressignificagao da idelaticddigiosa da casa de pai Manoel.

Sobre o papel desempenhado pelos intelectuais mstregdo da ideia de
“pureza” de alguns terreiros em relacdo aos ouBestriz G. Dantas (1988, p. 148)
aponta a contribuicdo desses estudiosos para tmagiio dos terreiros jeje-nago
baianos como modelos de cultos mais “puros”. Tamip@mconcepcdo de Patricia
Birman (1980, p. 28), os intelectuais tiveram sui@risa parcela de responsabilidade
nesse ideario de “pureza” ainda hoje buscado peleptos do Candomblé.
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Para a autora, 0s pesquisadores sdo 0s grandems&epis pela busca de
africanidade das casas, por terem construido earsonente tal ideologia ao
privilegiarem em suas pesquisas 0sS terreiros ndpdsos” em oposicdo aos
supostamente “misturados”, em consequéncia en@rhria dominacdo sobre esses
grupos. Como consequéncia, muitos terreiros blaeguepara os estudiosos certas
praticas que sao ritualizadas em seus templogj\atrjdo assim expor somente aquele
traco que recompde o0 que parece ser consideradzisoaceitavel na disputa religiosa

por espaco e poder.

Na analise do campo religioso, assim como de oudgnémenos sociais, €
preciso focalizar os recortes de certos tracoesgielos grupos que, de modo seletivo,
argumentam em nome da legitimidade. Pois, comdatéviichel Agier (2001 p. 12):

A atencdo principal do observador deve se colootesasobre as
interacdes e as situagdes reais nas quais os awmrgajam [...]. E a

partir dos contextos e das questdes em jogo n&s;8es de interacdo
gue a memoria é solicitada seletivamente.

Partindo da reflexdo de Agier, direciona-se o0 olpara os processos de
interacdo que ocorrem entre os fenébmenos da Umledda&andomblé, tendo em vista
que perceber as disposi¢cdes contidas nos discdospai e filhos de santo do terreiro
Xoroqué, ou mais precisamente as representacoessguesmos fazem em relacdo as
suas praticas, é parte essencial no caminho pemanpreensao do papel estrutural da
simbologia e da divisdo espacial na casa. Todhdaale se atentar para aqueles tracos
implicitos, os quais possivelmente serdo acessaml@®e atentar para as situacdes reais
apresentadas pelo campo de pesquisa. E muitas s&aedistintos, ou até contrarios,

aos discursos pronunciados enfaticamente.

Entendendo que, o “puro” que por vezes fora idadbzpelo antropdlogo,
vezes pelos grupos pesquisados, ndo corresponsieuiua do terreiro de Xoroqué,
tendo em vista que suas praticas rituais buscanmilggiar os dois ambientes de
cerimbnias bem como os deuses que a eles se refémmpiricamente, as duas
concepgOes— tradicdo e “pureza= parecem se fundir na preocupacéo de legitimacao
do culto autodenominado de Candomblé. Todavia, caimta defendido por Ferretti,
qualquer critica dirigida ao ideéario de “purezdati®o a alguns povos nao deve ignorar

a importancia da perpetuacdo e legitimidade de itaptes tracos tradicionais que
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determinados grupos preservam como meio de sdeitgtam ou se perceberem diante
da alteridade. H& de se admitir aquelas circuri@esigue sdo de suma importancia, por
sua ascendéncia, para a construcdo do sentimenpertincimento de determinados

grupos étnicos.

Analisando o campo empirico a luz das ideias derHely (1984a) concluiu-se,
como ja afirmado, que a ideia de “pureza”’ parecesgscitada em situacdes de disputa
de poder. JA que nas acdes cotidianas, especialnmanelas onde se busca
reconhecimento, percebeu-se o0 uso da designaca&in@ble, enquanto uma religido
“pura”, que eleva o terreiro ao patamar de temglaescendéncia africana. A seguir,
no capitulo lll, se tratara mais demoradamenterabaos utilizados na representacao
do que significa ser um templo com ancestralidddeaaa; seguindo um formato de
culto que garanta, na publiciza¢do da casa, umdiarpositivo e aceitavel socialmente.

A énfase e a identificagdo com os valores da amtielstde africana vém
possibilitando, tanto ao terreiro quanto ao pasaeto, o reconhecimento e acesso aos
diversos meios sociais. Como exemplo: ser convidgdwa falar sobre os
conhecimentos que tem da religiosidade num fffmebem como receber
constantemente jornalistas e pesquisadores emasaa ©utro caso que demonstra o
respaldo do terreiro se confirma com a reivindiode#ta pelo pai de santo e alguns de
seus filhos as instituicbes estaduais para a ucgiitalizacdo da festa de lemanja,
comemorada anualmente em Alagoas. E para a leg@hzdessa cerimOnia ritual
contribuiu a alianca estabelecida entre algunspdasde santo alagoanos, dentre estes
pai Manoel, e um dos deputados estaduais. Sobrei aue institucionaliza a

comemoracao verificar a nota de rodapé numerod®padina 21.

S&o esses os fatos que sinalizam a legitimidadedde santo, e igualmente do
seu terreiro, construida a partir do artificio podi da tradicdo africana perpetuada nos
ritos da casa. Segundo Dantas (1988, p. 49), senaiiguidade e africanidade nao
conferem poder aos terreiros nagos. A competéitcial,ras habilidades dos chefes,
assim como o poder mistico e simbdlico se mostrssereiais na garantia de respaldo

dos lideres religiosos diante da sociedade maisaamp

Para Ferretti, a dicotomia puro/misturado € ummé&de marcar um lugar para si

e para 0s outros no esquema de forcas da societiddecaso dos cultos afro-

2 O filme aqui referido &xu: além do bem e do mé referido anteriormente.
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brasileiros, € um elemento na busca da legitimigada luta pela hegemonia” (Idem, p.
67-68). Assim, ele se vale de Renato Silveira,legagdo de que “o afro-brasileiro ndo
€ um mero objeto de (ciéncia), mas um objeto (hesip e, enquanto tal, capaz de
manipular o pesquisador” (SILVEIRA apud FERRETT94, p. 68).

Levando em Consideracao a afirmacédo de Silveirmpoeende-se que 0S grupos
estudados podem influenciar a analise sobre sdas & medida que os entrevistados
manipulam seus discursos, enfatizando e trazenddona em sua memoria
exclusivamente o que desejam destacar, deixandmtrulido os tracos de sua histéria
que nao faz sentido ressaltar naquele momentotai®orazdes, se torna indispensavel
ao antropologo pensar as tradicbes religiosas do-baésileiro segundo uma
perspectiva dinadmica, sendo seus valores permeat¥sressignificacdes na
contemporaneidade. Sobre essa questdo, Dantas, (1988) também atentou para o

recorte e selecdes do que sera real¢cado nas asstims terreiros.

Ao contrario do carater de “pureza”, devem ser nlasos os diversos elementos
na composicdo das identidades dessa tradiciongiostlade na atualidade. Esses
subsidios podem ser a incorporacdo de deuses das aaligides, valorizacdo das
funcdes que esses deuses assumem, assim comaac&e#os espacos rituais como
estratégia de moldar a tradicdo, sem com isso comgier a memoria e a
ancestralidade em questdo. Antes, com o objetivsedmsicionar de forma satisfatoria

nos diversos campos hierarquicos do mundo glolhdiza

N&o se pode negar que a construcdo do modelaad#pureza”, para o qual
contribuiram alguns estudiosos, gera certas di¢srgmpasses na analise do terreiro
de Xoroqué. Exemplo disso é o limite de acessotarrdeadas informagdes imposto
pelo grupo. Subsidios esses que poderiam serviju@ena desmistificacdo do lugar
ocupado pelo espaco ritual das entidades umbasdistaonstrucao da identidade de
Candomblé, tal como entendida pelo grupo religi®ms, como bem salientou Ferretti
(1995, p. 68) sobre as condi¢cdes do pesquisadacaempo: “sua funcdo € limitada e
condicionada pela atuacao dos lideres, que manténogam as tradicdes dos terreiros,
manipulando-as em funcdo dos seus interesses”.rdkgefras estabelecidas, pelos
iniciados, a certas informacdes servem como meoprdteger a pretensa identidade
legitima, e para tal, chegam a forjar diversosiffeits” que n&do desnudem a
dinamicidade sofrida pelas praticas consideradaticionais pelo grupo religioso.
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E sabido que tanto a perpetuacdo do culto quantegiimacio das casas
dependem da postura politica empreendida pelosefideligiosos e seus filhos de
santo, fazendo da tradicdo herdada “arma” de @otegsta acionada nos momentos
relacionais com outros grupos religiosos e comceéedade geral na qual o terreiro esta
inserido. Contudo, € substancial para a perpetudeésa tradicdo uma maior abertura
do grupo nas remodelagens necessarias. Essas meraaparelhos considerados
desprovido de fungédo, bem como servem como fatipesantes para o alargamento do

fendbmeno religioso na atualidade.

Para Ferretti (Idem, p. 68)o éxito ou fracasso de um terreiro depende,
principalmente, da eficacia de sua lideranca, cdmautenticidade de suas tradi¢cdes”.
A propria Dantas (1988) pode constatar em LarageiBE) a importancia da eficacia
simbdlica do sacerdote na legitimacdo dos cultomdtiz africana. Tanto na opinidao
dos “de fora” quanto no entendimento dos “de dérdraeficacia, ou “forca” eram
responsabilizadas na aceitacdo dos terreiros pmieedade, sendo este um dos
requisitos para se imporem diante de outros gruBopara a realizacdo disso tudo
depende, também, o acionamento de um conjunto rdleokis, indispenséveis para
pensar o campo religioso dentro da complexidaderelagbes que se processam na

contemporaneidade.

A seguir, se verificara o papel desempenhado Eobolos na constru¢do dos
espacos rituais da casa Xoroqué, traco que é umadmaana determinacdo das
identidades religiosas do pai de santo e dos asi@miguanto pertencentes ao “mundo”
do Candomblé, bem como fundamental na disputagoonhecimento social.
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CAPITULO Il

A PLASTICIDADE DOS SIMBOLOS NOS ESPACOS RITUAIS DO TERREIRO
XOROQUE

3.1 OS SIMBOLOS NA CONSTRUCAO DOS ESPACOS RITUAIS

O presente capitulo situara o leitor no aspecttralesho campo empirico ao qual
se propde refletir, trazendo a luz conceitos chpeea a problematizacdo da fungéo dos
simbolos na diferenciacdo espacial nos locais déo cdo terreiro. Buscando
desmistificar tais simbolos rituais se partird da sarater estruturador quando usados
nos dois espacos fisicos do terreiro, que contnibgebremaneira na definicdo da
identidade religiosa da casa. Posteriormente sbsarégaa contribuicdo dos objetos
sagrados na ordenacdo das préticas religiosas.oTemdvista que tanto o uso de
determinados simbolos rituais quando a divisdooispasta Ultima, consequéncia do
primeiro, se dar em obediéncia a dinamica de ne$sigcdo dos cultos de matriz

africana na contemporaneidade.

O estudo dos simbolos parte da analise de VictoneFu2005) sobre as trés
cores— branca, o vermelho e negre presentes nos rituais da sociedade Ndembu
(Idem, 98-103). Entre os Ndembu essa triade apa@o® alimento para a estrutura
dos rituais, segundo a crenca de que a cor brasteadigada a “bondade, saude,
autoridade etc.”; o vermelho, “o sangue das muthesangue da circuncisdo, sangue do
assassinato, da bruxaria ou feitaria”, demonstrandoplo sentido atribuido a essa cor.
Ficando relegada a cor negra a nogédo de “noiteinsmito, maldade, falta de sorte”
(Idem, p. 107-110).

Aqui, se tomara essa definicdo para pensar o uswahzo, ligada a ao ideario
de bondade e a representacdo dos deuses sagradwsxas; e no caso do uso das
vestes vermelhas, num sentido desacralizado, cqacerta ser também associada
entre os Ndembu. Todavia, o carater da cor vermeldempre pensado como modelo
para as outras cores, que compdem o cenario dtuaspaco umbandista, como o lilas,
roxo e o preto. Dessa forma, o branco € tomadc @eleptos essencialmente ligado as

ideias de coisas boas e positivas, 0s orixas. &stad outras cores e demais elementos,
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permitidos de se usar no espaco da Umbanda, desigmenor restricio e maior

abertura daquele ambiente religioso.

J& o conceito de performance, desenvolvido pandRicSchechner (1988), seré
empregado na tentativa de entender a importansiaitdais na perpetuagao dos valores
tradicionais da religiosidade, tendo em vista queediormance, na perspectiva desse
autor, pressup®de a repeticdo das praticas ritaaisliando no aprendizado dos valores
culturais. Outros conceitos serao indispensavaia paanalise dos dados etnogréficos
apresentados a seguir, tais cormamportamento restauradSCHECHNER, 1988 a
dindmica proposta pela nocédo piasticidade SEGALEN, 2005) sera central para
enfatizar o modo como determinadas praticas da Xasaqué se revestem de outros
tracos religiosos— como o exemplo do pertencimento dos filhos deosans deuses
umbandistas e a realizacdo de uma missa no bardasdorixas— na composicao da

sua identidade religiosa, ainda que essa se peeigadl a tradicdo ancestral.

A estrutura do culto no terreiro de Xoroqué € amaba no papel desempenhado
por diferentes emblemas que servem a organizadatirecdo do uso que deve se fazer
do espaco por cada filho de santo, segundo os Kimpermitidos e aqueles que nao
deve ser usados em determinado contexto rituakdd&Sedos ensinamentos passados
cotidianamente pelo pai de santo da casa e osvalhigs de iniciagdo no culto, como

estabelecido pelas fun¢des segundo a hierarquirmeiro.

Vérios elementos sdo utilizados para simbolizalisincdo dos dois espacos
rituais do terreiro Xoroqué, dentre estes, valenggpoprimeiramente, as cores que
aparecem demarcando cada um dos portGes de edtadsspacos de culto sdo outro
demarcador. No barracdo dos orixas, o portdo dadannha cor azul, reveréncia Ogum
Xoroqué, patrono do terreiro, e 0 outro ambierdgm & porta pintada na cor vermelha,

nuanca caracteristica das roupas usadas duracger@snias rituais daquele espaco.

Nas cerimdnias religiosas no barracdo dos orixamr vermelha nédo costuma
aparecer nas vestimentas usadas pelos adeptos guaedo se trata das indumentarias
das filhas de lansa ou Xang06, que podem aindaid@cdse vestir com roupas na cor
branca sem nenhuma restricdo por parte do pairde sam dos mais velhos no santo.
Por isso, é habitual encontrar filhos de santoetess de qualquer outro orixa usando
roupas na cor branca durante as festas e outnassrpitblicos que se presenciou, como

também fica demonstrado na fotografia abaixo. Apas na cor branca usadas pelo pai

80



de santo e os filhos de santo do terreiro, indegreiedda posi¢cao na hierarquia do culto,

sdo em referéncia a Oxal4, que é considerado ost@usmo no culto dos orixas.

Saida de lad no Barracao dos orixas

Fotografia: Vanessa S. Santos

A diferenciacdo apresentada desde a cor na pidaggortdes se estende até o
tipo de imagens pintadas no interior dos ambiefitesdo em vista que, no espago dos
orixas se encontram pinturas representativas dasedecom suas vestes e armas
caracteristicas. Além da diferenciacdo das pintuedsatando o tipo de entidade
cultuada em cada espaco, ha, ainda, na entraderréod, no lado direito, a casa em
homenagem a Ogum Xoroqué, patrono do terreiro @o da cabeca de pai Manoel no
“lado” do Candomblé.

Como exemplo das imagens caracteristicas do Bar@es orixas, ha a pintura
de Oxum. Esse orixa africano aparece segurandcaom de flores, na mao direita, o
espelho em sua mao esquerda e uma coroa de owabpaa, enfeitada ainda com
franjas em contas douradas. Por serem esses osla$ndessa deusa, considerada
rainha da riqueza e da beleza, como bem represerdgapectivamente, a coroa de ouro
e 0 espalho seguro na méo. Ja o rei Xang0, é apadsena pintura com uma coroa
vermelha, na cabeca, simbolizando seu poder de cemachado na mao direita, como
mostra a fotografia a seguir.
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Oxum e Xang6: simbolos africanos no barracdo dgasor

W ralphstrethm

Fotografia: Ralph Strothman

Nas paredes do saldo onde acontece a gira ribgakspiritos da Umbanda, séo
apresentadas figuras com diferentes historiasisgor suas indumentérias sdo distintas
daquelas encontradas no ambiente dos orixas pacregitar que no barracdo do
Candomblé se veneram deuses com uma origem como@mpPvale salientar os

deuses afro-brasileiros pertencem as mais divesigies e culturas da Africa.

Pretos Velhos e o Indigena: simbolos representaalespaco da Umbanda

Wwwralphstrothmann.de

Fotografia: Ralph Strothman
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Pinturas simbolizando o indio, com seu coca eegarrdo a médo um animal de
caga, assim como dos Pretos Velhos, Caboclos esoaspiritos que sdo venerados
naquele espaco fazem parte das imagens que difareasse ambiente ritual, dedicado

a Umbanda, do barracdo dos orixas.

As distingbes ndo se encerram apenas com as €oneggens referenciais em
cada um dos espacos, mas antes se retratam, tamdéificuldade encontrada pelo pai
de santo em engajar parte de seus filhos de sasteampromissos anuais com essas
entidades consideradas originarias de diversagdnes, inclusive o brasileiro, como é
o caso do indigena. Desse modo, ao que tudo indictb as cores quanto as
representacdes pictéricas dos deuses nas paredemddeum dos espacos de culto
servem a caracterizagdo dessa diferenciacdo, mndadsta que sdo esses 0s simbolos
gue primeiro aparecem ao adentrar cada um dos atabigtuais do terreiro.

Os elementos citados anteriormente apenas indacaiferenciacdo existente,
sendo esta distingdo destacada por outros simliodispensaveis em tal processo.
Todavia, trata-se de simbolos que perpassam tammwivio diario em cada uma das
casas rituais. Estes sdo também referenciais abedstimento tanto de determinados
tabus, no uso de determinadas roupas e suas queegp para a utilizacdo do cigano e
bebidas alcodlicas. Além, sobretudo, de interfiesirecorrente identificagdo dos filhos
de santo do terreiro com o0s orixas em detrimentoaliros espiritos pertencentes ao

culto da Umbanda.

O que se verificou como sendo certo “tabu” par&menadas vestimentas € a
naturalizacdo do uso de roupas na cor branca pawmadas cerimdnias rituais no
barracdo dos orixas, enquanto é comum constatamieadtarias de fortes tonalidades,
com misturas de cores numa unica roupa, nos ritdaidJmbanda. Acompanhada
também de menor restricdo nos tabus de uso e “fotndbs trajes e aderecos
femininos, que podem ser usado por homens ao ioIEM suas entidades femininas.
Ja nas festas dos orixds da casa Xoroqué, as eastsnseguem um modelo que se
denominara de dupla referéncia: costuma-se usar ¢& citado acima, roupas rituais
na cor branca, tanto em ceriménias publicas quamsarituais restritos, como é o caso
da cor de parte das vestimentas indicadas aop#asse cobrirem durante os ritos aos

quais serdo submetidos no periodo de recluséao.
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Outro uso recorrente é de paramentos que simbolizeor especifica do orixa
protetor dos filhos de santo que o homenageia.rBuog além da cor presente nos
colares sagrados, o uso dlaca sobre a roupa branca, na cor do orixa, como mastr
fotografia abaixo. Na primeira imagem, a filha datse veste roupas na cor branca, mas
usa também alaca na cor amarela, em homenagentaad&E©xum, por ser essa cor
simbolo desse orix4. Na segunda fotografia, targonmis velhos no culto, que
aparecem com objetos sagrados na mao, quanto & apeprecebe o deca no barracdo

dos orixas, usam vestimentas brancas durante essemo da cerimoOnia ritual.

Saida de iad e deca de lansa

Fotografia: Vanessa S. Santos

Os adeptos costumam definir essas roupas sobgno da beleza e do “luxo”,
fazendo alusdo a maior fidelidade possivel ao ¢éipuéde cada um dos deuses
africanos.Reside na questdo do uso de determinadas vestsner@adeiro fator que
se sobrepde na aproximacdo dos adeptos em relagfiodeuses que desejam
homenagealEm entrevista, um afamado pai de santo baianoag@onefon, esclarece a
Capone (2009, p. 147) as razbes da procura pelagéb no candomblé em decorréncia

do formato desses cultos:
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[...] precisamente essa beleza que atrai grande gas candidatos a
iniciacdo. Na verdade, o candomblé se opde a umabaetb lado
estético: o luxo e a criatividade das roupas usamagandomblé
contrastam violentamente com a simplicidade e derndade dos
uniformes brancos vestidos pelos meédiuns da umbaAdaim,
embora o carater festivo das cerimbnias de candonddja
confrontado com a utilidade do trabalho umbandé&jastamente esse
luxo que age como imé sobre os médiuns.

O signo da ornamentacao nas vestimentas do Camélénslem duvida elemento
agregador de fiéis para essa religiosidade, como dmnfirmado na citacdo anterior.
Confirmando mais uma justificativa para a prefel@nem alguns casos, por parte dos
filhos de santo do terreiro em relacdo ao espag@wto dos orixas. Contudo, o traco
nos uniformes usados pela Umbanda, citados porr@age diferenciam com o tipo de
vestimentas usadas nos rituais do espa¢go umbanddistasa Xoroqué. Talvez pelo fato
da autora se referir & Umbanda de mesa bfanemdalidade diferente da Umbanda

praticada por pai Manoel, ao menos ao que tangest@p das vestimentas rituais.

Outros simbolos que caracterizam o espaco umbarglisso de cigarros e de
bebidas alcoodlicas durante a incorporagdo dosiespisobretudo aqueles do lado de
Exu. Segundo o pai de santo, ao presentear asa@esiccom esses dois elementos,
essenciais ao agrado dos espiritos, os filhosmte satabelecem uma relacéo reciproca
com os deuses recebendo em troca protecédo e giendabre questdes da vida diaria

que estejam afligindo os adeptos.

Quanto a ocorréncia dos rituais dos orixas, esleesentos sdo considerados do
ambito “mundano”, desconhecidos e, por isso, dispexis da organiza¢do do culto e
dos pedidos dos orixas aos seus filhos de santwdoTem vista que, as cerimbnias
religiosas desse espaco nao necessitam do usoisdein@bolos ritualisticos. Em
nenhuma das ceriménias publicas, assistidas ng@sjws orixas, se confirmou o uso
de bebidas com alcool ou cigarros para incorpordg&awrixas ou durante o desenrolar
dos rituais.

% Magnani (1991, p. 43-44) caracteriza a umbandandsa branca enquanto: “[...] desaparecem os
atabaques, pontos cantados e riscados, substitpddgslmas, preces e masica suave, havendo uma
predilecdo pela Ave Maria de Gounod; os desencamatkscem pela forca das oracbes e
concentracdo dos médiuns — o transe é suave — petfon fumo ou bebidas alcodlicas, como as
entidades dos terreiros populares”.
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Como se nota, tanto as vestimentas e as coressdgsianto o uso de
determinadas insignias rituais sdo simbolos queap&oas demarcam essa distincdo
entre os cultos, mas antes os organiza e o estréois, incorrer na quebra de um dos
tabus de uso desses simbolos em um dos espacossspiendo deveria ser usado,
significa concorrer para o desagrado dos deusasaeuma desestrutura na manutencao
da ordem estabelecida no terreiro. Por isso, cdim @e que seus adeptos sigam 0s
preceitos de cada uma das religiosidades, os sigkervem como marcadores do que

seja permitido em termos de uso e postura em gaddos ambientes de rito.

Ainda um exemplo que pode explicitar melhor a pizacdo dos rituais se
refere ao tipo de “linguagem” em cada um dos espad¢o barracdo dos orixas, durante
os cerimbnias publicas e privadas, assim como tidi@oo de atividades, se utiliza do
iorub& na comunicagdo com os iniciados e 0s quaatasse iniciar. Pai Manoel, ao se
referir ao uso do ioruba no espaco dos orixas,j@&f...] aqui tudo se fala em ioruba,
aqui tudo se puxa logo o dialeto africano, ent§oyj a gente tem que pegar as raizes
mesmo da Africa, e fazer com que o orixa quandmaiterra se sinta em casa’ E
dessa forma, segue justificando suas praticas @do ike organizar o terreiro:

Nos espelhamos, o povo do Candomble se espelhdrica.Antao,
se ha Africa se veste de um jeito, a gente proaureelhor forma de
parecer um pouquinho com as vestimentas afro eiiss também.
O Candomblé a cada dia que passa vem crescendtp dins
fundamentos também, as roupas vem aparecendo urasshs, com
mais detalhes, a gente procura ver os fundamem®xas, tipo
assim: Oxum, vai sair Oxum, ela vai sair com a dela bem rodada,
0S 0jas, que sdo os panos que dar lacarote, manta grocura
colocar uns peixes, uns coracao, tendo em vistdDgquen é deusa do

amor, dona dos rios, de agua corrente, das caaekodintdo, tudo
representando ouro também {-..]

Através desse enfoque, se compreende como oclarmos orixas busca
constantemente a legitimacdo de Candomblé, a partiescendéncia da Africa, e como
esse simbolo de comunicacdo funciona aos diferantagos para que esses se
posicionem como adeptos fiéis aos preceitos aftEase dado por esse caminho ainda
a justificativa para distinguir, assim como sepavarespacos rituais da casa Xoroqué.

%0 Entrevista realizada em 27/03/2012, no barracdmdaas.
31 Entrevista concedida pelo babalorixa em 11/02/2012
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Também os nomes atribuidos aos filhos de santmdp esses se encontram no
espaco dos orixas é, na maior parte das vezesfesmdo aadjinaque recebem quando
sao iniciados, ou seja, momento em que nascemapeoaunidade do terreiro. Como
no caso da mae pequena da casa de pai Manoel gse géo lembra seu nome de
batismo, Marcia, durante os momentos cotidianogug passa boa parte do tempo se
dedicando ao terreiro Xoroqué no qual se iniciguddsde o periodo de sua iniciacao,

h& 16 anos, é sempre tratada como a mae Zazi.

Esse nome |he foi atribuido como adjina, ao sdainiem referéncia ao seu
orixd Xang0. A vinculacdo com seu orixa € de t&nsidade, que confirma: “eu sou
mais dedicada a parte de orixa, hoje, pra vocé&rna ideia. E eu tenho entidades
minhas que sdo mestres meu mestre é boiadeire- que viram em mim, dificilmente
viram [...F%. Além de enfatizar o vinculo com o orixa, justifiessa forte inclinacdo
com o lado do Candomblé: “Porque € como se vocéss® outra pessoa. [...] E, é,
outra identidade. Aqui se chegar Marcia, ndo, rdhece, s6 é Zazi. Ah, a Zazi. Olhe,

eu ja fui assinar uma vez um cheque e coloquei[Ziaps]”.

Votando a questdo da linguagem utilizada nos doibientes rituais, vale
lembrar que é no espaco das outras entidadesddoda Umbanda, que se fala e se
canta em portugués, tendo em vista que boa paseedpiritos, sdo vistos como
originarios do Brasil e aqueles que ndo tém sugeorino territorio brasileiro, segundo
interpretacdo dos adeptos, também se comunicam artagpés. Dessa forma, o
babalorixa argumenta para diferenciar os dois sufiesim como os classifica como:

Eu costumo dizer que aquele Iadq é catico, aliéumba, é bruxaria,
é feiticaria. Sao espiritos que a Africa ndo coeh@orque a Africa
ndao conhece o preto-velho que desce fazendo cufdriea nao

conhece o espirito do marujo, a Africa ndo conlebeiadeiro, ndo

conhece o cigano, ndo conhece o caboclo indi@ alpagelanca, al
nao é religido, ali é ceita.

Como parece claro na citacdo anterior, trechcattado pai de santo, o espaco
das entidades umbandistas parece caracterizar @ dadacralizado das praticas
religiosas do terreiro, sendo o espaco dos origdsgado pela concepc¢édo da riqueza da

ancestralidade africana, imbuido de tabus de us@guportam toda a ideia de sagrado

32 Entrevista concedida pela mae pequena do terair@7/03/2012, na casa dela, situada na mesma rua
do candomblé.
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definida pelos adeptos da casa. Contudo, essagémeif@s, unicamente distintivas, nao
explicam a funcionalidade daquele espacgo aparentemiprofano” na construcédo da
identidade religiosa do pai de santo e das pesgoasfrequentam regularmente os

espacos.

Sao varios os emblemas que marcam a diferencaggespacos rituais, sendo
parte da funcdo desses simbolos fundamentarem gmaadode cada lado de culto,
porém, somente apontar essas diferenciacfes estr@ois ambientes ndo decifra
diretamente os ensejos dessa separagdo nem asaigdpb que essa separacao traz a
constituicdo do grupo religioso, assim como ainéda asclarece em qué auxilia ou
enreda as relacBes do terreiro com outros grumamsestes religiosos ou ndo. E
preciso buscar desmistificar o implicito, para enlvar a cabo 0 que se encontra

subjugado nesse modelo de estrutura do terreirogér.

Parece haver, mais uma vez, um aparente paradexesflritos sdo tidos como
profanos de acordo com suas origens, usos de e&etoentos ritualisticos e em ajuste
com o tipo de roupas e as cores usadas ritualmatém, esses parecem ter tambéem
seu lado sacralizado se levado em consideracagel pae desempenham quando
cuidam dos fiéis, do mesmo modo que, através dadfigle Exu e dos espiritos
definidos como pertencentes a Umbanda, sdo sengweados quando se deseja
protecdo e a resolucdo de qualquer questdo pesseadlo justamente a partir do
acionamento da “figura” de Exu, e o papel desemg@mipor esta entidade africana,
que reside o traco complementar que ha subjacentiidtogo entre os dois espacos
rituais. Os mestres umbandistas buscam e tém cangéd resolver as aflicbes dos
filhos de santo do barracdo dos orixas e, par&xal,e essencial na efetivacdo da cura e

a protecéo dos fiéis que procuram consulta nodaddmbanda.

Valendo salientar ainda que é Exu o responsavelqueitato estabelecido entre
os filhos de santo e seus orixas. Desse modo, tanentidades umbandistas quanto
Exu, ambos cultuados num ambiente separado dogsleosbarracdo dos orixas, sao
figuras centrais na dialdgica entre as entidades dins espacos e essas e 0S que
procuram o0s servigos religiosos da casa Xoroqu&u® indica certa diferenca na
definicdo atribuida pelos adeptos sobre essesitespér a importancia que assumem
empiricamente, demonstrando assim seu carater ligad@m Pois, se levar em

consideracéo as praticas cotidianas ocorrentesigiesambientes de culto, segundo os
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papéis desempenhados por esses deuses, se corapreendlor do “lado profano”

dentro da organizacéo religiosa da casa Xoroqué.

Isso tudo justificado pelo poder e a dependénceamgantém na relacdo com os
homens. Porém, ainda segundo pai Manoel, as eaidaaino os Exus de Umbanda,
por terem sido criados no territdrio brasileiro, smcontram subordinados
hierarquicamente aqueles que se cultuam no Candaenbbr isso ndo sao ritualizados
Nno mesmo espaco. Ja os orixds do Candomblé, Ibevaen um espaco “especial”’ por
se acreditar serem legitimos da Afridaexaltacdo desse ideario de culto foi descrita
por Lody (1987, p. 77) ao mencionar o modelo ddgocdia Bahia que se tornou
referéncia para varias outras regides do pais.t@ agsevera que “nesse conjunto de
manifestacbes religiosas afro-brasileiras, vé-se guCandomblé é o destaque [...]
adquiriu fama e notoriedade [...] festejado conmeais puro”.

3.2 AESTRUTURA DO TERREIRO A LUZ DA TEORIA

Antes de debrucar-se na compreensdo da dindmicaiddmlos rituais e da
relacdo destes com a divisdo espacial no terresqupsado numa perspectiva teorica, é
indispensavel analisar o processo social no quahsaevem tais elementos que,
partindo dos principios da estrutura social, admi¢¢atividade social como resultante
de um conjunto complexo de elementos, incluindespaosta direta aos principios
estruturais, sua interpretacdo e a escolha emgee[el]” (FIRTH, 1951, p. 77). Com
Isso, alega-se ser de suma importancia atentamopa@delo de organiza¢do da casa na
orientacdo das praticas religiosos dos filhos adosdendo em vista que a atividade
social, conforme Raymond Firth (Idem, p. 59), aiteslo de uma complexa gama de

“procedimentos através dos quais a atividade pedguwada e controlada”.

Com base em Firth (Ildem, p. 219), para queraexiaténcia de um sistema social
necessita, de fato, de um sistema moral que onde’tatenta-se para o papel da moral
no campo religioso. Partindo da concepc¢ao de qtipanksdes morais determinam quais
os tipos de conduta que s&o certos e quais os &uersados, e 0s membros da
sociedade se adaptam ou se desviam deles, e gadgsla partir disso” (Idem, p. 205),
se coloca a baila as concepg¢fes de mundo queamientegem a conduta religiosa do

pai de santo, e iniciados da casa Xoroqué, ao $edenominarem adeptos do
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Candomblé, ao passo que se distinguem dos terrdg@ddmbanda. O que é valido

também para a estrutura de seus cultos e espagas.ri

Se “Transgredir uma regra moral constitui uma aee$igiosa, um pecado [...]”
(ldem, p. 210), como afirmou Firth, compreende-sta eregra como elemento
preponderante do sistema religioso, sendo tambéseneial na organizacdo e
perpetuacdo de tais sistemas. Todavia, € um dpesdilisos a aproximar a religido de
seus valores e crengas ancestrais, a medida quesesstsforca para manter os tracos

mais fundamentais de sua cultura religiosa.

Ao que tudo indica, segundo as alegacdes acimdasitgparece haver uma
relacdo dialética entre a religido e a moral, te@ovista que tanto a moral serve na
orientacao religiosa de seus fiéis, quanto osisittedigiosos trazem indiscutivelmente,
em seu bojo, uma forma de manutencédo dos padrOesismBmpiricamente, parece
ficar claro se tratando dos tabus e regras rehgia® Candomblé Xoroqué. O uso, por
exemplo, de vestes brancas e cores que fazemrreBei@s orixas protetores de cada
filho de santo em distincdo as roupas em coresdasie com tons fortes usadas pelos
adeptos nos toques para as entidades de Umbandanadam a seguir € possivel
visualizar esses dois “modelos” de vestir, em ésgfeias aos deuses e simbolizando
cada um dos espacos rituais do Candomblé Xoroqué.

Festa de Jurema, espa¢co umbandista, e a Festaude Gxbarracdo dos orixas

Fotografia: Vanessa S. Santos
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Analisando as caracteristicas e a resisténciaralltio Candomblé, Raul Lody
(1987) apontou a relagéo dessa forma de culto contt@a e ancestralidade do homem
africano, o que possibilita esclarecer a visdo afteptos do Candomblé em toma-lo
como legitimo traco de resisténcia africana enitéeiw brasileiro, em oposicao a outras
formas religiosas. Lody (Idem, p. 10) afirma que:

[...] a instituicAdo do Candomblé, centenaria ealedida, polariza ndo
apenas a vida religiosa, mas também a vida saxihierarquia, a
ética, a moral, a tradicdo verbal e ndo verbaldacb e o tudo, enfim,

gue o espaco da defesa conseguiu manter e presenaultura do
homem africano no Brasil.

A descricdo acima levanta uma questao que é cemtrareiro pesquisado. Diz
respeito ao fato deles se denominarem Candombié éodase nos cultos aos orixas e
base na ancestralidade africana para justificapdefo de organizacdo de seus rituais.
Para usar os termos de Clifford Geertz (2011, p.&3as crencas estdo implicadas no
ethosda casa e em sw#&sédo de munddal como os dois conceitos sdo concebidos pelo
autor:

O ethosde um povo é o tom, o carater e a qualidade deidaaseu
estilo moral e estético, e sua disposicdo é adatigubjacente em
relacdo a ele mesmo e ao seu mundo que a vidéereNevisédo de
mundo que esse povo tem é o quadro que elabomdas como elas
sdo na simples realidade, seu conceito da natulezai, mesmo, da

sociedade. Esse quadro contém suas idéias maisgahtas sobre a
ordem.

Nesse complexo e dinamico campo de simbolos e asg®gtomado ainda o
ponto de vista de Geertz (2011, p. 67) para queshgdo se caracteriza por:
(1) um sistema de simbolos que atua para (2) dstabe
poderosas, penetrantes e duradouras disposicOoestieagies
nos homens para (3) formulagdo de uma ordem desitosale
existéncia geral e (4) vestindo essas concepcdegalcaura de

fatualidade que (5) as disposicdes e motivacGeecear
singularmente realistas.

E essas motivacbes e disposicdes nos individuasadars por Geertz e

suscitadas pela religiosidade, s6 se concretizanedida que‘a sociedade sO pode
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fazer sentir sua influéncia se for um ato, e s@& sen ato se os individuos que a
compdem se reunirem e agirem em comum” (DURKHEI®REL p. 461). A afirmativa
durkheimiana reitera o poder da religido em gex@esao social, eminentemente ligada
a centralidade das diversas religides na vidamttigiduos. Ao que o campo em analise
indica, a religido parece ser tomada em sua esgeasgisténcia, tanto por sua
veracidade quanto por sua capacidade de ordensaloses sociais sobre os quais

repousa a ideologia da sociedade, partindo do petigioso de aglomerar seus fiéis.

Outro estudioso que caracteriza especificamenteand@nblé, dessa vez o
colocando em distincdo a Umbanda, ao mesmo tempguentambém enfatizava o
traco peculiar africano do culto aos orixas, € Joddo Carmo (2006, p. 34). Enquanto
para ele “o0Candomblé privilegia os orixas”, a Umbanda “trabadjuase que s6 com 0s
guias”. E no caso da organizagao ritual dessagosidades, indaga:

O Candomblé prima pela elegancia nos gestos eabelggtica nas
roupas, canticos e objetos rituais. E ndo faz nmahsessdo se nao
tiver atabaques dando o ritmo as dancas dos ofx@s. orixas nao
falam, apenas dancam solenes no meio do barra&c&@m im ritual
da Umbanda, os guias falam com todo mundo, as sosifa quase

sempre brancas, e alguns terreiros sequer aceitamtabaques,
invocando os guias apenas com canticos e palmas.

Como demonstrado na descricdo anterior, parecetireximma énfase no
Candomblé, quando se discorre sobre a beleza dpas@ os objetos rituais, limitando
0 uso de roupas na cor branca para as cerimonidsnbanda. No caso do terreiro de
pai Manoel, a Umbanda se caracteriza pelo uso dementas coloridas, com tons
fortes, em sua diferenciacdo das recorrentes roopmecas usadas no barracdo dos
orixds. A enfatica legitimidade dos cultos de Canbi@ em relacdo a outros de
qualguer denominacdo, como j& debatido ao tratacotkeo os filhos de santo s&o
atraidos para essa modalidade de culto, ndo parer dsquecido o carater dinamico

gue esses cultos assumem na contemporaneidade.

Para refletir sobre a influéncia da Umbanda nascasadinamicas do terreiro
Xoroqué, recorreu-se a concepcao de performandeigmard Schechner (apud SILVA,
2005). Para Schechner (ldem, p. 53) toda perforen@aoasiste numa “[...] atividade
cultural dinamica, reelaborada e reproduzida eaatiente ao longo do tempo, mas que

se pretendia como pratica idéntica ao que se aarésl sido no passado, tanto no
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presente quanto no futuro”. Essa afirmativa coningara pontuar de forma dinamica o
papel desempenhado pelas entidades umbandistasnfigucacdo da adoragdo aos
orixas por parte dos adeptos. Tendo em vista qgee afgmativa supde a reelaboragéo
de determinadas praticas, tidas como tradiciorears gerder seu carater temporal, por

se acreditar estar executando tal como era nograssa

Essa questdo pode ser visualizada se a analisgpagpasta tomar a separacao
dos espacgos rituais assim como a adoracdo dos dmidsnbanda como necessarios a
configuracdo de um terreiro, mesmo aqueles quees®ntinam de “Candomblé
africano”, em sua vida util na contemporaneidad®a. ékemplo de que o pai de santo
atenta para as novas demandas que possam sutgircpm os novos filhos de santo
gue venham a se iniciar no terreiro, € o fato damizar sua casa, espacialmente, tanto
para as entidades de Candomblé quanto da Umbaepandendo para quem sejam
dedicadas as festas rituais e o tipo de servigotesp que se deseja em cada momento

da vida religiosa.

Esse tipo de distincdo espacial, empregada paradhse de rituais com
diferentes significados, é apresentado na @amnavais,Malandros e Herdisde Da
Matta (1980, p. 43, grifo do original), ao tratarsdestas que caracterizam a ideologia
da sociedade brasileira, como demonstra o trecacegue:

No dia da patria, como vimos, a comemorag¢do sé&zaeaum local
historicamente santificado e diante de figuras gegresentam a
ordem juridica e politica do pais. No carnaval épgrembora exista
um local especial para os desfiles das escolasaoibes a “rua’,
tomada em seu sentido mais genérico e categoériem eposi¢édo a

“casa” (que representa o mundo privado e pessbal)local préprio
do ritual.

O espaco é apontado ainda por Firth (1951, p. 6&nalisar as relacdes dos
individuos na composicdo de uma comunidade, coménieno importante, por ser
nele onde ocorre a construcdo das relagbes. Esqgrem intimas e diretas, acaba
proporcionando a definicdo da organizacdo e estruta grupo. J& em Bauman (2001,
p. 114, grifo do original), a nocdo de espaco parestireita e dialética a acdo dos
individuos em sociedade, quando afirma que “corilparto espaco fisico com outros

atores que realizam atividade similar da importnai acdo, carimba-a com a
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‘aprovacao do numero’ e assim corrobora seu semtidqustifica sem necessidade de

mais razoes”.

Se orientando, primeiramente, pelas ideias de Fi@b1) e Bauman (2001), ao
que diz respeito as implicagbes do espaco, infergug a dindmica e o cotidiano dos
adeptos da casa Xoroqué, nos diferentes espagagsyiproporcionam uma base tanto
para a coesdo do grupo, em termos de filiacaoremirte quanto em sua fidelidade ao
culto, que é denominado de descendéncia africandptem vista que suas acfes séo
guiadas pela estrutura e servem ainda na soligéaaesta. Se alguns dos iniciados se
identificam mais intimamente com o espaco dos srx&ao apoiados pelo sentimento
compartilhado de outros filhos de santo, outrosesgem a vontade igualmente para
homenagear os dois espacos, e seus respectivogsdetiendo como base o0s
ensinamentos passados pelo pai de santo, bem @mpgpel desempenhado por essas

entidades na organizacgao do terreiro.

Passando a outra concepcao de Schechner, agatindeflacerca de como os
valores culturais da religido de matriz africana séisinados aos iniciados, se traz a
cena a nocdo de “comportamento restaurado”, tordadampréstimo por Rubens A.
Silva (2005, p. 53, grifo do original) que a redafi como: “[...] um ‘modelo’ que
ensina o performer como deve, ou deveria, atuar paloo teatral ou em um ‘terreiro’
de candomblé”. No caso das performances rituacadga Xoroqué, ensinadas aos filhos
de santo, se pautam no que se acredita piamergm & crencas fiéis da pratica
religiosa africana, como ensinam os mais velhosutto e lideres da religido. Através
da performance ritual, os filhos de santo aprendebre os tabus da religiosidade,

segundo os preceitos dinamizados pela casa.

Esse “modelo”, tal como concebido pelo autor, @xdo orientar as acdes
rituais dos adeptos, segundo sua posicdo na higgiar a funcdo que devem
desempenhar na sociedade religiosa. Respectivamssngore respeitando os mais
velhos de iniciacdo no culto, que ocupam as posigi@s elevadas na hierarquia do
terreiro, e prestando atencdo nos tabus solicitadosada momento de sua posi¢cao na
religiosidade. Pois, o social prevalece sobre oviddal, como salientado por Roberto
Da Matta (2000, p. 19) sobre a iniciacéo individualCandomblé:

O que se explicita nas iniciagcbes ndo é o triurdoadtonomia, do
espaco interno e do isolamento, mas a gloria de elcexaltacdo ao
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retorno a aldeia como alguém que renovou sua @mgai de
complementaridade e o seu débito para com a sietlade.

Para o autor, os rituais de iniciacdo sdo momeqtas servem, apesar de
aparentemente caracterizados por uma individu@i@agcomo instrumentos de
fortalecimento dos valores do grupo, tendo em \jga “passagem ritual” € destinada
a partilhar/ensinar o conhecimento religioso datodtlade ao novo membro que se
inicia. E, dentre os instrumentos usados na trasssmi da crenca e dos valores das
religibes de matriz africana se encontra o usordidade— elemento essencial na
continuidade e perpetuacgéo das religibes afroibnas. Porque, como bem definido
por Schechner (Apud Silva, 2005, p. 118), “compudato de performance é
comportamento aprendido ou praticado — ou duplasnesimportamento treinado,
comportado: comportamento restaurado”. Desse memtender o papel fundamental
desse tipo de rito na continuidade da religiddeétar para a importancia da oralidade
como canal através do qual os pressupostos relgiggie se acreditam legitimos, sao

passados aos mais novos no culto.

3.3 A PLASTICIDADE DOS SiMBOLOS

Victor Turner (2005) é indispensavel na compreerd&@ realidades sociais, a
partir do viés simbdlico, elemento essencial ngeszacdo dos valores e identificacao
das sociedades. Turner (ldem, p. 87) confirma cquemtsmo simbolo pode ser
reconhecido como tendo significados diferentesasad distintas da performance ritual
[...]". Como exemplo disso, pode-se problematizageatido “profano” atribuido pelo
pai de santo ao espaco umbandista ao se refetis@aale bebidas e ciganos nesse
ambiente de culto. Mas tratado com certa sacradidadnedida que esses mesmos
simbolos podem caracterizar maior proximidade dlossf de santo com os deuses, pelo
fato da bebida e os cigarros serem presentes @adoguias em consequéncia de uma
graca alcancada ou de algo que se deseja obtemtum@.f Do mesmo modo, esses
simbolos proporcionam aos adeptos garantia de sjespiritos irdo descer a terra para
fumar e beber, durante as festas rituais, enquaoderdo os filhos de santo conversar
com essas entidades.
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Também obrajado usado pelo filho de santo, com o numero de “pérgas
caracteriza sewrixa, por simbolizar este, tem duplo significado. Enzéa de o
paramento distinguir ainda os ja iniciados no cdibs abids — aqueles que nao sao
ainda iniciados. Dessa forma, o brajado tanto feee@o santo de quem o usa, segundo
sua cor e quantidade de “pernas” quanto diferemmigarquicamente, quem o utiliza
daqueles que ndo o portam. Ao mesmo tempo, poaicsipais de santo na hierarquia
do grupo, simbolizando seus sete anos no cultaloskberados para usar o brajado

firmado, com contas nas cores representativasuderespectivos orixas.

Pensando a representacdo dos simbolos rituaisrr@iraeXoroqué a partir da
ideia defendida por Turner, acredita-se que osextod nos quais se dao as diferentes
formas de uso desses objetos rituais sdo balizadosacralizados através de uma
perspectiva de dinamicidade, segundo os diferemdsentes nos quais aparecem. E no
caso das indumentarias sagradas, bem como sugde®lmterativas, sdo situadas
dentro de uma organizacdo que as diferencia com mas diferentes momentos nos
guais sdo usadas. O que explica a variada formaesias assumem em diferentes

nacoes dos cultos de matriz africana.

No caso do terreiro, as praticas rituais consagraéla rememoradas através do
uso e do carater diacritico apresentado nos difssgraramentos e indumentarias rituais
que tradicionalmente séo utilizados para se fagtinguir enquanto Candomblé, em
diferenciacdo ao modelo dos cultos de Umbanda,tgwanvestir e ornamentar de suas
divindades. Além da distincdo dos locais nos qoa@rem as cerimbnias religiosas,
sendo as festas para os orixas realizadas humoespa@amente deles, enquanto cabe
as entidades umbandistas receberem suas homemagemsitro ambiente, diferente do

local do Candomblé.

O emblema das vestimentas parece ser central tivacéls entre os cultos, como
problematizado anteriormente. A organizacdo hieiiéey ligada ao uso de diferentes
vestes, assim como a organizacdo e tabus dosséimselementos que parecem se
distanciarem no Candomblé em relacdo a Umbandarte pas trajes e objetos
sagrados. Os aproximadamente vinte e um dias naricdra, durante a iniciacao, assim
como a restricdo do uso de determinadas bijuteaasagradas comp&em o arsenal que

denota certa separacéo entre os preceitos dasdligassidades.
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Os papéis sao caracterizados pelo uso de detemsinadipas, segundo o0s
diferentes cargos que ocupam os adeptos, comonopéxela roupa na cor branca, em
tecido derichelieu, usada constantemente pelas equedes duranteais étdiferencial
da roupa de santo dos iads, que pode variar doédgbranco a chita estampada. Esse
tipo de tecido é usado tanto na camarinha quantmamento cerimonial de primeira
aparicao publica do iniciado para a comunidadgicela. Ficando a cor da veste sobre a
fidelidade africana ao tipo de orixa a quem sergugmenagear, pois como constatado
por Raul Lody (2000, p. 68):

A forma de uma peca esta sempre em consonancia coganizacao
de um terreiro em particular e com seu nivel dentidade ou

aculturacao diante dos valores tradicionais, orguela aproximacéao
ou distanciamento das matrizes da Africa.

Ligado ao uso desses objetos rituais ha ainda lasrgas em guardar certos
resguardes relativos ao tempo de uso de algumémias, segundo os valores da
religido. Como elé objeto sagrado que ndo deve sair do pescocoicdada até que
se complete o periodo determinado pelo lider i que no caso do terreiro Xoroqué
€ cerca de trés meses. Dessa maneira, durante foeldodo em que o iniciado estiver
usando esse paramento estara simbolizando sudeécemacdo, sobretudo, indicando
o tipo de atitude que os mais velhos no culto espeto recém-iniciado, segundo a
posicao inferior que ocupa na hierarquia da cagdertfre as atitudes prescritas ao iad,
estdo: a constante reveréncia aos mais velhos assimo sua apresentacéo
constantemente com a cabeca baixa, em sinal deit@spveneracdo aos mais antigos
no culto.

O uso dos adornos rituais e a estreita relacatolmens com esses objetos n&o
sao recentes, como assinalado por Lourdes S. Dae#r{@003, p. 15), ao tratar do uso
recorrente desse tipo de simbolo pelos homens é&umzEio dessas insignias em
posicionad—lo na sociedade da qual faz parte, cbguk!

Desde que el hombre en la faz de la tierra hazatit disimiles
formas para adornarse, ya sea adicionandose adiumisobre su
cuerpo o haciendo cambios en el mismo, siempredasocon los

critérios estéticos o de otro orden (religioso) quemen en ese
momento historico.
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Na obra de Edmund Leach (1978, p. 67, grifo doimaiy) os signos/simbolos,
decodificadores da cultura, sdo analisados com baseelacdo entre vestuario e o
contexto cultural, bem como com os papéis sociassfo designados a qguem 0s usa.
Para o autor, “fora do contexto, as pecas de ron@asém ‘sentido’ [...] mas, quando
colocadas em conjunto para formar um uniforme, sf@ssignos distintivos de papéis
sociais especificos, e contextos sociais espesificDessa forma, é que cada
performance ritualistica, assim como a posicdoalgeica ocupada pelos adeptos,
dizem respeito ao uso de diferentes indumentaei@srslo o tipo de ritual que a “cena”
representa. Como as roupas em azul claro, dessirmmka filhos de lemanja da casa
Xoroqué, usadas nas festas desse orixa ou peldados dessa deusa, mesmo nas
cerimdnias de outros deuses, como forma de ideatifi orixd de quem as usam. A cor
das roupas de quem veste para lemanja é diferastecahtas e tecidos em azul

profundo usados para simbolizar o patrono da cagaé Ogum Xoroqué.

Van Gennep (2011, p. 78) também, ao estudar os dto passagem e as
diferencia¢gfes simbdlicas presentes nesses momereaplificou como:
As mutilagbes sdo um meio de diferenciacdo defmitOutras ha,
porém, como 0 uso de vestuario especial ou de uisaare, ou ainda
as pinturas do corpo (sobretudo com minerais @wejique marcam
uma diferenciagcdo temporaria. S&o estas que vérampeshar

consideravel papel nos ritos de passagem porquepstem a cada
mudanca na vida do individuo.

Assim, é que no terreiro Xoroqué define-se previgme tipo de tecido a ser
usado ritualmente, como € o caso do tecido em atgpdra confeccdo das roupas dos
iniciados, tipo de tecido dedicado e simbolo del@x&qui € possivel se aproximar da
guestdo simbdlica colocada por Martine Segalen52p030), para quem: “o rito ou
ritual € um conjunto de atos formalizados, expwessiportadores de uma dimenséo
simbdlica [...]”. Sendo justamente essa dimensawbdlica que torna possivel aos
adeptos vivenciarem intensamente, em seu cotidemaocdes da religiosidade. Ao
considerar que sao o0s simbolos que presenteianatodmunidade religiosa, por meio
da constante afirmacdo dos seus valores e pressspaeendo através da grandeza
conferida aos seus diferentes aspectos que se eenaara como esses emblemas sao

essenciais na vivacidade dos espacgos rituais, assmo da identidade religiosa do
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Candomblé XoroquéContudo, marcam ainda toda a complexidade e o @evad

inerentes a vida em sociedade.

Outra restricdo ligada aos simbolos é o fato dapa® usadas nos rituais de
iniciacdo, festejos comemorativos dos orixas ou réos de outras entidades, ser
proibidas de empréstimo ou de uso em momentos gaesejam os de rituais. J& 0
contrario ocorre com as insignias que acompanharmiogados e mais velhos da
religido em suas atividades cotidianas fora dceitger— como é o caso das guias
representantes do orixa de quem as usa. Podedslematizar essa questdo com base
na sentenca de Geertz (2001, p. 155) de que: “odumdo funciona apenas com
crencas. Mas dificilmente consegue funcionar seas’eDessa forma, compreende-se
que as restricdes rituais, assim como a crencataisgor esta, desempenham papel
fundamental na estruturacdo do mundo magico rebgita casa Xoroqué, tendo em
vista que as acdes de credulidade dos adeptogestaan pelos tabus e as interdicdes da

cultura religiosa do terreiro.

Com base na caracterizacdo de Tambiah, &pariza Peirano (2000, p. 14),
possivel definir os rituais da casa Xoroqué em pe¥spectivas: 1. uma ordenacao que
0s estrutura; 2. um sentido de realizacdo coletora objetivo definido, e por fim a
ideia de que sédo diferentes do cotidiang” ainda:” o ritual esclarece mecanismos
fundamentais do repertério social”. Um dos exemplos demonstra essa ordenacao € a
divisdo dos espacos, assim como a énfase discutgigacestralidade africana somada
as interdi¢cdes relatadas ao longo do texto retratasbjetivo desejado. E por ultimo,
deve-se evidenciar, mais uma vez, o carater deedade religiosa presente na
estruturacdo do terreiro, adorando os orixas, deladn, e de outro, as entidades

umbandistas.

Voltando ao conceito de plasticidade, empregadoSswalen (2002, p. 15) e
que é parte indissociavel dos ritos contemporanebjgtiva-se tomar os diferentes
espacos nos quais acontecem os rituais do terd@roqué segundo a ideia de
“plasticidade” e “polissemia” dos ritoRartindo desse carater defendido por Segalen, é
possivel analisar a agregacdo de certos tracosul® embandista ao Candomblé
Xoroqué em consequéncia, primeiro, da reelaborag&oessarias ao serem
transportadas para o Brasil e 0 convivio com oyprasicas ritualisticas que tornou
indispensavel para cooptagdo de adeptos indostdesanodalidades de culto.
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A plasticidade encontrada nesse molde alternagvimscreve com o carater de
reforcar a “identidade” definida pelo lider religio— de casa legitima de Candomblé e
ancestral da Africa. Sendo permissiva a realizagitois preceitos na afirmativa de um
templo, ao mesmo tempo em que se delimitam espaaidé as distintas entidades,
com rituais separados, necessarios para que nastee ou despreze as obrigacdes e
interdicbes com cada uma das entidades adoradas. rialeabilidade presente nas
religibes de Candomblé demonstra a adequacdo pelaog diversos rituais estdo
submetidos nos novos contextos sociais contempasaneas sem com isso perderem
seu carater simbdlico e sagrado enquanto rituaisapgas em raizes africanas. Pelo
contrario, tém ainda presentes elementos que campkam esse sentimento de

pertencimento, por vias das ressignificacdes atasmo cotidiano.

No caso das formas dindmicas assumidas pelos simbeligiosos usados no
terreiro, estas sdo percebidas como praticas aesedt das elaboracdes e reelaboracdes
que partem dos diferentes contatos fronteiricos,rfio s6 denunciam uma dinamica de
negociagcdo no atual contexto, mas uma conscienteer&do segundo 0s interesses
vigentes dos adeptos enquanto grupo étnico, tabamgumentado por Fredrik Barth
(1998, p. 194):

[...] alguns tracos culturais séo utilizados pedtres como sinais e
emblemas de diferencas, outros sdo ignorados, e, alguns

relacionamentos, diferencas radicais sdo minimgzadanegadas. O
conteudo cultural das dicotomias étnicas parecarsaiticamente de
duas ordens: 1. sinais ou signos manifestos -agegrdiacriticos que

as pessoas procuram e exibem para demonstrar enigdatle, tais
como o vestuario, a lingua, a moradia, ou o egélwgida [...].

Segundo pai Manoel, o formato encontrado para el@ibo paradoxo entre a
necessidade das festas umbandistas, com os cigarassbebidas imperativas, e o
descontentamento dos orixas com alguns dos simbaldimbanda presentes em seus
ritos, foi dinamizar as ceriménias de modo a sef@mamas cultivando o carater

relacional dos dois cultos.

Ainda refletindo acerca do processo de ressiggficados elementos da cultura
religiosa do Candomblé, bem como sobre os intesedsegrupo imbricados em seus
contatos fronteiricos, recorre-se também a andis®oland Walter (2008, p. 41) que

afirma:
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S&o tradutores culturais cujas passagens froraeimginam limites

estaveis e fixos e reescrevem o passado e asdeadigum processo
de transformacao continua; um recontar que hifemizanticidades e
problematiza os intersticios ocultados pelo distofgial.

A alegacao deixa clara a articulagao dinamica existnas sociedades que, ao
recortar pretensamente determinados tracos cudtsolire 0os quais desejam dar énfase,
acabam por obscurecer outros que néo lIhes servelisméaa por espaco religioso e na
legitimacdo de sua autenticidade. Ha, portanto, tratucdo dos elementos, definidos
pelos adeptos como tradicionais, que possibiltasa Xoroqué se definir Candomblé
em distincdo a outros modelos de culto, exigind@am isso a articulacdo de um
discurso politico que nao interfira diretamenteorana pratica de como as crencgas séo

vivenciadas cotidianamente no terreiro de pai Manoe

Da mesma forma, os simbolos servem a “vinculaca&estiica afro geral como
reforco de papéis sociais e de orgulho racial. [®s@rre com roupas, estamparias,
penteados e principalmente na joalheria que € nester no universo do terreiro”
(LODY, 2000, p. 71)Esses modelos de pertencimento sdo construcoedegoerem
das relacdes fronteiricas com outros grupos étniamsaso aqui 0os cultos de Umbanda.
Da mesma forma, influenciam o contexto relacionaisngeral através do qual os
adeptos sdo levados ao estabelecimento de corwatonéo adeptos, sejam estes
pesquisadores, evangélicos, curiosos ou simpadizaitt culto, sujeitos que compdem o

cotidiano do terreiro.

As negociacdes ou transacdes mediadas pelos admoam se distinguir ou
legitimar, ao propagar uma diacritica, e acabam ponstruir uma pretensa
“superioridade” do Candomblé em relacdo a altegdad outras religides distintas
dessa ultima. O que empiricamente parece existina consciéncia nas acdes do grupo
religioso, como afirmado por Benveniste ageoutignat (1998, p. 368) ao tratar da
auto-identificacdo dos grupos éticos:

Qualquer denominacdo de carater étnico, nas épantigas, €
diferencial e opositivo. No nome que um povo sebaitrexiste,
manifesta ou ndo, a intengéo de se distinguir @de@®Pvizinhos, de

afirmar esta superioridade que € a posse de urgaalicomum e
inteligivel.
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O “ser” Candomblé legitimo, baseado nos modos tleitesacdo da casa de
Xoroqué em distingdo a tantas outras, estd imessteelaboracdo dos espacos e das
indumentérias que sdo definidos a partir do contatn a alteridade, legitimando-se
nessa interacdo. Tendo em vista que é justamenpeocesso de remodelagem que o0s
significados da cultura religiosa se perpetuam eseguentemente fortalecem suas
praticas ritualisticas como sinalizado por Ulf Harm(1997, p. 12): “queria afirmar que
apenas por estarem em constante movimento, semdpreserecriados, € que 0s
significados e as formas significativas podiam aorse duradouros”. E importante
salientar que o autor chama a atencdo sobre ossflaws quais estdo imersas as
diferentes culturas, na complexidade da globalza@g&endo atentar para a incoeréncia
gue ha em se pensar as culturas dentro de uma maadtatica, com isso esclarece o

aspecto dinamico das formas significativas na slacie global.

Analisando especialmente o caso da cultura rebgds Candomblé vale citar
novamente a reflexdo de Raul Lody (2010, p. 320 gid original) para quem “embora
seja crescente uma tendéncia a ‘arqueologizar’ endria africana no candomblé
baiano, é evidente a dindmica — mudanca — sobddeyentes saberes que compdem as
tradicoes religiosas”. Desse modo, pode-se acredjtee tanto a fidelidade na
ornamentacdo dos diferentes orixas quanto a sé&umamdgs espacos rituais na casa
Xoroqué, ainda que guiados pelos valores religiotaslicionais, se revestem

cotidianamente de outros tragos dinamicos paransuutencao enquanto terreiro.

Partir unicamente das ideias apresentadas nogsbiscdos adeptos e do pai de
santo, sobre a presenca da Umbanda num terreilGaddomblé, € conceber essa
primeira religiosidade como resultado exclusivaraer¢ “[...] elementos da religido
catdlica e do espiritismo, de cultos trazidos aasBipelos escravos, além de alguns de
duvidosa inspiragcédo indigena” (MAGNANI, 1991, p.).134 no caso do Candomblé, é
tomado como religido com maior exigéncia de fidedel aos modelos, ou seja, procura

ser fiel ao modo de ser e fazer africano (Idem 3.

Essa ultima citacdo de Magnani pode ser percebigarieamente a partir do
discurso de pai Manoel, porém, o cotidiano no ierrde Xoroqué aponta para a
centralidade que outros fendbmenos religiosos, somaabs tracos da africanidade,
ocupam na fungdo desempenhada por essa casa salijiessa forma, pensar
ideologicamente o Candomblé na atualidade comeitertegitimo € ignorar as novas
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demandas dos adeptos e ainda é ndo atentar pamal@ como esse culto é vivido

empiricamente, assim ira se penetrar para alérauldiscurso politico.

Como mostrado na citacdo acima, os dois fendbme@oscaracterizados em
clara distincdo. H4, segundo Magnani , certo dgsgamento nos dois tipos de culto
quanto ao modo de estruturar s seus rituais, desvessuas cores, assim como suas
crencas e os simbolos presentes nas cerimoniaddaim. Concorda-se com Magnani
(Idem, p. 39) quanto a diferenciagdo no uso dasnvestas e outros simbolos rituais
nas duas religiosidades, bem como que a “a esigitarinterna do Candomblé repousa
sobre dbabalag o babalossaime o babalorixa ou a ialorixa, responséavel peatasis e
demais membros da irmandade [...]". Contudo, apdsaevera distincdo que fazem os
adeptos do Candomblé em relagdo aos cultos umias\dgercebe-se empiricamente
no exemplo da casa Xoroqué a estreita relacdoiddg®el e a Umbanda, através da
entidade de Jurema, Maria do Acais, como ja fdeda®o em outros momentos. Sendo
essa proximidade, justificativa para defender &tércia de profunda intimidade do

babalorixée alguns de seus filhos de santo com as crengasndiistas.

Os dados empiricos até aqui relatados, assim caiveesa base tedrica citada,
apontam para o papel desempenhado pelos difersimé®los nos rituais do terreiro
Xoroqué. Levando em consideracdo as prescricoe® sabquais incide 0 uso ou a
proibicdo de determinadas insignias em cada umedpacos do templo religioso
analisado se entendera sobre quais pilares se apaltura religiosa que ordena o “ser”
Candomblé na casa Xoroqué. Dessa forma, pode-gar ajae a separacdo dos espacos
rituais do terreiro Xoroqué, vivenciada pelos fdhide santo, segundo presenciou-se no
cotidiano do terreiro, estrutura os ritos assim @@ustenta a identidade religiosa do
grupo. Sendo indispensaveis para tal, os mecanigimosanutencdo que salientam a
necessidade de obrigacdo e homenagens as entidedddmbanda, como foi
demonstrada em relagcdo a primeira iniciagdo déviaaioel, a importancia atribuida a
sua mestra, Maria do Acais, e, principalmente,rateacomplementar assumido pelos

dois cultos religiosos na efetivacédo de sua fumgagica.
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CONSIDERACOES FINAIS:

Sem excluir todas as possibilidades de interpretgg@ a analise dos diversos
simbolos rituais do Candomblé possibilita, emperd®mnesse estudo em compreender
0 papel desempenhado pelas insignias na separasdesgacos rituais do terreiro
Xoroqué, assim como na construcdo distintiva e ¢ementar desses ambientes de rito.
Buscando ainda problematizar a aparente ambiguigiacksentada por esses emblemas
nos cultos das diferentes crencas, realizados sadm pai Manoel. Enfatizando ainda
as implicag6es implicitas nessa diferenciacdo dpags, dentre estas 0 uso politico

que o pai de santo faz desse emblema para legititegreiro.

Orientou-se da concepcao atribuida pelos pratisasgereligiosidade na casa,
para quem discursivamente o espaco dos orixas éude importancia para a
manutencao da fidelidade a ancestralidade afrieaaaelacdo entre os iniciados e seus
deuses protetores. Sendo 0s simbolos centrais rtalefimento desse vinculo entre
adeptos e o espaco dos orixas. Ficando o espddmbdanda relegado ao esteredtipo de
lado dos “caticos”, como designou o pai de santausma das entrevistas, ja citada em
outro momento do texto. Todavia, o “lado de 14", ddto umbandista, também
apresenta seu lado sacralizado, sobretudo, quandma relacdo complementar com o

barracdo dos orixas.

No culto, os simbolos aparecem como essenciaigjnder tanto para a
edificacdo e demarcacédo dos dois espacos rituaist@una organizacao religiosa do
terreiro. Porém, quando usados para sinalizar astiatidade africana se inserem
dentro de um contexto da sociedade mais ampla daauxnha legitimidade da casa
durante os momentos relacionais com outros grupcgis ou ainda em determinados
conflitos. Sejam estes com outras casas de cultairmla com outros segmentos da
sociedade, na qual o terreiro se encontra inseiethlo em vista que “entender a busca
pela Africa por esses terreiros s6 pode ser erdendiante da estrutura social,
econdmica e politica nas quais estdo inseridostiocbem salientou Dantas (1988, p.
61).

Como proposto por Capone (ldem, p. 31), os sisteal@sosos sdo sistemas de
significacdes. Nesse sentido, é interessante esnteque estas acepcdes se dao a partir

dos conflitos nos quais se inserem os terreirogjoteem vista que a estruturacdo e
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interpretacdo do culto, dada pelos adeptos do Qalnldo se baseiam, principalmente,

nas relacdes estabelecidas com outros terreiros.

J4 no caso verificado dos simbolos rituais que ctamiazam 0 espaco
umbandista, servem igualmente para estreitar azihi® entre aqueles que o adotam,
adoradores que necessitam de empréstimos esiyifuas seus deuses. Esses ultimos
esperam ser homenageados pelos fiéis do terreisonasatisfeitos com os adeptos
poderdo realizar os milagres, o que é de sua fumeho razdo de seus poderes magicos.
Ficando os consulentes na dependéncia da protec@&puda dessas entidades
especificamente. Pois, enquanto a intervencao rikéscse efetiva atraves da:

A prética de adivinhagéo pelos buzios é, entdmicoimeio de que
dispbe para resolver os problemas que afligem wsites e os
iniciados. Em contrapartida, a possessao por um dxyor uma
Pomba gira pde o cliente em contato direto comboes@tural, sendo

0 proprio espirito quem oferece a solugcdo do prodl¢ CAPONE,
2009, p. 33).

Assim, a Umbanda consegue alcancar seu caratexcdgidade em funcao do
sublime poder tanto por propiciar o contato digocliente com o mundo sobrenatural
quanto pela rapidez com que pode lancar uma solacditicio de quem a procura.
Conquanto, parte dos filhos de santo tenha maapemsédo em adorar e se identificar

com 0s orixas e a morada ritual destes.

Percebe-se, sobretudo, uma complexa separacéon dizdo, a idealizacdo via
africanidade, de outro, a organizacdo da casaéstraa qual sdo negociados 0s
diferentes rituais que estruturam o Candomblé nm@lidade, pautadas nas novas
necessidades dos fiéis. Ou seja, a perpetuacaarreéord Xoroqué parece depender da
presenca ritual das entidades que ndo compbemndegos discursos, o ideério
africano, tal como definem a heranca recebida dga

E contribuem de forma decisiva para que haja umalicatdo de
complementaridade, sobreposta a essa aparenteadigatr, os diferentes papéis
desempenhados pelas entidades umbandistas, peendaegs orixas do Candomblé
em conexao com a acao exercida pelos Pretos Velladmclos, Ciganos e Mestras de
Jurema, dentre outras entidades, que arranjam ac@spmbandista. Também os
simbolos empregados para definir o que compde enalrsitual das cerimbnias da
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Umbanda se prestam a auxiliar no cumprimento dagagbes dos orixas. Ainda que
de forma sublinear em raz&o de aparecerem, deatmstlutura hierarquica da casa,

subjugada aos orixas.

Como observado no decorrer da pesquisa, uma dasiram@encontradas pelo
pai de Santo para sintetizar as diferentes cremsgsms comprometer a enfatica
vinculagdo a ancestralidade africana, elemento aprdere legitimidade social, foi
separar 0s espacos de culto. Dessa forma, os mendw® terreiros, sejam do
Candomblé ou da Umbanda, tém uma percepcdo beenddaimbricacdo das praticas
rituais. Todavia, ainda que a maioria dos terresga lugar de encontro de diferentes

experiéncias religiosas, 0 “misturado” sera senspvatro, o vizinho ou o0 concorrente.

Compreendeu-se com isso que, o “modelo” de culaiitindo pela casa
Xoroqué tem como intuito proporcionar um espacdilag diante de outros terreiros e
nos relacionamentos estabelecidos com diversasagesfa sociedade na qual se insere,
dentre estes a prépria vizinhanca do pai de s&tdo.tais razdes, o aparelhamento
simbdlico é primordial na separacdo de cada um edpmcos rituais, demarcando,
sobremaneira, o que os filhos de santo devem demde as roupas rituais até o
comportamento prescrito, no culto aos orixas. Slivhimente, as restricdes séo
referidas também como manuais para que 0s adeptaisciem os espacos de forma

separadamente.

Outra informacéao, citada no inicio do texto e qassprelmente corrobora para a
imbricacdo dos elementos umbandistas no Candosalaénudanca de pai Manoel, da
Umbanda para o Candomblé, ja que primeiramente loaltdxa recebeu os
ensinamentos da Umbanda. Da mesma forma, contrébbumodificacdo da nagédo do
culto, quando renovou seu santo. Especialmenteciadb tomada, quando sua mée de
santo faleceu, e decidiu renovar seu santo conbisaud de santo, ao invés de atender
a hierarquia e fazer essa obrigagdo com o pai deo sde sua mée de santo.
Possivelmente essa decisdo seguiu 0 objetivo decabusim terreiro, e
consequentemente, um pai ou uma mae de santo iged® laos preceitos africanos.
Apesar de se justificar alegando que essa esceldaltsem razdo da nao identificacédo

religiosa que tinha com o pai de santo de sua pamefe de santo.

Por tais alegacdes, € compreensivo imaginar quedeprimeira mudanca para

o Candomblé, que se deu pouco depois da década Heuvesse o interesse, por parte
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do pai de santo, em se estabelecer numa religi@oggohava espaco na sociedade
brasileira por meio do recurso da africanidade,@émno caso do Candomblé. E como
esclarece Roger Bastide (2006, p. 2018): “conhesetambém a extraordinaria
plasticidade das culturas africanas, que sabemdaptaa aos mais diversos meios
sociais e culturais para conseguir sobreviver ermosuambientes que ndo o seu
ambiente original’. Sendo em decorréncia da pliastite caracteristica das culturas
religiosas africanas que podem conviver ritualmeai® os ensinamentos e cuidados
vivenciados na Umbanda, tendo em vista que foianéksna religido na qual se deu a
primeira feitoria de pai Manoel através da quakantem contato com um mundo
magico religioso diferente do que havia experimgmtaté entdo. E, ao invés desse
contato deslegitimar tais praticas afrodescendentessa dinamica serve ao
fortalecimento a partir da dialogica relacionalabstecida entre esse culto e outras

crencas religiosas.

Mas, para além das determinacdes do que foi aposemé Umbanda e sua
importancia e fungédo, como se tentou demonstradenorrer desse estudo, o uso dos
simbolos e das crengas umbandistas, presenciadoasaaxXoroqué, pressupde uma
forma de acolher e principalmente “cuidar” daquejee procuram pelo terreiro e seus
servicos. Dessa forma, agregar uma religido comefitss e simbolos diferenciados
daquela que descende da Africa néo invalida agiadiinda do outro lado do Atlantico

antes cria possibilidades e credibilidade paralece-la.

Parece ser um dos caminhos na dinamizacéo dos ¢rdthicionais, segundo as
demandas contemporaneas. Pois em paralelo aostidegitimador da africanidade, ha
com igual importancia, uma heranca do culto umtsaadconceituada de “plural” em
sua origem, mas que contribui com uma funcdo exelude proteger e guardar a
morada dos orixas. Ou seja, sem a paradoxal camgpe as entidades umbandistas
sdo responsaveis pelo amparo do espaco e dos,alixaste a noite, ndo haveria a

tranquilidade entre os adoradores do culto.

O que se pretendeu, sobretudo, propor em formafl#xdo € que os “modelos”
discursivos do Candomblé de Xoroqué, enquantotfiegs”, sdo construidos a partir
dos modos de fazer, usar e manipular os mais dweobjetos rituais sagrados.
Efetivados por meio de uma relacdo dinamica, bemocda divisdo espacial, sendo
ainda estabelecido pelas fronteiras relacionaignadida que a casa se coloca
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estrategicamente e politicamente diferente dosites de Umbanda. E a existéncia de
um espaco préprio para a organizacao e efetivagdoittiais dos orixas contribui para
essa crencga na autenticidade de suas praticasbomndo para a aceitacdo dos adeptos
na esfera da sociedade mais ampla, assim comam pamasentimento da existéncia do

proprio terreiro de pai Manoel.

Os varios simbolos rituais sédo eficazes na alegaefsa idiossincrasia do
terreiro, tendo em vista que como demonstrado aartdo uso e das proibigbes de
determinadas vestimentas, estes estruturam osd#&ascordo com 0 espago que se
vivencia, segundo os diferentes tabus e as higesrgle cada um dos espacgos. A
linguagem utilizada em cada um dos ambientes sitti@ambéem um desses marcadores,
como salientado anteriormente, que auxilia na ceensao desse aparente paradoxo do
templo.

Em todos os ritos e as festas verificadas no ege¢émbanda, a lingua usual é
0 portugués, idioma conhecido e de facil acessmlast os adeptos do terreiro, sejam
aqueles mais velhos no culto, sejam os que acabdease iniciar. Com base no
exposto, admite-se, mais uma vez, o papel centalesbaco e das entidades
umbandistas ao propiciarem uma maior ligacdo emsreadeptos e os deuses, com

intermédio do familiar sistema de comunicacao.

Ao contrério, considerando que no espac¢o dos osexamyuagem recorrente € 0
ioruba, ndo somente nas cerimbnias, mas principgéngurante as atividades diarias
do terreiro de pai Manoel, esta aparece como uritelide compreenséo para 0os mais
jovens no culto se comunicarem com 0s mais velloos/ia dessa linguagem. Ainda
que tanto os iniciados quanto aqueles que desegamigar na casa carecam dessa
intensa vivéncia com a linguagem usada nos rit@ssa acaba por delimitar o campo
de atuacao discursiva dos novi¢os. Tendo em vigtasgja necessario ao iniciado certo
periodo de convivéncia para conhecer a linguaasf@icoruba. Esse aprendizado é
complexificado, ainda mais, em razdo da quantidde€esimbolos que compde a
religiosidade e com os quais 0 novico deve lidaa gaa aceitacdo na comunidade do

Candombilé.

Apesar da distincdo conferida pela do uso de difeselinguagens em cada um
dos espacos, como descrito acima, ndo implica eongle tratam de dois mundos

religiosos em oposicao, pois, além do tempo e dagesserem construtos sociais, esses
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fendbmenos também definem uma estrutura que conpdma o desenvolvimento das
relacdes sociais; portanto, sdo categorias bgsarasa constru¢do de um mundo social.
As categorias de tempo e espag¢o formam um modetarcode percepcao da realidade,
permitindo a construcdo de um mundo compartilhadde se desenvolvem as relacdes
interpessoais, incluindo a linguagem, a comunicagdo acdo conjunta (BAUMAN,
2001). Sendo o intercambio entre o Candomblé e bddda, no exemplo do terreiro
Xoroqué, uma estratégia muitas vezes racionaligadéusca qualificar a casa.
Finalmente, é valido insistir que a imbricacdo erds dois cultos, enfatizada
atraves das funcdes desempenhadas pelos deusadadespaco ritual, € o que garante
a “autenticidade” da casa, idealizada nos discutessadeptos. Corroborando para isso,
a simbologia estruturante dos ritos sobre os geaErgue toda complementaridade e o

paradoxo das relacdes religiosas no Candomblé Xiéroq
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GLOSSARIO
Abia: Adepto do Candomblé que ainda nao foi iniciado, jadsve as contas lavadas.

Adjina: Nome novo que os adeptos do candomblé recebem aucegem. E esse

nome esté ligado ao tipo do orix4 ao qual o iabdeacabeca regida.

Alaca: Também conhecido como pano da costa, o alaca éaidotque pode ser usado
na altura do ombro, na cintura ou ainda na altargelto. E, dependendo desse uso,

simboliza a posi¢éo hierarquica de quem o usa.
Angola ljexa: Nacdo do Candomblé ligada aos preceitos africanos.

AvO de santo Diz-se do babalorixd ou ialorixa que iniciou o p& santo de um
iniciado. Terceira geracao mais antiga iniciada afamilia de santo.

Axé: Na casa Xoroqué a expressa@ é evocada para se referir as energias emanadas

dos orixas.
Babalad E aquele que além de pai de santo, recebe eayaarsegredos do ifa.

Babal6ssaim Pessoa responsavel por colher as folhas saguéitizadas em diferentes

ritos do Candomblé.
Babalorixa: Lider religiosa, popularmente conhecido comodeasanto.
Barracéo: Espaco onde acontecem as festas e ritos relgioso

Bisavo de santoE o avd de santo do pai de santo de um inici@tiarta geracdo mais

antiga feita numa mesma familia de santo.

Bolar o santa Quando se fala que o “orixa bola”, ou bolou coadepto no chao, quer
dizer que ele esta pedindo obrigacdo, dentro da@uablé. E também uma maneira de
se levar uma corsa do santo, um couro do santondegxplica Manoel em entrevista
29/06/2010. Significar ainda que o orixa desejagalgdo por essa razao ele incorpora
no adepto e este, por sua vez, cai no chdo e lolaswezes gracas a forte energia

emanada do orixa.

Brajado ou Braja: Colar de uma volta s6, que simboliza nobreza, seaide e ndo

deve ser usado pelos adeptos que ndo ocupem aafgogéo no terreiro.
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Cofar: Denominacao usada entre os adeptos para se eefedrte de um dos fiéis.

Contraegun: Paramento usado pelos iniciados do candombldasinade protecdo. Seu
significado se remete a grande protecdo que o mepmita aos iads, livrando-os das

energias negativas

Decéa Titulo atribuido aos adeptos da religiosidadesapdmpletarem sete anos de
iniciacao e atingida tal posicdo na hierarquiaaodo candomblé ja podem abrir seu
proprio terreiro. Mas hoje em dia é possivel preisercasas de cultos das religibes de
matriz africana entregando o titulo de deca aoss dgéis com menos tempo,

desembocando no aumento do nimero de fiéis e rRes&k@ da religido.

Delogun: Colar sagrado usado somente por ebomis: adeptont@mde sete anos de
iniciacdo. O colar traz suas contas amarradasimpoead maiores que se diferenciam das

contas menores. Esse paramento deve ser usadots@memomentos rituais
Entidade: Diz-se do espirito que incorpora.

Equede Filha de santo que nao incorpora orixa, tendoac@mcao tanto zelar pelo
terreiro em suas atividades cotidianas quanto cuilds adeptos no momento de

incorporacao durante as festas rituais do Candomblé

Funji: A entidade seria um tipo de eré. O eré, seguraidvianoel, sdo espiritos de
criancas que gostam de ser presenteados com dodegqeiedos, além de se

caracterizar pelo trejeito infantil e com brincaédsi
Fila: Tipo de chapéu usado pelos filhos de santo dei@nfestas rituais.
Gira: Espaco do terreiro no qual acontecem as rodawigad para 0s orixas.

Guia: Conta de uma s6 volta, que pode ser usada demt@npelo abid, ja que este
ainda nao é iniciado, e a cor da mesma sempreefaréncia as cores do orixa de

cabeca de quem a usa.

lans& Deusa africana dos trovdes e senhora dos egureprésentada pelo chifre de

bafalo e um alfange.

lab: Nome atribuido aos filhos de santo que passaedos preceitos de iniciacao.
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lemanja: Definida como a Rainha das aguas e a grande VigSte-se com roupas na

cor azul claro e carrega seu abeb@&spelho e leque.
Ifa: E um sistema de jogo de buzios utilizado no Canilé para adivinhagao.
Incorporou: Quando o orixa ou espirito desce no adepto.

Kelé: Colar sagrado que estabelece relacdo entremdihsanto e seu orixa de cabeca.

Mae de santo Nome pelo qual se designam as mulheres lideliggsas.

Mocan: Paramento particular dos iads, que recebem du@meriodo de camarinha,
nao sendo permitido o uso por outros adeptos d@a@lque ndo sejam os iads. Seu
significado é restrito aos iniciados que passarasppieceitos religiosos no periodo de

reclusdo. Seu uso é visivel nas festas e rituais.

Obrigacao: Presente ofertado ao orixd como forma de agradedo ou para pagar
uma divida solicitada pelo deus. Define-se aindaghoigacdo o ato de dar oferenda
aos deuses protetores, estas podem ser em fornaéintEntos, animais ou outros,

dependendo do tipo de alimento caracteristico de Hemenageado.

Oga Filhos de santo responsaveis em ajudar nas atiggldiarias do terreiro e também

os tocadores dos atabaques durante as cerimanis..ri

Ogum: E um orixa guerreiro, deus do ferro e da gudEsme orixa € simbolizado pelo
azul escuro ou verde, mas podem ser encontrada&s abstintas dessas que o

simbolizam em outras casas que o cultuem.

Ogum Xoroqué& E uma entidade especial, diferente do Exu Xoragdé Xoroqué. O
Ogum Xorogqué é um Ogum que tem fundamento com g§egyndo os mais velhos ele
é 0 Quéqué da Africa. Sendo um orixa, a cada déap@ssa mais escasso, pois quase

nao se faz esse tipo de orixa.
Orixa: Deus africano divinizado e que emana a energiatiaeza.

Oxum: Rainha das aguas docesdos rios e das cachoeiras. Deusa do ouro e da amor
Traz em suas maos o abebé, espelho e leque e digadh pelas vestes na cor amarela

ou dourada.
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Oxala: Considerado o pai de todos os orixas, deus supréaro as vestes na cor

branca quanto os tecidos em algodao sao simbadss dexa.

Oxéssi: Denominado de orixa cagador, ligado as matas esflas. Simbolizado por seu
ofa, arco e a flexa. Dentre as cores usuais dass& @ncontram-se o verde, azul

turquesa e vermelho.
Pai de santo:Lider religioso que ocupa o cargo mais alto naalnigria do terreiro.

Roupa de racao:Roupa simples usada no cotidiano do terreiro. Cergpdoupa de
racdo: saia de pouca roda, faixa amarrada nos seimssa de mulata, calca e um pano
que se amarre na cabeca. Geralmente essa roupaeserda na cor branca, quando

usada no cotidiano do terreiro.

Saida de iaé Ritual de iniciacdo do fiel na religido de matidzicana. Nesse momento,
apos cumprir todos os rituais na camarirkaquarto onde os filhos-de-santo séo
recolhidos para rituais entre 17 a 21 dia® novigco é apresentado, durante cerimonia

publica, para a comunidade tribal do candomblé comovo integrante da religido.

Senzala: Elemento decorativo usado para esconder o contnaegufaz parte do
vestuario dos iads, que a recebem no periodo darcdm, ndo sendo permitido seu

uso pelos ndo iniciados ou aqueles que ainda $as i candomblé.

Toque: A designagéao toque, utilizada pelos adeptos dto,cse refere as “festas” que
fazem parte do calendario litirgico e anual dcetesr

Transe: Momento no qual o adepto recebe o espirito.

Xango: Deus africano, caracterizado por sua virilidagieséca.

118



