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“Nao se acovardem!”

Pai Pérsio de Xangd
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RESUMO

Reconstituir a memoria de uma das principais liderancas do Candomblé de Séo
Paulo implica em registrar a voz de um grupo historicamente discriminado e marginalizado.
Nosso objetivo € registrar as historias de vida em um terreiro, recuperando a memdria de seu
fundador. Ao registras essas vozes dos membros dessa comunidade, relacionando suas
narrativas ao contexto sociocultural, pretende-se compreender o processo de insercao,

expansao e consolidacdo do Candomblé em Séo Paulo.

A conversao consideravel de umbandistas para o Candomblé, um fluxo quase
natural entre os anos 1970 e 1980, empresta caracteristicas muito préoprias a essa religido em
Sao Paulo e inaugura o modelo daquilo que poderiamos chamar de “Candomblé Paulista”, um
movimento com personagens marcantes, cuja memoria pode auxiliar na compreensao de um
momento fundamental no processo de difusdo das religides afro-brasileiras. As profundas
relacBes entre as duas modalidades mais populares de religido afro-brasileira encontram no

transito de seus adeptos o fomento que as dinamiza.

Ao ouvir as historias de pessoas do Candomblé, particularmente aquelas
ligadas a trajetoria de Pai Pérsio de Xangd, buscamos um didlogo que proporcionasse mais do
que a conceituacdo de um objeto. Ampliamos o campo de questionamento e reflexdo para
instigar nossos interlocutores a descobrir, eles mesmos, verdades ou conceitos a respeito de

relacGes e fatos vividos, o que implicava considerar o movimento circular da memoria.

Compreender esse panorama, no qual pais e mées de santo vém apresentar seus
préstimos em outros estados e passam a disputar clientes hum mercado religioso, ajuda a
tracar as linhas gerais das mudancas que demarcam os nos Candomblés de Séo Paulo e aquilo
que os diferencia dos terreiros mais tradicionais. Olhar para as tradi¢bes e visdes de mundo
preservadas no Candomblé nos ajuda atingir uma concepcao mais completa do que foi e ainda

é a realidade do negro no Brasil e a formatar um conceito de memoria ancestral.



ABSTRACT

Reconstructing the memory of one of the main leaders of Candomblé de Séo
Paulo means giving voice to a historically discriminated and marginalized group. Our goal is
to record life stories in a Terreiro, recovering the memory of its founder. In giving voice to the
members of this community, relating their narratives to the sociocultural context, we intend to

understand the process of insertion, expansion and consolidation of Candomblé in Sdo Paulo.

The considerable conversion of Umbandistas to Candomblé, an almost natural
flow between the 1970s and 1980s, lends very peculiar characteristics to this religion in Sdo
Paulo and inaugurates the model of what we may call "Candomblé Paulista”, a movement
with remarkable characters, whose memory can help to understand a fundamental moment in
the process of diffusion of Afro-Brazilian religions. The deep relations between the two most
popular modalities of Afro-Brazilian religion find in the transit of their followers the foment

that dynamizes them.

Upon hearing Candombleé's stories of people, particularly those related to the
trajectory of Pai Pérsio de Xangd, we sought a dialogue that provided more than the
conceptualization of an object. We expanded the field of questioning and reflection to
instigate our interlocutors to discover by themselves the truths or concepts about relationships

and facts lived, which implied considering the circular movement of memory.

Understanding this scenario, in which Candomblé”s Priests and Priestess come
from other states to present their services and begin to dispute customers in a religious
market, helps to outline the changes that define the Candomblés of Sdo Paulo and what
differentiates them from the more traditional ones. Looking at the traditions and worldviews
preserved in Candomblé helps us to achieve a more complete conception of what was and still

is the reality of the Negro in Brazil and to shape a concept of ancestral memory.
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INTRODUCAO

O terreiro de Candomblé é um espaco que nos convida a reconhecer um
namero infindavel de relagcdes. Algumas sdo concretas, outras, imaginarias ou simbdlicas. Um
universo de representaces no qual homens e mulheres, velhos e criangas, negros e brancos,
ricos e pobres acabam intrinsicamente ligados e estabelecem modos de ser e viver em

comunidade, projetando vinculos fundamentados numa mesma crenca.

As vezes, ha historias que precedem o terreiro, mas nio se pode inferir a
maneira como as vivéncias se transformam ou se reinventam sem registrar as vozes dos
sujeitos. E necessario considerar um fazer proprio da condigio de iniciado, de membro do
grupo, indicando, assim, sentidos e explicacbes que consigam ir além de uma simples

compilacéo de fragmentos de memoria.

Desde a organizagédo dos primeiros Candomblés da Bahia, nos séculos XVIII e
XIX, passando pela perseguicédo brutal no inicio do século XX e pelo processo de inser¢cdo em
metrépoles como Sao Paulo, entre as décadas de 1950 e 1960, ja se verificava essa vocagdo
para religido de resisténcia, especialmente por fazer parte de uma cultura em diéspora,

marcada por toda sorte de repressao e intolerancia herdadas do racismo.

Hoje, em pleno inicio do século XXI, essa realidade pouco mudou. Na verdade,
alteraram-se os agentes e alguns aspectos da condicdo social e ndo se pode perder de vista a
forte influéncia da sociedade de consumo nas relacdes do terreiro. O maior fato, porém, € que
a perseguicdo, outrora perpetrada pelo Estado, agora se faz também por meio de outros
segmentos religiosos, sobretudo os neopentecostais, que adquiriram nos Gltimos anos grande
poder econémico e politico e vém colocando em questdo a liberdade de consciéncia e de

crenca.

Pensar o Candomblé e reconstituir a memdria de uma de suas principais
liderancas no momento atual do Brasil, principalmente no contexto de uma grande metropole
como S&o Paulo, e ndo considerar que as narrativas partem de uma realidade concreta, seria 0
mesmo que fazer um recorte estanque, deixando de perceber as formas e movimentos

especificos da memoria.

Por mais que se percorram representacdes de carater universal, nas quais todos

0S sujeitos estdo de certa maneira inseridos, ndo se pode esquecer as determinacGes
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especificas de cada vivéncia. Em outras palavras, toda pessoa é definida por algo particular,
mas ndo deixa de ser um complexo de relagdes sociais, ou seja, um individuo ndo esta “solto”,

portanto, ndo perde o elo com os planos gerais de sua cultura.

Entre aquilo que um pesquisador depreende, com base em tudo que leu ou
experienciou, e a confirmacdo de suas hipoteses, hd dados que s6 podem ser colhidos no
trabalho de campo, principalmente quando se estudam religifes tradicionais e territérios de

resisténcia.

Entender o Candomblé como sistema cultural e ndo observar os aspectos
dindmicos que a propria sociedade impde impede que 0 pesquisador perceba em quais
circunstancias suas premissas se deparam com novos elementos e exigem uma revis&o.
Obviamente, todas as obras e estudos ja apresentados sobre religides de matrizes africanas séo
validos e indispensaveis, mas 0 movimento da memoria, que parte do presente, vai ao passado
e retorna ao presente, sempre pode lancar novas nuances sobre a historia do grupo. Faz

lembrar o oriki de Exu, que com uma pedra lancada hoje, atinge o passaro de ontem.

Exu faz o erro virar acerto e o acerto virar erro. E numa peneira que ele
transporta o azeite que ele compra no mercado; e 0 azeite ndo escorre dessa
estranha vasilha. Ele matou um passaro ontem com uma pedra que somente
hoje atirou. Se ele se zanga, pisa nessa pedra e ela se pde a sangrar.
Aborrecido ele senta-se na pele de uma formiga. Sentado, sua cabeca bate
no teto; de pé ndo atinge nem mesmo a altura do fogareiro (Verger, 2002:
78).

Além de ponto de partida, o presente € um complemento fundamental na
ampliacdo do conhecimento. A inten¢do ndo é compara-lo ao passado, mas inserir na analise
alguns elementos inerentes a memdria, mesmo porque as formas de abordar a realidade
assumem diretrizes diversas a medida que se articulam com o imaginario e com outros

processos de recria¢do ou reinvencao.

Nas comunidades tradicionais, o tempo historico ndo é o tempo vivido. Essa
historia escrita, documentada, datada, pouco influencia no estudo da memoria, no qual,
respeitando-se as narrativas e dando protagonismo aos sujeitos, busca-se muito mais a

representacédo de tudo que se viveu do que o fato propriamente dito.



12

As histdrias de vida, inscritas tanto no plano consciente como no inconsciente,
refletem alguns angulos das diferentes dimensdes da realidade e por vezes apoiam-se em
registros pontuais para relacionar acontecimentos e fatos as proprias vivéncias. Em sintese, o

tempo em que se vive marca as narrativas.

Deixar de considerar a formacdo do Candomblé durante o regime escravocrata,
toda perseguicdo sofrida no pés-abolicdo, o racismo e a intolerancia enfrentados até hoje seria
0 mesmo que ignorar a influéncia do sistema politico e das relacbes econémicas nas
transformagdes de uma sociedade. Existe uma correlagdo dindmica entre a realidade e o
imaginario que imbrica os conceitos de cultura, historia e representa¢do. Tudo isso deve ser

examinado em uma pesquisa de campo que tenha a memaoria como mote.

O desafio de reconstituir a memoria de uma das principais liderancas do
Candomblé de Séo Paulo implica, acima de tudo, registrar a voz de um grupo historicamente
discriminado e marginalizado. Uma religido de origem negra, que sempre esteve associada ao
estigma da pobreza e da subalternidade, que nunca deixou de suportar a perseguicdo e o
racismo, utilizou o segredo e o siléncio como mecanismos de defesa e de estruturacao interna.
Nesse sentido, Muniz Sodré (1988: 139) esclarece:

A tensdo é mantida viva em todo o grupo, gracas a aparéncia do segredo,
exibida tanto através de sinais de ritos secretos quanto através de
ritualizacdo publica (por exemplo, as ‘‘festas” de terreiro) das vicissitudes
miticas dos orixds ou de ancestrais. A prépria dindmica do segredo

estrutura as relag@es no interior do grupo.

Mesmo sendo a fala um instrumento decisivo para as populacdes pobres e
desfavorecidas, nos terreiros, a necessidade de se preservar e se proteger fez com que esse
recurso fosse usado com muito critério, restringindo a grande maioria das informacdes e

rituais e a prépria histéria do grupo aqueles que efetivamente participavam da comunidade.

Renato da Silveira (2006) lembra que durante séculos os cultos afro-brasileiros
viveram na semiclandestinidade, ocultos nas matas ou disfarcados atrds de fachadas
convenientes. Para o autor, a mentalidade racista e autoritaria da sociedade e do Estado
brasileiro no século X1X impediu deliberadamente o desenvolvimento da popula¢do negra,
especialmente pela questdo da moradia ou dificuldade de introdug&o no mercado de trabalho e
mesmo para desenvolver atividades autdbnomas ou informais, sobretudo para os homens

negros.
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Nessa conjuntura extremamente complicada, a organizagéo do primeiro terreiro
de Candomblé foi uma tentativa de alcangar melhores condicfes e reivindicar direitos que
permitissem a participacdo na vida social e politica. Naquele momento, negros e negras
pretendiam tornar-se agentes capazes de interferir no processo histérico.

Para as populagdes negras, os meios formais de aprendizado, por exemplo,
nunca foram faceis. Como a escola e outros acessos eram negados, apropriar-se de um saber
que estabelecesse a promoc¢do de direitos e cidadania era praticamente impossivel. Sendo
assim, foi no terreiro, aqui compreendido como territorio de resisténcia, que se desenvolveu
um processo de socializagdo ndo sé da fala, mas do conhecimento e da transmissdo dos modos

de pensar e das visdes de mundo.

No Candomblé, o povo negro criou e preservou formas especificas de
comunicagdo. Isso inclui fragmentos das linguas de origem, codigos, expressdes e gestos, 0
toque dos tambores, as cantigas, os olhares e até os siléncios. Estudar a memaria desse grupo
sem efetivamente fazer parte dele € possivel, mas ndo dard conta de uma serie de significados

que s6 os iniciados poderiam apreender, compreender e explicar.

oz é uma condicdo para que qualquer ser humano se relacione com o mundo
a sua volta, mas no interior de um grupo concreto, nesse caso os terreiros de Candomblé, é
imprescindivel considerar que ha um aprendizado especifico, por vezes deliberadamente

constituido para dificultar o acesso aos de fora.

Uma vez que as aspiracdes da populacdo negra durante e principalmente apos a
escraviddo esbarravam numa série de medidas que limitavam as possibilidades de inser¢éo no
mercado formal de trabalho, nas escolas e na grande maioria das instancias da vida social, 0s
meios de sobrevivéncia forjaram a producdo de um saber préprio, peculiar, que se construiu
nos territorios de resisténcia, como as comunidades quilombolas e os terreiros. Trata-se de um
processo dinamico de formacdo cultural, repleto de significados que podem ser apreendidos

por meio da memdria, na reconstituicdo da historia do grupo e de suas liderancas.

Nosso objetivo é recriar as memdrias de um terreiro, recuperando a histéria de
vida de seu fundador. Além disso, ao registrar as vozes dos membros dessa comunidade,
relacionando suas narrativas ao contexto sociocultural, pretende-se compreender o processo

de insergdo, expansdo e consolidagdo do Candomblé em S&o Paulo.
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A propdsito, o cenédrio das religides de matriz africana em S&o Paulo sempre
foi bastante peculiar. A visivel predominadncia da Umbanda abriu caminho e preparou o
terreno fértil para a introducdo e expansdo do Candomblé. A conversdo consideravel de
umbandistas, um fluxo quase natural nos anos 1970 e 1980, empresta caracteristicas muito
préprias ao Candomblé praticado em S&o Paulo e inaugura 0 modelo daquilo que poderiamos
chamar de “Candomblé Paulista”, um movimento com personagens marcantes, cuja memoria
pode auxiliar na compreensdo de um momento fundamental no processo de difusédo das

religibes afro-brasileiras.

De certa forma, a conversdo em geral caracterizou o confuso universo religioso
brasileiro, numa dindmica que inclui a insercdo de novas modalidades em contextos
especificos, como a profusdo das igrejas neopentecostais na Bahia, nos anos 1980, ou a
chegada do Candomblé em S&o Paulo, no final da década de 1950, além da formagédo de um
mercado religioso e da ascensdo midiatica e politica dos segmentos cristdos, sobretudo os

evangélicos.

Reginaldo Prandi (1996) ressalta que a Umbanda tem sido reiteradamente
identificada como a religido brasileira por exceléncia. Seria o resultado do encontro de
tradicOes africanas, espiritas e catolicas, marcada também pelas reminiscéncias indigenas,
ainda que simbolicas, como ressalta Maria Helena Villas-Boas Concone (1987). Uma religido
aberta e organizada para responder as demandas de uma sociedade complexa, heterogénea e

com uma estrutura nitidamente racista.

Como religido universal, isto é, dirigida a todos, a umbanda sempre
procurou legitimar-se pelo apagamento de fei¢des herdadas do Candomblé,
sua matriz negra, especialmente os tracos referidos a modelos de
comportamento e mentalidade que denotam a origem tribal e depois
escrava, mantendo contudo estas marcas na constituicdo do pantedo.
Comparado ao do candomblé, seu processo de iniciacdo é muito mais
simples e menos oneroso e seus rituais evitam e dispensam sacrificio de
sangue. (Prandi, 1996:13)

Mais do que uma referéncia fundamental na formacdo da Umbanda, o
espiritismo oferece sua base filos6fica, que se alinha em grande medida as ideias
evolucionistas do final do século XIX. A versdo recorrente de que o primeiro terreiro de

Umbanda teria surgido como dissidente de um centro kardecista que ndo aceitava a
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manifestagdo dos espiritos menos “evoluidos” de indios e negros (Oliveira, 2008; Trindade,
2014) demonstra o quadro subjacente que relegava as religibes de matriz africana a
marginalidade.

De acordo com Vagner Gongalves da Silva (2005), com a presenca mais
visivel de brancos de classe média naqueles cultos que até entdo eram predominantemente
frequentados por negros e pobres, as praticas kardecistas misturaram-se aos rituais afro-
religiosos, dando origem a Umbanda. Além disso, para se consolidar como religido universal
e expandir, a Umbanda teve que se tornar palatavel, lancando mdo mais uma vez da doutrina

espirita:

A umbanda absorveu do kardecismo algo de seu apego as virtudes da
caridade e do altruismo, assim fazendo-se mais ocidental que as demais
religiGes do espectro afro-brasileiro, mas nunca completou este processo de
ocidentalizacdo, ficando a meio caminho entre ser religido ética,
preocupada com a orientacdo moral da conduta, e religido magica, voltada

para a estrita manipulacdo do mundo. (Prandi, 1996:14)

As profundas relagdes entre as duas modalidades mais populares de religido
afro-brasileira encontram no transito de seus adeptos o fomento que as dinamiza. Silva (2005)
tenta reconstituir o processo histérico de formacdo dessas religides e reitera que se
organizaram a partir de segmentos marginalizados da sociedade brasileira, congracando

negros e pobres e sofrendo uma perseguicdo sistematica.

Nas lembrancas do povo do Candomblé, a perseguicdo aparece de forma
recorrente e marca ndo s as narrativas, mas 0s comportamentos e 0s corpos, impondo ainda
um cuidado com a fala ou deixando que siléncios e ndo ditos revelem as memorias
subterraneas (Pollak, 1989). Numa tradicdo fundamentada na oralidade, sem uma organizacao
institucionalizada e com inumeras referéncias doutrinérias, um levantamento verossimil de
sua historia s6 é possivel com a andlise da meméria e do ritual, que, para Muniz Sodré

(Santos, 1988), ¢ a “fonte” tedrica da qual nenhum historiador daria conta.

O contingente negro, sobretudo o circunscrito aos territorios de resisténcia,
como o Candomblé, embora pertencente as camadas oprimidas, mostrou-se perfeitamente

capaz de fazer, preservar e contar sua histdria. Registrar a voz dessas pessoas € uma forma de
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recuperar uma etnografia que parte do préprio povo e reconhecer seus meios particulares de

documentacéo, producdo e transmisséo de saberes.

Ao ouvir a memoria de pessoas do Candomblé, particularmente aquelas ligadas
a trajetdria de Pai Pérsio de Xangd, buscamos um dialogo que proporcionasse mais do que a
conceituacdo de um objeto. Ampliamos o campo de questionamento e reflexdo para instigar
nossos interlocutores a descobrir, eles mesmos, verdades ou conceitos a respeito de relagdes e

fatos vividos, o que implicava considerar 0 movimento circular da memoria.

Sabemos que o passado deixa suas marcas, mas a tarefa de rememorar apoia-se
e é diretamente influenciada pelo presente, portanto, é dindmica e encontra-se em constante
mudanca. Em outros termos, o quadro desenhado pela memdria é colorido com os tons do

presente.

Registrar a voz dos sujeitos foi um ato de absoluto respeito. Compilar e
transcrever as falas com fidelidade obedeceu ndo somente ao rigor do método, mas ao
compromisso ético da pesquisa, que, mesmo considerando o carater coletivo da memdria,

buscou atender as singularidades de cada uma das pessoas entrevistadas.

Embora minha proximidade com Pai Pérsio tenha se intensificado nos seus
altimos anos de vida, minha vivéncia em seu terreiro ja vinha de longa data, mais
precisamente do final dos anos 1990, quando era frequentador assiduo das festas religiosas do
Axé Batistini. Apesar de ter sido iniciado em outra casa, 0 acesso a Pai Pérsio e a seu terreiro
era relativamente tranquilo, ndo so pelos vinculos que ele entdo mantinha com a casa onde fui

iniciado, mas por ser ele mesmo uma pessoa afavel, amistosa.

Fazer parte da comunidade em que a pesquisa de campo se realizou nos
permitiu absorver os significados particulares de cada entrevista, uma vez que conheciamos
bem a histdria e 0 espaco em que a memoria de Pai Pérsio foi construida e sabiamos que sua

recriacdo, como a de qualquer memoria, seria efetuada com base no olhar do presente.

Contudo, também nos interessava 0 passado recente do Candomblé, as
modificacdes e adaptacdes que sofreu ao ser introduzido em grandes centros urbanos como
Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Varios autores (Bernardo, 1986; Prandi, 1991; Silva, 1995) ja
demonstraram como a explicagdo socioldgica acerca do Candomblé se transformou
profundamente diante dos desafios que a religido enfrentou no seu processo de inser¢édo na

sociedade industrializada.
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Ao pesquisar o Candomblé da Bahia, Bastide (2001) o definiu como um
resumo de toda a Africa mistica. Essa Africa simbélica encontrava nos terreiros um modo de
resistir a escravidao e a toda sorte de sofrimento e miséria que a organizacao social da época
impingia. Num tempo de opresséo, a reconstituicdo da comunidade com base nos valores
trazidos do territério de origem, o que inclui a reconstrucdo das familias extensas, tornou-se
um importante meio de sobrevivéncia. O terreiro restabelecia os lagos com 0 mundo original,
além de representar, do ponto de vista cultural, uma ruptura com o universo hostil e desumano

do periodo escravocrata.

Costa Lima (2003) apresenta um panorama da organizacao interna dos terreiros
ao estudar a familia de santo e a hierarquia. Nesse processo de reconstrucdo de identidades,
dupla pertenca e sincretismo ditam o ritmo da inser¢do do negro na sociedade brasileira. Para
integrar-se era preciso tornar-se catélico, uma vez que a prépria existéncia civil, ja que o
batistério tinha status de documento oficial, dependia do pertencimento a igreja. Por outro
lado, a justaposicéo de santos e orixas foi utilizada durante a escraviddo como estratéegia de
resisténcia, permitindo a preservacdo de ritos africanos ao escamotea-los sob irmandades,

altares e festas cristas.

O Candomblé que se forma no bojo da escraviddo como religido de resisténcia
ja nao é igual ao que se introduziu em Sao Paulo nos ultimos anos da década de 1950. Prandi
(1991) descreve a chegada e a consolidacéo da religido na metrépole e, antes dele, Bernardo
(1986) ressalta as maneiras como a sociedade urbano-industrial impde outras bases
organizacionais aos terreiros. Ha, contudo, um movimento importante de novos pais de santo
em direcdo ao Sudeste, apontado por Carneiro (1948) e que se confirma por meio de figuras
controvertidas e emblematicas que contribuiram para a expansao dos terreiros na regiao, como

Jodozinho da Gomeia, Pai Bobd e Pai VValdomiro de Xang6.

As vozes desses homens de Candomblé nem sempre foram ouvidas com a
atencdo que mereciam. Os terreiros mais prestigiados da Bahia foram fundados e comandados
por mulheres, que alcancaram fama e respeito desde as ultimas décadas do século XIX e até

hoje os mantém.

No entanto, ndo se pode negar que alguns estudiosos e pesquisadores ajudaram
a cristalizar alguns conceitos que ndo se sustentam quando se observam essas comunidades e
sua histéria com as referéncias que muitas vezes somente 0s iniciados possuem. O proprio

Bastide (2001), ao declarar que os Candomblés de origem nagd eram os mais puros de todos,
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indicou que ignorava as profundas influéncias de outras etnias que os terreiros de nacdo Ketu

mantinham em sua estrutura.

Edison Carneiro, por exemplo, tinha uma visdo bastante preconceituosa sobre
os homens que exerciam a funcdo de pai de santo naquela época. Ele conduziu Ruth Landes
pelos terreiros de Salvador durante a pesquisa que resultaria no célebre livro A Cidade das
Mulheres (1967) e deve té-la influenciado em alguns aspectos, especialmente no que se refere

a sua analise da presenca marcante de homossexuais masculinos nos rituais.

Ao migrar para 0 Sudeste, esses sacerdotes, cuja memdria merece ser
reconstituida, ilustram um novo cenario para os cultos afro-brasileiros, e parecem ter um

papel fundamental na transicdo do Candomblé para uma religido aberta a todos.

Alguns desses pais de santo, apesar da grande visibilidade, sofriam uma série
de contestacOes em relacdo a seus ritos de iniciacdo e sua origem sacerdotal. A legitimidade
no Candomblé passa necessariamente pela filiagdo religiosa a casas de reconhecimento e

prestigio, consideradas grandes fontes de axé.

Importantes terreiros de Salvador estabeleceram filiais no Rio de Janeiro, como
0 Opb6 Afonja, a Gomeia e o Oloroké. Em Sdo Paulo, o movimento foi um pouco
diferenciado, sendo mais comum o trénsito de alguns babalorixas do Rio e da Bahia sem,
contudo, estabelecerem casas num primeiro momento, € o caso de Pai Nezinho, Pai
Valdomiro de Xangb e do proprio Jodozinho da Gomeia, com terreiro muito afamado e
bastante procurado na Baixada Fluminense. Ainda temos a mae de santo Olga do Alaketu, que

viveu por muitos anos entre S&o Paulo e Salvador.

Compreender esse panorama, no qual pais e mées de santo vém apresentar seus
préstimos em outros Estados e passam a disputar clientes num mercado religioso, ajuda a
tracar as linhas gerais das mudancas que demarcam os Candomblés de Sdo Paulo e tudo que
os diferencia dos terreiros mais tradicionais. Naquele momento, a sociedade industrializada
impunha novos contornos e explicacBes socioldgicas. Agora, 0s desafios da religido numa
sociedade de consumo emprestam novos tons aos quadros da meméria do povo do axé. Foi

nesse contexto que buscamos reconstruir a memoria de Pai Pérsio de Xang®.

No primeiro capitulo procuramos situar o universo desta pesquisa e apresentar

seu principal personagem, além de estabelecer relagdes entre memoria e ancestralidade.
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Ao ser considerado o fundador do Candomblé Paulista, Pai Pérsio inscreve-se
no rol de personalidades que marcaram época e contribuiram decisivamente para a construcéo
de uma pratica ritual que se tornou referéncia. Da mesma forma, o Axé Batistini, terreiro que
fundou nos anos 1960, do qual descendem outras tantas casas e que possui milhares de filhos
e filhas espalhados por todo Brasil, pode ser considerado a primeira casa matriz de S&o Paulo.

A memdria ancestral de Pai Pérsio evoca ndo somente seu profundo
conhecimento sobre as coisas do Candomblé e a histdria de seus mais velhos, mas ressalta a
importancia dessa religido na manutengéo da vida, da cultura e da identidade de um povo. Seu
legado vai muito além de um terreiro que se transformou em patriménio, refere-se aos modos
de transmitir e preservar praticas rituais e, principalmente, a forma como foram recriadas e

vivenciadas no contexto de uma grande metropole.

Na sequéncia, traca-se um panorama sobre as teorias e tecnicas utilizadas no
estudo da memoria, revisitando autores que formularam o conceito e também o0s que o
utilizaram em suas pesquisas. A recriacdo do passado com base nas historias vividas pelas
pessoas permite ndo sO reconstituir épocas e cenarios, mas também a memaria coletiva e os

significados intrinsecos de uma vida em comum.

Por meio das historias de vida pretendemos recriar a memaria de Pai Pérsio e 0
processo de consolidagédo e expansdo do Candomblé em S&o Paulo. A abordagem do método
nos ajuda a explicar as interpretacGes e analises que conduziram a pesquisa de campo,
sobretudo no que diz respeito aos aspectos mais sutis que, no fundo, revelam tudo que ha de

profundo e denso em nossa formacao cultural.

Na memodria de um Unico sacerdote pode residir um saber significativo,
relevante, que denota os fundamentos de uma tradicao e revela caracteristicas de seu grupo.
Mesmo o siléncio, observado com o devido cuidado, indica as marcas da opressdao na
elaboracdo de meios proprios de resisténcia. O Candomblé ndo é s isso que se V€, mas
compreendé-lo implica imersdo em seus rituais e ouvir atentamente as vozes que cantam e

contam sua historia.

O processo de introducdo e consolidacdo do Candomblé em Sédo Paulo é
abordado a partir de uma perspectiva atual e critica, mas sem deixar de considerar 0s aspectos

historicos e a memoria dos que vivenciaram e contribuiram de alguma forma para isso.
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Além do préprio Pai Pérsio, outras liderangas religiosas entram em cena, bem
como autores e pesquisadores que desde as décadas de 1980 e 1990 tém se dedicado ao tema,
estudando esse movimento tanto do ponto de vista historico, quanto sociocultural.

Mais do que uma inevitavel comparacdo com os terreiros de Salvador ou do
Rio de Janeiro, buscamos estruturar nossas analises no sentido de tracar especificidades que
nos permitissem falar de um “Candomblé Paulista”. Desse modo, ao tomar o Axé Batistini
como uma referéncia, tentamos verificar em que medida contribui no acolhimento ou nédo de
novas tendéncias que surgem em S&o Paulo, como a intensa adesdo aos cultos de If4 ou o
crescente processo de descolonizagdo, bem como para a manutencdo de antigas praticas,
como a devocao a entidades da Umbanda.

Ao final, registramos as vozes daqueles que de alguma forma participaram da
trajetoria de Pai Pérsio. Ao reconstruir sua memoria, analisando principalmente a interacéo
entre oralidade, transmissdo de saberes e histdrias de vida, ja teriamos um grande desafio.
Contudo, observar a objetividade na conducdo de uma pesquisa de campo dentro de uma
comunidade da qual se € membro e entre pessoas com lagos espirituais e envolvimento afetivo
profundos conduzem a um modelo epistemoldgico decolonial que supera a linearidade

cartesiana.

Por fim, a resposta a possibilidade de um Candomblé Paulista, do qual Pai
Pérsio seria protagonista e fundador, permite que se fale de sua existéncia como algo
extremamente significativo, configurando-se como um movimento importante na luta e
resisténcia da ancestralidade e do povo negro em Sao Paulo. Mais do que descrever um
processo de insercdo e consolidacdo, procuramos explicar a funcdo de uma religido étnica

num contexto urbano e numa sociedade de consumo.

A forca da religiosidade africana deu fundamento e base para a reconstituicdo
de um povo em diaspora negra e para a reinvencdo de sua gente. Olhar para as tradicbes e
visbes de mundo preservadas no Candomblé nos ajudou a atingir uma concepcdo mais
completa do que foi e ainda € a realidade do negro no Brasil e a formatar um conceito de
memoria ancestral. E € essa memdria ancestral que nos permite dizer que Pai Pérsio foi muito

mais que um pai de santo, foi um dos grandes representantes de Xangb na Terra.
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1 A PESQUISA DE CAMPO NOS TERREIROS DE CANDOMBLE

1.1 UNIVERSO DA PESQUISA E OBJETIVO

Os estudos sobre os fendmenos da fé ja demonstraram que ndo existem cultura
nem religido estaticas, muito menos homogéneas. No Brasil, o Candomblé surge como
produto da recriacdo, da reinvencdo, uma vez que langou mdo de varios cultos, rituais e
divindades africanas para compor sua identidade, manter e restabelecer seus lacos e vinculos
(ainda que simbolicos) com sua terra de origem, com sua raiz. E, ao longo desses séculos,

justamente por se pretender igual, isto é, tradicional, teve que promover diversas mudangas.

Em S&o Paulo, o babalorixad Pai Pérsio Geraldo da Silva, nascido em 7 de
agosto de 1949, em Bauru, e falecido em 14 de dezembro de 2010, em Sao Bernardo do
Campo, faz esse mesmo movimento. Pai Pérsio de Xangd, como ficou conhecido
nacionalmente, contribui decisivamente no processo de consolidacdo do Candomblé, uma
religido ja enraizada e profundamente identificada com a Bahia, mas uma novidade em terras

paulistas até os anos 1960.

A forma como a didspora africana foi obrigada a se organizar no Brasil,
dividindo-se entre territorios de segregacdo e de resisténcia, emprestou as comunidades
religiosas, ou seja, aos terreiros, ares de engajamento e comprometimento com a luta de um
povo pela sobrevivéncia e pelo simples direito de existir. Ao que parece, foi justamente isso

que assegurou a continuidade historica desse universo cultural.

Assim como o0s quilombos remanescentes e outros grupos de carater artistico
ou folclérico, como as escolas de samba ou maracatus, os terreiros de Candomblé sdo alguns
desses espacos que guardam e preservam um patrimdnio de origem africana. Por vezes,
tiveram que fazer uso estratégico da conciliacdo, do sincretismo e do segredo. Sofreram (e
continuam a sofrer) toda sorte de perseguicdo. Mesmo resignados, nunca se entregaram e
construiram uma historia de resisténcia. Nas palavras de Pierre Verger, “o Candomblé
sobrevive até hoje porgque ndo quer convencer as pessoas sobre uma verdade absoluta, ao

contrario da maioria das religides”.

Séculos depois, a heranga africana ainda se faz perceber nos terreiros,
sobretudo nos elos que se estabelecem entre os adeptos, na manuten¢do de uma nogéo de

familia extensa e na maneira de olhar e viver as relages humanas. Em outras palavras, é
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como se o0s afro-brasileiros formulassem uma concepc¢do de mundo diferente, comprovando
que o social sempre seria um reflexo do eterno ou, como sugere Griaule, que a organizagao

material refletiria a organizagdo espiritual.

Dessa forma, ndo sdo apenas as divindades e rituais africanos que se recriam
nos Candomblés. Conforme demonstram diversas pesquisas, desde Nina Rodrigues (1890) e
Artur Ramos (1934), passando por Edison Carneiro (1948), Roger Bastide (1961) e Ruth
Landes (1967) até chegar em Reginaldo Prandi (1991) e Vagner Gongalves da Silva (1995),
inimeros aspectos da vida social dos negros, inclusive as formas de conceber a familia e seu
lugar no grupo, bem como os modos de pensar, conhecer e sentir e, principalmente, o papel

atribuido a ancestralidade também sdo recriados.

Um terreiro de Candomblé é uma comunidade que se articula com a intencéo
de preservar pensamentos, crencas e tradices herdadas da Africa e recriadas em territorio
brasileiro. E uma comunidade religiosa de fato e de direito, com lagos simbélicos profundos e
tdo fortes quanto os de sangue. Os meios particulares de registro historico de que nos fala
Muniz Sodré ao prefaciar o livro Historia de um terreiro nagd, de Deoscéredes Maximiliano
dos Santos (1988: 02) encontram um bom exemplo nos codigos de ressocializagcdo que, por
meio dos rituais, indicam as relacdes de interacdo, nem sempre tranquilas, entre a comunidade
negra e seus possiveis perseguidores. Atualmente, em pleno século XXI, esses meios se
confrontam com as especificidades de uma sociedade de consumo e parecem fomentar outras

formas de adaptacéo e resisténcia.

Uma tentativa de compreender o ritual como uma fonte tedrica leva a uma
definicdo de mitos e ritos, cantigas e dancas e todas as outras manifestacdes e relacbes que se
estabelecem no terreiro como documentos que ajudariam a decifrar essa cultura. Ao somar as
metodologias de reconstrucao da memoria com o modelo de trabalho de campo conduzido por
Ruth Landes, por exemplo, procuramos circunscrever nesses moldes uma pesquisa sobre o
terreiro fundado por Pai Pérsio de Xangé no final da década de 1960 e comandado por ele por
mais de 40 anos. Ao fazé-lo, fomos também descrevendo as transformacdes e o processo de

expansdo e consolidacdo do Candomblé em S&o Paulo.

Como membro dessa comunidade desde 2005 e ja tendo realizado a pesquisa
de campo que resultou na dissertagdo de mestrado A béncdo aos mais velhos: poder e

senioridade nos terreiros de Candomblé (PUC-SP, 2012), tive acesso a todas as festividades
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em homenagem aos Orixas, bem como aos rituais restritos, como ords (ritos de sacrificio) e

axexés (rituais funebres).

Em infinitas conversas com Pai Pérsio e com outras autoridades, reuni um
acervo consideravel de informacgBes que muito ajudaram nesta pesquisa. Além disso,
acompanhei o adoecimento e a morte de Pai Pérsio e os rituais finebres que se seguiram. Foi
uma experiéncia profunda tanto do ponto de vista pessoal quanto do académico, que muito me

ensinou sobre a maneira como o Candomblé encara a vida, a velhice, a doenca e a morte.

Na meméria de cada pessoa encontra-se 0 pensamento do grupo ao qual
pertence. De acordo com Bernardo (1998: 30), ao recorrer a essa memoria é possivel
descortinar situacdes conflitivas, discriminacGes, jogos de poder entre individuos, relacGes

sociais e processos como o de construcdo de identidades.

As conversas e entrevistas com Pai Pérsio ja denotavam que o convivio nos
terreiros nem sempre se da de forma tranquila, pacifica, o que significa dizer que ha
enfrentamentos e dificuldades. Por ser paulista e umbandista em Salvador, considerada uma
terra de Candomblé, ou seja, de ritual africano e pretensamente puro, e por ser homem numa
religido dominada por mulheres, o préprio Pai Pérsio encarou inumeros problemas e

resisténcia.

Enguanto um componente fundamental da cultura, nas primeiras sociedades a
memoria também era transmitida oralmente, de geracédo a geracdo, uma pratica que ainda hoje
se preserva nas religides de matriz africana. De acordo com Halbwachs, pode-se tratar a
memoria engquanto um objeto sociologico. Isso ndo pressupde assumir uma Visdo
durkheimiana e tomar o fato social enquanto coisa. Memdria se constroi e se recria a partir de
relacBes, que devem ser analisadas levando em consideracdo o contexto e as condicdes a que

o individuo é submetido.

Antes de Halbwacks, a memdria era pensada apenas do ponto de vista do
individuo. Ao concebé-la como uma construcdo social, esse autor inaugura um novo campo
nas Ciéncias Humanas. Isso significa dizer que sua nocdo de memdria coletiva ndo abrange
somente os individuos que participaram de determinados eventos. Ha, por exemplo, pessoas
gue concordam e reproduzem algumas passagens desses acontecimentos como Se 0s tivessem
vivido, reconhecendo-0s como suas proprias memorias (0 que € muito comum nos terreiros).

E isso que o autor chama de “memdria por tabela”.
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Quando Pai Pérsio de Xangb e aqueles que se relacionaram com ele, por meio
de suas lembrangas, recuperam as praticas usuais nos Candomblés de hoje e de outrora,
fornecem um quadro social verossimil, que nos possibilita algumas conclusdes acerca de
diversos aspectos relevantes da religido como um todo. Suas vozes expressam as vivéncias do
grupo, daqueles com os quais conviveram, dos que 0s antecederam e até dos que ndo 0s
conheceram. No universo do Candomblé, a memoria coletiva é percebida clara e

constantemente.

Sabemos, contudo, que a pesquisa de campo nos terreiros nao é tarefa simples.
Bastide (2001: 25) constatou que “o mundo dos candomblés é um mundo secreto, no qual s6
se entra pouco a pouco”, sugerindo aos futuros estudiosos um caminho arduo para a obtengao
de dados. Realmente, disposicdo e tempo sdo fundamentais para que se conquiste a confianca
do grupo. Bernardo (1986) relata que sé obteve as informacbes de que precisava quando

passou a ser considerada e tratada como um membro da comunidade.

Em certa medida, para se descrever com propriedade uma instituicdo ou grupo
é preciso enxerga-lo da mesma forma que seus integrantes. Para tanto, ndo basta um trabalho
de gabinete, ¢ preciso mergulhar nesse universo “estranho” e ver o mundo com os olhos do

outro. Beattie (1971: 2) dialoga com Ruth Landes (2002) ao afirmar que:

Uma contribuicdo importante da antropologia social foi demonstrar que as
instituicbes sociais e culturais das sociedades afastadas da nossa precisam
ser entendidas, se realmente a quisermos entender, a partir das ideias e
valores vigentes naquelas sociedades, e ndo simplesmente nos nossos
préprios termos. E este tipo de compreensdo s6 é possivel quando o
investigador se muda, em geral literalmente, e ndo apenas metaforicamente,
da sua propria cultura para a estranha que deseja compreender, e ‘aprende’

a nova cultura como aprenderia uma nova lingua.

Na grande maioria dos casos, 0s pesquisadores, sobretudo os das Ciéncias
Sociais, acabam se iniciando durante ou depois de suas pesquisas. Por vezes, inclusive, com
uma intencdo implicita de participar de rituais restritos e obter informacGes com mais

facilidade.

Ha alguns anos, porém, uma tendéncia tem se intensificado: os iniciados estédo
ingressando nas universidades e realizando diversos estudos acerca de sua prépria religido. O

antropdlogo Julio Braga (1988: 19) tem uma trajetdria que de certa forma se enquadra nessa



25

tendéncia. Ele descreve um pouco de sua experiéncia e fala das dificuldades e facilidades que

o fato de pertencer ao grupo que estudava lhe proporcionou.

Algumas vezes nao nos foi possivel obter certas informacGes por termos sido
identificados como “pessoa da seita”. Supunham que estavamos procurando
testar seus conhecimentos ou, embora ndo frequentemente, que tinhamos
intencio de lhes fazer algum tipo de mal. O fato de sermos conhecidos
nessas comunidades resultou para nds em certos obstaculos na obtencdo de
dados que necessitdvamos. Entretanto, isso nos permitiu a coleta de
informagdes que jamais seriam fornecidas a uma pessoa totalmente estranha

ao grupo religioso.

Na verdade, pode-se dizer que desde a primeira metade do século XX, esse
compromisso com a identidade ja se manifestava entre os intelectuais negros. Os dois
melhores exemplos sdo os de Edison Carneiro e Manuel Querino. Contudo, o pertencimento
religioso permeia as obras de outros tantos estudiosos e escritores, como Vivaldo da Costa
Lima, Marco Aurélio Luz, Pierre Verger, Jorge Amado, Ordep Serra, Muniz Sodré, Reginaldo
Prandi, Jaime Sodré, Renato da Silveira, José Beniste, Juana Elbein dos Santos, Mae Stella de
Oxéssi, Liana Trindade, Mestre Didi, Armando Vallado, Vilson Caetano de Sousa Jr., Raul

Lody, lldasio Tavares, Maria Lina Ledo Teixeira, Ney Lopes, entre tantos outros.

Essa tendéncia inspirou Lisa Earl Castillo na pesquisa que resultou no livro
Entre a Oralidade e a Escrita: a etnografia nos Candomblés da Bahia (2010), no qual
demonstra que 0s registros escritos sempre fizeram parte dos modos de preservacdo e
transmissdo de saberes nos terreiros. Castillo também analisa a producdo literaria daqueles

que classificou como “autor-sacerdote” e “sacerdote-autor” e ressalta que:

“Ha um crescente nimero de estudiosos que possuem vinculos religiosos
com o Candomblé tdo importantes quanto seu interesse cientifico e cujas

perspectivas, na terminologia de Elbein, sdo ‘de dentro para fora’.” (2010:

149)

Por acreditar na possibilidade de um aprofundamento denso e explicativo entre
religido e ciéncia, escolhi a Antropologia justamente como uma forma de me inserir nessa
linha de pesquisa. Considerando as preposicoes de Clifford Geertz (1989), somente um nativo

faz a interpretacdo de suas praticas em primeira méo, exatamente por tratar-se de sua cultura,
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sendo um pesquisador “de dentro”, pressuponho que os melhores dados de observagédo
participante que posso descrever sdo aqueles obtidos ao longo de toda minha trajetoria e

vivéncia.

A rigor, esses dados me permitiriam interpretar com mais seguranca tudo que
presenciei e apreendi. Digo isso com base nos ensinamentos de Castoriadis (1982), isto &,
partindo da premissa de que uma teoria ndo pode ser compreendida quando separada de sua
pratica histérica e social. Apesar de todos 0s questionamentos em relagdo a neutralidade e a
prépria objetividade do trabalho cientifico, o desafio de uma nova narrativa parece compensar
as possibilidades de questionamentos quanto aos aspectos criticos da pesquisa de campo. Néao

se pode negar a emergéncia de uma nova forma de produzir conhecimento.

Em termos praticos, todos os recursos metodologicos utilizados na investigacéo
e na pesquisa visaram dar conta de explicar as representacées e significados do ritual, do mito,
da memoria e da propria historia de vida de um sacerdote do Candomblé, olhando para as
particularidades do seu terreiro, neste caso o Ilé Alaketu Axé Aira, ou simplesmente Axé

Batistini, mas buscando o entendimento da religido num sentido mais amplo.

Ao comecar pela observacdo participante, com a qual assumi minha posicdo de
membro das comunidades pesquisadas, procurei chegar ao conhecimento da vida do grupo a
partir do seu préprio interior. Por meio de entrevistas abertas, direcionadas por um roteiro
previamente elaborado, foi possivel fazer um levantamento de dados significativos da vida de
Pai Pérsio, com 0s quais tentamos recriar sua memoria, que se somou a memoria de alguns

membros de seu terreiro e de outras personalidades do Candomblé Paulista.

Dessa forma, respaldou-se a utilizacdo dos recursos metodoldgicos da chamada
Antropologia Interpretativa, que, segundo Berzins e Mercadante (2006:112), “substitui a
énfase de uma andlise antropoldgica tradicional do comportamento e se estrutura pelo estudo

dos simbolos, significados e mentalidades”.

No caso especifico do Candomblé de Pai Pérsio, o recurso dos estudos da
memoria pdde auxiliar na analise das representacfes e ideias que se constroem no interior
deste grupo social (ou comunidade). Esse método tornou-se fundamental para uma tentativa
de explicar minimamente a consolida¢do daquilo que chamamos de “Candomblé Paulista”,
destacando seus significados nos terreiros que se vinculam a essa referéncia, cujo principal

expoente parece ser justamente o Axé Batistini.
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Ao recriar a memoria de Pai Pérsio, reconstituimos também grande parte da
meméria do Candomblé de Sdo Paulo. Com base nos recursos da histéria oral e historia de
vida, buscou-se estabelecer um contato efetivo com o0s pesquisados. Em termos praticos,
todos os recursos metodoldgicos utilizados nessa investigagdo e na pesquisa visaram dar conta

de explicar as representacdes e significados dos elementos da memdria.

Desde minha pesquisa de mestrado, j& havia reunido um grande acervo de
entrevistas, videos, gravacdes e iconografias de Pai Pérsio que permitiram a recriacdo de seu
pensamento e de seu modo de ver e interpretar o mundo de acordo com suas proprias palavras
e atitudes. Contudo, ao entrevistar um nimero significativo de pessoas que o conheceram e
conviveram com ele, conseguimos perceber nuances mais profundas e ir muito alem dos
aspectos biogréaficos, conseguindo ver a religido no interior do individuo e as contradi¢bes

inerentes a sua condi¢do humana.

Além do 1lé Alaketu Axé Aira, o trabalho de campo foi realizado em outros
Candomblés da Grande S&o Paulo vinculados de alguma forma ao Axé Batistini, nos quais
foram entrevistados filhos e filhas de santo e sacerdotes com participacdo relevante na vida de
Pai Pérsio. Nao houve um nimero fechado de entrevistas, uma vez que o direcionamento das
referéncias bibliograficas e a propria fundamentagdo tedrica da pesquisa demarcaram a

quantidade e a qualidade das informacgdes de campo.

Outra parte da pesquisa foi realizada em Salvador e em algumas cidades do
Reconcavo Baiano, 0 que nos ajudou a recuperar a relacéo e a historia de Pai Pérsio com suas

casas matrizes e com as pessoas que de alguma forma fizeram parte de sua vida religiosa.

O Axé Batistini parece ser a maior referéncia do Candomblé de Séo Paulo e Pai
Pérsio poderia ser considerado o fundador do Candomblé Paulista. Isso significa dizer que a
forma de praticar a religido nessa regido tem certas particularidades, certas especificidades
que a diferenciam do culto realizado na Bahia ou no Rio de Janeiro, apesar da relacdo, muitas
vezes direta, entre os terreiros. Os terreiros de Sdo Paulo ndo reproduzem simplesmente as
praticas dos Candomblés baianos, ou seja, ndo sdo meras cdpias. Sao, ao que parece, afetados
pelas caracteristicas desse contexto urbano. Nosso trabalho foi no sentido de demonstrar essas

particularidades.

Em agosto de 2014, o Axé Batistini festejou seu tombamento como Patrimonio

Cultural da Cidade de S&o Bernardo do Campo, num ato que identificou nesse terreiro a
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preservacdo ndo apenas de um bem material, um templo, mas de todas as significacbes
culturais e religiosas que abriga. Para os que sofreram com a opressao e viram suas praticas
duramente vilipendiadas, esse reconhecimento oficial parece traduzir uma vitoria de toda luta

e empenho de um povo para manter vivas suas tradi¢oes.

Um povo ndo pode existir sem um territorio e, normalmente, aqueles que
viveram a didspora sdo acometidos por certa nostalgia e acabam criando, muitas vezes no
nivel do imaginario, uma espécie de territorio de retorno, como se fosse uma terra comum, de

todos.

Percebe-se que Pai Pérsio desejou tornar-se um rei, assim como Xang0, seu
orixd. Ao que parece, reproduziu no Candomblé que fundou a corte, a dignidade e a
autoridade do Reino de Oyd, a grande capital politica dos iorubas. Quando o poder
institucional, com a forca da lei, outorga ao Axé Batistini o status de patrimdénio publico,
cumpre-se mais do que a vontade dos Orixas, realizam-se os ideais de justica e igualdade que

a propria Constituicdo Brasileira preconiza e que ainda estamos longe de alcancar.

Acredita-se que reconhecer a importancia do Axé Batistini no cenario paulista
vem ao encontro da contribuicdo desse terreiro para a expansao e consolidagdo do Candomblé
em Séo Paulo. Os desafios enfrentados por Pai Pérsio e por todos 0s outros personagens que
participaram desse processo parecem demonstrar algumas questfes bem particulares, que
inserem a religido numa dinamica propria de uma metropole em constante transformacéo.

Perceber essas especificidades foi um dos desafios desta pesquisa.

1.2 O CANDOMBLE EM SAO PAULO E SEUS PERSONAGENS

O primeiro estudo sistematizado sobre o Candomblé de Sdo Paulo enquanto
um fendmeno com certa relevancia socioldgica, destacando suas especificidades e indo além
de trabalhos simplesmente circunscritos a regido, foi realizado por Reginaldo Prandi nos
Gltimos anos da década de 1980, publicado em 1991 e complementado no livro Herdeiras do

Axé, de 1996. Na ocasido, o autor ressaltava que:

As novas condicdes de vida na sociedade brasileira industrializada fazem
mudar radicalmente o sentido sociolégico do candomblé. Se até poucas

décadas atréas ele significa uma reagdo a segregacao racial numa sociedade
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tradicional, (...) agora ele tem o sentido de escolha pessoal, livre,
intencional... (Prandi: 1996: 39)

“Sao Paulo ¢ terra de Umbanda”, dizia antigamente o povo do Candomblé da
Bahia com certo ar de desprezo. De fato, quando os primeiros terreiros foram fundados em
Sdo Paulo, a Umbanda era uma religido ja enraizada e com um nimero de adeptos bastante

expressivo.

O surgimento da religido dos Orixas em terras paulistas se da entre as décadas
de 1950 e 1960, quando Pai Bobd, um babalorixa baiano, descendente do Axé Oxumaré,
inaugura seu Candomblé na Baixada Santista. Desde entdo, um sem-ntmero de pais e mées de
santo da Bahia e de outros Estados do Nordeste vieram se instalar em S&o Paulo, mudando o

cenario das religides afro-brasileiras na regiéo.

Dessa forma, a nogdo de que Sdo Paulo era terra de Umbanda foi se
transformando. Contudo, vale dizer que a legitimacéo de novos sacerdotes passava por outro
processo, que tinha nos critérios de iniciacdo, sobretudo no vinculo com as grandes casas da

Bahia, sua maior exigéncia.

Os que chegavam de Salvador e possuiam alguma relacdo com os terreiros
tradicionais, como Casa Branca, Gantois, Afonja ou Alaketu, ndo encontravam dificuldades
para se firmar. Para paulistas, sobretudo os que praticavam a Umbanda, o reconhecimento
passava por outras questdes, o que provavelmente impediu que um personagem como Pai

Caio de Xangd, por exemplo, se firmasse como referéncia.

Muitos sacerdotes de Umbanda, na maioria das vezes, diziam que foram
conduzidos por suas proprias entidades e procuravam o Candomblé como uma forma de
fortalecer sua préatica. Durante sua pesquisa de campo, Prandi reuniu uma série de

depoimentos que podem ser sintetizados nesta passagem de seu livro:

Uma primeira maneira de que se valem pais e maes-de-santo para explicar
0 abandono da umbanda, para entrar nas fileiras do candomblé, é aquela
que atribui a uma sua entidade espiritual da umbanda o desejo, a orientacéo
e a decisdo para a passagem. Nesse caso, 0 sacerdote narra, em geral, a
presenca de um sinal de que é preciso mudar: a doenca é o sinal mais
citado. A ideia de que foi a entidade que decidiu ou forgou a decisdo é muito

caracteristica do candomblé. (1991: 78)
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Outros se iniciaram com os pais e mdes de santo recém-chegados e alguns
foram até a Bahia e ingressaram nos terreiros tradicionais. Entre os que se destacaram nesse
movimento de ir a Salvador, esta Pai Pérsio de Xangd, um paulista de Bauru que construiu

sua historia na cidade de Sdo Bernardo do Campo.

Ao considerar o Axeé Batistini como a
referéncia mais expressiva do Candomblé de S&o Paulo,
queremos demonstrar que possui uma forma propria,
original de praticar a religido, com algumas
particularidades e especificidades que a diferenciam do
culto realizado na Bahia ou no Rio de Janeiro, sem,
contudo, perder seu vinculo com as casas baianas das
quais descende. Além de ser presumidamente o fundador
do Candomblé Paulista, Pai Pérsio! parece ter feito de

seu terreiro uma verdadeira casa matriz, a qual boa parte

dos Candomblés da regido esta vinculada e que serve de

padréo a tantos outros.

Embora tenha sido iniciado na Casa de Oxumaré, em Salvador, e passado por
outras duas grandes casas da Bahia, Pai Pérsio nunca negou sua origem umbandista e manteve
até o final de sua vida a devocéo e o culto aos guias que 0 acompanhavam desde os 11 anos
de idade, inserindo-os, literalmente, no contexto do Candombleé. Tive a oportunidade de ouvi-
lo algumas vezes a responder com orgulho a seguinte pergunta: “Pai Pérsio, o senhor foi de

"7

Umbanda? Fui, ndo! Sou de Umbanda, pois ainda estou vivo!”, reafirmando assim o

compromisso com sua velha religido.

E bom lembrar que a dupla pertenca nunca foi um problema para os povos de
matriz africana. M@e Menininha do Gantois, com quem Pai Pérsio deu continuidade a suas
obrigaces religiosas, e outras tantas iyalorixads da Bahia declaravam-se catolicas. Esse fato

encontra explicacfes mais complexas, como bem demonstrou Consorte (2004: 280):

N&o podemos nos esquecer que ser catolico, uma obrigagdo imposta pela
Igreja e pelo Estado a todo aquele submetido a escravidao, representara, ao
longo dos 300 anos que a mesma perdurou, ndo s6 a Unica fonte de

reconhecimento da condicdo humana aberta aos escravos, como um

! Acima, uma foto de Pai Pérsio de Xango.
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importante instrumento de afirmacgéo, de pertencimento, de prestigio social
do qual ndo podiam sequer pensar em abrir mao. O sincretismo afro-
catolico, fruto dessa dupla pertenca, pelo menos em Salvador, torna-se uma
das marcas registradas da religiosidade do seu povo. Impossivel ser de

santo e ndo ser catolico.

Em S&o Paulo, porém, o pertencimento ao Candomblé convivia tranquilamente
com a pratica da Umbanda ou a manutencdo da fé em seus guias, com seus rituais
introduzidos nas praticas do terreiro. Essa caracteristica ndo é exatamente uma novidade. Na
Bahia, a presenca dos caboclos em casas tradicionais (algumas vezes um pouco acobertada)
era comum e no Rio de Janeiro € nitida a influéncia das antigas “macumbas” em muitos

terreiros, marcada pelo culto a entidades como “malandros” e “pombagiras”.

O sincretismo é sintoma e consequéncia das muitas imposi¢des a que negros
escravizados estavam submetidos, mas parece ter sido usado inteligentemente como estratégia
de sobrevivéncia. Mais do que a religido dos Orixas, o Candomblé traz um legado de
preservacdo cultural e uma histéria de luta e resisténcia, que usou todos os recursos de que

dispunha para escamotear seus ritos e manté-los apesar de toda perseguicao.

A Histéria do Brasil € profundamente marcada pelos séculos de escravidao. O
contingente negro viu no culto a suas divindades e ancestrais uma possibilidade de refazer os
lacos, manter e recriar tradigdes e reconstituir, mesmo em termos simbolicos, as familias, que,

como parte da estratégia do sistema escravagista, foram completamente esfaceladas.

Devolver ao negro essa nocdo de familia parece ter sido a primeira funcdo do
Candomblé, pois no espaco dos terreiros o laco familiar foi resgatado, tendo nas mées e pais
de santo suas figuras centrais. Assim como o0s quilombos, os terreiros de Candomblé também
foram espacos de luta e de reconstrucdo de identidades. Entretanto, ndo se pode desconsiderar
que na relacdo com a sociedade mais ampla outros aspectos ajudaram negros e negras a

restabelecer as condi¢cdes para uma vida minimamente razoavel.

A associagdo de crengas e praticas africanas e catolicas, elaborada durante
a escraviddo, assumiu um carater tdo solidario que se tornou impossivel
pensar nos cultos de matriz africana sem considera-la; tornou-se parte de
sua historia e, como tal, inapelavelmente ligada ao processo de inser¢do do
negro na sociedade brasileira, & construcdo de sua identidade. (Consorte,
2004: 278)
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Para fazer reexistir seu patrimonio cultural, foi preciso sobreviver e resistir a
toda sorte de perseguicdo. O conjunto de reminiscéncias africanas, incluindo seus rituais,
cultos e divindades, apesar das diferencas étnicas, foram reunidas e organizadas numa
religido: o Candomblé, que Consorte sintetizou como “o modo brasileiro de cultuar os
Orixas” (2004: 283).

O primeiro terreiro que se organizou oficialmente na Bahia data das primeiras
décadas do século XIX, mais precisamente com a chegada dos negros de origem nagd ou
ioruba. E 6bvio que antes disso a religiosidade afro-brasileira ja estava presente em diversas
regibes, mas com muita repressdo, pouca visibilidade e de forma totalmente desestruturada.
Sobre a fundacdo do primeiro terreiro, Silveira (2000: 94) apresenta dados mais contundentes

e explica:

O candomblé da Barroquinha foi o espaco que abrigou um grande acordo
politico reunindo os nagb — iorubas da Bahia, sob a lideranca de partidarios
do Oxdssi de Ketu e do Xangd de Oyd, conforme foi estabelecido pela
tradicdo. Do ponto de vista litdrgico, o carater fundamentalmente inovador
do candomblé da Barroquinha foi que pela primeira vez o culto de todos os
orixas foi reunido no mesmo terreiro. Segundo as tradi¢des, o candomblé da
Barroguinha deixou, portanto, de ser apenas uma casa de culto para tornar-

se uma organizacao politico-social-religiosa complexa.

Como se V€, os primeiros terreiros foram aparecendo e se firmando sob a égide
de confrarias e irmandades de negros “catdlicos”, protegidos pelo sincretismo com os santos
da igreja e por suas fachadas. Desse Candomblé que surgiu na Igreja da Barroquinha, em
Salvador, nasceu o IIé Axeé Aira Intilé, provavelmente no inicio dos anos 1800, do qual se

originou o 11é lya Nass6 Oka, que foi o primeiro terreiro oficialmente registrado no Brasil.

Outras duas grandes casas: 0 Gantois, da célebre Mde Menininha, e 0 Opd
Afonja, de Mée Aninha e Mée Senhora, foram dissidentes do primeiro. O terreiro do Alaketu,
de Mé&e Olga, e a Casa de Oxumaré, de Mée Cotinha de Ew4, se originaram de outros
contextos, mas também s&o casas centenarias e fundamentais na historia de resisténcia e luta
do Candomblé da Bahia.

Nesses espacos, as familias de santo parecem ter criado uma rede de protecdo
que foi essencial para a manutencdo de valores e tradi¢ces, costumes e crencas, alem de

possibilitar a reconstrugdo de identidades e a propagacdo da cultura, filosofia e visdo de
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mundo africana, sem as quais, de acordo com Edison Carneiro, 0 negro ndo teria sobrevivido

no Brasil.

A sintese de Agenor Miranda Rocha desvela a importancia da religiosidade na

vida do negro, sobretudo durante a escravidéo:

A cultura negra, predominantemente religiosa, foi que permitiu ao antigo
escravo superar a propria escraviddo. A religido foi o maior legado de
valores e conhecimentos que os africanos trouxeram para o Brasil. A
dignidade do negro sempre esteve apoiada na sua cultura, e principalmente
na sua religido. Ela Ihe permitia uma visdo de mundo e uma concepgéo
propria das leis do universo que regem a vida. Ela transmitiu um saber que

marca profundamente a cultura do povo brasileiro. (Luz, 2002: 204)

As religides de matrizes africanas nunca viveram dias de paz e tranquilidade.
Durante a escraviddo e no pos-abolicdo, a perseguicéo, tanto da sociedade quanto do Estado,
foi sistematica e implacavel, sobretudo nas primeiras decadas do seculo XX. O projeto de
exclusdo da populacédo negra e de apagamento de todos os tracos culturais africanos promoveu
uma dura repressdo a diversos segmentos, entre eles a capoeira, 0 samba e o0 Candomblé, que

sempre estiveram profundamente imbricados.

Todos os fatos romanceados por Jorge Amado em Tenda dos Milagres foram
realmente vividos por negros e negras ndo s6 na Cidade da Bahia, mas em todas as regides do
pais. Terreiros invadidos e saqueados, sacerdotes presos e torturados, objetos de culto
apreendidos e destruidos. Anos e anos de luta até que o Estado assumisse a laicidade e

implementasse em sua Carta Magna a liberdade religiosa.

No entanto, na pratica, a perseguicao continuou e até os ultimos anos da década
de 1970, os terreiros de Candomblé da Bahia necessitavam de autorizacdo da Delegacia de
Jogos e Costumes para realizar seus rituais, correndo o risco de serem interrompidos pela

policia a qualquer momento.

As décadas de 1960 e 1970 marcam o processo de expansdao do Candomblé
baiano em Estados do Sul e Sudeste, sobretudo S&o Paulo e Rio de Janeiro. Made Menininha
era aclamada nos versos de Dorival Caymmi e nas vozes de Maria Bethania e Gal Costa. Sua

fama corria 0 mundo e o mundo queria conhecer o Gantois.
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Alguns anos antes, o famoso pai de santo Jodozinho da Gomeia implantava seu
terreiro na Baixada Fluminense, onde atendia gente importante da sociedade carioca, inclusive

artistas e politicos. Mas a persegui¢do continuava.

A Igreja Catdlica se abria para o didlogo com as religibes afro-brasileiras.
Contudo, o advento das Igrejas Evangélicas Neopentecostais renovava a ideia de
demonizacédo dos Orixas do Candomblé e das entidades da Umbanda. Com a forca da midia, a
perseguicdo ganha novos componentes. Jornais, revistas, livros, programas de televiséo
escolhem como alvo as religibes de matriz africana e iniciam uma campanha de intolerancia

tdo ou mais perigosa que a prépria perseguicdo policial dos anos 1920.

Mesmo as garantias da Constituicdo de 1988 ndo foram suficientes para barrar
ataques de toda ordem, alguns bem graves. Um deles levou a morte Mae Gilda, uma
sacerdotisa de Salvador, que sofreu um ataque cardiaco apos ter seu terreiro invadido e ver
seu rosto estampado em matéria extremamente preconceituosa num jornal da Igreja Universal
do Reino de Deus. Em sua homenagem, 21 de janeiro foi instituido como o Dia Nacional de

Combate a Intolerancia Religiosa.

Para se ter uma ideia, o livro Orixas, Caboclos e Guias: deuses ou demdnios,
de Edir Macedo (1997), em sua décima-quarta edicdo, trazia na capa, em tom sensacionalista,
as inscrigoes “finalmente liberado pela justica!” e “dois milhdes de exemplares vendidos™. Ao
mesmo tempo a Rede Record de Televisao exibia diversos programas com ex-pais e maes de
santo dando seus testemunhos de salvacdo. As pregacOes se tornam cada vez mais agressivas
e extrapolam o espaco das igrejas, chegando a porta dos terreiros, invadindo e depredando. A
acdo dos neopentecostais nos presidios leva 0 movimento para dentro do crime organizado,
que passa a proibir o funcionamento e a destruir terreiros em comunidades e a impedir

adeptos de usar indumentarias e até roupas brancas em publico.

Numa iniciativa dos terreiros de Candomblé de Sao Paulo, por meio do
Instituto Nacional da Tradi¢do e Cultura Afro-Brasileira (Intecab) e do Centro de Estudos das
Relacdes de Trabalho e Desigualdades (Ceert), babalorixas e iyalorixas, entre eles Pai Pérsio
de Xang0, se unem para ingressar com uma a¢ao junto ao Ministério Publico. Mais de 15 anos
se passaram e, apesar da vitoria em todas as instancias, o direito de resposta chegou a ser

gravado, mas nunca foi exibido.
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Todos esses enfrentamentos sO ratificam que a trajetéria do negro e de sua
cultura no Brasil sempre foi de luta. Resisténcia, preservacdo, sobrevivéncia sdo conceitos
indissociaveis em toda a obra religiosa de matriz africana. Por outro lado, os terreiros de
Candomblé devolveram ao negro a nogdo de familia, possibilitando a reconstrucdo de

identidades e a manutencéo de seus valores.

Na atualidade, os Candomblés sofreram inimeras transformac@es, uma vez que
ndo existe tradicdo imutavel, embora os terreiros, como qualquer religido, procurem concebé-
la como tal. Ao ser introduzido em S&o Paulo, por exemplo, o Candomblé se vé obrigado a

promover uma série de adaptacoes.

As tradicBes, ou seja, 0 conjunto de saberes, mitos, ritos, simbolos, formas
de culto, visdo de mundo, s@o continuamente construidas, reinventadas ou
ressignificadas no contexto das demandas especificas de uma sociedade
pluricultural e multiétnica como aquela em que se tem transformado a Sao

Paulo das dltimas décadas. (Bernardo, 1986: 29)

Todos aqueles que pesquisaram o Candomblé em S&o Paulo, confirmaram que
a religido se modifica e se adapta a novas realidades. Ao relacionar-se com outros sistemas
culturais, introduz em seu espaco sagrado novos elementos, que passam a contribuir para a

sua organizacao.

A necessidade de insercdo no mercado formal de trabalho, por exemplo, faz
com que os terreiros de Sdo Paulo tenham que adequar uma série de fatores internos. Os dias
e horarios reservados aos rituais sdo cada vez mais restritos, a auséncia de filhos e autoridades
torna-se comum, o0s problemas com a vizinhanca se intensificam, o espaco sagrado é

drasticamente reduzido, o transito de fiéis entre um terreiro e outro passa a ser corriqueiro.

Além disso, a dindmica da sociedade de consumo passa a interferir
decisivamente nas relacdes entre os membros do terreiro e no modo de vivenciar a religido. O
sacerdote transforma-se em prestador de servicos, os Candomblés de maior prestigio sdo
como grifes e os adeptos comportam-se como consumidores. Uma vez insatisfeitos como o0s
“servigos” prestados, seguem a procura de outro “profissional”, do templo mais badalado, do
pai de santo mais “top”. Isso tem criado um ambiente extremamente competitivo e refor¢cado a

grande dificuldade de organizacdo do povo de axé enquanto grupo.



36

A cidade de S&o Paulo e sua regido metropolitana passaram por grandes
mudancas no decorrer do seculo XX. Tanto o perimetro urbano quanto a populagdo sofreram
alterac6es profundas. No que diz respeito a reestruturacdo do espaco, incluindo estradas, ruas
e avenidas, meios de transporte, circulacdo e consumo de bens e mercadorias, além da
demanda por médo de obra na construgdo civil e na industria, um grande fluxo de migracéo,
principalmente do interior e do Nordeste, tentou solucionar esse problema, mudando

definitivamente o perfil da capital. De acordo com Prandi (1991: 51):

Os imigrantes nordestinos, que representam menos de 3% da populacgéo
paulista em 1940, chegardo a 10% nas décadas de 60 e 70 e a 13% em
1980. Dentre eles, os maiores contingentes sdo 0s baianos, seguidos dos
pernambucanos, desde 1940 até hoje, suplantados, conjuntamente, apenas
pelos mineiros. Em 1980, quando a Regido Metropolitana da Grande S&o
Paulo ultrapassa os 12 milhdes de habitantes, nada menos de um milh&o séo
nordestinos chegados ha menos de dez anos, sem contar 0s que aqui residem

por mais tempo.

Dessa forma, além de maior aglomerado urbano da América Latina, Sdo Paulo
se transforma no centro econdémico mais importante do pais. As crescentes migracoes do
Nordeste mudam a cara da cidade e influenciam definitivamente seus aspectos culturais,

inclusive a religido.

Vale lembrar que até a década de 1980, no que se refere aos cultos de matriz
africana, Sao Paulo, de fato, era vista como uma “Terra de Umbanda”, religido que, apesar de
surgir de forma organizada no Rio de Janeiro, rapidamente se instalou e se expandiu na

capital e no interior do Estado, atingindo grande visibilidade.

A exemplo do que acontecia na Bahia, 0s terreiros eram obrigados a se
registrar nas delegacias policiais e sofriam toda sorte de discriminacdo e perseguicdo. Com
brasileiros das mais diversas regides e origens, Sdo Paulo se tornou um territério fértil para a
Umbanda se firmar e se popularizar e, como constatou Prandi (1991), abriu caminho para o
Candomblé, que chega a cidade nesse mesmo movimento de migracdo do povo do Nordeste e,

principalmente, da Bahia.
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O Candomblé de S&o Paulo, é bom que se diga, ndo é mera reproducao dos
terreiros baianos. Ao que parece, em Sdo Paulo, o Candomblé deixa de
representar exclusivamente um patriménio cultural do negro para tornar-se
uma religido universal, isto é, aberta a todos, e concorrer com outras
religides e préticas esotéricas no chamado mercado religioso (Prandi,
1991: 20).

Além disso, a figura masculina, muitas vezes execrada como sacerdote nos
terreiros baianos, ndo s6 ganha destaque como, em muitos momentos, goza de certa primazia.
Ruth Landes acreditava que, na Bahia, os homens, sobretudo os homossexuais, alcangariam
projecdo nos Candomblés de caboclo, que nunca inspiraram 0 mesmo respeito por parte dos
pesquisadores. No entanto, muitos deles migraram para o Sudeste, firmando-se como grandes

babalorixas.

Uma analise rapida no levantamento realizado por Reginaldo Prandi acerca dos
Candomblés de Sao Paulo indica que terreiros comandados por homens, assim como na Bahia
da época de Edison Carneiro, sdo também maioria, mas com uma diferenca fundamental: em
Séo Paulo, os terreiros sdo estudados sob uma perspectiva que ressalta certo protagonismo

masculino.

A atuacdo de Jodozinho da Gomeia, Pai Bob6 e Valdomiro de Xangd foi
seguida de perto por outros tantos personagens: em sua maioria homens vindos do Nordeste,
mas, nessa ‘“Terra de Umbanda”, alguns nomes
paulistas ganhariam destaque, como Caio Egydio
Aranha e Pérsio Geraldo da Silva. Todos esses nomes
fariam jus a um trabalho que reconstituisse suas
memorias e consubstanciasse seu papel e importancia
no processo de insercdo do Candomblé no Sudeste,
especialmente no que se refere a sua consolidacdo em

Sao Paulo.

Contam que Jo&ozinho da Gomeia?, ou

Jodo Alves Torres Filho, sofria de fortes dores de g", ;!

cabecga, por isso sua madrinha o levou até o pai de \ O\

2 Ao lado, foto de Jodozinho da Gomeia
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santo Jubiab4, onde iniciou sua trajetéria religiosa em 1931. Nasceu em Inhambupe, na Bahia,
em 1914, mas ainda crianga mudou-se para Salvador. Como “Jubiaba” era o nome de um
conhecido romance de Jorge Amado, muitas polémicas e contestagdes surgiram em torno de
sua feitura. Estabeleceu seu terreiro na Rua da Gomeia, de onde herdou a alcunha, e misturava
tradicOes de Ketu, Angola e dos Candomblés de Caboclo. Bailava lindamente e levou a danca
dos Orixas para os palcos dos teatros de Salvador.

Perseguido pelo povo de santo e por intelectuais da época, que o tratavam
como “o clandestino”, mudou-se para 0 Rio de Janeiro, estabelecendo seu terreiro em Duque
de Caxias. Atendeu politicos e artistas e tornou-se muito famoso. Foi capa da revista O
Cruzeiro e rendeu matérias a diversos jornais. Fez cinema e gravou discos e era destaque da
escola de samba Império Serrano. Iniciou muitos filhos no eixo Rio/S&o Paulo, entre eles Mae
Isabel de Omolu (Katessu) e sua filha Wanda, que tiveram participacdo fundamental na
iniciacdo do primeiro grupo de filhos de santo de Pai Pérsio.

O babalorixa mais famoso do Brasil teria inspirado Chico Anysio na criagdo do
personagem “Painho”. Em entrevista a um reporter da revista O Cruzeiro, a mais importante
da época, ao ser questionado se sua fantasia de vedete infringia as regras do Candomblé, deu a

seguinte resposta:

De maneira nenhuma, meu amigo. Primeiro, porque antes de brincar eu
pedi licenca a0 meu guia. Segundo, porque o fato de eu ter me
fantasiado de mulher ndo implica desrespeito ao meu culto, que é uma
Suica de democracia. Os orixas sabem que a gente é feito de carne e 0sso
e toleram, superiormente, as ineréncias da nossa condicdo humana,

desde que ndo abusemos do livre arbitrio.

O repdrter, entdo, comentou ironicamente: “Vocé esta falando dificil”. Ao que
Jodozinho da Gomeia prontamente respondeu: “Vocé estd pensando que babalorixd tem que
ser analfabeto?” E com essa mesma agilidade respondia as velhas iyalorixas da Bahia que
guestionavam sua conduta, muitas vezes classificada como desrespeitosa. Chegou a tomar
obrigacdo com Méae Menininha, mas morreu prematuramente, em Sdo Paulo, em 1971. O
terreno na Baixada Fluminense onde ficava a Gomeia foi recentemente transformado em sitio
arqueoldgico e suas escavagdes devem revelar novas historias sobre aquele que foi

considerado o Rei do Candomblé.
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Quando José Bispo dos Santos, o famoso Pai Bob6?, veio para o Rio de Janeiro, por
volta de 1950, acompanhou o mesmo fluxo que trouxe para a regido Jodozinho da Gomeia e
Valdomiro de Xangd. Baiano de Salvador, foi registrado oficialmente em 1914, mas seus
filhos afirmam que teria nascido bem antes. De acordo com algumas informagdes, foi iniciado
aos quatro anos de idade pela eminente iyalorixa Cotinha

de Ewa, do Axé Oxumaré.

Ficou no Rio de Janeiro até 1957, tendo
auxiliado Jo&ozinho em diversas obrigacdes. No litoral
paulista, Pai Bobd fundou o 1lé Oya Mesan Orun,
devidamente registrado como o primeiro terreiro de
Candomblé de S&o Paulo. Foi um dos grandes
responsaveis pela expansdo do Candomblé no Sudeste e ao
se instalar definitivamente em Vicente de Carvalho, no

municipio de Guaruja, fez da cidade um destino

obrigatorio para adeptos da religido de todo o Brasil.

Também teve seus ritos de iniciacdo bastante questionados e chegou a ser
execrado por pessoas de sua prépria matriz, a Casa de Oxumaré. Muitos diziam que era na
verdade um oga que se fez pai de santo e fora iniciado para Oxala e ndo para lansa. Prandi, ao

entrevista-lo, perguntou a esse respeito, ao que ele respondeu:

Estes meninos de hoje, o que eles sabem do tempo dos antigos? Eu sou
do santo e estou no santo faz mais tempo que o avd deles. Mas quando
eles precisam aprender alguma coisa eles pegam o 6nibus 1a no metré e

vém tudo correndo aqui.

As festas de lansd, seu Orixa, atraiam personalidades da Bahia, Rio de Janeiro
e S&o Paulo, inclusive Pai Pérsio, e seus incontaveis filhos de santo. Foi uma lenda viva do
Candomblé e ainda esta presente na memoria do povo de Axé, principalmente de Sao Paulo.
Morreu em julho de 1993.

8 Acima, foto de Pai Boho.
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5 Pai Baiano de Xang6*, como ficou
conhecido Valdomiro Costa Pinto, também
nasceu em Salvador, em 1928. Teve uma
infancia muito sacrificada, trabalhando desde
muito cedo para sobreviver. Aos 10 anos de
idade vendia cabeca de boi no matadouro do
Retiro. Perdeu pais e avos muito cedo e um dia,
levado por uma vizinha, chegou a casa de Pai

Cristovao.

Vendia acagas nas ruas da cidade
e toda féria obtida era entregue ao pai de santo,

que ndo lhe pagava absolutamente nada. No

\ terreiro, ajudava a preparar todo tipo de comida
\ L C

de santo. Foi iniciado por Pai Cristovdo, mas
tiveram muitos entreveros. Ainda vieram juntos para o Rio de Janeiro e, no mesmo dia em

que chegaram, deu-se o rompimento definitivo.

Tinha cerca de 20 anos nessa época e reencontrou no Rio alguns amigos, como
Jodozinho da Gomeia e Pai Bob6. Ganhou a vida como cozinheiro por muitos anos, enquanto
ajudava no Candomblé de Seu Jodozinho, tornando-se pai pequeno de muitos iads, entre eles,
Vivaldo de Logun Edé, outro grande nome do Candomblé Paulista. Na verdade, Pai Baiano
foi o responsavel pela feitura de Vivaldo, que abriu caminho para que iniciasse seus primeiros
barcos (como sdo chamados os grupos de pessoas gque se iniciam numa mesma ocasido) até

fundar seu Axé, em Dugue de Caxias.

Nos anos 1970, ingressou no Gantois, tornando-se filho de Mae Menininha e
somando sua tradicdo de Efan ao Candomblé Ketu. A partir dos anos 1980 foi o grande
responsavel pela expansdo do Candomblé no eixo Rio/Sdo Paulo, sendo pai de grandes
babalorixas e iyalorixds da regido. Morreu em 2007 e deixou um legado de grande
conhecimento a seus filhos carnais e de santo e foi sucedido em seu terreiro no Parque

Fluminense, em Duque de Caxias-RJ, por seu neto, Sandro de Oxala.

4 Acima, foto de Pai Waldomiro de Xango.
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Pai Caio de Xangd® nasceu em 1925, na
cidade de S&o Paulo, mas foi criado por sua avo em
Campinas. Muitos duvidam que sua trajetéria no
Candomblé tenha realmente comegado em 1941, mas
ha& consenso em relacdo ao centro de Umbanda que
teria fundado no bairro do Brés, em 1950, no qual
atendia a populacdo negra e operéria do centro da
capital.

A falta de comprovacdo deu margem a uma
série de contestagbes sobre sua iniciagdo no

Candomblé. Esse deve ser o principal fator que nédo

permitiu que seu terreiro e ele mesmo se
configurassem como referéncias desse Candomblé Paulista. Ao contrario do que aconteceu
com Pai Pérsio, faltou a Pai Caio legitimidade e vinculos comprovadamente religiosos com as
grandes casas de Salvador. Como era uma pessoa de grande poder financeiro, muitas
especulagdes davam conta de que havia chegado a grandes mées de santo da Bahia por outras

vias.

Manteve profundas ligacdes com Tia Massi da Casa Branca e Mae Menininha
do Gantois, que o teriam orientado na edificacdo do Axé Ilé Ob4a, no Jabaquara, a partir de
1968. Mesmo com uma vasta iconografia, que inclui fotos ao lado de Mée Menininha e de
grandes personalidades, sempre teve seus ritos de iniciagdo no Candomblé questionados a
boca pequena. Talvez por isso tenha recomendado a Pai Pérsio, entdo seu filho de santo no

terreiro de Umbanda, que fosse se iniciar em algum terreiro da Bahia.

No Bras, Pai Caio também recebia artistas e autoridades da época, e, segundo
alguns relatos, ja mesclava a Umbanda praticas do Candomblé. Bem-sucedido como
empresario e empreendedor, Pai Caio tinha grande talento artistico, sendo cantor da noite
paulistana. Morreu em 1984 e foi substituido por sua sobrinha, Sylvia de Oxald, que travou
uma dificil batalha junto as autoridades competentes de S&o Paulo, mas conseguiu transformar
0 Axé Ilé Oba no primeiro terreiro tombado como patriménio historico e cultural do Estado,

preservando assim a memoria de Caio de Xango.

5 Acima, foto de Pai Caio de Xang®.
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Percebendo a histéria de duplo pertencimento de Pai Caio e Pai Pérsio,
acreditamos que desconsiderar a presenca da Umbanda e de suas entidades nos Candomblés
de S&o Paulo seria um caminho certo para fornecer uma explicagdo equivocada sobre a
religido na metropole. Nesse sentido, a atuacdo de ambos em diversos momentos da
consolidacdo do Candomblé na regido, especialmente no que se refere as particularidades de
suas experiéncias de vida, nos permite pensar na formacdo do Candomblé Paulista como algo

ideoldgico, estruturado e, em certa medida, revolucionario.

E bom que se diga que Pai Pérsio foi tomado como referéncia para esta
pesquisa por sua trajetoria bastante particular, cuja iniciagdo no Candomblé se da depois de
uma importante passagem pela Umbanda, inclui sua iniciagdo numa respeitada casa de
Salvador e seus vinculos com outros dois grandes terreiros e culmina com a edificacdo de um
templo em Sdo Paulo que guarda caracteristicas muitos proprias que refletem todas as suas
experiéncias religiosas. Além disso, ndo paira nenhuma contestacdo sobre a legitimidade

dessa trajetoria nem dos seus ritos de iniciagao.

Embora se pretendam iguais, entre os Candomblés da Bahia e os de S&o Paulo
existem importantes diferencas, especialmente em relacdo a organizacdo dos terreiros. No
entanto, parecem manter suas visdes de mundo e suas praticas ritualisticas sempre proximas.
Em Séo Paulo, porém, percebemos um Candombleé inclusivo, pretensamente de vanguarda, e
0 Axé Batistini, reconhecendo em Pai Pérsio seu mentor e lider, tenta resumir e determinar

essas especificidades.

Maria Helena Villas-Boas Concone (1987: 75) nos fala do crescimento da

Umbanda ndo s6 em Sao Paulo, mas em todo Brasil, e acrescenta:

Podemos dizer que de modo geral a Umbanda pelo menos em S&o Paulo,
mas acreditamos que de modo geral, € muito mais uma religido de baixa
classe média (...), funcionarios publicos, operarios (...) Nao é pois, religido

cuja clientela exclusiva ou dominante seja de cor.

A intensa movimentacdo de fieis marca a introducdo do Candomblé em S&o
Paulo. Além dos muitos umbandistas que vao a Bahia e Rio de Janeiro para se iniciar (como
Pai Pérsio) e dos sacerdotes baianos que vém a Sdo Paulo e Rio iniciar novos filhos (como
Jodozinho da Gomeia, Pai Bobd e Pai Baiano), temos também os que fixam residéncia e

abrem terreiros nessas cidades. Entre os anos 1980 e 1990 se da o grande momento de
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expansdo dos terreiros na metropole. Esses Candomblés tém suas singularidades, o processo
de transformacdo constante, provavelmente herdado da Umbanda, talvez seja a maior de
todas.

1.3 PARTICULARIDADES DO CANDOMBLE EM SAO PAULO

Ingressando no século XXI, o Candomblé de Sdo Paulo comeca a ser permeado
pela discussdo de questbes socioculturais e raciais, respondendo as demandas da sociedade e
refletindo o perfil de seus novos sacerdotes e adeptos. Nos anos 2000, a ascensdo de
iyalorixas e babalorixas de varios perfis étnicos, com formacgdo académica ou engajamento
politico, redefine a imagem da religido, que segue sofrendo com a discriminagdo e a

intolerancia, mas ja ndo pode ser vista como uma religido restrita a negros ou pobres.

Na comparagdo com Salvador, percebe-se que seu contexto social e urbano
permitia que um numero relativamente expressivo de mulheres negras participasse dos
terreiros, exercendo um papel central no processo de estruturacdo e fundamentacdo das

doutrinas e ensinamentos do Candomblé.

Mae Aninha, Mae Menininha, Mé&e Senhora, Mée Olga do Alaketu, Mae Stella,
entre outras, sdo consideradas protagonistas dessa ressignificagdo ou reinvencao das visdes de
mundo ou modos de vida africanos na diaspora. Talvez por isso, 0 Candomblé de rito nagé ou
ioruba tenha sido concebido pelos primeiros estudiosos como um resumo de toda a Africa

mistica, apresentando-se enquanto religido de resisténcia.

Para Vivaldo da Costa Lima (2003), a presenca expressiva de mulheres negras
no terreiro tem a ver com o fato dos ritos de iniciacdo demandarem tempo. Isso ndo permitia
que homens negros, geralmente trabalhadores bragais com poucos ou nenhum direito e
imprescindiveis no tipo de estrutura socioecondémica de Salvador, dispusessem dos varios dias
de reclusdo necessarios para as obrigacoes religiosas. Com isso, 0 autor demonstra que desde
sua formacdo, o Candomblé ja era influenciado por questBes externas e que a necessidade de
insercdo no mercado de trabalho ndo é uma exclusividade de grandes metropoles, como Séao

Paulo.
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A varidvel importante nessa comparacgdo esta na consequéncia. Num primeiro
momento, ainda na Bahia, a necessidade do trabalho diminuia o contingente masculino nos

terreiros, fazendo com que o niamero de mulheres fosse, proporcionalmente, muito mais alto.

As solicitacGes econdmicas do processo crescente de urbanizacdo e
industrializac@o da regido se refletem, cada vez mais, na impossibilidade de
0s homens poderem submeterem-se como as mulheres, a ritos complexos e

demorados de iniciag¢do . (Costa Lima, 2003: 62)

Isso ndo significa que as mulheres de Candomblé da Bahia ndo exercessem
nenhum tipo de atividade profissional. Normalmente, estavam ligadas ao trabalho doméstico,
informal ou autdnomo. Algumas mantinham quitandas ou tabuleiros de doces ou acarajés.
Poucas tinham formacéo técnica, bem poucas eram professoras ou enfermeiras e mais raras

ainda as com curso superior.

Viver exclusivamente para o Candomblé é um fendmeno recente e recorrente
nos grandes centros urbanos, onde pais e maes de santo tornaram-se praticamente
profissionais liberais que vivem da prestacdo de servigos, como 0 jogo de bdzios e 0s

trabalhos espirituais para as mais diversas finalidades.

A presenca, protagonismo e predominancia masculina no Candomblé de Sao
Paulo sdo visiveis ndo so entre os sacerdotes, mas muitas vezes entre os filhos de uma casa.
Desde sua introducdo, nos anos 1960, passando por todo processo de consolidacdo nas
décadas seguintes, pelos movimentos de africanizacio e o0s embates com o0
neopentecostalismo nos anos 1990, até o impacto das conversdes aos cultos de Ifa e a filiacdo
a sacerdotes da Nigéria e do Benin neste século XXI, o Candomblé vem sendo desafiado a
sobreviver diante das ofertas do mercado religioso e de uma sociedade cada vez mais

consumista.

Quando Teresinha Bernardo realizou seu estudo sobre a mulher no Candomblé
e na Umbanda e o circunscreveu na Sdo Paulo dos anos 1980, tinha como tarefa inicial
produzir uma pesquisa na mesma perspectiva daquela que Ruth Landes empreendeu em
Salvador. Em pleno processo de expansdo, num territorio fertil e favoravel, as religibes de
matriz africana cresciam apesar da intolerancia e do racismo, sempre presentes, e da
incipiente ameaca neopentecostal, que ganha forca quando a Igreja Universal do Reino de

Deus compra a TV Record.
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Quando Reginaldo Prandi, no inicio dos anos 1990, lanca Os Candomblés de
Sao Paulo e, alguns anos depois, Herdeiras do Axé, o cendrio ja era outro. A perseguicdo
sistematica e a conversao as igrejas evangélicas causavam um forte impacto. O transito de
iniciados entre terreiros e nacGes de Candomblé demonstrava os efeitos da insercdo de uma
religido de resisténcia numa sociedade de consumo. A busca de legitimidade levava diversos
babalorixas e iyalorixas a Africa e percebem-se os primeiros movimentos de expansdo de

casas matrizes de Salvador em dire¢do ao Sudeste.

Em Mitos Yorubads o outro lado do conhecimento, José Beniste insere um
capitulo final, uma espécie de adendo, para falar de uma “descaracterizacdo do Candomblé”.
Por mais que se note no decorrer da leitura que o autor ndo estd muito disposto a desconstruir
preconceitos, no fundo demonstra uma preocupacdo com os rumos da religido na era da

informacédo e do consumo.

Entre os inimeros “problemas” que lista, alguns abordam especificamente o
transito de fiéis: os que vdo a Africa se iniciar e os umbandistas que introduzem suas
entidades no Candomblé. Nem caberia relativizar, mas, a quem se propde a pesquisar, juizo
de valor é sempre um risco. Beniste desconsiderou coisas muito simples, como o0s
movimentos que a prépria cultura suscita e a presenca estruturante da umbanda nos terreiros

de S&o Paulo e da macumba carioca nos do Rio de Janeiro. Para ele,

Culturas diferentes entraram em choque, criando novas formas de trabalho,
que podem ser assim definidas: (...) Pessoas indo para outros paises, e
sendo la iniciadas, buscando conhecimentos estranhos a nossa cultura e que
foram abolidos por ocasido da instalagdo do Candomblé no Brasil. Essa
fusdo de conhecimentos foi outro fator para se perder a antiga “raiz-de-
santo”. (...) Introducdo de cultos aos Caboclos, vistos como Encantados,
advindo dai os Candomblés de Caboclos nas Casas Ketu, Jeje, Angola e
Nagb-Vodun. Na realidade, em grande parte foi um expediente para ex-
umbandistas iniciados no Candomblé manterem suas entidades
umbandistas. (Beniste, 2006: 293)

No encalco de Prandi, Vagner Gongalves da Silva mostra os caminhos da
devocdo brasileira ao estudar o Candomblé e a Umbanda e apresenta, em 1995, Orixas da
Metrépole. Ao descrever uma religido de sobrevivéncia étnica de grupos negro-africanos, com

caracteristicas conservadoras e de resisténcia cultural, Silva nos remete a formacdo dos
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primeiros terreiros ainda no tempo da escraviddo. Contudo, ressalta o processo de
transformagdo do Candomblé em Sdo Paulo, que passa a preencher as necessidades do fiel
urbano, branco, de classe média, expressando novos conteldos e problemas, modificando até

sua linguagem simbdlica.

Embora ndo se dediquem especificamente a questdo, Prandi e Silva permitem
que se percebam liderancas masculinas como protagonistas do Candomblé de Sdo Paulo. Se
Edison Carneiro apontava a vinda de babalorixas de certo renome para o Sudeste, 0s autores
que estudaram os terreiros na regido puderam ver que alguns dos citados por Carneiro, como
Jodozinho da Gomeia e Pai Bobd, tiveram papel fundamental no processo de consolidacdo do

Candomblé Paulista.

N&o se trata apenas de um numero maior de homens como liderangas em
comparacdo as mulheres, mas de personagens centrais que se tornaram grandes referéncias.
Um, em especial, empresta a formatacdo desse Candomblé singularidades que devem ser

observadas com mais atencao.

Ao fundar o Axé Batistini, Pai Pérsio de Xangod introduz a tradicdo da Bahia e
mantém sua crenca e atividade na Umbanda. Soma a espiritualidade das camadas baixas do
proletariado urbano aspectos de uma visdo de mundo negro-africana sem prejudicar o

conceito de religido de resisténcia.

Quando o Candomblé da Bahia se consagrou como referéncia, ndo se podia
imaginar que os terreiros que surgiriam em Sao Paulo alcancariam alguma legitimidade em
ambito nacional, muito menos que estariam a frente de movimentos de contestacdo das casas
matrizes, cobrando posicionamento diante de questbes politicas, fazendo criticas
contundentes, impondo um modelo de acdo condizente com as exigéncias de um mundo pds-
moderno. Alids, para Roger Bastide (1983), a urbanizacdo ndo permitiria ao Candomblé
nenhuma possibilidade de se estabelecer em Sao Paulo, ndo nos mesmos moldes dos terreiros
da Bahia.

Bastide se refere as Macumbas Paulistas como uma forma de magia degradada.
De fato, quando lancou As Religides Africanas no Brasil, em 1971, o Candomblé ainda
intensificava seu processo de expansdo e consolidacdo em S&o Paulo. Tudo era muito
incipiente e aqueles terreiros, que nos anos 1990 e 2000 se tornariam referéncias, estavam em

processo de formacdo. Bastide ndo percebeu na Umbanda ou nos cultos afro-brasileiros
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menos estruturados da época um territorio fértil para o Candomblé florescer e desconsiderou
que as praticas culturais e religiosas africanas possuem a potencialidade de instaurar o sagrado

em qualquer tempo e local, até numa grande metrépole.

Mie Menininha do Gantois costumava dizer: “a Bahia ndo é a Africa, mas é
um pedaco de 14”, ¢ Mae Aninha do Afonja batizou a cidade de Salvador como a “Roma
Negra”. Portanto, tudo que dizia respeito ao culto dos Orixds encontrava ali seu centro de
referéncia, uma vez que nas grandes casas de Salvador, sobretudo as de origem jeje-nago,
praticavam-se 0s rituais mais tradicionais, legitimos e puros. De acordo com Dantas (1988:
148):

A pureza nag0, assim como a etnicidade, seria uma categoria nativa
utilizada pelos terreiros para marcar suas diferencas e expressar suas
rivalidades que se acentuam na medida em que as diferentes formas
religiosas se organizam como agéncias concorrenciais no mercado de bens

simbolicos.

Se para Bastide, na comparacdo com os Candomblés de origem banto, os jeje-
nagd ja se mostravam superiores, Dantas avalia que essa concepc¢do ideal teve grande
influéncia de intelectuais que realizaram pesquisas de campo nos terreiros Ketu mais
tradicionais. Trata-se, portanto, de uma categoria analitica. Os que saem em defesa de Bastide
argumentam que os aspectos culturais tomados por ele como modelo de pureza seriam, na
verdade, um reflexo do discurso tradicionalista recorrente entre as liderancas do Candomblé
jeje-nag6 (Teles, 1995: 15).

Com base nas premissas de Bastide, ndo havia por onde admitir a possibilidade
de um Candomblé Paulista ter alguma legitimidade. Hoje, é consenso que, ao eleger um
modelo de pureza, Bastide relegou os terreiros de Angola e os cultos menos estruturados a um
segundo plano e determinou sobre quais Candomblés pesquisadores e estudiosos deveriam
lancar seus olhares, ignorando que a visdo de mundo preservada nos terreiros viabiliza a

ressignificacdo dos elementos e espacos.

A partir do livro Os Candomblés de Sado Paulo, de Reginaldo Prandi, novas
luzes sdo lancadas sobre esse processo de expansdo, inclusive comprovando a importancia da

Umbanda. A descricdo das diversas fases, desde sua introducdo nos anos 1960 até os
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movimentos de africanizacdo, traga um panorama ndo s6 dos que chegam da Bahia, mas dos

que véo e retornam para fundar seus terreiros, como € o caso de Pai Pérsio de Xango.

O candomblé chega e se expande em S&o Paulo por diferentes maneiras:
através do pai de santo que vem do Rio de Janeiro e da Bahia para iniciar
filhos aqui; quando umbandistas vao ao Rio e & Bahia para 14 se iniciarem
no candomblé; na situagdo em que o migrante ja vem “feito” no candomblé,
mas comega sua carreira religiosa em Sdo Paulo abrindo casa de umbanda,
para mais tarde vir a tocar o candomblé e abandonar a umbanda; e
finalmente, através de filhos que ja sdo iniciados em Sdo Paulo por maes e
pais de santo por sua vez também iniciados em Sdo Paulo. (Prandi, 1991:
93)

Ao analisar a trajetoria de vida de Pai Pérsio e o ritual que praticava em seu
terreiro, percebemos que a Umbanda foi mais do que um meio de expansdo para o0 Candomblé
Paulista, foi uma referéncia. A manutencao das giras semanais, em que Pai Pérsio atendia com
Seu Tranca-Ruas das Almas, uma entidade, um Exu que o acompanhava desde seus primeiros
passos na Umbanda, auxiliava no desenvolvimento espiritual de muitos mediuns, permitiu um
processo permanente de transicdo da Umbanda para o Candomblé, que nunca se completou

ou, melhor dizendo, que sempre continuou.

Entre as pessoas que frequentavam as giras, sempre alguém poderia ser
apontado pra se iniciar no Candomblé. Considerando que a conversdo foi praticamente uma
regra, sobretudo nos anos 1980, Pai Pérsio reunia em seu terreiro as duas religides, sem fundi-

las, e facilitava a passagem de uma para a outra, motivando, inclusive, a dupla pertenca.

Ao observar o0 movimento dos babalorixas que sairam de Salvador e vieram
para 0 Sudeste, percebemos as particularidades da propria expansdao do Candomblé. A
trajetéria de Jodozinho da Gomeia, retratada por Edison Carneiro, Jorge Amado, Bastide e
Prandi, serve como referéncia e reflete uma tendéncia da época, uma vez que o Candomblé se
desenvolve primeiramente no Estado do Rio de Janeiro, seguindo posteriormente para Sao

Paulo.

Jodozinho da Gomeia se estabeleceu na Baixada Fluminense, mas vinha com
frequéncia a Sdo Paulo para as obriga¢des de alguns filhos. Valdomiro de Xangd por muitos
anos também viveu entre Sdo Paulo e Rio de Janeiro. Pai Bob6 passou pelo Rio e manteve

estreita ligacdo com Jodozinho da Gomeia, mas veio para Sdo Paulo no final dos anos 1950,
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tornando-se uma referéncia. A partir da década de 1960 comeca 0 processo de expansao e
consolidacdo do Candomblé em Sao Paulo, no qual Pai Pérsio, e todas as movimentagdes que

promoveu ou das quais fez parte, teve atuagdo fundamental.

Naquela época, os costumes dos antigos Candomblés da Bahia se reproduziam
nos terreiros do Rio de Janeiro e de S&o Paulo. As lembrangas dos mais velhos d&o conta de
habitos, relacdes e praticas que perderam forca nos terreiros da atualidade. Pai Pérsio sempre
nos falou de sua juventude na religido com certa nostalgia. Assim como seus contemporaneos,
evocava a questdo do medo e do respeito para exaltar as diferencas dos seus tempos de iad,
sem deixar de relatar as tensdes e conflitos, mas lamentando as perdas impostas pela
introducdo do Candomblé na sociedade pds-moderna.

Filhos de santo s6 andava de cabeca baixa. O, ali, na rédea curta. Era
muito respeito, muito medo que a gente tinha. Se a mée de santo falava
era uma vez s6. Ninguém respondia. Nem levantava os olhos, meu filho.
Aquele siléncio. Eu sempre fui obediente, sempre fui bom filho, mas
esses a6 de hoje... Ali, todo mundo abaixadinho, cabeca baixa, pé
descalco. Ndo tinha dor, ndo tinha nada, s6 muito respeito. A roupa de
racdo, os fios de conta, 0 mokan, tudo certinho. Os panos alvejados,
limpo, limpo, limpo. Até hoje eu olho as andguas dessas meninas, tem
que ter limpeza que santo ndo gosta de coisa suja. Essas cabecas
cobertas, nada de cabelo solto. Tem que ter ordem, né? Hierarquia.
Sendo vira bagunca. Hoje as iad quer responder ao pai de santo, falar
alto com os mais velhos, vivem na malcria¢éo. A gente manda abaixar a
cabeca, olhar pro ch&o, dobrar o corpo, mas ninguém quer. J& nasce
tudo grande. Quem néo se abaixa pra aprender ndo levanta pra ensinar.
Se ndo botar o joelho no chéo, o saber ndo chega na cabeca. (Pai Pérsio

de Xangd)

Sdo as memorias construidas enquanto ainda se é novo na religido que se
transformam em padrdo de como deve ser o aprendizado e as experiéncias em um terreiro.
Quando esses pioneiros do processo de expansdo e consolidacdo do Candomblé Paulista se
tornaram pais de santo e fundaram suas casas, se viram diante do desafio de impor esse
modelo. Contudo, as caracteristicas da metropole, marcada, como cantou Caetano Veloso,

“pela forca da grana que ergue e destroi coisas belas”, imp0s seus valores efémeros e retirou
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das vivéncias e costumes do Candomblé a simplicidade e os principios de colaboracdo e

reciprocidade, fundamentais na construcao de relagdes comunitarias.

Num tempo em que o Candomblé era uma religido majoritariamente negra, o
entendimento desses principios parecia ser mais tranquilo. O advento de uma classe média
branca, intelectualiza e com certo poder financeiro fez com que essas relagcdes de respeito e
obediéncia fossem interpretadas ou transformadas em relacGes servis, de subalternidade e
muitas vezes de humilhacdo. Os brancos ndo se submeteram e, ao ascender na hierarquia dos
terreiros, passaram a reproduzir com 0s negros 0s mesmos atributos racistas que marcavam a

sociedade como um todo.



o1

2 INTERPRETACAO DA MEMORIA

Os antropdlogos, frequentemente, terminam ficando na posicéo limiar entre
0 leigo e o religioso, desse modo passam a se beneficiar de um certo
privilégio, em funcdo da demonstracéo de respeito a cultura investigada, ou
pelo menos seu status social. Esse sentimento de respeito por parte do
antropélogo em relacdo a religido o torna de fato um quase religioso.
(Silva, 2000)

2.1 DESCOLONIZACAO: UMA CIENCIA DE DENTRO PARA FORA

Quais caminhos deve percorrer um pesquisador que estuda sua prépria cultura
sem perder a objetividade do trabalho cientifico? Afirmar seu lugar em relacdo a pesquisa
seria uma escolha metodologica coerente? O distanciamento e a neutralidade recomendados
pelos métodos tradicionais séo realmente possiveis e/ou necessarios? O que fazer quando o
objeto de estudo faz parte da biografia do pesquisador e seu olhar é treinado pelas lentes do

seu sistema de crengas?

Ao recorrer aos recentes estudos sobre descolonizacdo ou decolonialidade,
sobretudo os empreendidos por Joaze Bernardino-Costa e Ramon Grosfoguel, tentamos
compreender 0 conceito como uma proposta cujo inicio coincide com as primeiras relacdes e
confrontos entre a sociedade moderna e a colonial. Cabe lembrar que esse sistema colonial se
estruturava justamente na construcdo e manutencao de desigualdades entre grupos com base

na nogao de raca.

Os movimentos de descolonizacdo que norteiam esta pesquisa possuem como
caracteristica fundamental a elaboracdo de um saber cientifico que produz narrativas
respaldadas em uma nova concepcdo do lugar de fala e de um conceito extenso da prépria
pessoa do pesquisador. Essa ideia de lugar de fala foi desenvolvida por Djamila Ribeiro
(2017) e atribui certo destaque ao lugar social que 0s sujeitos ocupam numa logica de
dominacdo e opressdo ou nas proprias relacdes de poder. Refere-se as condi¢des sociais que

autorizam ou negam o acesso de determinados grupos a lugares de cidadania.

Em outros termos, é preciso reconhecer que entre oportunidades e opressdo

existe um componente de carater coletivo que rege e atravessa as relagdes, submetendo todos
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0s membros de determinado grupo social. Esse componente sucede a perspectiva
individualizada das experiéncias. Com base nessa ideia de lugar de fala, o que se pretende
destacar é o conhecimento elaborado do ponto de vista das populagcBes negras, tanto a
circunscrita em territérios de resisténcia, como os terreiros de Candomblé, quanto a que tem
acessado outras formas de expressdo, seja nas artes ou literatura, seja no universo académico.

Voltando aos pressupostos de Bernardino-Costa e Grosfoguel (2016: 01):

O que é fundamental no registro e na analise dessas interpretacfes e
praticas politicas e culturais é a restituicdo da fala e da producao tedrica e
politica de sujeitos que até entdo foram vistos como destituidos da condicao
de fala e da habilidade de producdo de teorias e projetos politicos. Reler
autores que foram silenciados pela academia n&o significa somente se
deparar com testemunhos sobre os efeitos da dominacao colonial, significa
deparar-se com o registro de multiplas vozes, acles, sonhos que lutam
contra a marginalidade, a discriminacdo, a desigualdade e buscam a

transformacao social.

Dessa forma, o estudo de religibes de matrizes africanas, que ja é por si s
desafiador, ganha outro componente: o registro de um olhar e de uma explicacdo de dentro
para fora, que parte de um iniciado que acessa 0s meios tradicionais de producéo cientifica
para falar de sua prépria cultura. Como praticante e sacerdote do Candomblé e ao mesmo
tempo pesquisador, tenho me deparado com uma serie de questbes cujas respostas nem
sempre sdo faceis. Superar a nocéo de que a ciéncia deve ser neutra talvez tenha sido a maior
objecdo, mesmo porque, em algumas circunstancias, colocou em xeque, inclusive, a

possibilidade de financiamento da pesquisa.

A interlocucdo na pesquisa de campo por vezes requer um cuidado redobrado
para ver, ouvir, falar e transmitir. Ndo é tarefa simples, principalmente quando os
pressupostos dos estudos contemporaneos sdo devidamente observados, registrando e
colocando em destaque as vozes que muitas vezes foram sufocadas por antropdlogos e outros

estudiosos sob a justificativa de uma pretensa neutralidade cientifica.

Esse desafio j& vem colocando as Ciéncias Sociais numa encruzilhada héa
algum tempo. Parece arte de Exu, o Orixa da comunicacdo, brincando com as contradi¢des e
subjetividades. Vagner Goncalves da Silva (2000) escreveu O Antropologo e sua Magia,

situando o campo afro-religioso num contexto em que “a natureza da pesquisa antropologica é
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submetida a uma delicada e persistente interrogagdo” (Birman, 2002: 251). Ainda persiste em
algumas éreas a ideia de que a neutralidade deve balizar a realizagdo do trabalho cientifico.
Silva (2000: 61) esclarece:

O antrop6logo pode se manter neutro ou, entdo, “pairar” como uma
“entidade” acima da vida de seus observados e nela ndo interferir, ¢, sem
davida, uma visdo pouco condizente com a realidade do trabalho de campo.
O antropdlogo que pesquisa as religides afro-brasileiras dificilmente realiza
sua observacgdo participante sem causar ou se envolver nos conflitos que

caracterizam a vida cotidiana dos terreiros.

De que forma se desvendam 0s conceitos e percepgdes de uma pratica
religiosa? A velha ciéncia, forjada a partir do colonialismo, daria conta de compreender e
explicar eticamente tudo que se passa num terreiro de Candomblé? Revisitar as obras de Nina
Rodrigues, Artur Ramos, Jodo do Rio sem um olhar critico e criterioso sobre aquilo que
escreveram significa assumir o risco de reproduzir graves erros sobre os modos de vida e
producdo e a propria cultura da populacdo negra no Brasil. A ciéncia também tem seu

contexto e ndo pode ser analisada fora dele.

Pensar o colonialismo europeu nos séculos XIX e XX, por exemplo, contribui
para uma compreensdo mais profunda das bases de poder presentes até hoje nas relacdes de
dominacdo de uma nacdo sobre outra, e ndo se pode perder de vista que essas relacdes

também influenciaram a ciéncia.

Nos casos de Africa e Asia, essa nocdo de colonialismo ajuda a entender
muitos dos conflitos, guerras civis, pobreza e desigualdade que estruturaram diversas nacoes e
interromperam sua Historia, além do racismo, intolerancia e fundamentalismo religioso

presentes em sua organizacao social e politica. No Brasil ndo foi diferente.

Perceber que a colonizacdo ainda vigora, seja por meio da penetracao
financeira, da forca do dinheiro de grandes bancos e empresas, seja pelos costumes adquiridos
por contingéncias de governos absolutos ou imperialistas, mostra o quanto as politicas de
expansdo desrespeitaram culturas e dizimaram ndo sO povos inteiros, mas a possibilidade de
interpretar o mundo ou governar de outras maneiras. O advento da sociedade de consumo e da
era digital sé agravou o quadro, ao passo que a logica neoliberal de troca passou a permear

com profundidade as proprias relacdes nos terreiros.
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Pode-se dizer que o surgimento dos primeiros sinais de algumas ciéncias, que
s6 no final do século XI1X se desenvolveriam de fato, como a Antropologia e a Etnografia, se
deu exatamente nesse contexto colonial. H4 quem veja na Carta de Caminha, por exemplo,
tracos de um trabalho antropolégico e etnogréfico ou, pelo menos alguns dados que mais tarde
serviriam para a analise da formacdo do nosso povo. Contudo, foram as abordagens
evolucionistas, marcadas muitas vezes pelo racismo cientifico, que realmente inauguraram a

possibilidade de um novo campo de saber.

O Evolucionismo reflete o pensamento vigente no final do século XIX e inicio
do século XX, mostrando que, de certa forma, a propria Antropologia se insere na logica
colonialista, o que ficaria muito mais evidente com os estudos, métodos e a propria postura e
posicionamento de Malinowski. No contexto brasileiro, os primeiros estudos sobre religides

negras mostram explicitamente essa tendéncia.

Como se sabe, o grande legado do Funcionalismo, que até hoje se pratica na
Antropologia, foi o trabalho de campo. Sem a pesquisa etnogréafica, muito do que se conhece
hoje acerca da humanidade e da cultura simplesmente ndo seria possivel. A analise ndo muito
acurada e por vezes superficial daquilo que se descrevia dava margem a uma série de
equivocos. Entretanto, assim como ndo se pode desprezar a grande contribuicdo de
Malinowski, Evans-Pritchard ou Radcliffe-Brown para o avanco da Antropologia e do
trabalho etnogréafico, também néo se deve desconsiderar a contribuicdo de Nina Rodrigues ou

Artur Ramos nos estudos da populacdo negra no Brasil.

Nesta pesquisa, o trabalho de campo foi fundamental. Participar dos rituais e
compartilhar as vivéncias de um terreiro de Candomblé, levantando, analisando e
transmitindo dados e informacdes com objetividade, é sempre complexo. Ao mesmo tempo,
definir o lugar do pesquisador em relacdo a sua prdpria pesquisa e tentar falar de dentro para
fora, de forma critica, sem se perder na linha ténue que separa ciéncia e engajamento,
conforme as premissas de Geertz (2008) e Muniz Sodré (Santos, 1988), pode valorizar o

trabalho e respaldar suas conclusoes.

Isso quer dizer que a logica da colonizacdo pode ser alterada. Em outras
palavras, & preciso mostrar que setores da populacdo muitas vezes classificados como
dominados (entre eles o povo negro no Brasil) sdo capazes de construir, contar e analisar sua
histéria e cultura e devem ter assegurado seu direito de fazé-lo pelos meios formais,

académicos.
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As fontes histdricas e/ou tedricas jA ndo podem ser apenas os documentos
arquivaveis e suscetiveis de datacGes. Nesse sentido, a contribuicdo da Antropologia é
fundamental, uma vez que considera outros registros, como o0 mito e o ritual, que certamente
se inserem na nocdo de fato social total elaborada por Marcel Mauss. Alias, em Ensaio sobre
a Déadiva, ao aprofundar a andlise sobre o Kula, Mauss demonstra que ha instrumentos

tedricos no interior do grupo étnico-cultural.

Portanto, os estudos sobre religibes tradicionais, sobretudo os realizados por
iniciados, revelam uma Antropologia que parte do préprio povo e pode ter um valor
extraordinario, como avaliza Clifford Geertz. Roger Bastide também fala dessa necessidade
nas pesquisas sobre Candomblé, assegurando que os trabalhos e monografias realizados pelos

“de dentro” constituem a mais séria base para o conhecimento (Santos, 1988).

Objetividade e neutralidade ndo sdo necessariamente sindbnimos, embora
evoquem transparéncia, rigor, imparcialidade e isengdo no trato dos dados e informacdes

analisadas do ponto de vista cientifico.

No entanto, registrar as vozes dos “de dentro” também significa considerar o
saber produzido ndo s6 no interior dos terreiros, mas especialmente por aqueles que saem dos
terreiros e vém pensar sua pratica religiosa em espacos académicos. Fabio Batista Lima,

pesquisador e adepto do Candomblé, traz uma explicacéo:

E sabido que a pretensdo de neutralidade da pesquisa cientifica é
grandemente desmistificada pela atuacdo do antrop6logo em campo, que
passa a viver o drama da realidade que estuda, passando a ser um
personagem gue busca interpretar os sistemas de simbolos da cultura. Todos
0s pesquisadores sdo seduzidos pelo seu objeto, depois de um certo tempo de
convivéncia com o grupo o pesquisador torna-se “aceito”, servindo entdo
de informante autorizado para a comunidade, por ser o professor, 0
antrop6logo, alguém que pertence a uma entidade legitima, nesse caso, a
universidade. (Lima, 2005: 24)

Traduzir e interpretar determinada cultura por meio de informacg6es fornecidas
por seus membros parece possibilitar um caminho mais seguro. Contudo, é bom que se diga
que o pertencimento do pesquisador a essa cultura ou comunidade néo se deve confundir com
engajamento politico. Fazer um estudo cientifico sem panfletagem quando se tem o racismo e

a intolerancia religiosa como experiéncias cotidianas é trabalhoso, mas possivel e necessario.
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De certa forma, esse foi o exemplo de Georges Balandier e Maurice Godelier.
N&o que pertencessem aos povos que estudaram ou fossem tocados pelas mesmas injusticas.
A possibilidade de forjar uma Antropologia Politica e uma Antropologia Econdmica, com
base, inclusive, em pressupostos marxistas, poderia, seguramente, ser considerada uma forma
de envolvimento com o tema ou panfletagem, o que, para alguns, comprometeria a

objetividade de suas analises.

Godelier e Balandier, ao contrério, trataram de diversos aspectos da vida
politica e econdmica e contribuiram para uma ampliacdo do campo de estudo e analise da
Antropologia. A defini¢do de colonizagdo ndo mais como estava inscrita desde os tempos das
grandes navegacfes, mas como um conjunto de caracteristicas com as quais 0S governos

exercem o poder é um bom exemplo.

Interpretada como um modo de gestdo, a colonizacdo ataca primeiramente a
forma administrativa, configurando-se, em certa medida, como uma cirurgia social com sérios
impactos, inclusive, nas relacfes subjetivas. Para os autores, a colonizacéo instaura e propaga

a desigualdade, tornando-se, portanto, um instrumento indispensavel ao sistema capitalista.

Veremos ainda que a colonizacdo trabalha na dimensdo da cultura, do
imaginario, como fruto de um longo processo de colonialidade, o que continuou
historicamente a reverberar l6gicas econémicas, politicas e cognitivas, na relacdo com a
natureza etc., como se pode depreender do pensamento de Sylvia Wynter, traduzido em outro

estudo organizado por Bernardino-Costa e Grosfoguel (2018: 04).

Sendo assim, a ideia de dependéncia, somada a desigualdade de poder, gera o
que Balandier chamou de colonialismo generalizado. De certa forma, essas nocdes de
desigualdade, dominacdo e submissdo continuam a delimitar as relagdes internacionais,
sobretudo entre paises ricos e paises pobres, e também postulam os lugares sociais de
subalternidade que submetem um grupo as ideias da classe dominante. Atualmente, existe
uma corrente no Candomblé que o combate, composta principalmente por adeptos com forte

engajamento politico e formacao académica.

As relagdes entre poder e religido e a intervencdo do sagrado no modo de
gestdo de algumas sociedades denotam o quanto instituicGes politicas e econdmicas estdo
imbricadas a fatores religiosos. O projeto de poder das igrejas evangélicas no Brasil e 0s

abusos praticados em nome da fé, sobretudo os casos cada vez mais recorrentes de
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intolerancia e racismo, mostram que nas sociedades modernas a religido continua a operar
uma serie de instrumentos de poder e influéncia com clara intengdo de manter os privilégios
de um grupo em detrimento do outro. Ou seja, a l6gica colonialista nunca esteve téo evidente,
principalmente quando pensamos que a existéncia do “outro” depende da concessdo do grupo

dominante.

Godelier vai no mesmo sentido e, passeando por formulas hd muito repetidas
na Antropologia, acaba por introduzir novos conteddos de analise. As representacfes e 0
imaginério, por exemplo, podem configurar-se como ideologias que sustentam a organizacdo
econdmica de certas culturas. Isso quer dizer que mesmo a realidade mais concreta é
permeada por uma base ideologica que se mantém por meio dos simbolos, ritos e mitos,

ratificando o modelo de administragéo e governo de uma populagao.

A capacidade de reinvencdo e ressignificacdo presente no humano faz uma
religido tradicional, de origem tribal, quase selvagem, primitiva (como muitos ainda definem),
conviver e interagir com as especificidades da sociedade urbano-industrial, p6s-moderna ou
de consumo, numa era digital ou da informacdo. O Candomblé se adequou, mas sua visdo de
mundo ainda parece encontrar na velha Africa recriada nos terreiros da Bahia (a0 menos do

ponto de vista ideal) seu maior paradigma.

Nesse contexto, uma pesquisa de campo ndo pode desconsiderar todas as
alteracdes e transformacdes que a sociedade sofreu e vem sofrendo ao longo dos ultimos anos.
Um novo movimento e postura de pesquisadores, incluindo os que saem do terreiro e vao para
a academia, pretende lancar luzes sobre velhos conceitos. Uma Antropologia dinamica € o que

0s autores citados parecem propor, ainda nos cabe o desafio de construi-la e aplica-la.

Nesse contexto, algumas nogbes continuam a afetar diretamente a préatica e o
estudo das religides de matrizes africanas. Além dos conceitos de escravo e raca, O
colonialismo deixou uma l6gica de poder que ainda hoje perpassa as rela¢ées sociais do povo

brasileiro.

Quando Achille Mbembe, referéncia académica contemporanea no estudo do
pos-colonialismo e da necropolitica, propds uma releitura das ideias de Fanon e Foucault,
mostrou-se ndo s6 como um pensador de grandes questdes da Historia e das relagdes de poder
africanas, mas como um intelectual comprometido com seus temas, cuja teoria esta permeada

por uma filosofia politica latente.
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O livro Critica da Razdo Negra (2014) chegou como uma espécie de convite
para pensar as diferencas e a préopria vida com base numa reflexdo sobre o mundo
contemporaneo a partir da experiéncia negra. Sem esquecer que a visdo do negro no mundo
de hoje foi construida pelo sistema escravista nos primordios do colonialismo. Dessa forma, o
autor o concebe como uma categoria social que se confunde com os conceitos de escravo e de
raca (2014: 31).

Enquanto construcdo social, negro € um conceito que designa a imagem de
uma existéncia subalterna e de uma humanidade castrada. Essa percepcdo econémica da
questdo racial tem inicio na fase mercantilista do capitalismo (quando o negro é transformado
em mercadoria) e perdura no neoliberalismo. O proprio exemplo brasileiro facilita o
entendimento de que o termo “negro” foi inventado para significar exclusdo e em momento

algum esteve dissociado da categoria de escravo.

Para Mbembe, observando o enquadramento historico, percebe-se que o0s
conceitos foram fundidos. Nas palavras do autor, “Negro” ¢ aquele que vemos quando nada se
V€, quando nada compreendemos e, sobretudo, quando nada queremos compreender (2014:
35). Essa invisibilidade esta no cerne do racismo, que, além de negar a humanidade do outro,
se desenvolve como modelo legitimador da opressdo e da exploracdo. Mais do que isso,
exercicio maximo do biopoder e base fundamental da necropolitica, o racismo representa a
escolha de quem deve ser eliminado, numa morte que pode ser tanto fisica quanto politica ou

simbodlica.

Uma vez que raca nao existe enquanto fato natural fisico, antropologico ou
genético, seria, na verdade, a reducdo do corpo e do ser vivo a uma questdo de aparéncia, de
pele ou de cor, desempenhando, assim, um papel basico no movimento que transforma a

pessoa humana em coisa, objeto ou mercadoria.

Contraditorio em sua esséncia, 0 conceito de raca apazigua odiando, mantendo

o terror e praticando aquilo que Mbembe chamou de alterocidio, que consiste em:

constituir o outro ndo como semelhante a si mesmo, mas como objeto
intrinsecamente ameacador, do qual é preciso proteger-se, desfazer-se, ou

destruir (quando néo se pode controlar). (2014: 40)

Negro seria um exemplo total do “ser-outro”, um simbolo de inferioridade que,

de acordo com o ideal colonialista, devia ser ajudado e protegido. A Africa, da mesma forma,
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representaria um ‘“ndo-lugar”, signo de atraso, de auséncia de civilizagdo e sem nenhuma

contribui¢do & humanidade.

Na visdo eurocéntrica do colonizador, todas as contribuicbes africanas, sua
obra e conhecimento, assim como a luta de seus povos na diaspora e sua colaboracdo para o
desenvolvimento histérico das Américas, por exemplo, foram ndo sé desconsideradas, mas
absolutamente desconstruidas, ocultadas ou simplesmente apagadas. Somente quando a
Europa deixou de ser vista como o centro da civilizacdo e da producdo do saber € que se péde

formatar um pensamento critico em torno do negro.

A escraviddo no colonialismo, ou seja, a partir do século XVI, construiu o
conceito de negro que vigora ainda hoje. A colbnia é o lugar onde o negro deixa de existir
enquanto pessoa, isto e, torna-se invisivel. Além de transformar-se em mercadoria, 0 negro
sofre com toda carga de descaracterizacio de sua cultura. E justamente o conceito
eurocéntrico de civilizagcdo que determina a construcdo da inferioridade negra, fazendo com
que o elemento negro passe a ser visto como objeto de perigo que, no limite, ndo pode

coexistir.

Disso decorrem as politicas de segregacdo, como o Apartheid, e 0os mitos de
superioridade racial. Por outro lado, algumas elites se apropriaram da ideologia da
mesticagem para negar e desvalorizar a questdo racial, haja vista o exemplo brasileiro com

seu célebre mito da democracia racial.

Tendo a cor da noite, ndo foi dificil associar o negro a escuriddo, as sombras e
a invisibilidade. Na l6gica colonialista, s6 existe um negro se houver um senhor. Essa relacéo
senhor/escravo impde ao negro um modo de se ver e de ser visto: negro é aquele que ninguem

desejaria ser, um sinbnimo de subalternidade, uma maldicéo.

O desafio de se reconstruir uma identidade negra passa necessariamente pela
superacao do ideério escravista. Mbembe aponta para um futuro livre do peso da “raga” e, por
conseguinte, do ressentimento, mas isso sO seria possivel por meio da justica, da restituicdo e

da reparacdo.

Essas e outras questdes colocadas por Mbembe ajudam a lancar esse conceito
de negro, construido socialmente, para o interior das religibes de matrizes africanas,
profundamente marcadas pelo modo colonialista de viver e reproduzir as relacGes de poder.

H& uma série de desconstrugcdes necessarias ndo sé para compreender, mas sobretudo para
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vivenciar o Candomblé em sua esséncia. Muitos terreiros reproduzem ndo sO a escravidao,

mas também as praticas discriminatdrias do racismo.

O desafio de estudar o Candomblé em metropoles como Séo Paulo esbarra em
questdes muito semelhantes aquelas colocadas por Mbembe. Fugir dos esteredtipos e estigmas
ainda requer muita habilidade tanto do pesquisador, quanto do sacerdote. A rigor, 0 Viés
cientifico e/ou filoséfico nunca considerou a producdo de saberes no interior das
comunidades, muito menos um modo de ver e viver o0 mundo pautado em valores africanos

preservados e ressignificados no ambito dos terreiros.

Nem de longe, cogita-se a possibilidade de admitir que 0s costumes e a prépria
civilizacdo brasileira sdo profundamente marcadas por uma cultura em diaspora,
predominantemente religiosa e negra. As discussdes levantadas por Mbembe abrem caminho
para que os oprimidos, minorias e desvalidos de toda sorte possam ter suas histérias ndo
apenas contadas de outras perspectivas, mas também ouvidas. Respalda a nogédo de lugar de

fala como indispensavel a construcao de novas narrativas.

2.2 MEMORIA: RECURSOS METODOLOGICOS E BASE TEORICA

Convém lembrar que nenhuma instancia da vida social esta afastada dos
movimentos. Mesmo 0s acontecimentos mais recentes da cena brasileira devem influenciar a
maneira como 0s saberes sdo transmitidos, assim como os quadros politicos das ultimas
décadas, com governos progressistas, mudaram os tons no terreiro e na universidade. Os
movimentos de descolonizacéo, tdo intensos nos Candomblés de S&o Paulo, séo um indicio e

vao na mesma direcdo que demonstrou Castillo (2010: 191):

Mudangas no quadro social ja estavam repercutindo na dindmica da
transmissdo, circulacdo e preservagédo do saber. Os jovens do candomblé de
hoje em dia nasceram apds o fim da repressao policial, o que influencia sua
nogéo de segredo. Ao mesmo tempo, 0 acesso a educagdo pelo povo de santo
estd aumentando através de programas como bolsa-escola e cotas nas
universidades publicas. 1sso tudo sinaliza a presenca, no horizonte, de ainda
mais transformacgBes no que tange a transmissdo do saber religioso no
candomblé. Mas a reconfiguracao da tradicdo ndo € nada nova na historia
do candomblé. E parte integral da rica dinamica histérica das religides

afro-brasileiras.
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No nosso caso, definir a memdria tdo-somente como uma capacidade psiquica
por meio da qual se consegue reter e relembrar o passado ndo daria conta de seu aspecto mais
amplo, de caréater social, que revela ndo sé as relacbes de cada pessoa com seu grupo, mas o
pensamento do proprio grupo. Porém, é preciso registrar as vozes dos sujeitos e suas
lembrangas com critério, pois embora a fundamentacéo e o rigor do método nem sempre deem
conta das questfes subjetivas, 0s pressupostos tedricos devem marcar o trabalho de pesquisa e

conduzi-lo com 0 méximo de objetividade.

Um dos postulados fundamentais, que deve balizar todo profissional que se
disponha a trabalhar com a memoria, registrando-a através de entrevistas, é
o fato de que a fala do entrevistado deve ser absolutamente respeitada. Ao
entrevistador cabe a obrigacdo profissional e ética de ouvir tudo que é
descrito com a maior atencdo, consciente de que o entrevistado nao deve ou
ndo tem obrigacdo de atender a quaisquer que sejam as expectativas
tedricas/metodoldgicas da pesquisa que entdo se realiza. (Montenegro,
2003:150)

Sendo assim, mais do que um recurso metodologico, o estudo da meméria € a
base tedrica que nos permite analisar as historias de vida, uma vez que nos possibilita lidar
com a dimensdo subjetiva do vivido e com as teias de significacdo que articulam as vidas dos
sujeitos (Bernardo, 1998: 30).

Seguindo algumas premissas de Halbwachs, pretende-se aqui deslocar-se para
as representacdes e ideias que se constroem e se conservam no interior de uma comunidade ou
de um grupo social. Neste caso, o 1Ié Alaketu Axé Aira, terreiro de Candomblé fundado por
Pai Pérsio de Xang6 no final dos anos 1960, é o principal territorio de resisténcia no qual esta

pesquisa de campo se realizou.

A propria memoria do povo de santo de Séo Paulo, especialmente no que se
refere a expansdo das tradicGes afro-religiosas a partir dos anos 1980, possibilita a
reconstituicdo de um periodo importante. Essas lembrancas permitem ainda reconstruir o

passado e suas histérias com a ajuda de dados emprestados do presente.

O que se busca na pesquisa de campo € conduzir as narrativas para se compor
um cenario no qual dramas e personagens interajam, dialoguem, convivam e a partir dai

chegar ao entendimento acerca das mudancas e sobre aqueles que protagonizaram as
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principais cenas. A memdria fornece um roteiro por meio do qual se entreveem as linhas

gerais das tramas e sonhos que transformaram o rumo da historia.

N&o se pode perder de vista que memoria € sempre uma reconstrucdao, uma
interpretacdo de fatos vividos ou lembrados. Portanto, ndo ha resgate, mas recriacdo ou
reconstituicdo da memoria. Halbwachs definia a memdria coletiva como a soma das memorias
individuais. Na verdade, a meméria coletiva envolve memorias individuais, que nunca sao
isoladas, mas se constituem pelos acontecimentos vivenciados pelo grupo. Como se vé& no

caso de Pai Pérsio e do Axé Batistini, a memoria individual se apoia na memdria coletiva.

Individual ou coletiva, a memodria é sempre uma representagdo. E viva e
dindmica como uma pedra porosa. Assim como 0 mito, ndo é linear, mas circular. Do ponto
de vista metodoldgico, a propria memoria coletiva tem um carater singular e sempre se
reconstroi com base no presente. Portanto, cada entrevista tem um significado bastante
particular, mas se insere no universo no qual a memoria foi construida. E por isso que tragar
0s contornos simbadlicos e das representacfes vigentes no terreiro de Pai Pérsio foi importante,
uma vez gque esse universo no qual a memoria foi construida s6 pode ser compreendido como

0 grupo que viveu acontecimentos em comum.

Ao estudar memérias de velhos, Ecléa Bosi entrevistou longamente pessoas
com mais de 70 anos cujo espaco dominante em suas vidas foi a cidade de S&o Paulo. Do

ponto de vista metodoldgico, indica como o trabalho com a memdria pode ser realizado:

N&o se trata de uma obra com proposta de amostragem: o intuito que me
levou a empreendé-la foi registrar a voz e, através dela, a vida e o
pensamento de seres que j& trabalharam por seus contemporaneos e por

nos.

Este registro alcanga uma memoria pessoal que, como se buscara mostrar, é
também uma memdria social, familiar e grupal. Desde sua concepgdo o
trabalho situava-se, portanto, naquela fronteira em que se cruzam os modos

de ser do individuo e da sua cultura. (1994: 37)

Em nossa pesquisa, tratamos do Axé Batistini e dos terreiros de Candomblé
que de alguma forma estdo vinculados a Pai Pérsio de Xangd com esta mesma preocupagéo:
registrar a voz dos sujeitos para chegar a memoria do grupo. Sabendo que, enguanto grupo

social, o Candomblé possui uma memoria coletiva, acreditamos que o fato de o pesquisador
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conhecer a0 maximo e pertencer ao territorio em que a memoria foi construida constitui certa
vantagem, uma vez que proporciona muito mais facilidade para compreender e interpretar os
relatos de seus interlocutores, com os quais, geralmente, convive e mantém relacdes de afeto e

reciprocidade.

Os terreiros de Candomblé guardam algumas diferencas entre si, tendo
inclusive certas divergéncias, que, na maioria das vezes, emprestam tons mais leves as
relacBes entre pais e mdes de santo, mas, em outras circunstancias, sdo cendarios de disputas

épicas, devidamente registradas na memoria do povo do axe.

Jorge Amado, que além de escritor detinha o posto de Oba Arolu do Axé Opd

Afonja, no romance-documento Bahia de Todos os Santos (2012: 136), ressalta que:

...cada Candomblé é uma unidade independente, ndo tendo nenhuma
obrigagdo com os demais, apenas relagbes de fraterna amizade. Outra
coisa: nenhum Candomblé da Bahia — e creio que do Brasil — tem ligacéo

ou dependéncia com os da Africa.

De fato, os Candomblés sdo independentes entre si, mas as casas que Se
configuram como referéncias passam a ser denominadas de “Axés” e serdo uma espécie de
modelo, um padrdo de conduta e ritual para outras casas, normalmente filiadas, que
encontram no vinculo a essas matrizes a principal forma de legitimidade. Esse dado € muito
importante na historia recente dos terreiros, pois os grandes Axés da Bahia, sobretudo Casa
Branca (1lé lya Nass6 Okda), Gantois (Il1é Ilyd Omi Axé lya Massé), Afonja (116 Axé Opd
Afonja), Terreiro da Gomeia, Casa de Oxumaré (11é Oxumaré Arakd Axé Agodd), Alaketu
(116 Axé Maroialaji) sdo as referéncias mais evocadas nas casas nagos do Rio de Janeiro, S&o

Paulo, Minas e outros Estados.

Talvez Jorge Amado se surpreendesse com um movimento de africanizacdo do
Candomblé que ganhou forca nos anos 1990, principalmente em S&o Paulo. A facilitacdo do
transito entre Brasil e Nigéria levou para o velho continente um namero consideravel de
babalorixas e iyalorixas e trouxe para ca outros tantos babalads, que, com a recente
intensificacdo da imigracdo nigeriana, deram inicio a uma nova modalidade religiosa de
matriz africana: o culto a Ifa, vinculando terreiros brasileiros a templos e sacerdotes africanos,

contrariando o velho romancista.
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Longe de ser uma critica ao escritor, essa ressalva mostra que, além de existir
uma importante histéria recente do Candomblé, a religido também deve ser pensada como um
sistema cultural, sendo, portanto, dindmica. N&o se trata aqui de confrontar memoria e

historia, mas compreendé-las enquanto pontos de vista. Nas palavras de Bosi (1994: 37):

N&o dispomos de nenhum documento de confronto dos fatos relatados que
pudesse servir de modelo, a partir do qual se analisassem distorcdes e
lacunas. Os livros de histdria que registram esses fatos sdo também um
ponto de vista, uma versdo do acontecido, ndo raro desmentidos por outros
livros com outros pontos de vista. A veracidade do narrador ndo nos
preocupou: com certeza seus erros e lapsos sdo menos graves em suas
consequéncias que as omissdes da histdria oficial. Nosso interesse esta no
que foi lembrado, no que foi escolhido para perpetuar-se na histéria de sua

vida.

Sabe-se que o estudo da memdria propicia convergéncias com a histéria. Mais
especificamente, busca-se por meio da memoria perceber a dindmica das situacdes vividas por
cada interlocutor. Além disso, observando como as narrativas ajudam a compreender as
vivéncias, entende-se também de que forma esse didlogo entre meméria e historia ajuda a
traduzir os significados e a interpretar as representacdes dessas lembrancas e de todos os

outros dados obtidos no trabalho de campo.

Até os momentos de introspeccdo e siléncio fazem parte da memoria e devem
ser considerados e devidamente interpretados. Por vezes, o siléncio pode dizer mais do que
qualquer palavra. Gestos, olhares, movimentos e outros sinais devem ser observados com
atencdo até que o interlocutor resolva expressar aquilo que silenciosamente estava
rememorando. Da mesma forma, o esquecimento, as dificuldades e bloqueios, que por vezes
surgem durante as entrevistas, denotam, segundo Michael Pollak (1989: 13), uma reflexao

sobre a propria utilidade de falar e transmitir seu passado.

A propria compreensdo de Halbwachs se torna mais clara a partir das ideias de
Pollak. Mais do que uma critica que nos permite avancar no estudo da memdria, Pollak
introduz nog¢des fundamentais, como as de memoria subterranea, nao ditos e enquadramento

da memoria, além de tratar identidade e memdria como conceitos imbricados.

Pollak lembra que Halbwachs destaca a importancia dos pontos de referéncia

que estruturam a memoria individual e a inserem na memoria coletiva, mas também ressalta a
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relacdo de seu antecessor com o método durkheimiano, que consiste em tratar fatos sociais

como coisas. Conforme sua critica:

Esse reconhecimento do carater probleméatico de uma memoria coletiva ja
anunciava a inversdo de perspectiva que marca os trabalhos atuais sobre
esse fendbmeno. Numa perspectiva construtivista, ndo se trata mais de lidar
com os fatos sociais como coisas, mas de analisar como os fatos sociais se
tornam coisas, como e por quem eles séo solidificados e dotados de duracéo
e estabilidade. Aplicada a memdria coletiva, essa abordagem ird se
interessar portanto pelos processos e atores que intervém no trabalho de

constituicao e de formalizagao das memdrias. (Pollak, 1989: 4)

Tratar a memoria como um elemento constituinte do sentimento de identidade
implica inferi-la como um fendmeno construido social e individualmente. Memoria ndo é
esséncia. E, como ja dissemos, sempre uma reconstrucdo que possibilita perceber os
sentimentos de identidade e pertencimento, que, alias, sdo fundamentais para uma experiéncia

em comunidade, como as que se vivem nos terreiros de Candomblé.

Pollak demonstra a importancia da histéria oral no estudo e anélise de grupos
sociais marginalizados ou minorias e a define como um recurso técnico indispensavel para se
coletar a memdria, sobretudo as memorias subterraneas. Dessa forma, € quem mais contribui
para uma andlise profunda nas pesquisas sobre populaces negras, especialmente sobre o

povo do Candomblé, que suportou uma perseguicdo historica e sistematica.

Ao privilegiar a analise dos excluidos, dos marginalizados e das minorias, a
historia oral ressaltou a importancia de memorias subterraneas que, como parte integrante das
culturas minoritarias e dominadas, se opdem a “memoria oficial”, no caso a memoria nacional
(Pollak, 1989). O processo de exclusdo a que foram submetidos os escravizados e seus
descendentes, assim como a intolerancia que desde sempre mirou sua religiosidade, os
induziu ao siléncio de uma confraria que mantinha o segredo como um fundamento, como

uma condicdo para a sobrevivéncia do grupo.

As maneiras como se depreende e se analisa 0 grupo ou 0s acontecimentos,
assim como os discursos e referéncias com as quais se estabelecem os simbolos de
determinada cultura ou tradicdo, balizam as narrativas individuais, tornando-se patentes na
reconstrucdo das memorias. Aqueles que viveram sob repressdo ou que ainda se encontram

em camadas oprimidas, ao lembrar o passado ou reconstituir a memdria, tendem a momentos
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de siléncio e esquecimento. Na perspectiva de Paolo Rossi (2010), isso se relaciona ao fato de

que estudar a arte da memoria é, na verdade, uma forma de pensar a realidade.

Ao longo do tempo é que se vao percebendo as consequéncias da realidade.
Dessa forma, do ponto de vista teérico, memdria e esquecimento convergem na analise das
historias de vida e reiteram o movimento circular. Convém aprofundar os conceitos, uma vez
que, em se tratando de um grupo concreto, ou seja, uma religido de matriz africana que até
hoje é vitima de perseguicdo e racismo, no ato de lembrar, esquecer € uma constante e denota
que as luzes do presente ainda ndo tém forca suficiente para iluminar o passado. Mais
precisamente, ou esse passado € obscuro demais ou ainda, por alguma razéo, insiste em ficar

nas sombras.

Além das relagbes da memoria com o tempo, Rossi demonstra que essa arte
ndo se insere no espago de forma simples. Portanto, ndo representa tdo-somente uma viagem
para tras, muito menos com foco nas coisas materiais que povoam o mundo. A medida que os
sujeitos se inserem no espacgo, a memoria configura-se “como um modo para remontar até
imagens esquecidas e sepultadas pelo tempo” (2010: 95). A grande forca da memoria esta em

redescobrir emocdes, imagens e sensacdes esquecidas (2010: 96).

Como ja demonstramos, o movimento circular da memoria, que sai do
presente, vai ao passado e retorna ao presente, aparece como algo fundamental, fazendo
lembrar o mito africano de Sankofa, passaro que simboliza o retorno a memdria esquecida. As
nuances da memoria sdo dadas pelo presente, o que ratifica que 0 momento gque a pessoa Vvive
vai colorir suas recordacGes com variantes mais suaves ou mais densas. Lembrar a morte de
Pai Pérsio, por exemplo, no axexé de sete anos, apos uma festividade historica pelos seus 50
anos de iniciacdo e sob os ares de progresso que pairavam sobre o Axé Batistini, ndo seria o

mesmo que falar a respeito logo nos primeiros ritos que se seguiram ao enterro.

Em Magia e Técnica, Arte e Politica, Walter Benjamin lanca mao das imagens

de Proust para falar das lembrancas e revelar que a memdria é de fato uma reconstrucao.

Sabemos que Proust ndo descreveu em sua obra uma vida como ela de fato
foi, e sim uma vida lembrada por quem a viveu. Porém esse comentario
ainda é difuso, e demasiadamente grosseiro. Pois 0 importante, para o autor

que rememora, ndo é o que ele viveu, mas o tecido de sua rememoragao...



67

A memoria dos mais velhos, por exemplo, deve ser enfocada sob uma
abordagem historica, mas, sobretudo, sociologica. Além disso, é preciso considerar que “toda
fonte historica derivada da percepcdo humana ¢é subjetiva” (Thompson, 1992: 197). Isso
significa que a fonte oral possibilita 0 deslocamento das camadas da memdria, desafiando
essa subjetividade para encontrar verdades ocultas.

Halbwachs (1935: 71) afirma que a lembranga ¢ “em larga medida uma
reconstru¢ao do passado com ajuda de dados emprestados do presente”. No entanto, a geragado
de dados deve obedecer aos critérios técnicos e metodoldgicos, sem, contudo, desconsiderar a
subjetividade como forma de expressdo vigente e passivel de analise. No estudo da meméria,
as variacdes sdo comuns e constantes, pois consideram a maneira como cada pessoa avalia e

interpreta um tema com base em suas crengas, valores, experiéncias e historias de vida.

Pollak (1989: 13) ajuda a enquadrar os aspectos técnicos as analises de

contetdo do discurso e a reconstrucdo da memoria do grupo. Em suas palavras:

Em todas as entrevistas sucessivas — no caso de historias de vida de longa
duracdo — em que a mesma pessoa volta varias vezes a um namero restrito
de acontecimentos (seja por sua propria iniciativa, seja provocada pelo

entrevistador), esse fenbmeno pode ser constatado até na entonagao.

Trata-se de aspectos aparentemente simples, mas que, circunscritos a légica de
uma religido como o Candomblé, remetem a significacdes mais profundas que marcam a
historia do grupo e se revelam na narrativa de cada sujeito. Pollak (1989: 14) prossegue e

explica:

A despeito de variagOes importantes, encontra-se um nucleo resistente, um
fio condutor, uma espécie de leit-motiv em cada histéria de vida. Essas
caracteristicas de todas as histérias de vida sugerem que estas Ultimas
devem ser consideradas como instrumentos de reconstrucéo da identidade, e

ndo apenas como relatos factuais.

Isso sugere gque toda exclusdo e opressao vividas pela popula¢do negra acabam
aparecendo de alguma maneira na histéria de vida de cada individuo. Registrar a voz do
interlocutor e respeitar o seu lugar de fala € um obrigacdo, bem como um compromisso do

pesquisador ndo com o rigor, mas com a honestidade intelectual.
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Aprender para explicar talvez seja a premissa mais verdadeira no
direcionamento do trabalho cientifico. A ordem e a importancia dos acontecimentos sdo dadas

pelos membros da comunidade, ou seja, por aqueles que detém a memdria do grupo.

Por definicdo reconstrucdo a posteriori, a histéria de vida ordena
acontecimentos que balizaram uma existéncia. Além disso, ao contarmos
nossa vida, em geral tentamos estabelecer uma certa coeréncia por meio de
lacos ldgicos entre acontecimentos-chave (que aparecem entdo de uma
forma cada vez mais solidificada e estereotipada), e de uma continuidade,
resultante da ordenacdo cronoldgica. Através desse trabalho de
reconstrugdo de si mesmo o individuo tende a definir seu lugar social e suas

relacGes com os outros. (Pollak, 1989: 15)

2.3 A CULTURA COMO RECURSO METODOLOGICO

Como parte fundamental da cultura, a religido, com seu conjunto de simbolos e
significados, muitas vezes revela o que ha de mais expressivo no modo de um grupo ver e
viver 0 mundo. Ao retomar Clifford Geertz, é possivel considerar a cultura também como um

recurso metodologico que auxilia na compreenséo das sociedades.

O desafio de pesquisar religibes afro-brasileiras, sendo negro, praticante e
sacerdote do Candomblé, exige uma base tedrica que contemple, entre outros aspectos, fontes
que alcancem mais do que o simples documento arquivavel ou os classicos da literatura
cientifica. Uma etnografia ou uma historiografia produzida pelos “de dentro” pode ter um
valor incomensuravel. Mesmo assim, é necessario caminhar na tradicdo académica como
forma de ampliar e aprofundar reflexdes, fornecendo uma base cada vez mais objetiva para o

conhecimento de certas culturas.

A memoria reconstruida nos terreiros vai muito além daquilo que podem
revelar as narrativas de seus membros. Por exemplo: 0s corpos estdo impregnados de cultura e
no contexto dos rituais também traduzem sentidos que so6 se alcancam por meio da observacao
ou de um conhecimento prévio, como aquele que os iniciados detém. Nas palavras de Geertz
(2008: 66):

Como vamos lidar com o significado, comecemos com um paradigma: ou

seja, que os simbolos sagrados funcionam para sintetizar o ethos de um



69

povo — 0 tom, o carater e a qualidade da sua vida, seu estilo e disposi¢des
morais e estéticas — e sua visao de mundo — o quadro que fazem do que sao
as coisas na sua simples atualidade, suas ideias mais abrangentes sobre

ordem.

Povos tradicionais, sobretudo os que passaram pela perseguicdo e pela
didspora, acabam desenvolvendo meios muito proprios de viver e interpretar o mundo. No
caso dos terreiros de Candomblé, toda opressdo enfrentada parece ter gerado formas de
comunicacéo e aprendizado que incluem ndo s6 a fala, mas os olhares e siléncios, o toque dos
atabaques e canticos; as dancas e gestos. Trata-se de uma visdo de mundo que pode até ser

revelada pelos discursos, mas que encontra nos rituais sua expressao mais abrangente.

Na crenca e na pratica religiosa, o ethos de um grupo torna-se
intelectualmente razoavel porque demonstra representar um tipo de vida
idealmente adaptado ao estado de coisas atual que a visdo de mundo
descreve, enquanto essa visdo de mundo torna-se emocionalmente
convincente por ser apresentada como uma imagem de um estado de coisas
verdadeiro, especialmente bem-arrumado para acomodar tal tipo de vida.
(Geertz, 2008: 66)

Pesquisar a memoria de um grupo religioso, especialmente um terreiro de
Candomblé, implica associar ao recurso da historia oral o método da observacao participante
e lancar mao de um trabalho etnografico consistente que possa inserir o pesquisador em
contextos especificos, para que dé conta de descrever os rituais e compreender seus

significados.

Sendo assim, o trabalho de campo nos terreiros é diferenciado e requer
participacdo efetiva, seja com as prerrogativas da iniciacdo, seja com a ardua tarefa de
conquistar a confianca do grupo e ser aceito enquanto membro. O fato é que no Candomblé
nenhum conhecimento se revela se ndo houver familiaridade entre pesquisador e

interlocutores.

Teresinha Bernardo relata sua aproximacdo com a mde de santo Olga do
Alaketu, cujas lembrangas registrou durante o trabalho de pesquisa que resultou no livro
Negras, Mulheres e Maes (2003), e narra um episddio interessante que nos ajuda a

compreender a importancia dessa relagdo de confianca.
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Em 1999, no dia do lancamento de Caminhos de Odu, de Agenor Miranda
Rocha, o professor Vivaldo Costa Lima se apresentou a mim, e qual néo foi
a minha surpresa quando disse, meio constrangido, que Mae Olga havia
solicitado a ele, seu compadre e amigo, que descobrisse quem realmente eu
era. (...) enfim, se eu era uma pessoa digna de confianga. (...) Olga, com
toda razdo, queria saber se poderia confiar na pesquisadora.

Um povo acostumado a perseguicdo vé sempre com cuidado a aproximacao de
pessoas de fora. As estratégias de resisténcia e preservacao cultural pressupem uma série de
segredos, aquilo que os iniciados no Candomblé costumam chamar de aw0, ou seja, 0
mistério sagrado, devidamente compartilhnado com os de dentro, mas de dificil entendimento

para os de fora.

No caso do trabalho de campo, Geertz ressalta que cabe ao pesquisador reler os
significados que os nativos ja leram, pois estes € que detém o sentido real de tudo que é
produzido por sua propria cultura. Iniciados no mistério, s6 os integrantes do Candomblé
seriam capazes de traduzir por meio de narrativas sua verdade e a estrutura de sua crenca.
Como esclarece Geertz (2008: 67):

Essa confrontacdo e essa confirmagdo muatuas tém dois efeitos
fundamentais. De um lado, objetivam preferéncias morais e estéticas,
retratando-as como condic¢des de vida impostas, implicitas num mundo com
uma estrutura particular, como simples senso comum dada a forma
inalteravel da realidade. De outro lado, apoiam essas crencas recebidas
sobre o corpo do mundo invocando sentimentos morais e estéticos sentidos

profundamente como provas experimentais da sua verdade.

Portanto, nada é tdo simples e da mesma forma que a memdria individual se
apoia na memdoria coletiva, os modos de ser e viver dos individuos no universo religioso

atém-se nos rituais, nos mitos e nas diretrizes que o sagrado determina para o grupo.

Os simbolos religiosos formulam uma congruéncia basica entre um estilo de
vida particular e uma metafisica especifica (implicita, no mais das vezes) e,
ao fazé-lo, sustentam cada uma delas com a autoridade emprestada do
outro. (Geertz, 2008: 66)
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Mesmo sendo um grupo subjugado e perseguido, 0 povo negro, em geral, e 0
povo do Candomblé, em particular, tiveram a capacidade de produzir e transmitir sua propria
historia, sua propria voz. Apesar disso, resistiram e ainda resistem a processos de
marginalizacdo e exclusdo impostos pelo racismo. Isso faz emergir memdrias que nem sempre
sdo bem elaboradas. Pollak diria que esse fato reside “na irrup¢do de ressentimentos
acumulados no tempo e de uma memdria da dominagdo e de sofrimentos que jamais puderam

se exprimir publicamente” (1989: 13).

Percebe-se, portanto, que os adeptos do Candomblé utilizaram meios
particulares de registro historico e cultural que, de certo modo, ainda seguem no interior do
grupo e aguardam uma reflexdo mais aprofundada. Essa reflexdo requer, em certa medida,
uma ruptura com os paradigmas vigentes e a integracdo de novas fontes tedricas e
metodologicas que deem conta de aspectos que passariam despercebidos a pesquisadores
“neutros”, “de fora”. Em outras palavras, fazer parte do grupo oferece condi¢cdes de avangar
em explicacbes e analises, rompendo com padrbes conservadores que ainda dominam as
instituicbes académicas. Mais do que uma mudanca de perspectiva, trata-se de uma mudanca

de narrativa.

Embora se compreenda a memdria como algo vivo, a interpretacdo do grupo
acerca de fatos historicos também é dinamizada por meio dos rituais. Como sabemos, ao
longo de quase quatro séculos de escravidao, aportaram neste pais reminiscéncias religiosas
de diversas partes da Africa Negra. O grupo étnico denominado nagd ou ioruba foi um dos
altimos a chegar, num momento em que ja prevalecia o infame comércio ilegal, ou seja, o
trafico de escravos. Por essa razdo, esse grupo pbde preservar alguns tracos culturais,
especialmente no que se refere a religido, com muita fidelidade a sua terra de origem,
influenciando de maneira decisiva na organizacdo e transformacdo dos primeiros terreiros e

mesmo nos rituais de outras etnias.

Ainda hoje, os terreiros de Candomblé parecem dispor de um cddigo de
conduta muito particular, no qual regras bastante rigidas, impostas por uma tradicdo muito
antiga e tipica dos povos que viveram a diaspora, determinam os comportamentos, delimitam
0s espacos e delegam autoridade a pessoas que se encontram em categorias especificas de

hierarquia e poder.

Ndo é possivel entender esses comportamentos sem o pano-de-fundo da

cultura, que é um conceito-chave na Antropologia. Toda e qualquer sociedade produz cultura,
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logo, quando Geertz introduz a antropologia interpretativa, considerando a cultura uma teia de
significados construida pelo proprio homem, ndo propde a busca de leis, mas de
interpretacdes. A tarefa do pesquisador € justamente tentar desvendar essas teias.

Ao mergulhar no interior de uma cultura, o estudioso procura revelar sua
organizacgdo e enxergar a realidade com os olhos do outro para entender por que determinadas
praticas existem e o que significam. Como parte do ethos de uma cultura, a religido é um
fragmento do sistema cultural como um todo. Se a capacidade de simbolizar é eminentemente
humana, os contetidos de uma tradicdo religiosa estdo repletos de simbolos. Dessa forma, o
Candomblé define-se como qualquer outra religido, ou seja, como ‘“um sistema de

significados entre os muitos que uma unidade cultural pode produzir” (2008: 67).

Ao longo desses anos, 0 Candomblé sofreu diversas transformacgdes, mas ainda
pode ser definido como uma religido que guarda um patriménio étnico-cultural, embora tenha
se tornado, como sugere Prandi (1991), uma religido universal, ou seja, aberta a todos.

Evidentemente, como parte de um sistema cultural teve de se adequar a novas realidades.

Estudar o Candomblé de S&o Paulo, por exemplo, € considerar os desafios de
uma religido noturna e rural num contexto urbano e voltado para a necessidade de inser¢éo no
mercado formal de trabalho. Além disso, as relaces de consumo influenciam na organizacao

e nas vivéncias no interior dos terreiros.

Se a cultura é dindmica, a religido, como parte da cultura, como sistema de
simbolos, também submete seus rituais e mitos a processos de releitura, de ressignificacao.
Portanto, a religido também é dindmica, sendo necessario apreender e dimensionar o conjunto
de simbolos produzidos e vivenciados pela coletividade para se compreender com propriedade

um sistema religioso como o do Candomble.

Ao se pesquisar uma religido que possui dimensbes de comunidade, ndo se
pode deixar de considerar experiéncias individuais, nas quais os principios de reciprocidade e
solidariedade sdo indispensaveis. Lembrar, por exemplo, que o mito e o ritual s6 tém sentido
para agueles que o conhecem, para 0s que tomam parte no sistema cultural que os criou, é
fundamental e reitera a necessidade de registrar a voz dos membros do grupo. De acordo com
Geertz (2008: 90), cabe ao pesquisador ler os sistemas de significados que o adepto releu ou

tentar compreender “o que significa exatamente a crenga num contexto religioso”.
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O recurso da descricdo densa e a decodificagdo das interpretacbes que 0s
préprios pesquisados atribuem a suas vivéncias tornam-se cruciais. Neste caso, porém,

devemos concordar com Bastide (2001: 22), que ensina:

...para fazer trabalho etnogréfico, ndo basta descrever os ritos ou citar os
nomes das divindades; € preciso também compreender o significado dos

mitos ou dos ritos.

O Candomblé é uma religido brasileira. Sua origem é negra, mas surge como
uma sintese de diversos cultos africanos ou, como diria Barros, “trata-se, portanto, de uma
religido de matriz africana, mas especificamente brasileira, da qual podem participar pessoas

de todas as origens e cores” (Barros, 2005: 22).

Por outro lado, ao reconstituir a familia, completamente esfacelada pelo
processo de escraviddo, o Candomblé empresta a africanos e seus descendentes a
possibilidade de refazer simbolicamente os lacos de parentesco. Nas palavras de Nobrega e
Echeverria, bidgrafas de Mae Menininha: “Desgarrados da familia dispersada pelo trafico, os
negros encontraram no Candomblé a chance de sobreviver como cidaddos ¢ como raga”
(2006: 28).

Desde o século XIX, os Candomblés da Bahia sempre se constituiram como
comunidades, uma vez que possuiam vida propria, com organizacdo social e econdmica

especificas.

Sua populacdo tinha um sistema de distribuicdo e consumo de bens e um
mundo de representagdo muito particular. Nesses terreiros eram recriadas
familias extensas centradas na figura das mdes-de-santo: sacerdotisas e
matriarcas, administradoras do Axé, isto é, do poder, da autoridade, da

forca delegada e legitimada pelos Orixas (Bernardo, 1986).

Nas palavras de Julio Braga (1988: 20), “o Candombl¢ forma uma comunidade
onde a vida social e a vida religiosa se integram de maneira plena e inseparavel”. Essa nogao
de comunidade implica relacBes de lealdade, reciprocidade e cumplicidade, bem como

pertencimento.
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Trata-se, portanto, de uma estrutura de socializagdo, mas que envolve um
sentimento subjetivo, incluindo afetividade e aproximacgdo entre as pessoas (Mercadante,
1997).

Na vida em comunidade, o fundamental € sentir-se pertencendo. Bastide (2001:
31) diria que “a religido africana vai colorir e controlar a existéncia de seus adeptos” e, de
fato, quando se vive em comunidade se abre mdo de determinados valores, como
individualidade e privacidade. Para Bastide, “na medida em que o negro se sente africano,

pertence a um mundo mental diferente”.

Vale lembrar que essas religides, em todas as suas vertentes, reproduzem, em
termos simbolicos, as familias extensas africanas completamente destruidas no periodo da
escraviddo. Lancados a mesma sorte, ndo restava alternativa aos negros escravizados, apesar
dos diversos grupos e origens étnicas, a ndo ser recriar 0 que se perdera nesse triste processo.
Preservou-se, sem duvida, uma matriz africana, mas ressignificacdes, reinvencdes e uma
gama de sincretismos foram fundamentais para estabelecer uma religido verdadeiramente

afro-brasileira.

Grosso modo, lancados a condicdo genérica de negros, todos eram
descendentes de um mesmo ancestral e, pertencendo ao Candomblé, isso se tornava ainda
mais forte e presente. A ancestralidade fazia crer que cada um guardava uma centelha de seu
Orixa e remetia todos a uma origem comum. Esse principio nos ajuda a compreender em parte
a dimensdo africana da morte preservada nos terreiros. Aqui encontramos a chave para
entender por que os iniciados no mistério ndo morrem, ja que se tornar um ancestral € uma

prerrogativa.

Em sua origem, o Candomblé se configurou como uma possibilidade de
congracamento de negros e negras, uma vez que ao reconstituir a familia e privilegiar a
organizacdo comunitaria devolveu aos africanos e a seus descendentes a chance de refazer os

lacos, restabelecer relagcdes, manter ou reinventar tradicdes.

Nos terreiros, vive-se outro tempo, outra forma de ver o mundo. Portanto, no
Candomblé sdo outros simbolos, outras ideias e outros valores que fazem a mediacdo e

prescrevem a maneira como seus membros perceberdo a realidade.
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2.4 DA CIDADE DAS MULHERES A CIDADE DOS HOMENS

Remontando ao Candomblé antigo, vemos que a questdo da concorréncia e 0s
conflitos internos ndo s&o exatamente uma novidade. Edison Carneiro (2008: 112),
antecipando Bastide, elege ndo sé os ritos nagd e jeje como padrdo, mas também as mulheres
como sacerdotisas por exceléncia, questionando a competicdo masculina, que classifica como
“desleal”, e mesmo a honestidade da maioria dos pais de santo da época, que, de acordo com
suas palavras, “jamais sofreram os processos de feitura de santo (...), s3o pais sem treino,
espontaneos, distantes da orgéanica tradicdo africana — os clandestinos do desprezo nagd”
(2008: 112).

Alguns poucos, que ele cita nominalmente, como Procopio de Ogunja, Manuel
Falefa e Eduardo Mangabeira, seriam dignos de algum respeito. E continua:

Embora numericamente superiores as maes, 0s pais nao podem escapar ao
fascinio que sobre eles exerce o tipo ideal da mée, procuram assimilar-se
esse tipo, tomando atitudes femininas, caindo no bate-boca tipico das

chamadas mulheres de saia.

S840 esses pais que mais tém concorrido para a desmoralizacdo dos
candomblés, entregando-se a prética do curandeirismo e da feiticaria — por
dinheiro. (2008: 112)

Além de demonstrar o modo preconceituoso como 0s pesquisadores da época
referiam-se a algumas préticas e personalidades do Candomblé, essa descricdo nos remete
imediatamente a figura de um dos pais de santo mais conhecidos e controvertidos: o
legendario Jodozinho da Gomeia, fortemente perseguido pelo povo de santo da Bahia

exatamente por tudo isso que Carneiro expos.

Como vimos, Jodozinho da Gomeia teve papel relevante no processo de
introducdo do Candomblé em S&o Paulo. Como diziam os mais velhos, era um negro ousado,
que afrontava as grandes e famosas mdes de santo de Salvador com seu carisma e
popularidade. Tocava um Candomblé de rito Angola, mas era conhecido também por receber
o “Caboclo da Pedra Preta”, festejado e conhecido em toda a Bahia, e por misturar um pouco

de tudo em seu terreiro.
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Entretanto, € necessario lembrar que essa era uma tendéncia seguida por muitos
Candomblés baianos e que contrastava com o ideal de pureza que Carneiro, Bastide e alguns
outros insistiam em enxergar nos terreiros de ritual nagd. Muitos pais de santo da época eram
alvo desse desprezo e sofriam uma série de questionamentos que punham em ddvida sua

iniciacdo. Um depoimento reproduzido por Pierson (1971: 305) da a dimensédo do problema:

Quem sdo seus avos, que é que eles sabiam? Foram educados na seita? Sera
que deixaria o cargo para ele? N&o. Ele veio do sertdo e quer fundar um
candomblé. Aprendeu um pouco de gege, um pouco de nag6, um pouco de
Congo, um pouco dessas coisas de indio e assim por diante. Que mistura

desgracada?

O interlocutor de Pierson se refere a outro pai de santo, 0 que demonstra a
dificuldade enfrentada por aqueles que ndo estavam legitimados por seu pertencimento a uma
das casas matrizes. Por sua vez, Bastide ndo so repete e reitera tudo que disse Carneiro, como

enfatiza a critica ao singularizar a descricdo. Nas suas palavras:

Eis a razdo de os chefes dos candomblés tradicionais se oporem
violentamente contra os babalorixds “feitos do pé para a mdo”, isto é, que
ndo passaram pelos rituais de iniciacdo, nem pelo lento amadurecimento do
orixa em seu interior. Esses “clandestinos”, como ainda sdo chamados,
podem sem duvida apresentar qualidades de lideranca, e conhecemos pelo
menos um que incontestavelmente as possui. Mas neles o que é sociol6gico
ndo se apoia no ontoldgico, seu poder ndo dispde de base alguma. (2001:

228)

Também contemporaneo de Jodozinho da Gomeia, Jorge Amado € mais afavel:

Outros Candomblés podem ser mais puros nos seus ritos, o do Engenho
Velho certamente o sera. Também o Axé Op6 Afonja, o grande templo da
mée de santo Aninha, uma das mais formosas, nobres e dignas senhoras que
conheci. Seu enterro teve um acompanhamento de milhares de pessoas.
Porém nenhuma macumba tdo espetacular como essa da roga da Gomeia,
ora nag6, ora angola, candomblé de caboclo quando das festas de Pedra
Preta, um dos patronos da casa. Nos ritos nagés, os santos do pai de santo
da Gomeia sdo Oxdssi e lemanjé; do pai de santo Jodozinho da Gomeia ou

da Pedra Preta, um maravilhoso bailarino, digno de palcos de grandes
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teatros. Esse caminho de S&o Caetano, que leva a estrada dificil da Gomeia,
é percorrido por quanto artista, quanto escritor, quanto sabio passa por
essa cidade. (Jorge Amado, 2012: 139)

Carneiro constatava que naquela época ja havia mais pais do que mées de santo
na Bahia, mas o prestigio e a autoridade das mulheres, tdo bem traduzidos no classico de Ruth
Landes (1967), sdo incontestaveis. Para muitos babalorixas, entre eles o proprio Jodozinho da
Gomeia, Pai Bobd (também citado por Carneiro) e Valdomiro de Xang0, a alternativa foi
migrar para a Regido Sudeste, fazendo do eixo Rio-S&o Paulo um territdrio fértil para que,
longe da ameaca da hegemonia feminina e da exigéncia da pureza dos ritos nagés, pudessem

exercer seu sacerdocio e cultuar seus Orixas.

Por recomendacdo de Pai Caio de Xango, seu “padrinho” de Umbanda, Pai
Pérsio fez o caminho inverso, indo a Salvador e se iniciando numa das casas matrizes com
respeitados sacerdotes. Ao migrar da Umbanda para o Candomblé e fundar o Axé 11é Oba, um
dos terreiros mais suntuosos do Brasil, Pai Caio enfrentou em S&o Paulo as mesmas
desconfiancas que seus antecessores baianos, nem seus vinculos posteriores a Casa Branca e

ao Gantois o livraram das especulacdes e questionamentos.

No Brasil, a pratica etnografica e mesmo o exercicio da antropologia na
primeira metade do século XX, quando floresceram os estudos de Edison Carneiro, traziam
uma influéncia importante da escola norte-americana. A chegada de pesquisadores
estrangeiros, como Roger Bastide e a propria Ruth Landes, ainda mantinha a Antropologia
como uma ciéncia que lancava seu olhar sobre o outro, geralmente o “nativo exotico” e seu

mundo e modo de vida diferentes.

A alteridade era uma espécie de fundamento para as pesquisas, que incluiam
anotacdes sobre tudo que se via, bem como as primeiras impressdes, que eram registradas nos
tradicionais “diarios de campo”. Agdes que ainda persistem como métodos do trabalho
etnogréafico e que sdo imprescindiveis ao introduzir o pesquisador enquanto sujeito. Os relatos
de Landes, Carneiro, Bastide, entre outros, denotam essa dimensdo subjetiva na interpretacao

das sensac6es diante do outro.

A descricdo densa como fungdo indispensavel da Antropologia, tanto nos
velhos diarios quanto em métodos mais modernos, elabora um espago de registro e construcéo

da memoria social e da subjetividade, compreendida ndo s6 como a base das singularidades
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humanas, mas também como uma condicéo substancial para a vida em sociedade. Constituir-
se enquanto pessoa implica equacionar de forma adequada essa relagdo com o outro, que nao
pode ser objeto de estudo, mas interlocutor na elaboracdo de interpretacdes e conhecimento.

Com essa premissa € que fomos a campo e encontramos nosso universo de
pesquisa na trajetdria de Pai Pérsio e nas historias vividas por tantos a partir do seu terreiro.
N&o podemos negar que a maneira como Ruth Landes descreveu as pessoas entrevistadas
durante sua passagem por Salvador, devidamente registrada no livro A Cidade das Mulheres
(1967, 2002), e ate sua forma de escrever, talvez tenham sinalizado um caminho para o tipo
de producdo académica que tentamos realizar. Expor emocdes, sentimentos e impressoes
numa narrativa que valoriza a no¢édo do encontro com o outro pode parecer uma ruptura com

o rigor cientifico e com a ideia de neutralidade vigente na época. E de fato é.

Mesmo sendo discipula de Franz Boas e Ruth Benedict, Landes imprime
originalidade a sua trajetéria e a seu trabalho como antropoOloga. Ao relatar o livro em
primeira pessoa, vai de encontro a um costume estabelecido como regra até hoje nas ciéncias
sociais. De acordo com Walter Benjamin, essa norma que execra a primeira pessoa dos textos
cientificos substitui a experiéncia pela informacdo e a narrativa pela historia. Ao se colocar
enquanto sujeito na sua propria narrativa, sua vida e a vida de seus interlocutores tornam-se

inerentes na producéo da obra.

Uma reavaliacdo das normas académicas e cientificas pode encontrar no livro
A Cidade das Mulheres um exemplo de que é viavel manter a objetividade e produzir
conhecimento sem abrir mao de um estilo proprio, pessoal, que dé ao texto fluidez e beleza. E
provavel que os velhos paradigmas metodoldgicos tenham que ceder aos novos jeitos de
fazer, que devem acompanhar 0s sujeitos que entram em cena e trazem modos de
comunicacdo e letramentos préprios, originais, que espelham suas vivéncias juntos aos grupos

que Ihes deram suporte para suprir as omissdes e falhas do Estado na sua formacéo basica.

O que se busca aqui € contribuir de alguma maneira para o acolhimento e
reconhecimento dessa nova maneira de produzir ciéncia. Um novo jeito de fazer pesquisas em
Antropologia, por exemplo, poderia reconhecer a importancia das vivéncias do pesquisador
no trabalho de campo, especialmente no que se refere as questBes raciais e de género,
incluindo a subjetividade como método explicativo, reafirmando a singularidade dos sujeitos

na producéo cientifica e legitimando seu lugar de fala.
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As circunstancias sociais, politicas, econdmicas, culturais sempre
influenciaram as conclusbes de pesquisadores. O desafio de realizar uma pesquisa
antropoldgica sobre a vida dos negros no Brasil em plena ditadura Vargas trouxe dados

importantes a obra de Ruth Landes e a circunscreveu num contexto adverso.

Boa parte dos intelectuais baianos era perseguida pelo regime, inclusive Edison
Carneiro e Jorge Amado (membros da Academia dos Rebeldes e simpatizantes do Partido
Comunista). A desconfianga em torno dos interesses de uma estrangeira imp0s uma série de
critérios, entre eles uma entrevista com o entdo Ministro das Rela¢fes Exteriores, Oswaldo
Aranha, um dos grandes articuladores das politicas de branqueamento da populagdo no Estado
Novo, que disse:

O Brasil precisa ser corretamente conhecido, especialmente a sua situacéo
politica, e ja que vai estudar os negros, devo dizer que nosso atraso politico
que tornou essa ditadura necessaria, se explica perfeitamente pelo nosso
sangue negro, infelizmente por isso estamos tentando expurgar esse sangue;
construindo uma nacgao para todos, limpando a raga brasileira. (Luz, 2002:
157)

A intencdo de Ruth Landes era investigar as diferencgas entre a situacao inter-
racial brasileira e a norte-americana a partir de uma perspectiva comparativa. Assim como
Bastide, Landes também vinha imbuida de uma nocéo baseada no mito da democracia racial.

Nas suas préprias palavras,

Ouviramos contar que a grande populagéo negra vivia facil e livremente em
meio a populacdo geral e queriamos saber de que forma a situagéo inter-
racial diferia da nossa, nos Estados Unidos. Tratava-se de um projeto que

excitava a imaginacao de poucas pessoas. (Landes, 2002:35).

Essa pesquisa completaria seu doutorado, mas acabou seguindo por uma
direcdo totalmente diferente. Landes passou brevemente pelo Rio de Janeiro, mas foi em
Salvador, onde permaneceu por varios meses, que realizou a parte mais importante de seu
trabalho. Edison Carneiro, apesar de ainda jovem, ja era um intelectual respeitado, autor de
dois livros sobre cultura e religido negra na Bahia e repdrter do jornal O Estado da Bahia, e a

introduziu no universo da cultura negra, viabilizando sua pesquisa de campo.
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Entretanto, a amizade entre Landes e Edison Carneiro acarretou ainda mais
suspeitas e no inicio de 1939 foi forcada pela policia baiana a deixar as pressas o Estado,
sendo obrigada a esconder seu material de pesquisa. Retornou ao Rio de Janeiro, onde
recorreu a amigos e conseguiu visto de permanéncia por mais algum tempo. Antes de voltar

para os Estados Unidos, chegou a visitar algumas “macumbas” cariocas com Edison Carneiro.

O livro The City of Women foi publicado oito anos depois, em 1947, e rejeitado
por intelectuais da época, como Artur Ramos, entdo professor catedratico de Antropologia na
Universidade do Brasil, e Melville Herskovits, da Northwestern University, que chegaram a
trocar correspondéncias sobre a obra e trataram-na com bastante desprezo. Em principio, o

livro foi desqualificado e considerado apenas um relato de viagem sem cunho cientifico.

O culturalismo ganhava a cena, ou seja, era uma epoca em que a comunidade
antropologica americana visava expandir sua base institucional nas universidades, formando
profissionais reconhecidos e firmando-se enquanto a “ciéncia da cultura”. Dessa forma, o
texto de Ruth Landes aparecia como problematico por seu interesse tedrico em questdes de
raca, género e sexualidade, que fugiam ao debate principal, e pelo fato da autora inserir sua
propria experiéncia e falar de suas relagcGes interpessoais. O ndo cumprimento desses

requisitos dificultou a possibilidade de classificar a obra como cientifica.

Na verdade, o trabalho de Ruth Landes foi um dos primeiros a descrever os
conflitos internos, dialogos e contestacdes do significado do Candomblé em um contexto de
mudanca e fluidez, situando historicamente a cultura afro-brasileira, em vez de produzir um
retrato etnografico homogéneo, integrado e estatico, como era normal na Antropologia da

época.

O livro A Cidade das Mulheres conseguiu apontar algumas singularidades do
Candomblé da Bahia. Enquanto o senso comum acreditava que a dominagdo masculina, assim
como acontecia na sociedade brasileira, prevalecia também nos terreiros, Landes demonstrou
uma tendéncia a um aumento gradual do poder feminino e do niUmero de maes de santo nos
candomblés mais tradicionais. Fala também do aumento de homossexuais nos candomblés de
caboclo, mas ndo teve como considerar 0 processo de migracdo que trouxe para o Sudeste boa
parte dos pais de santo baianos. Contudo, Landes inclui na anédlise das religides de matriz

africana uma ruptura em relagdo a questdo de género e sexualidade que ainda é relevante.
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Em razdo das criticas, o livro s6 foi traduzido e publicado no Brasil em 1967.
O estilo de Ruth Landes inaugurou uma nova fase na antropologia, na qual a alteridade €
pensada enquanto construcédo e a subjetividade desempenha um papel fundamental. Mais do
que um retrato objetivo de uma realidade social, A Cidade das Mulheres propde uma espécie

de narrativa de um “lugar de encontro”, tornando-se uma grande referéncia para esta pesquisa.

Por outro lado, 0 movimento constatado por Carneiro e Landes em relacdo aos
homens de Candomblé é um dado que deve ser analisado na introducdo da religido no
Sudeste. O protagonismo masculino ndo é mero acaso e ja insere 0 Candomblé na légica da
sociedade de consumo. Além dos adeptos que angariaram na regido, muitos vindos da
Umbanda, esses pais de santo fizeram fama e dinheiro com seus inimeros clientes. Gente rica

e poderosa que sempre encarou 0s terreiros como espacos de servico e ndo de devocao.

Realizar o trabalho de campo num territorio familiar, um espaco de afetividade
e convivéncia, significa romper com a ideia de distanciamento e com a noc¢do de objeto de
estudo. Dessa forma, informantes transformam-se em interlocutores e o pesquisador integra-
Se ao grupo e participa de seu cotidiano. As entrevistas formais dao lugar a observacao, que
traz a narrativa os detalhes de uma cultura pulsante, dindmica, viva. A descricdo densa de que

nos fala Geertz esta naturalmente inscrita nas novas praticas do trabalho etnografico.

A partir de meu aprofundamento na histéria de vida de Pai Pérsio, passei a
refletir sobre a minha condicao de sacerdote e tentei fazer uma leitura sensivel do poder que
ele parecia possuir. Podia-se perceber em Pai Pérsio um homem forte, conciliador, respeitado,
superior, pelo menos era assim que o povo do axé o descrevia. Por outro lado, a grandiosidade
do terreiro que conduzia e o lugar de destaque que ele mesmo alcangou junto a seus pares e na
sociedade mais ampla parecem admiraveis. Ao mesmo tempo, via-se ali uma pessoa simples,
cheia de limitacdes e fragilidades que, numa vida comum, talvez sucumbisse as mazelas que

ndo poupam negros, homossexuais ou pobres.

Edison Carneiro atribuia ao Candomblé uma forca criadora que dava as
pessoas coragem e confianca, fazendo com que se concentrassem na solucdo dos problemas
desta vida e ndo na paz do outro mundo. E completava: “ndo sei onde estariam os negros sem
0 candomblé.” (Landes, 2002: 149). Eu diria: ndo sei onde estaria Pai Pérsio sem o

Candomblé.
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O trabalho de campo é realmente transformador. Mesmo para quem faz parte
do universo pesquisado, a possibilidade de outro olhar descortina uma infinidade de
explicagdes, mostra as pessoas de outro angulo.

Pai Pérsio via em nossas conversas um momento de descontracdo e liberdade,
mas era também um tempo de reflexdo e de demonstrar todo seu conhecimento ao filho
“estudado”, que ele julgava sabio pelo simples fato de frequentar uma instituicdo de ensino
superior, algo muito valorizado para quem viveu o Candomblé desde os anos 1960, além de

vir de uma familia pobre e com uma vida com profundas limitacdes.

Voltando a experiéncia de Ruth Landes como antropéloga, percebe-se uma
necessidade de dialogar com suas proprias tradicbes e seu mundo em permanente
transformacdo. E uma contestacido do método e, a0 mesmo tempo, uma reafirmacdo da
objetividade. O encantamento ou o envolvimento com o universo de pesquisa ndo precisa

retirar a legitimidade da anélise.

A filosofia, o misticismo e a emocionalidade do candomblé sempre me
intrigaram. Aprendi a conhecé-lo do modo rotineiro, como alguém que
aprende uma nova lingua na escola, e me tornei um dos seus adeptos; as
minhas reacdes, porém, eram tdo distantes como as de uma maquina de

calcular para com os nimeros.(2002: 149)

Landes argumentava que a “geragdo americana foi nutrida com uma dieta de
razdo ¢ de ceticismo”, por isso as generalizacdes cientificas nao lhes davam muita
sensibilidade para a natureza da fé ou do destino. Ainda que consideremos as diferencas nos
modos de ser e pensar de americanos e brasileiros, ndo se pode reduzir tudo a loégica do
capital ou a certo desprezo dos norte-americanos pela cultura. A propria Ruth Landes admitia
gue 0s americanos pensavam em termos de raca, considerando que por essa razao um preto é
inferior a um branco e imaginando que um negro nao tinha cultura alguma, a ndo ser a que lhe

vinha do branco.

Essa relacdo de afeto que Ruth Landes estabeleceu com as mulheres do
Candomblé fez com que as enxergasse como uma poténcia que ajudaria a engrandecer o
Brasil. E perguntava: “Acreditardo os americanos que haja um pais em que as mulheres

gostam dos homens, se sentem seguras e a vontade com eles e ndo os temem?”” (2002: 316).
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Ao entregar-se ao tempo do Candomblé, Landes viveu seu momento de encantamento quando

percebeu o lugar de destaque e o protagonismo das mulheres nos terreiros da Bahia.

Esse mesmo encantamento, guardadas as devidas proporcGes, também move
um iniciado nas descobertas das teorias e dos fundamentos da Antropologia. H& uma
fascinacdo pela ciéncia, pelas explicaces que oferece ou pelos entendimentos que produz.
Existe um estimulo para pensar nos simbolos de sua tradicdo a partir de uma perspectiva que
0 cologque num outro patamar, que o arranque da invisibilidade a qual o saber sem

reconhecimento oficial sumariamente o condena.

Conflitos, reflexbes e didlogos, saudade, alegria e tristeza, dor, prazer e
frustracdo, revelacdes, siléncios e segredos, desconfianca, crédito e descaso, afetos, lagcos e
intrigas, trocas, colaboracdo e recusas, tudo isso, inevitavelmente, faz parte do trabalho de
campo. Como interpretar os quadros sociais da memoria e ndo considerar todas as relacfes

humanas que suscitam?

Preso as amarras de uma suposta neutralidade, um pesquisador daria conta de
explicar os aspectos intrinsecos de uma narrativa? Caminhei na direcdo de um saber que
levasse em conta aquilo que ja estava posto nas comunidades, entre os que professam a crencga
nos Orixas e vivem de acordo com suas orientacdes. Isso empresta a Antropologia as bases
para elaborar uma nova maneira de interpretar o outro e a si mesma, fazendo da subjetividade

um contetdo passivel de compreensdo e analise.
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3 A QUESTAO RACIAL E OUTRAS VARIAVEIS

3.1 RACISMO E BRANQUITUDE NOS TERREIROS

Do ponto de vista geral, o Candomblé, mesmo em S&o Paulo, ainda pode ser
considerado uma religido de resisténcia, embora nem todo terreiro o seja. H& comunidades
inclusive que se gabam e se acham melhores justamente por ter poucos negros. Como

demonstrou Teresinha Bernardo:

A ialorixa explicita o sucesso de seu terreiro: “aqui ndo tem muito preto, so
trés ou quatro”. Esse depoimento revela, por um lado, que o povo criador
dessa religido é alvo de uma mae-de-santo racista, e, por outro, que o
proprio racismo parece estar penetrando em alguns terreiros do
Candomblé. (2003: 151)

Em Sé&o Paulo, nem todo terreiro pode ser classificado como territdrio negro,
alguns até preferem ndo ser. N&o se pode negar, no entanto, que, enquanto espacos urbanos,
propiciam a construcdo de identidades e singularidades que a sociedade, no geral, compreende

de modo muito particular, sob a égide de estereotipos e estigmas racistas.

Mesmo as casas comandadas por pessoas brancas, com contingente negro
insignificante e sem nenhum compromisso com as questBes raciais, sofrem com a
discriminacdo e a intolerancia religiosa em razdo da origem africana do Candomblé. Nenhum
terreiro, seja de maioria negra, seja de maioria branca, esta livre de ser atacado e todos os
adeptos, sem excecdo, podem passar por violéncias verbais ou fisicas se ousarem expor suas

insignias em determinados locais pablicos.

A questdo racial tem se tornado um grande problema no Brasil das Ultimas
décadas. O acesso de negros e negras ao ensino superior e a bens de consumo exacerbou uma
série de conflitos raciais e trouxe um sem-numero de contestac@es as politicas de inclusdo. O
racismo se transforma, sobretudo porque o lugar social do negro tem se modificado e vem
incomodando aqueles que sempre lancaram mao de seus privilégios em detrimento dos

direitos da maioria. Stuart Hall (2005: 24) assevera que
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...nenhum intelectual que se gaba de si mesmo e nenhuma universidade que
queira manter a cabeca erguida perante o século XXI pode se dar ao luxo de

olhar imparcialmente os problemas raciais e étnicos que assolam o mundo.

De fato, nenhuma producdo intelectual honesta pode se esquivar dessa
discussdo. Deixar de abordar os problemas raciais que se reproduzem no Candomblé de Séo
Paulo implicaria uma pesquisa vazia e desprovida de senso critico. A questdo esta posta e o
racismo nos terreiros é uma realidade que precisa ser abordada. Trata-se de uma condicao
para a transformacdo e superacdo das tensdes e conflitos, bem como uma possibilidade de
devolver o Candomblé a suas origens sem que deixe de ser uma religido aberta a todos.

Daquele Candomblé da Bahia, de origem nag0, fundado e protagonizado por
mulheres negras, até o Candomblé de Sdo Paulo, marcado num primeiro momento pelas
especificidades de uma sociedade urbano-industrial e atualmente pelo imediatismo de uma
sociedade de consumo, com liderancas masculinas e os desafios das demandas e pautas
sociais, raciais, de género, saude e orientacdo sexual, muita coisa mudou. Tanto na Bahia
quanto em S&o Paulo, as transformacgdes demarcaram um novo tempo e um novo modo de

vivenciar a religido e é preciso verificar de que maneira isso afeta a relacdo com os iniciados.

Entre os que estudaram o Candomblé em S&o Paulo nos anos 1980 e 1990,
Reginaldo Prandi e Teresinha Bernardo ja davam pistas de que para se explicar as relacoes
nos terreiros era necessario abordar as questdes raciais. Do mito da democracia racial até os
casos explicitos de racismo, tudo afetava a religido e seus membros. Na verdade, boa parte
das dificuldades enfrentadas pelos terreiros para se firmar tem a ver com sua origem negra.
Na avaliacao de Prandi (1996: 51):

O Brasil esta longe de ser uma democracia racial, em que brancos, negros e
gentes de outras origens pudessem ter as mesmas oportunidades sociais,
embora goste de se ver e se mostrar como pais sem preconceito e sem
discriminagdo racial. Como a imensa maioria dos negros esta imersa na
maioria pobre da populagdo, confunde-se negritude com pobreza, quando
ndo se justifica a condi¢ao de pobre como decorréncia da propria condi¢io

negra.

Ja Teresinha Bernardo (2003: 20), demonstra os fatores que contribuem para

disfarcar e distorcer a realidade das relagdes raciais no Brasil:
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Se 0 mito, como a memoria coletiva, é fundamental para a etnicidade negra
brasileira, o0 mito da democracia racial, ao contrario, & medida que cria
ilusBes, inclusive a da ndo existéncia do racismo no Brasil, fragmenta a
etnicidade impossibilitando que o grupo atue em conjunto. Os problemas
enfrentados pelo afrodescendente deixam de ser coletivos, tornam-se

individuais.

Viver é tdo complexo quanto explicar o Candomblé na metrépole. Traduzir
essa equacdo por meio de uma pesquisa que apresente resultados minimamente coerentes
requer um olhar cuidadoso, analisando as nuances mais sutis desse processo de introducao,
transformagéo e permanéncia de uma religido de tradicdo numa sociedade efémera. Se as
caracteristicas da vida em S&o Paulo s&o transferidas para o interior dos terreiros, percebemos

que novos elementos vao interferir diretamente em sua organizagéo e relagoes.

Se num primeiro momento, quando o Candomblé reproduziu em termos
simbolicos as familias extensas africanas, a proibi¢do do incesto era um principio estruturante
fundamental, em S&o Paulo é a necessidade de insercdo no mercado formal de trabalho que
passa a balizar as relagcdes no terreiro, impondo uma organizagdo que se apoia no tempo da

producéo, do consumo, do capital.

Dessa forma, as experiéncias nas comunidades passam a ser breves,
momentaneas. Deve-se considerar ainda que os adeptos precisam voltar as atividades
rotineiras junto a familia, que nem sempre participa e por vezes nem concorda com suas
praticas religiosas, e também aos seus empregos, onde, em alguns casos, sdo obrigados a

esconder seu pertencimento ao Candomblé.

N&o ha duavidas de que nos terreiros de Sdo Paulo o modo mercantil, proprio
das sociedades capitalistas, atravessa todas as relacdes, determinando uma perspectiva que se
apoia no imediatismo, na qual as pessoas sdo incluidas pelo que tém e ndo pelo que sdo. Tudo
aquilo que nos antigos Candomblés da Bahia era considerado imprescindivel, como a
proibicdo do incesto, o respeito e a obediéncia aos mais velhos, a dedicacdo ao trabalho
comunitario, deixa de ter relevancia e perde a forca. Quem pode pagar tem regalias, assume

postos importantes ou tem seus acessos as liderancas sempre facilitados.

Como questdes raciais e econdmicas se entrecruzam, esse tipo de conflito nos

terreiros de S8o Paulo ja emerge com muita forca. H4 um movimento de reacdo de negros e
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negras, que resiste a um discurso dessa branquitude que insiste em se impor. Em S&o Paulo,
0S brancos sdo maioria, mas poucos constroem uma consciéncia ou se engajam na luta
antirracista. Ao contrario, na maioria das vezes reproduzem o racismo e as discriminacées

contra negros, mulheres e homossexuais.

Conforme definicdo de Kabengele Munanga, no livro Branquitude: estudos
sobre identidade branca no Brasil (Mdller, Cardoso, 2018):

A branquitude significa pertenca étnico-racial atribuida ao branco.
Podemos entendé-la como o lugar mais elevado da hierarquia racial, um
poder de classificar os outros como ndo brancos, que, dessa forma, significa
ser menos do que ele. O ser-branco se expressa nha corporeidade, a
brancura. E vai além do fendtipo. Ser branco consiste em ser proprietario
de privilégios raciais simbdlicos e materiais. Com dezessete capitulos, este
livro trata da identidade branca com foco na realidade social brasileira. Os
estudos sobre as relagbes raciais muito falaram do negro e dos problemas
que lhe foram criados no universo racial brasileiro, mas deixaram de falar
de brancos numa sociedade em que a Branguitude poderia também fazer
parte do processo de transformacao social, partindo da hipdtese de que os
brancos conscientes dos privilégios que sua cor lhes traz na sociedade
poderiam questiona-los e participar do debate sobre a divisao equitativa do
produto social nacional entre brancos e negros. Sem entrar nos pormenores
da riqueza de cada um desses textos cuja leitura nos desafia, devo aqui
relevar suas contribui¢fes na renovacéo e atualiza¢cdo do nosso pensamento
sobre as lutas contra o racismo em busca de mudancas transformadoras do
desequilibrio e desigualdades entre brasileiros e brasileiras de
descendéncia africana, sujeitos da negritude, e de ascendéncia europeia,

sujeitos da branquitude.

Considerando, portanto, que o Candomblé ndo esta livre dos conflitos que a
sociedade suscita, seja racial ou social, seja de género ou de orientacdo sexual, seja
intergeracional, percebe-se, por exemplo, que em Séo Paulo, a falta de tempo ou de paciéncia
para receber dos mais velhos os ensinamentos juntou-se a necessidade de legitimacéo

imediata.

Nos anos 1990, a dificuldade de se aproximar dos terreiros de Salvador e o

dificil acesso as maes de santo mais antigas levou muitos sacerdotes paulistas & Africa. Prandi
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também atribui esse movimento de africanizacdo a luta contra o sincretismo, mas, a meu ver,

inscreve-se muito mais na légica da branquitude.

Em sua viséo o processo de africanizac@o implica a negacao do sincretismo,
adocdo de aprendizado ndo oral e mudanga ritual e doutrinéria. Seu
trabalho reflete a respeito das condicfes sociais que o candomblé renovado
enfrenta em sua expansdo no mercado religioso. (Caroso, Bacelar: 1999:
10)

Ao desconsiderar a matriz afro-baiana, representada pelos grandes terreiros de
Salvador, e ir diretamente & Africa, ao lancar mio de informagBes adquiridas a partir da
leitura de antropdlogos e outros pesquisadores, ao eliminar os tracos do Candomblé
tradicional, esse movimento de africanizacdo ja inseria no terreiro os valores da sociedade de
consumo e da branquitude. Manifestava, parafraseando Nelson Rodrigues, com a mesma
cordialidade, que é um disfarce pusilanime, um desprezo que fermenta dia e noite por tudo
que € negro e brasileiro. Trata-se de um bom exemplo do modo como opera aquilo que Maria

Aparecida Bento chamou de “Pacto Narcisico da Branquitude™.

Mais recentemente, 0S nigerianos passaram a Vvir e instituiram outras
modalidades de religibes de matriz africana. Na era digital, com o advento e a democratizacdo
da Internet, sobretudo as facilidades para obtencdo de celulares, a informacgédo substituiu quase

que definitivamente o conhecimento, ou seja, a vivéncia cotidiana no interior dos terreiros.

A introducdo de brancos de classe média nos terreiros e 0 acesso de negros as
universidades e aos bens de consumo também modificou o perfil do Candomblé em S&o
Paulo, que apesar de ser uma religido reconhecidamente de origem africana, sofrendo por
conta disso todo tipo de discriminacdo e preconceito, esta longe de ser, do ponto de vista

contingencial, uma religido negra.

As informacbes sempre circularam facilmente entre os brancos, mas
atualmente boa parte dos negros que opta pelo Candomblé também estd em outro patamar e
ndo se submete aos lugares sociais que 0s terreiros, reproduzindo os privilégios da
branquitude e as estruturas do racismo, insistem em lhe relegar. Um celular na mao traz um
mundo de conhecimento e interagdo, contribuindo, inclusive, na construgdo de uma
consciéncia racial e antirracista, que faz com que muitos percebam o quanto as relacdes em

certos terreiros estdo respaldadas por preconceitos.
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Vivemos numa sociedade desigual, na qual o racismo é um dos elementos
estruturantes. O candomblé ndo esta alijado da sociedade e tende a reproduzir sua logica,
portanto, esta impregnado de racismo. A marcante presenca branca nos terreiros paulistas

torna essa caracteristica muito evidente.

Sabemos, por exemplo, que a divisdo das fungdes sacerdotais no Candomblé se
da por meio da distribuicdo de cargos, que antigamente consideravam o critério da
senioridade. A partir do momento em que esses cargos foram entendidos como status, a
questdo financeira tornou-se um elemento de escolha e geralmente os que possuiam maior
poder aquisitivo, quase sempre filnos de santo brancos, passaram a assumir postos na

hierarquia dos terreiros.

Ao admitir que existem situagdes de racismo dentro dos terreiros, reiteramos
aspectos sociais mais amplos como mediadores das relacdes entre os adeptos do Candomblé.
Tudo aquilo que rotineiramente acontece na vida das pessoas negras Se repete,
paradoxalmente, nas vivéncias afro-religiosas. Isso se agrava em terreiros comandados por
sacerdotes pouco engajados nas lutas contra as desigualdades e antirracistas. Nessas
comunidades, além de preteridas, as pessoas negras normalmente sdo inferiorizadas e acabam
assumindo os trabalhos mais aviltantes e arduos, ndo conseguindo manter em dia suas

obrigac0es rituais por falta de dinheiro.

Como em Sdo Paulo a quantidade de adeptos brancos nas religiGes afro-
brasileiras é superior a de negros,® tensdes e conflitos sdo constantes e por vezes acabam
repercutindo nas redes sociais. O perfil da populacdo negra mudou e muitos dos que estéo nos
terreiros percebem o tratamento diferenciado e ndo se calam diante de situacbes de
discriminacdo e racismo. Outros tentam levar a suas comunidades um pouco de consciéncia
racial, nem sempre bem recebida. H4 também os que se organizam em coletivos e aderem a
movimentos de descolonizacdo, que pretendem resgatar valores africanos, desvincular-se de
praticas e costumes cristdos, sem, contudo, desmerecer o processo histérico de resisténcia que

deu origem ao Candomblé no Brasil.

& Pesquisa da Secretaria Municipal de Promocio da Igualdade Racial aponta que 60,6% dos seguidores dessas
religides sdo brancos, enquanto os pretos representam 13,1% e os pardos, 25,5%. O estudo também indica que a
maior parte dos adeptos é de mulheres e tem, ao menos, ensino médio completo.
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3.2 0S MOVIMENTOS DE DESCOLONIZAGCAO

Esses movimentos de descolonizacdo reinem militantes negros e negras do
Candomblé e incluem alguns brancos também engajados na luta antirracista. Tem
representantes em S&o Paulo, Salvador e Rio de Janeiro e, embora ndo esteja formalmente
organizado, reflete uma sintonia de ideias que s@o trocadas por meio de textos e mensagens

nas redes sociais, encontros e debates, atividades culturais e outros eventos.

A maioria dos participantes tem formacao superior, pés-graduacdo, mestrado
ou doutorado. Constantemente comprometidos com as discussdes sociais e politicas, possuem
um entendimento de diversas questdes que desafiam o povo de axé, como racismo estrutural,
feminismo e género, saude, transexualidade, direitos LGBT, sexualidade, genocidio da
juventude negra, descriminalizacdo do aborto e das drogas e apropriacdo cultural. Sempre
envolvidos em polémicas, vém contestando os privilégios da branquitude e cobrando a

inclusdo das demandas raciais nos terreiros.

O babalorixa Sidnei Barreto Nogueira, filho de Xangd, mantém um terreiro na
Grande Sdo Paulo e é adepto dessa tendéncia. Doutor em Semidtica pela Universidade de S&o
Paulo (USP), professor e escritor, promove debates bastante concorridos em grupos de
Whatsapp e em sua pagina no Facebook. Em suas palestras sempre fala da necessidade de um
processo de descolonizacdo no Candomblé e de um retorno & Africa ancestral. De acordo com

seu depoimento:

Descobri igualmente que o chamado para a devolucdo, expansdo e
retorno a Africa ancestral poderia ser um espaco de fortalecimento para
0 que estaria por vir. Como um remédio antecipado, mas a dor nao
deixaria de vir. Descobri que o Ocidente nos arranca de nés e nos
adoece e que o processo de cura poderia ser igualmente lento e doloroso.
Por que eu estou dizendo tudo isso? Talvez, 14 atras, ndo fosse preciso
dizer essas coisas. Tudo estava implicito, havia mais tempo de vivéncia
também. Hoje, a realidade é outra e até para evitar o pouco ou nao
entendido, precisamos dizer tudo. Eu digo. Eu sempre digo. Hoje o

didlogo e a informacé&o sdo medidas protetivas.

A pesquisa de campo nos terreiros paulistas e o contato com alguns sacerdotes

nos fez ver os movimentos de descolonizagdo atuando fortemente, causando desconforto e
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respondendo a conflitos. Pensar o Candomblé com base em sua prépria légica, considerando
os efeitos da historia e dos desafios socioculturais enfrentados durante a escraviddo é um

objetivo.

Por outro lado, ndo perder de vista aquilo que se preservou enquanto valor
africano e promover um reencontro com a ancestralidade, fortalecendo os territorios de
resisténcia, superando a segregacdo e combatendo o racismo é o que tem movido muitas
liderancas negras nas artes, na comunicacao, na ciéncia e na religido, de forma quase sempre

imbricada.

No campo das relacBes raciais, 0 Candomblé tem sido cenario de diversos
debates e de outros tantos embates. Em linhas gerais, a preocupagdo em demarcar os terreiros
como territérios de resisténcia e de cosmovisdo negras tem estimulado alguns adeptos a

pensa-los em outros segmentos, de forma sistematizada e com nitida intencdo politica.

Transformar terreiros em espacos de conscientizagdo e luta antirracista e ao
mesmo tempo abertos a todos coloca-se como um desafio para 0s proximos anos. A proposta
é, no fundo, um retorno que leve aqueles que praticam o Candomblé a abandonar a

mentalidade colonial, considerada um grande inimigo.

Isso é classificado como um problema do povo negro que se reproduz nos
Candomblés, nos movimentos sociais e culturais, na intelectualidade e instiga

questioname ntos recorrentes.

Quem foi que nos ensinou que preto ndo € unido? Que muito preto junto ndo da
certo? Quem nos separou por familias e etnias e nos juntou por desavencas para que nos
“matassemos” uns aos outros? Quem nos fez olhar pra um irméo e ver nele um concorrente?
Tudo isso € visto como parte do colonialismo e da opressdo que desintegrou o contingente

negro enquanto povo. E mais um efeito da interrupcdo deliberada de nossa Historia.

Num processo de descolonizacdo, as tradi¢fes, rituais, habitos, costumes e
mesmo as reinvencdes de um terreiro ndo deveriam ser objeto de critica. Todos aqueles que
empreendem o movimento acreditam que, por mais que existam discordancias e diferencas,
todos lutam nas mesmas trincheiras e morrem das mesmas dores. Para eles, ndo é uma questéo
de desrespeito apenas, é uma total falta de entendimento do lugar do negro nesta sociedade
racista. E 0 mesmo que por a bala na arma do inimigo, que V& seu intento se cumprir cada vez

gue um negro agride o outro, cada vez que um babalorixa fala mal do outro. Defendem que a



92

I6gica da competicdo ndo cabe ao negro, cuja cultura concebe o universo de forma circular,

complementar e continua.

Trata-se de uma estratégia de luta que busca na ancestralidade o modo de vida
ideal, superando a alienacdo ideoldgica e encarando os desafios a partir de lugares mais
favoraveis e de poder, dos quais a populacdo negra sempre foi alijada. Buscam construir um
Candomblé afro-centrado, que reproduza as familias extensas africanas e ndo a escravidao,
que revista seus membros de um saber ancestral que ajude a enfrentar o mundo. Um
Candomblé no qual negros e negras assumam seu direito a vida e encontrem 0s meios e
condi¢des para que suas demandas sejam respeitadas, especialmente em relagdo a propriedade

de bens materiais e simbolicos.

De acordo com esse movimento, enquanto territorio de resisténcia, 0
Candomblé deve ser entendido como entidade politica, conceito que se deve estender a toda
comunidade negra. Isso implica consciéncia de seu papel na sociedade mais ampla e na luta

por direitos.

Ser de Candomblé significaria, entdo, assumir as marcas da ancestralidade e o
proprio ancestral em si. Ao conceber o corpo como matéria do espirito, todo iniciado se
apropria do tempo como matéria do corpo, 0 que nos remete novamente aos principios de

imortalidade.

Guardada as devidas proporcdes, 0s movimentos de descolonizacdo do
Candomblé evocam os mesmos ideais da Barroquinha, ou seja, a luta por cidadania e por
reconhecimento, por reparacGes histdricas, justica social e igualdade, por politicas e acGes
afirmativas. E a atualizacio das aspiracdes dos ancestrais fundadores, dos Essés, sem
desconsiderar a realidade desafiadora dos dias atuais, que implica a desconstrucdo de um
modo de pensar ocidental, judaico-cristdo, que impede a transformacao historica, cultural e

religiosa do povo negro. E retomar o sonho descrito por Silveira (2006: 536):

Em um ambiente colonial jamais os africanos e seus descendentes poderiam
pretender ser o centro politico, ganhar respeitabilidade e prestigio, aspirar
a cidadania. Com uma correlacdo de forcas sempre desfavoravel, durante
muito tempo eles foram obrigados a se submeter a este “pacto”. A fundagdo
do terreiro da Barroquinha foi uma tentativa prematura de romper o pacto e
passar a ofensiva, buscando visibilidade e reconhecimento oficial. SO teriam

sucesso quase um século depois. Mas valeu, foi magnifico!
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Essa consciéncia negra, de grupo, formaria agentes capazes de interferir no
processo historico, evitando as armadilhas do consumismo. De acordo com as premissas desse
movimento de descolonizacdo, o Candomblé sé cumpre sua funcéo social se for espaco de
resgate e cura, de luta contra toda forma de opresséo, discriminagdo e desigualdade.

Numa sociedade genocida, que trata pessoas como mercadorias ou nimeros,
que constrange e destitui seres humanos de si mesmos, 0s territorios de resisténcia seriam
reflgios que permitiriam a reconstrucdo de identidades a partir de vinculos familiares que
renem mais pela dor que pelo sangue e quase sempre pela superacdo. A expansdo e 0
aperfeicoamento de habilidades e qualidades elevam o poder individual e fortalecem a
coletividade. Dessa forma, tornar-se negro parece ser um caminho que potencializa a

(re)existéncia e conduz o grupo numa mesma dire¢éo.

O impacto da Internet e das redes sociais em religifes tradicionais é
indiscutivel, comprovando que o Candomblé acompanha as transformagdes do contexto social
no qual se insere. Sendo assim, enquanto uma condicdo que proporciona privilégios
simbdlicos e reais, subjetivos e objetivos, a branquitude impde aos terreiros uma reflexdo
sobre vantagens materiais tangiveis que contribuem para a reproducdo e a construcao social
de preconceitos, discriminacdes e injusticas raciais e sociais, alimentando as estruturas do

proprio racismo.

Entre os adeptos do Candomblé, poucos estdo preocupados em saber o que
devem fazer para ndo reproduzir o racismo numa sociedade estruturalmente racista. Existem
ainda os que questionam se pessoas brancas devem se engajar na luta antirracista. Muitos nao
estdo compreendendo 0 movimento de negros e negras, sobretudo os militantes e engajados

na luta antirracista, contra essa afirmacdo de valores da branquitude nos terreiros.

Aqueles que ja sabem que as discussdes sobre o racismo e 0s lugares sociais de
brancos e negros em nosso pais ndo podem avancar sem conhecimento de causa e sem a
inclusdo de todos os territorios de resisténcia se esforcam para convencer 0s que seguem

alheios.

O debate esta aberto, mas falar a esse respeito tem causado muito incémodo.
Como ndo ha compreensdo de que é uma luta de todos, muitos pares vao se perdendo por falta
de informacéo e dialogo. E preciso perceber como o racismo opera e que essas Controvérsias

que distanciam a populacdo negra e o povo do Candomblé sdo parte de sua eficiente
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estratégia. Essa discussdo € necesséria, mas e extremamente dificil e requer habilidade.
Faltam informac6es que ajudem a transpor a polarizacdo que tem influenciado as relagoes

entre negros e brancos em toda a sociedade e também nos terreiros.

O racismo no Brasil é estrutural exatamente porque atravessa todas as
instituicdes sociais, influenciando de forma decisiva 0s comportamentos, inclusive os mais
subjetivos. Por essa razdo, nao possibilita um engajamento nem oferece as pessoas
instrumentos que permitam um debate para alterar uma situacdo que sempre coloca 0s negros

nos lugares onde ninguém quer estar.

Dito de modo mais direto: as instituicdes sdo racistas porque a sociedade é
racista. Esta frase aparentemente 6bvia tem uma série de implicacbes. A
primeira € a de que se ha instituicbes cujos padrbes de funcionamento
redundem em regras que privilegiem determinados grupos raciais, é porque
0 racismo é parte da ordem social. N&o é algo criado pela instituicdo, mas é
por ela reproduzido (...) Em uma sociedade em que o racismo esta presente
na vida cotidiana, as instituicdes que néo tratarem de maneira ativa e como
um problema a desigualdade racial irdo facilmente reproduzir as praticas
racistas ja tidas como “normais” em toda a sociedade. (...) Enfim, sem nada
fazer, toda instituicdo ira tornar-se uma correia de transmissdo de

privilégios e violéncias racistas e sexistas. (Almeida, 2018: 36/37)

Assim como um negro é aquilo que ninguém deseja ser, 0 branco é a
representacdo de um poder que produz efeitos significativos na construcdo de uma sociedade
como a nossa, na qual os quase quatro séculos de escraviddo, justificada pelo mais violento

racismo, deixaram marcas profundas na estrutura que determina papéis e lugares sociais.

Na verdade, restou ao negro aquilo que Marc Augé’ chamou de “nio lugar”,
que além de ndo ser reconhecido socialmente, ndo permite a elaboracdo de identidades, ou
seja, nao fornece referéncias em torno das quais alguém possa se constituir enquanto pessoa.
E 0 espaco da marginalidade: as ruas e marquises que viram moradia, as estacdes rodoviarias
ou metrés, onde maos negras fazem o trabalho duro da limpeza ou da construgdo. Lugares e

tarefas em que a presenca negra ndo causa estranheza. Ao contrario, é geralmente invisivel.

Ao refletir sintomas sociais, 0s terreiros se tornaram espagos com niveis de

consciéncia muito baixos e, por isso, se deparam com uma série de questionamentos que

" Augé, Marc. N&o-Lugares. Papirus Editora, 1994.
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acabam ndo respondendo. Sabe-se perfeitamente o que significa ser negro no Brasil, mas
algumas pessoas ndo suportam mais ouvir falar de racismo, sentindo-se incomodadas,
desconfortaveis. H& os que acreditam que existe certo exagero ou generalizacdo, que negros

sdo chatos e ndo tém outro assunto.

No Candomblé, poucos tentam imaginar o que é sentir na pele os efeitos do
racismo. O incdmodo é inevitdvel e necessario até que se comece a exercitar empatia e
solidariedade. A dificuldade em se colocar no lugar do outro também impede que se preste
atencdo aos sofrimentos que nos atingem. Por isso, nem sempre as producdes académicas ou
os contetdos literarios e digitais de pessoas negras que vém refletindo sobre problemas
sociais que afetam os terreiros chegam as liderancas que poderiam ajudar a ampliar o nivel de

consciéncia dos adeptos, nem sdo legitimados pelos saberes académicos instituidos.

A visdo “americanizada” das formas como o racismo opera, que considera, por
exemplo, a ndo existéncia de leis ou de regimes de segregacdo oficiais um indicio de que no
Brasil ndo faz sentido falar no assunto, continua a promover o mito da democracia racial.
Tudo isso gerou uma falacia que ainda perdura: a de que ndo existe racismo no Brasil. Esse
mito permeia nosso imaginario de forma tdo eficiente que muitas vezes ndo somos capazes de
definir situacdes de racismo de forma objetiva e os brancos brasileiros tém uma imensa

dificuldade em admitir que séo racistas, embora quase todos conhecam alguém que o seja.

E sempre mais facil perceber o racismo no outro do que assumir o proprio
racismo. Entretanto, é uma verdade dura e incontestdvel que no Brasil todo branco é
potencialmente racista. N&o se trata de uma generalizacdo, mas da simples constatacdo de
que, inseridos numa dada estrutura, a tendéncia é reproduzir aquilo que essa estrutura

fomenta.

Portanto, num pais estruturalmente racista, calcado numa expressdo de poder
fundamentalmente branca, brancos serdo racistas. Menos porque 0 querem, e mais porque Sao
forjados, educados, instruidos dentro de uma estrutura que define os lugares sociais de
superioridade para brancos e subalternidade para negros. Desconstruir essa estrutura é um

compromisso da luta antirracista que pouquissimos terreiros tém aplicado.

Como a sociedade brasileira se funda numa estrutura de poder escravagista,
todo nosso processo de colonizacdo sempre colocou pretos e pobres em lugares sociais

rejeitados pelos brancos, isto €, pelos detentores de poder. A principal funcdo do racismo é
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negar ou mesmo destruir a humanidade do negro e sua maior arma sempre foi a morte, tanto

real quanto simbdlica.

Dizimar, segregar e negar acesso a espagos de ascensdo e poder, condenar a
invisibilidade, encarcerar, destituir de cultura e identidade. Qual branco brasileiro passa por
isso? Alias, ser branco no Brasil é ter, por exemplo, o privilégio de nunca ser acusado de
racismo mesmo quando comete o crime descaradamente. Basta um pedido de desculpas, uma
avé ou um amigo negro e tudo fica por conta do mal-entendido. Por mais incrivel que pareca,

isso se reproduz em muitos terreiros de Candomble.

Essas situacOes discriminatorias sdo a mais nitida expressdo do racismo
estrutural. Existe uma classificacdo que desqualifica e estigmatiza o negro, condenando a
maioria de nossa populacdo ao confinamento nas periferias e favelas, a margem de qualquer

possibilidade de cidadania.

Dessa forma, os lugares de poder e as estruturas sociais se mantém inalterados.
Se lembrarmos das colocacdes de Renato da Silveira (2006) sobre o que significou a
organizacdo do primeiro terreiro na Barroquinha, perceberemos que esse tipo de agdo no
Candomblé ndo coaduna com aquilo que preconizaram seus fundadores. Reconhecer que
fazemos parte de uma sociedade estruturalmente racista € uma condicdo para a desconstrucao

dessa estrutura.

Por outro lado, tornar-se negro ndo € s6 uma questdo de assumir o tom da pele,
mas um processo que além da consciéncia implica a descolonizacdo. Eugenia Anna dos
Santos, Mae Aninha, fundadora do Axé Op6 Afonja, declarou certa vez que queria seus netos
com anel de doutor no dedo e aos pés de Xangb. Desde sua morte, em 1938, 0 povo negro
continuou enfrentando inimeros desafios, principalmente o de sobreviver. Nascida em 1869,
Mée Aninha escapou da escraviddao, mas viu e viveu de perto o sofrimento, a perseguicdo, a
exclusdo. Nao sucumbiu porque, como muitos de seu tempo, encontrou no Candomblé o

espaco da resisténcia.

A iyalorixa entendia que o acesso a educa¢do ndo era um direito assegurado a
negros e negras, mas vislumbrava um novo horizonte caso seus descendentes frequentassem a
escola e, quem sabe, a universidade. Um sonho distante para quem viveu durante e apos a
escravidao. Algo quase improvavel, uma vez que a legislacdo vigente por um bom periodo do

império vetava a admissdo de negros nas escolas publicas.
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A educacgdo como vetor de ascenséo social para a populacdo negra era excecao.
Vez ou outra um menino bastardo, muitas vezes fruto da violéncia do senhor sobre a escrava,
era mandado a um seminario. Alguns “filhos do pecado” tiveram oportunidades, até
estudaram em universidades conceituadas. Existem ainda leigos e autodidatas que traziam um

conhecimento pouco valorizado, mas que foram pecas-chave na construcéo deste pais.

H& nomes que figuram como referéncias no Direito, Medicina, Engenharia,
Literatura. Negros que colaboraram na luta pela abolicdo e influenciaram nos destinos do
Brasil, como Luis Gama, Teodoro Sampaio, André Reboucas, Maria Firmina dos Reis,

Juliano Moreira, entre tantos outros.

As estratégias de resisténcia nos quilombos e nos terreiros eram outras. Nao
incluiam uma instrucdo formal, ndo passavam pelas universidades, ndo contavam com a
imprensa para propagar seus ideais. Era preciso sobreviver. O Candomblé, por exemplo, alem
de recuperar a familia e a organizacdo social africana, perdidas no processo da diaspora,

possibilitava ao negro a construcdo de uma identidade que remetia a sua origem.

Contudo, num ambiente hostil, em meio a escraviddo, submetidos a
colonizacéo, sendo privados de seus nomes, de seus parentes, de suas referéncias, nao restava
outra alternativa a ndo ser a de se adequar para sobreviver. Num primeiro momento, para estar
inserido na sociedade, na qual os brancos eram os senhores, ou seja, a classe dominante que
determinava 0 modo e, muitas vezes, o tempo de vida do contingente negro, era preciso se
submeter a conversdo ao catolicismo. Essa conversdo, como ja vimos, era uma condicdo para

a existéncia e mobilidade social de negros e negras.

Corpos e mentes colonizados ultrapassaram o periodo escravista, uma vez que
a condicao de escravo, além de real e concreta por quase quatro séculos, é até hoje uma triste
heranca histérica e segue determinando os lugares sociais de metade da populacao brasileira.
E quase um pacto que por vezes alguns movimentos, nem sempre organizados, tentam
romper. Foram muitos ao longo do século XX, mas alguns dados de memdria coletiva da
minha geracdo, que viveu boa parte de sua infancia nos anos 1980 e frequentou a universidade
entre meados dos anos 1990 e 2000, provocam-me a pensar neste velho desafio do povo

negro: a ascensao social.

Lanco meu olhar sobre homens e mulheres negras que tiveram acesso a

universidade antes das cotas e das facilidades criadas pelos programas sociais dos ultimos
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anos. Que em sua maioria estudaram em instituicGes particulares; trabalhavam de dia e
estudavam a noite; moravam longe; ndo tinham carro nem dinheiro sobrando. Essas mesmas
pessoas, cujas maes, na maioria das vezes, eram empregadas domeésticas e 0s pais, quando
existiam, exerciam algum tipo de trabalho bracal, constituem um grupo que rompeu com um

ciclo, mudando a histdria de suas familias e da geracdo seguinte.

Quando assumimos que estamos dando poder, em verdade, estamos falando
na conducdo articulada de individuos e grupos por diversos estagios de
autoafirmagdo, autovalorizacdo, autorreconhecimento e autoconhecimento
de si mesmo e de suas mais variadas habilidades humanas, de sua historia,
principalmente um entendimento sobre a sua condigdo social e politica e,
por sua vez, um estado psicoldgico perceptivo do que se passa ao seu redor.
Seria estimular, em algum nivel, a autoaceitacdo de suas caracteristicas
culturais e estéticas herdadas pela ancestralidade que Ihe é inerente para
que possa, devidamente munido de informac6es e novas percepcdes criticas
sobre si mesmo e sobre 0 mundo que o cerca, e, ainda, de suas habilidades e
caracteristicas préprias, criar ou descobrir em si mesmo ferramentas ou
poderes de atuacdo no meio em que vive e em prol da coletividade. (Berth,
2018: 14)

Educacao, artes, literatura, historia, filosofia, antropologia, religido, sociologia,
direito, politica, comunicacdo sdo algumas das areas nas quais se destacaram alguns negros
que hoje estdo com anel de doutor no dedo. Netos e netas de Mée Aninha e Mae Senhora; de
Mé&e Menininha e Procdpio de Ogunja; filhos dessa diaspora africana que, embora plena em

consciéncia e negritude, em certos momentos ainda sofre os efeitos da colonizacéo.

E compreensivel, mas a necessidade de lutar para desconstruir esse conceito
gue impele muitos negros a autodestruicao e os faz enxergar irméos e irmads como rivais tem
sido tema para babalorixas e iyalorixas engajados, sobretudo nos Candomblés paulistas. Pai

Sidnei de Xangd explica certos fatores que vém direcionando suas a¢oes:

Se fosse para visualizar o Candomblé e entendé-lo sob a ética crista eu
ndo seria do Candomblé, eu seria cristdo. Por que eu precisaria de
outras fontes que ndo as do prdéprio Candomblé para significa-lo? O
grupo de Whatsapp que administro € um espaco que também pretende
se conceber como “locus” de aproximacdo de irmdos e irmas que,

cotidianamente, parecem ser muito diferentes e estar muito distantes,
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mas que, de verdade, ttm mais afinidades do que se acredita. N&o se
pretende, como um espaco de troca de boas palavras, ensinar, impor ou
criar verdades absolutas fora da logica afro-centrada, mas agregar e
fortalecer quem se pensa e quer pensar sobre o universo afro-brasileiro
e os valores civilizatérios de diferentes origens africanas no Brasil.
Temos como norte e mote as “boas palavras” — awon oro ti 0 dara, o que
ja exclui estudo de casos, perseguicdes, imposi¢cdes e quaisquer discursos
que no lugar de nos fortalecer corroboram para que sejamos cada vez

mais estigmatizados e excluidos.

Essas pessoas negras e de Candomblé que subiram um degrau a mais fazem
questdo de reforcar seus tracos e sua identidade cultural. Recusaram o branqueamento, tém
consciéncia e percebem que 0 acesso a bens de consumo néo altera sua condicéo de classe.
Conhecem bem a fragilidade dos movimentos de afirmacdo racial e tém visto alguns
territorios de resisténcia, como terreiros e escolas de samba, passar por processos de

esvaziamento de significados, tornando-se espacos sem origem, sem cor, sem identidade.

Na verdade, é a branquitude percebendo e aproveitando-se dessas fragilidades,
impondo-se com a mesma sutileza do branqueamento, que transforma a ascensdo social numa
possibilidade que se processa individualmente, por esforco e merito. Esse € um bom exemplo
de como se efetua 0 mito da democracia racial, que, entre tantas fantasias, cria a nocdo de
“meritocracia” e avalia que a dificuldade de ascensdo do povo negro deve-se a falta de esforco

pessoal.

Como ja vimos, o mito fragmenta o grupo étnico e impede que atue como tal.
Pra usar um conceito marxista, 0 contingente negro nao constitui uma classe social, portanto,
ndo se torna agente capaz de interferir no processo historico. Por conta de tudo isso,
problemas coletivos passam a ser individuais, ou seja, negros deixam de ser colaboradores e,

lancados a légica do mercado, transformam-se em concorrentes.

A ascensdo social de negros e negras vem acompanhada de desconfianga, juizo
de valor e muitos adjetivos. Constrdi-se uma no¢do de culpa, que pode levar a um auto-
boicote, a interrupcdo de projetos profissionais e académicos, a rejeicdo de convites. A fragil

afirmacéo coletiva exige atencdo para ndo permitir que a colonizagéo limite corpos e mentes.

O lugar de fala deve ser respeitado, o debate tem que ser produtivo e a critica

sO vale se for honesta e construtiva. Empatia, afeto, generosidade parecem ser legados da
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ancestralidade negra que, na dinamica dos movimentos de descolonizacdo, devem ser

cultivados. E isso que Pai Sidnei chama de “boas palavras”.

Negros ndo sdo inimigos entre si, ainda que tenham divergéncias. O inimigo é
0 racismo, o sistema, a estrutura que impede 0s acessos e a mobilidade social. Com grande
capacidade de compreensdo e sintese, Pai Sidnei elenca alguns fatores de preocupacéo para o
Candomblé e vé& neste momento de ascensdo de um Estado teocratico motivo mais do que

suficiente para se pensar em novas estratégias de resisténcia. Conforme seu depoimento:

Meritocracia é uma das faces mais desonestas da corrupc¢do. Esta ai!
Espero que agora entendam! N&o tenho filhos de santo sem consciéncia
politica e sem nog¢do do lugar ocupado. N&o faco questdo. O que passou
passou. O presente pede protecdo. Ndo quero viver com gquem ameaca,
concomitantemente, a minha “religiio”, a minha orientacao sexual, a
minha ancestralidade preta e a minha carreira de professor. O que
vemos hoje é a “idiotizacdo” em massa. Alguém se passa por especialista
ou esta em posicdo de prestigio e eu passo a ser inteligente apenas
seguindo esta pessoa e reproduzindo tudo o que ela diz. Foi este
movimento de “bestializacdo” de massa que nos trouxe ao dia de hoje.

Como retornaremos? Como retornaremos?

Ao analisar a religido mais negra do Brasil® (estamos falando dos evangélicos),
percebemos que a questdo racial, sobretudo a construcdo e o fortalecimento da identidade
negra, nunca foi uma pauta muito presente nessas igrejas, especialmente as neopentecostais.
Ao contrario, a negacdo e mesmo a demonizacdo de diversos elementos da cultura africana e
afro-brasileira sempre demonstraram uma tendéncia a incompatibilidade, uma postura

conflitante e muitas vezes combativa.

Ha uma visdo recorrente entre liderancas evangélicas de que a maior
discriminacdo no Brasil ndo € racial, mas religiosa, sendo que as principais vitimas seriam
exatamente esses cristdos neopentecostais. 1sso significa que, para eles, a suposta intolerancia
sofrida pelos evangélicos se sobrepbe as questes do racismo e, por conseguinte, a

perseguicado as religides de matriz africana.

O desvirtuamento deliberado dos conceitos de liberdade e identidade implica

um esvaziamento das defini¢cbes de racismo e intolerancia religiosa, principalmente no que se

8 QOliveira, Marco Davi de. A Religido Mais Negra do Brasil. Editora Ultimato, 2015.
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refere as tradigBes preservadas nos terreiros. Alguns crentes dizem que respeitam a garantia
de praticar a fé, mas ndo tém obrigacdo de respeitar 0s orixas, santos nem doutrinas de outras
religides. Assim, se ha negros e negras que querem servir a Deus nas igrejas neopentecostais,
estes apenas exercem seu direito a liberdade de consciéncia e de crenca.

Para os evangélicos, 0 mais importante é impedir 0 acesso a reconstrucao de
uma identidade que passa por valores da cultura africana preservados nos terreiros de
Candomblé e em outros territorios de resisténcia. Preconizar que um negro se torna livre
quando encontra e aceita Jesus, desconsiderando todos os enfrentamentos socioecondémicos,
psicossociais e culturais inerentes a estrutura racista a qual estamos submetidos, sé colabora
para que o mito da democracia racial se perpetue e para que negros e negras sejam mantidos

em lugares de subalternidade e, pior, enxerguem essa condi¢cdo como natural.

Os problemas que afetam o povo negro ndo se diluem a partir da escolha
religiosa, seja ela qual for. Aceitar Jesus ndo faz com que um negro seja menos vitima do
racismo. Talvez um negro cristdo leve alguma vantagem sobre outro negro do Candomblé,
uma vez que estigmas também se acumulam e séo criterios indispensaveis na formulacdo dos

preconceitos.

Nessa comparagao entre 0s terreiros e as igrejas neopentecostais, ha um critério
que se repete tanto num espago como no outro: o esvaziamento da questdo racial. Ao ser
introduzido em S&o Paulo e se tornar uma religido aberta a todos, o Candomblé tentou apagar
seus tracos africanos. Algo semelhante ao que aconteceu com a Umbanda, mas com um
diferencial: a historia e a formacdo do Candomblé como religido de resisténcia se
sobrepunham as estratégias da apropriacdo cultural, que insistia em torna-lo palatavel. Em
outros termos, as religides teimam em ndo considerar os conflitos raciais, mas uma pesquisa

sobre os terreiros de Candomblé que ndo problematizasse o assunto nao seria satisfatoria.

Portanto, como adverte Stuart Hall, ndo se pode silenciar a respeito desses
conflitos. Avaliar a questdo racial como parte fundamental do Candomblé é um viés que nos
auxilia na explicacdo das grandes tensdes que marcam a religido em S&o Paulo. Mais do que
territorios de resisténcia, os terreiros podem se transformar em pontes que transportariam
negros e brancos a um tempo de compreensdo do verdadeiro sentido da valorizacdo das

diferencas como instrumento para se construir a igualdade.
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Ao reelaborar a vida de seus adeptos e devolvé-los a sua origem ancestral, o
Candomblé promove didlogos ou mesmo debates importantes entre as vozes da diaspora,

retomando valores africanos e eliminando tragos de colonizagéo e apropriagéo indevida.

N&o dé& pra negar que o Candomblé de S&o Paulo é cada vez mais branco, mas
esse dado também faz com que seja cada vez mais contestado sobre seu posicionamento
diante de questdes raciais. O processo de branqueamento acometeu o povo e toda cultura

negra, inclusive o Candomblé.

Quando Mée Stella do Opb Afonja langou o manifesto contra o sincretismo, na
reunido da Segunda Conferéncia Mundial da Tradi¢do dos Orixas e Cultura, em 1983, muitos
usaram como argumento para aquele processo de africanizacdo, que visou mais a legitimacgéo
pessoal do que a qualificacdo da tradicdo nagd. Na verdade, Mae Stella foi a grande pioneira
da descolonizagdo do Candomblé, como se pode notar em sua vasta producéo intelectual e nas

palavras do proprio manifesto.

Desde a escravidado que preto é sindnimo de pobre, ignorante, sem direito a
nada; e por saber que ndo tem direito € um grande brinquedo dentro da
cultura que o estigmatiza, sua religido também vira brincadeira. Sejamos
livres, lutemos contra o que s6 nos abate e o0 que nos desconsidera, contra 0
gue sO nos aceita se nOs estivermos com a roupa que nos deram para usar.
Durante a escraviddo, o sincretismo foi necessario para a hossa
sobrevivéncia, agora, em suas decorréncias e manifestacfes publicas, gente-
de-santo, ialorixa, realizando lavagens nas igrejas, saindo das camarinhas
para as missas etc., nos descaracteriza como religido, dando margem ao uso
da mesma como coisa exatica, folclore, turismo. Que nossos netos possam se
orgulhar de pertencer a religido de seus antepassados, que ser preto, negro,

Ihes traga de volta a Africa e ndo a escraviddo. (Lima, 2005: 180)

Se por um lado, a visdo de mundo africana se preservou nos terreiros e
possibilitou a reconstrucdo de identidade para o povo negro, que ao se reafirmar resistiu aos
padrdes da pés-modernidade; por outro, nos Candomblés de Sdo Paulo, ainda resta o desafio
de vencer a reproducdo do racismo e impedir que negros e negras se vejam em lugares de
subalternidade na religido que deveria, por principio, Ihes devolver a realeza e o

protagonismo.
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As historias de vida que se entrecruzam descortinam uma série de conflitos. No
interior de uma comunidade fica mais facil perceber de que forma essas relagdes ajudam a
construir a meméria coletiva e como também atuam no grupo mais amplo. Nem todas as
tensbes se mostram claramente, mas os terreiros continuam a se revelar como espacos de

acolhimento, muitas vezes engajados na luta antirracista e na superagéo de preconceitos.

3.3 CAMINHOS PARA RECRIAR A MEMORIA ANCESTRAL DE PAI PERSIO DE
XANGO

O corpo, a morte leva. A voz some na brisa. A dor sobe pras trevas. O nome,
a obra imortaliza. A morte benze o espirito. A brisa traz a mdsica, que na
vida é sempre a luz mais forte, ilumina a gente além da morte. (Jodo

Nogueira)

Ag0, mojuba, baba mi Aira Seyin! Pedindo licenca e a béncao, apresento meus
respeitos a Pai Pérsio de Xangd. Nos terreiros, as reveréncias sdo necessarias e indispensaveis
sempre que alguém se reporta a um mais velho. Recriar a memoria do precursor do
Candomblé Paulista implica reconhecer a importancia dessa religido na construcdo de
territorios de resisténcia que permitiram a manutencdo da cultura e da identidade afro-

brasileiras.

O que moveu essa pesquisa foi um sentimento causado e alimentado pela
distancia. Pensar na auséncia de Pai Pérsio produz uma saudade que estimula certa vontade de
regressar ao passado, de reviver. Assim, meus passos e meu olhar observador se deixaram
conduzir por esse elo e seguiram na busca de sua memdria ancestral, procurando lembrancas e

compilando experiéncias que permitiram a reconstitui¢cdo de sua memoria.

A partir do presente, fui buscando reminiscéncias de um passado ndo téo
distante, pensando e relembrando tudo que vivemos. Ao rever alguns episodios, rememorei
lugares, pessoas e sentimentos. Ndo foi um trabalho solitario, nem poderia ser, pois a
memoria € muito mais do que a recordacdo de fatos ou dados e vai além das justificativas ou
dos motivos que nos ajudam a compreender alguns temas. Memdria é falar e reunir em
narrativas tudo que se lembra. E o que nos possibilita descortinar acontecimentos, cenarios e
personagens de modo a perceber melhor o processo de desenvolvimento de um grupo e sua

cultura.
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Aqui, ndo se tratam de relacdes superficiais nem efémeras. S&o vivéncias que
em muito contribuem para um bom entendimento do que é o Candomblé, em geral, e 0 Axé
Batistini, em particular. Antes de qualquer coisa, revisitei muitas historias sobre Pai Pérsio e
as utilizei para tracar um perfil desse babalorixad. Com base na recriacdo de sua memoria, fui
reconstituindo o processo de consolidagdo do Candomblé em S&o Paulo e traduzindo as

especificidades de um Candomblé Paulista.

Ao perceber que 0 movimento da memoria é similar ao dos mitos, revisitei a
ancestralidade africana e vi que naqueles territdrios, que hoje correspondem a Republica do
Benin e a Nigéria, algumas cidades eram comandadas por grandes reis e rainhas, por mulheres
e homens poderosos, guerreiros e combativos, exaltados por seus feitos e por sua sabedoria.
Dizem que a morte ndo conseguiu toca-los, por isso foram sacralizados, encantados na forma

de Orixas.

Forcas vivas da natureza, aqueles que outrora reinaram nas terras de Ifé, Ketu,
Oyo, Osogbo, Iré, ljesa, Abeokutd, Saveé, Ira, Ejigbo, Ifon, llesa, Ibadan, Oka, Irawo, llobu,
entre tantas outras, seriam, em verdade, ancestrais divinizados do povo ioruba, seus deuses,

suas divindades. Como explica Verger (1997: 18):

A religido dos Orixas esta ligada a nogdo de familia. A familia numerosa,
originaria de um mesmo antepassado, que engloba os vivos e 0s mortos. O
Orixad seria, em principio, um ancestral divinizado, que, em vida,
estabelecera vinculos que Ihe garantiram um controle sobre certas forcas da
natureza, como o trovao, o vento, as aguas doces ou salgadas, ou, entéo,
assegurando-lhe a possibilidade de exercer certas atividades como a caca, 0
trabalho com metais ou, ainda, adquirindo o conhecimento da propriedade
das plantas e de sua utilizagdo. O poder, ase, do ancestral-orixa teria, apos
a sua morte, a faculdade de encarnar-se momentaneamente em um de seus

descendentes durante um fendmeno de possessao por ele provocada.

Entre as duas “margens” do Atlantico, esses deuses-0rixads foram um elo de
identidade que uniu as vozes da diaspora no novo continente. Como ensinam 0S Versos
sagrados de Ifa, “os deuses existem porque os homens existem”. Portanto, ndo havera Orixa

se nao houver um homem que o cultue.

Mais do que revelar a relacdo entre homens e divindades, esse provérbio

expressa uma distincdo e, a0 mesmo tempo, uma proximidade entre ancestrais e Orixas.
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Bastide (2001: 221) as atribui aos contrastes que marcam as religides negras na didspora,

especialmente ao esfacelamento das familias extensas. Nas suas palavras:

Na Africa, onde os Orixas sdo considerados antepassados dos clas, as
normas misticas podem efetivamente identificar-se com as regras de
parentesco. No Brasil, a escraviddo destruiu os clas e substitui-os por
familias espirituais que sdo os Candomblés.

J& Elbein dos Santos (1988: 102) ndo compartilha a nocéo de que o Orixa seja
um ancestral divinizado, demarcando com muita precisdo as diferencas entre os cultos e 0s
conceitos e separando-os em categorias distintas, nas quais os Orixas estariam “especialmente
associados a estrutura da natureza, do cosmo, € os ancestrais, a estrutura da sociedade”. Numa

critica direta a Bastide e Verger, rebate:

Alguns autores sustentam que os Orisa sdo ancestrais divinizados, chefes de
linhagens ou de clas que, através de atos excepcionais durante suas vidas,
transcenderam os limites de suas familias ou de sua dinastia e de ancestres
familiares passaram a ser cultuados por outros clas até se tornarem
entidades de culto nacional. Nao é nosso propoésito discutir aqui 0s méritos
da hipdtese de uma longinqua génese humana dos orisa. O que nos importa,
no quadro do presente trabalho, é descrever e interpretar os fatos e o
sistema tal qual os Nago hoje os vivem e compreendem. Sob esse ponto de
vista, a separacdo das entidades em duas categorias bem definidas é
terminante: de um lado os orisa, entidades divinas, e do outro, os ancestrais,

espiritos de seres humanos. (1988: 103)

O pertencimento a uma estrutura cosmica e a profunda relacdo dos Orixas com
os elementos da natureza, que por meio dos rituais de inicia¢do sdo interiorizados em seus
filhos e filhas, ndo nos permite compara-los a um Egum, um ancestral que faz parte de um
sistema social limitado. De acordo com a autora, 0s Orixas representam um valor e uma forca
universal, seriam os genitores divinos de cada ser, que, por sua vez, seria composto de sua
matéria simbdlica, como agua, terra, fogo, ventos, florestas. O Egum corresponde a um valor
restrito a um grupo familiar ou a uma linhagem, sdo o0s genitores humanos, os criadores reais

e concretos.

Quando observamos o culto aos ancestrais realizado principalmente na Ilha de

Itaparica, na Bahia, percebemos a relacdo intrinseca entre os Eguns e os Orixas. No ritual
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publico fica evidente que os antepassados sdo tocados pela sacralidade das divindades e
revivem essa relagdo ap6s a morte. Assim, h4 na Ilha os Eguns de Ogum, Oxéssi, Xango,
lemanja, Oya, Oxum, entre outros, que mesmo sendo “espiritos” de pessoas falecidas, alguns
com lembranca bem nitida entre os parentes e a comunidade, sdo saudados e reverenciados

com os toques e as cantigas de seus respectivos Orixas.

Por mais que Elbein dos Santos (1988: 103) ndo queira entrar no mérito das
discussdes sobre a origem humana das divindades, deixa uma pergunta que nos ajuda a refletir
sobre um possivel conceito de memoria ancestral: “Sao os deuses uma realidade extra-
humana inapreensivel ou proje¢oes de nossas necessidades individuais e/ou coletivas?” Uma
constatagdo anterior, feita por Bastide, indica alguns caminhos para pensar nessa distingdo um

tanto inflexivel que a autora faz entre Orixas e ancestrais.

Ao ser transportado da Africa para a América, o pensamento africano
sofreu, infelizmente, tanto perdas quanto metamorfoses. E hoje restam
somente fragmentos dessa concep¢do do homem como um simbolo do
divino, fragmentos ligados muitas vezes entre si, canhestramente, por elos

tomados de empreéstimo a filosofia catélica do meio brasileiro. (2001: 218)

N&o se pode perder de vista que nos processos de colonizacdo, a visdo de
mundo afro-centrada perdeu forca, mas ha algo preservado nos terreiros e muito bem
observado por Bastide: “Nao é apenas a danca extatica das filhas de santo que vai refletir o
mundo dos mitos nas noites musicais da Bahia. Na sua vida, nas suas estruturas psiquicas, o

homem todo simboliza o divino.”

A iniciacdo no Candomblé implica a morte do homem e 0 nascimento do
Orixa, um processo que na formacdo da religido no Brasil devolveu a vida do escravizado e de

seus descendentes, marcada pela exclusao e pelo racismo, um pouco de dignidade e orgulho.

Entre as muitas cidades da Africa Negra que cultuavam Orixas, Ketu e Oy
foram talvez as mais expostas a guerras e invasdes, tornando-se alvos do trafico negreiro.
Dessa forma, homens e mulheres de origem ioruba, iniciados e sacerdotes de Ox0ssi e Xango,
respectivos reis de Ketu e Oyo, chegaram a Bahia na mais triste condicdo a que um ser
humano pode ser submetido. Mesmo escravizados, fizeram-se protagonistas de uma historia

de luta e resisténcia.
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Em fins do século XIX, a cidade de Ketu foi completamente destruida pelas
guerras. Apesar da reconstrucdo, o culto a Oxdssi acabou se reduzindo drasticamente em
terras africanas. Entre tantos deuses cacadores, Oxdssi era apenas mais um. Na verdade, era
mesmo um Orixa secundario que ganhou status de rei na recriacdo da religido ioruba em terras
brasileiras. Dizem que quando o Rei de Ketu (Alaketu) visitou o Gantois, terreiro da eminente
Mae Menininha, nos anos 1980, teria declarado que para restabelecer o culto a Oxdssi na
Africa seria preciso buscar na Bahia os fundamentos do Orixa.

Nos territorios iorubas, o lugar ocupado por um Orixa estd diretamente
relacionado a Historia da cidade onde reinou e de seu povo. Como esclarece Verger (1997:
17), o culto a Xangd era proeminente em Oy0, mas inexistente em Ifé, onde Oramfé detinha o
poder do Deus do Trovao. Claro que as disputas entre as cidades implicavam guerras
ferrenhas entre suas divindades. 1fé e Oy0 eram reinos rivais, a ponto de Oy6 ndo reconhecer
Odudua como heroi-civilizador dos iorubas, transferindo a Oranian os atributos de criador do

mundo e da humanidade.

A uniformidade da religido dos iorubas ndo seria possivel sem uma série de
ajustes e fusdes. Muitos autores falam de um sincretismo inter-étnico, que uniu cultos e
crencas de diversas regides da Africa Negra. Esse processo continuou nas Américas,
possibilitando a formacdo do Candomblé, do VVodu, da Santeria e de outras tantas religides de

matriz africana espalhadas pelo continente.

Essas reminiscéncias dos antigos reinos iorubas possibilitaram a organizacéo
dos primeiros terreiros de Candomblé de rito nag6. O sociélogo Muniz Sodré em prefacio do
livro “Historia de um terreiro nago”, de Deoscordes Maximiliano dos Santos (1988: 01)
explica que “terreiro (egb¢, em ioruba) ¢ uma comunidade articulada em torno da preservacao

de pensamentos, crengas e tradicdes herdados da Africa. E, sim, uma comunidade litirgica.”.

Muniz Sodré compreende o conceito de liturgia com base em sua etimologia.
Portanto, o termo grego leitourgia significa “obra do povo”. Por isso, entdo, acredita que
registrar a voz do povo de terreiro, do povo do axé, do povo do santo, € a maneira mais
adequada para compreender e explicar a Histéria do Candomblé e do proprio negro no Brasil.

Nas suas palavras:

A verdadeira liturgia do terreiro é a veridiccdo de uma etnia, isto €, o

empenho de dizer a verdade da gente negra arrastada a forca de um
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continente para o outro, expropriada de territérios e bens materiais, mas
espiritualmente animada pelo vigor de uma cultura em diaspora. (Santos,
1988: 1)

Reconhecendo o ritual como uma “fonte tedrica”, o autor ainda explica que o
negro brasileiro dispde de meios particulares de registro historico, entre 0s quais cita 0s mitos,
as cantigas, as dangas e as dramatizacgdes, que seriam reveladores das relagdes do terreiro ndo
s6 com a sociedade em geral, mas, sobretudo, com seus eventuais perseguidores. Para Muniz
Sodré, um iniciado que pesquisa e escreve sobre seu préprio grupo é um porta-voz autorizado,
cuja obra configura uma historiografia que parte do préprio povo e tem um valor

extraordinario.

Na mesma direcdo, Clifford Geertz (2008: 11), em resumo, diz que “os textos
antropoldgicos sao eles mesmos interpretacdes e, na verdade, de segunda e terceira mao”. De
acordo com o autor, por defini¢do, somente um “nativo” faz a interpretagdo em primeira mao,

afinal, é a sua cultura.

Ainda sobre as fontes teoricas, Teresinha Bernardo (2003: 17) é mais
especifica e esclarece que os mitos, além de ter uma ligacdo privilegiada com a memdria,
transmitem um modo de pensar e de ver 0 mundo que denotam uma visdo coletiva. Quando
observou o universo das mulheres de Candomblé, por exemplo, percebeu um modo singular
de encarar e enfrentar a vida que ndo se resumia ao ambiente religioso, uma vez que parecia

se configurar como uma caracteristica da cultura negra (Bernardo, 2003: 15).

Dessa forma, tudo que se constata nos terreiros pode revelar muito sobre a
maneira como negros € negras viveram a escraviddo e a didspora, reconstruiram e
ressignificaram suas tradicGes em contato com uma nova realidade. Por outro lado, o
Candomblé da Bahia via com certa reserva a presenca e participacdo de homens como
sacerdotes, relegando-o0s a um segundo plano e, em certa medida, promovendo sua excluséo
de posicBes de comando. Com isso, a migracdo de alguns pais de santo baianos para Rio de
Janeiro e Sdo Paulo parece se enquadrar numa dinamica que modifica o perfil da religido no
Sudeste.

Nesse sentido, a trajetéria de Pai Pérsio de Xangd segue a logica da migracéo
rural-urbana e, do ponto de vista religioso, vem ao encontro da movimentagdo dos cultos de

matrizes africanas em Sao Paulo, pois se trata de um personagem que vai da Umbanda ao
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Candomblé e, em certa medida, torna-se um dos principais nomes de ambas as religides. A
vida deste sacerdote, que dedicou toda sua obra a religido dos Orixas, foi ndo s o mote desta

pesquisa, mas um tema que também ajudou a formular outras perspectivas e reflexdes acerca

da teoria da memodria.

Pérsio Geraldo da Silva foi um filho temporéo.
Quando nasceu, sua mde ja tinha bem mais de 40 anos e
sequer menstruava, por isso duvidou da previsdo do
espirito do Dr. Bezerra de Menezes, incorporado em seu
marido, que era médium kardecista. Entdo veio o décimo-
segundo filho, que foi “batizado na mesa de Kardec”, em

respeito ao desafio que sua mée fizera a entidade.

Com um pai espirita, seu caminho para a

Umbanda foi relativamente facil, quase “natural”, e, aos

‘:‘lf 11 anos de idade, no terreiro de Pai Caio de Xango, ja era
pai_};)érsio de Xango (1949-2010)  tomado pelo caboclo “Sultao das Matas”. Tempos depois,

tornou-se famoso como Pai Pérsio de Xang6 e fundou um
dos mais importantes terreiros de Candomblé de Sao Paulo, o II1é Alaketu Axé Aira, também
conhecido como “Ax¢ Batistini”, na cidade de Sao Bernardo do Campo, mas nunca deixou de

cultuar suas entidades da Umbanda.

Referéncia e padrdo de ritual para diversos outros terreiros, o Axé Batistini é 0
que, de acordo com Muniz Sodré, se poderia denominar como uma verdadeira liturgia, isto e,
uma verdadeira “obra do povo”. Ao recriar, por meio da memdria, a histéria de vida de Pai
Pérsio e do Axé Batistini, demonstra-se de que forma esse expressivo patriménio afro-
brasileiro, que é movimentado por pessoas, reflete os valores do grupo. Em outros termos,
esses sujeitos exprimem, transmitem e vivem uma cultura em diaspora e por meio de seus
ritos e mitos mostram-se aptos ndo sé a construir, mas a interpretar suas proprias vivéncias, de

modo a registrar sua sabedoria e preservar seu territorio.

Além de saber e informar a respeito de um personagem central na expansdo e
na consolidacdo do Candomblé em Séo Paulo, o grande propdsito aqui é ajudar a preservar
um patrimdnio, que, convencionalmente, € registrado de maneira informal e precaria ou

guardado na memdria dos mais velhos e transmitido pela oralidade.
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Sendo assim, para recriar a histéria de vida de Pai Pérsio, foi necessario
estabelecer ligacGes com todos os elementos rituais e miticos, além de analisar as elaboradas
hierarquias dos terreiros e mostrar de que forma se vinculam o canto, a danca, o gestual, as
comidas, as roupas e 0s comportamentos rituais, verificando as relagcdes de poder e a maneira

como um sacerdote se integra a esse processo e se torna uma referéncia na prépria religido.

O antropdlogo Raul Lody (1998: 28) ensina que a dimensédo religiosa afro-
brasileira é, antes de tudo, uma dimensdo comprometida com o individuo. Sendo assim, tomar
a memoria de um sacerdote para entender a religido enquanto instituicdo e perceber como o
mito do seu préprio Orixd respaldou e orientou a constru¢cdo de um grande terreiro,
contribuindo significativamente para a consolidacdo do Candomblé em S&o Paulo, parece

relevante.

Tudo isso vem na esteira do que Teresinha Bernardo demonstrou perfeitamente
ao revisitar as memorias da iyalorixa Olga do Alaketu, ou seja, reunir o mito de seus Orixas
em si propria e reviver os feitos e efeitos de suas paixdes, compilando ainda a lembranca dos

gue com ela conviveram.

Pai Pérsio também parece ter sido um representante de Xango na Terra e fez do
Axé Batistini algo muito parecido com essa Africa recriada na diaspora. Ao reviver a tradicio
de Oyd, sagrou-se como grande ancestral e foi uma lideranca fundamental cuja trajetria nos
permite compreender de que forma se deu a introducdo e a consolidacdo do Candomblé em
Séo Paulo, bem como as especificidades que marcam a religido nesse contexto. Uma vida que
se confunde com os movimentos de conversdo, transicdo, reacdo e convergéncia que

caracterizaram as relac@es entre Umbanda e Candomblé e seus adeptos.

Pai Pérsio parecia ter a exata nocdo de sua ancestralidade e missao espiritual e
se percebia totalmente inserido numa rede de relacdes ndo sé familiares, como sociais e
culturais. Portanto, ao revisitar sua biografia tentamos ir além de um estudo de caso, mas ndo
se pode deixar de admitir que este trabalho também o seja, uma vez que ndo se propde apenas
um aprofundamento num fenémeno individual. Para corresponder aos pressupostos de uma
pesquisa sobre meméria, um tema amplo e complexo, deve-se considerar o contexto e buscar
de forma empirica, por meio de entrevistas, observacdo participante e outros métodos, a

compreensdo da teoria dentro de uma realidade concreta.
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Numa religido ligada & ancestralidade, a memdria é o cerne desse
conhecimento. N&o s6 pela necessidade de reter uma quantidade enorme de
informacBes sobre a cosmogonia, suas manifestacdes, procedimentos e
inimeros repertdrios, mas porque esse conhecimento esté a servico do culto
de ancestrais divinizados, que atravessaram milénios e oceanos para se

comunicarem com seus descendentes. (Amaral, 2012: 9)

Aqui, o objetivo foi demarcar a atuacdo e a importancia de Pai Pérsio no
processo de consolidacdo do Candomblé Paulista por meio de uma problematizacdo que
ajudasse a perceber outros aspectos da teoria da memoria, contribuindo, assim, para o
desenvolvimento de novas explicacfes e entendimentos. Saber quem foi e como atuou,
pormenorizar os efeitos de sua trajetéria, verificar como reverbera sua presenca ancestral e
como seu legado se mantém e é transmitido foram desafios que nos conduziram a uma

condicdo de plenitude na pesquisa de campo.

3.4 MEMORIA ANCESTRAL

Quando Pai Pérsio de Xangd morreu, no dia 14 de dezembro de 2010, todos 0s
ritos que se seguiram possibilitaram que a partir daquele momento ele passasse a ser evocado
como Baba mi Aira Seyin, um Ess4, isto é, um ancestral fundador de um importante terreiro
(Elbein dos Santos, 1988: 191).

Os Nago praticam rituais funerarios chamados Asésé no Brasil. Ainda hoje,
continuam a adorar ndo s6 seus ancestres familiares, mas também as
grandes figuras que fundaram os cultos da Bahia. Estas ultimas, conhecidas
com o nome de Esa, constituem os primeiros ancestres coletivos dos
“terreiros” afro-brasileiros. S8o adorados durante o Padé ou Ipadé,
cerimonia propiciatoria, e estdo “assentados”, com outros mortos ilustres
da seita, no llé-ibo-akd onde se encontram 0s ajubo coletivos para todas as

adésu falecidas — um para os homens e um para as mulheres. (1988: 104)

Os rituais mortuarios do Candomblé sdo 0s mesmos que propiciam o
nascimento de um ancestral. Quando se compreende a dimensdo da morte nessas
comunidades, entende-se também o sentido profundo da memdria e, por conseguinte, da

histdria e trajetoria do morto. Como demonstrou Elbein dos Santos:
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Devemos novamente insistir no fato de que, para os Nagd, a morte ndo
significa absolutamente a extin¢do total, ou aniquilamento, conceitos que
verdadeiramente o aterram. Morrer é uma mudanca de estado, de plano de
existéncia e de status. Faz parte da dindmica do sistema que inclui,
evidentemente, a dindmica social. (1988: 221)

A crenca na imortalidade atribui ao ritual fanebre do Axexé a fungdo de
promover o eterno renascimento, assegurando a existéncia numa outra condi¢cdo e num outro
plano. Traduz, como indica Fabio Leite (2008), os valores sociais trazidos da Africa Negra e
ajuda a compreender dimensGes que vao muito além daquelas impelidas pelas tradi¢des

cristés e ocidentais. Nas suas palavras:

Configurado o fim da vida no espaco terrestre, a sociedade, vendo-se diante
da morte, organiza-se rapidamente para dar continuidade a existéncia do
homem, desta feita vivida no pais dos ancestrais. De onde se explica a
notavel importancia das cerimfnias funerarias, veiculos que permitem a

sociedade efetivar essa mutacao crucial do ser humano. (Leite, 2008: 104)

Embora Fabio Leite e Juana Elbein dos Santos tenham realizado seus trabalhos
de campo em tempos e espacos diversos (o primeiro dedicou-se a pesquisa em territorio
africano), as observacdes dialogam perfeitamente e até se completam, uma vez que no livro
Os Nagb e a Morte a autora demonstrou como os valores ancestrais africanos, de fato, se

recriam nos Candomblés da Bahia. De acordo com Leite:

A concepgdo de desorganizacdo, ruptura de equilibrio, separagdo,
lembremo-nos, ndo implica aniquilacdo total dos elementos vitais, nem
mesmo a do corpo, como visto anteriormente, sendo este um dado bésico
para a explicacdo da imortalidade do homem e da concepgéo definidora do
ancestral. (...) Como tais principios vitais estabelecem a nocdo mais
histdrica e imortal do homem, o fim da existéncia visivel guarda, em grande

parte, um carater magico e exterior ao ser humano. (2008: 94)

Aqueles que viveram com dignidade e tiveram sua autoridade reconhecida e
respeitada geralmente deixam suas comunidades suficientemente estruturadas para garantir
que todos os rituais sejam realizados, tornando a morte um momento de celebracéo e regozijo.

Esse momento deve ser compreendido no mesmo sentido que Leite (2008: 101) explicou, ou
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seja, como a instancia na qual a sociedade é acionada para fazer configurar o ancestral. Elbein

dos Santos acrescenta:

O ser que completou com sucesso a totalidade de seu destino estd maduro
para a morte. Quando passa do aiyé para o orun, tendo sido celebrados os
rituais pertinentes, transforma-se automaticamente em ancestre, respeitado
e venerado e podera inclusive ser evocado como Egun. Além dos
descendentes gerados por ele durante sua vida no aiyé, podera por sua vez
participar na formacdo de novos seres, nos quais Se encarnard como
elemento coletivo. (1988: 222)

Desde a morte de Pai Pérsio, ja se cumpriram diversas obrigacdes, culminando
com o Axexé de sete anos, celebrado em dezembro de 2017. Nesse mesmo ano foi
comemorado, no més de junho, seu cinquentenario de iniciagdo. Varios eventos antecederam
a grande festa de Xang6, um marco histérico para o Candomblé de Sdo Paulo que colocou o

Axé Batistini definitivamente na relacdo das maiores referéncias da religido afro-brasileira.

A nocdo de uma memoria ancestral nos ocorreu naquele momento solene e
historico, marcado pela alegria e pela saudade. Uma festa que reuniu milhares de pessoas,
parou uma cidade inteira e repercutiu nacionalmente. Foi a consagracdo de Pai Pérsio de
Xang6 como um dos grandes nomes do Candomblé. Contudo, significados mais profundos
davam a celebracdo o tom da eternidade, pois tiravam da invisibilidade social um sacerdote e

seu terreiro e a propria religido, perpetuando seu legado e sua trajetoria.

Ao prefaciar o livro Pedra da Memoria (Amaral, 2012), Walter Garcia
poeticamente define essa memoria ancestral. Quando fala da natureza estavel da pedra, que
sabe resistir as forcas que pretendem desagrega-la, remete as nog¢oes de seguranca, solidez e
permanéncia sem deixar de considerar 0 aspecto poroso, que permite a pedra sorver a esséncia

de tudo que lhe impinge. Nas suas palavras:

E quando a pedra destila leite. E sangue. Amorosamente enlacadas, as duas
cores formam um terceiro tom, a que chamamos memoria. Espessa,
substéncia que se coagula e que escorre. Aquecida na experiéncia cotidiana,
a memoria atua de modo préatico. Serve para orientar. E conhecimento.
(Amaral, 2012: 3)
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O saber preservado e transmitido pelos mais velhos é o que outorga a cada um
deles a prerrogativa de tornar-se Essa. E mais do que memoria coletiva, € memoria ancestral,
é pedra dura e porosa, que guarda, simultaneamente, a consisténcia de tudo que é perene, mas

se submete & forca dindmica das ac¢Ges e do tempo presente.

Essa ancestralidade Okd orun - possui uma forga extraordinaria como
fundadora do género humano familiar e propagadora da divina heranca da
forga vital. Por esse motivo é sempre invocada e cultuada nos ritos de
iniciagdo. (...) O Candomblé absorveu essa ideia, como qualquer africano,
ao crer e aceitar a existéncia ativa dos antepassados (Beniste: 2002:
123/124).

O I1lé Alaketu Axé Aird guarda a memoria ancestral de Pai Pérsio de Xango,
que se revela a cada instante, nas palavras, nos gestos, nos ritos, nos conteudos e nas formas.
O jeito de dangar, tocar e cantar como ele gostava; a disposicdo de objetos e assentamentos
como ele determinava; seu nome evocado para justificar qualquer atitude, para explicar uma
regra, para legitimar mudangas. Nas palavras conclusivas de Fabio Leite: “Nao obstante a
concretude da morte, a sociedade propde, através do ancestral, a manifestacdo mais
abrangente da vida.” (2008: 117)

O ano emblematico de 2017 serve como referéncia para pensar no que
representou a vida e a obra de Pai Pérsio, analisando seu percurso a partir de um viés
sociocultural que considere sua historia como fragmento da histéria do grupo, sobre a qual
teve influéncia decisiva ao ser reconhecido como um dos grandes precursores do Candomblé
Paulista, mas ndo s0 isso. Trata-se, acima de tudo, de uma possibilidade de constatar que, tal
como as pedras sagradas do assentamento de Xangd, que tanto recomendou a seus herdeiros e

filhos, ele segue vivo, alcado a condicao imortal e eterna de um ancestral.

3.5 0O FUNDADOR DO CANDOMBLE PAULISTA

Junho de 2017 foi o0 més de comemoracdo do cinguentenario de iniciacdo de
Pai Pérsio. Todos os filhos, filhas e descendentes do 1€ Alaketu Axé Aira, ou simplesmente
Axé Batistini, se uniram pra organizar nao so a festa de Xangd, mas outros tantos eventos, que
incluiram sessdo solene na Assembleia Legislativa de Sdo Paulo, langamento de selo, livro e

documentério, inauguragdo de esculturas e de uma nova estrutura no terreiro.
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Quando Caillois (1950) fala da festa como “o dominio do sagrado por
exceléncia”, sobretudo nas sociedades mais arcaicas, nas quais o tempo profano do trabalho e
dos interditos se contrapde ao tempo sagrado da celebragdo, leva-nos a pensar no Candomblé
inserido no contexto urbano, na sociedade de consumo, em que a festa realmente se torna um
momento de transgressdo, de fuga a ordem estabelecida. Contudo, a ideia de retorno a um
tempo primordial, especialmente para quem assistiu as comemoragfes do cinquentenario de

iniciacdo de Pai Pérsio, parece mais coerente.

As cerimdnias e rituais que acompanham a Festa procuram essencialmente
uma reatualizacdo do tempo primordial, o tempo mitico das origens, dos
deuses e dos herodis. (...) a Festa pretende restaurar o caos primordial,
reatualizar as cosmogonias, teatralizando e mimando os gestos dos deuses e
antepassados, porque o tempo mitico da desordem é um tempo criador e
necessariamente sera também renovador do cosmos envelhecido. “A Festa é
assim celebrada no espago-tempo do mito e assume a funcdo de regenerar o
mundo.” (Caillois, 1950: 434)

Enguanto rito social, a festa esta revestida de um carater publico e pressupde
alegria e regozijo. Nos terreiros celebram-se as divindades com certa regularidade, mas o que
havia de singular na festa do cinquentenario era a intencdo de exaltar um Orixa que se
mantinha vivo em um ancestral. Na verdade, era o ancestral que se mantinha vivo no Orixa,

desvendando o mistério da imortalidade no Candomblé.

Ao se tornar um ancestral, todo ser é revestido de um carater sagrado,
principalmente os que atingiram a velhice, uma vez que conseguiram vencer a morte, que nos
procura todos os dias, e superar o préprio tempo, tornando-se um simbolo de persisténcia e
eternidade. O ancestral é aquele que retorna a origem, aquele que renasce e se renova. A
certeza de que Pai Pérsio seguia vivo trouxe de todos os cantos de S&o Paulo e do Brasil gente

que veio celebrar sua memoria, que sentiu sua presenca em cada momento daquela festa.

Pai Pérsio sempre foi considerado um dos grandes baluartes das religibes de
matriz africana, inclusive por sua representatividade politica e social. Todas as honras e
comemoracGes em torno dos seus 50 anos de iniciado demarcam a importancia de sua
presenca e atuacdo, de forma significativa e estruturante, ndo so para os filhos e filhas do Axé

Batistini, mas para o Candomblé de S&o Paulo e sua Historia.
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Pai Pérsio nasceu em Bauru, no interior de Sdo Paulo, no dia 7 de agosto de

1949. Foi iniciado em Salvador por Mae Simplicia e Pai Nezinho, filhos diletos de Ogum, o

Orixa da guerra, da metalurgia e do progresso. Mae Simplicia comandava o 116 Oxumaré

Araka Axé Ogodd, mais conhecido como Casa de Oxumaré, que desde as primeiras décadas

do século XX esta instalada no bairro da Federacdo. Manuel Cerqueira de Amorim, o famoso

Pai Nezinho, era babalorixa do Axé Ibecé Alaketu Ogum Megegé, também chamado Portdo

de Muritiba, um dos mais importantes candomblés do Rec6ncavo Baiano. Sobre Pai Nezinho,

Jorge Amado escreveu:

H& uma

Manuel Cerqueira de Amorim, Nezinho, babalaé de M&e Senhora e de Mé&e
Menininha, pai de santo com terreiro em Muritiba, recentemente falecido,
era homem de muito lastro e de agradavel convivio. Gostava de falar sobre
0S 0rixas, suas caracteristicas, seus amores, suas quizilas. Ainda lhe escuto
a voz pausada dizendo de Eua, a deusa das fontes, poderosa. Doce e
poderosa como todo povo das aguas. Jorge, filho de Nezinho, ocupou o
quarto do pai no terreiro do Gantois, prepara-se para sucedé-lo.
Conversamos sobre o finado, sua lembranca paira em todas as casas de
santo da Bahia. (2012: 153)

controvérsia em relacdo ao ano da iniciacdo, uns afirmam 1965 e

outros, 1967. Uma data registrada por Reginaldo Prandi no livro Os Candomblés de Sao

Paulo pode ser contestada juntamente com algumas informacgdes contidas no texto. Nas

palavras do proprio autor:

Pérsio de Xang0, que ja morava em S&o Paulo com casa de umbanda, voltou
a Bahia em 1968, onde se iniciou com Nezinho da Muritiba, sendo sua
dofona de barco Tia Nilzete, filha carnal de Simplicia, iyalorixa do Axé de
Oxumaré, onde Mae Nilzete agora ocupa o cargo herdado da mae. Em
1971, Pérsio, filho-pequeno de Tia Rosinha de Xang6, mae-pequena do
terreiro de Pai Nezinho de Muritiba, iniciou Tonhdo de Ogum, de quem Mae
Rosinha também foi a mae-pequena. Seu Nezinho da Muritiba, Manuel
Siqueira do Amorim, era o chefe do terreiro do Portdo de Muritiba, no
Reconcavo, e estreitamente ligado por lagos religiosos e de amizade ao
Gantois e a Casa Branca do Engenho Velho. (1991: 100)
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Em 1968 deu-se a iniciagdo de Jodo de Ossaim, primeiro filho de santo de Pai Pérsio.
Mée Rosinha, na verdade, exercia a funcdo de lyd Mor6 no
terreiro de Pai Nezinho. A morte de Méae Simplicia® se deu
pouco mais de um ano depois da iniciacdo de Pai Pérsio,
gerando um longo interregno na Casa de Oxumaré. Pai Pérsio
seguiu os passos de Pai Nezinho e criou-se, como costumava
dizer, no terreiro da Muritiba. A morte de Pai Nezinho, na
primeira metade dos anos 1970, mais precisamente no dia 30
de junho de 1973, fez com que concluisse suas obrigacfes com

mde Menininha do Gantois, seguindo orientacGes do proprio

Pai Nezinho.

Sempre manteve os elos com a Casa de Oxumaré e com o Ibecé Alaketu. Alias,
orgulhava-se desse triplo pertencimento. Via com surpresa e tristeza a influéncia das relagbes
de consumo nos modos de viver a religiosidade no Candomblé. A troca de axé, a ruptura dos
vinculos e as rusgas e inimizades que se seguiam ndo condiziam com a conduta que exercia e
preconizava. Considerava-se de fato e de direito filho dos trés terreiros. Além disso, fazia
questdo de exaltar sua passagem pela Umbanda de Pai Caio de Xangd, que acompanhou e

conduziu a fase inicial de sua vida sacerdotal.

Ao comemorar seu jubileu de ouro, Silvanilton Encarnacdo da Mata, o Baba
Pecé, atual babalorixd da Casa de Oxumaré e irmdo de barco de Pai Pérsio, fez um relato
pormenorizado de seu nascimento e iniciagdo, dirimindo quaisquer dividas a respeito das

datas e fornecendo informacGes importantes sobre aqueles que participaram do processo.

De acordo com o texto do convite para a festa que comemorou o0s 50 anos de
iniciacdo de Baba Pecé, Méae Simplicia, por ser sua avé consanguinea, estava impedida de
inicia-lo, recorrendo a Mde Menininha do Gantois, sua amiga e confidente, para que
presidisse 0s rituais, que deveriam ser realizados no terreiro de Oxumaré. Made Menininha nédo
pode se deslocar por questbes de saude e delegou as obrigac6es a Pai Nezinho, homem de sua

mais alta confianca.
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Ciente da responsabilidade e competéncia de
Pai Nezinho®, Mae Simplicia acatou as orientacdes de
Mé&e Menininha. Assim, em meados de julho de 1965,
comegaram 0s ritos de iniciagcdo de Silvanilton e de
Nilzete, a mde biolégica. Como um chamado, outros
integrantes agregaram ao popularmente denominado
barco de Iyawo — grupo de pessoas que juntos passam
pela iniciacdo ao Candomblé.

A comemoragdo do cinquentenario de Pai
Péersio somente dois anos depois gerou uma série de

especulagbes e certo mal-estar. A coeréncia na

descricdo de ritos e datas no convite de Baba Pecé
seria suficiente pra sanar as davidas, mas a declaragdo de Pai Carlinhos, um dos herdeiros do
Axé Batistini, durante a festa e na presenca de Pai Pecé contemporizou e resolveu a questao:
“fizemos agora porque nao tivemos condicdes de fazer antes, s6 agora foi possivel”,
esclareceu. Uma passagem do convite ressalta como se deu o ingresso de Pai Pérsio naquele

barco e indica 0s nomes das demais irmas de santo:

Cecilia Conceicao Ferreira, Adélia Vargas (Dordti), Cleonice da Paixao
(D6) e Pérsio Geraldo da Silva (Tata) foram escolhidos pelas Divindades
para ingressarem na jornada espiritual junto com Silvanilton. Pérsio,
residente em S&o Paulo, estava em Salvador a procura de um Terreiro para
se iniciar. Ao prestigiar uma cerimonia de Sangd, que acontecera no 1lé
Osumare, seu Orisa manifestou a vontade de iniciar-se na Casa. Assim,
apos esta celebragé@o ocasionada ao final de julho, Pérsio ndo mais saiu do
Terreiro de Osimaré. Comecaram, assim, as cerimonias de iniciagdo dos

Iyawos.

® Na foto, Pai Nezinho de Ogum.
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Toda atengdo em torno
desse barco ja se justificava na época
pela mobilizacdo de trés grandes terreiros
e seus renomados sacerdotes. Embora
ndo estivesse presente, contam que Mae
Menininha®® orientou cada passo e
opinou na iniciacdo de todos. Mais tarde,
dois daqueles iads herdariam de Mée
Simplicia a missdo de comandar a Casa
de Oxumaré e Pai Pérsio viria a ser um
dos maiores nomes do Candomblé

Paulista.

De acordo com o convite
de Baba Pecé, no dia 14 de dezembro de

1965 deu-se a cerimbnia publica que o

apresentou juntamente com sua méde por
serem filhos de santo de Pai Nezinho. Os demais, como “foram iniciados por Iya Simplicia”,
teriam saido no dia seguinte. A insinuacdo de que na iniciacdo dos outros ia6s ndo houve a
participacdo efetiva de Pai Nezinho foi contestada por Pai Jorge, filho consanguineo do

babalorixa, que afirma categoricamente que seu pai iniciou todos daquele barco.

No livro Muritiba Resgatando sua Historia, Nelson Brito, ao tracar uma breve
biografia de Manuel Cerqueira de Amorim, fala textualmente de Pai Pérsio e do terreiro que

fundou em Séao Paulo. Nas suas palavras:

Podemos citar outro Babalorixd que se iniciou com Pai Nezinho, Tata
Pérsio. O 1l& Alaketu Axé Aira fica localizado em Sao Bernardo do Campo,
no Bairro do Batistine e leva bastante dos ensinamentos de Nezinho. Tata
Pérsio foi iniciado no ase Ostumaré por Nezinho, e apos a morte de Nezinho

foi tomar suas obrigacdes no terreiro do Gantois. (Brito, 2012: 266)

Alguns meses depois da iniciacdo, Pai Pérsio retornou a S& Paulo com um

caminho sacerdotal ja tracado e aguardava Mae Simplicia para a feitura de seu primeiro barco.

10 M3e Menininha do Gantois (1894-1986).
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Como ele mesmo me contou durante a pesquisa de campo para a dissertacdo de mestrado
(Eugenio: 2017):

Meu filho, eu fui muito feliz, sou muito feliz na minha vida. Eu ja tinha
casa aberta em Sao Paulo, desde 11 anos de idade ja recebia Seu Sultdo
das Matas e cumpria minha missdo. Mae Simplicia vinha pra recolher

meu primeiro barco, mas Deus chamou antes... Entendeu?

A morte de Mae Simplicia, no dia 28 de setembro de 1967, impde a Casa de
Oxumaré um interregno de sete anos. Os possiveis sucessores ndo tinham sequer concluido o
ciclo de iniciacdo. Crianca ainda, Baba Pecé, o herdeiro indicado por Ogum, foi substituido
por Mae Nilzete de lemanja, que tomou posse como iyalorixa em 1974.

Antes de se estabelecer no Bairro Batistini, em Sdo Bernardo do Campo, o I1é
Alaketu Axé Airad passou pela Vila Maria, na Zona Norte paulistana, onde teve um inicio
conturbado, marcado pela resisténcia de parte da familia, sobretudo da mae, e por muitas
dificuldades. O primeiro barco saiu em 1968 e um episodio polémico obrigou Pai Pérsio a
levar os ia0s para o terreiro de Dona Isabel de Omolu, também conhecida como Katessu, uma

filha de santo de Jodozinho da Gomeia que ja tocava um Candomblé no bairro da Casa Verde.

A filha e sucessora de Dona Isabel, Mde Wanda de Oxum, também iniciada por
Jodozinho da Gomeia, ajudou Pai Pérsio no comeco de sua trajetdria e narra como foi a

organizacdo desse primeiro barco e os episodios que se seguiram:

Eu tinha uns 18 anos quando eu conheci o0 Pérsio. A minha mée tocava
Angola aqui em casa e toda quinta-feira tocava pra caboclo e ali todo
mundo vinha pras sessdes de caboclo da minha mae. Um dia, Pérsio
apareceu aqui, nos fizemos amizade e tal e a gente ndo se largou mais.
Um dia, ele chegou aqui em casa e falou: “olha, eu td6 com cinco pessoas
pra botar pra dentro, mas eu td preocupado porgue eu sou sozinho.
Minha casa, meus irméos ndo me apoiam e eu tenho medo de fazer
alguma coisa 14 e... Mas tudo bem, vamos la. Vocé me ajuda?” (Mie
Wanda de Oxum)

Mé&e Wanda ainda conta que se prontificou e que seguiram preparando todas as

coisas. Nesse barco estavam Jodo de Ossaim, um amigo de infancia e juventude de Pai Pérsio
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que também frequentara a casa de Pai Caio de Xang0, e outras quatro pessoas. Mae Wanda

prossegue:

Uns dias depois houve um incidente Ia. Uma das irmds chegou com o
namorado na porta da casa, ficaram namorando la e, de repente, la
embaixo, escutamos um tiro. Eu fiquei na minha, mas o Pérsio correu
pra saber o que tinha acontecido. Ai a gente viu que um cara atirou no
rapaz. Ele morreu na hora dentro do carro. Corre daqui, corre de 14, os
dois irmaos dele, 0 Célio e outro, falou pra ele: “vocé tira esse pessoal
daqui porque vai vir policia e vai ficar ruim pra vocé. Ai o Pérsio
chegou pra mim e falou: “E agora? O que é que a gente vai fazer?”.
Falei: “Chama uma carro e vamos pra minha casa.” Por que eu sabia
que a minha mée gostava dele, entendeu? Chegamos, mamae ficou
assustada: “O que é que foi?” Contamos o que tinha acontecido e ela
falou: “A casa é de vocés. A Wanda que tava cuidando, ela continua.

Vamos marcar a festa.” Ai teve a saida. (Mae Wanda de Oxum)

Embora o terreiro de Pai Pérsio ndo tenha sido o primeiro Candomblé da

cidade de S&o Paulo, o perfil conciliador e a capacidade de dialogar e fazer amigos conferiram

a sua atuacdo particularidades que o levaram a condicéo de lideranca. Com a morte de Mée

Simplicia, Pai Pérsio estreita os lacos com Pai Nezinho, do Ibecé Alaketu, que vinha a Séo

Paulo com certa frequéncia, onde ja planejava a inauguracdo de um terreiro em Sapopemba.
Como registrou Prandi (1991: 100; 101):

Numa de suas andancas por S&o Paulo, Nezinho, acompanhado por
Rosinha, deu, em 1970, a obrigacdo de senioridade ao pai-de-santo José
Mendes, o autointitulado “Rei do Candomblé”, sobre quem Ismael Giroto
escreveu sua dissertacdo de mestrado em Antropologia (Giroto, 1980). (...)
No contexto da “nagocracia”, chegou Mae Juju, que assumiu em Sdo Paulo

a casa que seu pai carnal, Nezinho da Muritiba, vinha construindo em

Sapopemba.

Essa viagem de Pai Nezinho foi um divisor de &guas ndo apenas para Pai

Pérsio, mas para muitos sacerdotes que iniciavam suas carreiras. Mobilizou gente da Bahia,

do Rio de Janeiro e aqueles que ja estavam na cidade. Muita gente velha de santo o

acompanhou, demarcando o inicio de um novo momento no processo de introdugdo do

Candomblé em S&o Paulo.
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Com a morte de Jodozinho da Gomeia, no dia 19 de margo de 1971, essa
tendéncia se consolida, fortalecendo a nagdo Ketu em detrimento dos ritos de tradigdo Angola,

esse movimento que Prandi chama de “nagocracia”.

Quando soube que Pai Nezinho estaria em Séo Paulo, Pai Pérsio se deslocou
para a casa de José Mendes a fim de ajudar o babalorixd e pedir seu auxilio. Ele mesmo
contou que trabalhou muito naquela obrigacdo, mas ao final conseguiu levar Pai Nezinho pra
jantar em sua casa, uma chacara na Rua dos Vianas, ja em Sdo Bernardo, onde puderam
conversar, realizar algumas obrigacgdes e tracar os primeiros planos para a estruturacdo do 1€

Alaketu Axé Aira. Dois dos herdeiros de Pai Pérsio contam um pouco dessa passagem:

Quando Pai Nezinho veio pra Sao Paulo junto com as agbas: Tia Ana de
Xangb, Mée Bida, Méae Rosinha, Tia Madalena de lemanja, que era mae
da lya Nicinha de Oy4, que ainda é viva e mora no Rio, e mais algumas
que ndo me lembro agora o nome, vieram pra fazer a iniciacdo de Seu
José Mendes, que ele mora no mesmo local até hoje. Até minha mae
carnal, Ekedi Cabocla, foi pra |4 ajudar o Tata, eu era menina, tava
envolvida também. Depois que terminou as coisas de Seu José Mendes,
Pai Nezinho veio com todo mundo pra chacara, aqui huma travessa da
Rua dos Vianas. Ficaram ai uns dias, fizeram um amala muito grande.
Pai Nezinho fez tudo, fez bori, fez ord, fez aquelas coisas todas e falou
realmente que ele ia ser agraciado por outra terra. (Méae Luisinha de

Nana)
Pai Carlinhos de Odé narra a mesma passagem:

Foi a iniciacdo de Seu Zé Mendes que Pai Nezinho veio fazer e Pai
Pérsio foi ajudar. Pai Pérsio contava que ajudou nessa obrigacéo e foi
guando conseguiu trazé-lo aqui na roca. Nesse jantar, Pai Nezinho pediu
uma cabeca-de-alho roxo, que o obi era escasso naquela época, e ao
jogar essa cabeca-de-alho roxo, Pai Nezinho disse que seria ali a terra de
Xang6. Na mesma data, Pai Nezinho fez um bori em Pai Pérsio e Pai
Pérsio dizia: “Pai Nezinho cantou tanta cantiga, tanta cantiga que eu
nunca tinha visto na vida pro meu Ori.” Dali por diante a vida de Pai
Pérsio mudou, porgue aquele jovem que n&o tinha o dinheiro nem da
entrada, continuou trabalhando e adquiriu aquilo que hoje é o 1lé
Alaketu Axé Aira. (Pai Carlinhos de Odé)
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Embora ainda incipiente, o Candomblé de So Paulo, no final dos anos 1960 e
inicio da década de 1970, ja se mostrava com certa diversidade. Terreiros de tradicdo Kétu,
Efan e Angola ja pululavam na capital e imediacbes e na Baixada Santista, penetrando e

dividindo territorios umbandistas.

Pai Pérsio chega com uma peculiaridade: fazia seu Candomblé sem abandonar
a Umbanda. Nunca misturou os cultos, mas promovia uma espécie de ponte nos processos de
conversdo ja frequentes, uma vez que circulava com naturalidade pelos dois universos.
Exercendo aquilo que poderiamos chamar de diplomacia afro-religiosa, tornou-se um icone e
impos, pela forma de conduzir os rituais em seu terreiro, uma mudanga importante no rumo da
historia do Candomblé Paulista. Em sintese, Pai Pérsio foi um elo indispensavel nas relagdes

que se estabeleceram entre terreiros de S&o Paulo e da Bahia, um verdadeiro embaixador.

Enquanto alguns ainda torciam o nariz pra umbanda, Pai Pérsio se fez respeitar
como grande babalorixa sem nunca abandonar sua antiga religido e seus guias. Quando dava
meia-noite na Sexta-feira da Paixdo, era a festa de Seu Tranca-Ruas das Almas, que tambem
atendia nas giras semanais, todas as segundas-feiras. No dia 13 de maio, Dia da Abolicdo da
Escravatura, a Preta-velha Tia Maria Baiana vinha dar suas béncédos. Filas de criancas para
serem benzidas e batizadas. E ao final do ciclo de obrigacdes de Xangd, era a vez de Seu
Sultdao das Matas, “um caboclo bravo que tinha bom coragdo”, vir “vadiar”. Essas celebragdes
somavam-se aos festejos de Oxald, Ogum, Oxdssi, a grande festa de Xangd, ao Olubajé, as

labas, entre outras festividades que atraiam gente de todos os cantos de Sao Paulo e do Brasil.

O depoimento do Opotun Vinicius de Ogum, um dos filhos mais atuantes e
presentes do Axé Batistini, que guarda em sua memdria boa parte da historia de Pai Pérsio, da
uma nocdo de toda movimentacdo que o babalorixd promoveu no cenario do Candomblé

Paulista.

Pai Pérsio foi o responsavel por trazer para Sdo Paulo pessoas do mais
profundo conhecimento religioso do Candomblé da Bahia, plantando,
assim, a semente daquilo que hoje colhemos. Foi por meio de Pai Pérsio
que pessoas como Maéae Rosinha de Xangd e Mae Bida de lemanja
chegaram em Sao Paulo, disseminando sua religiosidade inicialmente no

Axé Batistini e posteriormente em outros Terreiros. (Opotun Vinicius)
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Essas grandes personalidades do Candomblé — matronas, matriarcas, guardias
da memoria ancestral — foram referéncias fundamentais para Pai Pérsio. Como ele mesmo
dizia, foram suas professoras, das quais falava com intimidade e apreco. Consta que Mae
Rosinha ndo era uma pessoa muito facil e que algumas contendas marcaram sua passagem

pelo Axé Batistini, onde residiu por muitos anos, 15 ou 16 pra ser exato.

Mée Rosinha, na verdade, ela ficou uns 15 anos dentro do Axé Batistini.
Uma sagitariana bem forte, mas de uma inteligéncia assim maravilhosa
dentro da religido. Eu aprendi muitas coisas com ela. Ela era assim de
lua, tinha dia que ela queria ensinar, tinha dia que vocé nédo podia
perguntar. Ela tomava os gorozinhos dela, tomava uma, sim, todo dia e
mascava fumo sabia. Tinha dia que o Tata e ela se estranhavam muito.
As vezes, ela ndo aceitava algumas coisas dele e ele ndo aceitava dela,
mas a maior parte do tempo foi muito amor. Foi, sim, muito

aprendizado. (Mé&e Luisinha)

A Ebdmi Beth de lansd € umas das filhas mais antigas do Axé Batistini, foi
casada com um dos primeiros filhos de Pai Pérsio, o babalorixa Tonhdo de Ogum. Conviveu

muitos anos com Mae Rosinha. Conforme seu relato:

Mae Rosinha também era minha comadre, batizou minha filha Aline de
Oxum. Era uma pessoa muito sabia dentro do Candomblé, apesar de
ndo ter estudo. Tudo que sei aprendi com ela. Era uma pessoa de um
temperamento um tanto dificil de se lidar. O regime com ela era militar,
aprendi a duras penas. Nao tinha meio-termo com ela, principalmente
em relacdo ao Candomblé. Entdo, o lema era “aprender ou aprender”.
Morou comigo 12 anos, um ano sa e 11 doente, infelizmente. Muitos
babalorixas e iyalorixas da época tiveram uma palavra dela. Ela era lya
Morb do Axé lbecé Alaketu, onde Seu Nezinho, pai de santo dela, a
respeitava muito. Ela praticamente estruturou o Ketu em Séo Paulo. O
primeiro barco do Axé Batistini que ela colocou foi o de Cleide de Ob4,
a finada Cida de Ogum, foi o primeiro barco com ela. Em seguida
entrou Tonhé&o. (Méae Beth de Oya)

As festas de Xangd do Axé Batistini sempre se realizaram no Gltimo sdbado do
més de junho e mobilizavam uma quantidade enorme de pessoas. Em vida, Pai Pérsio fazia

questdo de providenciar os meios para que muitas de suas irmas de santo viessem da Bahia.
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Algumas chegavam para a festa de Oxdssi e ficavam até o final das obrigacBes de Xang®6.
Mesmo as que moravam em Sdo Paulo hospedavam-se por varios dias no terreiro. Esse
costume permaneceu ap0s sua morte e se repetiu com mais intensidade na comemoracao do

jubileu de ouro.

A convivéncia com os mais velhos deu a Pai Pérsio um amplo acervo de
conhecimento, um verdadeiro patrimonio. Um depoimento tomado do livro Entre a Oralidade
e a Escrita: a Etnografia nos Candomblés da Bahia (Lisa Castillo, 2010) demonstra o valor
que o povo do axé atribui ao registro de fundamentos, dos saberes preservados por pais e
mées de santo. A autora nos empresta as palavras de Dona Gracinha, que se queixa das coisas

que sumiram da casa de um amigo falecido.

Vocé vé, quando morre uma pessoa de candomblé, pessoal invade a casa
dela, e a primeira coisa que vai procurar é o caderno! Mais do que
dinheiro! Nego vem e arrasa tudo, procurando tudo, pra acabar com tudo.
O que aconteceu quando meu amigo morreu? Eu dei coisas a ele, muito
fundamento, que ndo pode cair na mao de qualquer pessoa. Ja roubaram a
metade... Cadernos, conta, roupa, é a primeira coisa que o pessoal leva.
Coisas do cotidiano da pessoa. Por causa do axé. A pessoa de candomblg,
guando morre, se torna um objeto de ambicdo. E arrombam mesmo!
Arrombam! Para procurar o bendito caderno, a primeira coisa de valor é o
caderno. Porque, “Ahhhh, fulano sabia muito... se ndo esta na cabega dele,
esta no papel”. (Castillo, 2010: 95)

Na era da informacdo, muitos dos conhecimentos que Pai Pérsio também
guardava em cadernos e anotac@es ja estavam registrados em fitas cassete. Todo esse saber
também foi disputado ap6s sua morte, mas seu acervo esta preservado e sob os cuidados dos
herdeiros do Axé Batistini. No entanto, como professor de muitos sacerdotes, Pai Pérsio
inimeras vezes compartilhou esses arquivos, que foram digitalizados e, mais tarde,

repassados ou vazados.

Criou-se, inclusive, um mercado de trocas ¢ vendas de suas “aulas”. Alguém
ainda reuniu boa parte desse espolio e passou a comercializa-lo no formato de apostilas a um
pre¢o bastante alto. Foram episddios como esses que marcaram os letramentos de reexisténcia

da trajetoria e saber de Pai Pérsio:
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Os letramentos de reexisténcia mostram-se singulares, pois, ao capturarem
a complexidade social e historica que envolve as praticas cotidianas de uso
da linguagem, contribuem para a desestabilizagdo do que pode ser
considerado como discursos ja cristalizados em que as praticas validadas
sociais de uso da lingua sdo apenas as ensinadas e aprendidas na escola
formal. (Souza: 2011, p. 36)

Como o terreiro de Pai Pérsio, por sua boa relagdo com os mais velhos e
conhecimento, introduziu e idealizou diversos rituais em S&o Paulo, a casa sempre foi uma
referéncia e atraiu muitos pais e mées de santo, que se tornaram seus filhos ou simplesmente

vieram aprender com ele, que, generosamente, sempre dividia o que sabia.

A habilidade em reunir grandes expoentes do Candombleé, representantes dos
principais terreiros da Bahia e do Rio de Janeiro, trouxe a Pai Pérsio fama e reconhecimento.
Considerado uma fonte inesgotavel de sabedoria, sorvia de seus mais velhos cada detalhe e
inteligentemente os aplicava. Parecia ter a exata nog¢éo do poder que o saber Ihe conferia, por
isso, além de aprender, fazia questdo de transmitir, sobretudo aqueles que se mostravam

interessados e exprimiam capacidade de entender rapidamente.

Seu legado vai muito além do Axé Batistini, pois contribuiu decisivamente na
constituicdo de inGmeros terreiros, assim como ajudou a reestruturar tantos outros. Mesmo
seus mais velhos estabelecidos em Sdo Paulo, como Pai Bobd e Mée Toloké, ambos da
Baixada Santista, contaram com seu auxilio em festas e rituais. Na verdade, mesmo nos
terreiros em que nunca esteve pode-se notar algum indicio de sua presenca, seja com uma

saudacdo, cantiga ou danca, seja no porte ou indumentaria dos Orixas.

Pai Pérsio foi professor de muitos sacerdotes de destaque e plantou o Axé de
muitas casas que hoje despontam como modelos de Candomblé. Sua geracdo vem de um
tempo em que a informacdo circulava precariamente, em que ndo havia as facilidades da
internet nem os métodos de registro que hoje dispomos, como celulares que gravam audios e

videos com uma qualidade impressionante.

Aquele momento com um mais velho ndo podia ser desperdicado, qualquer
conversa deveria ser instrutiva e o dom de observar e absorver era testado constantemente. Ele
contava que chegou a perder um voo de Salvador pra Sdo Paulo (e nos anos 1980 o custo de
uma passagem aérea era absurdo) esperando pacientemente 0 momento de Mae Menininha

lhe ensinar uma reza de Oxum.
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Diante de questdes desafiadoras, contava com um raciocinio rapido e uma
mente criativa. Tinha solu¢do e ebd para quaisquer problemas e, muitas vezes, bastava a
impostacdo de suas méos, seus conselhos ou uma simples béncéo para resolver. Lembremos
que “Quesalid ndo se tornou um grande xamad porque curava seus doentes, curava seus
doentes porque se tornara um grande xama” (Lévi-Strauss, 2008: 195). Pai Pérsio também se

fez grande, tornando-se assim uma das maiores referéncias do Candomblé em S&o Paulo.

A busca de saber e entendimento fez com que muitos sacerdotes se filiassem ao
Axé Batistini. Dessa forma, varios terreiros tinham no Batistini sua casa matriz e contavam
com a participacdo de Pai Pérsio em suas principais obrigacdes e festividades.
Reconhecidamente o “Babalorixa dos babalorixas™, Pai Pérsio foi um homem a frente do seu

tempo, respeitado inclusive por seus desafetos, como convém aos lideres.

Longe de ser uma unanimidade, Pai Peérsio sempre ficava sabendo que um ou
outro, aqui ou ali, falava mal dele ou de alguma forma questionava sua conduta. Opinides que
na sua frente nunca ninguém teve coragem de expressar. Maquiavel (2014: 117) diria que
quando todos se sentem no direito de dizer a um lider o que pensam a seu respeito, é sinal de

gue nao tém por ele nenhuma reveréncia. Como diria Verger (1997: 30):

...comentarios e rumores, 0s fuxicos que agitam e apaixonam as pessoas que
pertencem a esse pequeno mundo cheio de tradi¢do, onde as questbes de
etiqueta, de direitos, fundamentadas sobre o valor dos nascimentos
espirituais, de primazias, de gradacao nas formas elaboradas de saudacGes,
de prosternacGes, de ajoelhamentos sdo observadas, discutidas e criticadas
apaixonadamente; nesse mundo onde o beija-mdo, as curvaturas, as
deferentes inclinagbes de cabeca, as maos ligeiramente balancadas em
gestos abengoadores representam um papel tdo minucioso e docilmente
praticado como na corte do Rei Sol. Os terreiros de Candomblé sdo os

Gltimos lugares onde as regras do bom-tom reinam ainda soberanamente.

Nos terreiros, a forma como as influéncias sdo praticadas pressupde qualidades
pessoais bem especificas. E um espaco de prerrogativas. A senioridade é primordial, mas o
pleno exercicio da autoridade depende em grande medida da comprovacdo de um saber
efetivo, por meio da transmissdo ndo so pelo ensinamento como pela conduta exemplar. Em
pouco tempo, Pai Pérsio conseguiu reunir em torno de si gente de notdrio poder e sabedoria,

integrando-se naturalmente e aproveitando suas aptiddes para ampliar sua base e igualar-se,
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por reconhecimento e mérito, a seus grandes mestres. Sobre isso, Bastide (2001: 228)

esclarece:

O status social, no interior do candomblé, ndo traduz apenas ou
principalmente uma hierarquia de direitos; ndo se define tampouco por
“papeis” como os sociologos tém o costume de considerar hoje, ou pela
simples posse de encargos, de poderes estabelecidos e admitidos pelos
subordinados, nem por normas institucionais. E a imagem do lugar ocupado
pelo individuo na escala da existéncia. O status mais ou menos elevado sem
divida alguma se manifesta exteriormente pelo poder, pelo mando, pela
autoridade sobre os individuos de status baixo; mas essa autoridade n&o
passa de irradiacdo do ser, ou, melhor ainda, da quantidade de ser que o

orixa possui no individuo.

Numa religido em que a corporeidade € sagrada, na qual se reza dancando e
cantando, Pai Pérsio detinha um dominio pleno. N&o conhecia apenas as palavras, 0s ritmos,
0s sons. la muito além e compreendia os sentidos, os significados mais profundos de cada
acdo e cada gesto dentro do terreiro. Um sacerdote que ndo sO praticava, como pensava 0
Candomblé. Quando dangava um Aluja, o toque visceral de Xangd, deixava entrever todas as

passagens que narravam coreograficamente a historia viva do Rei de Oyo.

Mais do que o grande responsavel pela consolidacdo do Candomblé em Séo
Paulo, Pai Pérsio € aquele que poderiamos chamar de fundador do Candomblé Paulista. Todas
as homenagens recebidas por ocasido do seu cinquentenario de iniciacdo nem levaram em
consideracdo sua auséncia fisica. Alias, diante da grandeza das celebracdes de sua memoria

ancestral, esse detalhe passou absolutamente despercebido.

Naquele 24 de junho de 2017, a presenca viva de Xangd e de Pai Pérsio
comprovou a velha maxima da tradicdo nag6: Ibiti eniyan ko si, ko si irunmale (onde ndo ha
seres humanos, ndo ha divindades). Como ja dissemos, 0s deuses existem por que 0s homens

existem. Xangd viveu em Pai Pérsio, agora Pai Pérsio vive em Xang®.

3.6 TUDO QUE E VIVO MORRE

Como ensina a tradicdo do Candomblé: “nem o médico nem o sacerdote sdo

imortais. Todos morrem. Um dia todos se vao”. Mesmo aquele que nascera predestinado, o
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décimo-segundo filho, apesar de todos os seus dons e predicados, ainda assim, como diria

Ariano Suassuna'?,

“cumpriu sua senten¢a. Encontrou-se com o0 Unico mal irremediével, aquilo
que é a marca do nosso estranho destino sobre a terra, aquele fato sem
explicagdo que iguala tudo o que é vivo num sé rebanho de condenados,

porque tudo que é vivo morre”.

Ainda de acordo com o0s ensinamentos nagos, o Ori, ou seja, a cabeca de uma
pessoa faz dela um rei. No entanto, mesmo uma cabeca privilegiada como a de Pai Pérsio nao
pode sobreviver sem um corpo saudavel. Quando sua doenca se agravou, além dos cuidados
médicos, muitas oferendas e rituais aos Orixas foram realizados para restabelecer sua saude.
Porém, seguir prescric¢Oes, sobretudo alimentares, para ele néo era facil. Como bem lembrou o

Opotun Vinicius:

Filho de Aira, rendia-se aos prazeres da vida, adorava comer bem.
Mesmo acometido ha anos por diabetes, ndo deixava de comer de forma
farta. Falava: “Nossa religiao é de fartura, comemos e bebemos sim,
pelo menos ndo comemos hem bebemos escondidos”! Uma vez cheguei a
roca de manha e ele me disse: “meu filho, estou comendo bem
pouquinho, porque estou de dieta”. Olhei na mesa e vi uma caixa de
pizza, e perguntei para ele, se ele estava comendo pizza, ele respondeu:
“Essa pizza pode, porque é de alho, alho faz bem pra salde. VVocé estuda

tanto as plantas, deveria saber disso”.

Quem acompanhou os Ultimos meses de vida de Pai Pérsio testemunhou um
misto de resisténcia e resignacdo. Foram muitos esforcos médicos e espirituais para
restabelecer sua salde e, a0 mesmo tempo, um periodo de preparacdo para 0s ritos que o

introduziriam numa nova vida e garantiriam a continuidade de sua heranca.

Sabendo que a doenca fatalmente o venceria, ele aconselhava seus sucessores
para tudo que deveria ser feito e determinava: “Nao se acovardem!”. Da mesma forma,
sonhava com a celebracdo dos seus 50 anos de inicia¢do e imaginava parar Sdo Paulo com um

més inteiro de festa. Seus filhos, obedientes, cumpriram todas as ordens.

11 Trecho de “O Auto da Compadecida”.
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Quando os telefones tocaram e as redes sociais comegaram a anunciar naquela
manhd chuvosa de 14 de dezembro de 2010 que Pai Pérsio havia morrido, ninguém queria
acreditar. Foram mais de 20 dias em estado grave numa UTI e meses de sofrimento. Era
esperado, mas muitos ndo se conformavam. Ainda assim, cada filho assumiu uma
responsabilidade e cuidou para que tudo saisse conforme ele mesmo havia exigido. Uns se
encarregaram dos tramites, outros cuidaram dos ritos e prepararam a casa para os funerais,
alguns se incumbiram de avisar quem estava distante ou providenciar passagens aéreas para

suas irmas mais queridas do Gantois, do Oxumaré e da Muritiba.

O prefeito de S&o Bernardo ofereceu o saldo nobre da Camara Municipal para
o0 veldrio, mas a tradicdo do Candomblé foi cumprida e o barracdo, em que tantas vezes seus
filhos choraram de emocéo ao ver Xangd chegar, seria naquele dia o tempo da tristeza e da
despedida. Flores chegaram de todos os cantos, centenas de coroas, enquanto cortinas e
bandeirolas eram arrancadas, assentamentos eram cobertos, quartinhas eram emborcadas e

atabaques, silenciados.

Autoridades civis, politicas e religiosas se manifestaram, todos lamentaram a
perda de uma grande lideranca, todos se sentiram um pouco orfdos. Apenas 61 anos, mas,
apesar da pouca idade, morria como um Agbda, um ancido que cumprira sua missao, revestido

de todo respeito, reveréncia e prerrogativas que sua posicéo lhe conferia.

O féretro chegou ao inicio da tarde e a casa permaneceu lotada até a manha do
dia seguinte, quando o caminhdo do Corpo de Bombeiros fechou definitivamente a Rua
Antbnio Batistini para outros veiculos. Homenagens de todas as nacGes de Candomblé, o
Hino da Umbanda e as cantigas preferidas de Seu Tranca-Ruas das Almas, Tia Maria Baiana

e Seu Sultdo das Matas, os guias de Pai Pérsio, até hoje festejados no Terreiro.

Ogads, ojes, babalorixas e iyalorixas tomaram a frente e conduziram os funerais
de acordo com a tradi¢do. O caixdo nos ombros, suspenso trés vezes no ar, 0S passos para a
frente e para tras, e uma fila de centenas de veiculos seguiu em cortejo o carro aberto dos
bombeiros, honra que pouquissimos sacerdotes tiveram. No cemitério, mesmo com a chuva
gue ndo cessava, uma multiddo de branco, milhares, tomou conta das alamedas e espremeu-se
entre as campas. Cantigas, palmas, clarins e os Orixas, que, seguindo adiante, abriram

caminho para o ancestral. Naquela mesma noite, a cuia do axexé foi arriada.
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No dizer dos mais antigos, “o aiyé estd em luto, mas o Orun esta em festa”. Se
a obra imortaliza o homem, Pai Pérsio doravante viveria em cada canto, em cada
assentamento e em cada Orixa do 11é Alaketu Axé Aira. Todos os ensinamentos transmitidos a
seus filhos e filhas garantiriam que sua memdria ancestral permanecesse presente. Os anos
que se seguiram comprovaram que as pedras porosas dessa memdria continuaram firmes,

sorvendo e emanando axé.

Sob a conducdo de Baba Pecé, seu irmdo de barco e babalorixa do Axé
Oxumaré, os primeiros axexés, desde as noites que se seguiram ao enterro até os de um, trés e
seis meses e 0 de um ano, transcorreram tranquilamente, instigando as especulacGes sobre a
sucessdo. Representantes do Ibecé Alaketu e do Gantois asseguraram a participacdo das trés

casas matrizes de Pai Pérsio nos seus ritos de despedida.

Um ano de luto, um ano de branco. Quando os atabaques do Batistini voltaram
a ressoar, na festa de Oxald de 2012, a grande expectativa era saber qual dos herdeiros
assumiria o trono. Todas as apostas foram frustradas, uma vez que nenhum deles alcangou
essa responsabilidade, mantendo, cada qual, o posto que o proprio Pai Pérsio havia atribuido e

dividindo entre si a obrigacéo de zelar pelo Axé.

Em festa, os Orixas retornaram ¢ o branco da vida celebrou “O Pildo de
Oxoguia”, anunciando que o trono do Ilé¢ Alaketu Axé Aird ndo estava vago. Havia um rei,
havia um babalorixa e cinco herdeiros para cuidar de seu legado. Pai Pérsio estava vivo, era

uma ancestral, um Essa pronto para determinar 0s novos rumos da casa.

No axexé de trés anos, uma divergéncia sobre a data de inicio das obrigacoes
impediu a participacdo efetiva do Axé Oxumaré e do lbecé Alaketu. Algumas rusgas e
intrigas davam conta de que egos inflados de certas eminéncias pardas, exercendo a
prerrogativa das influéncias, tentaram minar a presenca das trés casas matrizes no ritual. O
terreiro do Gantois, no entanto, ndo coadunou e fez questdo de mandar o Assoba Yomar e Tia
Tuninha, altos dignitarios, como representantes para ao lado do babalorixa Alabiyi, grande

amigo de Pai Pérsio, conduzirem as obrigacdes.

Esperava-se um enfraquecimento do Axé Batistini com a morte de Pai Pérsio,
mas a casa cresceu, tornou-se oficialmente patriménio histérico e cultural de Sdo Bernardo do
Campo, e isso incomodou profundamente alguns poderes instituidos do Candomblé da Babhia,

gue esperavam atrair os dissidentes e ampliar seu escopo de casas filiadas em S&o Paulo.
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S6 que vieram novos filhos, lagos de espiritualidade e afeto foram reafirmados
e a unido fez transformacdes incriveis. Era praxe nos terreiros que perdiam seus fundadores,
mas, dessa vez, a morte ndo venceu a vida. Aqueles que acreditavam que nunca mais se veria
tanta gente no Batistini quanto no enterro de Pai Pérsio assistiram atdnitos aos festejos de seus
50 anos de iniciagéo, o jubileu de ouro.

Milhares de pessoas lotaram as dependéncias e as imediacOes do terreiro. Um
momento histérico naquele ano que se encerrou com 0 axexé de sete anos, celebrando a vida e
a obra de um grande homem, de um grande ancestral. Com muita saudade, mas sem dor nem

tristeza.

“Os iniciados no mistério ndo morrem, oS iniciados no mistério ndo
desaparecem. Os iniciados no mistério vdo para o Itunla, o lugar do renascimento, a casa do
mistério.” Nao acreditar na morte, sendo como continuidade da vida, ensina a essa gente do

Candomblé a importancia de se respeitar os que ja se foram.

Vivos e mortos fazem parte da mesma comunidade e estdo verdadeiramente
integrados em acgdes e procedimentos. Nada acontece sem 0 apoio e a satisfacdo dos ancestrais
por meio dos cultos propiciatérios especificos. Esse cuidado, somado ao afeto
deliberadamente construido pela memoria daqueles que participaram da historia do terreiro,

assegura, na crenca do Candomblé, o reencontro com a vida mesmo apds a morte.

Afirmar que a memoria ancestral de Pai Pérsio vive no Axé Batistini significa
dizer que ndo se configura simplesmente como uma memoria individual. Espelha, antes, a
memoria de um povo, a memoria do Candomblé Paulista. Acreditando que a preservacao
dessa memoria deveria se dar por meio de um reconhecimento oficial que garantisse a
conservacado e a revitalizacao desse territdrio sagrado e de resisténcia, seus herdeiros lutaram
pelo tombamento do terreiro como patriménio cultural do Municipio de Sdo Bernardo do

Campo.

O processo foi concluido e assinado pelo entdo Prefeito Luiz Marinho no dia
11 de dezembro de 2013, mas a Prefeitura de Sdo Bernardo do Campo e o Axé Batistini
realizaram a solenidade de consolidacdo do I1é Alaketu Asé Aird como patriménio cultural da
cidade no decorrer do dia 7 de agosto de 2014, data em que Pai Pérsio comemoraria mais um
aniversario. A primeira atividade foi pela manhd, no Saldo Nobre do Paco Municipal e

transcorreu ao longo do dia com diversos eventos no terreiro.
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Um marco histérico em S&o Bernardo por se tratar do primeiro tombamento de
um terreiro de Candomblé na cidade. Apesar da importdncia do ato, o prefeito ndo
compareceu a nenhum dos eventos, nem mesmo na sede do Poder Municipal, onde foi
representado pelo entdo secretario de Governo, José Albino de Melo, que recepcionou
integrantes das religides de matriz africana e liderangas de movimentos sociais e culturais de

diversos municipios do Estado de Sao Paulo.

Em nome do prefeito, o secretario destacou que a decisdo politica de tombar
esse terreiro em Sdo Bernardo do Campo fazia parte do resgate da histdria, do respeito a
religido e do direto de manifestacdo dos cidaddos. Ao mesmo tempo, com o tombamento do
Axé Batistini, 0 municipio assumia um compromisso junto a populacdo afro-religiosa e
reconhecia seu dever na preservacdo da memoria, do patriménio e das praticas culturais

daquele espaco.

A justificativa do tombamento ressalta que além de ser lugar de preservacgéo da
memoria afro-brasileira, o bem cultural, assim como os demais terreiros de Candomblé do
Pais, & também, por seu tamanho, porte e tradicdo de que descende, uma das casas
representativas das grandes linhagens da nacdo Ketu, integrando a constelacdo dos herdeiros

dos grandes babalorixas e iyalorixas do Brasil no século XX.

O Ilé Alaketu Axé Aira foi representado por sua iyalaxé, Luisinha de Nana,

que fez questdo de lembrar que ali se concretizava um desejo antigo de Pai Pérsio e declarou:

Foi uma grande surpresa quando, ha dois anos, na Festa de Ogum no
Baetdo, o prefeito Luiz Marinho disse que iria entrar com a
documentacgdo para o tombamento. Agradego a todos que contribuiram

para que esse momento acontecesse. E um dia muito especial para nos.

Durante a cerimdnia foi exibido um video em homenagem a Pai Pérsio e a
placa de identificacdo do patrimdnio foi entregue aos representantes do terreiro. Além do
secretario de Governo, o evento também contou com a presenca do entdo secretario de
Cultura, Osvaldo de Oliveira Neto, bem como vereadores e outras autoridades municipais.
Seguiu-se um dia inteiro de festa no Axé Batistini, que culminou naquela noite com um

ultimo ato solene.

Considerando que a cultura difundida e preservada nos terreiros de Candomblé

também se constrdi por meio de referéncias imateriais, tramitam na Assembleia Legislativa de
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Sdo Paulo projetos de lei que pretendem declarar a utilidade publica do Axe Batistini e
transforma-lo em patrimdnio imaterial do Estado. Todas as justificativas levam em conta a
relevancia da vida de Pai Pérsio e seu papel fundamental na preservacdo das religides de

matriz africana.

No que reside a memdria enquanto fato social?*? Fendmeno humano que as
palavras, os lugares, as coisas, 0s sentimentos e sentidos ajudam a preservar, a despertar, a
transformar. A memoria ndo é estatica. Como quaisquer elementos da cultura, faz seus

movimentos de ir e vir e voltar.

Um territorio, se ndo for memaria, guarda-la-& com 0 mesmo compromisso que
a coluna sustenta a cumeeira. Apoio, base, fundamento. A terra do retorno, o terreiro, €
reflexo e desdobramento da memoria ancestral. E totem que denota a origem de tudo que

existe e reverbera. E o eterno, o sempre.

Os iniciados no mistério ndo morrem, portanto, essa morte comum que nos
iguala. Tem a prerrogativa de reexistir, de resistir, de renascer. Conhecer a dor mais profunda
os fez imunes, porque morrer é ser escravo, morrer € ser expropriado. Morrer é dar nove
voltas em torno da arvore do esquecimento e seguir sem olhar para trds. Sem nome, sem
identidade, sem familia, sem povo, sem cultura. Contudo, a possibilidade da reexisténcia deu
ao povo negro em diaspora a possibilidade de elaborar novas formas de ver e pensar o mundo.

De acordo com Souza:

E importante salientar que, nesse processo, o sujeito ndo é destituido de sua
voz e, com isso, de sua identidade, mas que sé podemos nos constituir se a
alteridade estiver presente. A alteridade é constitutiva de nossa identidade, e
por isso nossas vozes estdo impregnadas pelo outro, pelo dizer do outro,
pela palavra do outro em uma relagdo de aproximacdo, distanciamento,
tensédo e conflito. Nesse sentido, é importante notar nos fragmentos
analisados que os ativistas ndo se posicionam contra 0 conhecimento
escolarizado ou contra a escola ou as leituras que circulam nela, mas
questionam o fato de que parece existir apenas “a” leitura autorizada que
nem sempre contempla os tracos de memoria e historia daqueles “das

margens” (2011, p. 114)

12 Sobre fato social ver DURKHEIM, E. "O que é fato social?" In: As Regras do Método Socioldgico. Trad. por
Maria Isaura Pereira de Queiroz. 6.a ed. Sdo Paulo, Companhia Editora Nacional, 1972. p. 1-4, 5, 8-11.
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O AXxé Batistini guarda em seu territdrio as marcas da trajetoria de Pai Pérsio
de Xang6. Os Orixas que fez nascer, as arvores e assentamentos que plantou, 0s gestos e
deferéncias que inspirou, as cantigas, dancas e ritmos que ensinou. Tudo ali remete a memoria
de um tempo e de um povo, ou, como diria Jorge Amado, & “memoria imortal e magica, do
mistério, do axé”. Memoria que Pai Pérsio preservou e transmitiu ¢ que hoje vive em Seus
filhos e filhas. Como demonstramos, essa trajetoria foi historica, por isso dignifica seus

descendentes e os estimula na responsabilidade de continua-la.
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4 PAI PERSIO DE XANGO — UMA HISTORIA DE VIDA

E que as historias de vida dos afro-baianos s&o historias coletivas, de nos
todos, vividas pela familia, pelos parentes, pelos vizinhos, comadres e
compadres, santos, encantados, caboclos e quejandos. (...) A partir dai, vai
se alinhavando a sutileza das intrigas, das lutas ou da aquiescéncia da
dadiva do deixa pra la, para superar os desencantos transmudados em
lagrimas derramadas ou sentidas, para viver tdo-somente o canto dos
encantados, para se deliciar, com risos escancarados, a malandragem de

um, a perfidia de outro. (Julio Braga)

4.1 HISTORIAS QUE SE CRUZAM

Um dia tudo comega, mas algumas coisas parecem que comegam antes, que s
esperam 0 momento de se concretizar. Nao se sabe se é destino, se € a vontade dos deuses ou
se € a vida que se encarrega de conduzir. Olhar para uma trajetdria € olhar para tras, é avaliar
0 passado, é compreendé-lo no tempo presente, para entender ou explicar transformacoes,
para ponderar sobre o que foi e sobre o que poderia ter sido. Quando se descortina a histéria
de Pai Pérsio, é imperioso notar que seu destino parece que 0 precedia, mas esse enredo que a

memoria desenvolve s6 a lembranga transcreve.

O que se viu ou viveu ndo importa, importa aquilo que se lembra. Muitas
pessoas trazem essas lembrancas e nos ajudam a ressaltar fatos marcantes. Tracos que saltam
e nos permitem compor um retrato, ou melhor, um quadro: talvez abstrato, talvez romantico,
mas também pode ser rococd, classico ou cubista. E a memoria. E a percepcdo do tempo e das
coisas a nos mostrar ndo necessariamente o real, mas o imaginario, aquilo que se acredita ter
sido vivido. O fil6sofo brasileiro Leopoldo e Silva, com base no filosofo francés Henri

Bergson, traz uma importante reflexdo sobre memoria:

Bergson esta de acordo com a constatacdo de que a percep¢do ndo nos
apresenta o verdadeiro real, e j& vimos as razes: a percep¢do tem uma
funcdo pragmaética, percebemos para agir sobre o mundo e ndo para
conhecé-lo, portanto a percep¢ao esté estruturada para nos mostrar do real
aquilo que interessa a prética. Dai o recorte, a articulacdo, o desenho do
mundo que j& pré-esquematiza nossa acdo sobre ele. N&o percebemos, por

exemplo, o tempo e 0 movimento, mas o esquema da mobilidade e da
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sucessdo, isto é, ponto em que se divide uma trajetoria e posi¢des que 0s
objetos ocupam no tempo. (...) Reconstituimos depois o tempo e 0 movimento
relacionando esses pontos e essas posicdes, e dizemos entdo que o objeto se
moveu, isto é, passou de um ponto a outro, ou entdo que evoluiu,
transformou-se no tempo porque comparamos entre si duas posicdes, o0

antes e o depois. (Leopoldo e Silva, 1992: 143)

Nesse sentido, ligar os pontos da memoria de Pai Pérsio e esperar que a
percepcdo do quadro seja nitida ou que pelo menos permita uma leitura dentro de algum estilo
de arte, ou seja, que faca algum sentido, que transmita uma ideia de um tempo e de um
espaco, nos quais atuaram personagens que narram uma histéria e langcam seus olhares para
dentro de si mesmos, de suas consciéncias, dialogando com essa memaria que se quer recriar.
No final de 2018, retomei algumas conversas com membros do Axe Batistini. Ao avaliar o

momento atual do terreiro, a Unica filha legitima de Pai Pérsio da um exemplo:

Hoje com um olhar mais critico depois da passagem do nosso pai, eu
vejo que ele foi muito inteligente em deixar cinco pilares, pois todos nds
temos cada um a sua funcdo, todos nés somos imprescindiveis pra levar
adiante aquela casa, que € grande, complexa, completa e que é um
verdadeiro “lego”, onde a gente precisa de todas as pegas pra gente
poder tocar aquilo tudo. Por ser Geraldo da Silva, eu tenho sob minha
responsabilidade documentacdo, as coisas que recaem sobre mim
diretamente, pois existe uma representante legal, mas religiosamente a
gente tem ai cinco pares pra tocar o Axé. A maior dificuldade é que
pessoas pensam diferente, vdo pra direcdes diferentes e a gente precisa
estar sempre centrando, que o Batistini j& existe, que o Batistini tem
suas raizes, suas tradi¢cbes. Por mais que a gente tenha ja mudado
alguma coisa porque existe uma nova gestao, a gente ndo pode perder as

nossas raizes. (Mae Daniele de Oxum)

Na pratica, sempre que uma pesquisa se inicia ha um conjunto de questdes que
despertam interesse, esperam explicacdo e analise, inspirando ou direcionando-nos na
composicdo de um quadro. Assim, tenta-se utilizar os recursos da historia oral e historia de
vida para buscar no convivio com os interlocutores uma possibilidade de construir narrativas e
recriar a memoria por meio de depoimentos colhidos em entrevistas ou captados num

processo de observagao.
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Aqui, langamos mé&o desses procedimentos para assimilar informacgdes
importantes a respeito de Pai Pérsio e seu terreiro que nos permitissem compreender como se
deu a expansdo e consolidacdo do Candomblé em Sao Paulo. Ao lembrar como ocorreu o
processo de estruturacdo do Axé Batistini, nossos interlocutores contam um pouco de suas
lembrangas, destacando a contribuicdo e participacdo efetiva de Pai Pérsio na construcdo do
Candomblé Paulista.

Quem trouxe Mé&e Bida, Mae Rosinha, Pai Nezinho, todas essas pessoas
e outros grandes nomes iconicos foi ele que veio trazendo. A Mae
Rosinha vinha, ficava com ele, morou na roca, todo mundo ia buscar no
Batistini. Eles tinham todo um sistema, mas eles eram de uma cupula
fechada. Era uma elitizacdo do Candomblé que s6 pai abriu isso muito
tempo depois. O Candomblé de Sdo Paulo evoluiu muito, nos tivemos
influéncia de varios caminhos, de muitas familias. Mas o Pai Pérsio teve
uma participagdo muito direta. Quando o Pai Pérsio perde a Tia Leda e
a Ekedi Cabocla, que era a mae carnal da Mée Luisinha, o Pai Pérsio se
torna um homem mais acessivel. Ai ele comegou a se tornar o babalorixa

dos babalorixas. (Pai Edson de Oxum)

Outro filho de santo de Pai Pérsio recorda sua acao direta na introducdo de

rituais que até entdo so se viam na Bahia:

Pai Pérsio fez pra mim, eu digo que fez pra mim, ele fez o culto de
Oxumaré se multiplicar, se valorizar. Ele fez o culto do Oxumaré do Pai
Karlito, ele fez esse culto acontecer em Sdo Paulo de uma maneira tao
grande, tdo préspera. Porque quando a gente era pequeno, se falava
muito pouco de Oxumaré e também néo se fazia um culto de Oxumaré
como se faz hoje. Muito pouco se cantava do jeje, ndo tinha essa
dedicacdo toda, essa coisa téo forte. E o Pai Pérsio fez a nossa histdria, a

nossa forga. (Pai Karlito de Oxumaré)

Num momento em que 0s terreiros comegavam a se consolidar em Séo Paulo,
Pai Pérsio parece ter sido um dos principais responsaveis pela estruturacdo dos rituais,
popularizando e democratizando as praticas que na Bahia eram restritas a pessoas

devidamente inseridas na hierarquia dos Candomblés. Como complementa Pai Edson:
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O pai de verdade teve uma preocupagdo com a estrutura e com a
evolucdo do Candomblé em si. Ele almejou que isso fosse para todos,
que todos tivessem o direito. Ele pregou uma coisa que pra mim foi
muito emblematico e eu trouxe pra minha vida: todos tém o direito ao
conhecimento. Nem a todos serd permitido absorver e fixar isso, mas
todos tém que ter esse direito. Pai Pérsio democratizou o Candomblé.
(Pai Edson de Oxum)

Pai Karlito ainda ressalta a profundidade do saber de Pai Pérsio, o que anos
depois teve a oportunidade de comprovar em terreiros centenarios da Bahia.

Eu fui até o Sajahundé, eu fui até o Huntoloji, e quando eu cheguei 14,
conversando coisas de fundamento com as pessoas mais velhas, eu vi a
sabedoria que meu Pai Pérsio tinha. Detalhes, fundamentos, coisas
assim que s6 ele poderia ter visto pra replicar aqui em Sao Paulo aquilo
que eu vi na Bahia, sem antes eu ter visto em outro lugar. Ele sabia de

tudo isso, ele tinha esse conhecimento. (Pai Karlito de Oxumaré)

Ouvimos algumas passagens do préprio Pai Pérsio, tanto nas entrevistas que
nos concedeu, quanto nas que circulam pela Internet, além de seus amigos e filhos — pessoas
proximas que testemunharam muitas passagens de sua vida, como mae Wanda de Oxum, que
0 ajudou com os primeiros barcos e foi sua amiga a vida inteira. Ela nos conta sobre 0s
primeiros anos de Pai Pérsio como sacerdote, da relacdo com sua mée, Dona Isabel de Omolu,

que foi uma das pioneiras do Candomblé em Séo Paulo.

Ele sempre vinha aqui, recebia o caboclo dele. Ele tinha uma preta-
velha também na época. Ele e minha méae fizeram uma amizade grande,
porgue os dois vieram de Umbanda. Frequentaram a mesma casa la no
Jabaquara, do Pai Caio Aranha, e ai eles se gostavam muito. (Mée
Wanda de Oxum)

No Candomblé daquela época, as relagdes de consumo ndo tinham a influéncia
que tém atualmente. Pai Pérsio era um pai de santo incipiente, recém-iniciado e com pouca
idade, mas se mostrava corajoso e ousou enfrentar Seu Jodozinho da Gomeia. Segundo

depoimento de Mé&e Wanda de Oxum:
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Ele botou o segundo barco dele. Ai nesse eu ja estava trabalhando e néo
pude acompanhar. O Pérsio resolveu que tinha que dar obrigacdo de
um irmado de santo meu da Gomeia. E ai meu pai Jodo bateu aqui na
porta dele e foi um bolol6. Ele quebrou tudo, ele bateu, diz que ele fez o
diabo mesmo la na casa do Pérsio, viu? Eu sei que ele arrumou uma
confusdo com Seu Jodo da Gomeia, e meu pai ndo levava mesmo

desaforo pra casa.

Ao destacar alguns trechos desses depoimentos, percebemos de que forma os

pressupostos da memoria se entrecruzam na elaboracdo das narrativas, sobretudo no que se

refere ao grupo e & maneira como analisa certos acontecimentos. Nem tudo que se vive €

lembrado, por vezes recordam-se e descrevem-se com mais precisdo fatos que sequer foram

presenciados.

Na verdade, ¢ a interpretacéo do grupo em torno do que se lembra que deve ser

considerada ndo apenas como um objeto especifico, mas como um recurso que auxilie no

entendimento dos fatos. Nos terreiros, as informacgdes circulam de maneira muito peculiar,

como nos mostra Vania Cardoso ao apresentar o livro Caroco de Dendé, de Mae Beata de

Yemonija:

A vivéncia no dia-a-dia das comunidades de candomblé envolve o constante
contar de historias, a transmissao de ensinamentos aos mais nNovos por meio
das historias contadas pelos mais velhos. A esse contar dos itans, os mitos
sagrados do candomblé, mistura-se a troca de histérias de vida dos filhos-
de-santo, recriando, em cada troca de narrativas, a intimidade de
convivéncia do “povo de santo”. Nos espacos mais intimos do terreiro, onde
os filhos-de-santo se reunem para a preparacdo de uma grande festa ou
para os rituais diarios, ressoam vozes gue pouco a pouco contam e
recontam as histérias desses filhos-de-santo, vozes que cantam o canto dos

orixas e gue contam contos do candomblé. (Beata de Yemonja, 1997: 13)

Para ouvir essas vozes, era preciso participar, presenciar, ver e viver. Em seus

tempos de recém-iniciado, Pai Pérsio foi um bom aprendiz e tentava aproveitar ao maximo

seu tempo com 0s mais velhos ou suas experiéncias nos terreiros da Bahia. Como nos contou

Mae Wanda:
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A luta dele foi grande, mas pelo menos ele venceu... O Pérsio, quando ele
ia pra Salvador, ele queria sempre me levar. Quando ele ia pra
Cachoeira, quando ele ia praqueles lados, falava: “irma”, ele me
chamava de irma, “vocé tem que ir comigo, tem muita coisa 1a na Bahia

pra gente aprender”. (Mae Wanda de Oxum)

Na obtencdo de dados, a participacdo do pesquisador, a observacdo dos
contetidos e a apuragdo das hipdteses sdo referenciais que direcionam o trabalho do ponto de
vista metodolégico e designam de que forma e em quais momentos a historia de vida e a
historia oral podem ser utilizadas. Caso se pretenda conseguir informagdes sobre a esséncia
subjetiva, que revelem a vivéncia e o entendimento da propria pessoa, 0 registro de sua voz

por meio da historia de vida é o caminho adequado.

Inclusive, nesse caso, a vivéncia de Pai Pérsio tem pontos em comum com
diversas outras vivéncias, como também sua postura politica frente a religido e a sociedade
como um todo desbravou caminhos e anunciou um novo lugar para o Candomblé Paulista.
Nesse sentido, quando Julio Braga afirma que “as historias de vida dos afro-baianos séo
historias coletivas, de nds todos, vividas pela familia, pelos parentes, pelos vizinhos,
comadres e compadres, santos, encantados, caboclos e quejandos”, estd também a afirmar
implicitamente que existem experiéncias em comum em existéncias afro-baianas religiosas, as

quais tiveram que resistir e se adaptar a diferentes formas de opressao.

A partir dessas experiéncias, podemos pensar no lugar de fala para ndo apenas
trazer saberes antes invisibilizados pela “ciéncia tradicional”, como existir com plenos
direitos politicos na sociedade. Como afirma Djamila Ribeiro: “Pensamos lugar de fala como
refutar a historiografia tradicional e a hierarquizacdo de saberes consequente da hierarquia
social” (2017: 64).

Reviver e pensar a partir da trajetéria pessoal de Pai Pérsio, por exemplo,
dando conta das experiéncias vividas como meios de compreensdo das relagdes humanas,
amplia a expectativa de conhecer ou descortinar cenarios, enredos e personagens com uma
profusdo de detalhes que a simples observacdo ndo daria conta de revelar. Ouvir aponta
caminhos, expde conflitos, sugere entendimento. Quando Pai Pérsio falava de sua religido,
além de porta-voz autorizado, era um direcionador dos temas que mereciam atengdo e das

estratégias de resisténcia que deveriam ser adotadas.
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Eu sou Pai Pérsio de Xangd, do Axé Batistini. Eu sou do Axé. Desde
quando nasci j& vim predestinado. Mamée teve doze filhos, e eu sou o
doze. Ent&o eu ja nasci ejilaxebora. Portanto, quem é do Axé, é do Axé.
Quem nasce pro Axé tem que morrer no Axé. Quem é do Axé tem que
falar a todos que é do Axé, ndo pode ter vergonha das roupas, das
indumentérias, das contas. N@o pode ter vergonha no 6nibus, nao pode
ter vergonha em canto nenhum que for. Tem que dizer: “eu sou do
Axé”. Porque a gente tem que ser verdadeiro. NOs estamos aqui nesse
Axe Batistini, eu abri terreiro com 11 anos de idade, estou com 61 anos
de idade, nunca fechou minha casa e nunca deixou um ano sem fazer a
fogueira de Aird. Entdo, eu me orgulho de ser do Axé. Sou muito feliz
em ser do Axé. Eu amanheco com Axé no meu coragdo. Eu almoco,
janto, vivo, ganho meu pado de cada dia dentro do Axé. Criei muitos
filhos, formei muitos filhos. Gostaria que todos que fossem do Axé se

orgulhassem do Axé. (Pai Pérsio de Xangd)

Quando um babalorixa ou iyalorixa relata aquilo que vivenciou, importa mais o
seu ponto de vista do que a autenticidade dos fatos. Ndo se buscam informacgdes precisas nem
cronologicamente seguras. Ao narrar, a memdria seleciona tudo que a pessoa considera
importante, e isso tem a ver ndo s6 com os fatos vivenciados, mas com o presente, com 0S

tons que colorem ou obscurecem sua vida no momento da narrativa.

Mesmo o recurso da histéria oral, com o qual aqueles que conviveram com Pai
Pérsio, neste caso, falam a seu respeito ou contam passagens em comum, ndo tem a finalidade
de confirmar ou refutar aquilo que ja foi dito. Todas essas narrativas pretendem recriar uma
memoria de Pai Pérsio e do Axé Batistini, que é também, como ja demonstrou Ecléa Bosi,
uma memdoria social, familiar e grupal. Ter a participacdo efetiva de Pai Pérsio na formacéo
de um terreiro, por exemplo, faz de seu sacerdote uma pessoa legitimada, que sempre contara

com orgulho essa lembrancga, como nos diz Mde Carmem de Oxum:

O primeiro dia que nés o trouxemos aqui, ele veio com a finada Mae
Leda, irma dele, e ele estava com dentes de alho no bolso, uns trés dentes
de alho macho dentro do bolso, e ele jogou esses dentes de alho pela roga
e ele disse pra nos que essa casa seria nossa. Nés ainda ndo haviamos
comprado, e de verdade se concretizou e nds pedimos muito que isso
acontecesse. O 1lé Ola ele cresceu, ele nasceu nas maos do Pai Pérsio. Pai

Pérsio foi uma pessoa que fez por nos, daquilo que ele sabia, daquilo que
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ele entendia, daquilo que ele quis fazer de melhor pra nds. Fez com
muito empenho, com muito amor com muita fé. Ele plantou aqui dentro
dessa casa todos 0os Axés possiveis e impossiveis. Da mesma forma que
ele tinha muito ciimes da gente, ele amava a gente também. E ele fez da
melhor forma possivel pra que nos tivéssemos hoje o que temos e

féssemos 0 que somos.

Pai Pérsio gostava de exaltar sua prépria trajetoria, mas € interessante notar de
que forma algumas passagens que ele mesmo narrou sdo reinterpretadas por seus filhos e
pares, com algumas omissdes, mas normalmente com muitos acréscimos. Vidas que se
estendem e ndo pertencem mais somente a quem as viveu. Alids, vida € sempre interacdo,
convivio, reciprocidade. Quando Pai Pérsio relatava ao lado de quem estivera, tracava, na

verdade, episddios que valorizavam sua biografia.

Eu fiz santo na Bahia, trouxe muita gente da Bahia, pessoas antigas,
aqui no Axé Batistini. Mae Rosinha morou 17 anos aqui, finada Leonor
morou aqui 17 anos, Mae Bida toda vida esteve aqui nessa casa, nesse
Axé. Enfim, muitas pessoas antigas do Axé. Meu babalorixa, antes de
comprar essa roca, ele esteve aqui, meu pai Nezinho, e sei que
espiritualmente todos 0os meus antepassados estdo por aqui. (Pai Pérsio

de Xangb)

Aqueles que participaram da vida de Pai Pérsio reiteram a importancia desses
acontecimentos também para 0 Candomblé de S&o Paulo, indicando que os valores do grupo

estdo sendo transmitidos.

Pai Pérsio comungou do respeito e admiracdo de muitas pessoas antigas
do Candomblé, pessoas como Méae Rosinha de Xangb e Mae Bida de
lemanja. O pildo de Oxoguid do 11é Alaketu Axé Aira, por exemplo, é
heranca da casa de Mae Bida. A época dos ciclos festivos dos Orixas
Funfun, o pildo saia da casa de Mae Bida em Casacadura, Rio de
Janeiro, rumo ao Batistini, retornando quando do término das
obrigacées. Um ano, no entanto, Mie Bida disse a Pai Pérsio: “Meu
filho, esse pildo de Oxoguid agora pertence & Casa de Xang6, ndo vai

mais voltar para o Rio”. (Opotun Vinicius)
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Seu primeiro filho de santo ainda lembra da passagem de Pai Nezinho por S&o
Paulo, um episodio que se tornou um divisor de &guas na vida de Pai Pérsio e na histéria do

Candomblé Paulista.

Na feitura do Zé Mendes, eu estava, tava todo mundo. Que meu vo
Nezinho veio 14 pro Axé Batistini e plantou o Axé. Mas eu nao lembro
muito bem, ndo, porque faz muitos anos. O Candomblé naquela época
era maravilhoso, pouca sabedoria, pouca sabedoria, ai veio minha mée
Rosinha, que era mée pequena dele, foi que comegcou mesmo, foi com a
Mae Rosinha. Comecgou a mudar a casa, a mudar as cantigas, porque ele

era muito inteligente. (Pai Jodo de Ossaim)

No estudo da memdria, ha nuances que jamais apareceriam se se estabelecesse
uma relacdo impessoal e fria, na qual os sujeitos fossem tratados como meros objetos de
pesquisa. A busca de maior aproximacao abre a possibilidade de escuta e apreensdo de outras
formas de comunicacgdo, como gestos, olhares e até siléncios. Trabalhar com histdrias de vida
nos da a chance de aprender a ouvir e de conquistar a confianca das pessoas. 1Sso gera
identificacdo e funciona como uma espécie de jogo de espelhos, fazendo com que o

pesquisador seja tocado pela propria pesquisa.

Ressaltar os aspectos que vém a tona ajuda a graduar 0s acontecimentos e
reforca 0 nivel de importancia de alguns personagens. Mae Menininha do Gantois e Pai
Nezinho tiveram participacao decisiva na vida de Pai Pérsio e sdo constantemente citados em

suas lembrancas e na de seus filhos.

Pai Pérsio teve terreiro na Vila Guilherme, no Farina e na Rua dos
Vianas até finalmente chegar a Rua Antbnio Batistini, 226, em Séo
Bernardo do Campo. Pai Nezinho chegou a visitar o terreno, indicando
onde seria o0 barracéo, o quarto de Xangb, o quarto de Oxum e o quarto
de Ogum. Mesmo com a morte de seu babalorixa, Pai Pérsio seguiu suas
orientacBes, construindo o barracdo e os quartos de Xangd e Oxum,
conforme desejo de seu pai. O quarto de Ogum, ele disse que ainda iria
construir no local determinado por Pai Nezinho, infelizmente ndo houve
tempo em vida, contudo, apds sua morte, os herdeiros da casa, com
perseveranca e determinagdo, construiram o quarto de Ogum no local

onde Pai Nezinho havia pedido. (Opotun Vinicius)
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Mae Luisinha foi criada por Pai Pérsio (que chamava de Tata) desde 0s seis
anos de idade, e através dele teve oportunidade de conhecer Pai Nezinho e Mé&e Menininha.
Ela conta dois momentos que classifica como fundamentais na vida de seu pai de santo:

Depois que Pai Nezinho veio, a vida do Tata deu outra guinada, porque
eu sempre acompanhei, sempre estive por perto. (...) Um dia o barracéo
da chéacara dos Vianas pegou fogo e daqui a pouco chegou o recado que
Pai Nezinho tinha falecido, era 30 de junho. O Tata foi pra Bahia, néo
deu pra pegar o enterro, mas pegou os axexés todinhos. Quando fez o
axexé de um ano, ele levou eu, a M&e Gui, M&e Rosinha e a finada Tia
Leonor. Outra coisa que deu uma guinada muito grande foi Mae
Menininha. Quando ele fez os sete anos, quando foi realmente construir
0 barracdo no Axé Batistini, Mae Menininha mandou Mae Rosinha e
Mae Bida com o Axé enrolado num pano. Mandou preparar tudo que
precisava e hdo mostrou pra ele. Quando foi pra entregar, que era pra
colocar ali no Axé, Xangd pegou o pai e ele nunca soube 0 que tava
enrolado naquele pano. E morreu sem saber, mas foi uma guinada
muito boa, que gracas a Xang6, ao Axé de Méae Menininha, e Pai

Nezinho e de todos, o pai s6 subiu na vida.

Todos que acompanharam a trajetoria de Pai Pérsio sabem o quanto ele gostava
de ressaltar a participacdo de Pai Nezinho e M&e Menininha na constituicdo de seu terreiro.

Vejamos a versdo de outro filho de santo:

O Axé da Sociedade Il1é Alaketu Axé Aira foi plantado por Mée Bida e
Maie Rosinha. Sobre isso, ele sempre comentava: “Mie Bida e Mae
Rosinha que plantaram o Axé daqui da roga, esse Axé foi preparado no
Gantois, por Mae Menininha, agora se vocé me perguntar o que tem, eu
ndo sei, porque quando elas abriram os preparados, Xangd me tomou e
eu ndo vi mais nada, porque o Axé era muito forte né, meu filho, muito

forte”. (Opotun Vinicius)

Nessas lembrancas de Pai Pérsio, Mae Bida de lemanja®® é outra personalidade
que se destaca. Junto com Mé&e Rosinha, foi também responsavel por muitas transformacdes

no Axé Batistini e sua relacdo pessoal com Pai Pérsio foi das mais produtivas. Segundo

13 A seguir, a primeira foto é de Méae Bida de lemanja. Ao lado, Mae Rosinha de Xango.
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contam, ela tinha um quarto no Batistini de onde muitas diretrizes para a vida de Pai Pérsio

foram tracadas.

Mae Bida foi uma grande professora de
Pai Pérsio. Falava um ioruba perfeito,
falava inglés. Tinha um filho médico
gue morreu, filho carnal. O pai adorava
Mée Bida. Uma coisa que percebi: Mae
Rosinha tinha ciime de Mae Bida. Mae
Bida nunca foi de cozinha, nunca fez
nada assim. Com toda sabedoria e
inteligéncia, nunca vi Mae Bida pegar

um prato e tirar da mesa, mas é que ela

foi criada desse jeito. E quando ela
chegava na roca, a Méae Bida, ela era a rainha, e Mae Rosinha ficava
com ciime e eu ficava no meio das duas. Quando Méae Bida chegava e
pedia alguma coisa pra mim, Mae Rosinha ndo gostava, me tirava do
meio, mandava eu fazer alguma coisa demorada, ndo deixava eu voltar.

Olha, vou te dizer, foi dificil. (Mae Luisinha de Nana)

Por mais bem estruturada que seja uma fundamentacdo teorica, a quantidade de
informacGes recolhida nas lembrancas requer alguns critérios técnicos que permitam uma
analise aprofundada e, a0 mesmo tempo, objetiva das narrativas. No decorrer da pesquisa, 0
desafio de articular os dados concretos vai muito além do método, passando pela revisdo das

hipoteses até chegar a compreensdo da “propria vida revelada do sujeito” (Bosi, 1994: 38).

Diante dessa complexidade, a proposta de realizar um estudo que procure
descrever os procedimentos a medida que entrecruze depoimentos que conversem entre si nos
pareceu mais adequada. A memoria recriada ja traz uma interpretacdo latente que auxilia na
selecdo das informac6es e ajuda a organizar as ideias de forma inteligivel. Aqui, ndo bastaria
registrar os depoimentos e apresentar categorias de analise. Sem explicar os procedimentos, a
contribuicdo seria pouco significativa e ndo deixaria entrever de que forma se aplicaram a

metodologia e os critérios técnicos.

Ao interpretar a historia oral ou a histéria de vida € preciso demonstrar os elos
entre a fundamentacdo teorica e o trabalho de campo, estabelecendo um sentido préatico que dé

conta dos objetivos sem perder de vista as possibilidades de realiza-los de forma original. A



147

maneira como Pai Pérsio revela sua historia ou fala de seus mais velhos, a forma como orienta
e aconselha os mais novos e as diretrizes politicas que traca, tudo isso evidencia o Candomblé

que ele tentou implementar.

O depoimento daqueles que conviveram com ele demonstra de que forma tudo
isso foi implementado na prética e ressalta os aspectos positivos de intervencdo na vida das
pessoas. A sabedoria com que cuidava dos Orixas e a capacidade de reinventar o proprio

ritual, adequando a realidade paulista, mas mantendo o vinculo com as matrizes baianas.

Ele era criativo. Muita gente aqui em S&o Paulo néo sabia o0 que era a
roda de Béiani e nem tirava o Adé Baiani no barracdo. Foi ele que
trouxe. Os atos de Ossaim ndo vi ninguém, até hoje ndo conheci
ninguém que fizesse os atos que Ossaim faz aqui. Porque ele era

criativo, ele tinha uma intuicdo que...

Pai Pérsio foi uma grande mudanc¢a no Candomblé de S&o Paulo, depois
dele ndo teve ninguém mais. E antes e depois do Pai Pérsio. N6s todo
domingo iamos pra casa do Pai Bobd, quem fazia o Candomblé e quem
dava run na lansa do Pai Bobd era meu pai de santo. Tava Valdomiro,
mas quem fazia a festa ficar linda era meu pai de santo. Na casa do Jodo
de Oxum, tinha Seu Vava, mas quem fazia a festa bonita era ele. Ele era
criativo, ele mudava totalmente as coisas. Muita gente ndo sabia as
coisas e ele levou pras outras casas. Muita gente hoje tem Iroko
assentado porque ele sabia assentar Iroko, porque ninguém sabia. (Pai

Jodo de Ossaim)

Histérias que se cruzam numa juncdo de espaco e tempo. Sd0 como 0s
destinos, que o fio da memdria vai amarrando até criar uma teia. Nada estd posto neste
mosaico, tudo se movimenta e se encadeia numa sucessao repleta de significados, ora mais
suave, ora mais denso. Aquilo que os olhos nem sempre percebem ou as maos nem sempre

tocam, mas € concreto: a experiéncia vivida e a vida lembrada.

5.2 O ORIXA NA ESSENCIA HUMANA

Como sabemos, os critérios de antiguidade, ou senioridade, sdo a base da

hierarquia, que ndo s6 organiza como proporciona a harmonia, inclusive politica, do mundo
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ioruba. Essa harmonia social é o principio por meio do qual a humanidade se expande. Essa
ideia tem muito a ver com as praticas rituais do reino de Oyo, do qual Xangd foi rei, que
influenciaram diretamente na formacao dos primeiros terreiros. Luz (2002: 70) explica que:

Tanto Xang6 como egungum se caracterizam com entidades que realizam o0s
principios de justica que garantem a continuidade dos valores da tradicao
comunitaria, a harmonia social e asseguram a expansao da vida. Assim
como o culto a Xangd, o culto a egum é originario de Oyd. Ele se

desenvolveu na Bahia constituindo-se talvez no Unico das Américas.

Esse enquadramento historico do culto ndo é tdo importante quanto as funcdes
praticas que os Orixas exercem ou as possibilidades de sobrevivéncia cultural do grupo e de
seus membros. Numa religido que enfrentou a perseguicdo policial sistematica até bem pouco
tempo, o culto a Exu ndo poderia apenas dar conta de ativar as forcas que propiciam a
dindmica do universo por meio da comunicacdo. Os problemas que desde sempre assolaram

os afro-religiosos eram mais graves e urgentes.

Pai Pérsio gostava de falar dos Orixas, de explicar seus dominios, seus poderes.
Ao ressaltar as caracteristicas de Exu, demonstra a importancia dessa divindade na
preservacdo aos locais de culto. Numa época em que ndo se podia contar com a protecao

policial, acreditar no potencial do sagrado era a Unica possibilidade. Nas suas palavras:

Exu é o dono do caminho. Exu é quem leva tudo de ruim. Ele é o
guardido da rua, das encruzilhadas, entdo, ele é quem segura tudo de
ruim que ta4 pra acontecer numa casa de Axé. Exu, ele fica la, na
estrada, no caminho, pra nada acontecer de ruim numa festa, huma
obrigagdo. Entdo noés temos que primeiro dar de comer a Exu e
despachar Exu pra ele ficar no caminho, que é Ona. Ond é o caminho,
entdo, é Exu Ona que toma conta do caminho e da porta da rua da casa
do Axé. Por isso ele tem que ser o primeiro, porque ele é o guardido da

casa. (Pai Pérsio de Xang6)

Os pioneiros do Candomblé Paulista enfrentaram muitos problemas até se
estabelecerem. Pai Jodo de Ossaim é o primeiro filho de santo iniciado por Pai Pérsio e
comemorou seu cinquentenario em 2018. Ao comparar os Candomblés do passado com os de
hoje, ele vé muitas vantagens e acredita que tudo se tornou mais facil, principalmente em

relacdo a liberdade religiosa.
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Tinha muita persegui¢do da policia, tinha perseguicdo mesmo. A Ada
era uma delas. A Ada vocé tava no Candomblé dela, daqui a pouco a
policia chegava. E meu pai de santo também. Eu fui preso com ele duas
vezes: uma no barco de quatro, ele raspou uma menor e 0 pai era
separado da mée, o pai chamou a policia e como a casa era minha,
tivemos que ir preso. Apesar de ndo ter feito nada, tivemos que
responder. Entdo, hoje em dia, vocé tem liberdade pra tocar

Candomblé, tem muito mais liberdade. (Pai Jodo de Ossaim)

Como ndo se espera dos Orixds a benevoléncia dos santos catdlicos, o
Candomblé sempre langou mao das estratégias de resisténcia que incluiam aliangas com
possiveis perseguidores. Pai Jorge, filho bioldgico de Pai Nezinho, conta que o pai sempre
dava um jeito de ser compadre do delegado, do advogado ou do médico da cidade, era uma
forma de se proteger por meio de relac6es privilegiadas.

Digamos que a cultura negra no Brasil seja um sistema simbdlico integrado,
que inclui principalmente a religido, que vem se adequando as mudancgas sociais, como
mostram todos os estudos sobre o0 Candomblé em Sao Paulo. Contudo, a percepg¢éo do préprio
grupo deu conta de que 0s terreiros ja se inseriam em um novo contexto, o da sociedade de

consumo e da era digital.

O Candomblé ficou mais facil, com a Internet... Hoje quando as pessoas
vem jogar elas ja sabem até a qualidade do santo. Hoje as pessoas ja
sabem de tudo, vem jogar pra confirmar. No fim vocé fica sentado
escutando a pessoa te explicar o que é, o que ndo é. Hoje é facil, é
facilimo. Naquela época a dificuldade era total, total. No dinheiro, em
vocé ter liberdade de tocar, vocé ndo podia tocar. VVocé vé que o0s
maiores Candomblés tocavam domingo de tarde. Um Candomblé que
tocava de sadbado era do Valdomiro, ele tocava do lado de um prédio, de
la do prédio comegaram a jogar garrafa que machucou, que precisou
até internar o Eduardo de Logun Edé, que pegou uma garrafada na

cabeca dele. (Pai Jodo de Ossaim)

Como bom filho de Xangd, Pai Pérsio era um homem atualizado, ndo chegou a
dominar as tecnologias, mas tinha total consciéncia dos impactos das redes sociais nos
terreiros. Chegou a ser vitima de noticias falsas, foi muitas vezes difamado, caluniado e teve

até sua morte anunciada. Depois de uma dessas noticias, numa festa de Oxala fez questdo de
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gravar um video dancando Aluja e mandou postar no YouTube para que todos vissem que
estava vivo. Xangd Aira, o senhor dos raios, o fogo que corta o céu, € quem cobra e pune as
injusticas e Pai Pérsio confiava nisso.

Xangb é o quarto rei de Oy6. Todos veio de lé-1fé, né? E aquela guerra
muito grande, ele vencia todas as guerras. Xangd € um homem assim
muito forte, Xangb é muito conquistador, muito namorador. Todas as
mulheres se apaixonavam por Xangd. Xangb tinha muitas mulheres.
Entéo, ele teve Oba, ele teve lansd, mas ele era muito apaixonado por
Oxum, entendeu? Xangb é um Orixa de muita forca, muito poder. Mas

nao gosta de mentiras, ele odeia mentira. (Pai Pérsio de Xangd)

Quando consideramos a nogdo de Orixd como um ancestral divinizado, ja
explicada por Verger (1997) e Bastide (2001), ndo nos propomos a discutir se realmente 0s
Orixas tiveram sua passagem pela terra, se foram seres humanos. Elbein dos Santos (1988)
ndo compartilha dessa visdo, mas todos concordam que os Orixas foram portadores de um
enorme Axé pessoal. Foram reis e rainhas, grandes guerreiros e guerreiras, cacadores,
sacerdotes, curandeiros e feiticeiros, pais e mdes. Pela magia dos seus feitos, bravura,
bondade, justica, retiddo, destemor, astucia e outros predicados, ndo se submeteram a morte,
encantando-se como divindades, como deuses que se personificam nas forcas vivas da

natureza. Pai Pérsio explicava da seguinte forma:

Todos os Orixas sdo deuses, porque nds somos filhos da natureza, né?
Entdo tem a area de Ogum, que a area da estrada, do ferro, da
tecnologia. Ele é o deus do ferro. Temos Oxdssi, que é da fartura, do
mato, da caga. Que sai bem cedo pras montanhas pra cacar, pra trazer o
alimento pra dentro das casas, das familias, matar a fome dos seus
filhos. Tem lemanja, a mae dos peixes, ela que é a dona dos peixes e é
mae dos Orixas. E assim por diante. N6s ndo podemos ficar também
sem 0S Nossos ancestrais, que é o Baba Egum, ndo é? Xangb é o dono da

justica. E a gente tem Deus e deuses. (Pai Pérsio de Xang0)

Embora tenham sido associados a santos catdlicos por forca do sincretismo,
ndo ha como enquadrar os Orixas na logica cristd nem compreendé-los dentro dos padrbes
ocidentais. Sao divinizados, mas estdo longe de ser santos, uma vez que seus mitos revelam

que experimentaram a vida, seus prazeres e suas dores; amaram e odiaram; entregaram-se a
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paixdes desenfreadas; lutaram guerras sangrentas; cometeram e corrigiram injusticas;
acertaram e erraram. Todos 0s Orixas detém um poderoso axé. O dominio que exercem sobre
a natureza é o reflexo das histérias que viveram e que possibilitaram tornar eternos todos os

seus atos.

Ogum, o rei de Iré e senhor da guerra, tornou-se Orixa ao perceber que em um
momento de cOlera irrefletida acabou massacrando todos os habitantes de sua cidade. Foi
tomado por um profundo arrependimento e decretou que, por cometer tamanha atrocidade,
ndo merecia mais viver. Fincou duramente sua espada no solo e, quando o chéo se abriu,

Ogum desapareceu sob a terra e renasceu como Orixa.

Todas as divindades do pantedo ioruba passaram por processos semelhantes.
No momento de sua “morte”, ou seja, quando o sopro (emi) se desprendeu do corpo (ard), o
que restou foi 0 axé em estado de energia pura, que acabou se eternizando ou se encantando

num fendmeno da natureza.

Mesmo Oxala, o grande Orixa da criacdo, falhou em sua missdo de criar o
mundo. Por falta de humildade, recusou-se a fazer as devidas oferendas a Exu, o primogénito
do universo, e no momento de cumprir sua tarefa foi acometido por uma sede sem fim e,
furando o tronco de uma palmeira, sorveu a seiva e embriagou-se. Odudua, o heroi
civilizador, tomou para si a missdo e criou a terra. Como consolo, Oxalad recebeu a
incumbéncia de criar os seres humanos, mas ndo observava suas restricdes a bebida, e por
vezes criava seres defeituosos. Portanto, até Oxala, o mais elevado dos Orixas, cometeu suas
falhas, esta longe de ser perfeito, mas tem sua divindade reconhecida e respeitada por todos 0s

devotos do Candomblé. Pai Pérsio dizia com frequéncia:

Ah, meu filho, Orixa ndo veio no mundo pra fazer nem o bem nem o
mal, Orixa veio pra fazer o que é justo. V& Xangd? Diante de Xangb
cabega de mentiroso néo fica em cima do pescogo. Com Orixa tem que
ser verdadeiro que santo nenhum gosta de mentira. Ndo adianta fazer o
ebd e ndo merecer, tudo é o merecimento, meu filho, porque ninguém é

milagroso no Candomblé. (Pai Pérsio de Xang0)

Mae Stella de Oxdssi, escritora e iyalorixd do Axé Opd Afonja, de Salvador,
nos ensina que a vida é boa e goza-la convém (2012: 19). Os Orixas sabem disso, pois seu

grau de humanidade vai muito além da capacidade de ser bondoso ou generoso, compreensivo
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ou tolerante, que, alias, sdo valores que preconizam e apreciam. Orixas sd&o humanos porque
sd0 passiveis e passionais, sdo como qualquer pessoa, por isso entendem e aceitam as

decorréncias de nossa condi¢do. Como dizia Pai Pérsio:

Xang0 gosta das coisas muito justas, muito justas. As pessoas hao podem
levantar caltnias. Se levantar caltnia, Xangb fica irado com aquela
pessoa. N&o pode falar mal das pessoas, tem que ser amigo verdadeiro.
Porque Xangd é um santo muito bom, mas s6 que ele ndo gosta de

mentiras, de callnias, de trai¢éo. (Pai Pérsio de Xang0)

“Kawd Kabiesile, venham ver o rei descer sobre a terra”. Na saudacdo de
Xang6 seu dominio e seu poder ja se revelam. Um grande rei que governou Oyd, a capital
politica dos iorubas, sendo seu quarto Alafin e 0 mais importante monarca da cidade. Xango
manteve sua realeza inclusive entre os Orixas. E o deus do raio, do trovdo. Filho de lemanja
(lya Massé) e Oranian, que fundou a dinastia de Oy6 e também é considerado um grande

herdi civilizador e criador do mundo.

Compreender o carater do Orixa ajuda a entender melhor a personalidade de
seus filhos. Como Pai Persio era de Xangd, aspirava e reproduzia, a sua maneira, as
caracteristicas do Orixa. Xangd & guerreiro, viril, corajoso, violento e extremamente
orgulhoso. Detentor de um poder absoluto, Xangé é aquele que jamais se sujeita. Contudo, a
violéncia de Xangb somente se manifesta em funcdo de algum objetivo especifico, para
castigar os traidores ou conquistar o poder. O vermelho do sangue, da vida, e o branco do
poder ancestral, da génese, sdo suas cores. Pai Pérsio sempre aspirou ao poder, como conta

um de seus filhos mais antigos:

Qualquer um ele matava pra ser rei. Ele ndo tinha sabado, ele ndo tinha
domingo. Ele ia pra casa dos outros fazer o Candomblé, ele tinha o dom
do neg6cio. A minha mae Rosinha, eu lembro, ela era minha mae
pequena, eu convivi com ela, ela falava: “Pérsio, rei é Xangé.” Mas ele
tinha o dom. E ninguém imita ele. Ele tinha estratégia. Ele sempre quis
dominar S&o Paulo, ele sempre quis isso, e ele tinha o poder de fazer
isso. Vocé vé que todo mundo da Bahia vinha, pagava avido, pagava
isso, pra ficar ali porque era status. E assim ele foi crescendo. Ele ndo
tinha sabado e domingo, a vida dele era o Candomblé. (Pai Jodo de

Ossaim)
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Toda simbologia em torno da autoridade do rei remete a Xangd, a comecar
pelo poder de unir céu e terra, exercendo a funcdo de intermediério e atuando como um elo
que organiza e participa da obra divina. Na missao de estruturar o Candomblé Paulista, Pai
Pérsio foi a ponte entre os terreiros da Bahia e os de S&o Paulo. Na transicdo da Umbanda

para 0 Candomblé, ele uniu dois universos sagrados e circulou com naturalidade entre ambos.

A origem sagrada de um rei reveste de valor sua imagem, transformando-o em
dono do poder politico e centro de todas as decisdes. E como o sol. Sem sua presenga no se
ganha uma batalha. Senhor e juiz de toda existéncia humana. Xangb é totalmente avesso a
morte. O frio de Iku ndo passa perto de Xango, que representa o calor do fogo, da vida. Seus

mitos exaltam seu dominio sobre o fogo e o poder, suas paixdes, suas guerras.

Pai Pérsio costumava contar que quando Pai Nezinho morreu e ele foi procurar

Mée Menininha para dar continuidade a suas obrigacoes, ela ja o esperava.

“Meu filho, eu estava lhe esperando. Vocé nio é Aira Seyin?” Sou, sim,
minha mie. “Eu sei. Vocé foi do barco que Nezinho fez, pois se fui eu
que passei os axés do seu santo. Ele disse que vocé vinha. Agora
ninguém mais pde a mao na sua cabeca. Vocé ja teve Simplicia, ja teve
Nezinho e depois de mim, mais ninguém. Vocé ja teve trés, quatro so pra
pegar na alca do seu caixiio, ouviu?” Sim, senhora, minha mae. (Pai

Pérsio de Xangb)

5.3 AIRA SEYIN: A IMPORTANCIA DO NOME NO CANDOMBLE

Para entender a importancia do Oruko, isto €, do nome dos iniciados no
Candomblé, recorremos a um dos filhos de santo mais admirados por Pai Pérsio. Carlos
Vinicius Santana é conhecido pelo posto que ocupa e chamado de Opotun Vinicius, foi um
dos principais interlocutores desta pesquisa. Foi quem nos ajudou a compreender o
significado do nome dado a Pai Pérsio em sua iniciacdo. Ele nos explicou a importancia e a
simbologia do nome para o0 povo ioruba e para os seus descendentes que fundaram o

Candomblé no Brasil.

Resumidamente, diferente da cultura ocidental, na qual muitas vezes o nome

dado a um recém-nascido ocorre de forma aleatoria, na tradigdo ioruba e na religido dos
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Orixas a escolha do nome que serd atribuido a uma crianga ou para um iniciado vem da
observacdo de um conjunto de aspectos, que envolvem desde 0 modo de nascimento e passa
pelas caracteristicas do Orix4 ou pela intencdo de que os passos daquela pessoa sejam
gloriosos ao longo da sua vida. Nesse sentido, h& um provérbio ioruba que diz: lle la nwo ka

to somo loruko (preste atencédo a historia da sua casa/familia antes de nomear uma crianca).

No caso de Pai Pérsio, o seu Oruké (Aira Seyin) parece estar estritamente
ligado aos poderes/forcas do seu Orixa. Aira, considerado por muitos como outro nome
atribuido a Xang0, é uma corruptela de Arira, que denota o dominio de Xangd sobre os raios e
sobre 0 seu maior simbolo, as “pedras de raio” (Edun Ara). E, ainda, 0 nome da prépria
Divindade do Raio (Aira). O segundo nome (Seyin), por sua vez, pode ser traduzido como: Se
(corruptela de Ase, que é forca, energia sagrada) e Yin (corruptela de Yinyin, que Abraham, no

Dictionary of modern Yoruba, transcreve como “chuva de granizo”).

Assim, Aira Seyin significa “a divindade do raio que possui a energia sagrada
da chuva de granizo”. E importante destacar que inimeros nomes dados a Xangd e Aird
explicam a ligacdo desses deuses com a chuva, o granizo, os raios e trovdes. OlUorojo,
mencionado por Wande Abimbola,** por exemplo, é um dos nomes dados a Xangd por lutar
contra seus inimigos com pedras de raio durante a chuva. Pai Pérsio, nas quartas-feiras de
Amala, costumava recitar Orikis de Xangd e em muitas ocasides, finalizava proferindo

Kawoo kabiesile, wod wod wod, que, conforme Abimbola, é uma alusdo ao som do trovéo.

Pai Pérsio parece ter herdado de Xangd a realeza, como se pode ver no
depoimento de Pai Edson de Oxum. Todas as pessoas que falaram de sua trajetoria
ressaltaram sua personalidade agregadora e sua capacidade de conciliar, além da grande
inteligéncia, criatividade e comando. E muitos avaliam que suas acdes foram deliberadas,
pensadas estrategicamente para que se tornasse uma referéncia e que seu grande objetivo

sempre foi ser 0 babalorixa dos babalorixas de Séo Paulo.

Ele era de Xang6, ele era vaidoso, ele tinha a sua empafia, mas eu
acredito que o Pai Pérsio representou e se projetou muito mais do que
ele imaginou. Aquele Candomblé em que ele recebeu a coroa dourada e
a faixa de Afuapé, eu me lembro muito bem, o sacerdote dos sacerdotes.

E quando os africanos comegaram a cantar aqueles Oyés, aquelas

14 Wandé Abimbola, é um académico nigeriano, um professor de lingua yoruba e literatura e antigo vice-
chanceler da Universidade de Ifé, e também atuou como o lider da maioria no Senado da Republica Federal da
Nigéria. (WIKIPEDIA, em 27 de janeiro de 2019).
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louvacgOes, e os africanos se curvarem e dizerem: “Afuapé, Afuapé”.
Aquilo era muito grande, era muito maior do que ele conseguia ver. (Pai
Edson de Oxum)

Pai Pérsio teve uma Unica filha, que foi a escolhida entre as muitas criancas
que sempre fizeram parte do Axé Batistini. Daniele de Oxum. Foi criada por Pai Pérsio desde

0 nascimento e cerca de um ano depois registrada como filha legitima.

Quando Mae Luisinha ficou gravida foi um aué, né? Porque ela era
nova e o rapaz que a engravidou ndo quis assumir a gravidez. Ele ndo
quis assumir e ela passou por inimeras dificuldades com a familia. Ela
ja morava com Pai Pérsio, na casa de Axé, ajudando ele. Quando eu
nasci, primeiro ele me batizou junto com a prima da minha mae. Fui
registrada s6 com o nome dela. Ele comecou a tratar ela muito diferente,
muito mal, inclusive. Até que a finada Shirley contou pra minha mae
gue, na verdade, meu pai queria me registrar como filha e néo ficar s6
como padrinho. Fui registrada como filha dele depois que eu ja tinha
um ano e meio de idade. A familia do meu pai teve muita dificuldade de
me aceitar, passei por muitas coisas no Batistini quando crianca, alguns
traumas, inclusive. Elas faziam questé@o de dizer que eu néo era filha do

Tata de verdade. (Mae Daniele de Oxum)

Em todos os depoimentos sobre Pai Pérsio de Xangb h& uma ideia recorrente,
quase uma abstracdo, que precede tudo que se diz a seu respeito. E um conceito que também
se refere a essas instituicGes tdo especificas que sdo os terreiros. As narrativas ganham
contornos de saga, confundem-se com o0s mitos. Pessoas simples, cheias de fragilidades,
humildes, ganham forca, transformam-se em herdis. Tornam-se capazes de edificar grandes
obras apenas com persisténcia e coragem, somadas, obviamente, a uma inteligéncia fora do
normal, que supera quaisquer limitacGes. Na origem de cada Candomblé, uma nocéo latente

de que tinha tudo pra dar errado, mas deu certo.

Pai Pérsio é considerado um grande homem, mas repete em sua vida essa
l6gica de superacdo. Em torno de sua trajetOria, as historias de dificuldade, sofrimento,
perdas, ingratiddo, traicGes, doenca e morte trazem as lembrancas cores fortes, escuras, e
tracos sinuosos, imprecisos, que devem ser observados com muita atencdo pra que se

entrevejam as paisagens que desvelam.
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Entretanto, esse grande homem assim se fez porque venceu. No Candomblé,
Pai Pérsio é um ancestral que celebra a vitoria sobre a morte. Conforme nos conta um de seus
filhos:

Ele foi crianca pobre. A riqueza da vida do nosso pai era manter aquela
mesa dele coberta de comida o dia inteiro, a qualquer hora do dia ou da
noite que alguém chegasse, ele tinha uma comida pra botar, estava na
mesa servido. Porque ele tinha pavor que alguém passasse fome na casa

dele, porque ele passou fome quando era crianca. (Pai Edson de Oxum)

N&o se negam o0s méritos pessoais, 0 talento, o dom. N&do se nega a
perseverancga, o esforco, a coragem. A memoria do povo negro, especialmente o povo negro
do Candomblé, ¢ marcada pela pobreza, pela instabilidade, pelo descrédito. De onde vem a
forca? A devocdo leva a crer que vem dos Orixas, do sagrado. E o que Pai Pérsio e tantos

outros babalorixas e iyalorixas responderiam.

Contudo, a resisténcia, a raga, 0 Axé vém da origem e da historia desse povo. E
a forca que os mais velhos demonstraram e que desperta nos mais novos 0 mesmo desejo de
vencer. Contudo, atualmente hd quem veja o sacerdocio no Candomblé como uma carreira
promissora, sdo 0s contrastes de uma religido de resisténcia numa sociedade de consumo.

Segundo Pai Edson, Pai Pérsio costumava dizer:

“Meu filho, ndo adianta lutar, remar contra a maré, o que o Ori ndo
comporta, Orixa niao abencoa.” Essa ¢ a maxima da légica. Pai Pérsio
pensava para o coletivo, ele era o cara para o coletivo. Ele queria que
todo mundo estivesse num nivel, num patamar bom. Muitas vezes eu
escutei iyalorixas de 14 da Bahia ligar, ele atender e ela perguntar: “O,

filho, vocé se lembra de tal coisa...”, e ele dizia.

Coisa de destino também. Destino, estrela e dom. E hoje as pessoas
querem a estrela que elas nédo tém, eles querem o destino que eles nao
tém, por que eles vém o Candomblé como uma ascensdo social. Eles
veem nisso uma oportunidade e ai eles criam uma situacdo. Vender a
imagem é mais importante do que criar uma estrutura. (Pai Edson de

Oxum)



157

Como j& se viu, Pai Pérsio é o ancestral fundador do Axé Batistini, um Essé, e
sua memoria paira como a figura de um pai rigido, bravo, enérgico, mas cuidadoso, atento as
fraquezas de seus filhos e filhas. Um bom pai, generoso, digno, provedor, preocupado com o
crescimento de todos. Como lembra sua Unica filha legitima:

Pai Pérsio sempre me preservou muito no sentido de... vou usar um
termo mas eu quero que o senhor entenda, ele ndo me misturava muito
assim com as pessoas, justamente pra me preservar. Sempre teve uma
preocupac¢do muito grande entre homem e mulher, ele ndo gostava de
misturar, até porque os meninos ficavam muito em cima de mim, néo
era nem pelo fato de ser a Daniele, mas por ser a filha do Tata. E ele
sempre me preservou muito nisso. Nunca me deixou sentar em colo de
homem, sempre teve uma relagdo muito de pai mesmo comigo. Quando
minha mée casou com meu padrasto, ele passou uma lista de coisas. Ele
tinha uma preocupacdo muito grande. Eu sempre admirei muito ele,
porque apesar de ele ter a vida dele particular, eu nunca presenciei
nada, nunca me envolveu em nenhuma situacéo. Ele foi realmente um
pai, sempre me ensinou 0 que era certo e 0 que era errado, nunca quis
que eu bebesse, que eu fumasse, e eu sou muito grata. Mesmo eu sendo
filha Unica, eles nunca me deram nada de bandeja. Eles sempre
pagaram a metade das minhas coisas, nunca me pagaram tudo. Fui
fazer faculdade meu pai e minha mae falaram: “vou pagar a metade,
vocé vai pagar a outra metade que € pra vocé dar valor”. Eles poderiam,
por eu ser filha Gnica, ter me bajulado, ter me dado tudo de bandeja,

mas nao foi assim. (Méae Daniele de Oxum)

As lembrancas convergem e colaboram para unir e harmonizar a comunidade
em torno de sua prépria historia. Trata-se de um sentimento de identidade, principalmente
com esse pai, que afetivamente acolhe a cada um, que, por sua vez, se esforca em dedicacdo e
aprendizado, para repetir em si os feitos do ancestral. Filhos de santo também expressam em

seus depoimentos o carinho e o cuidado de Pai Pérsio. Como lembra Opotun Vinicius:

De fato, ele sempre gostou muito de mim. Quando eu completei dezoito
anos ele me disse: “Vou lhe dar sua carta de motorista, porque vocé é
muito bonzinho e nunca me fez malcriacéo, essa carta eu que quero te
dar”. Entretanto, o que mais me deixou feliz com ele, ndo foi a roda, néo

foi a carta de motorista, mas sim, o prazer em poder tocar o Aluja para
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ele dangar. Ele realmente era dono do Alujéa perfeito. A vez que ele mais
me emocionou foi quando ele me disse: “E meu filho, eu gosto de dancar
Alujad quando vocé estid tocando, pois vocé toca devagar e faz as
passagens para eu dobrar, né?”. Recordo-me que, sempre que
acabavam as festas, podia estar quem fosse ao Hun, até mesmo o Meu
Mestre, eu sempre pedia para pegar, para finalizar com ele dangando o
Alujéa. Ele se levantava e dangava como ninguém, no final, quando ele
pedia para parar, reverenciando os atabaques ele ia até o Hun, sorria e
com as duas maos abracava 0 meu rosto... Isso, infelizmente, nunca mais
terei, seja com ele, seja com Aird ou com lbualamo do meu Pai...

Infelizmente, isso partiu com eles. (Opotun Vinicius)

Pai Karlito de Oxumaré lembra outra passagem:

Num dia que estava muito, muito triste, eu estava chateadissimo, eu
estava triste, mas era com minha vida pessoal. E ele pegou e falou assim
pra mim: “Ué? O que é que vocé esta fazendo aqui hoje? Ta triste...
Alguma coisa ruim vocé ta. Vocé ndo ta bem, eu sei que vocé ndo ta
bem.” E naquele dia eu nio tava bem mesmo. Eu tava triste, eu tava
chateado, eu tava deprimido. E esse Pai Pérsio, que foi o fundador do 11é
Ola junto conosco. O homem que teve um amor tao grande, tdo forte

pra fazer aquele 11é Ola. (Pai Karlito de Oxumaré)

Do alto da posicdo que ocupava diante de seus filhos, Pai Pérsio sd poderia
atribuir a Xang0, seu Orix4a, a fonte de toda sua forca e superacdo. E repetia como um mantra

a qualquer um que perguntasse 0 que representava Xang6 em sua vida:

Xang6 é a minha vida. Xangb é o ar que eu respiro, Xango é a felicidade
gue eu sinto de viver. Xangd é meu pai, meu irmdo, € meu amigo. Eu
deito e levanto com Xangd. Eu moro com Xangd e vivo pra Xangé. E
garanto que Xangd vive pra mim. Tudo que posso pensar nessa vida é
Xang6. Xangd 24 horas por dia. Xangd ¢ meu conselheiro na hora da
tristeza, Xangd que enxuga minhas lagrimas. Xangd é quem me rege,
Xangb é quem me da poder, Xangd é quem me da paciéncia na vida.
Xangb é quem me da os amigos, entendeu? As pessoas que me rodeiam e

gue me amam, tudo é Xangd. (Pai Pérsio)
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A ideia de reciprocidade permeia toda tradicdo ioruba e é um dos principios
que regem e organizam os terreiros. O ritual de iniciacdo pode ser entendido a partir dessa
I6gica, como se 0s homens humanizassem os deuses e 0s deuses divinizassem 0s homens.

Para alguns babalorixas da atualidade, iniciar-se é tornar-se Orixa.

5.4 MITO OU MEMORIA

Essa relacdo privilegiada entre mito e memoéria de que nos fala Teresinha
Bernardo requer um instrumento préprio de interpretacdo, que pressupde, por um lado, o
conhecimento da mitologia dos Orixas e, por outro, a compreensdao do conceito de memoria
de maneira ampliada, a chamada memoria divinizada (Vernant, 1971). Esse mesmo recurso
com o qual a autora analisou as lembrancas de Mae Olga do Alaketu nos vale para interpretar
as de Pai Pérsio de Xango.

Diferentemente da memoria dos mortais, a divinizada tem um movimento
que sai do presente mas, quando vai ao passado, chega ao tempo das
origens e, em vez de retornar ao presente, vai para o futuro e chega,
finalmente, ao presente. E a memoria que caracteriza o discurso dos
profetas e dos poetas. Mas a sacerdotisa, que se constitui em um dos
principais sujeitos deste estudo, tem as duas memérias: a dos mortais e a
divinizada. E no jogo das duas memdrias que a sacerdotisa, com o auxilio

analitico de Vernant, movimenta-se neste trabalho. (Bernardo, 2003: 19)

Entre o mito ¢ a memoria reside uma espécie de “poética afro-brasileira”.
Babalorixas e iyalorixas ja traduzem em mito ou poesia seus proprios nascimentos. E como se
a esséncia de sua origem guardasse uma ordem legitimadora de sua existéncia. Isso 0s
transforma, paradoxalmente, naquilo que chamaria de individuos sociais, cuja capacidade de
romper com regras estabelecidas lhes permite investir nas consciéncias e reger 0S
inconscientes daqueles que os seguem. Esse conceito tomado da Administracdo ainda reitera
que “ndo héa sociedade sem discurso inaugural e sem a transmissdo infinita desse discurso”

(Enriquez, 1997: 41).

Segundo Teresinha Bernardo (2003), Mée Olga do Alaketu contava a histéria
do seu nascimento e ressaltava a intervencdo direta das divindades, especialmente de Iroko,

para a sua sobrevivéncia. Com Pai Pérsio ndo foi diferente. Tomemos antes a memaoria/mito
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do nascimento de Mé&e Beata de lemanja, observando que as circunstancias, assim como no

caso de Mé&e Olga e Pai Pérsio, ja criavam os elos com seus respectivos Orixas.

Minha mé&e chamava-se do Carmo, Maria do Carmo. Ela tinha muita
vontade de ter uma filha. Um dia, ela engravidou. Acontece que, num desses
dias, deu vontade nela de comer peixe de agua doce. Minha mée estava com
fome e disse: “ja que ndo tem nada aqui, eu vou para o rio pescar.” Ela foi
para o rio e, quando estava dentro d’dgua pescando, a bolsa estourou. Ela
saiu correndo, me segurando, que eu ja estava nascendo. E eu nasci numa
encruzilhada. Tia Afala, uma velha africana que era parteira do engenho,
nos levou, minha mae e eu, para casa e disse que ela tinha visto que eu era
filha de Exu e lemanja. Isso foi no dia 20 de janeiro de 1931. Assim foi o

meu nascimento. (Mae Beata de lemanja)

Até o relato de um nascimento revela a dimensdo mitica que envolve todos
aqueles que se iniciam no Candomblé. Se toda iniciacdo implica morte, ao renascer, o iab se
transmuta no proprio mistério, reinterpretando suas memorias com base nas prerrogativas de
sua nova condicdo. Integrar o sagrado é tornar-se sagrado, mas 0s que séo escolhidos para o
sacerdocio guardam entre si mais um segredo: a existéncia conquistada, que transparece por

meio da batalha poética travada para nascer e da nobre misséo que enfim se revela.

Nesse caso, percebe-se que o mito € fundamental para se compreender o
conjunto de caracteristicas comuns ao grupo, especialmente porque 0s remete a mesma
origem. E do ambito da cultura a forma de contar uma histéria, por mais pessoal que seja.
Portanto, o jeito como esses pais e maes de santo narram as passagens de seus nascimentos
esta imbricado nas teias de significados tecidas por suas crencas e tradicdes. E a memoria do
grupo se revelando por meio de lembrancas individuais. Afinal, € proprio do ser humano

pensar da maneira como lhe € prescrito.

O nascimento de Pai Pérsio tem em seus contornos poéticos muitos simbolos
de seu Orixa, Xangd, e outros tantos reveladores de sua espiritualidade. Como ele mesmo nos

contou um dia;

Mamée jé tinha 11 filhos e o guia do meu pai falou que vinha mais um, e
gue aquele que vinha com a espiritualidade. Que era eu. Ai mamae
falou: “por isso que eu nao acredito em espiritismo, por que como que

na menopausa, eu ja cai na menopausa, eu vou ter filho? Como que eu



161

vou ficar gravida?” Ai ela engravidou de mim. Eu sou 0 décimo-segundo
filho. Entdo, eu ja vim predestinado, porque eu sou “ejilaxebora”. Se
fosse uma familia africana seria condecorada. Na Africa, ela, e eu
também, teria algum titulo. Porque eu sou “ejilaxebora”. Mamaie teve

doze filhos, e eu sou o doze. (Pai Pérsio de Xang0)

Ser o décimo-segundo filho ja predestinava Pai Pérsio a ser de Xango.

“Ejilaxebord”, como ele gostava de repetir. Doze, o nimero sagrado de Xangd, que alcava a

espiritualidade aquele que nascera do improvavel. Vejamos o relato de um de seus filhos de

santo mais proximos:

Meu Pai Pérsio dizia que seus pais ndo esperavam 0 Seu nascimento,
mas que um espirito havia dito que sua mae daria a luz seu décimo-
segundo filho, e que essa crianca, teria muita espiritualidade. Desde
muito novo Pai Pérsio via “espiritos”, chegando a ser batizado pelo Dr.
Bezerra de Menezes, em um centro espirita. Jamais renegou suas
origens e fazia questdo de dizer isso. Quando crianca fora levado por
sua madrinha ao Terreiro de Pai Caio Aranha, ainda localizado a Rua
Mucuri, no bairro do Jabaquara. Antes de chegar a adolescéncia, ja era
manifestado pelo Caboclo Sultdo das Matas, seu Tranca-Rua das Almas
e Tia Maria, divindades que amava da mesma forma e intensidade a
qual amava Aira. Certa vez Pai Caio disse que Pai Pérsio ndo seria
iniciado por ele, que sua trajetéria estava ligada ao Candomblé da
Bahia, e recomendou que fosse até Salvador. Assim Pai Pérsio o fez.

(Opotun Vinicius)

Pensar em todos os aspectos do imaginario coletivo sem considerar o quanto as

representacdes contribuem para suavizar ou acentuar os tons das narrativas seria 0 mesmo que

ignorar a importancia dos simbolos, da memoria, das ideias, das crengas na constituicdo do

universo cultural de um povo. Séo esses componentes culturais devidamente compartilhados

que reforcam o sentido de comunidade. O Candomblé é um espaco onde se compartilham

vivéncias, que pressupdem e concomitantemente possibilitam aprendizado e trocas. E 0s

ensinamentos passam por critérios rigidos de selecdo. Como se pode ver neste depoimento,

nem todos sdo escolhidos:

Sobre isso, tenho muito orgulho em dizer que fui privilegiado, como

poucos. Ha alguns anos, meu Pai Pérsio me disse: “E meu filho, esta na
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hora de vocé aprender a roda de Xang6”. Lembro que nio acreditei,
haja vista ele ter muita restricdo a quem ele ensinava essa importante
historia do rei de Oyd. Recordo-me que, ap6és um longo juramento,
diante do préprio Aira, ele me disse: “E meu filho, eu quero te ensinar,
mas como 0 home mesmo diz, a roda ndo é minha é de Xang0, eu preciso
ver se ele quer que vocé aprenda”. Ele entdo pegou o orobd e, meio que
sorrindo foi dizendo: “E meu Pai, agora é a hora da verdade, é a hora
que a gente sabe se o filho de santo é bom, se nunca falou mal do pai de
santo, se andou na linha... Meu Pai, ele é merecedor de aprender a roda
do senhor? Nessa hora, ele arremessou o orobd ao chio, ‘Alafia’.”” Nessa
hora eu chorei e ele, por fim, tocando-me 0 queixo com as mMAaos,
proferiu rindo: “Oh! Meu filho, eu ja tinha jogado antes para saber se
eu podia te ensinar”. Naquele dia, eu nio dormi... Na verdade, até hoje
penso sobre aquele momento, Unico, especial e magico para mim...

saudades... saudades... (Opotun Vinicius)

Outro depoimento mostra que um babalorixd da envergadura de Pai Pérsio

necessitava de algumas pessoas que o blindassem. Essa protecdo evitava indisposicdes e 0

mantinham numa posicdo confortavel, daquele que deixava de fazer porque o esquema em

torno de si 0 impedia.

Eu nunca vi o Pai Pérsio dizer ndo pra ninguém, nunca vi. As pessoas
chegavam, faziam das perguntas mais tolas as perguntas mais
complexas e ele tinha uma palavra pra cada Ori que parasse na frente
dele. Ele foi um homem que participou da evolugdo do Candomblé de
Sao Paulo. Na minha visdo de Candomblé, a gente tinha Pai Pérsio e Seu
Valdomiro. Seu Valdomiro era um pai de santo extremamente popular,
0 Pai Pérsio era um pai de santo extremamente elitizado. Pai Pérsio era
um pai de santo elitizado e inalcancavel desde sempre. Porque Tia Leda,
a primeira Ekedi do santo dele, ela ndo deixava ninguém chegar perto
dele. Ninguém chegava no Tata se ndo passasse pela Tia Leda, e ela era

irma mais velha, entdo ele obedecia. (Pai Edson de Oxum)

Muitas vezes, o mito empresta as representacdes da realidade seus tracos e

formato, com intensidade, lirismo e beleza, transpondo as circunstancias do concreto. Esses

ensinamentos e nascimentos miticos, por exemplo, inserem pais e maes de santo no universo

do sagrado, remetem a memoria divinizada que dialoga intimamente com aquilo que
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chamamos de memdria ancestral. Sempre que uma narrativa individual reportar-se de algum
modo & histéria de um povo ou a um legado como o de Pai Pérsio, as diretrizes religiosas,
culturais, sociais ou politicas estardo de alguma forma sobrepostas.

Como se pode inferir, o imaginario é um referencial sem o qual os mitos, 0s
rituais e as proprias divindades e ancestrais ndo teriam a possibilidade de instruir nem
direcionar, ensinar nem corrigir, influir nem motivar. Todos estariam langados a concretude
humana, & insuportavel realidade, que de tdo infima e insignificante se faz impossivel de
carregar. O sonho e a esperanca emprestam leveza a vida e a morte. A histéria de pessoas
simples, de poucos recursos ou expectativas, como Pai Pérsio e tantas outras liderancas do

Candomblé, sé pdde se transformar porque acreditaram na forca de sua devogéo.

Eu comecei minha vida espiritual com seis anos de idade e depois que eu
fui fazer o santo, nunca mais sai do Candomblé, nunca mais eu sai da
minha religido, nunca mais eu me afastei. Todos o0s anos eu fago a minha
fogueira, porém comecou com uma fogueirinha pequenininha e ja tive
fogueira aqui até de caminhdo e os Orixas todos em volta da fogueira.
Xang6 dancando na fogueira, abencoando o povo. Aqui na minha casa
quem toma conta da fogueira de Aira é o povo, ¢ a multiddo que toma
conta, ndo é ninguém. A gente organiza tudo, fica tudo muito bonito,
mas a multiddo toma conta de Xangd. Aonde vai Xang0, vai a multidao.
E tem a procissdo do Adé Baiani, tem o churrasco, tem o bingo. E uma
festividade anual que nunca mais na minha vida eu parei de fazer,

nunca mais. (Pai Pérsio de Xangd)

Interessante notar como essa ideia de multiddo, de povo, tem um sentido
profundo quando se trata do mais poderoso entre todos os Orixas. Xango é o senhor do fogo e
da justica, o grande rei de Oyd, a capital politica dos iorubas. As analogias feitas por Pai
Pérsio comprovam que a relacdo entre o0 homem e o sagrado revela uma dimenséo especifica
da existéncia humana. Essa relacdo é estabelecida por cada cultura e manifesta uma forma de
organizar o mundo. Tudo que é poderoso e significativo se torna sagrado. Quem conheceu Pai
Pérsio sabe a importancia que tinha a fogueira e quem viu Xangd dancar sobre ela sabe o

guanto aquele momento era sagrado.

O sagrado é a categoria pela qual a cultura denota sua peculiar
interpretacdo do homem e do mundo. Mircea Eliade afirma, repetidas vezes,

que “sagrado” significa “real”. Todos os mitos de criagdo do mundo
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relatam a transformacdo do caos em cosmo, por meio da palavra, que
nomeia os seres, atribuindo-lhes os respectivos lugares e papeis. Ordenar o
mundo por meio do sentido é transforma-lo em grande sistema significativo.

O mundo torna-se entdo parte da realidade humana. (Augras, 1983: 13)

N&o nos esquegamos que 0s modelos de comportamento também decorrem da
religido, uma vez que se trata de um sistema de significacbes do qual os acontecimentos
religiosos sdo uma expressdo concreta. Quando o homem se vé diante da morte, isto €, quando
se percebe mortal, emerge de forma contundente sua dificuldade em suportar a realidade.
Dessa necessidade de sobreviver a contradicdo € que surge o mito. Como explica Morin
(1973: 117):

Descobrimos que imagem, mito, rito, magia, sdo fendmenos fundamentais,
ligados ao aparecimento do homem imaginario. Mitologia e magia serdo
doravante complementares, associados a todas as coisas humanas, até as
mais bioldgicas (morte, nascimento) ou mais técnicas (caga, trabalho): vao

colonizar a morte e arranca-la do nada.

Para entender o mito é necessario transcender a um procedimento explicativo
racional. O mito adquire sua propria logica e configura-se como uma forma de raciocinar
absolutamente legitima, embora ndo siga os mesmos moldes de um conhecimento formal,
cientifico. Tanto o mito quanto a ciéncia possuem a mesma objetividade, mas se explicam por
caminhos diversos. Nos terreiros, 0s mitos procuram dar sentido a tudo que se realiza por
meio dos rituais. Xangd é o senhor do fogo, portanto, dancar em volta da fogueira remete aos
dominios do Orixa e as histérias sagradas que o relacionam ao elemento, comprovando que

por meio do mito se fundamenta o rito.

Ritual e mito sdo saberes iniciaticos que se adquirem através da vivéncia. Estdo
profundamente imbricados e formam uma unica realidade. O rito permite que o sagrado se
repita e se desenvolva. Na iniciacdo, por exemplo, o arquétipo de determinado mito é

renovado na filha ou filho de santo, remontando a cria¢do, a origem, a morte.

O ritual é a autorizacdo por meio da qual se introduz um ser no universo do
sagrado. A inicia¢do conduz o iab ao interior do grupo e de seu sistema de crenca, é quando se
transmitem os valores, as cosmovisdes, que permitirdo a reconstrugdo de identidades. O

iniciado é aquele que foi aceito, a quem foi permitido tornar-se aw0 e fazer parte do mistério
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sagrado. No dizer dos antigos, “o Candomblé¢ é pra todos, mas nem todos sdo para o

Candomblé”.

Quando Pai Pérsio narra a historia de sua iniciacdo, a maneira como foi
recebido na Casa de Oxumaré, o abraco caloroso da divindade e o acolhimento da mée de
santo, deixa entrever esse aspecto fundamental da escolha. Nas suas palavras:

Eu fui pra Bahia a mandado dos Orixas. Quando cheguei 4, passei pela
delegacia, Rua Chile, Avenida Sete, por ali e vi a tabuleta. Porque
antigamente na delegacia tinha a tabuleta com os alvaras dos terreiros
gue estavam em obrigacdo. E ai, tinha Casa Branca, tinha Gantois,
tinha Op6 Afonj4, tinha mais umas outras casas... Quando falou: Casa
de Oxumaré, que esta fazendo festa de Xango, ai eu me interessei. “Vou
14, vou 1a. Que é de Xango, eu sou de Xangd, vou la.” Ai minha irma me
levou. Quando eu cheguei na porta do barracéo, tava o Xangd de Gamo
com o Ajeré na cabeca, e me abragou... Eu néo vi mais nada. Quando eu
vi, a mée de santo, que era minha Mae Simplicia, ja estava conversando

comigo... Ela me acolheu, ai fez meu santo. (Pai Pérsio de Xangd)

Devidamente transmitida, essa historia da iniciacdo de Pai Pérsio também ¢é
contada por seus filhos e irméos, faz parte da memdria do terreiro, do grupo. Um deles narrou
a mesma passagem, com detalhes que podem tanto fazer parte de sua construcdo pessoal,
quanto das insercdes do grupo na construcdo dessa memoria coletiva. Segundo um

depoimento do Opotun Vinicius:

H& quase 50 anos, acompanhado por sua irma, a saudosa Ekedi Leda de
lansd, Pai Pérsio viajava a Salvador para ingressar na religido dos
Deuses Africanos. A principio seria recolhido em uma casa de Angola,
onde seria iniciado para o NKisse Luango. Na ocasido, ja estava tudo
acertado e comprado, no entanto, seu destino estava marcado com 0s
Orixéas, deuses do pantedo ioruba. A época, o calendario religioso das
casas de Candomblé da Bahia ficava exposto nas delegacias de policia. E
foi em uma, situada a Rua Chile, no centro histérico de Salvador, que
Pai Pérsio leu: “Festa de Xang6 na Casa de Oxumaré”. Ele dizia que se
encantou com o nome: “Casa de Oxumaré”, impulsionando-0 a ir
assistir a referida ceriménia. Chegando 14, Pai Pérsio deparou-se com a

obrigagdo de seis anos de Gamo de Xangd. Sendo entdo, tomado pela
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primeira vez pela Divindade do Raio, o grande Rei Aird. Horas depois,
retomou a consciéncia em um quarto, na presenca da iyalorixa
Simpliciana Basilia da Encarnacio, Ogﬁn Dekise, que lhe disse: “Vocé,
meu filho, sera recolhido para fazer o santo”. Sua irma Leda foi a casa
de Angola onde ele ia se iniciar, explicando o que aconteceu e Pai Pérsio,
entdo, foi recolhido na Casa de Oxumaré, entrando definitivamente na

religido dos Orixas.

Ao relatar essa iniciagdo, Pai Jorge destacou a relacdo de Pai Pérsio com Pai

Nezinho e o orgulho por essa filiagdo religiosa.

Babalorixa Pérsio de Xangd, iniciado por meu pai biolégico, Manuel
Cerqgueira de Amorim, conhecido como Pai Nezinho. Eu ainda busco
palavras pra falar dessa grande figura, que sera sempre em nossa vida,
em nossa saudade, em nossa recordacdo esse filho, que ndés temos um
carinho, ndo sé eu, como toda minha familia do Axé lbecé Alaketu.
Quando Pai Pérsio chegou em Salvador, que papai pegou o jogo de
buzios pra saber qual seria o Orixa dele, meu pai ja dizia: “Tao jovem e
com uma responsabilidade muito grande pela frente.” Foi um filho que
teve rumbé, respeitou sua religido e, principalmente, o seu babalorixa.
Ele nunca escondeu que seu babalorixa chamava-se Nezinho de Ogum.
(Pai Jorge da Muritiba)

A importancia da comunidade nos ritos de iniciacao é imensuravel, ndo sé pelo

carater coletivo dos atos, mas, sobretudo, pela maneira como os Orixas se manifestam, num

transe que vai muito além de um estado de consciéncia alterada ou de uma possessdo ou

incorporacdo. Ao emergir do iad, a divindade € recebida e acolhida pela comunidade, hum

fendmeno de reconhecimento e validacdo que amplia o transe de cada um para todos. O

transe, por assim dizer, € um fendémeno social, de interacdo e reciprocidade, no qual o Orixa

que se exterioriza do iniciado entranha-se em todos. H& também um reconhecimento pela

grandeza do Orixa por meio de acdes simples, mas extremamente simbolicas, como esta que

nos conta Pai Jorge:

Uma pessoa sébia, respeitador, cumpridor de seus deveres. Ele sempre
cativava aquelas pessoas antigas, ele s6 andava com pessoas antigas.
Soube cultivar e cultuar o solo sagrado. Uns anos atras quando

chegavamos aqui, isso aqui era chdo, era barro. E o Unico filho do
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babalorixad Manuel Cerqueira de Amorim que usou a roupa de Ogum
guando Aira chegou na rog¢a, o unico filho que usou o ax6 de Ogum,
porque ele tinha o mesmo perfil, a mesma altura e o0 mesmo corpo do

meu pai bioldgico. (Pai Jorge da Muritiba)

Os Orixas escolhem seus filhos e filhas, mas é a atuacdo da comunidade, por
meio dos rituais, que os converte a membros de fato e de direito. A presenca de pessoas que ja
tinham seus destinos tracados pelos Orixds no barco de Pai Pérsio, bem como todo
reconhecimento gque obteve junto a familia de seu pai de santo, sdo fatores que legitimam sua
historia.

Pelo destino tracado por Olodumare, ele foi recolhido com a filha carnal
de Mée Simplicia (Mé&e Nilzete) e com seu neto (Baba Pecé). Razéo pela
qual o saudoso Manuel Cerqueira de Amorim, Pai Nezinho da Muritiba,
estava presente. Nesse sentido, Pai Pérsio nos dizia: “Eu tenho pai e mae
(Mie Simplicia e Pai Nezinho)”. Com a morte de seus sacerdotes, Pai

Pérsio concluiu suas obrigacfes com Maria Escolastica da Conceicdo

Nazareth, a M&e Menininha do Gantois. (Opotun Vinicius)

Cada iniciado traz em si uma parte da esséncia de seu Orixa. Essa esséncia
divina é fixada em sua cabeca, Ori, no momento da iniciacdo. Portanto, todo iniciado tem uma
origem divina, que € justamente o que o relaciona a um Orixa especifico. No Candombleé, a
cabeca é considerada a sintese de uma pessoa, o principio basico da individuacdo e o cerne de

toda espiritualidade.

Orixa deve ser compreendido como um principio coletivo. Enquanto simbolo
social, o Orixa representa um devir, uma forca viva da natureza, que ainda fornece um modelo
de comportamento. Ori é a representacdo do lado pessoal, que permite a manifestacdo

individual da divindade, do Orixa.

A cabeca é a parte mais importante de uma pessoa, um simbolo de totalidade. E
também o ponto de convergéncia no qual se entrecruzam o Axé, ou seja, a forca sagrada do
Orixa, e a capacidade de realizar as aspiraces pessoais. E onde se institui a unido entre o
individual e o comunitario. O culto & cabeca, por meio de oferendas e rituais especificos, faz
parte de todos os estdgios da iniciagdo. No momento da morte, é sobre o Ori que recaem 0s

principais ritos. N&o se faz nenhum sacrificio aos Orixas antes de se cumprirem as obrigacdes
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com a prépria cabeca. Pai Sidnei de Xangb nos ajuda a entender as relaces nem sempre

amaveis entre Ori e Orixa.

Eu fui descobrir mais tarde que Ori e Orixa ndo sao tdo amigos assim e
que Ori inclusive poderia se ressentir com a iniciacdo — ndo € a toa que
ele recebe ritos antes do Orixa. Fui descobrir também que a iniciacao
era resposta a um chamado ancestral e que, como a chuva que cai, este
chamado ndo tem dia ou hora e que poderia vir para agitar o rio, para
limpéa-lo, para levar a sujeira embora e que isso, em alguns casos,
levaria mais tempo. Sempre digo que o rio sempre pode acolher a chuva
para se manter rio, mas que isso poderia fazer o rio vasar, sofrer,
inundar, ampliar as margens e, como na metafora, isso poderia ser

doloroso ao iad. (Pai Sidnei de Xang0)

No Candomblé, a pessoa é mais do que um complexo de relagbes sociais, é
uma profusdo de significacOes, algumas convergentes, outras, nem tanto. Dessa contradicdo
nasce a necessidade de buscar o equilibrio, a estrutura, 0 eixo que ajuda cada iniciado e a
encontrar o seu lugar e a compreender o sentido de sua existéncia. Ao dar significado aos
mundos, o individual e o coletivo, o Candomblé cumpre o papel essencial do rito ao
rememorar 0 mito: organiza o caos e o transforma em cosmo. Os signos de Ifa, os odus, por
meio do oraculo dos bdzios, mostrardo a cada um como desempenhar os designios do seu

destino, integrando-se e contribuindo com a comunidade.

Foi o jogo de bazios de Pai Nezinho que avisou que Pai Pérsio era jovem, mas
tinha muita responsabilidade pela frente. A missdo de construir um império, como ele mesmo
dizia, ndo teria sido cumprida sem seu fiel escudeiro: Seu Tranca-Ruas das Almas, um Exu,
uma entidade da Umbanda, que faz parte da historia de vida de Pai Pérsio e teve uma

participacdo fundamental na edificacdo do Axé Batistini.

Como lembra Pai Carlinhos, “Pai Pérsio atendia muita gente com Seu Tranca-
Ruas, Seu Sultdo das Matas. Era uma fila enorme que ndo tinha onde estacionar.” Outros

filhos também se recordam:

Quando o pai fazia giras as segundas-feiras, existia filas enormes pra
tomar passe e fazer as consultas com nosso pai Tranca-Ruas. E era ele
guem trazia as coisas, porque através dessas consultas as pessoas faziam

seus trabalhos, davam suas doac0es e foi através desse guia que a gente
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conseguiu construir, comprar bloco, cimento, e construir aquela roca.
Pai Pérsio virou anos e anos atendendo com Seu Tranca-Ruas pra trazer
esse povo pra dentro de casa. Financeiramente, foi Seu Tranca-Ruas das
Almas que construiu o Axé Batistini. (Mae Daniele de Oxum)

Pai Jodo de Ossaim também se recorda:

Uma irmé de santo que ajudou muito ele foi a Loromi, ela era do
segundo barco. Ela trabalhava no teatro Ruth Escobar e tudo quanto
era artista ela levava pra falar com Seu Tranca-Ruas. Ela levava de
segunda-feira 1. E a Leda, a irmd dele, que levava muita mulher 14 e
gue depois nds iamos fazer trabalhos também. Mas meu pai de santo
tinha o dom pro negdcio. Ou ele tava com Exu ou ndo tava, tava virado
ou ndo tava, ele tinha uma capacidade fora do normal, que eu néo
conheco ninguém. Ninguém, ninguém, ninguém, ndo tinha ninguém pra

ele. (Pai Jo&do de Ossaim)

O Candomblé é uma religido que liberta, na qual ndo existem dicotomias
maniqueistas e tudo, absolutamente tudo, € sagrado. Os males que assolam a humanidade,
personificados na doenga, na morte, na miséria, na fome, sdo compreendidos com base na
auséncia da forca vital, do Axe, e, na concepcao dos terreiros, s6 acometem 0s seres que se

afastam do sagrado.

N&o héa regras que se devem cumprir sem critérios. Ao compreender a natureza
de seu Orixa, o iniciado compreende sua propria natureza e atua no sentido de ndo confronta-
la. Assim, conquista a harmonia, o equilibrio, que o conduz a felicidade, preconizada como

uma obrigacao para agueles que acreditam nos Orixas.

Mais uma vez sé@o os valores do grupo que sdo transmitidos, inclusive esse
compromisso com a felicidade, tdo presente na cultura afro-brasileira e nos
terreiros. Todos os adeptos devotam suas vidas aos Orixas, atribuindo-lhes

0 sucesso de suas trajetorias e a felicidade. (Eugénio, 2017: 138)

Ver a morte como algo terrivel, longinquo ou intocavel ndo condiz com a
forma como o Candomblé a interpreta. Ninguém deseja morrer, mas todos assumem a morte
como parte da vida e esperam vencé-la tornando-se um ancestral. Pai Pérsio sabia que seu fim

estava proximo, mas, enquanto péde, ndo deixou de cumprir suas obrigacdes com os Orixas.



170

O altimo filho a recebe-lo em sua casa foi Pai Claudinho, Baba Egbé do IIé OI4, um
importante terreiro de Sdo Bernardo, hoje também tombado como patrimdnio da cidade, que
emocionado se lembrou daquele dia.

No ultimo ano que o Tata veio aqui fazer minha obrigacéo, ele pediu pra
Mie Luisinha ligar pra mim. Ela falou assim: “O, meu filho, tudo bem?
Eu t6 sabendo que vocé vai tomar obrigacdo com o pessoal da Bahia,
que vocé vive la no Gantois, né?” Ai eu falei: “Eu vou sim, mae, vou
tomar obrigagdo com uma pessoa que fez santo na Casa de Oxumaré,
tomou sete anos no Gantois...” e dei risada. “Eu vou tomar obrigacao
com meu Pai Pérsio.” E ele pegou o telefone na extensao, que ele tinha
esse costume, ele falou: “6, Claudio, meu filho, seu pai de santo ta
moribundo, tiao falando que vocé niio quer fazer mais nada comigo.” Eu
falei: “Meu pai, se 0 senhor me der a honra de vir aqui, nem se for s6
pra abrir um orob6, pra mim ja é o suficiente, porque essa mao me
acolheu, essa médo me protegeu, essa mao sempre me cobriu e sempre
cobrird.” Ai ele falou: “Entao arruma as coisas.” Falei: “Olha, Tata, o
senhor nem vai precisar descer, pai. Eu levo tudo pro barracéo, deixo
tudo arrumado pro senhor. Faco uma comida de dieta pro senhor,
coloco um lugar pro senhor ficar 14 deitadinho... 0 senhor sé vai
coordenando e eles vao fazendo.” Ele falou: “Entao ta certo, meu filho.”
Foi tudo num dia sé. Até meu bori foi no mesmo dia, da forma que
podia ser, ndo tinha como ndo ser dessa forma. Ele chegou carregado,
nos colocamos ele na cadeira de rodas, ele desceu, todo mundo
carregando... Eu me emociono porque eu lembro de momentos Unicos,
porgue o Tata foi meu amigo, foi meu pai... ele era Unico. Fizemos tudo,
e quando finalizou, ele comecou a cantar pra Orumila. Ai eu ndo me
aguentei. Ele falou: “Ago, ago. Cliaudio, vocé sempre gosta de agradar
todo mundo, mas hoje é seu dia e quem vai te agradar sou eu.” Ele
comegou a cantar pra Orumild, eu comecei a chorar, todo mundo
comegou a chorar, foi aquela coisa linda. Foi a coisa linda demais. Na
hora de se despedir, ele deu tchau pra todo mundo, ai o Karlito falou
assim: “Vamos levar o Tata até a porta.” E nés comecamos a cantar...
Noés fomos subindo com ele, ele entrou no carro e falou: “Sé para de
cantar quando vocés ndo virem mais meu carro.” E desde aquele dia ele

nunca mais voltou. (Pai Claudinho de Oxum)



171

Filha da noite e irmd@ do sono, a morte tem o poder de regenerar, guarda,
portanto, 0 mistério do renascimento e mostra-se como uma condi¢cdo para que se Viva
plenamente a vida. A morte é necessaria a vida, pois a comunidade precisa dos ancestrais,
assim como 0s orixds precisam da comunidade. Iku, a morte, é fundamental para que se

estabeleca e se mantenha a corrente de energia que assegura a continuidade do axé.

Quando eu morrer ja tenho meus herdeiros: Mae Luisinha, que é
iyalaxé da casa; Pai Giba e Pai Carlinhos. Pai Giba é o axogum e tem o
posto de oxupi, de muita responsabilidade; Pai Carlinhos é onibodé, é
muito inteligente nas palavras, nos oriki. Todos eles eu que criei, sdo
meus filhos. Tem também Mae Gui, minha sobrinha carnal, de lemanja,
que € mde pequena. E minha filha Daniele, a iya egbé, que estudou, se
formou (que Candomblé ndo impede ninguém de estudar), e vai cuidar

do Axé. (Pai Pérsio de Xang0)

Quando a vida estiver por um fio, talvez a memoria sirva para atar a eternidade
aquele ser que vai se unir a morte. O que ali sobrevive sdo as reminiscéncias, os fragmentos,
as lembrancas, esses tecidos que a memaria costura para compor uma colcha densa, felpuda,
vicosa, que aquece a alma e embala a saudade. O nascimento, a vida, a morte, tudo se torna

uma coisa s0, tudo vira memoria. Pai Pérsio parecia saber, ele sempre soube, e afirmou:

Toda minha vida, desde minha infancia, de garoto, minha vida é Xangd.
A minha mocidade foi Xangb e agora minha velhice é Xangb. Até o dia
gque Xangb me chamar. Eu estou junto com ele e Ele esta junto comigo,

entendeu? E uma vida.

E uma vida.
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CONCLUSAO

Os elementos tradicionais africanos movimentam-se na subterraneidade,
ressignificando-se, ganhando diferentes e mais sentidos para ndo morrerem,

para permanecerem vivos. (Bernardo, 2003: 178)

Entre uma conversa e outra, Pai Pérsio explicava: “Axé ¢ tudo, meu filho, e
tudo ¢ Axé.” For¢a que emana de tudo que ¢ vivo. Poder, magia, dom. No Candomblé, as
maos que abengoam tém Axé. A palavra proferida tem Axé. Os saberes e sabores do terreiro
tém Axé. Energia que se da e se recebe, que se ganha e se perde, que se acumula e se dissipa.
Axé define a energia essencial que move todos 0s seres e todas as coisas que existem na
natureza. No candomblé, Axé é a forca que realiza, o poder de criar e transformar as coisas.
Axé é justamente o que da movimento a vida e, ao ser renovado, permite a permanéncia, a
perpetuacdo e a continuidade de tudo. O Axé, conforme explicacdo de Juana Elbein dos
Santos (1988: 39):

E o contelido mais precioso do “terreiro”. E a for¢a que assegura a
existéncia dindmica, que permite o acontecer e o devir. Sem Axé, a
existéncia estaria paralisada, desprovida de toda possibilidade de
realizacdo. E o principio que torna possivel o processo vital. Como toda
forca, o Axé é transmissivel; é conduzido por meios materiais e simbdlicos e
acumulavel. E uma forca que s6 pode ser adquirida pela introjecdo ou por

contato. Pode ser transmitida a objetos ou a seres humanos.

Pai Pérsio parece que sabia a dimensdo do seu Axé, sempre soube. Quando
recomendou a seus herdeiros que cuidassem de suas pedras, as pedras de Xang0, dizia,
indiretamente, que cuidassem da sua memoria ancestral. Os simbolos dos Orixas estdo
impregnados de Axé. As pedras dos assentamentos, em sua perenidade e solidez, representam
a tradicdo, aquilo que deve perdurar e ser transmitido. Ao mesmo tempo, porosas em sua
constituicdo, essas pedras sdo capazes de sorver e se transformar, remetendo as velhas praticas

africanas, aos rituais que aquecem e mantém os mitos.

Em qualquer terreiro, o Axé € o conte(do mais valioso, tanto que cada um tem
seu Axé “plantado”. Pai Pérsio foi responsavel por plantar o Axé de muitos terreiros de Sdo
Paulo. Em termos praticos, esse Axé é um conjunto de elementos sagrados que é enterrado

aos pés de uma coluna central (ainda que simbdlica) e representa a pedra fundamental, o
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alicerce e a base de tudo. Se Axé é o que funda, Pai Pérsio é fundador de muitos terreiros, é

fundador do Candomblé Paulista.

Desse fundamento emana a forga que assegura a existéncia dinamica da
comunidade e a partir dele as possibilidades se concretizam. Uma vez plantado, esse Axé
passa a ser transmitido a tudo e a todos que compdem o terreiro. Axé é forca que se planta,
cultiva e amplia, mas que também pode diminuir, quando as obrigacfes rituais ndo sdo

observadas ou quando as regras e interditos sao transgredidos.

Pai Pérsio foi plantando ao longo de sua trajetéria as mesmas raizes que herdou
de seus ancestrais, dos Essa — os fundadores. Como ele mesmo gostava de repetir: “quem nao
se abaixa pra aprender ndo se levanta pra ensinar”’. Ao seguir rigorosamente as licoes daqueles
gue o antecederam, e dos quais se tornou contemporaneo, Pai Pérsio segue a alimentar a pedra
da memoria ancestral, que ndo admite o esquecimento, ao contréario, requer reveréncia e
referéncia. Sem se reportar aos Essa nada acontece, nada comeca, nada segue. N&o se trata de
uma relacdo de dependéncia. Em verdade, isso evoca 0 Axe, talvez o maior de todos, aquele

que vem da troca, do exercicio do afeto, da reciprocidade.

No Candomblé os gestos, olhares e palavras de um babalorixa ou iyalorixa
significam béncdo e transmissdo de Axé. O simples pronunciamento da palavra materializa
sua poténcia, é saudacao para quem chega e para quem vai. Axé é gratidao, suplica e desejo.
Axé expressa alegria, regozijo, prazer. Sinbnimo de sabedoria e dignidade, Axé ¢é a fonte da
autoridade dos mais velhos, poder que se expressa nas figuras emblematicas de pais e maes de
santo, na nobreza das casas mais tradicionais e antigas. Pai Pérsio sempre soube que possuir
AXé era ter respeito, origem, linhagem, porque Axé é referéncia de tudo que permanece e se

eterniza, é o que permite ser e estar neste mundo.

E justamente a visdo de mundo preservada no Candomblé que designa uma
interpretacdo muito propria das leis que regem a vida e o universo. Nas tradi¢cbes negro-
africanas, o pensamento é circular, bem distante da linearidade cartesiana que define as
civilizacBes ocidentais. Toda forma de transmissdo de conhecimento nos terreiros pressupde

movimentacao e troca de Axé.

Na religiosidade africana reside um grande legado de valores e costumes, no
qual todas as coisas sdo dotadas de forca. E um poder transformador que se encontra no

mundo afro-brasileiro, mas que influenciou, por exemplo, na formagdo do nosso povo, na
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cultura, na lingua, nos habitos alimentares, posturas e jeitos de movimentar o corpo. Esse jogo
de cintura permitia a Pai Pérsio transitar por vertentes espirituais diversas que, desde seu
nascimento, ja dialogavam e permitiam construir uma personalidade agregadora e um perfil

de lideranga.

A heranca africana preservada nos terreiros € uma marca indelével do povo
brasileiro, e resiste apesar de todas as expropriagdes e processos de brangueamento e
invisibilidade. Se a identidade € uma referéncia em torno da qual a pessoa se constitui, nos
terreiros de Candomblé a identidade negra foi reconstruida com base na ancestralidade

africana.

Considerando que fora do contexto religioso fica mais dificil ajustar alguns
habitos e costumes a suas verdadeiras origens, € provavel que Pai Pérsio tenha feito do
Candomblé a sua vida também para se preservar, para se sentir mais protegido, mais forte.
Dominar o conhecimento sacerdotal trouxe autoridade, respeito, trouxe poder. Unir seus
saberes do Candomblé aquilo que ja trazia da Umbanda ampliou seu espago de atuagéo e o
introduziu no cerne da cultura brasileira, que, como demonstrou Camara Cascudo,'® é mistica,

miscigenada, negra e, por assim dizer, repleta de Axé.

Uma cantiga de axexé que Pai Pérsio gostava de cantar diz assim: “Eu sou
preto, sou branco, sou mulato xarruelé...” Unir, misturar e extrair algo novo, original. Ser do
Axé é ser criativo, é saber inventar e reinventar tradicdes, mas esse potencial ndo ¢ para todos,

€ para poucos.

Axé é a ponte entre os terreiros de Candomblé e outras manifestacdes
populares, como maracatus, afoxés, blocos afro e escolas de samba, uma relacdo que vem de
longa data. Nelas sempre se manteve o respeito a religiosidade e a ancestralidade africana e
muitas cumprem até hoje suas obrigacdes com os Orixas. As escolas de samba, por exemplo,

tiveram um papel fundamental na preservacao das tradicdes dos terreiros.

15 Luis da Camara Cascudo foi um historiador, antropélogo, advogado e jornalista brasileiro. Camara Cascudo
passou toda a sua vida em Natal e dedicou-se ao estudo da cultura brasileira. Foi professor da Faculdade de
Direito de Natal, hoje Curso de Direito da Universidade Federal do Rio Grande do Norte, cujo Instituto de
Antropologia leva seu nome. E autor de vérios livros sobre cultura e folclore brasileiro, entre eles “Supersticio
no Brasil”, pela editora Global, publicado em 2002. (WIKIPEDIA, em 27 de janeiro de 2019).
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A obrigatoriedade da ala das baianas é a marca incontestavel da heranga de Tia
Ciatal® e da presenca do Candomblé em sua formagdo. Além disso, como manifestacdes

culturais afro-brasileiras, as escolas de samba também sofreram uma perseguicédo cerrada.

A proximidade entre os terreiros e o samba vem dos primérdios, da fundacéo,
do fundamento. O préprio Pai Pérsio, além de bom folido, também orientou espiritualmente
diversas escolas, tanto no cumprimento dos rituais, como no desenvolvimento de enredos

sobre 0s Orixas.

Num pais marcado pelo racismo e pela intolerancia religiosa, em que 0s povos
de matriz africana sdo demonizados e achincalhados em rede nacional por concessdes
publicas que deveriam difundir o respeito e levar ao povo informacdo e cultura, Pai Pérsio
entendia que os desfiles das escolas de samba eram um dos poucos momentos de midia

positiva sobre o Candomblé e suas divindades.

Assim como os quilombos remanescentes, as escolas de samba e os terreiros de
Candomblé sao territérios de resisténcia que continuam a evocar a heranca de Palmares. Séo
espacos de preservacdo e disseminacdo cultural, quilombos urbanos nos quais a memoria
coletiva segue preservada e contribui para a construgcdo das identidades negras. Talvez por
isso, muitos acabam se configurando também como territérios de segregacdo e permanecem
na triste condicdo da invisibilidade ou, mais grave, sdo combatidos pela sociedade e pelo

poder pablico.

Desde o0 momento em que o ideario de embranquecimento buscou expurgar o
sangue negro ¢ “limpar” a raga brasileira, criou-se e sustentou-se no Brasil uma ilusdo de que
o0 racismo ndo existia. No fundo, a estratégia de fragmentar a identidade negra e dificultar que
esse povo atuasse enquanto grupo foi a consequéncia mais perversa do mito da democracia
racial. Quando as pessoas dizem, por exemplo, que “alma ndo tem cor”, “precisamos de
consciéncia humana, ndo de consciéncia negra”, “a questdo ¢ social”, percebe-se

explicitamente que ndo conhecem a dimensao do problema.

Mais da metade da populacdo brasileira convive com a exclusdo e a
vulnerabilidade. N&o se trata apenas de denunciar uma situacdo social gravissima, mas de

reconhecer que é a exclusdo e ndo a presenca do negro o fator determinante no entrave e no

6 Hilaria Batista de Almeida, conhecida como Tia Ciata foi uma cozinheira e mde de santo brasileira,
considerada por muitos como uma das figuras mais influentes para o surgimento do samba carioca. Foi iniciada
no candomblé em Salvador por Bangboshé Obitikd e era filha de Oxum.(WIKIPEDIA, 27 de janeiro de 2019).
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baixo desenvolvimento do pais, ao contrario do que se propagou desde o fim da escravid&o.
Nos Gltimos tempos, denunciar o racismo e a intolerancia religiosa virou “vitimismo”, um
neologismo que, além de mostrar a superficialidade dos discursos, dilui o sentido da excluséo
e da desigualdade que, de fato, continuam a determinar os lugares sociais de negros e de
outras minorias, comprovando que existe uma elite que pretende manter as coisas como estéo,

alids, como sempre foram.

N&o se pode esquecer que quem sofre 0 racismo € o corpo negro, porque é
impossivel despir-se da prépria pele. O corpo negro € vitimado pela violéncia, pela falta de
representatividade e de oportunidade. E o corpo negro que vira estatistica de inferioridades.
Ao disfargar o racismo com uma ideia de “consciéncia humana”, revigora-se 0 mito da
democracia racial, condenando 0 povo negro a outros tantos séculos de exclusdo e

desigualdade.

O corpo tem cor, os simbolos das religides de origem negra tém cor. O corpo e
a cultura do negro sdo discriminados, olhados com toda carga de preconceito. Portanto, antes
de se falar em consciéncia humana € preciso compreender e combater o racismo velado e o
velho mito, os quais sempre fizeram questdo de dizer que a luta do povo negro ndo tem

sentido.

Como existem negros que ndo sabem que sdo negros, mais do que necessaria, a
consciéncia negra € uma condicdo para impedir que a sociedade racista aponte do pior jeito a
cor da pele, os tracos ou a origem de alguém. Uma vez forjado de orgulho e resisténcia, o

poVvo negro pode reagir ao racismo e ndo permitir que determinem seu lugar no mundo.

O negro vem sobrevivendo a toda sorte de adversidade, ao descaso, a violéncia,
a miséria, as doencas, as piores condicdes de trabalho, aos piores salarios, a falta de
assisténcia, a discriminacdo, a humilhacdes histdricas e cotidianas. Sobreviveu a escravidao,
ao massacre de sua cultura, a perseguicao a sua religido. Quando Edison Carneiro disse a Ruth
Landes que o negro ndo teria sobrevivido sem o Candomblé é porgue conhecia seus
significados intrinsecos e sua ingeréncia decisiva na reconstrucdo da identidade desse povo. O
Candomblé é um espaco que, dentre outras coisas, ensina 0 povo negro a construir esse

orgulho.

Definir o Candomblé como um sistema de significados produzido e inserido

numa unidade cultural mais ampla é o que nos permite inferir que é parte essencial da
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identidade brasileira. Entre os varios aspectos que constituem o conjunto de costumes e
habitos fundamentais relacionados aos comportamentos, valores, ideias e crencas de um grupo
social, a religido ocupa um papel crucial por se tratar de um fragmento do sistema cultural
como um todo (Geertz, 2008).

Enquanto parte de um sistema cultural, toda religido se modifica, se adapta a
novas realidades. A cultura é dindmica e, como sistema de simbolos, a religido submete seus
rituais e mitos a processos de releitura, de ressignificacdo. Portanto, a religido também é
dindmica, o que implica uma necessidade de apreender o conjunto de simbolos produzidos e
vivenciados pela coletividade e a dimensdo que adquirem para se compreender com

profundidade um sistema religioso.

A propria visdo de mundo, que expressa a maneira como 0 grupo concebe sua
existéncia na natureza, por exemplo, soma-se ao fato de que vivenciar a cultura é uma forma
de promover o ordenamento do caos. Sendo assim, ao entender o candomblé no contexto
cultural em que foi criado, apreende-se também um pouco da esséncia do povo negro e, por

conseguinte, do povo brasileiro.

Um mito de Exu conta que, ao nascer, esse orixa passou a engolir tudo que
havia no mundo. Era uma fome tdo grande, que Exu devorou todos os animais, arvores e
frutas, bebeu as aguas das fontes e rios, comeu a propria méae. Arvorou-se na dire¢do de seu
pai, Orumila, que passou a persegui-lo com seu sabre e, ao alcan¢a-lo, o dividiu em 201
pedacos. Para espanto de Orumila, o Ultimo pedaco regenerou-se em Exu e continuou
fugindo. A perseguicdo seguiu por todos 0s espacos do Orun e sempre que alcancava Exu,

Orumila o dividia em 201 pedacos e o Ultimo se regenerava.

Quando ndo havia mais para onde fugir, Exu e Orumild fizeram um acordo.
Exu devolveu tudo que havia engolido, devolveu a ordem ao universo. Dai em diante, todas as
coisas e seres passaram a conter Exu, passaram a conter o principio transformador, passaram a
ter significado. Todas as coisas deixaram de ser por elas e passaram a ser pelos significados

que Exu, através da boca, da palavra, da cultura, a elas atribuiu.

Assim como o ritual sé tem significado para quem o conhece, para quem €
parte do sistema cultural que o criou, 0 mito sé é mito para quem ndo acredita nele. Vale
lembrar que a religido é dinamica, portanto atribui significados e promove uma releitura de

seus simbolos, produzindo interacdo entre eles. Compreender o que significa exatamente a
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crenca ndo s6 num contexto religioso, mas também num contexto cultural, ainda € um grande

desafio.

Mesmo possuindo dimensdes de comunidade, o Candomblé ndo deixa de
considerar as experiéncias pessoais, exaltando a cabeca de cada um como um principio
indispensavel de individuacdo. As relagbes no terreiro baseiam-se na reciprocidade, nas trocas
permanentes dos membros entre si e com as divindades. Esse modo de vida dos terreiros
certamente inspirou as relagdes solidarias das periferias brasileiras. E um componente da
cultura negra presente na religido e em outros territdrios de resisténcia, que dialogam,
interagem e, por vezes, se interpenetram, como bem demonstram as relagdes entre Umbanda e

Candomblé.

Na historia do Candomblé em S&o Paulo, a Umbanda teve um papel essencial,
tanto no transito de fieis, quanto no fornecimento de uma nova estrutura. Embora possuam
elementos em comum, sdo duas religides muito distantes no que diz respeito a seus rituais e

concepcOes de mundo.

Muitos perguntam como foi possivel estabelecer diferencas entre aquilo que,
no senso comum, parecia igual. A religiosidade afro-brasileira € um grande exemplo da
diversidade cultural que o povo negro foi capaz de construir. Isso contribuiu para a formacgéo
de um vasto conjunto de modalidades religiosas, que acabaram se dividindo nessas duas

vertentes principais.

Pai Pérsio de Xangd, fundador do Axé Batistini, fundador do axé de tantos
terreiros em Sdo Paulo, fundador do Candomblé Paulista, foi um dos grandes diplomatas
dessa relacdo, sendo o responsavel, inclusive, por certas nuances dos cultos afro-religiosos
que dialogam entre si, que mantém um intercambio, ainda que cada qual com seus rituais. Era
orgulhoso disso, um homem que até sua morte, como babalorixa de Candomblé, também se
dizia umbandista. Da gira do Seu Tranca-Ruas das Almas as segundas-feiras ao Amala de
Xang6 as quartas, o trabalho de Pai Pérsio celebrou as semelhancas e naturalizou as

diferencas.

Mesmo distantes no ritual e na teogonia, Umbanda e Candomblé sempre
enfrentaram o racismo e a intolerancia religiosa. Além de confundidas entre si, muitos ainda
as confundem com o espiritismo, inclusive nos proprios terreiros. 1sso talvez se deva ao fato

de que no final do século XIX e inicio do século XX, quando a cultura negra sofreu forte
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repressdo, as religides de matriz africana eram chamadas de “baixo espiritismo”. A inser¢ao
do curandeirismo e charlatanismo no Codigo Penal Brasileiro, por exemplo, visava coibir a

acdo dos pais e mées de santo da época.

O processo de sincretismo explica, em geral, o surgimento das religides afro-
brasileiras. Enquanto fragmento de um sistema cultural, a religido ndo pode ser compreendida
dissociada da historia do povo que a criou. Portanto, € preciso rever a maneira como 0
elemento negro foi inserido no contexto brasileiro e as estratégias que utilizou para preservar
ou reinventar suas crengas. O candomblé, por exemplo, é uma religido que surge no Brasil,
mas 0s componentes culturais dos diferentes grupos étnicos africanos que conviveram no
periodo da escraviddo fornecem a base de seus rituais, logo, trata-se de uma religido afro-

brasileira.

Umbanda e Candomblé encontram na populagdo negra a sua origem, por isso
sofrem 0s mesmos preconceitos. Vitimas de toda sorte de intoleréncia, lutam pelo direito de
praticar tranquilamente suas doutrinas, que diferem em termos rituais, mas encontram na
crenca nos Orixas um ponto essencial de convergéncia e dialogo. Pai Pérsio percebeu essa
possibilidade e promoveu em seu terreiro a interacdo entre as duas religides. Fez seu processo
de transicdo para o Candomblé sem abandonar totalmente a Umbanda e deu as diretrizes para
que tantos outros fizessem o mesmo, fortalecendo as bases do povo de santo de S&o Paulo

para os inimeros enfrentamentos que teriam pela frente.

Atualmente, a reacdo dos grupos minoritarios, sobretudo os historicamente
subjugados, tem criado uma espécie de guerra velada, apesar da oposi¢do cada vez mais

evidente entre as religides de matriz africana e 0s neopentecostais.

No candomblé, o0 mundo ndo € pensado a partir de oposic6es. As contradicOes,
se € que existem, sdo concebidas de maneira indivisivel, ndo havendo uma separacdo
maniqueista e excludente entre bem e mal. As divindades do Candomblé, os Orixas, possuem

virtudes e defeitos e expressam muitas vezes a liberdade e o prazer de viver.

Nos terreiros, as relacbes fornecem um modelo de comportamento decorrente
de um sistema de significacdes formado na diaspora, com uma ética particular que encontra
na reciprocidade seu principal fundamento. Ao reconstituir a familia e privilegiar a

organizacdo comunitaria, o Candomblé devolveu aos africanos e a seus descendentes a
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possibilidade de refazer os lagos, restabelecer elos afetivos e preservar antigas tradigdes,

tornando-se um territério de resisténcia.

Um homem negro, do candomblé e do samba, que nasce e cresce num bairro
pobre e de maioria negra, deveria saber como lidar com a discriminacao racial. Nas periferias
se aprende muito cedo a respeitar a malandragem e a ter medo da policia. O Brasil insiste em
escamotear seus conflitos e, mais grave, segue oprimindo a grande maioria da populacéo,

vitimando os mais pobres, subjugando mulheres, negando direitos a toda e qualquer minoria.

Vivemos sob a falacia de um mito que nos faz crer que nossa luta ndo tem
sentido, que nos nega o direito de organizagdo enquanto grupo, que nos condena a
invisibilidade. Ndo podemos sair do padrdo. Nossos corpos devem se adaptar; nossos cabelos
“rebeldes” nao podem sobressair; nosso jeito de ser, vestir, falar, andar, dangar, acreditar,
deve ser enquadrado numa logica restritiva. Nosso nascimento & negado; nossa existéncia €

negada; nosso acesso é negado. Nao temos voz nem vez.

Quem nos representa no governo? No congresso e assembleias, nas cAmaras
municipais? Quem nos representa no Judiciario, nas autarquias e nas policias? Quem garante
nossa cidadania? Quem protege nossas vidas? Onde estamos? Qual o nosso lugar nessa
sociedade? Neste pais, a invisibilidade se sobrepfe a nocéo de representatividade. Sempre
quiseram nos invisibilizar, e foram eficientes, mas as coisas estdo mudando e tem muita gente

incomodada.

A midia é uma vitrine, uma janela que nos mostra para 0 mundo. Durante
muitos anos, como ja se viu, o Unico marketing positivo em relacdo as religides de matriz
africana era a transmissdo dos desfiles das escolas de samba. Sempre havia uma ou mais
escolas falando sobre os orixas ou outras questdes da negritude, gerando comentarios e

ensinando a historia e a cultura do nosso povo.

Quando uma revista internacional faz um baile de gala inspirado na Africa;
quando um programa de televisdo € apresentado por um negro; quando somos entrevistados
ou matéria de jornais; quando um dos nossos protagoniza uma novela, quando um editorial de
moda € inspirado nos Orixas; quando um livro com nossas histérias € premiado ou se torna
best-seller, tudo isso é representatividade, que deve ser festejada, pois se ndo nos leva a algum
lugar, nos retira da invisibilidade a qual o racismo e a opressdao nos condenou ha mais de

século.
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Quando um dos nossos rompe a barreira da invisibilidade torna-se um
representante de todos nds. Nossa Africa ancestral é generosa, é solidéria, é acolhedora.
Portanto, € natural que nos vejamos em nossos pares: naquele irmédo elevado a uma posicédo de
honra; naquela irméd que se formou em medicina e atende nossa filha no hospital; naquela

atriz, naquele ator ou cantor.

E natural que nos vejamos naquele pai nascido em Bauru, interior de S&o
Paulo, o décimo-segundo filho de familia pobre e que desde muito cedo exalava seu axé de
poder transcendental. Aquele que foi a Bahia ser filho de santo de honoraveis, que voltou a
Sdo Paulo e liderou uma formadora casa de Candomblé por quase cinquenta anos. O
babalorixa dos babalorixas que viveu em, viveu com, viveu por Xangd. Kawd Kabiesile,
venham ver o rei descer sobre a terra. Venham ver, conhecer, pensar sobre e a partir de Pai

Pérsio, que foi Rei na Terra, como um dileto filho do Rei de Oyo.

Ao revisitar a memoria ancestral de Pai Pérsio de Xangd, buscamos também
recriar uma memoria coletiva afro-brasileira. Talvez a memoria do Candomble Paulista, que
nesse processo de expansao e consolidacdo deixou suas marcas, criou costumes e construiu
valores. A figura emblematica de Pai Pérsio ainda paira como uma forca misteriosa, com um

rastro visivel em muitos terreiros.

Seguimos essas pegadas juntando resquicios de sua presenca viva. A morte o
fez renascer na qualidade de Essa, um ancestral fundador. A morte o transformou em um mito
cultural, em uma referéncia fundamental nesse processo histérico. A morte o fez vivo em uma

comunidade e em uma religido. Nas palavras de Ana Mafalda Leite (2014: 45):

A memoria torna-se mais do que um elemento individual para se
transformar em meméria ancestral (meméria de muitas vozes e muitos
tempos), através do qual o autor (e as vozes nele amalgamadas) procura
exprimir a desmedida do invisivel no visivel, o rasto do sobrenatural na

natureza.

Portanto, a memoria de Pai Pérsio de Xangb ndo é somente um elemento
individual, é também uma memdria ancestral, por meio da qual falam as vozes do passado, as
vozes que 0 antecederam no tempo e no espaco, as vozes da didspora. Pai Pérsio de Xangb
parece reunir em sua figura as palavras de Pai Nezinho e Mae Simplicia, de Mae Menininha,

de Mée Rosinha e Mée Bida. Dessa forma, expressa a profundidade do mistério sagrado, do
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aw0. Segue os passos dos Orixas e ordena a natureza, o caos, por meio das palavras que
ressignificam e sacralizam. Como Xangd, masca oroh0 e regurgita Axé, inscreve-se na logica

da eternidade, do sempre.

Pai Pérsio vive porque ndo é possivel retornar ao passado sem invocar o
presente. Vive porque é a identidade e a alma dos terreiros de Sdo Paulo. Sua trajetéria, que
parece tdo plena de sentidos, anima aqueles que o sucederam, 0s que 0 viram ou dele ouviram
falar. Esses que herdaram seu legado trazem em si a inspiragdo de um ideal, como um sinal,

um simbolo. Seu tempo é agora e a memoria ancestral do Candomblé Paulista continua viva.
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GLOSSARIO

Abian — aspirante, aquele que frequenta um terreiro de Candomblé com intencéo de se iniciar
Aburo — irmdo mais novo, aquele com menos tempo de iniciagcdo que os demais
Adoxado — iniciado, aquele que recebeu os fundamentos da iniciagéo

Afuape — babalorixa dos babalorixas, ou o0 pai-de-santo dos demais pais-de-santo.
Agba — velho, ancido, pessoa respeitavel

Ag0 — pedido de licenga ou desculpas

Agueré — toque ritual em homenagem a Ox0ssi

Aira — uma das qualidades do Orixa Xango

Ajeré — ritual em que Xangd carrega na cabeca um tacho com dendé em chamas.
Ajoié — que detém um oié, um posto num terreiro de Candomblé

Alaketu — titulo do rei de Ketu

Alujé — toque ritual em homenagem a Xango.

Axé — forca vital, poder de realizacéo, energia sagrada

Axexé — ritual funebre

Axogun — ogan responsavel pelo sacrificio de animais

Ayé — 0 mundo fisico, morada dos homens e dos demais seres vivos

Baba — pai

Babalorixa — pai-de-santo, sacerdote supremo nos terreiros de Candomblé
Bogun — importante terreiro de Salvador da nacéo jeje-mahi

Catulado — que passou pelos rituais de inciséo

Daomeano — referente ao antigo Daomé, atual Republica Popular do Benin, e aos ritos de

prevaléncia jeje.
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Dofonitinho — o segundo a ser iniciado numa sequéncia de iads
Dofono — o primeiro a ser iniciado numa sequéncia de ia0s

Ebd — oferenda, ritual em que varias comidas sdo ofertadas para afastar influéncias negativas

do filho-de-santo ou do cliente.
Eb6mi — irmdo mais velho, iniciado que ja cumpriu a obrigacdo de sete anos
Ejilaxebora — o décimo-segundo caminho de 1f4, regido por Xangd

Ekédi — iniciada que ndo entra em transe de Orixa e que assume diversas funcdes na

hierarquia do terreiro

Essa — Ancestral fundador de um terreiros e os grandes fundadores do Candomblé
FO — referente a etnia ewe-fon, proveniente do antigo Daomé.

Fomo — o terceiro iniciado numa sequéncia de ia0s

Fomutinho — o quarto iniciado numa sequéncia de ia0s

Gamo - o quinto iniciado huma sequéncia de iads

Gamutinho — o sexto iniciado numa sequéncia de iads

lalaxé — mae do axé, imediata do babalorixa e sua substituta nos interregnos
lalorixa — mée-de-santo, sacerdotisa suprema nos terreiros de Candomblé

lab — iniciado com menos de sete anos de iniciacdo ou que ainda ndo cumpriu as devidas

obrigacOes

lansd — Orixa guerreira, dos raios, ventos e tempestades

lemanja — divindade de todas as dguas que correm para 0 mar, mae de todos os Orixas

Ifa — divindade dos oraculos

ljexd — grupo étnico da regido de mesmo nome, na Nigéria. Uma das na¢des do Candomblé
11é — casa, terreiro, nome dado aos templos da religido dos Orixas

loruba — grupo étnico que ocupava quase toda a Nigéria e parte do Benin
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lya egbé — mée da comunidade, responsavel por manter a harmonia no grupo
Jeje — grupo étnico do antigo Daomé
Jeje-mahi — nagcdo em que prevalecem elementos da etnia jeje

Ketu/quetu — grupo étnico do sul do antigo Daomé e norte da Nigéria. Uma das mais

importantes na¢des do Candomblé
Malé — grupo de negros islamizados que promoveram uma grande revolta na Bahia em 1835
Malungos — um grupo organizado de guerreiros negros que formavam uma irmandade

Mojuba — literalmente “meus respeitos”, pedido de béng¢dao usual entre os adeptos do

Candomblé

Nag6 — nome genérico dado aos grupos étnicos de lingua ioruba
Obaluaié — Orixas das doengas epidémicas e da cura

Odu - caminho, destino, signo de Ifa no oraculo

Ofun — o décimo caminho de Ifa, regido por Oxala

Ogan — iniciado que ndo entra em transe, responsavel pelos toques e céanticos e outras tantas

funcbes na hierarquia do terreiro

Ogum — Orixa da guerra e da tecnologia, divindade do ferro e da metalurgia, senhor dos

caminhos

Ogunja — uma das qualidades do Orixd Ogum, nome de um bairro e de um importante

Candomblé de Salvador
Oi6 — antiga cidade da Nigéria, capital politica dos iorubas, comandada por Xangd

Oloroké — Orixa cultuado pelos ljexa e Efan, senhor das montanhas, nome de um importante

Candomblé de Salvador

Olubajé — cerimbnia em homenagem a Omolu/Obaluaié, em que diversas comidas sao

servidas aos convidados

Omolu — também chamado Obaluaié é a divindade das doengas epidémicas e da cura
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Omowe — o filho sébio, educado, instruido

Opd Afonja — nome de um importante Candomblé de Salvador consagrado a Xangé

Oriki — frase de evocacdo que exalta as qualidades de um Orixa

Orixé& — divindade cultuada nos terreiros de Candomblé

Orun — o0 mundo sobrenatural, a morada das divindades e ancestrais

Oxala — o0 mais velho entre todos os Orixas, divindade da criacdo que s se veste de branco
Oxo0ssi — Orixa cacador, deus da alimentacdo e da fartura, rei de Ketu

Oxum — Orixa das aguas doces, da fertilidade e do amor

Oxumaré — Orixa do arco-iris, dos ciclos e dos movimentos

Oxupi — responsavel pelo Oxu, um dos principais fundamentos da inicia¢éo

Owo — dinheiro, riqueza

Porréo — pote de barro de grande proporcdo utilizado para armazenar dgua e banhos rituais
Quilombo — territério para onde seguiam os negros fugidos

Quetu/Ketu — ver Ketu

Umbanda - religido brasileira que se forma com base no sincretismo, aproveitando

elementos do kardecismo, do Catolicismo e de varios cultos de origem africana

Vissungo — cantico que 0s escravos mineiros entoavam enguanto trabalhavam no garimpo de

ouro e diamantes
Xangd — Orixa do fogo e da justica, rei de Oio

Xiré —roda em que os iniciados dangcam em homenagem aos Orixas
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